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INTRODUCCION

Para la inmensa mayoria de los grupos indigenas de México,
el registro y estudio de la tradicion oral inicia en fecha recien-
te. Son contados los casos en que se dispone de informacion
documentada de la época prehispanica y colonial: el registro
sistematico de la tradicion oral a través de documentos pic-
tograficos y textos coloniales escritos en lengua indigena ha-
ciendo uso del alfabeto latino tiene lugar, principalmente, entre
pueblos nahuas (mexicas, tetzcocanos y tlaxcaltecas) y ma-
yas (yucatecos, quichés y cakchiqueles) (Leon-Portilla, 1984;
Suarez, 1995).'

Asi, el registro de la narrativa indigena comienza propia-
mente a fines del siglo xix con Carl Lumholtz, quien en su obra
etnografica, arqueologica y geografica £/ México desconocido
incluye relatos de tarahumaras, coras, tepehuanes, huicholes
y tarascos. Algunos anos mas tarde, Zingg y Preuss, cada uno
de manera independiente, conjuntan un importante material
narrativo que incluye relatos huicholes, coras y nahuas de Du-
rango (Sheffler, 1988: 11-12).

Gracias a la influencia de Franz Boas y Eduard Seler, cobra
impulso el estudio de la tradicion oral en México, destacando
el trabajo de Pablo Gonzalez Casanova, padre, sobre la narrati-
va nahua y el de un equipo de investigadores comandado por

'Existen algunas fuentes de esta indole entre otomies, tarascos, mixtecos
y zapotecos (Leén-Portilla, 1984).
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Manuel Gamio en el Valle de Teotihuacan en 1922, el cual,
entre otros temas antropologicos, aborda el estudio de rela-
tos tradicionales (Sheffler:12).

Refiriéendonos especificamente al caso totonaco, el pionero
en la investigacién sobre narrativa tradicional es el antropélogo
Roberto Williams Garcia, quien a partir de 1947 colabora con
Isabel Kelly y Angel Palerm en la realizacion de una investiga-
cién sobre los totonacos de El Tajin. Los resultados se publican
parcialmente en The Tajin Totonac en 1952, quedando pen-
diente —hasta la fecha— la edicion de un segundo volumen
sobre la “cultura no material”, que incluiria una coleccion de rela-
tos populares. El material recopilado por Williams Garcia para di-
cha edicion fue publicado anos mas tarde (en 1980), con su
traduccion al totonaco, bajo el titulo 7radicion oral en Tajin.

El corpus asi conjuntado incluye una version del relato “El
Trueno Viejo”, personaje mitolégico que yace en posicion
sedente en el fondo del mar, y del cual nos ocuparemos en el
presente estudio. En 1951, durante una temporada de campo
en Landero y Coss, poblado totonaco situado en las proximi-
dades de la Sierra de Chiconquiaco, Williams escucha nueva-
mente referencias al Trueno Viejo, las cuales le permiten, en
1962, identificar su figura en unos relieves de la zona monu-
mental de El Tajin? y posteriormente, en 1970, en una pintura
mural de Las Higueras, en la costa de Vega de Alatorre, Vera-
cruz (Williams,1993).

Reflexionando sobre estas afinidades y cotejando informa-
cion linguistica procedente de diferentes puntos del area
totonaca, Roberto Williams identifica al Trueno Viejo con Hu-
racan, deidad maya del rayo, del trueno y del relampago, re-
presentada por las esculturas llamadas “Chac Mool”. Concluye
que la existencia de relatos en torno a Huracan y a sus
advocaciones en la costa del Golfo de México (entre los

? Interpretacion polémica, de la que discrepan otros estudiosos de la cul-
tura totonaca.
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INTRODUCCION

huastecos, totonacos y popolucas) hace posible identificar al
Trueno Viejo con la deidad circuncaribe y abre posibilidades
de otros nexos culturales.?

Como un recurso de apoyo a la alfabetizacion en lengua
indigena y a la posterior castellanizacion, el Instituto Lingtisti-
co de Verano registré y publicé en forma bilingtie algunos
relatos totonacos en la Sierra Norte de Puebla, entre los que
se encuentra “Xsumat ntsiya’. La hija del ratéon. Un cuento en
el idioma totonaco” (1947).

Por otra parte, desde 1982 la Direccion General de Culturas
Populares, a través de la Unidad Regional Norte en el estado
de Veracruz, pone en marcha el proyecto “Narrativa Popular
en el Norte de Veracruz” como parte de la “estrategia de
quintuple rescate de la cultura popular”, basada en la recupe-
racion de la palabra, la memaoria, el conocimiento, el espacio y
la identidad cultural. El proyecto ha implicado la participacion
de investigadores y promotores culturales bilingties que realizan
actividades de registro en sus mismas comunidades, en la lengua
materna del informante y, posteriormente, hacen la traduc-
cion de los materiales al castellano, con el proposito de difun-
dirlos entre la poblacién regional no indigena.

Los resultados de esta labor consisten en un corpus de alrede-
dor de doscientos relatos, pertenecientes a diferentes géneros
narrativos. De ellos se han publicado diez fasciculos y quedan
en preparacion doce titulos mas; simultaneamente, se han edi-
tado en casete cuatro relatos tradicionales como parte de la
serie Historias de los Abuelos. Con el mismo nombre, en 1982 se
transmitié un programa radiofonico, en coordinacion con la
Direccion General de Educacion Indigena, donde semanalmente
se presentaban los materiales recopilados.*

 Roberto Williams Garcia, “Trueno Viejo=Huracan=Chac Mool", en Tlatoan,
num. 89, Mexico, noviembre, 1954.

“Informacién proporcionada por la antropéloga Rocio Aguilera Madero,
investigadora de la Unidad Regional Norte de la pGce en el estado de
Veracruz.
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Como parte de un acuerdo de colaboracién entre la Maes-
tria en Antropologia Social ciesas-Golfo y la Unidad Regional
Norte de Culturas Populares, se publicéd un indice sobre narrativa
totonaca, el cual proporciona, conforme a un criterio temati-
co, informacion basica sobre el material registrado durante
casi diez anos por dicha unidad.®

En fecha mas reciente, la Direccion General de Educacién
Indigena, a través de sus jefaturas de zona en Papantla y Enta-
bladero (municipio de Espinal), ha promovido la lectura y la
escritura en lengua totonaca mediante la realizacion de con-
cursos que convocan la participaciéon de la poblacion infantil y
de los maestros bilingles, en la labor de registro y rescate de
la narrativa indigena. El material recopilado se publicara proxi-
mamente en un libro de texto sobre literatura totonaca.

Fernando Horcasitas, en su analisis del mito del diluvio en
Mesoamérica,® incluye dos relatos registrados personalmente
en Papantla en 1953 y hace referencia a tres versiones mas del
mito del diluvio, recopiladas en Puebla por McQuown en 1940;
por Barlow, en 1948 y por Oropeza Castro, a principios de los
cuarenta.” En dicho trabajo, revisa y clasifica escrupulosamen-
te 66 versiones del mito, procedentes de diferentes grupos
étnicos en México, y encuentra posibles relaciones con fuen-
tes biblicas y, en algunos elementos, con la narrativa indigena
sudamericana. Asimismo, situa el mito del diluvio en la
cosmogonia mesoamericana, caracterizada por la creacion y
destruccion de mundos sucesivos.

En su trabajo La religion de los totonacas de la Sierra, Alain
Ichon hace una importante contribucion al estudio de la mito-
logia totonaca al registrar y situar en su contexto cultural un

* Minerva Oropeza Escobar (comp.), Indice sobre narrativa totonaca, DGCP,
Unidad Regional Norte de Veracruz, 1992,

% Fernando Horcasitas, “An analysis of the deluge myth in Mesoamerica”,
en Alain Dundes (ed.), The flood myth, Berkeley and Los Angeles, University
of California Press, 1988.

’ Manuel Oropeza Castro, “El diluvio totonaco”, en Tlalocan, México, 1945,
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conjunto de relatos, en su mayoria cosmogonicos, que dan
sustento a la concepcion del mundo entre los totonacos de la
Sierra Norte de Puebla. Vierte interesantes comentarios
interpretativos y establece vinculos entre dichos relatos y sus
correspondientes en las culturas nahua y maya, identificando,
asimismo, elementos atribuibles a la influencia europea. Con-
cluye su trabajo afirmando la existencia de un sistema religioso
propio y coherente, probado por la existencia de una con-
cepcion del mundo, de los dioses y del hombre, que se basa
en creencias muy antiguas (dualidad, ambivalencia, orienta-
cion, numeros, colores...) y se expresa por los mitos, las oracio-
nes, el ritual. El autor mantiene que, si bien existe sincretismo
en todos los niveles, la religion indigena se ha mantenido pre-
dominante, absorbiendo ciertos elementos catolicos y descar-
tando otros.

Por otra parte, algunos investigadores han recopilado vy,
ocasionalmente, publicado algunos materiales sobre narrativa
totonaca. Entre ellos mencionaremos a Crescencio Garcia Ra-
mos, linglista de origen totonaco, que ha registrado una ver-
sién del mito “El Trueno Viejo” en su lengua materna, y aportado
valiosos elementos para su interpretacion.? Investigaciones in-
dividuales realizadas como practicas de campo o con miras a la
elaboracion de tesis profesionales han aportado, asimismo, ma-
teriales importantes para el estudio de la narrativa totonaca. En-
tre ellas encontramos el trabajo 7Totonacapan.: mitos y leyendas,®
gue contiene relatos recopilados en Mecatlan, Veracruz, y la
tesis “Percepcion botanica: la vision del mundo natural por los
totonacos de Zozocolco de Hidalgo, Veracruz, México”,'” la
cual incluye quince interesantes relatos.

# Crescencio Garcia, Una interpretacion aproximada del mito totonaco "Fl
Trueno Viejo”, Xalapa, Instituto de Antropologia de la Universidad Vera-
cruzana/Colegio del Idioma Totonaco, inédito.

*Ma. Gabriela Marquez Rodriguez y Raul Garcia, Totonacapan: mitos y
leyendas, Universidad Veracruzana (Coleccion Rescate), 1993.

19 Bertha Alma Rosa Aparicio Alegria, tesis, uNAM, 1995,
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El trabajo que aqui sometemos a la consideracion de los
lectores, fue presentado como tesis de maestria ante el ClEsAs.
La version original incluye algunos de los relatos registrados
por la autora en 1990 en los municipios de Papantla, Zozocol-
co, Coxquihui, Yecuatla y Landero y Coss, que en total rebasan
la cifra de cien.

Podemos concluir esta breve revision mencionando que, en
la medida en que la narrativa totonaca ha sido, solo en fecha
reciente, objeto de interés de instituciones oficiales y centros
de investigacion, los esfuerzos se han dirigido, sobre todo, al
registro de informacién y, en segundo lugar, a su publicacion
y difusién, quedando pendientes las tareas de sistematizacion y
analisis del acervo conjuntado.

Precisamente, nos ocupa en este trabajo trascender la mera
actividad de registro —importante en si misma, como lo he-
mos mencionado— para incursionar en el terreno interpreta-
tivo, compendiando, sistematizando y enriqueciendo los elementos
de analisis aportados por otros investigadores en torno a un
mito particular: El Trueno Viejo.

Proponemos alcanzar nuestro cometido recurriendo a los prin-
cipios tedrico-metodolégicos del analisis estructural, los cuales,
por cierto, han sido escasamente aplicados al estudio de la
mitologia mesoamericana. El propio Lévi-Strauss, que durante
anos se consagro al analisis de las mitologias norteamericana y
sudamericana, dejo pendiente la consideracion del importante
acervo mitologico procedente de los grupos étnicos asentados
en México y Centroamérica. Por ello, procurar la aplicacion de
una metodologia similar, equivale a abrir paso a amplias y fruc-
tiferas comparaciones interculturales.

La coincidencia de estas circunstancias justifica nuestro pro-
posito y, creemos, hara atractiva para el lector la exposicion
desarrollada en las paginas siguientes.

16
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Antecedentes historicos

En el siglo xvi, a la llegada de los espanoles, los totonacos
ocupaban un vasto territorio cuyos limites estaban represen-
tados, en la porcién costera, por el rio Cazones al norte y el rio
La Antigua al sur (en el actual estado de Veracruz). Tierra aden-
tro, incluia una amplia seccion de la Sierra Madre Oriental y de
las tierras altas de Puebla, siendo su limite occidental las locali-
dades de Pahuatlan, Zacatlan (ambas en el actual estado de
Puebla) y Acaxochitlan (en el actual estado de Tlaxcala).

Al noreste, en la franja costera, se extendia el territorio
huasteco, en tanto que tepehuas y nahuas habitaban mas al
oeste. Al occidente, colindaban los totonacos con mexicanos y
otomies, en tanto que al sur se encontraba la colonia mexica-
na de Cotaxtla (Kelly, 1948: 35).

Respecto a la procedencia de los totonacos, Garcia Payon
(Ochoa: 232), basandose en evidencias arqueologicas, ubica
su antiguo asiento en los actuales estados de Puebla e Hidal-
go, de donde descendieron a la costa del Golfo de México en
época tardia, durante el desarrollo de la ciudad de El Tajin.
Dicho descenso fue una respuesta a la presion que ejercieron
grupos toltecas sobre el territorio totonaco, al ser desplaza-
dos por oleadas de grupos invasores en el Valle de México.

Asi, entre los siglos 1X y xI, la region establece un fuerte
contacto con la cultura tolteca, que se manifiesta particular-
mente en el actual sitio arqueolégico de Castillo de Teayo, al nor-

17
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te de Papantla, y probablemente, ademas, en la toponimia na-
hua de lugares totonacos y en el caracter bilinglie (totonaco-
nahua) del Totonacapan en el siglo xvi.

Tras la caida de Tula, se registra una fuerte movilizacion
étnica que provoca, cuando menos, dos incursiones de gru-
pos nahuatizados: los olmeca-zacateca y los teochichimecas
(posiblemente otomies nahuatizados).

Por otra parte, los totonacos llegaron a mantener estre-
chos vinculos comerciales con los tlaxcaltecas; situacion que,
en opinion de algunos investigadores, provoco la conquista
del Totonacapan por la Triple Alianza, a mediados del siglo xv,
y el establecimiento en Nautla de una guarnicion que fracturé
el territorio, interrumpiendo, mas no anulando, la comu-
nicacion entre totonacos y tlaxcaltecas. Esta incursion dio como
resultado la imposicion de fuertes tributos a los totonacos.

Durante el periodo comprendido entre los siglos xin y me-
diados del xv, es decir, entre las migraciones chichimecas y la
conquista azteca, el Totonacapan gozo de una paz relativa, en
la cual probablemente se consolido la cultura totonaca, incor-
porando elementos culturales de dichos grupos (Garcia Payon,
en Ochoa: 233).

En los siglos xv y xvi, a raiz de dos prolongadas hambrunas
en el Valle de México, se registran migraciones nahuas hacia
territorio totonaco, teniendo lugar, en algunos casos, el esta-
blecimiento de familias completas. Ademas, en esos periodos
los totonacos obtienen esclavos de procedencia nahua a cam-
bio de viveres, particularmente maiz.

A la llegada de los espanoles, los totonacos asentados en el
extremo meridional, fundamentalmente en Cempoala, Quiauix-
tlan y Misantla, establecieron alianza con los forasteros, al igual
que los tlaxcaltecas, con el proposito de minar el poderio azteca.

Por ello, la conquista del Totonacapan fue pacifica en tér-
minos generales, siendo sometido practicamente en su totali-
dad entre 1519y 1522, con excepcion de algunos asentamientos
de dificil acceso.

18
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Sin embargo, aun cuando las campanas militares de los es-
panoles no ocasionaron grandes pérdidas humanas en la re-
gién, la poblacion disminuyé drasticamente durante la Colonia,
debido a las grandes epidemias registradas en 1545y 1576 y al
severo desgaste fisico que implico la prestacion de servicios
personales impuestos por los encomenderos y, mas tarde, pro-
piciado por el trabajo en las grandes haciendas, factores a los
que se suma el retiro masivo de la poblacion a zonas de dificil
acceso, libres de la presencia y la autoridad espanola. Un caso
patético es el abandono del populoso centro ceremonial y ur-
bano de Cempoala, que practicamente quedé deshabitado por
los totonacos, quienes emigraron a la zona serrana.

Durante la guerra de Independencia, el Totonacapan meri-
dional fue, quiza en virtud de lo accidentado del terreno, re-
fugio y baluarte de las fuerzas insurgentes, a las que los
totonacos aportaron importantes contingentes humanos.

La aplicacion de las Leyes de Reforma, con la consecuente
privatizacion de las tierras comunales, suscité rebeliones a lo
largo del territorio totonaco, particularmente en Papantla,
Misantla y Jalacingo.

Posteriormente, las Leyes de Colonizacion y las concesiones
para la explotacion del recurso petrolero agudizaron los con-
flictos vinculados a la tenencia de la tierra, los cuales persistie-
ron a pesar de la promulgacion, en 1902, de una nueva ley, de
dudosa aplicacion practica, que anulaba los efectos de las le-
yes anteriores.

Tras el triunfo de la Revolucion y la realizacion del reparto
agrario, se doto a los indigenas con tierras ejidales, prevale-
ciendo, en otras partes del territorio, el régimen de pequena
propiedad.

Recientemente, el auge de la industria petrolera en los mu-
nicipios costeros ha ocasionado, paralelamente a la aperturay
mejoramiento de las vias de comunicacion, alteraciones en la dis-
tribucion de los asentamientos totonacos, la reubicacion de al-
gunos de ellos y el despojo de pequenos propietarios indigenas.
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El proceso de evangelizacion

Poco se sabe sobre las creencias y practicas religiosas de los an-
tiguos totonacos del norte, ya que los informes de los cronistas
se refieren casi exclusivamente a Cempoala, centro urbano-cere-
monial fuertemente influido por grupos nahuas en el que se
practicaba el sacrificio humano y la antropofagia ceremonial.

En tiempos de la Colonia, la tarea evangelizadora dio inicio
con el arribo de los franciscanos en 1523, quienes concentra-
ron sus esfuerzos en la parte norte del estado de Puebla, bajo
la jurisdiccion de Tlaxcala. Los agustinos establecieron su sede
en los limites de Puebla, Hidalgo y Veracruz. Entre 1567 y 1571,
las ordenes religiosas fueron reemplazadas en Veracruz por el
clero secular.

Lo accidentado del terreno, la dispersion de los asentamien-
tos y los conflictos internos de las misiones y grupos clericales
impidieron una penetracion significativa en la region, situa-
cion que se prolongo hasta el siglo xix.

En 1914, el gobierno del estado de Veracruz decreto la de-
portaciéon de los sacerdotes extranjeros, reduciendo con ello,
en 90%, el cuerpo de ministros activos en la region.

En 1922 se crea la Diécesis de Papantla, que en lo sucesivo
coordinara las actividades religiosas de los municipios costeros
v serranos del Totonacapan veracruzano (Michaus, 1987: 425).

A partir de los anos treinta, se han venido infiltrando en la
region diversos grupos protestantes, que han promovido en-
tre sus fieles el abandono de las tradiciones autoctonas. En
este sentido, son particularmente dignos de mencion los gru-
pos pentecostales y testigos de Jehova. Existen tambien pe-
guenos grupos de nazarenos y sabatistas. En la actualidad,
aproximadamente 10% de la poblacion es protestante.

En términos generales, podemos concluir que la labor em-
prendida por los misioneros catolicos y el clero secular no ha
ejercido una influencia tan significativa como en otras regio-
nes del pais; por su parte, los grupos protestantes, si bien han
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ganado terreno en poco tiempo, no han logrado un impacto
decisivo en el conjunto de la cultura totonaca.

Situacion actual

a) Limites. El centro urbano y ceremonial de Cempoala, que
en tiempos prehispanicos concentraba la mayor parte de la
poblacion del Totonacapan meridional, quedd practicamente
deshabitado, convirtiéndose en asiento de poblacion espanola y
mestiza.

En la region de Misantla existe un reducido nimero de
hablantes de lengua totonaca, distribuidos en los municipios
de Misantla, Yecuatla, Landero y Coss, Acatlan, Chiconquiaco,
Coacoatzintla y Jilotepec."

Contrariamente, los limites del Totonacapan septentrional
se mantienen sin modificaciones notables. Unicamente el limite
occidental se ha contraido en las proximidades de Pahuatlan, Aca-
xochitlan y Zacatlan, concentrandose los totonacos en la par-
te occidental de los municipios de Huauchinango y Villa Juarez.

Los municipios que actualmente concentran una poblacion
totonaca significativa se distribuyen entre los estados de Vera-
cruz y Puebla.

b) Situacion lingdiistica. La filiacion linguistica del totonaco en
relacion con el conjunto de lenguas mesoamericanas no ha
sido establecida alin con precision. McQuown, haciendo eco
de Krickeberg y Starr, agrupa al totonaco y al tepehua, junto
con el mixe y el zoque, en la familia totozoque en el seno de la
gran familia macromayense. Wonderly, sin embargo, considera
insuficientes las pruebas aportadas por McQuown y prefiere
dejar la decision pendiente de futuras investigaciones.
Actualmente se considera fuera de duda el estrecho paren-
tesco lingtistico del totonaco y el tepehua, lengua esta ultima

"' Antropologo Alejandro Rodriguez Hernandez, comunicacion personal.
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gue en algin momento debio ser una simple variante dialectal
del totonaco.

Circunscribiéndose a esta ultima lengua, Hasler y Aschmann
identifican tres grandes variantes dialectales:

* La del norte de la Sierra (conocida también como Mecapa-
lapa, Munisakan o caagawasti);

* Ladelacostay el surde la Sierra (conocidas como variantes
de Papantla y Zapotitlan, respectivamente).

* La de Jalapa-Misantla.

Nuestra investigacion se centra en siete municipios veracru-
zanos (Papantla, Cazones, Espinal, Mecatlan, Filomeno Mata,
Coxquihui y Zozocolco) y dos municipios poblanos (Olintla y
Tepango). Seis de ellos corresponden a la segunda de estas
variantes. Algunos investigadores consideran que Mecatlan mar-
ca el limite meridional del dialecto norte de la Sierra (Ichon: 11).

¢) Demografia. Segun el XI Censo de Poblacion (1990), existen
en el estado de Veracruz 580 386 hablantes de lengua indige-
na, de los cuales 111 305, es decir 19.2%, hablan totonaco, sin
considerar los ninos menores de cinco anos cuyos padres ha-
blan dicha lengua.

El cuadro siguiente incluye la poblacién de cinco anos y mas
que habla lengua indigena en los once municipios veracruzanos
donde se concentra la mayor proporcion de hablantes de
totonaco, y su calidad de bilingtie (totonaco-castellano) o mo-
nolinglie. Figuran con negritas los municipios de los cuales pro-
cede el material analizado en este trabajo. El sequndo cuadro
incluye la poblacion hablante de lengua indigena en dichos
municipios, en comparacion con la poblacion hablante de
totonaco.
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Pob. de 5 anos y mas Poblacion que habla
hablante de lengua alguna lengua indigena
indigena

Hablanespanol Nohablan Noespeci-
espanol ficada

Municipo Total Abs. Rel. Abs. Rel. Abs. Rel Abs. Rel
Chumatian 2385 2347 984 1344 573 711 329 2% 989
Filomeno

Mata 6977 6846 981 2862 418 3146 46.0 838 122
Macatlan 6973 6795 974 3884 572 2337 344 574 84

Zozocolco 10085 8547 847 6088 712 2262 265 197 23
Coxquihui 11858 8724 736 6252 717 2198 252 274 31

Coyutla 15940 11449 718 8992 785 2056 180 401 35
Coahuitlan 4667 2761 592 199 717 640 232 142 51
Espinal 20212 9533 475 7882 822 1328 138 38 40

Papantla 136879 38293 28.0 35445 926 1381 361467 38
Cazones 20922 3877 185 3721 96.0 46 12 110 28
Coatzintla 30101 4176 139 3784 898 236 57 192 48

Distribucion de la poblacion de 5 anos y mas que habla lengua indigena por municipio
segun condicion de habla espanola, 1990.

Fuente: Veracruz. Perfil sociodemografico. X| Censo General de Poblacion y Vivienda,
1990, INEGL.

Pob. de 5 anos y mas Paoblacion que habla
hablante de lengua indigena totonaco

Municipo Total Abs. Rel. Abs. Rel.
Chumatian 2385 2347 984 2337 996
Filomeno
Mata 6977 6 846 98.1 6741 98.5
Macatlan 6973 6 795 97.4 6 687 98.4
Zozocolco 10 085 8 547 84.7 8275 96.8
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(Continuacion)

Coxquihui 11 858 8724 736 8588 98.4
Coyutla 15940 11449 718 10814 944
Coahuitlan 4 667 2761 532 2 696 97.6
Espinal 20 212 9593 475 9297 96.9
Papantla 136 879 38 293 28.0 36 131 94.3
Cazones 20922 3877 18.5 3672 94.7
Coatzintla 30101 4176 139 3783 906

Poblacion hablante de lengua indigena y poblacion hablante de totonaco, por munici-
pio, 1990.

d) Medio ambiente y economia. Nuestra area de cobertura se
caracteriza por un clima calido hiumedo, con temperaturas
extremas de 5°C en las partes altas durante el invierno, y de
38°C entre marzo y junio en la zona costera, con una temperatu-
ra media de 15°C a 20°C, y una precipitacién pluvial de 1 500 a
1 800 mm con concentraciones maximas entre julio y noviembre.
La altura sobre el nivel del mar oscila entre 0 y 800 metros.

Las corrientes fluviales mas importantes que surcan el Toto-
nacapan son los rios Cazones, Tecolutla y Necaxa (afluente del
rio Tecolutla), asi como numerosos arroyos, entre los que des-
tacan el de Zozocolco (Tecacan) y el de Chumatlan.

La vegetacion original, de bosque tropical lluvioso, rico en
maderas preciosas, se circunscribe actualmente a 4 000 ha dis-
tribuidas entre siete municipios. Existen, ademas, arboles de
ceiba, laurel, sauce, higuera, chijol y frutales, entre otros.

La fauna silvestre consta de ardillas, conejos, armadillos,
tuzas, tlacuaches; tecolotes, papanes, piscuyos, palomas, perdi-
ces; mazacuates, cuatro narices (nauyacas); acamayas, truchas y
camarones, entre otras especies.

Las actividades econémicas principales son la agricultura y
la ganaderia mayor. En la costa se produce principalmente maiz
(alcanzandose dos cosechas al ano), frijol, chile, naranja, pla-
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tano, vainilla, pipian, camote y ajonjoli, ademas de existir pe-
quenas industrias dedicadas a la produccion de ladrillo, pilon-
cillo, muebles y articulos artesanales. En la Sierra, la economia
depende casi en 90% de la actividad cafetalera; recientemente
se promueve la recoleccién y comercializacion de pimienta y
zapote mamey.

e) Organizacion social y politica. Tras un largo proceso histo-
rico que disloco la organizacion politica y social caracteristica
de los antiguos totonacos;'* actualmente se ha establecido una
estructura oficial compuesta por el presidente municipal, agen-
tes municipales, secretarios, topiles, comandantes, cabos, poli-
cias, juez auxiliar y autoridades agrarias.

El consejo de ancianos, constituido por fiscales religiosos,
mayordomos y caporales, que lleg6 a ejercer influencia decisiva
en la eleccion de autoridades municipales, ha desaparecido en
la mayoria de las comunidades.

La familia extensa predomina sobre la nuclear, y el patrén
de residencia es generalmente patrilocal. Se mantiene vigente
la ayuda mutua o “mano vuelta” entre hermanos, parientes y
vecinos. En caso de presentarse condiciones adversas o festivi-
dades religiosas, la comunidad se organiza para sufragar los
gastos correspondientes.

Sin embargo, actualmente la familia totonaca enfrenta fac-
tores sociales que amenazan su unidad, entre los que desta-
can: a) la pulverizacion de la propiedad y el incremento de la
poblacién, que implican la emigracion a otros lugares de la re-

' “E|l Totonacapan estuvo organizado en senorios encabezados por un go-
bernante asistido por consejeros, como sucedié en Cempoala, Misantla y
Zacatlan. En la organizacion politica de esos lugares, los sacerdotes ocupa-
ban un lugar importante” (Ochoa: 27). La sociedad totonaca estaba
estratificada: formaban el grupo social superior los caciques o sefores, de
cuyas familias se elegia a los lideres religiosos y militares. El estrato bajo,
que comprendia el grueso de la poblacion, estaba constituido por campe-
sinos, guerreros y esclavos. Es logico suponer la existencia de grupos de
artesanos y, quiza también, de comerciantes (Kelly,1950).
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gion o fuera de ella, ante la insuficiencia de tierras producti-
vas; b/la creciente comunicacion de las comunidades, que pro-
picia contactos interculturales con la consecuente incorporacion
de nuevos elementos y patrones culturales.

En algunas comunidades existe un sistema jerarquico de
cargos, organizado en dos o tres cuadrillas responsables de las
actividades religiosas (cuidado y mantenimiento del templo,
servicios religiosos en apoyo al sacerdote, organizacion de fiestas
patronales, etcétera). Las mayordomias se conservan en mu-
chos lugares de la region.”

f) La tradicion oral. La narrativa popular forma parte de la
tradicion oral de un pueblo. Esta suele incluir, ademas, las adi-
vinanzas, los refranes y los trabalenguas, entre otros, aunque
los géneros especificos que contiene pueden variar de una
cultura a otra. Dentro de la narrativa popular, Sheffler identi-
fica el mito, la leyenda, el cuento, el caso, la creencia y la expe-
riencia personal (Sheffler, 1982: 9), de los cuales el cuento es el
mas cercano al mito. Precisamente, entre cuento y mito Lévi-
Strauss establece las siguientes diferencias:

* La utilizacion de palabras diferentes para designar al cuen-
to y al mito.

* La observacion de reglas precisas para la recitacion del mito;
ausentes o diferentes cuando se trata de un cuento.

* El cuento y el mito comparten la misma sustancia; sin em-
bargo, las grandes oposiciones presentes en el mito encon-
traran una expresion debilitada en el cuento.

* El cuento tiene una tendencia moralizadora, en tanto que
la tendencia del mito es explicativa.

= Elvalorintrinseco atribuido al mito proviene de que los acon-
tecimientos presentados, que se suponen ocurridos en un

7 La informacion referente a la actual organizacion social ha sido tomada
de Martinez Alarcon, 1989,
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momento del tiempo, forman también una estructura per-
manente.

Ahora bien, circunscribiéndonos a la narrativa totonaca,
encontramos que ésta no ha sido suficientemente estudiada
para establecer una clasificacion genérica. Los primeros inten-
tos de sistematizacion, emprendidos en el marco de la colabo-
racion entre la Unidad Regional Norte de Culturas Populares y
la Maestria en Antropologia Social del ciesas, se basan en cri-
terios tematicos. El “indice sobre narrativa totonaca” agrupa
los relatos registrados por dicha unidad, bajo los siguientes
rubros: el sol y la luna; el maiz; el diluvio; el arco iris; los due-
nos de la naturaleza; brujos y nahuales; personajes y aconteci-
mientos cristianos; la muerte; relatos de animales; temas
diversos. Esta misma clasificacion da cuenta de los relatos que
registramos personalmente en 1990.

El perfil del narrador totonaco

Nuestra investigacion etnografica nos permite establecer al-
gunas caracteristicas atribuidas por la comunidad al buen na-
rrador. Ante todo, el conocimiento y la transmision de los relatos
miticos no son del dominio colectivo: constituyen un acervo
casi exclusivo de personas de edad avanzada (nuestro infor-
mante mas joven tenia, en el momento de realizar la investiga-
cion, 35 anos). De nuestros informantes 90% supera los 50 ahos
de edad y, de ellos, 54% es mayor de 70 anos. La poblacion joven
recuerda los mitos en forma fragmentaria, en el mejor de los
casos. El buen narrador posee atributos especiales que se resu-
men en la expresion “hay que tener cabeza"”; es decir, la capaci-
dad de memorizar relatos que suelen ser extensos y de narrarlos
con propiedad.

Otro aspecto digno de mencion es que, generalmente, los
narradores que como tales gozan de prestigio en sus comunida-
des corresponden al sexo masculino (95% de nuestros informan-
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tes). Sin embargo, esta circunstancia requiere ser constatada
mediante nuevas investigaciones, ya que el mayor indice de mo-
nolingtismo en las mujeres y nuestro desconocimiento de la len-

gua totonaca pudieron haber sesgado la informacién en ese
sentido.
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Dada la existencia de algunos trabajos que revisan minuciosa-
mente las diferentes aproximaciones teodricas al estudio de la
mitologia,' en lo sucesivo nos limitaremos a situar nuestra
perspectiva. De manera general, enmarcamos nuestra investiga-
cién entre los estudios simbolicos de la cultura y, por lo tanto,
caracterizamos el mito como una construccion simbdlica, en
tanto dominio cultural especifico. Si bien la perspectiva simbali-
ca es compartida por diferentes disciplinas (filosofia, semiolo-
gia, psicoanalisis, antropologia), aqui interesa mencionar la
antropologia y la semiologia por sus contribuciones e interac-
cion teorico-metodologicas en el estudio del mito y de la cul-
tura en su conjunto.

El interés por la aplicacion del enfoque simbdélico al estudio
de la cultura se ve influido fuertemente por la emergencia de
la semiologia, ciencia comprensiva que estudia la vida de los
signos en el seno de la vida social (Saussure: 29), y de la cual
forma parte la linguistica y, en buena medida, la antropologia
social (Lévi-Strauss, 1991: 14-15)."° Los constantes avances de

" A este respecto pueden consultarse: Ma. Eugenia Olavarria, Andlisis estruc-
tural de la mitologia yaqui, México, Instituto Nacional de Antropologia e
Historia-Universidad Autonoma Metropolitana, 1990 y Valentina Pabello OI-
mos, El discurso mitico, Xalapa, Universidad Veracruzana, 1989.

“"iQue es, pues, la antropologia social? Nadie, a mi parecer, ha estado
mas cerca de definirla... que Ferdinand de Saussure cuando, al presentar
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la linglistica estructural y, particularmente, de la fonologia,
han constituido un importante aliciente para el estudio y la
teorizacion de la cultura en una perspectiva simbolica.

Es importante aclarar, dada la ambigtiedad semantica del
término “simbolo”'® —producto de su uso en diferentes ten-
dencias y disciplinas tedricas—, en qué sentido suele utilizarse en
la antropologia: para designar la relacion que se establece entre
un significado y un objeto cualquiera, desembarazado de su
mera actualidad, que funciona como significante (Geertz: 20);
dicha relacion se establece por la posesion de cualidades analo-
gas o por asociacion de hecho o de pensamiento (Turner: 20).

La llamada “antropologia simbolica” aplica a la cultura un
concepto globalizador que la identifica, en su conjunto, como

la lingtistica como parte de una ciencia todavia por nacer, reserva para
ésta el nombre de semiologia y le atribuye por objeto de estudio la vida de
los signos en el seno de la vida social. El mismo, por lo demas, éno preveia
nuestra adhesion cuando, en dicha ocasion, comparaba el lenguaje a ‘la
escritura, al alfabeto de los sordomudos, a los ritos simbélicos, a las for-
mas de cortesia, a las senales militares, etcétera’? Nadie discutird que la
antropologia cuenta de su campo propio cuando menos algunos de esos
sistemas de signos, a los que anaden otros muchos: lenguaje mitico, sig-
nos orales y gestuales de que se compone el ritual, reglas matrimoniales,
sistemas de parentesco, leyes consuetudinarias, ciertas modalidades de
intercambios econémicos. Concebimos pues la antropologia como el ocu-
pante de buena fe de ese dominio que la linguistica no ha reivindicado
como suyo; y esto en espera de que, cuando menos por lo que atane a
algunos sectores de dicho dominio, se constituyan ciencias especiales en
el seno de la antropologia” (Lévi-Strauss, 1991:14-15).

" La terminologia anglosajona, en general, define al “simbolo” como sig-
no arbitrario, aplicando el término “icono” a los signos motivados. Asi, por
ejemplo, uno de los fundadores de la semiotica, Pierce, utiliza el término
“signo” como una categoria genérica que denota un objeto perceptible,
imaginable o aun inimaginable, e incluye al simbolo, al indice y al icono. En
este contexto, el simbolo se refiere a algo por la fuerza de una ley, de una
convencion social (como es el caso de la lengua), en tanto que el icono
guarda una relacion de semejanza con el referente u objeto denota-
do (imagenes, metaforas, diagramas, etcétera). En cambio, Todorov carac-
teriza al simbolo por esta ultima relacion, de caracter motivado, a diferencia
de la relacién inmotivada o arbitraria que el signo establece entre un
significante y un significado.
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un proceso de comunicacién e informacion'” o como un siste-
ma de simbolos compartidos que permiten establecer dicha
comunicacion. Sin pretender realizar una revision exhaustiva
de los investigadores que han adoptado esta orientacion
antropologica, ni pasar por alto las profundas diferencias que
existen entre ellos, mencionaremos a Lévi-Strauss, Leach y
Geertz.

Al abordar el estudio del parentesco, Lévi-Strauss encuen-
tra que éste se rige por reglas que, en su conjunto, integran
una especie de codigo en virtud del cual se realiza el intercam-
bio de mensajes (en este caso de mujeres). Pero su concepcion
general de la cultura va mas alla de este tipo de “procesos
comunicativos”'™ Afirma que el universo es un objeto de pen-
samiento, pues el hombre reduce la realidad natural a concep-
tos que se organizan en un sistema predeterminado, razén
por la cual los hechos no son de orden natural sino légico.
Continuando con el mismo razonamiento, explica que la men-
te humana media entre la infraestructura o praxis (actividad
humana) y la superestructura o practicas (instituciones cultu-
rales) a través de la elaboracion de un sistema conceptual que
actia como sintetizador entre ideas y hechos, y cuya opera-
cion convierte los hechos en signos. Y, puesto que el hombre
se comunica mediante simbolos y signos, todos los dominios
culturales estan impregnados de significado.

Por su parte, E. Leach concibe la cultura como un constan-
te intercambio de informacion: la cultura comunica; la misma

""En el seno de la semiologia, la distincion conceptual entre "comunica-
cion” e "informacion” ha dado lugar, respectivamente, a la “semiologia de
la comunicaciéon”, que estudia los sistemas de signos creados infencional-
mente para transmitir informacion, y la “semiologia de la informacion”
gue se encarga de estudiar los procesos o eventos donde se "transmite”
informacion de manera no intencional. En la antropologia, sin embargo,
dicha distincion no parece utilizarse de manera clara y constante.

'""En lo sucesivo, tomamos como referencia la revision de |. Rossi (Rossi,
Ino, The unconscious in culture: the structuralism of Claude Lévi-Strauss in
perspective, New York, Dutton & Co., 1974).

31



Juan AKTZIN Y EL DILUVIO

interconexion compleja de los acontecimientos culturales trans-
mite informacion a quienes participan en ellos; por lo que la
tarea del antropdlogo consiste en emprender un proceso sis-
tematico de decodificacion (Leach, 1980: 2). Las diferentes di-
mensiones no verbales de la cultura se organizan en conjuntos
estructurados para incorporar informacién codificada de ma-
nera analoga a los sonidos, palabras y enunciados de un len-
guaje articulado (Olavarria: 24); es decir, que tanto las
manifestaciones verbales como las no verbales de la cultura
son susceptibles al mismo tratamiento metodologico a partir
de su comun consideracion como sistemas de signos.

Geertz autodefine su concepcion de cultura como esencial-
mente semiodtica: la cultura consiste en estructuras de signifi-
cacion socialmente establecidas, sistemas de interaccion de
signos interpretables o “simbolos” que coadyuvan a regular la
conducta intelectual y afectiva. La cultura es, pues, un contex-
to dentro del cual pueden describirse los fenémenos sociales
de una manera inteligible (Geertz,1987: 20), y la labor del
antropologo debe encaminarse a desentrafar la estructura de
significacion manifestada por los sistemas simbolicos del gru-
po estudiado. Los datos obtenidos por el antropélogo, basa-
dos en la observacion directa de la accion social y en el dialogo
con los informantes, constituyen, asimismo, “textos” a inter-
pretar mediante su referencia a eventos sociales externos.

De manera mas especifica, situamos nuestra perspectiva
en la tradicion estructuralista, la cual tiene su origen en los
planteamientos de Lévi-Strauss. Cabe mencionar que entre
la antropologia simbélica y el estructuralismo existe una rela-
cion de implicacion; es decir que casi todos los estudios simbo-
licos de la cultura se conciben teérica y metodolégicamente
como estructurales. Quiza la propuesta de Dan Sperber sea la
excepcion mas notable, ya que constituye una aguda critica
contra el “enfoque semiologico de la cultura” y aborda el
simbolismo desde una perspectiva “cognoscitivista” (Sperber,
1975y 1985).
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Analisis estructural del mito

La caracteristica central del enfoque estructuralista consiste
en asumir como objeto, independientemente de la materia a
la que se aplique, las “leyes solidarias”, las “relaciones recipro-
cas” de los diversos hechos bajo observacion, en lugar de con-
siderarlos aisladamente: “Si los mitos tienen un sentido, éste
no puede depender de los elementos aislados que intervienen
en su composicion, sino de la manera en que estos elementos
se encuentran combinados” (Lévi-Strauss, 1986: 233). El
estructuralismo con base linguistica no es simplemente el estu-
dio de estructuras —consideradas éstas como la forma en que
estan dispuestos los elementos individuales en relaciones de
dependencia mutua—, sino de las estructuras reveladas me-
diante el analisis de sistemas de signos. El estructuralismo en la
antropologia presupone, por lo tanto, que la teoria y los mé-
todos de la lingtistica estructural son directa o indirectamente
aplicables al analisis de todos los aspectos de la cultura huma-
na, en cuanto que todos ellos, como la lengua, pueden inter-
pretarse como sistemas de signos (Olavarria: 30).

El concepto de signo, propuesto por De Saussure y asumi-
do por Lévi-Strauss mediante su contacto con la fonologia
praguense, implica la unién de un significado y un significante,
los cuales, en el caso de la lengua, consisten, respectivamente, en
un concepto y una imagen acustica; en tanto que para otros
sistemas simbolicos (teatro, cine, pintura) puede tratarse de
un concepto y una imagen visual.

Como sistema de signos, el mito constituye una especie de
“metalenguaje” en el sentido de que introduce un “sistema
significativo suplementario” que se sobrepone a las unidades
linglisticas. En otras palabras, el mito se manifiesta a través de
una lengua determinada, poniendo en juego las unidades
Iéxicas y reglas gramaticales propias de dicha lengua, las cuales, al
interior del signo lingtistico, vinculan el plano del significado y
del significante. Sin embargo, los signos asi constituidos son
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utilizados por el mito como “significantes” que transmiten un
nuevo significado, esta vez de manera simbadlica. En este senti-
do, la lingtiistica danesa introduce la distincion entre “lengua-
jes denotativos” y “lenguajes connotativos”; es decir, aquéllos
cuyo plano de la expresion es, a la vez, un lenguaje y aquéllos en
los cuales ni el plano de la expresion ni el plano del contenido
en si son lenguajes. Graficamente:'”

1. Expresion 2. Contenido

3. Lenguaje denotativo

|. Expresion Il.Contenido

Ill. Lenguaje connotativo

Aplicando esta misma conceptualizacion, Barthes define el
mito como un “sistema semioldgico sequndo”, en el cual "lo
que constituye el signo en el primer sistema, se vuelve simple
significante en el segundo” (Barthes: 206):

Lengua 1. Significante 2. Significado

3. Signo

MITO I. SIGNIFICANTE Il. SIGNIFICADO

1. SIGNO

El estudio del mito supone el establecimiento de unidades
de analisis que no necesariamente coinciden con las de aque-
lla lengua que utiliza como vehiculo, de ahi la necesidad de
proponer una nueva unidad: el “mitema” o “unidad constitu-
tiva mayor”. Los “mitemas” consisten en “haces de relaciones”

9 El siguiente esquema se basa en el propuesto por Barthes en su obra
Mitologias (: 206), el cual examinaremos mas adelante.
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de significado que pueden expresarse a través de una palabra,
una frase o un conjunto de frases.

De acuerdo con el modelo estructural, el analisis se centra-
ra en las relaciones que dichas unidades establecen entre
si, las cuales se rigen por el principio de “oposicién”. Este con-
cepto, tomado de la fonologia, se refiere a la identificacion de
“rasgos minimos” no susceptibles de analisis ulterior, cuya
combinatoria determina la composiciéon interna de dichas uni-
dades. Normalmente este modelo, basado en oposiciones, es
de tipo “binario”; es decir, dado un rasgo minimo determi-
nado (en fonologia: “sonoridad”, “continuidad”, “densidad”,
entre otros), las unidades de analisis sélo pueden describirse
por la presencia o ausencia de dicho rasgo, sin que exista una
tercera posibilidad (o sea, para el rasgo “sonoridad” solo exis-
ten dos posibilidades: [+ sonoro] o [~ sonoro], descartandose
las combinaciones [+ sonoro — sonoro]. El sonido “p” es [- so-
noro] y el sonido “b"” es [+ sonoro], pero no existe ningun
sonido que fonoldgicamente pueda caracterizarse a la vez
como [ sonoro + sonoro]. Aplicando estos criterios, los soni-
dos “p” y “b"” que comparten su caracter [- continuo] y
[~ denso] se “oponen” en virtud del rasgo “sonoridad”.

El procedimiento para identificar las unidades de analisis o
mitemas implica examinar su distribucién y posibilidades de
sustitucion o concatenaciéon en una determinada secuencia.
Aqui es importante establecer, como lo hace la lingtiistica, la
distincién conceptual y metodolégica entre “eje sintagmatico”
y "eje paradigmatico”. El eje sintagmatico se basa en la linealidad
del signo linguistico, es decir, se refiere a la concatenacion
secuencial de las unidades linguisticas; es el eje de las simulta-
neidades. El eje paradigmatico, llamado también eje de las sus-
tituciones, implica la existencia de conjuntos de unidades
mutuamente excluyentes, es decir, que no pueden aparecer
en una misma secuencia linguistica.

Las unidades del eje paradigmatico mantienen relaciones
de oposicion, mientras que las del eje sintagmatico guardan rela-
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ciones de contraste. Aunque Lévi-Strauss no aplica este ultimo
término, en su discurso manifiesta la distincion conceptual.

Metodologicamente, por lo tanto, Lévi-Strauss identifica el
“mitema” como un conjunto de “variantes permutables”, lo cual
es congruente con el procedimiento aplicado para el estableci-
miento del fonema: es el examen de su distribucion en diferentes
contextos lo que lleva a establecer un conjunto de variantes, cuya
ocurrencia es explicable por las caracteristicas especificas del
contexto. De esta manera, el fonema implica la presencia de un
conjunto de rasgos compartidos que sirve como base de compa-
racién e identificacion, asi como un conjunto de rasgos que va-
rian en funcion del contexto fonético circundante. Asi, por
ejemplo, en castellano el fonema /n/, caracterizado como “alveolar”
por su punto de articulacion,? se realiza fonéticamente como
bilabial, es decir, como [m], cuando va seguido por una conso-
nante bilabial como [p] o [b] (en casos como “campo”, “ambar”)
y como velar cuando va seguida por una consonate velar como
[k], [g] o [x] (por ejemplo, en “ancla”, "hongo”, “angel”).

Asi como el contenido fonético del fonema se define me-
diante la consideracion del conjunto de sus variantes (alofonos),
el contenido semantico del mito debe determinarse por la com-
paracion de cada una de sus variantes. Esta comparacion debe
ir precedida por la segmentacion de cada variante en secuen-
cias y mitemas: para dotar de sentido a una cadena sintagma-
tica, ha de cortarse ésta en “segmentos superponibles, de los
que se demostrara que constituyen otras tantas variaciones
sobre el mismo tema. Pero no es suficiente para dar cuenta del
sentido del mito, por lo que hay que recurrir al segundo pro-

0 Fonéticamente, el punto de articulacion se define como el lugar de la cavi-
dad oral donde se produce el estrechamiento o cierre a la salida del aire. Asi,
un sonido es alveolar cuando dicho estrechamiento o cierre se produce en el
alvéolo dental; es bilabial cuando se produce por la intervencion de los labios,
y velar cuando se produce por la elevacion del dorso de la lengua en direccion
al velo del paladar (o paladar blando). El sonido [x] equivale a “}" o "g"
(sequida de las vocales e, i) en nuestro sistema de escritura.
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cedimiento... que consiste en superponer una cadena sintag-
matica tomada en su totalidad —un mito entero— a otros
mitos o segmentos de mitos” (Lévi-Strauss, 1986: 302).

Lévi-Strauss propone, como una estrategia metodologica, to-
mar como punto de partida para el analisis un mito en particular
o “mito de referencia”, que guardara relaciones de "transforma-
cion” con los restantes mitos: “el ‘mito de referencia’ no es otra
cosa... que una transformacion mas o menos profunda de otros
mitos provenientes ya sea de la misma sociedad o bien de socie-
dades proximas o alejadas” (Lévi-Strauss,1986: 12); “el mito es la
realizacion local y temporal de todo un grupo donde se puede
pasar de un mito que expresa un conjunto de relaciones entre
nociones, a otro mito que expresara un conjunto de relaciones
entre las nociones exactamente inversas” (Lévi-Strauss, 1986b:
270). Ademas, llega a proponer un conjunto de reglas al que se
ajustan dichas transformaciones. Este procedimiento ofrece
similitudes con la linglistica generativa transformacional de
Chomsky, sin que ello implique una influencia directa en una u
otra direccion, sino una comun referencia a la teoria matematica.

La eleccion del mito de referencia no consiste en la busque-
da de la version autentica o primitiva: el criterio es en gran
medida contingente e intuitivo: “el interés del mito de refe-
rencia no atane... a su caracter tipico, sino mas bien a su posi-
cion irregular en el seno de un grupo... al sentimiento intuitivo
de su riqueza y fecundidad” (1986: 12).

Un aspecto importante en la metodologia de Lévi-Strauss
es la consideracion del contexto etnografico en el analisis del
mito. Este toma como materia situaciones y hechos de la vida
social en sus diferentes ambitos o “dominios” (organizativo,
econémico, astronomico, geografico), los cuales “codifica” a
partir de un sistema comun de “oposiciones binarias”. Cada
uno de estos ambitos o “dominios” estructurados por el mito
aparece como “una transformacion de una estructura logica
subyacente y comun a todos los niveles” (1987: 142). Pero aun
cuando la relacion del mito con lo dado es sequra, ésta no se
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da necesariamente en forma de representacion: entre las insti-
tuciones sociales y el mito existe una relacion “dialéctica”, se-
gun la cual el contenido de éste puede ser inverso a las
instituciones reales, manifestando las posibilidades inherentes
a su estructura, sus virtualidades latentes.

Esta circunstancia compromete al analista a involucrarse pro-
fundamente en el conocimiento de la cultura en la que se inscri-
be el mito, como paso obligado para acceder a su contenido.

De esta manera, el analisis del mito implica considerar el
contexto cultural ademas del discursivo: comprender el sentido
de un término es siempre permutarlo en todos sus contextos.
Estos son proporcionados primero por el conjunto de las va-
riantes, es decir, por el sistema de las compatibilidades que
caracteriza el conjunto permutable. Otros contextos son proporcio-
nados por el ritual, las creencias religiosas, las supersticiones y
también por los conocimientos positivos. “El examen atento
de los contextos permite encontrar distinciones tras un ‘mismo’
concepto, asi como eliminar falsas distinciones” (1987: 131-132).

Ademas de los codigos (o “dominios” codificados), que Lévi-
Strauss considera un componente estructural del mito y a los
cuales nos referimos previamente, existen otros dos compo-
nentes: el mensaje, que es el contenido de un mito particular,
y la armadura, conjunto de propiedades que se mantienen
invariables en dos 0 mas mitos. La identificacion de estos com-
ponentes es producto del extenso trabajo comparativo em-
prendido por el antropdélogo francés.

A partir de estas premisas tedrico-metodologicas, intenta-
remos ahora situar la perspectiva particular que orientara el
analisis de nuestro corpus mitolégico, asi como los limites de
nuestro estudio.

Partiendo de la identificacion de “niveles” de contenido
sugerida por Lévi-Strauss y desarrollada posteriormente por
semioticos como Greimas, reconocemos la existencia de dos
niveles en el analisis del mito: uno que podriamos llamar "nivel
profundo” y otro que seria el “nivel superficial”. El primero
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consiste en una “estructura semantica simple” basada en la
identificacion y sistematizacion de oposiciones binarias; en tanto
que el segundo constituye un nivel estructural subordinado
basado en desarrollos secundarios, que dan cuenta de la rique-
za discursiva del mito (Greimas,1974: 47). Identificamos el nivel
superficial con el plano de los signos o “denotativo”, en tanto
que el nivel profundo guarda relacion con el plano “connotativo”
(en la terminologia de Hjelmslev) o “simbélico”, en el sentido arri-
ba expresado. Nuestro interés se centra en el segundo de estos
niveles, si bien el superficial nos sirve como punto de partida.

Hacemos énfasis en la relacion metodoldgica que Lévi-Strauss
establece entre el contexto cultural y el contenido semantico
del mito. Para ello, a partir de nuestro conocimiento previo de
algunas variantes del mito en cuestion y de su segmentacion
en unidades de contenido, intentamos identificar y registrar
personalmente, en campo, la informacién etnografica necesa-
ria para interpretar el mensaje del mito.

La aplicacion de este procedimiento nos lleva a verter, como
primer paso en la exposicién de nuestros resultados, dicha infor-
macién de manera sistematica a partir del desarrollo secuencial
del mito. Para ello, dividimos el conjunto de variantes en se-
cuencias y mitemas aplicando el procedimiento de “permutacion”.
Proponemos una variante como “mito de referencia” y expli-
camos la sustitucion de secuencias o mitemas entre las versiones
que integran nuestro corpus, no como una operacion de “trans-
formaciéon” de una con respecto a otra, como propone Lévi-
Strauss, sino como diferentes “realizaciones” de una “base
semantica comun” analizable en rasgos semanticos. Por lo tan-
to, consideramos que las diversas manifestaciones superficiales
de los “mitemas”, que siendo congruentes con la teoria
fonolégica llamariamos “alomitemas”,*' son “realizaciones” y no
transformaciones del mitema en cuestion.

‘1 En este mismo sentido, Alan Dundes propone los términos “motifema” y
“alomotivo” basandose en la propuesta del lingliista norteamericano
Kenneth C. Pike.
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A nuestro juicio, la utilizacion del término “transformacion”
podria ocasionar confusiones considerando su uso en la teoria
linglistica generativa, donde las transformaciones explican la
distancia existente entre la estructura (linguistica) profunda y
la estructura superficial de una oracion. La estructura profun-
da se ve modificada, al manifestarse superficialmente, por la
aplicacion de un conjunto de reglas que introducen o elimi-
nan elementos, o alteran el orden de la cadena linguistica sub-
yacente, como sucede al pasar de una oracion activa a una en
voz pasiva. En este sentido, si partieramos del supuesto de que
las diferentes versiones de un mito son “transformaciones” de
la variante de referencia —o que ésta es una transformacion
de aquéllas—, estariamos atribuyendo a ésta el caracter de
“estructura profunda” con respecto a las restantes, lo cual
—creemos— seria inaceptable para el propio Leévi-Strauss. Lo
que en todo caso podria decirse es que, identificado el conte-
nido comun a las diferentes variantes, éstas constituyen una
transformacion de aquél, consistente en su reelaboracion y
enriquecimiento semantico. En semiotica se conoce este pro-
ceso como “revestimiento”. Precisamente, una de las mayores
contribuciones de Lévi-Strauss al analisis del mito consiste en
proponer, aunque de manera poco explicita, la nocion de “par
abstracto de opuestos”, el cual funciona como generador de
una secuencia cada vez mas complicada (Pabello: 49). No obs-
tante, incluso en este sentido, preferimos no aplicar el térmi-
no “transformacion”.

Vamos a ilustrar nuestro procedimiento con un ejemplo
tomado de nuestro propio corpus. Tras haber realizado la seg-
mentacion en secuencias y mitemas, encontramos que existe
una correspondencia semantica entre “baul” y “funda para
espada”; es decir, que funcionan como “alomitemas" o varian-
tes de un mismo mitema. Analizando estas variantes en sus
componentes minimos, vemos que comparten los rasgos
[— auditivo] [- contenido] y que no existen rasgos que las opon-
gan entre si en el nivel profundo. En cambio, entran en oposi-
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cion con los mitemas “rodar lena” y “moler”, por ser éstos
[+ auditivo] y con los mitemas “traje” y “espada”, que se carac-
terizan por ser [+ contenido].

De esta manera, consideramos que los mitemas “badl” y
“funda” son “realizaciones” de la “base de rasgos” —o semema,
en la terminologia de Greimas— ([— visual] [~ contenido]), y no
transformaciones una de otra.

Teniendo a la vista estas consideraciones, la eleccion del
mito de referencia adquiere el valor metodolégico justo, que
consiste en servir como punto de partida al analisis y a la expo-
sicion de los resultados.

Apoyandonos en las categorias tedrico-metodologicas ex-
puestas, nuestro trabajo reconoce dos tipos complementarios
de andlisis, los cuales se basan en la existencia de “estratos”
semanticos ubicados en diferentes planos de profundidad. El
nivel superficial, que constituye el objeto del analisis secuencial,
esta constituido por palabras, frases y oraciones que corres-
ponden a las unidades propias de la lengua en que se mani-
fiesta el mito; en tanto que el andlisis estructural que aplicamos al
nivel profundo, implica identificar la composicion en rasgos
semanticos de dichas unidades, la cual da cuenta de la inter-
pretacién simbolica del mito. El anélisis estructural que propo-
nemos incluye la identificacion de los codigos y de la estructura
semantica elemental, es decir, el par ultimo de oposiciones al
que finalmente se reduce el contenido del mito.?

* Para Greimas, la estructura semantica de la significacion consiste en la
articulacion de un universo semantico S (que puede ser el de la cultura,
la alimentacion, etcétera) manifestado en dos elementos S1 y S2 opuestos y
complementarios. Esta estructura elemental de la significacion pone en
juego tres relaciones fundamentales que involucran cuatro elementos: la
relacion de contrariedad se establece entre S1 y S2; la de subcontrariedad,
entre S1 y S2; la contradiccion opera entre S1 y S1, asi como entre S2 y S2;
finalmente, la implicacion se establece entre S1 y 52, como también entre
52 y 51 (Pabello: 71).
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Analisis secuencial:
1. Descripcion del corpus

Integran nuestro corpus 29 relatos que asumimos como va-
riantes de un mismo mito. Once de ellos fueron registrados
personalmente entre marzo y junio de 1990 en cinco localida-
des del municipio de Papantla (El Tajin, San Antonio Ojital,
Morgadal, Las Cazuelas, Poza Larga); en una del municipio de
Zozocolco (Zozocolco de Hidalgo) y en una del municipio
de Coxquihui (Coxquihui).

Catorce versiones forman parte del material sobre narrati-
va totonaca integrado entre 1980 y 1984 por promotores cul-
turales e investigadores de la Unidad Regional Norte de Culturas
Populares en el estado de Veracruz. Ademas, se incluyen relatos
registrados y publicados por los antropologos Roberto Williams
Garcia y Crescencio Garcia Ramos.

Todos los relatos, con excepcion del registrado por Garcia
Ramos, fueron transcritos en castellano, ya sea porque el infor-
mante los narro en dicha lengua en virtud del desconocimiento,
por parte del investigador, de la lengua totonaca; o bien porque
el promotor o investigador bilingte realizé una traduccion simul-
tanea al castellano, registrandolos en esta lengua a pesar de
haber sido narrados originalmente en totonaco.

La seleccion de las localidades se realizo a partir del conoci-
miento previo del acervo, inédito en su mayor parte, de la
Unidad Regional Norte de Culturas Populares, y de relatos
publicados por otros investigadores. El objetivo central del tra-
bajo de campo no consistia en el registro de nuevas versiones
sino de informacion etnografica que permitiera comprender
el contenido semantico del mito. Por ello, se seleccionaron lo-
calidades en las que se habian registrado variantes que nos
parecian extremas. Sin embargo, en la practica se consider6
mas conveniente realizar las entrevistas programadas, empe-
zando por conocer la version del informante y tomando ésta
como punto de referencia para la indagacion etnografica.
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Dado que entre la informacion pertinente para la compren-
sion del mito se encuentra un registro amplio de la tradiciéon
oral, enriquecimos el acervo de la Unidad Regional Norte de
Culturas Populares con un amplio y variado conjunto de rela-
tos, que supera el centenar.

Ahora bien, en las localidades de Yecuatla y Landero y Coss,
enclavadas en la Sierra de Chiconquiaco, a pesar de haberse
registrado hace algunas décadas referencias al “Trueno Viejo”,
no encontramos un relato estructurado sino un conjunto de
alusiones, creencias y practicas rituales en torno a dicho perso-
naje mitologico, y una descripcion detallada de los Truenos,
gue presumiblemente es mas antigua o ha sido menos influida
por la civilizacion occidental que la registrada en la sierra de
Papantla.

A continuacion proporcionamos informacion general so-
bre los relatos en que se apoya el presente analisis:

Nombre del Recopilador Lugar de registro Fecha de
Informante registro
1 Enrique Juarez S. José Xochihua * ElTajin, Papantla 05/04/82
2 Rogelio Hemandez Bartolo Ramos * Cruz Blanca, Cazones &

3 Leobardo Garcia Aristeo de los Santos” Santa Cruz, Espinal
4 Francisco Morales Crescencio Garcia El Tajin, Papantia

5 Gabriel Crisanto Minerva Oropeza E. Poza Larga, Papantia 13/05/90

6 AndrésHemandez Rosal. Albarran Escolin, Papantia

7 Pedro Francisco A. Domingo Francisco® Fco. Sarabia, Papantla

8 Ricardo Garcia Minerva Oropeza E. ElTajin, Papantla 11/03/90

9 Roberto Williams G. ElTajin, Papantla
10 Juan Garcia Minerva Oropeza E. El Tajin, Papantla 18/03/90
11 Fredy MéndezG. Minerva Oropeza E. El Tajin, Papantla 08/03/90
12 Alberto Perez R. Carlos Marquez H.* Las Cazuelas, Papantla 24
13 Cruz Pérez Minerva Oropeza E. Las Cazuelas, Papantia  09/05/90
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(Continuacion)

14 Alejandro Atzin
15 Juan Simbron M.
16 Juan Simbron M.
17 Andrés de Gaona

Minerva Oropeza E.
Rosal. Albarran 5.*
Rosal. Albarran S.*

Andres Juan Gaona *

Morgadal, Papantla 23/04/90
El Tajin, Papantla
El Tajin, Papantla

Flores Magon, Mecatlan

18 Domingo Garcia G. El Remolino, Papantla
Estado de Puebla

Zozocolco de Hgo., Zozoc.  01/82

19 Catalina Pérez

20 Antonio Peralta Agustina Peralta *

21 Salvador Francisco® Fco. Sarabia, Papantla

2 Jose A.Hemandez Alejandro Medina * Chihuixeruz, Coxquihui 21/03/82
23 Zeferino GacnaVega®  Ruiz Cortines, Coxquihui

24 Arturo Méndez SaraMendez Garcia® Morgadal, Papantla 30/04/81
25 Roman Meéndez Minerva Oropeza E. Morgadal, Papantia 30/05/90
26 AbrahamJiménez Minerva OropezaE. San Antonio Qjital, Pap.  21/03/90

27 Jose Santiago B.
28 Vicente Juarez
29 Ascencion Vazquez Minerva OropezaE.

Minerva Oropeza E. Zozocolco de Hgo., Zozoc. 30/05/90
06/05/90

25/05/90

Minerva Oropeza E. Papantla, Papantla

Coxquihui, Coxquihui

*Promotores culturales o investigadores de la Unidad Regional Norte de Veracruz, DGCP.

2. Segmentacién del mito en secuencias

Para llevar a cabo una primera aproximacion al mito que nos
ocupa, seccionamos en secuencias cada una de las variantes. Apli-
cando un criterio comparativo y atendiendo al procedimiento de
permutacion, advertimos la existencia de cuatro secuencias,
cuya combinatoria caracteriza a las distintas variantes.??

A continuacion transcribimos, segmentada en secuencias,
la version propuesta como “variante de referencia” en el sentido
anteriormente expuesto.

¥ Como veremos a continuacion, Unicamente la secuencia cuatro esta pre-
sente en la totalidad de los relatos, en tanto que la sequnda aparece en 26
de ellos.
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Informante: Enrique Juarez Santes
Recopilador: José Xochihua |barra
Lugar de registro: El Tajin, Papantla

Primera secuencia

Se dice que en un lugar desconocido y muy lejano, habitaban
unos hombres que se dedicaban a la agricultura. Estos tenian
por costumbre salir a trabajar con un canasto tejido con cana
de maiz, que les cubria la cabeza y se apoyaba sobre sus hom-
bros; lo usaban asi para protegerse de la caida de las aguilas,
pues éstas agarraban a los hombres que no lo tenian y se ele-
vaban por los cielos hasta desaparecer con ellos. Cuando los
hombres se cubrian la cabeza, las aguilas también caian, pero
tan solo se llevaban el canasto.

Entre aquellos hombres vivia uno, huérfano de padre y
madre, que siempre se preguntaba:

—(A donde se llevaran las aguilas a los que no se ponen el
canasto?

Uno de tantos dias se decidié y fue a trabajar a la milpa sin
canasto; cuando llegé a ésta, penso:

—Hoy iré a conocer el lugar a donde van las aguilas.

Firme en su idea, empezo a trabajar. No habia adelantado
mucho en su trabajo cuando de pronto aparecié el aguila,
cay6 sobre él, lo agarré con fuerza y se elevé. Esta volo hasta
un lugar muy alejado del pueblo del huérfano. Al llegar a una
montana empezo a bajar en un lugar limpio. Antes de caer, el
huérfano, que llevaba su machete en el cinto, lo sacé y de un tajo
la mat6, haciendo lo mismo con las crias de las aguilas. Al termi-
nar con éstas, mird los huesos de muchos hombres que habian
dejado las aguilas, comprendiendo que éstos eran los restos de
todos aquéllos que no habian cargado la canasta para cubrirse.
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Sequnda secuencia

El huérfano dejo el lugar y empezo a caminar dias y noches sin
comer. Avanzaba por entre los arboles cuando a lo lejos escucho
el ruido que hace el hacha cuando corta la madera. Se dirigio
hacia el lugar de donde provenia el ruido y miré que no habia
ningtn lenador, sino un hacha que se movia en el aire por si
sola; de repente, la lena cortada se hizo un atado y el hacha volo
hasta éste, metiéndose en medio. Una vez ahi, el atado empezo
a rodar por una vereda. El huérfano lo fue siguiendo hasta que
llegd a un lugar en donde habia piramides; como el atado se
metio dentro de una de ellas, el huérfano hizo lo mismo y llegé
hasta donde estaban doce vigjitos o dioses.

Los dioses se pusieron de acuerdo y aceptaron que el huér-
fano se quedara con ellos.

Tercera secuencia

Cuando lo vieron los dioses, de inmediato le preguntaron:

—iQué haces aqui?

A lo que el huérfano contesto:

—Vine siguiendo el atado de lena que esta ahi.

Los dioses volvieron a preguntarle:

—{De donde vienes?

A lo que el huérfano contesto:

—iDe donde las aguilas murieron!

Los dioses volvieron a preguntar:

—¢Quiénes son tus padres y a donde vas?

A lo que el huéerfano contesto:

—No tengo padre ni madre y quisiera quedarme aqui, vivir
con ustedes ayudandoles a trabajar.

Le encomendaron que hiciera de comer mientras salian a
trabajar. Ademas, éstos llamaron al huérfano “Juan”.

Como habia transcurrido el tiempo desde la llegada de Juan,
los dioses se prepararon para ir a trabajar. Antes de su partida,
le dijeron:
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—Si tienes hambre y quieres comer platano, tan solo sera
necesario que digas: iQue caigan platanos!

Partieron los dioses y Juan sintié hambre; pero se dijo:

—~Con un platano no alcanzara para quitarme el hambre:
sera necesario pedir que caigan muchos platanos.

Asi lo hizo; entonces empezaron a caer muchos platanos
hasta que lo taparon. Los dioses se dieron cuenta de que Juan
estaba en peligro y regresaron a salvarlo.

Por segunda vez, los dioses se fueron a trabajar; pero antes
de partir, le dijeron:

—Pon el nixcon y échale un grano de maiz.

Juan iba a poner el nixcén, cuando se dijo:

—Un grano de maiz no va a alcanzar para que comamos
todos; sera necesario que le ponga mas.

Asi lo hizo, eché un puno de maiz y los granos empezaron a
engordar hasta que lo taparon. Los dioses se dieron cuenta que
Juan estaba en peligro y por segunda vez regresaron a salvarlo.

Los viejitos dijeron a Juan que en adelante debia ser obe-
diente, advertencia que le hacian porque no deseaban que
tocara nada de lo que habia en el lugar.

Cuarta secuencia

Sin embargo, como Juan veia que los dioses no estaban, una
de tantas veces abrio un baul que le llamaba mucho la aten-
cién. En él estaban, entre otras cosas, una capa y una espada.
La primera representaba la lluvia, el huracan; la segunda los
relampagos y truenos. Juan tomo la capa y empuno la espada,
empezando a girar y a mover la espada. Entonces empezo a
llover y tormentar sin limite.

Cuando los dioses se dieron cuenta de lo que sucedia, de inme-
diato regresaron para detener a Juan. Una y otra vez le echaron
capas de nubes; pero Juan se escabullia y el huracan aumenta-
ba en fuerza, acompanado de relampagos y truenos. No fue sino
hasta que le echaron doce capas cuando pudieron agarrarlo.
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Con Juan bajo las nubes, los dioses fueron a ver a la Virgen
para pedirle un cabello con el cual debian amarrar a Juan. La
Virgen se los entrego y, después de atar al huérfano, lo echa-
ron al mar. Al caer en éste, el cabello se convirtio en cadena y
Juan se fue con ella hasta el fondo del mar.

Juan se encuentra aun en el mar, con los doce viejitos, y
siempre pregunta cuando es el dia de su santo para celebrar-
lo. Sin embargo, nunca le dicen la verdad, pues, en caso de

decirsela, se desataria otro diluvio.
o

Variantes
Primera secuencia

Siete de las variantes incluyen esta secuencia, en tanto que las
restantes inician inmediatamente con la siguiente; por ello, es
decir, por la posibilidad de alternar con cero, la proponemos co-
mo una secuencia independiente. Revisemos su contenido y va-
riaciones:

Las siete versiones que incluyen esta secuencia mencionan
la existencia de un aguila que baja a un poblado a capturar
gente para comer. La variante 2** habla del “siete cabezas”,
aungue en otras secuencias de la misma version habla del aguila
para referirse al mismo personaje.

Para protegerse del aguila o “siete cabezas”, la gente acos-
tumbraba colocarse en la cabeza un canasto de cana de maiz,
una canasta o una jaula de madera; de modo que el aguila, en
lugar de asir a la persona, se llevaba consigo dicho objeto. La
version 4 menciona que un hombre tenia puesto un guaje en
la cabeza, el cual llamo la atencion del aguila y fue el motivo
de que lo llevara consigo (al hombre). La version 6 menciona
que el hombre, por consejo de unos camotes que se encontra-

“En lo sucesivo, el nimero que se asigna a las variantes corresponde al
orden en el que se enumeran los relatos en el cuadro de informacion
general incluido en las paginas 43-44.
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ban al interior de la tierra, llevaba chile seco en polvo y un
machete. El primero lo arrojo a los ojos del aguila para aturdirla,
decapitandola inmediatamente.

En algunas versiones se menciona la existencia de aguilu-
chos (1, 2, 4) ademas del aguila, mientras que en otras ésta
aparece sola.

El lugar donde el 4guila lleva a sus presas es un nido ubicado,
segun la version de que se trate: al pie de una pena; en un abis-
mo rodeado de altas montanas; en un barranco desconocido, pro-
ximo a unas casas muy grandes, o en el arbol mas alto de la selva.

La persona encargada de dar muerte al aguila es un nino
huérfano (desobediente o no) que vive con sus abuelos o tio,
o simplemente esta “arrimado”; un borrachito; un hombre sin
hijos; un campesino; un hombre flojo o simplemente un hom-
bre. Solo en dos versiones éste es casado. En la mayoria de las
versiones, el nombre de dicha persona es “Juan”. En otras, es
un personaje anonimo.

La razon por la que el aguila lleva a su nido al hombre o
nifno, es: éste intencionalmente no se coloca el canasto; se intro-
duce en una jaula de bejuco que él mismo ha construido como
pasatiempo, la cual es asida por el aguila; lleva puesto en
la cabeza un guaje que llama la atencion del aguila; no puede
cumplir con el tributo que el aguila pide a los moradores del
lugar, consistente en entregar uno de su hijos para alimentarla;
falla el recurso de la jaula de madera y es tomado por las costillas.

La forma en que la persona da muerte al aguila es, general-
mente, la decapitacion utilizando el machete con que el hom-
bre trabaja en la milpa. Solamente existen dos excepciones: el
hombre mata al aguila de un balazo; o no la mata y huye
sigilosamente.

Segunda secuencia

La segunda secuencia detalla la manera en que el hombre ac-
cede al lugar de los Truenos. Esta secuencia esta presente en
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27 versiones. Su realizacion discursiva varia ampliamente, como
veremos a continuacion:

La persona desciende y se aleja del nido, ya sea caminando,
trepando entre las rocas o los arboles, cortando las alas al
aguila y usandolas para descender, o con el auxilio de unos
monos. Llega a un lugar donde escucha que cortan lefa.
Adicionalmente, puede escuchar el canto de un gallo.

En las versiones que no incluyen la primera secuencia, el hom-
bre o nino llega a dicho lugar porque se pierde en el monte. Al
aproximarse, escucha que cortan lena: es un hacha que se mueve
por propio impulso; en dos de las versiones tiene ademas la capa-
cidad de hablar. Una vez cortada, la lena se coloca sobre un la-
zo, bejuco o mecate, formandose un atado o tercio en el cual se
inserta el hacha. El atado se va rodando hasta llegar al lugar
donde habitan los Truenos. Dicho lugar es una casa, que algunas
versiones sittan en lo alto de una montana, al pie de un cerro o
en el cielo, y otras en una cueva o en la piramide de los nichos.

En una de las variantes, en lugar del hacha, el hombre en-
cuentra una extension de tierra de labranza, donde en cada
surco hay una coa que se mueve por propio impulso. Llega un
anciano que ordena a las coas reunirse en dos tantos y las
amarra. Conduce al hombre a su lugar de residencia (del an-
ciano). En otra variante, el hombre desciende sigilosamente
del nido del 4guila y se oculta en el estribo de un arbol. Un
perro lo descubre y lleva a sus duenos —quienes estaban la-
brando madera—, hasta el lugar donde se encuentra el hombre.
Invitan a éste a su casa.

Otra version menciona que un huérfano encuentra en el
camino a un anciano y una anciana, quienes lo llevan adonde
viven doce vigjitos. En otro caso, Juan pasa cerca de un arbol,
en el cual se habia atorado la espada de un Trueno. Este solicita
y recibe ayuda, ofreciéndole trabajo en retribucion y llevando-
lo al lugar donde reside.

Segun otra version (19), un vendedor de ollas que pasa
cerca de un cerro es sorprendido por una tempestad, llenandose
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de agua sus ollas. Aparece un hombre o un nifo rubio, de ojos
claros (20) que lolleva a su casa, ubicada en el cielo. En otros casos,
el hombre implora, en dias lluviosos, que los Truenos —o san
Migueles, como se les conoce en la parte serrana del Totona-
capan— lo lleven consigo a trabajar (21, 22, 23); o reza cerca de
un manantial, en dias de lluvia, para salir de la miseria.

Dos variantes registradas en Morgadal (25, 26) mencionan
que un ventarron levanta a un nino que en ese momento ju-
gaba con su papalote, y lo lleva al cielo.

El lugar donde es trasladado el hombre o nifo, por diferentes
medios, generalmente se identifica con la residencia de los True-
nos; aunque algunas versiones hablan de los Cuatro Vigilantes
de la Tierra (15) o de Dios; otras mencionan la existencia de una
anciana —madre de los Truenos—, o de los Viejos (Duenos) del
Monte, que conviven con los doce Truenos. Una de las variantes
de Morgadal (16) habla de los Cuatro Reyes del Trueno.

Tercera secuencia

La tercera y la cuarta secuencias son dificiles de deslindar una res-
pecto de la otra. Se refieren a las diferentes pruebas o tareas que
desempena Juan en el lugar de los Truenos. En este sentido, la
cuarta secuencia forma parte de la tercera, aunque hemos
decidido tratarla aparte por entranar el episodio decisivo del
relato y diferir en su desenlace de las restantes tareas. Un criterio
importante que nos condujo a esta decision es la existencia de
relatos donde s6lo aparece esta ultima prueba, estando au-
sentes las restantes. Es decir que Unicamente la cuarta secuencia
es imprescindible para el desarrollo del mito que nos ocupa.
Revisemos el contenido de la tercera y cuarta secuencias.

El hombre o nino se queda con los Truenos o Vigilantes, ya
sea por iniciativa propia o de éstos. Le encomiendan los que-
haceres de la casa mientras ellos salen a trabajar; es decir, a
producir la lluvia. Principalmente, le encargan preparar la co-
mida y le explican el procedimiento, que consiste en poner a
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hervir solo unos cuantos granos (el nimero varia entre uno
solo, cuatro o doce) de maiz o frijol; o tres platanos. Sin em-
bargo, aplicando su propia légica, el hombre o nifo pone a
hervir un puno de semillas o un racimo de platanos, pensando
en que sean suficientes para todos. Las semillas o platanos se
multiplican durante el proceso de coccion y se derraman de la
olla, llenandose la casa de granos o platanos y cubriendo al
hombre. Los Truenos, los Vigilantes o la madre de los Truenos,
llegan y lo ponen a salvo, a la vez que lo reprenden.

Dado que en la casa de los Truenos o Vigilantes existen
arboles frutales, aquéllos le aconsejan a Juan que, si durante
el tiempo en que estén ausentes siente hambre, pida o senale
una sola fruta (naranja, platano, manzana), la cual caera por si
misma. Incumpliendo nuevamente, el hombre pide varias fru-
tas, éstas se multiplican y llenan la casa, cayéndole encima al
hombre; o bien, éste no logra comer toda la fruta que pide.
De nuevo es rescatado y reconvenido.

En la version de Escolin, Papantla (6), los ancianos le encar-
gan a Juan supervisar el trabajo de las coas y azadones, ponerles
agua, reunirlos en dos fardos y guardarlos en su lugar. Al ver
que estan llenos de tierra, Juan los azota en el tronco de un
arbol. Uno de los ancianos retorna y lo reprende.

En otra ocasion, llama su atencion un trapiche; empuja una
de las aspas y el trapiche gira con fuerza, arrastrando a Juan.
Los doce ancianos regresan y uno de ellos ordena al trapiche
detenerse. Juan es reprendido una vez mas.

En la version de El Remolino (12), Juan ve unas ranas ha-
ciendo tortillas; le parecen asquerosas y las mata. Los Truenos
retornan e, indignados, le llaman la atencién, pues se trata de
sus molenderas.

Cuarta secuencia

Antes de irse a trabajar, los Truenos se acercan a unos batiles
que suenan mucho, o bien entran a unos cuartos; sacan la
ropa con la que producen la lluvia, que consiste en una capa o
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traje y una espada, a las que algunas versiones anaden botas y
un cantarito. En algunas, se menciona que uno de los batles
contiene viento, el otro nubes y uno mas, agua. El traje o capa
produce la lluvia; al ser descargada, la espada produce el rayo
y el relampago; las botas, el trueno al chocar. Cuando la va-
riante incluye el cantarito, la lluvia se produce derramando el
agua que contiene. Los trajes que normalmente llevan los True-
nos para trabajar no son nuevos. El traje nuevo, que es el mas
brillante, sirve para producir el diluvio.

El hombre solia ver como se preparaban los Truenos. Estos
le habian prohibido abrir los baules o entrar a los cuartos; sin
embargo, su curiosidad y el sonido procedente del interior lo
motivaron a abrir los baules y revisar los trajes. Por su brillan-
tez y colorido, llamo particularmente su atencion el traje nue-
vo, lo vistio y se coloco la espada nueva. Al salir, produjo una
intensa tempestad que no podia controlar.

Cuando los Truenos se dieron cuenta, regresaron para de-
tener al desobediente, ya sea arrojandole nubes o tratando
de atraparlo con cadenas o lazos; pero no pudieron porque
éste tenia puesto el traje nuevo, que es el mas poderoso.

Finalmente recurren a la Virgen de Guadalupe (o la Vir-
gen Maria, o la Vigilante de la Tierra, o la Santisima Trinidad)
quien les regala un cabello (o varios cabellos trenzados) para
atarlo. Los Truenos persiguen al hombre y logran capturarlo
con el cabello. En ese momento, éste se convierte en una
serpiente y/o una cadena, con la que sujetan al hombre en
la profundidad del mar. Algunas versiones (10, 12, 14) men-
cionan que lo colocan boca abajo. La version de Mecatlan (17)
indica que lo atan con el arco iris. En una de las versiones
de Morgadal, Papantla (14), es la madre de los Truenos la que
proporciona el cabello; en otras variantes es una muchacha
rubia (3) o virgen (27).

Sélo en dos versiones los Truenos despojan del traje al hom-
bre antes de encadenarlo en el mar. En una de ellas lo despo-
jan del traje, mas no de la espada.
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Desde el fondo del mar, cada aho Juan pregunta la fecha
de su cumpleanos, pues no sabe leer para consultar el calen-
dario. Por ello, produce un sonido grave y pausado al acercar-
se el veinticuatro de junio; o bien se alborota, asoma la cabeza
y/o grita, produciendo lluvia y norte. Pero los Truenos mienten
por temor a que se desate para celebrar su cumpleanos y aca-
be con la humanidad.

En algunos casos, la puesta del traje se incluye como parte
de las pruebas a que es sometido el hombre antes de provocar
el diluvio. En tal caso, aquél viste uno de los trajes —diferente
al nuevo— vy es sorprendido oportunamente por los Truenos.
En otro, intenta derribar un arbol produciendo un rayo con la
espada; sin embargo, como ésta se atora en el arbol, los True-
nos intervienen para capturarlo.

Un conjunto de variantes (7, 19, 20, 21, 22, 23, 24) finaliza
no con la inmersién del hombre en el mar, sino con su retorno
a la tierra, provisto de una dotacion de maiz (y ocasionalmen-
te de frijol) que le permitira sobrevivir y con las recomendacio-
nes necesarias para su multiplicacion, las cuales no son
atendidas por la esposa del hombre (20) propiciando que vuel-
van a la miseria, o bien éste retorna a ese estado por infringir
normas morales, como la fidelidad conyugal.

En otra variante (22, 23) el hombre difiere de los Truenos
en los habitos alimenticios, ya que éstos sélo se alimentan con
el olor de los alimentos, mientras que el hombre los consume
materialmente.

El siguiente cuadro presenta, de manera esquematica, la
composicién secuencial de las veintinueve variantes:

VARIANTES SECUENCIAS
Primera Segunda Tercera Cuarta
1 X X - x X
2 X X X X
3 X X X X
4 X % X %
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(Continuacion)

5 X % X X

6 X 2 X X

7 X X X

8 X X X

9 X X
10 X X s
1 X % X
12 X X X
13 X X x
% X X X
15 X X X
16 X X X
17 X X X
18 X X X
19 X X X
2 X X X
2 X X X
2 b X X
3 X X X
24 X X
%5 X X X
2% X X
Z X X
28 X X
2 X X

3. Informacion etnografica y analisis del mito en el
nivel superficial

El conocimiento de algunos de los relatos que integran nuestro
corpus, previo a la realizacion de la investigacion de campo,
permitio elaborar una guia mas o menos precisa sobre los aspec-
tos relevantes para la interpretacion del mito: los personajes, los
lugares y las acciones descritos en él. Particularmente, se indago
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las creencias y practicas rituales vinculadas a los fenémenos me-
teorologicos: lluvia, trueno, rayo, viento, nubes, arco iris, et-
cétera. Esta informacion se complemento mediante la consulta
de fuentes documentales de caracter historico y etnografico, in-
cluyendo una revision de la obra de los cronistas, particular-
mente la de Sahagun, Duran, Motolinia y Las Casas.

El acervo asi obtenido se organizo en una especie de “enci-
clopedia”, en la que se incluyo, clasificada por localidad e in-
formante, toda la informacion registrada sobre un tema
particular. Este procedimiento se inspira en la propuesta de
Greimas (1974: 52) de constituir un “diccionario mitolégico”
que integre, para cada lexema —o mitema, en la terminologia
de Lévi-Strauss— una definicion a partir de: a) el conjunto de las
calificaciones que atribuyen a su referente, los participes de la
cultura en la cual se inscribe el mito, es decir, todo lo que éstos
saben sobre su naturaleza, y 6) el conjunto de sus funciones, es
decir, todo lo que es susceptible de hacer o de sufrir, conforme a
los conocimientos o creencias vigentes en dicha cultura.

De esta manera, nuestro analisis secuencial va incorporan-
do dicha informacion en el marco de cada secuencia y va ha-
ciendo evidentes las connotaciones culturales asociadas a cada
elemento del relato, las cuales lo hacen inteligible en su con-
junto. Asi, por ejemplo, las creencias registradas en torno a los
rayos ponen en evidencia la rivalidad existente entre los True-
nos y los arboles, la cual permite comprender la secuencia donde
la espada del Trueno se atora en un arbol sin que aquél pueda
rescatarla a pesar de su poder, requiriendo, para ello, la ayuda
de un nifno o joven. En la concepcién totonaca del mundo, los
arboles son monstruos dormidos: grandes serpientes o felinos
qgue amenazan a la humanidad. Los Truenos son los protecto-
res del género humano y se encuentran en constante conflic-
to con los arboles; es decir, con los monstruos transfigurados
en arboles. Por ello, cuando perciben que el monstruo esta a
punto de despertar, lo castigan con el rayo. El rayo es produ-
cido mediante la espada de los Truenos.
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Asi, vamos encontrando el sentido de cada fragmento del
relato y preparando el terreno al analisis estructural.

Analisis estructural

Como mencionamos arriba, el sentido del mito tiene como
soporte una estructura semantica simple, la cual, mediante
desarrollos secundarios, da lugar al nivel superficial o discursivo
del relato. Aunque esta caracteristica es enfatizada por Greimas,
quien de hecho retoma muchas de las propuestas de Lévi-
Strauss, éste ultimo menciona explicitamente la existencia de
niveles que se articulan al interior del mito y aparecen como
transformacion de una estructura légica subyacente y comun
a todos ellos (Lévi-Strauss, 1987: 142).

Estos “niveles” o “dominios”, codificados por el mito, son la
instancia que incorpora el contexto cultural a la estructura del
relato y pueden referirse al orden geografico, econémico, socio-
logico, cosmologico u otros. Los “codigos”, como los denomi-
na Lévi-Strauss, constituyen un modelo taxinomico que expresa
una caracteristica fundamental del mito: “La mitologia sélo se
interesa por los cuadros clasificatorios, solo opera con ‘criterios
de clasificacion’™. Estos criterios de clasificacion sélo pueden
identificarse mediante el analisis en rasgos semanticos o anali-
sis sémico (Greimas, 1972: 53).

Segun Lévi-Strauss, los codigos estan constituidos por un
Iéxico y por una gramatica, entendida esta ultima como un con-
junto de reglas combinatorias. Trasladando esto al nivel de los
rasgos semanticos o semas, Greimas define al cédigo como
una estructura formal constituida por a) un pequefo numero
de categorias sémicas (como “arriba”, "abajo”; “vida”, “muer-
te”; las cuales admiten los valores + o —); b) que se combinan
para formar unidades de contenido (que Greimas llama
“sememas”) susceptibles de ser expresadas por palabras, frases
u oraciones (“lexemas” seglin la propuesta greimasiana); la
union de ambos elementos constituye el “mitema” de Lévi-
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Strauss. Un ejemplo tomado de nuestro corpus, basado en la
identificacion de un “cédigo hidrolégico” en el mito que nos
ocupa, es el siguiente: Nuestro “codigo hidrologico” incluye
los rasgos “arriba” y “permanente”, contextualizados por el
rasgo semantico “agua”, cuya combinatoria explica los mitemas
“lluvia”, “diluvio” y “mar”:

Lluvia Diluvio Mar
Arriba + B -
Permanente - + +

De acuerdo con nuestro analisis, la combinatoria (- arriba)
(- permanente) no tiene lugar; es decir, esta prohibido por la
gramatica de este codigo.

Ahora bien, dado que entre los codigos identificados exis-
ten diferencias de jerarquia, el analisis ultimo nos lleva a deter-
minar cual de ellos es el basico. En este sentido, Greimas hace
una observacion muy interesante: una caracteristica particular
del mito, respecto de otro tipo de relatos (como el cuento
maravilloso) es la trabazén que tiene lugar entre dos codigos
que parecen igualmente importantes y entre los cuales debe
deslindarse el fundamental del subordinado (Greimas: 70). En
nuestro relato encontramos la misma dificultad para determi-
nar, entre los codigos "hidrologico” y “alimentario”, cual de-
bia ser considerado fundamental respecto del otro (cf. pp.
138y 141).

Finalmente, queremos dejar asentado que nuestro estudio
no pretende ser exhaustivo, en el sentido de dar cuenta de los
multiples detalles que comporta el analisis estructural del mito:
intentamos construir y proponer un marco general que sirva
como base a analisis minuciosos de versiones particulares del
“Trueno Viejo" incluidas o no en nuestro corpus. En este sentido,
estamos plenamente conscientes de que nuestros resultados
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no agotan la identificacién y descripcion de los cédigos pre-
sentes en el mito, aunque si constituyen un avance importan-
te; ni dan cuenta de los detalles discursivos y estilisticos del
relato, cuya apreciacion se ve fuertemente limitada por nues-
tro desconocimiento de la lengua totonaca, restriccion que es
preciso superar en futuros trabajos.
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ANALISIS SECUENCIAL
Primera secuencia: Juan Aktzin en el nido de las aguilas

El primer punto a tratar para aprehender el sentido de esta
secuencia, es el papel que el aguila desempena en el contexto
cultural totonaco, considerando que, como lo atestigua el rico
acervo de materiales narrativos registrados a la fecha, cada
animal se inscribe en un ambito semantico especifico (lagarti-
ja/sol; tecolote/muerte; mazacuate/arco iris, etcétera).

En principio, cabe mencionar que el dguila no es un ave
propia del medio natural totonaco, por lo que su presencia en
el relato puede obedecer ya sea a una traduccion imprecisa
del término totonaco [picaawal, es decir, a la denominacion
equivocada de un ave cuya identidad quedaria por definir; o
bien a la denominacién correcta de un animal conocido por
los totonacos, pero ajeno a su ambito geografico.

En su trabajo sobre la religion de los totonacos de la Sierra,
Ichon aplica el vocablo [picaawa] al cojolite o faisan griton, el
cual, segun se desprende de la siguiente cita, parece estrecha-
mente vinculado a la secuencia que nos ocupa:

Ciertos animales y ciertas épocas del ano estan cargadas de un
aire que los hace peligrosos. El FAISAN GRITON 0 COJOLITE [PICAAWA]
[...] en la imaginacién totonaca devino enorme pajaro que se
compara al avestruz; viene por la noche a robarse el alma de los
ninos dormidos o de las personas que salen a satisfacer sus
necesidades sin tomar la precaucion de cubrirse la cabeza con
una gran canasta (Ilchon, 1973: 143).
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La época del ano en que los vientos son particularmente
peligrosos (es) la canicula (#s/isnj), periodo que va del 20 de julio
al 25 de agosto.., Al oeste, los vientos son malos.

Se les llama “vientos de la noche”. El colouiTe, la canicuLa,
son del OESTE (: 146).

Estos pasajes vinculan al picaawa simultaneamente a dos
ejes: el temporal (pues se asocia a determinadas épocas del ano
y etapas del dia) y el espacial (puesto que se asocia al oeste).
Revisemos estos dos ejes. Para ello recurriremos a la obra de
Sahagun,?® quien refiere ampliamente las connotaciones vin-
culadas al aguila entre los nahuas, cultura que otorgaba un
lugar preponderante a dicha ave.’®

En el calendario solar de los nahuas, que constaba de vein-
te signos, el signo decimonoveno se llamaba ce quauht/i"uno
aguila” y se caracterizaba como peligroso, debido a que: “des-
cendian a la tierra las diosas menores y empecian a los ninos y
ninas, y por esta causa sus madres y padres no los dejaban salir de
casa, ni banarse el tiempo que este signo reinaba” (1989: 249).

Si comparamos este fragmento con el siguiente, tomado
de una de las variantes del relato totonaco que nos ocupa,
encontraremos notable similitud:

> Recurrimos a fuentes historicas debido a que, con excepcion del libro de A.
Ichon, no contamos, para este caso particular, con informacion relativa a la
cultura totonaca. Por otra parte, Lopez Austin, con base en sus vastos estudios
sobre la mitologia de los pueblos mesoamericanos, ha llegado a la conclusion
de que éstos comparten una base cosmologica y religiosa, pese a las grandes
variaciones regionales (1994: 41): “La unidad histarico-cultural justifica, a
juicio de muchos especialistas, el estudio global de estas sociedades. O,
al menos, hace necesario tener siempre presente el contexto general
mesoamericano al investigar cada uno de los pueblos que forman parte
de la tradicion en la época pre-colonial” (1994: 42).

% Los toltecas, grupo emparentado linguisticamente con los nahuas que
ejercio fuerte influencia en el Totonacapan, “se consagraban especialmen-
te al culto del aguila” (Stresser-Péan, “Los origenes del volador y del
comelagatoazte”, en L. Ochoa, Huastecos y totonacos, Mexico, Conacurt,
1990: 83-96).
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Por eso los hombres y las mujeres cargaban las jaulas a donde
quiera que salian, y a los ninos no los dejaban salir de las casas
porque hasta a las casas se acercaban esos animales hambrien-
tos y a la gente que se descuidaba se la llevaban para devorarla
(Pedro Francisco Antonio, Francisco Sarabia, Papantla)

Las diosas menores referidas por los informantes de Sahagun
son las Cihuateteos o Cihuapipiltin, términos ambos que de-
signan genéricamente a las mujeres muertas durante el parto
(mocihuaquetzque) y a las mujeres muertas durante la guerra;
las cuales:

Van a la casa del sol y residen en la parte occipenTAL del cielo, y
asi aquella parte occidental los antiguos la llamaban ciHUATLAM-
PA, que es donde se pone el sol, porque alli es la habitacion de
las mujeres (: 381).

Al igual que las mocihuaquetzque, el aguila del relato es
hembra y madre de un nimero no determinado de aguilu-
chos, ademas de que, segun la informacion proporcionada
por Ichon, procede del oeste.

Continuemos revisando la informacion de Sahagun:

Cuando el sol sale a la manana vanle haciendo fiesta los hombres
(guerreros muertos en combate o sacrificados por los adversarios)
hasta llegarlo al mepiopia, y luego las mujeres se aparejaban
con sus armas y de alli comenzaban a guiarle, haciéndole fiesta
y regocijo; todos aparejados de guerra, dejabanle los hombres
en la compania de las mujeres (quienes) descendiendo hasta el
OCCIDENTE, llevabanle en unas andas hechas de quetzales o plu-
mas ricas [...]; dejabanle donde se pone el sol, y de alli salian a
recibirlo los del infierno, y llevabanle al infierno (; 381).%7

“"En la cosmologia nahua, el infierno es el lugar donde habitan los que
fallecen de muerte natural.
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Encontramos en esta referencia una situacion liminal vincu-
lada al mediodia, momento que representa el paso del sol del
oriente al occidente, transito simbolizado por el cambio de
sequito.

Desde esta perspectiva, examinemos ahora la informacion
aportada por algunas variantes de nuestro relato. Una de ellas,
recopilada en la Congregacion de El Tajin, ubica los aconteci-
mientos en el mes de junio, dato congruente con la fecha en
que tiene lugar el desenlace del relato y que la mayoria de las
versiones plantea explicitamente: el 24 de junio, dia de san
Juan. Ademas, la version registrada en Santa Cruz, Espinal,
menciona que Juan llega, siguiendo un atado de lena, a la
casa de Miguel, “iluminada por estrellas, luceros y los Siete
Cabrillos”.

Con estas referencias analicemos ahora, apegandonos a in-
formacién de caracter astronomico, los fenémenos que tie-
nen lugar durante ese periodo.

El 22 de junio, fecha muy proxima a la indicada en el relato (24
de junio), es una fecha de transito estacional que indica la con-
clusién de la primavera y el inicio del verano. Este transito esta
determinado por el solsticio de verano, lapso en el que los rayos
solares caen perpendicularmente sobre el Tropico de Cancer y
tiene lugar el dia mas largo del afo en el hemisferio norte.

Pero el relato precisa aun mas la ubicacion cronoldgica de
la accion al situar su inicio —es decir, el momento en que el
aguila rapta a Juan—, aproximadamente al mediodia. Si
conjuntamos ambos datos, tendremos la convergencia del
solsticio de verano, y del paso del sol por el cenit (punto mas
alto de la boveda celeste), evento astronémico peculiar en el
que el sol no proyecta sombras sobre la tierra.?®

8 Al hablar de la orientacion astronomica de los edificios mesoamericanos,
Aveni (1977: 41) afirma: “Las posiciones del sol en el horizonte durante los
solsticios y equinoccios, asi como durante el transito cenital, eran eviden-
temente referencias importantes”,
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La alusién a las Pléyades (“Siete Cabrillos”) ratifica nuestra
interpretacién, ya que dicha constelacion:

Tenia salida heliaca el mismo dia en que ocurria el primero de
los dos transitos del sol por el cenit,?® un dia de gran importan-
cia para demarcar las estaciones. La aparicion de las Pléyades
pudo haber servido para anunciar el comienzo de este impor-
tante suceso...™ (Aveni, 1977: 25).

Asi, el sol y las Pléyades son correlatos, diurno y nocturno,
respectivamente, que remiten al mismo fenémeno liminal.

Adelantandonos un poco en la secuencia del relato y te-
niendo en consideracién que tradicionalmente en Mesoamérica
se asignaba por nombre al recién nacido, la fecha del calendario
correspondiente al dia de su nacimiento; el 29 de septiembre,
dia de san Miguel, y el 12 de diciembre, dia de la Virgen de
Guadalupe (personajes que desempenan una funcién impor-
tante en la trama del relato), coinciden también, aproximada-
mente, con fenémenos astrondmicos importantes: el equinoccio
de otono (23 de septiembre), que indica el fin del verano y el
inicio del otono, y el solsticio de invierno (22 de diciembre),
que senala el fin del otofno y el inicio del invierno para el he-
misferio norte.

Teniendo a la vista esta informacién, podemos concluir pro-
visionalmente que el picaawa —asociado simultdneamente al
solsticio de verano y al paso del sol por el cenit, que implica un
desplazamiento espacial del oriente al occidente—, represen-
ta al sol en su maxima expresion, cabe decir, en su maxima

“ Que tiene lugar durante el solsticio de verano, ya que el sequndo ocurre
el 22 de diciembre (solsticio de invierno).

i La cita concluye: "En vista de la coincidencia de acontecimientos astronomi-
cos y de la importancia central de las Pléyades en el saber astronomico de
Mesoamérica, éstas deben permanecer como candidato principal para la
motivacion astronomica presente en la orientacion de Teotihuacan”
(1997: 25).

65



Juan AKTZIN ¥ EL DILUVIO

intensidad; interpretacion que se ve reforzada por el hecho
de que la aparicion del aguila en el relato ocurre cerca del
mediodia.

Si correlacionamos esta informacion con datos de caracter
climatologico, encontraremos que entre el mes de mayo y par-
te de junio tiene lugar la época de sequia, caracterizada por la
coincidencia de altas temperaturas en comparacion con los
meses anteriores, y bajas precipitaciones pluviales en compara-
cion con los meses posteriores (cf. los graficos siguientes®'), lo
que fortalece la asociacién del aguila con el sol y, mas precisa-
mente, del aguila con la sequia.
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Veamos si existen datos historicos que confirmen esta hipo-
tesis. Independientemente de la negacion del simbolo solar
que evidencia la destruccion del aguila en el inicio mismo del
relato, es posible, trasladandonos ahora al plano espacial, es-
tablecer hipotéticamente esa relacion a partir de la informa-
cion aportada por los cronistas.

Refiere Sahagun que durante el mes llamado Atlcahualco o
Quauitleoa (que transcurria entre el 2 y el 21 de febrero), pe-
riodo consagrado a los Tlaloques®? segtn algunos informan-
tes, o a Chalchiuhtlicue,?® segun otros, sacrificaban los aztecas
“muchos ninos de teta para que DIESEN AGUA EN SU TIEMPO...
(los) llevaban a matar a los montes altos... (uno de los cuales)
se llama QUAUHTEPETL: es una sierra eminente que esta cerca
de Tlaltelolco” (: 98-99).

En virtud de su estructura morfologica, la interpretacion
semantica del término Quauhtépet! resulta ambigua: Simeéon,
en su Diccionario de la lengua nahuat!/(: 412), lo traduce como
"Cerro de Arboles”; descomponiendo la palabra en /quahuitl/
“arbol” y /tépetl/ "cerro”; sin embargo, existe otra interpreta-
cién posible, confirmada por el lingtiista Agustin Yopihua Pala-
cios,* que consiste en realizar el analisis a partir de los morfemas
/quauhtli/ “aguila” y /tépetl/ “cerro”: “Cerro del Aguila”.

Segun esta nueva propuesta, los ninos habrian sido sacrifi-
cados, a manera de rito propiciatorio de la lluvia, en el Cerro
del Aguila.

Ello no implica, necesariamente, que los totonacos hayan
practicado este tipo de sacrificios: antes bien, se tiene noticias
de que les eran aversivos;*® pero bien pudieron tener referen-

* Equivalente nahua de los Tajines o Truenos.

“ peidad femenina vinculada a los Tlaloques, duena del agua marina.

¥ Comunicacion personal.

*“Esta gente (los totones o totonacos)... no solian sacrificar hombres, sino
animalejos, hasta que vinieron los mexicanos, que introdujeron poco a
poco en todas aquellas provincias este sacrificio... De lo dicho parece
como tenian por muy trabajoso y gravisimo sacrificar hombres, pues los
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cia de ellos o, incluso, haber sido forzados por los aztecas a
aportar victimas para ese fin.

Como apoyo a esta consideracion, una de las versiones re-
gistradas alude explicitamente a la obligacion de entregar al
aguila tributo consistente en ninos:

Hace mucho tiempo vivia un campesino sin hijos ni familia,
que tenfa su casa (en un lugar) donde de tiempo en tiempo
bajaba un monstruo alado, un aguila gigante que pedia como
TRIBUTO a los pobladores del lugar, UN HIJO PARA ALIMENTARSE
(Albarran, R. 1., recop., Escolin, Papantla).

Esta referencia a los sacrificios humanos, que tenian lugar
en el Cerro de las Aguilas para asegurar lluvias abundantes o
para poner fin a sequias prolongadas, funcionaria en este con-
texto como eslabén entre el sol y la lluvia.

Recapitulando lo hasta aqui planteado, podemos decir que
el picaawa del relato actia como un “operador légico” —en la
terminologia de Lévi-Strauss—, o como una condensacién de
significados (connotativos) que remiten a una situacion liminal
resultante de la conjuncién de varias situaciones liminales par-
ticulares:

Dimensiéon temporal Dimensién espacial
A) Transito estacional B) Transito cardinal
primavera-verano oriente-occidente
(solsticio de verano, masculino-femenino®*®
posicion de las Pléyades) (mediodia, cenit)

que sacrificaban enviaban por mensajeros, principalmente al gran dios
sol, para que les enviase su hijo que les librase de aquella tan penosa
obligacion...” (Las Casas, 1979: 101). Krickeberg (1933: 97) considera du-
dosa la ausencia de sacrificios humanos en el Totonacapan septentrional.
* Aplicando hipotéticamente esta oposicion propia de la concepcion
cosmoldgica nahua.
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Revisaremos ahora el motivo de la canasta o jaula? que,
segun el relato, debian colocarse los campesinos en la cabeza
para protegerse de la caida del picaawa. Segin Sahagun:

Todo género de aguila cria y hace nido en las sierras muy altas, en
los riscos que no se pueden subir, y para cazarlas usan de este
ensayo: toman un chicuite grande de canas, o palmas, y méten-
sele en la cabeza y comienza a subir el cazador por el risco arriba,
con su chicuite metido en la cabeza, y de que llega cerca donde
esta el aguila, el aguila abatese al cazador y ase el chicuite con las
unas, y llévale asido por el aire, y pensando que lleva al hombre;
subese muy alta y dejale caer y desciende sobre €l golpeandole.
Entre tanto, el cazador témale los hijos y vase con ellos (: 640).

Encontramos en nuestro relato una inversion de la situa-
cion descrita por Sahagun en este fragmento, segun el cual
los cazadores (humanos) secuestran las crias de las aguilas va-
liendose del canasto colocado sobre la cabeza e incursionando
en el territorio de aquéllas. En el relato, en cambio, es el aguila
[picaawa] quien incursiona en territorio humano para capturar a
los ninos, por lo que éstos deben protegerse mediante el uso
de la canasta. Pareciera que se teme una venganza del aguila
por haberla privado de sus crias.

Idéntica situacion tiene lugar en las épocas en que descien-
den las Gihuapipiltin, segan Sahagun, y el picaawa totonaco
referido por Ichon, sélo que en este caso la amenaza no con-
siste en llevarse consigo a las criaturas para devorarlas, sino en
robar su alma o en ocasionarles peligrosas enfermedades.

Corresponde ahora considerar el procedimiento mediante
el cual Juan destruye al dguila y sus crias: son degolladas con el
machete o cuchillo que porta el campesino. El acto de dego-

i Segun las diferentes versiones se trata de una jaula de bejuco, de una
puertita de cana de maiz, de un canasto de cana de maiz, de una jaula de
madera o simplemente de un canasto. S6lo una de las versiones hace
referencia a un guaje que porta Juan en la cabeza.
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llar es, en el contexto cultural nahua referido por los cronistas,
una practica ritual dirigida a determinadas deidades, a las que
se ofrecia como victimas particularmente mujeres y ninos.*®

En el caso especifico de los totonacos, el sacrificio de aves
aparece testimoniado en la obra de Fray Bartolomé de las Ca-
sas para venerar a una de sus principales deidades: “la gran
diosa de los cielos”, “la mujer del sol” (1966: 49), quien no
queria “recebir sacrificios, de muertes de hombres, antes los
aborrecia y prohibia, (le rendian) los sacrificios que ella amaba
y de que se agradaba... que eran TORTOLAS Y PAJAROS Yy conejos,
los cuales le beGcoLLABAN delante” (: 50).

En este contexto, desde luego, el hecho de sacrificar un
ave de mayores dimensiones puede entenderse como un acto
de especial relevancia con el que se pretende, en todo caso,
remediar una situacion particularmente grave.

Corresponde ahora examinar el caso de cinco versiones que
aparentemente difieren en el tratamiento de esta secuencia. La
primera de ellas denomina “Siete Cabezas” al animal que se-
cuestra a Juan, aunque mas adelante el mismo informante lo
identifica como "aguila™:

Habia un huérfano que vivia con sus abuelos. Estos lo manda-
ban a trabajar todos los dias. El preferia ir a jugar al pie de un
arbol. Una vez [...] en lugar de trabajar hizo una jaula de bejuco
del arbol y se metio en ella. Llegé el SieTe CaBezAs, trozo el
bejuco y se llevo la jaula. Lo llevd a su nido al pie de la pena [...]
El huérfano salié de la jaula y corté las alas al AcuiLa (Rogelio
Hernandez Garcia, Cruz Blanca, Cazones).

La justificacion posible de este reemplazo la encontramos nue-
vamente en la obra de los cronistas, esta vez en fray Diego Duran:

# Cf, Motolinia (1984: 35), quien describe el sacrificio de ninos durante las
sequias; asi como Duran (1980, tomo 1: 135-140), quien describe el ritual
consagrado a Chicomecoatl, el cual culmina con el degollamiento de una
doncella.
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La diosa de las mieses y de todo género de simientes y legum-
bres que esta nacion tenia para su sustento, llamabanla la diosa
Chicomecoatl, y, por otro nombre, Chalchiuhcihuatl. El primer
nombre que es CHICOMECOATL, que quiere decir “CULEBRA
DE SIETE CABEZAS”, le era puesto por el mal que hacia los ANOS
ESTERILES, cuando, helandose los panes, habia NECESIDAD Y HAM-
BRe: (135) [...] El seqgundo nombre (“piedra preciosa”) [...]
le aplicaban cuando daba el ano abundante y fértil (: 136).

Dado que la accién del relato se desarrolla en la época mas
calida del ano, es logico suponer que sea una temporada de
sequia y escasez de alimento, por lo que Chicomecoatl! seria el
nombre adecuado para esa deidad —si aceptamos la interpre-
tacion etimologica de Duran—.*? Esta situacion se plantea ex-
plicitamente en el relato cuando se califica de “hambrientos”
al aguila y los aguiluchos, siendo precisamente la falta de ali-
mento la causa de que el aguila atrape seres humanos para su
sustento. Por otra parte, entre los totonacos de la Sierra Nor-
te de Puebla, Ichon encontré referencias precisas a este perso-
naje, el cual se vincula directamente a Juan Aktzin:

Los impresionantes conos volcanicos que se erigen en los alre-
dedores de Chicontepec (y) son visibles en tiempo claro desde
los poblados totonacas mas orillados al Septentrion (han moti-
vado) leyendas y mitos relativos a los “Cerros de Chicontepec”,
(dichos relatos) se desplazan hacia el sur de la zona totonaca...:
Todos tenian gran miedo a la gran serpiente que cada semana
bajaba del pico, y a quien se llamaba 7 Cagezas (o 17 cabezas)
(la cual descendia por uno de los pitones de Chicontepec). Se
dirigieron a los Truenos y les pidieron que destruyeran el piton.
Pero los Truenos respondieron:

—ilmposible! No tenemos fuerza suficiente. Pero Juan tie-
ne mas fuerza que nosotros (pues los Truenos no tenian 7 ha-
chas, como Juan).

 Literalmente, Chicomecoat/ significa “Siete-serpiente”.
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Juan se encarrerd desde muy lejos y volando como un paja-
ro, se lanzo contra el pitdn; iy lo parte! [...] (Ichon: 127).%

En ambos casos Juan aparece como el encargado de librar a la
poblacién del Siete Cabezas, constituyéndose en su antagonista.
La segunda excepcidn esta representada por dos versiones
en las cuales no aparece el motivo del canasto puesto sobre la
cabeza. Segun uno de los relatos, el recopilado por Crescencio
Garcia, Juan lleva un guaje sobre la cabeza, el cual atrae la
atencion del dguila y es causa de que ésta lo lleve consigo.
Entre los totonacos, el habito de cubrirse la cabeza con un
guaje (“sacual”) es una precaucion que se toma durante las
tempestades para evitar que el cabello atraiga al rayo (esta
creencia se retomara posteriormente); sin embargo, no pare-
ce ser ésta la causa de que figure en el citado relato, por lo
que mas adelante consideraremos otra posible explicacion.
La segunda version refiere, de manera sintética, que:

Hace tiempo bajaba un aguila gigante que pedia hijos a los
pobladores del lugar. Correspondia el turno a un campesino sin
hijos ni familia, por lo que el aguila lo llevaria a él.

Los cAMOTES le aconsejan poner CHILE MOLIDO en una bolsita,
afilar su machete y llevarlo consigo; no oponer resistencia a la
captura del aguila y arrojar el chile en la cara del animal cuando
se alcanzara a ver su nido; luego, trepar por las plumas y cortar-
le el cuello (Andrés Hernandez, Escolin, Papantla).

La alusion a los camotes y al chile constituye, al parecer,
una referencia cronoldgica mas que, remitiendo al calendario

“ E| relato continda: “pero las gentes se las compusieron para envolver en
nubes el piton y enganar a Juan. Juan se encarrera de nuevo y se precipita
en las nubes; pero como no habia ya nada que lo detuviera, siguio hasta
caer bocabajo en medio del mar. Las gentes corrieron para impedirle que
se levantara, y le clavaron manos y pies. Juan se queda asi, sin poder hacer
otra cosa que mover la cabeza y gritar” (: 127).
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agricola, ubica la accion del relato. En la zona costera, el chile
se siembra durante el mes de febrero, por lo que, para el mes
de junio, ya se ha cosechado y procesado (molido), segin la
costumbre de la region.

Por lo que respecta al camote, este tubérculo se siembra
aproximadamente en junio, lo que explica que se dirija a Juan
desde el interior de la tierra:

...Se aproximaba la fecha de la llegada del animal, y (el campe-
sino) habia ido a trabajar al campo [...] Lloraba sin descanso,
cuando de pronto escuché muchas voces que le preguntaban
por qué motivo no cesaba de llorar [...] Mir6 hacia todos lados
sin lograr distinguir a nadie. De pronto, volvid a escuchar las
VOCES y se dio cuenta de que éstas SALIAN DEL SUELO: que eran los
camotes quienes le hablaban y preguntaban (Andrés Hernan-
dez, Escolin, Papantla).

Como caracteristica particular de esta especie vegetal, la
lluvia no es tan determinante para su desarrollo como lo es
para los demas cultivos de la regién (maiz, frijol y frutales, par-
ticularmente), por lo que bien puede sobrevivir a una larga
sequia, como la que se deduce del relato. Por lo mismo, debe
conocer los habitos del dguila y los medios para combatirla.

Otra de las versiones afirma que el aguila muere a conse-
cuencia de un balazo asestado por Juan:

Y asi le hicieron. Fueron a trabajar otra vez y ya hicieron sus
canastas. Cuando cae el aguila y viene a agarrar la cabeza, nada
mas se lleva la canasta.

—Bueno —después dice Juan—; asi como quiera estamos es-
capando; pero yo la voy a matar. éQuién tiene pistola? (Tiene
fulano? iPues que me la preste! [...] Entonces le dieron esa pistola
con su pargue y todo. Entonces amarré bien la canasta en el cuello
para que lo llevara [...] Lo agarro y se lo llevé a un gran cerro
donde comia la gente [...] o solté ahi y el aguila se fue a sentar
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en un palo grande. Entonces Juan se quitd su canasta, saco la
PISTOLA Yy MATO AL AGUILA (Gabriel Crisanto, Poza Larga, Papantla).

Esta sustitucion sélo podra explicarse en relacion con se-
cuencias posteriores, por lo que Unicamente se mencionara
que el ruido provocado por el balazo parece estar vinculado
con el sonido grave del trueno, siendo su motivacion de carac-
ter onomatopéyico.

Por ultimo, en la versién recopilada por Crescencio Garcia,
Juan decapita unicamente a los aguiluchos aprovechando una
ausencia temporal del aguila para escapar. Carezco de datos
que me permitan hacer comentarios al respecto.

En relacion con el lugar donde se ubica el nido del aguila y
donde es depositado Juan, cabe hacer algunas consideracio-
nes hipotéticas que se iran retomando conforme avance el
analisis del relato.

Las versiones coinciden en ubicar el nido en la cumbre de una
elevada montana o entre las ramas del arbol mas elevado de la
selva, descripcion congruente con los habitos normales de di-
cha ave. Sin embargo, la version arriba citada especifica que:
“Lo fue a dejar hasta un barranco desconocido. Por ahi HABIA
UNAS CASAS MUY GRANDES, alld fue a meterlo.”

Como se ha venido discutiendo, esta primera secuencia del
relato tiene por funcion situar la accién en un contexto espa-
cio-temporal preciso. Es probable que la alusién a las casas
participe de este simbolismo. Para fundamentar el planteamien-
to, volvamos a la obra de los cronistas.

Refiriéndose al calendario azteca, especificamente a su ci-
clo de 52 anos, Sahagun explica:

Los de Mexico o los de esta Nueva Espana [...] solian contar los
anos por cierta rueda con cuatro senales o figuras, conforme a
las cuatro partes del mundo, de manera que cada ano se conta-
ba con la figura que era de cada una de dichas partes [...] Los
nombres de las figuras dedicadas a las cuatro partes del mundo
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son éstos: Tochtli, que es conejo, y era dedicada a huitztlampa,
que es el mediodia; acatl, que es cana, era dedicada al oriente;
técpatl, que es pedernal, dedicada al septentrion; calli, que es
cAsA, era dedicada al OCCIDENTE O PONIENTE (: 437).

Esta alusion a las casas podria confirmar la relacion ante-
riormente sugerida entre el picaawa y el occidente, ya que el
signo “casa” corresponde precisamente a ese punto cardinal.
Al parecer, los totonacos se apegaban a este calendario en su
computo del tiempo:

Tenemos datos suficientes para afirmar que totonacos y huaste-
cos tenian el sistema calendarico mesoamericano, es decir el tonal-
pohualli o periodo de 260 dias [...] y el ano de 365 dias, segun la
formula 18 meses de 20 dias mas 5 dias (Alfonso Caso, 1989: 51).

Desde esta misma perspectiva, examinemos ahora la posi-
ble motivacion del nombre “Juan Aktzin”.

A proposito del procedimiento aplicado por los totonacos
para designar al recién nacido, Alfonso Caso afirma: “...tanto
los habitantes de El Tajin como los totonacos llamaban a los
individuos con nombres calendaricos, probablemente por EL
DIA EN QUE NACIAN",

Si partimos del supuesto de que existia un paralelismo en-
tre los procedimientos de designaciéon y los simbolos
calendaricos azteca y totonaco, sera relevante considerar las
siguientes apreciaciones de Duran:

. JUNTAMENTE CON EL NOMBRE DE CRISTIANO, SE PONE EL
NOMBRE DEL SIGNO EN QUE NACIO ANTIGUO, y lo tienen por
renombre. Ejemplo: Si nacié en el signo de la "culebra” y en el
bautizo se puso Pedro, llamase Pedro Céatl, que es el nombre
del signo en que nacio, y si nacio en el signo de la “lagartija”,
llamase Juan Cuetzpal, juntando el un nombre con el otro, y
ansi de todos los demas (: 236).
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De esta manera, habra que determinar a qué signo refiere
el “renombre” Aktzin. Habiendo interrogado a mis informan-
tes acerca de su significado, manifestaron desconocer la eti-
mologia correspondiente, por lo que, dicho sea con las reservas
del caso, es posible que proceda de una lengua extranjera. De
ser asi, habria que remitirse al signo fonéticamente mas proxi-
mo del tonalpohualli, a saber: 4¢/"agua”. Hipotéticamente, la
etimologia de Aktzin seria: (4t “agua” mas el sufijo reverencial
(tzin), lo que daria como resultado “Atzin”. Cabe senalar que
este término aparece, con idéentica forma, como apellido entre
los actuales totonacos de la costa. Precisamente uno de mis
informantes, originario de Poza Larga, municipio de Papantla,
se llama Alejandro Atzin.

En apoyo a esta propuesta, Crescencio Garcia Ramos, ha-
blante y estudioso de la lengua totonaca, argumenta: “Aktin o
Aktzin, parece derivar del vocablo nahua: at/ ‘agua’ y tzin, ‘for-
ma reverencial o diminutiva’; esta forma reverencial de tzin apa-
rece frecuentemente en la palabra totonaca como golotzin, ‘el
vigjito’, ‘el ancianito’”.

La segunda alternativa, propuesta por la antropéloga Aurea
Vazquez,*' hablante de la lengua totonaca e investigadora de la
Unidad Regional Norte de Culturas Populares, consiste en in-
terpretar el término como “el que se sumerge en el agua”, “el
que puede bucear”, “el buen nadador”: [/han tagtsinan] " pue-
de nadar”; [/han tagtsindna) "ipuedes nadar bajo el agua?”,

La tercera posibilidad, planteada también por el lingtista
Crescencio Garcia Ramos es la siguiente: “Aktzin parece derivar
del totonaca: ak, de ‘alto’, parte superior de la cabeza”, y tzin,
o tzini, ‘'sonido ronco o vibracion’, o sea, ‘el de la cabeza que
vibra, tiembla con voz ronca’..."”*

De acuerdo con la primera interpretacion, encontramos en
esta secuencia indicadores que bien pudieran configurar, en su

4 Comunicacion personal.
% Crescencio Garcia Ramos, documento inédito, Instituto de Antropologia
de la Universidad Veracruzana, Colegio del Idioma Totonaco (CODELIT).
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conjunto, una fecha calendarica determinada. Ellos son: "agui-
la”, “Juan” (= 24 de junio) “Aktin” (Atzin) y “casa”.

Segunda secuencia: Juan es conducido al lugar de los
Truenos

Examinemos de qué manera Juan abandona el nido del aguila
y cual es su recorrido una vez que logra descender. En la ma-
yoria de las versiones, el personaje desciende por sus propios
medios, trepando entre las rocas o asiéndose de las raices que
crecen entre éstas, o de las ramas del arbol.

Unicamente en dos casos recurre a elementos complemen-
tarios que le facilitan la operacioén: utilizando las alas del agui-
la, que una vez muerta le ha amputado; o con el auxilio de
unos monos que se encuentran cerca del lugar.

Con respecto al primer caso, el Ginico comentario que haré
es que problablemente obedezca a una asimilacion parcial, que
comparten otros relatos en diferentes aspectos, entre los True-
nos y los angeles, particularmente entre aquéllos y san Miguel
Arcangel.

Por la relevancia que ofrece para la interpretacion del relato y
su posible vinculacion con el eje temporal definido a partir de
la secuencia anterior, conviene detenerse en el segundo caso:

Que nomas lo fue a dejar alla, luego regresé aquel aguila;
entonces él pensé: “Entonces por donde saldré. No puedo salir
porque esta muy profunda la barranca. Entonces por don-
de quiera se columpiaban los monos. Entonces, pues, este...”
que lo sacan, de esa manera, éste sali6 a un lugar abierto y dijo:
—ahora a donde iré (Garcia Ramos, Crescencio, recop., El Tajin,
Papantla).

Este pasaje nos remite a un relato del que se han registra-
do numerosas variantes, que aborda el tema del diluvio y la
consiguiente destruccion de la humanidad. La siguiente es una
de dichas variantes:
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Ly g

EL DILUVIO

Informante: Reina Larios Garcia
Recopilador: Rosa I. Albarran Serrano™
Lugar: Morgadal, Papantla

Fecha: Abril, 1981

San Alejo visitaba diariamente el templo de su Dios. Un dia, éste
le dijo que debia prepararse porque muy pronto tendria lugar la
destruccion del mundo; que avisara a toda la gente y a los ani-
males. Asi lo hizo, pero nadie le creyo.

San Alejo regreso al templo y le informo a Dios todo lo que
habia sucedido. Este se molesté mucho y le dijo que no se
preocupara, que hiciera una lancha grande, como ataud, y
gue para ello pidiera ayuda a una familia.

—Ahi meteras a todas las aves para que, una vez destruido el
mundo, todos se reproduzcan y construyan un nuevo mundo.

San Alejo regreso al pueblo; pero ninguna familia lo quiso
ayudar: decian que estaba loco, que no era cierto lo que contaba.

Conforme a lo acordado, san Alejo se encargd de arreglar
todo; hizo la lancha como un ataud y tan grande como una
casa. Ahi metié muchos alimentos: maiz, carne y agua suficien-
te. Ademas, metid a todas las aves: la paloma, la gallina, el
pichao, el aguila, el zopilote, el gallo, el guajolote, la calan-
dria, la coquita, el buho, el chupamirto...; bueno, a todas las
aves que habia.

Una vez concluida su mision, san Alejo cerr6 la puerta de la
lancha. El loro iba encima de ésta, pues tenia por tarea avisar
cuando la lancha llegara al cielo.

Se desataron temblores, tempestades; las casas se derrum-
baban y la gente corria asustada. Pero el agua empezo a subir

* Investigadora de la Unidad Regional Norte en Veracruz de la bacp.
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y a subir y la gente trepaba a los arboles; pero de nada les
sirvio, pues el agua subio hasta el cielo y todos perecieron.

Para esto, el loro, que iba sobre la lancha, se durmié y cuan-
do ésta llego al cielo, su cabeza se golped contra él y se lasti-
mo. Entonces grito de dolor y asi fue como los demas se dieron
cuenta de que habian llegado al cielo. Es por eso que ahora se
ve la cabeza del loro de color rojo.

Cuando todo quedo en calma, el agua bajo y la lancha con
forma de atald quedo sobre la tierra. Al salir de ella, san Alejo
se encontro con que todo estaba destruido; con que la gente
y los animales estaban muertos y con que las casas estaban
deshechas. Todo hahia acabado menos las flores.

Entonces Dios le habld a san Alejo y le pregunté por qué se
veia humo a lo lejos si todos debian estar muertos. El santo no
supo qué contestar y Dios le contestd que enviara a un ave
para que trajera la respuesta.

San Alejo dialogo con las aves y, después de mucho discu-
tir, decidieron elegir a la paloma; pero le advirtieron que no
debia comer ninguna flor porque, de hacerlo, le pesaria mu-
cho el estémago y no podria seguir volando. La paloma inicio
su vuelo. Después de mucho, el hambre la vencio y se detuvo a
comer una flor. Cuando termino, quiso volar y no pudo.

San Alejo y las aves esperaron algun tiempo; pero al ver
que no regresaba la paloma, decidieron mandar a la calan-
dria. Sin embargo, ésta también se detuvo a comer y, cuando
quiso volar, no pudo.

Pasé el tiempo y, al ver que no regresaba la calandria, man-
daron al chupamirto; pero éste vio una flor y se detuvo a chu-
par la miel: cuando quiso volar, ya no pudo.

Entonces volvieron a discutir y pensaron que el zopilote no
buscaria ninguna flor para comer, y lo enviaron. Pero al ver
tantos muertos, se quedo comiendo hasta hartarse, diciendo:

—Muks, muks... —es decir, huele sabroso.

Como Dios no escuchaba que san Alejo respondiera a su
pregunta, lo llamo a su templo y le dijo:

79



Juan AKTZIN Y EL DILUVIO

—Alejo: éQuién ha hecho ese humo?

A lo que el santo respondio:

—No sabria decirte.

Al tiempo que platicaba que habia mandado varias aves y
que no habian regresado, por lo que habia tocado su turno al
zopilote, al cual estaban esperando.

Entonces Dios mando a la paloma parda a buscar al zopilo-
te. Esta lo encontré banandose para ir a avisar a los demés
que habia mucha carne que comer. Cuando Dios supo esto, se
disgusto y le dijo:

—Zopilote, de hoy en adelante, la carne de muerto sera tu
comida.

Dios le dijo a san Alejo lo que habia sucedido y éste decidio
mandar a una coquita; pero lo hizo pensando que dificilmen-
te ésta podria regresar, pues era muy pequena.

La coquita inicio su vuelo y, desde lo alto, veia las hermosas
flores; pero aguanté el hambre y llego hasta el lugar donde se
veia el humo y regresé muy pronto a donde estaba san Alejo.

Al verla volver, el santo no pudo ocultar su alegria y, de
inmediato, pregunto:

—Coquita, {(de donde sale ese humo?

A lo que ésta contesto:

—Lo produce el fuego que ha encendido una familia para
preparar su comida.

De inmediato, san Alejo fue al templo de su Dios y le platico
lo que habia pasado; entonces éste, que estaba muy molesto,
le dijo a san Alejo:

—Voy a mandar a castigar a esa familia por no querer morirse.

Y asi fue. Dios los convirtié en changos, poniéndoles la ca-
beza en la cola y ésta en la cabeza. Todo lo hizo para que no
pudieran hablar, pues son éstos los Ginicos que supieron como
se habia destruido el mundo.

—
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Es asi como los hombres que, desafiando la voluntad divi-
na, sobreviven al diluvio, son convertidos en monos como cas-
tigo a su accion. Cotejando este relato con las versiones nahuas
correspondientes, Ichon considera que:

El mito totonaca comparte la creencia nahuatl de la sucesion de
los cuatro mundos o soles que serian destruidos por cataclis-
mos. Leyenda segun la cual hubo un primer sol o primera era
llamado Nahui Océlotl (cuatro jaguar) que terminé devorado
por los jaguares. En el sequndo, Nahui Ehécatl (cuatro viento),
Quetzalcoatl Ehécatl hizo que los hombres se transformaran en
monos. El tercer sol o Nahui Quidhuitl (cuatro lluvia) correspon-
di6 a la época en que gobernaba Tlaloc, quien destruyo el mundo
con una lluvia de fuego. El cuarto sol o Nahui Atl (cuatro agua)
finalizd a causa de un diluvio que duré 52 anos y en él se salvaron
un hombre y una mujer que fueron convertidos en perros. El
quinto sol o Nahui Ollin (cuatro movimiento) corresponde a la
época en que vivimos y segun la leyenda, terminara con terre-
motos (p. 131).

Al parecer, dentro de la cosmogonia totonaca se opera una
inversion en el orden de los soles, o entre el sol y el destino
que sufre la humanidad en la era respectiva. Es decir, el relato
afirma que el o los sobrevivientes son convertidos en monos
en la era del diluvio, que corresponderia al cuarto sol azteca
(Nahui Atl), en el que los sobrevivientes son convertidos en
perros.

Esta inversion se confirma en la siguiente variante, que plan-
tea la conversion de una perra en mujer al finalizar el diluvio,
la cual, junto con el hombre sobreviviente (que no sufre trans-
formacion), engendra a la humanidad actual:
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B
EL DILUVIO Y LA NANA

Informante: Manuel Gomez F.
Recopilador: Mateo Juarez Juarez*
Lugar: Calalco, Coyutla, Veracruz
Fecha: 2 de julio de 1982

En tiempos pasados, habia un senor que se dedicaba al traba-
jo del campo. Habia invertido mucho esfuerzo en tumbar; pero
cada vez que llegaba a su rancho, encontraba los arboles nue-
vamente en pie, con vida. Entonces, el senor se dijo:

—iPero si ya llevo varios dias trabajando y no veo que avan-
ce! Cada vez que vengo, encuentro los arboles levantados. Lo
que voy a hacer ahora es cuidar para ver qué es lo que pasa.

El senor se quedo vigilando para saber cdmo volvian a le-
vantarse los arboles. De pronto, vio a un conejo levantando
arboles y le dijo:

—iAh! Conque tu eres el que no me deja avanzar en mi
trabajo. iSi no te retiras de aqui, te voy a matar!

El conejo contesto:

—Espera, senor. Yo no lo hago por mi gusto: Lo hago por-
que me lo ordenan. Me dijeron que viniera aqui para levantar
estos arboles. Ademas, me dijeron que te avisara que en estos
dias se va a acabar el mundo.

El campesino, preocupado, pregunto qué debia hacer, a lo
que el conejo respondio:

—Vas a hacer un arca para que te metas con todos tus
animales, porque tendra que llover mucho y se llenara de agua
toda la tierra.

El senor empezé a construir el arca. Una vez que terming,
meti6 todos los animales que tenia.

% Promotor cultural de la Unidad Regional Norte de Veracruz de la pGce.
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Comenzo la lluvia y duré mucho tiempo. Conforme iba cal-
mandose el agua, iba también secandose la tierra. El sefior quiso
saber si la tierra estaba seca y mando a una torcaza para que
viera el panorama y le dijera cdmo se encontraba todo. La
torcaza vio y dijo:

—¢De quién es este hueso? {De quien es este hueso?%

La torcaza volvio al arca para avisar lo que habia visto y dijo
que estaba bajando el agua.

Sin demora, el senor mando a los zopilotes para que fue-
ran a la tierra y vieran como se encontraba; pero estos zopilotes,
viendo que habia mucha gente muerta, empezaron a comer
carne de muerto hasta que se llenaron. Entonces se pregunta-
ban entre ellos:

—éComo le vamos a hacer? Nuestro pico esta sucio; ade-
mas, huele mucho a carne. Nos van a reganar alla arriba.

Uno de ellos dijo:

—No van a saber que comimos, nos vamos a lavar bien el pico.

Cuando volvieron, el senor les dijo:

—Ustedes fueron a comer todo lo que habia alla abajo y
no les dije que fueran a comer, sino que fueran a ver solamen-
te. Pero si asi les gusta, para siempre tendran que estar alla
abajo comiendo lo que no debian comer.

Es por eso que los zopilotes se quedaron en el mundo a
comer carne podrida.

El senor bajo a la tierra y no encontré a nadie vivo. Bajo a sus
animales y empezo a trabajar como antes; pero cada vez que lle-
gaba a su casa a mediodia, ya estaban las tortillas. Siempre que
llegaba sucedia lo mismo. Entonces se puso a pensar quién le haria
las tortillas y decidio vigilar para saber quién trabajaba para él.

Se puso a espiar y encontrd a una mujer haciéndole las torti-
llas. Esta mujer era una perra que cada vez que llegaba a la casa,
se quitaba la piel y se volvia mujer para empezar a trabajar.

 Tukuxlukut, tukuxlukut = onomatopeya totonaca de la torcaza: tuku =
iqué es?; xlukut = hueso.
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El senor agarro la piel y la llend de ceniza para que la perra
ya no se la volviera a poner. Esta le dijo:

—¢Por qué haces asi mi piel? éNo sabes que me va a picar
cuando me la vuelva a poner?

—Si lo sé. Ya no quiero que te la vuelvas a poner. Te vas a
quedar como mujer para que me sigas atendiendo.

De esta manera la perra se convirtio en la nana de toda la
humanidad.

Independientemente del interés que ofrece esta confronta-
cién entre las perspectivas cosmogoénicas nahua y totonaca, lo
relevante para el analisis que nos ocupa es la relacion que la tra-
dicion oral totonaca plantea entre el mono y el diluvio. A ella hay
gue agregar dos mas que, aunque propuestas en la primera se-
cuencia, parece pertinente abordar ahora: un relato registrado
en Coxquihui establece una relacién directa entre el diluvio, los
monos y el guaje (“sacual”) en los siguientes términos: aquellas
personas que se negaban a morir al finalizar el mundo, se abra-
zaban a un arbol de sacual, quedando convertidas en monos
(Ascencion Vazquez, Coxquihui, Coxquihui).

Este pasaje quiza explique la presencia del sacual en lugar
del canasto, en la primera secuencia.

Pasando a otro punto, en la mayoria de las versiones regis-
tradas del relato de Juan Aktzin, éste es caracterizado como
un joven huérfano, en totonaco talimaxgan, “el hermano huér-
fano” (de: t'a, raiz de t‘ala, "el semejante, el hermano”, y
limaxgan, "el huérfano”):*® algunos de mis informantes alu-
den explicitamente a un tipo particular de horfandad: la que se
refiere a ser el Unico sobreviviente de una generacion pasada.
De esta manera, aluden a Juan como “el que sobré”. éAcaso del
cuarto sol o, en otro contexto, de la época prehispanica? Carece-

% Crescencio Garcia Ramos, Una interpretacion aproximada del mito
totonaco “El Trueno Viejo”, Instituto de Antropologia de la Universidad
Veracruzana, Colegio del ldioma Totonaco (CODELT).
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mos ahora de elementos para confirmarlo, pero es oportuno plan-
tearlo de manera hipotética.

La presencia de los monos aporta, segun las observaciones
anteriores, informacion relevante para ubicar la accion del re-
lato en el plano temporal.

Siguiendo la accién del relato, el muchacho es conducido,
mediante estimulos auditivos (el ruido que se produce al cortar
lena, el canto del gallo y otros) hasta un sitio donde un hacha
corta lena por propio impulso. La lena es atada por un lazo (mecate
o bejuco); el hacha se inserta en el atado y se va rodando por
una vereda hasta el lugar donde residen los Truenos.

Examinemos con detalle este fragmento, considerando las
creencias totonacas asociadas:

Cuando uno se interna en el monte (= bosque), corre el
riesgo de extraviarse aun conociendo con precision las vere-
das, caminos o terrenos que conducen al sitio donde uno se
dirige. Asi, suele suceder que una persona se adentre en el
monte y, luego de caminar largo rato, se percate de haber
llegado justamente a su punto de partida.

Se cuenta, incluso, que un senor de El Espinal (municipio
del mismo nombre) caminaba de regreso a su casa cuando vio un
puente de madera tendido sobre el terreno. Quiso caminar
sobre él y, de pronto, se vio trepado en lo alto de un arbol
(Antonio Sarmiento, Zozocolco de Hidalgo, Zozocolco).

La féormula para reencontrar el camino correcto consiste en
quitarse la camisa y ponérsela al revés, medida que se refuerza
si se tiene el cuidado de dejar un puro o cigarrillo en la hor-
queta de una rama.

Esos efectos visuales son obra de Kihuigolo: “el Viejo del
Monte”. Este personaje es conocido, aunque con diferente
nombre, desde la Sierra de Papantla hasta la Sierra de
Chiconquiaco (Landero y Coss; Yecuatla).

En la porcion serrana de la region de Papantla, y entre la
poblacion totonaca de la Sierra de Chiconquiaco, donde se
conoce, respectivamente, como “San Juan del Monte” y “Juan
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del Monte”, se tiene la creencia de que, para atraer a la gente
y perderla, se vale de efectos auditivos: a la medianoche o
al mediodia se oye que alguien esta partiendo lena, incluso,
que cae el arbol talado;*” pero cuando uno se acerca al lugar
de donde procede el ruido, no logra encontrar a nadie. No
se deja ver. En ocasiones, “se escucha que viene acercan-
dose, pero no se deja ver aunque lo nombres” (Jose Santiago,
Zozocolco de Hidalgo, Zozocolco).

La descripcion fisica de este personaje varia segun la region
e, incluso, de informante a informante. Por citar algunos ejem-
plos, se le describe como: “un nahual pequenio” (El Tajin); “un
duende chiquito” (Morgadal); “de baja estatura y sombrero
de charro” (Morgadal); “anciano negro, gordo, con sombre-
ro” (Morgadal); su cuerpo se ve “como si fuera arbol marchita-
do” (= cubierto de follaje marchito) (Zozocolco de Hidalgo);
“le faltan los dedos de los pies y anda con un hacha” (Landero
y Coss); "es un hombre barbén al que le cuelga la ropa como
harapos” (Landero y Coss).

Algunos informantes lo identifican con san Juan Bautista:

Tuvo que refugiarse en el monte porque la gente lo apedreaba,
no haciendo caso a sus ensenanzas. Después, los viejitos oian el
eco en un monte, de que tumbaban un palo, y luego decia la
gente: ése es san Juan del Monte (Alfonso Aquino, Tahuaxni
Sur, Zozocolco).

Ademas, se dice que es el “"dueno de los animales, de las
colmenas y de los arboles” (/bidem).

Asi, pues, de acuerdo con la revision emprendida, es posi-
ble concluir que es Kihuigolo quien propicia la accién que tie-
ne lugar en esta segunda secuencia, afirmacion que se ve

* Una creencia similar es la que refiere Sahagun entre los nahuas, los
cuales identifican al personaje que produce esos efectos con Tezcatlipoca
(- 271):
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confirmada por el siguiente fragmento, donde en lugar de ser
el atado de lena quien conduce a Juan es un anciano acompa-
nado por una anciana: el Viejo y la Vieja del Monte. En el
mismo relato queda manifiesta la relacion existente entre és-
tos y los Tajines, la proximidad de su habitat:

Habia una vez un huérfano que vivia con algunos de sus fami-
liares. Algunos de ellos no lo querian ver. Una tarde, sali6 de
casa de su tio cuando estaba lloviendo. Caia un fuerte aguace-
ro. En el camino, el muchacho se encontré con UN VIEJITO y UNA
VIEJITA que pasaban por ahi a pesar del aguacero. Le mostraron
un camino muy bonito y bien arreglado. Entonces el nifno se fue
con ellos, y al llegar a lo alto de la montana, encontraron una casa
donde vivian doce viejitos. Cuando vieron al muchacho cerca de la
casa, lo llamaron y lo invitaron a almorzar. Mientras tanto, los
dos ancianos que trajeron al muchacho se fueron al lugar que
habitaban: tenian UNA CUEVA MUY CERCA DE DONDE VIVIAN LOS
DOCE VIEJITOS. Esos ancianos son los duenos del monte (Andrés
de Gaona Pérez, Ricardo Flores Magoén, Mecatlan).

Acerca de la Vieja del Monte (Kihuichat), se dice que es una
anciana "pequena, chiquita, con los cabellos sueltos, hasta
abajo” (Morgadal); “una anciana vestida de blanco, con el ca-
bello largo” (Vicente Guerrero). “Cuando alguien va de cace-
ria, debe hacer una especie de puro o cigarrillo con hoja de
tabaco y colocarlo en el monte, en una horqueta, para poder
encontrar varios animales” (San Antonio Qjital). "A veces se ve
que esta haciendo fuego” (Morgadal).

Mas adelante se proporcionara informacion adicional so-
bre este personaje. Por el momento, baste esta breve alusion.

De esta manera, salvo en algunas versiones que se exami-
naran mas adelante, parece que es Kihuigolo, ya sea a través
de sensaciones visuales y/o auditivas, o con la intervencion de
sus animales o de su propia persona, el medio de enlace entre
Juan y los Tajines (Truenos).
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Revisemos ahora uno de los casos excepcionales. Segun la
version registrada en Escolin, Papantla:

Con trabajos (Juan) abandond el nido ...y, por entre las rocas,
logré bajar hasta donde se encontraba una gran enredadera
que llegaba a los cielos [...] Empezé a trepar por la planta hasta
llegar a las nubes, y cuando hubo dejado atras éstas, se encon-
tré en un lugar donde habia tierra firme [...] El hombre se propu-
so recorrer aquellos campos en busca de un lugar donde vivir
[...] Al poco rato se encontrd con una gran extension de tierra
de labor preparada para la siembra; pero lo que mas llamé su
atencion fue que en cada surco habia una coa que se movia sin
que ningun hombre la sostuviera ni la impulsara para cavar [...]
De pronto se percaté de que un anciano lo miraba y le hacia
senas para que se acercara [...] (éste le propuso) que lo acompa-
nara adonde vivia [...] A una orden del anciano, las coas se
reunieron y se juntaron como si se tratara de un fardo de made-
ros; entonces el anciano hizo dos tantos y los amarroé [...] Al
poco rato, llegaron al lugar donde vivia el anciano. Vivian tam-
bién ahi once ancianos mas que ocupaban un cuarto cada uno
(Andrés Hernandez, recop., Escolin, Papantla).

En la mayoria de los relatos se menciona la existencia de doce
Tajines: el anciano que encuentra Juan en el terreno de labor,
junto con sus once companeros, hacen precisamente un total
de doce.

Carezco de elementos para determinar si la enredadera que
menciona el relato tiene alguna relacion con Kihuigolo. Las
coas que se mueven por impulso propio son elementos carac-
teristicos del Tlalocan totonaco y, como veremos mas adelante
(cf. p. 163), se vinculan directamente al viento; en tanto que el
anciano, junto con sus once companeros, se identifican como
Tajines. Esto es posible determinarlo con base en otros relatos
en los que figuran elementos equivalentes, aunque en otra
secuencia. Un episodio similar al de la coa es:
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Al dia siguiente lo llevaron a trabajar en un lugar donde estaban
limpiando para cultivar. A (Juan) le ordenaron que fuera a traer
agua y que se la echara a los AZADONES que estaban tendidos en los
surcos (Antonio Peralta de Luna, Zozocolco de Hidalgo, Zozocolco).

En ese lugar, el machete trabajaba solo, el hacha caminaba
para ir a traer lena; las gallinas, es decir, las puras plumas, ca-
careaban (Garcia, D., recop., El Remolino, Papantla).

Tercera secuencia: Juan en el lugar de los Truenos

Examinemos ahora las caracteristicas del lugar que habitan los
Tajines. En la mayoria de las versiones se describe como una
casa con varios cuartos, sin proporcionar mayores referencias
en cuanto a su ubicacién; algunas, en cambio, la ubican en “lo
alto de una montana” (Mecatlan) o “al pie de un cerro” (Poza
Larga). Una de ellas describe el lugar como un palacio al inte-
rior de una cueva (El Tajin). Unicamente en dos de las versiones
registradas en la Congregacion de El Tajin (Papantla), se iden-
tifica con la piramide de los nichos. Otras tantas versiones
(Escolin y Morgadal) lo situan en el cielo.

Al respecto, los informantes entrevistados discrepan, consi-
derando algunos que se encuentra en un cerro, y otros que se
encuentra en el cielo. Por el momento, sélo haré la observa-
cion de que la mayoria de las versiones que ubican en el cielo
la residencia de los Truenos, manifiestan una marcada influen-
cia cristiana, como se discutird mas adelante.

Por otra parte, retomando la obra de los cronistas, encon-
tramos referencias mas precisas en cuanto a la ubicacion cardi-
nal del Tlalocan y a sus habitantes:

Sopla el viento de cuatro partes del mundo por mandamiento de
(Quetzalcoatl) [...], de la una parte viene de hacia el ORIENTE,
donde ellos dicen estar el paraiso terrenal al cual llaman TLALOCAN,
(y) a este viento le llaman Tlalocayotl... (Sahagun: 434).

La otra parte donde decian que se iban las dnimas de los difun-
tos es el paraiso terrenal, que se nombra Tlalocan, en el cual hay
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muchos regocijos y refrigerios, sin pena ninguna; nunca jamas
faltan las mazorcas de maiz verdes, y calabazas y ramitas de ble-
dos, y aji verde y jitomates, y frijoles verdes en vaina, y flores; y alli
viven unos dioses que se llaman Tlaloque, los cuales se parecen a
los ministros de los idolos que traen cabellos largos. Y los que van
alla son los que matan los rayos o se ahogan en el agua, y los
leprosos, bubosos y sarnosos, gotosos e hidropicos (: 207).

...aquéllos que son ahogados en el agua, con alguna violencia
de algun animal del agua, como del ahuizotl o ateponaztli [...]
También aquellos que son muertos de rayo [...] porque los dioses
los aman los llevan para si al paraiso terrenal para que vivan con
el dios llamado Tlalocatecutli, que se sirve con ulli y con yauhtli, y
es dios de las verduras [...] Siempre hay verduras, maizales verdes,
y toda manera de yerbas y flores y frutas, jamas se secan en aquel
lugar las yerbas y las flores, etcétera, y siempre es verano, siempre
las yerbas estan verdes y las flores frescas y olorosas (: 357).

Asi, el este, donde se localiza el Tlalocan, se identifica con
un lugar de bonanza perpetua y, sobre todo, de riqueza vege-
tal; creencia compartida por los totonacos, ya que su descrip-
cion de este lugar concuerda con la informacion que aportan
los relatos sobre el lugar habitado por los Truenos.

Los alimentos vegetales consumidos en el Tlalocan totonaco
pueden ser crudos (frutas) o cocidos (maiz), requiriéndose el
empleo de lena para la preparacion de éstos ultimos. El atado
de lena que conduce a Juan hasta el lugar de los Truenos se
vincula directamente a la produccién de fuego para la coccion
de alimentos. Por otra parte, la olla en donde se preparan los
alimentos semeja el agujero cavado en la tierra para sembrar
los granos, como se deduce de la restriccion, impuesta a Juan,
de cocer Unicamente tres o cuatro semillas de maiz o frijol, la
cual rige también la siembra de dichas semillas. Asi como los
granos se multiplican durante el proceso de coccion, durante
la cosecha se recoge una cantidad de granos considerable-
mente mayor al nimero de semillas sembradas.
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La olla magica mencionada en una de las variantes de El
Tajin*® participa plenamente de este simbolismo, al incremen-
tar el tamano de los granos que se colocan en su interior, y de
Juan mismo.

Entre los totonacos de la Sierra de Puebla, el este, en el
que se ubica el Tlalocan, se opone al oeste en los siguientes
términos:

ESTE OESTE
—Benéfico —Maléfico
—Sol —Luna
—Lo que brota, se levanta —Lo que desaparece, se pone
—Creacion -—Destruccion
—Nacimiento —Muerte
—Vida —Enfermedades
—Luz —Tinieblas
—Dioses creadores —Dioses de la muerte
y del infierno
—~Curanderos, adivinos, —Brujos, maleficios
comadronas

(Ichon: 49)*

Revisemos algunas caracteristicas y practicas asociadas a los
Truenos, que no figuran explicitamente en el relato pero que
proporcionan la pauta para su comprension. Es necesario te-
ner presente que, ademas de los Truenos, los Tajines producen
la lluvia, el relampago y el rayo, ejerciendo control sobre las

% juan Simbron Méndez, 1980,

* Con respecto a la oposicion masculino/femenino, planteada al examinar la
primera secuencia, Ichon afirma: “Tendriamos la tentacion de atribuir, ade-
mas: al este el caracter macho; al oeste el caracter femenino, como era, a lo
que parece, entre los nahuas. Pero veremos que las practicas rituales no
confirman esta hipotesis; éstas parecen indicar, mas bien, que cada una de
las mitades del mundo es a la vez macho y hembra” (: 49). Retomaremos esta
discusion mas adelante.

2]



Juan AkTzin ¥ EL DILUVIO

nubes y el viento. Ademas de realizar estas funciones, los Tajines
aparecen, en la cultura totonaca, como protectores de la hu-
manidad —junto con las estrellas fugaces—, al preservarla de.
monstruos que amenazan con devorarla:

* “Los arboles son monstruos dormidos. Cuando intentan des-
pertar, les cae un RAYO 0 una ESTRELLA para impedirlo” (Fredy
Méndez, El Tajin, Papantla).

* “Cuando los arboles quieren revivir —es decir, convertirse
en dragones— les cae un rayo o una estrella y los quema”
(Gonzalo Pérez, Morgadal, Papantla).

* “Los arboles, palmas y piedras pueden convertirse en cule-
bras, por eso les caen estrellas” (Ascencion Cruz, Cazuelas,
Papantla).

* “Cuando truena, los palos vivos tienen que responder para
darle fuerza a la nube; si alguno no lo hace, lo raja un rayo
para que no se convierta en animal. Los arboles de mango
pueden convertirse en tigres cimarrones porque cuando el
mango madura, se pone pinto” (Alejandro Atzin, Morgadal,
Papantla).

Pero éde qué manera deben responder los arboles al llama-
do de los Truenos para no ser destruidos?

* "Cuando se escucha un trueno, los arboles deben respon-
der; es decir, agachar y elevar su follaje. Cuando no lo ha-
cen, les cae el rayo por su desobediencia” (Miguel Santiago,
Zozocolco de Hidalgo, Zozocolco).

* "“Cuando alguna palmera, cedro o carboncillo no se mece o
agacha al moverse el aire, les cae el trueno o el rayo” (Asun-
cion Vazquez, Coxquihui, Coxquihui).

De acuerdo con esta informacion, existen arboles especial-
mente propensos a recibir la descarga del rayo: el mango, el
jobo, la palmera, el cedro y el carboncillo, a los que hay que
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agregar el encino en la region de Chiconquiaco: “A los encinos
se les llama “Truenos” y es el tipo de arbol al que mas seguido le
caen rayos” (Zacarias Rosado, Landero y Coss, Landero y Coss).*

Las caracteristicas compartidas por estos tipos de arboles
que atraen particularmente al rayo, son, por un lado, sus di-
mensiones y su abundante follaje, y, por otro, el contener “brea”
(Landero y Coss), una resina que semeja sangre (Morgadal).
Quiza sea este ultimo atributo (el poseer sangre) el que deter-
mina su capacidad para transformarse en animales.

Son muchas las anécdotas que enfatizan la fortaleza de
estos arboles, fortaleza que llega a rivalizar con la de los True-
nos, dandose casos en los que, al no ser partidos en su totali-
dad, retienen la espada de éstos, siendo incapaces los Truenos,
una vez desarmados, de realizar sus funciones e, incluso, de
recuperar su espada por mano propia. Para lograrlo, deben
solicitar el auxilio de alguna persona que transite en ese mo-
mento por el lugar de los hechos.

Este motivo figura como secuencia inicial de la version regis-
trada en Remolino, Papantla, en la que reemplaza tanto a la se-
cuencia del aguila como a la del atado de lefha. Como se vera, el
Trueno entra en contacto directo con Juan sin requerir la inter-
vencion de algun ayudante:

Fue un nino que se llamaba Juan y fue un huérfano desobediente.
En una ocasion salié de su casa a buscar trabajo, y en el campo
le agarro una tempestad de lluvia y truenos. Llego a una parte
donde estaba un ARBOL DE HIGUERA al que le habia caido un
rayo, y al Trueno se le habia atorado su espada. Lleg6 Juan, que
llevaba su chusito®' y le pidieron [...] que les ayudara a sacar su
espada. Una vez que les ayudd a sacar su espada, le pregunta-
ron a Juan qué andaba haciendo en el camino y les contestd

“ En Landero y Coss no se registro la creencia de que los arboles se trans-
forman en animales.
“! Machete corto.
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que andaba buscando trabajo, y lo llevaron hasta donde ellos
vivian (Garcia, D., recop., El Remolino, Papantla).

Retornando a la secuencia dos y vinculandola con esta creen-
cia sobre los arboles, es posible que el hacha cortando lena
tenga alguna relacién con el rayo (espada) que parte al arbol.

Pero ademas de las razones expuestas, existe otra causa
por la que los arboles, asi como algunos animales y objetos,
atraen la energia del rayo, y es el hecho de que: “Los arboles
tienen electricidad” (Freddy Méndez, El Tajin, Papantla).

Ademas de los arboles, poseen electricidad los machetes,
cuchillos, agujas, relojes, anillos, aretes, monedas, fierros vie-
jos, la maquina de coser, el radio encendido y la acciéon de
moler en el metate; asi como el pelaje espeso de algunos ani-
males (caballos, vacunos, perros), y el cabello humano. Por ello,
es necesario tomar una serie de precauciones cuando se aproxi-
ma o desata una tempestad:

* "Guardar los machetes, dejar de juntar lumbre y de hacer
tortillas” (Juan Simbrén, El Tajin, Papantla).

* “Apagar los radios” (Fernando Garcia, Vicente Guerrero,
Papantla).

* “Dejar de moler” (Miguel Santiago, Zozocolco de Hidalgo,
Zozocolco).

e "“Cubrirse la cabeza con un panuelo; a los ninos pequenos
se les cubre la cabeza con un sacual” (Alicia Garcia, El Pal-
mar, Papantla).

* "El cabello, sea corto o largo, debe cubrirse con un trapo,
pues brilla y, por lo mismo, atrae al rayo” (Marcial Juarez,
San Antonio Ojital, Papantla).

Esta dltima asociacion entre objetos brillantes y rayo, bien
pudiera explicar la caracteristica mas sobresaliente del atuen-
do de los Tajines, que es precisamente su brillo: a mayor brillo,
mayor intensidad de la tormenta; de ahi que el traje mas bri-
llante sea el que desencadena el diluvio.
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Ello también explica la necesidad de mantenerlos ocultos
en los balles, pues su exposicion constante a la intemperie
implicaria una tormenta permanente.

El cabello de la Virgen, que logra contener a Juan, también en-
cuentra acomodo en este contexto, asi como la cadena (metal)
en que se convierte: ambos son elementos vinculados a la tercia
trueno-lluvia-rayo, fendmenos solidarios en la cosmologia to-
tonaca.

Es necesario describir algunas creencias vinculadas a la
mazacuate® para explicar la secuencia inicial de algunas de las
variantes registradas, particularmente de aquéllas que atribu-
yen la presencia de Juan en el lugar de los Truenos a un papa-
lote impulsado por el viento:

Este era un nifo que una vez andaba jugando con su papalote. En
ese momento empezé a hacer mucho aire y llevo al nino junto
con su papalote. Fue a dar hasta el cielo, donde lo agarraron los
cuatro reyes del Trueno (Arturo Méndez, Morgadal, Papantla).

Dicen que a un chamaquito le gustan los papelotes [...] Hacia
unos papelotes, jugaba con un papelote [...] Al otro dia dice:

—iNo! iMas grande!

Mejor hizo uno de petate: iun grandote papelote! iUu! Pues
vino un nortazo, que se fue el papelote y al chamaquito ése lo
levantaron hasta arriba, hasta en el cielo (Roman Méndez, Mor-
gadal, Papantla).

Son dos los elementos que quisiera destacar en esta secuen-
cia: el viento y el petate, material del que esta hecho el papalote.
En otro momento veremos como la mazacuate se asocia
directamente al arco iris, en virtud de su colorido y su compor-
tamiento. Corresponde aqui examinar su relacién con el viento.

* Del nahuatl fmazatl] “venado” y [coat/] “culebra”. Especie de boa exis-
tente en la region. En la p. 109 se plantea ampliamente la relacion de la
mazacuate con el arco iris.
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Se dice que cuando la mazacuate envejece, le salen cuer-
nos y alas, y cuando hay un viento fuerte, se va volando a la
mar (Fernando Garcia, Vicente Guerrero, Papantla). Segun otros,
cuando se nubla y la nube pasa bajita y bien cargada cerca de un
cerro, atrae hacia si a la mazacuate y la lleva al mar, donde la de-
posita (Alejandro Atzin, Morgadal). “Cuando alguien la mata, se
dice que va a haber norte” (Fernando Garcia, Vicente Guerrero).

Se cuenta que cerca del Anayal (municipio de Zozocolco)
habia una vibora con grandes cuernos:

Cuando ya sentia que iba a llover [...] empezaba a cantar, chiflar,
a pasear gentes: sonaban los tacones de los zapatos [...] Y no
enganaba: al poco rato ahi esta el aguacero. Pero una vez, cuan-
do ya queria volar, ya tuvo alas [...] entonces vino a caer una
tempestad ipero fuerte! Se oscurecio ahi, se bajo la nube bajito;
pero cayo un aguacero con ventarréon. Entonces [...] queriair a
vivir en el espacio; pero como no es nacida alli, no la dejan: ique
la avientan en el agua! (los angeles) (Miguel Santiago, Zozocol-
co de Hidalgo, Zozocolco).

En Olintla, Puebla, el fendmeno de produccion del viento
se atribuye también a una serpiente alada de gran tamano:
Xtikatluwa;*? la cual: “Se ha visto en el arco iris, en los vientos
que llaman Pahon":*

Cuando en un rio o arroyo se echa una jicara de siete colores o
un petate [...] de los mismos colores, o cuando una criatura se
pone a llorar sin consuelo cerca del agua, y ademas su traje es
de varios colores (xtikat/uwa), se transforma para enganar a la

53 Domingo Francisco y Salvador Francisco, documento inédito de la Uni-
dad Regional Norte de Veracruz de la paee.

* En Vicente Guerrero, Papantla, se designa con este nombre al viento que
precede a la lluvia. Se cree que "los ninos flojos, paliduchos, que comen
tierra, al morir acarrean agua para la lluvia. Cuando se nubla, se escucha
aire: son esos ninos que van a acarrear el agua” (Fernando Garcia).
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humanidad y dominarla con la extrana fuerza sobrenatural que
tiene (Domingo Francisco, Los Tigres, Papantla).

Esta referencia, en conjuncién con la etimologia del término
totonaco que la designa: /xtikat/ “petate” /luwal “culebra”,
proporciona la clave para comprender la asociacion viento-
papalote-petate. La siguiente cita, aunque vaga, vincula direc-
tamente al petate con el arco iris:

En un lugar llamado Ojital, se tendia un PETATE a mediodia —en
aquel entonces los petates se adornaban con TRAZOS DE cOLO-
RES— capturaba a las personas que pasaban por ahi y se las
llevaba (Asuncién Vazquez, Coxquihui, Coxquihui).

De acuerdo con la informacion precedente, la mazacuate y
xtikatluwa desempenan la misma funcion. La diferencia pare-
ce radicar en su calidad terrestre o acuatica, respectivamen-
te;*® ya que xtikatluwa, segun algunos informantes, habita en
un manantial ubicado en Chihuixcruz (Coxquihui), donde sue-
le asustar a la gente que se sumerge a buscar acamayas.

Mis informantes de Zozocolco mencionan la existencia de
una vibora gruesa y larga, similar a la mazacuate, que habita
en manantiales, arroyos y pozos,*® y amenaza con tragar a
quienes se aproximan a capturar acamayas; sin embargo, des-
conocen su nombre.

 Aunque, segun otro relato, xtikatluwa desciende “de allad arriba. Truena
cuatro veces; la primera es cuando se alista; la segunda, cuando ya viene;
la tercera, cuando viene a medio camino, y la cuarta cuando llega. Descan-
sa una hora, aproximadamente, y después empieza a comer ninos"” (Zeferino
Gaona, recop., Adolfo Ruiz Cortines, Coxquihui).

“ La vinculacién del arco iris con el agua se registré también en la Sierra de
Papantla, donde, a pesar de identificarse al arco iris con la mazacuate, que
se considera animal terrestre, se reconoce que aquél procede de algin
manantial o presa. Ademas, al ser depositada en el mar, la mazacuate
adquiere caracter acuatico.
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Examinemos con mas detalle las caracteristicas atribuidas a
cada una de estas serpientes para determinar en qué medida
se identifican:

Cuentan los ancianos que la Unica manera de ahuyentar a la
vibora (xtikatluwa) es haciendo una promesa para que venga
uno de los bélidos y acabe con ella (Domingo Francisco, Los
Tigres, Papantla).

Los bolidos o centellas son hombres muy pobres que co-
men brasas®’ por tareas de lena. Se llenan de brasas hasta que
su vientre se expande y se ve transparente; entonces empie-
zan a echar chispas y se elevan; pueden ir al mar o a algun
desierto®® para destruir algo al hacer explosién (Vicente
Juarez,*® Papantla, Papantla).

Son vigilantes que se dirigen a algun lugar, ya sea el mar o
una poza grande, donde quiere revivir un monstruo. En las
montanas se dirigen a algun arbol que pueda revivir y conver-
tirse en serpiente gigante, o a algun monstruo encerrado en
el cerro. También hay serpientes acuaticas a las que pueden des-
truir (Vicente Juarez, Papantla, Papantla).

En Zozocolco, a estas personas se les llama stant/awan (o
stuntlawan en la costa), y se les atribuye la destruccion del
monstruo de la laguna Tecacan, que provocaba crecientes su-
bitas y arrastraba a la gente que intentaba atravesarlo.®

*“0 se meten a la hoguera, de la cual salen volando” (Miguel Santiago,
Zozocolco).

“ Segun otros informantes, proceden de un pueblo ubicado en el estado
de Puebla.

*Informante originario de Filomeno Mata, residente en la ciudad de Pa-
pantla.

% Un relato registrado en el municipio de Coyutla por la Unidad Regional
Norte de Veracruz de la bccp, contiene un episodio en el que se describe el
enfrentamiento de los stuntlawan con una enorme serpiente acuatica, cuyo
origen es un cabello de Aktzin, que se le desprendi6 y cayd a un pozo.

98



ANALISIS SECUENCIAL

Cuando se trata de destruir una mazacuate, en cambio, es
necesario hacerla salir en la madrugada, cuando aparece el
lucero de la manana: éste le caera encima, acabandola. En los
municipios de la Sierra de Papantla son numerosos los relatos que
refieren este hecho.

Aunque ambas serpientes poseen elementos que las identi-
fican (relacién con el viento y el arco iris), detalles mas sutiles
parecen diferenciarlas.

Es probable que en algin momento haya existido una distin-
cién terminologica entre ambas, en la medida en que las ser-
pientes eran consideradas especies zooldgicas con atributos
diferentes; posteriormente, sin embargo, en algunos lugares
de la Sierra hubo una fusion que desemboco en el desplaza-
miento de una por la otra y en la atribucion de todas las carac-
teristicas a una sola, aunque dejando reminiscencias de la
anterior distincién.

En la region de Papantla, esta oposicion entre mazacuate
(serpiente terrestre) y xtikatluwa (serpiente acuatica) se resuel-
ve en favor de la primera, que toma ambas caracteristicas.

En el caso de los totonacos de la Sierra Norte de Puebla,
Ichon reporta, en los siguientes términos, la distincion entre el
mawakite y el mazacuate:

El mawakite es personaje de numerosas leyendas; es “madre de
todas las serpientes” y patron de los animales domésticos [...] aquél
que consigue domesticarlo [...] de seguro se volvera rico (: 139).%'

Es dificil distinguir, en realidad, el mawakite del mazacuate...
De acuerdo con uno de mis informantes el mawakite seria la

“'La riqueza propiciada por la mazacuate no solo se asocia a la riqueza
monetaria, sino a mayores rendimientos en la produccion agricola, ya que,
por ser un animal depredador de roedores, asegura una buena cosecha
(comunicacion personal del bidlogo Fabian Oviedo M., ex jefe de la Uni-
dad Regional Norte de Culturas Populares en el estado).
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serpiente de los vientos. Otro nombre de esa serpiente es
skanisluwa, la serpiente de agua (éel arco iris?) (: idem).

En conclusion, el papalote guarda relacion con la mazacuate
—en su advocacion de “serpiente de los vientos“— en varios
sentidos: metonimicamente, por la relacion de contigliidad que
existe entre ambas (el viento hace volar al papalote); metafori-
camente, por la semejanza morfoldgica entre el papalote y la
serpiente; etimoldégicamente, tomando como referencia el
material del que esta hecho el papalote (petate) y el nombre
de la serpiente (xtikatluwa: culebra-petate). A la vez, el viento
anuncia (metaféricamente) la lluvia.

Despueés de esta revision, es preciso continuar con las ca-
racteristicas atribuidas a los Truenos en algunos relatos que,
en sentido estricto, no forman parte de nuestro corpus de
trabajo.

Al confrontar la informacion que las distintas versiones apor-
tan sobre la residencia de los Truenos, se menciona la existencia
exclusiva de alimentos vegetales (frutas, legumbres, gramineas
o tubérculos). En cuanto a los animales que se mencionan, el
aguila, que se califica explicitamente como carnivora y, mas
aun, como antropofaga, es destruida desde el inicio mismo
del relato.

Sin embargo, una de las versiones registradas en Morgadal
hace aparecer a los Truenos como canibales, devoradores de
carne humana fresca:

(El huérfano le dijo a la nanita):

—Pues yo ando perdido. Quisiera comer; tengo hambre.

Y ya, le dice:

—Pues [...] iComo no! Te voy a dar de comer, pero con una
condicion: aqui te vas a estar con nosotros [...] Mis hijos no
tardan en llegar; pero te voy a anticipar que mis hijos comen
carne cruda: ellos no pueden ver ningun cristiano (Alejandro
Atzin, Morgadal, Papantla).
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Estos habitos alimenticios que aqui se describen como pro-
pios de los Truenos caracterizan, en otros muchos relatos, a
los Viejos del Monte. Asi, por ejemplo, se habla de dos nifos
que se extraviaron en el monte y encontraron a una anciana
(la Vieja del Monte) que los llevo a su casa, alimentandolos y
prodigandoles cuidados. Pero

como a la medianoche, los Viejos del Monte se levantaron y
empezaron a afilarse las unas en un palo. Habia colgada una
mascara bendita de palo cerca de donde los ninos dormian;
ésta los desperto y les dijo que se fueran lejos de ahi porque los
senores del monte no tardaban en llegar y se los iban a comer [...]
Los ninos se alejaron del lugar y, cuando los viejos se disponian
a comerlos [...] se lanzaron sobre el lecho de los nifos; pero lo
Unico que consiguieron fue rasgunar las tablas y golpearse las
costillas y la cara... (R. I. Albarran, recop., Papantla).

Segun otra version: “La Vieja del Monte [...] los banaba, (les
daba) de comer [...] pero cuando ya quedaron medios fornidos,
medios gorditos, se los comié” (Roman Méndez, Morgadal,
Papantla).

La cita de estos fragmentos nos parece relevante en la me-
dida en que la descripcion fisica de la “nanita” de esta variante
se apega estrechamente a la proporcionada por los informan-
tes en relacién con la Vieja del Monte:

Entonces, al poco andar, al pie de un cerro, ahi es donde vivia
una ancianita; pero esa abuelita era [...] pues, como tipo salvaje,
pues ésos comian gente [...] Tenia unas trenzas largas (Alejan-
dro Atzin, Morgadal, Papantla).

La Vieja del Monte es una viejita (Roman Méndez, Morga-
dal); con el cabello largo (Fernando Garcia, Vicente Guerrerro, Pa-
pantla); es pequena, chiquita (Alejandro Atzin, Morgadal, Papantla).

Ademas, entre los personajes miticos femeninos identifica-
dos en la tradicion oral totonaca, la Vieja del Monte es el uni-
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co ser que se caracteriza por su avanzada edad, ya que el resto
se describe como mujeres jovenes (la Duena del Agua, la Vigi-
lante del Mundo).

Si continuamos revisando los detalles que aporta esta ver-
sién con respecto a la residencia de los Truenos, encontrare-
mos elementos de gran interés.

Para proteger al huérfano de sus hijos canibales, la nanita
lo enrolla en un petate:

Pues yo te voy a salvar, pero si es que te vas a estar aqui; no te
vayas a ir. Por lo mientras te voy a ENREDAR EN UN PETATE, paradito
ahi, mientras llegan ellos (Alejandro Atzin, Morgadal, Papantla).

Esta accion remite a los antiguos ritos funerarios, seguin los
cuales se enrollaba a los difuntos en un petate antes de
inhumarlos. El detalle nos remite a otros relatos directamente
vinculados a los muertos: uno de los mas difundidos en el
Totonacapan se refiere al origen de |la ceremonia de los “ochen-
ta dias”, consistente en levantar un altar con una rica ofrenda
de alimentos, a los ochenta dias de fallecido un individuo. Ex-
puesto de manera sintética, narra que: un individuo decide,
en complicidad con sus amigos, poner a prueba la fidelidad de
su esposa, para lo cual finge haber muerto en una caceria; es
trasladado por sus complices hasta el lugar donde se encuentra
su esposa, la cual, desquiciada por el suceso, se quita la vida. El
marido, arrepentido, busca la manera de comunicarse con ella.
Ayudado por el tecolote llega al lugar de los muertos (al infier-
no, segun algunas versiones, donde se encuentra como castigo
por haberse suicidado) y ofrece a su esposa ponerle un altar en
su casa para que lo visite. Convertida en una mosca, llega a la
hora indicada (cerca del mediodia); su esposo, al no reconocerla
bajo su nueva apariencia, le propina una paliza. El hombre,
aconsejado por el tecolote, regresa al lugar de los muertos, y
su esposa, disgustada, le responde: “Nunca iré porque td me
golpeaste y ademas ya tengo con quién trabajar. El se va a

102



ANALISIS SECUENCIAL

trabajar todo el dia y regresa cuando empieza a oscurecer”.
De pronto, vieron venir a aquél con el que ella trabajaba, por lo
que le dijo a su esposo que se escondiera debajo de una olla,
pues, de no hacerlo, aquél se lo comeria. Cuando llegé, pre-
gunté inmediatamente quién habia llegado, pues olia a carne.

—Nadie —contesto6 la senora—, {quién crees que pueda lle-
gar hasta aqui? Ninguno mas que nosotros...

Cuando el otro se fue a dormir, la senora saco de la olla a su
marido, pues de dia no podria salir (C. Marquez, recop., Las Ca-
zuelas, Papantla).®

La accion de esconder al marido bajo la olla, también po-
dria relacionarse con algun rito funerario: Ichon (: 180) describe
que, al llevar al difunto a enterrar, el cortejo debe pasar sobre
unos jarros, destrozandolos; ademas, Sahagun describe un anti-
guo rito consistente en “colocar los huesos dentro de un jarro
u olla” y enterrarlo “en una camara de su casa” (: 207).

Un pasaje similar a los anteriores, donde un hombre debe
ocultarse para evitar ser devorado, procede de un relato di-
rectamente vinculado con san Juan, cuya accién se desarrolla,
presumiblemente, después de que Juan es conducido al fon-
do del mar, donde funda su “reino”:

El hermano de un joven que habia muerto ahogado en un arro-
yo, acude diariamente a ese lugar para llorar la muerte del mu-
chacho. Una de tantas veces aparece un hombre que lo lleva al
sitio donde se encuentra su hermano. Llegan a un pueblo muy
grande y bonito, donde los recibe una anciana. Esta desaprueba
la presencia de aquel joven argumentando que el viejo san Juan
se lo iba a comer. Entonces “trajo una paila grande y oculto al
joven debajo de ella (Z. Gaona, recop., Ruiz Cortines, Coxquihui).

Para la comprension de este fragmento, es necesario esta-
blecer algunas precisiones:

8 Cf. Ichon: 212-213.
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Cuando llueve mucho, si alguien se descuida, lo arrastra el rio y
se lo lleva el TRUENO VIEIO, siendo necesario invocarlo para que
lo devuelva. Se le ruega que devuelva a los que se ha llevado,
diciéndole: iSuéltalo, Trueno Viejo! iSuéltalo! El Trueno Viejo
se encuentra debajo del mar, por eso emite Truenos “ahoga-
dos” (Sixto Garcia, Landero y Coss, Landero y Coss).

Se escucha de junio en adelante... Es mas débil y lejano que los
truenos normales (Efrén Rivera, Landero y Coss, Landero y Coss).

Al joven (huérfano) lo precipitaron en el mar; en el fondo yace,
ahi Ha EnVEIECIDO; por el dia de san Juan se [...] oyen sus voces
roncas, graves (R. Williams, recop., El Tajin, Papantla).

El Trueno Viejo es, pues, Juan Aktzin envejecido por el paso
del tiempo. Ichon agrega la siguiente informacion:

Juan no se come a los ahogados; los utiliza como peones para
rascar, cavar el lecho por donde va a pasar el arroyo, el rio en
crecida (Ichon: 130).

Su alma no se va al infierno; queda en el rio, al acecho de
nuevas victimas (: 211).

De esta manera, san Juan puede comer a aquellos hombres
que llegan a su habitaculo y que no son ahogados: igualmen-
te, el diablo come a los que llegan al infierno sin ser muertos.

Esta aclaracion, segun la cual san Juan requiere peones para
trabajar, explica el final de la variante registrada en El Remolino,
que resulta excepcional en relacion con las otras, al no referir
la inquietud de Juan por conocer la fecha exacta de su cum-
pleanos:

Entonces él dijo que estaba de acuerdo en estar dentro del agua;
pero cada ano tenia que jalar sus trabajadores: 12 hombresy 12
mujeres.®® Por esa razon es que cada ano hay ahogados (D.
Garcia, recop., El Remolino, Papantla).
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El motivo de la paila nos remite, igualmente, al mundo de
los muertos y, mas precisamente, al infierno (definido en tér-
minos de la religion catélica): “La paila es del diablo porque
resiste la lumbre” (Alejandro Atzin, Morgadal, Papantla).

Segun un relato registrado en Zozocolco:

El diablo encomendd a un nino la tarea de mover la paila donde se
estd cociendo la carne. “Un angel lo encontré y le dio un guajito
[...] que tenia agua: —Cuando te digan que te encargues de mover
la paila—dice el angel— cuando hierva y se quiera tirar la espuma
que se levanta en la paila, se desparrama, pues échale esta agua.
Y asi lo hizo [...] que agarra su guajito y que le echa un poco de
agua. (Entonces) Todo se alboroto, se convirtié en puras mari-
posas de muchos colores. Se acabo lo que tenia la paila, se
fueron todos. Aqui siempre pasan por JUNIO © POR JULIO [...] (son)
de muchos colores... Entonces tuvo miedo ese diablo [...] Lo
correted porque su carne toda se fue [...] No comié su carne.
Fue el dia 24 pe AcosTO. El nifo se llamaba BartoLo (Miguel
Santiago, Zozocolco de Hidalgo, Zozocolco).

Una alusion mas la encontramos en Ichon:

Es el Diablo quien castiga a los malévolos (es decir, esencial-
mente aquéllos que murieron endeudados), moliendo su alma en
un trapiche, como canas: el jugo de las almas malas se vuelca
en las pailas y se le hace hervir para hacer melaza. De ese jugo
viven los muertos... Parece que otro castigo a los malignos con-
siste no en molerlos sino en uncirlos para que muevan el moli-
no (:212).

Esta ultima punicién introduce un nuevo elemento que nos
conduce directamente al relato recopilado en Escolin, Papan-
tla, que en el siguiente fragmento parecia excepcional:

 En total, 24.
* El mismo criterio es aplicable a la olla.
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Transcurri6 el tiempo y Juan siguioé viviendo con los doce ancia-
nos. Un dia, cuando ya casi habia olvidado su proceder en cuanto
a los frijoles, salié al patio de la casa y vio un TRAPICHE. Le pare-
cio facil empujar una de sus ramas; pero cual no seria su sorpre-
sa al sentir que, al hacerlo, el aspa del trapiche giraba con masy
mas fuerza hasta hacerlo volar; y lo peor de todo era que no
podia soltarse de él, pues estaba como pegado (Andrés Hernan-
dez, Escolin, Papantla).

La insercion de estos motivos en el relato de Juan Aktzin
parece explicarse por una mayor influencia de creencias cris-
tianas, y por una serie de practicas propias de los negros que
trabajaban en los canaverales y que eran identificados con el
diablo (Ichon: 214), lo cual, en casos extremos, conduce a la
identificacion de los Tajines con angeles® y los ubica fisicamen-
te en el cielo; y de los Viejos del Monte y el propio san Juan
con el diablo, en virtud de sus habitos alimenticios, existiendo
casos intermedios donde los Tajines, aun identificandose con
los doce apéstoles, manifiestan habitos canibales.

Asi, los Truenos, al ser identificados con angeles, compar-
ten con ellos sus habitos alimenticios, comunes también a los
espiritus de los muertos: “Los muertos se alimentan con el aro-
ma de los alimentos” (Juan Simbron, El Tajin, Papantla); “Re-
gresan en forma de viento y se alimentan Gnicamente con el
aroma de la ofrenda” (Rufino Mendez, Morgadal, Papantla).

Esta diferencia constituye la causa irremediable por la que
el campesino que logra llegar al lugar de los Truenos es re-
prendido y vuelto a la tierra, segun la version siguiente:

El senor de aqui, de |a tierra, comia de veras, y sus companeros,
con los que trabajaba (los San Migueles) no comian, sino que
nada mas miraban la comida y se llenaban con el olor del ali-
mento y tomaban puro vino. En las noches les daban tamales y

5 Con angeles buenos, pues también existen angeles malos.
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los demas nada mas se dedicaban a tomar vino y él si comia
porque pertenecia aqui a la tierra. Terminando de cenar, le dije-
ron que fuera a tirar las hojas. El senor no las quiso tirar porque
veia que todavia tenian tamal y carnes muy grandes (pero) su
jefe (insistio)... y, en lugar de ir a tirarlos se fue donde nadie lo
viera, se sento a sacarles la carne y empezo a comer [...] cuando
llegé, vieron que venia manchado de comida y le dijeron:

—...como no nos hiciste caso, ahora ni modo, te lo comiste y
ya no trabajaras con nosotros; tendras que ir para siempre alla
abajo (Zeferino Gaona, Ruiz Cortines, Coxquihui).

En este contexto, el diablo desempena un papel sur generis,

ya que, aunque reina en el mundo de los muertos, se alimenta
con carne humana. El siguiente esquema expresa esta oposicion.

Alimentacion

Oral Nasal(= no oral)
Materhla solida Aroma (zlno solido)
Humana No humana |
“Diablo” “Hombre (vivo)” “Angeles”
“San Juan” “Hombre (muerto)”

“Viejo del Monte”

Por ello, el Viejo del Monte es identificado con el diablo en
muchos lugares de la sierra totonaca. Pero no solo Kihuigolo
ha recibido el impacto del cristianismo, sino también el propio
san Juan. Prueba de ello son los innumerables relatos que
enfrentan a san Miguel, emisario de Dios, y a san Juan; refiriendo
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algunos de ellos el pasaje biblico donde el angel malo intenta
ocupar el trono de Dios, y enfrentando, en esta lucha, a san
Juan y san Miguel:

Cuando Dios creo todo el universo, todo cuanto existe, a san
Juan del Mar le habia dicho que no reganara a sus hermanos
sobre la tierra; pero san Juan del Mar quiso apoderarse del man-
do de Dios, y se decia a si mismo:

—Ya que me dan oportunidad de mandar aqui, mejor de
una vez seré el rey del cielo: hasta a mi padre le voy a ordenar lo
que yo quiera. Lo bajaré del cielo y yo subiré al poder.

San Juan tenia un rostro muy bonito, como el de una mujer.
Al enterarse Dios de sus intenciones, ordend a san Miguel y sus
angeles bajar a la tierra a san Juan [...] porque ya habia hecho
enojar a su padre Dios, con sus intenciones.

Cuando san Miguel dijo a san Juan que tendria que bajar a la
tierra, los demas le descargaron los rayos con toda su furia, lo
bajaron del cielo y le destrozaron las alas, quedando como
murciélago; la cara le quedd muy fea, y los cabellos, parados.
Quedé completamente desfigurado [...] Le llamaron “Satanas”
[...] Es por eso que fue enviado a la tierra. Cuando lo bajaron a la
tierra, se oian fuertes truenos, relampagos, rayos: toda la tierra
se estremecio por la gran sacudida que le estaban dando a Sata-
nas. Fue asi como lo bajaron y lo llevaron al mar (Miguel Olarte,
Calalco, Coyutla).

Ademas, respaldan esta afirmacion los dialogos de |la Dan-
za de los san Migueles, practicada en los municipios de Cox-
quihui y Zozocolco, que enfrenta directamente a san Miguel y
al diablo,®® de los cuales reproducimos solo el primero:

Primer dialogo
(El diablo se dirige a san Miguel)

8 Cf. Zeferino Gaona Vega, La danza de los san Migueles, Unidad Regional
Norte de Veracruz, 1990.
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—Miguel, te digo mi primera palabra.

Ya todo estoy enterado, lo que has pensado de mi;
quieres entrar en mi trono, me lo quieres quitar,

tu quieres ser el dueno,

tu quieres mandar a quienes yo mando,

quieres que sean tus hijos,

tu quieres que de ti dependan,

écomo crees ti que me lo vas a quitar? iNo podras!

(San Miguel responde)

—También te digo mi primera palabra:

Ta, équé vienes a hacer aqui?

iqué vienes a hacer donde no mandas ta?
Quieres mandar a los que no te corresponde,
tu nada mas has venido a molestar,

solamente quieres armar pleito,

no sabes si esta bien o no donde quieres entrar,
no sabes como saldras.

En esta danza, los Truenos dejan de definirse como doce
ancianos (descripcion de la zona costera), para identificarse
con angeles o con otros santos cristianos. Su indumentaria
reproduce exactamente la de san Miguel Arcangel y su lugar
de residencia es el cielo.

A esta concepcion de los Truenos, podemos oponer la re-
gistrada en Yecuatla, que, dentro de nuestro corpus, parece la
mas original:

Los abuelos decian que el Trueno es una persona que trae unos
garrotes en la mano, que trae unos GARROTES ARDIENTES: por eso
hacian los relampagos; y que la neblina la tenian almacenada
en cajas grandes (Tiburcio Cristén, Yecuatla, Yecuatla).

La descripcion registrada en la zona costera de Papantla
constituye un término medio, al adoptar la indumentaria de
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los angeles (espada, capa, alas) y conservar su habitat (cerro) y
alimentacion (vegetal) originales.

Otro elemento atribuible a la influencia cristiana es la pri-
mera secuencia de varias versiones,” donde a través de plegarias
como el hombre (anénimo en dichas versiones) logra llegar al
lugar de los Truenos:

Este era un senor pobre [...] Un dia se le ocurrié implorar de
rodillas junto a un manantial para ver si asi salia de la miseria en
que se encontraba. Desde entonces, cada vez que llovia iba a
implorar en el manantial. Una de tantas veces, se le apareci6é un
nino muy bonito, de ojos claros, sombrero chiquito y ropita
muy finita. El nifo iba a llenar su cantarito de agua. (Era) un
angel del cielo (que) le ofrecia trabajo y lo llevé a un lugar muy
diferente al que conocia (A. Peralta, recop., Zozocolco de Hidal-
go, Zozocolco).

Aqui, la asimilacion del nino al angel es completa, conser-
vandose, como uUnico elemento aparentemente original, el
cantaro o jarro con el que, segin algunas variantes, los True-
nos producen la lluvia.

Pasando ahora a otro punto, al hacer referencia a la rela-
cion que el sistema totonaco de creencias establece entre el
rayo y los arboles, se menciono, de paso, la existencia de “vigi-
lantes” protectores de la humanidad. Los Truenos, a traveés del
rayo, desempenan ese papel. Las estrellas fugaces desempe-
nan un papel equivalente, en tanto que los stuntlawan, que
preservan a la humanidad de monstruos acuaticos principal-
mente, participan tambien de esta categoria.

® Registradas por los promotores culturales Agustina Peralta, en Zozocol-
co; Alejandro Medina, en Chihuixcruz; Salvador Francisco, en Francisco
Sarabia y Zeferino Gaona en Coxquihui.
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Esta recapitulacion es importante en la medida en que
contextualiza la alusion a los Cuatro Vigilantes de la Tierra,
que tiene lugar en una de las versiones registradas en El Tajin:

Una vez, en el mes de junio, iba por el monte un huerfanito que
se llamaba Juan; entonces se encontré una cueva y, al entrar, se
quedo maravillado al ver que era como un palacio. Dentro ha-
bia unas mujeres® y unos hombres... (Juan) les pregunté quié-
nes eran y ellos le explicaron que eran los cuatro vigilantes de la
tierra (R. . Albarran, recop., El Tajin, Papantla).

Este fragmento requiere algunas consideraciones. En pri-
mer lugar, el nombre atribuido a la mujer vigilante: “Tepscoyot”
se vincula, al parecer, con los “encargados de proteger al po-
blado contra las inundaciones”; es decir, “los cuatro duenos
del fuego” (Tagsjoyut, Ichon: 207, y, particularmente, Tipsqoyat
—:115—).

Pero igualmente puede establecerse una relacién estrecha
entre los “cuatro vigilantes” del relato, y las cuatro estrellas
flechadoras colocadas en los cuatro rincones del cielo para
proteger a los hombres; “(las cuales) algunos asimilan a... la
Virgen de Guadalupe, Corazén de Jesuls, san Raymundo y san
Antonio” (Ichon, 113).

Al parecer, “los cuatro vigilantes” combinan rasgos tanto
de los duenos del fuego como de las estrellas flechadoras des-
critos por Ichon, con base en su comln pertenencia a una
categoria mayor que también incluye a los Truenos: la de los
“protectores de la humanidad”.

La permutacion de los Tajines por los cuatro vigilantes se fun-
da, ademas, en la creencia, identificable a partir de una de las
variantes registradas en Morgadal, de que existen cuatro Truenos:

% Segun se deduce de las secuencias posteriores del mismo relato, es una
sola la mujer que se encuentra en la cueva, aungue en este fragmento se
hable en plural.
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(Juan) fue a dar hasta el cielo, donde lo agarraron los cuatro
reyes del Trueno (S. Méndez, recop., El Tajin, Papantla).

Aun cuando esta creencia no parece muy difundida en la
region de Papantla —atendiendo exclusivamente al corpus en
que se basa este analisis—, predomina en la Sierra Norte de
Puebla, donde, ademas de trece Truenos menores, que son
asimilados a santos catélicos, se reconoce la existencia de “cua-
tro Truenos mayores que son a la vez los cuatro soportes del
mundo” (: 50) y se asocian a los cuatro puntos cardinales, ri-
giendo, cada uno de ellos, un cuadrante de la tierra.

Cuarta secuencia: Juan provoca el diluvio

En las paginas anteriores se han expuesto algunas hipdtesis en
relacion con la identidad del personaje femenino que intervie-
ne en el relato y que, a final de cuentas, es quien logra detener a
Juan y, con ello, la destruccién del mundo.

En uno de |os relatos el personaje se identifica con Kihuichat,
“la Vieja del Monte”, en tanto que en una de las versiones de
El Tajin se describe como uno de los vigilantes del mundo, los
cuales se asocian a los duenos del fuego y a las estrellas
flechadoras referidas por Ichon.

En el resto de los casos, sin embargo, parece corresponder,
mas bien, a una deidad acuatica que ejerce dominio, particu-
larmente, sobre el agua marina.

A esta reflexion induce el hecho de que haga su aparicion
justamente en la secuencia final del relato para resolver la si-
tuacion y decidir el destino final de Juan: permanecer eterna-
mente encadenado en el fondo del mar.

Una primera posibilidad para identificar a la deidad marina
consiste en asociarla con la “duena del agua” totonaca, de la cual
se dice que habita los arroyos y rios y es duena de los peces, a
cambio de los cuales pide a los pescadores que le entreguen
un hijo como ofrenda. Se le describe como antropéfaga:
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(Un senor) Todos los dias iba a pescar... Un dia, cuando apenas
se iba a meter al agua, se encontrd a una senora, la duena del
agua, quien le pregunto:

—¢Por qué agarras tantos peces? Casi vienes todos los dias.

El sefior contesto:

—Es que mis hijos y mi esposa no tienen qué comer, y para
que no sufran hambre, agarro pescados todos los dias.

—Para que no andes sufriendo, mejor te voy a comer —dijo
la senora—. Ahora, si no gquieres que te coma, me vas a traer a
uno de tus hijos... (S. Méndez, recop., Morgadal, Papantla).

Esta deidad ofrece similitudes con la diosa azteca del agua,
Chalchiuhtlicue, mujer de Tlaloc, la cual:

era hermana de los dioses de la lluvia que llaman Tlaloques;
honrabanla porque decian que ella tenia poder sobre el agua de la
mar y de los rios, para ahogar a los que andaban en estas aguas y
hacer tempestades y torbellinos en el agua y anegar los navios
y barcas y otros vasos que andan por el agua (Sahagun: 35).

Entre los totonacos, la duena del agua ha sido asimilada a
la Sirena (Ichon: 134) y no se reconoce en la actualidad como
una deidad importante. El relato citado es, de hecho, la tUnica
referencia registrada en el amplio corpus de relatos del que
disponemos.

Una segunda alternativa consiste en identificarla con la
deidad femenina que fray Bartolomé de las Casas describe en
su obra:

Habia en la provincia de los totones o totonacas... una diosa
muy principal, y ésta llamaban la gran diosa de los cielos, mujer
del sol... La causa de tenella en gran estima y serle muy devotos
y servidores, era porque no queria recebir sacrificios de muertes
de hombres... los sacrificios que ella amaba... eran tértolas y
pajaros y conejos, los cuales le degollaban delante (: 50).
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Sus sacerdotes eran estimados “por de buena y de honesta
vida y ejemplo; no mozo(s), sino de sesenta o septenta afos
arriba, que hobiese(n) sido casado(s) y a la sazon fuese(n)
viudo(s)... No comian carne” (: 50).

Estas caracteristicas atribuidas a los sacerdotes coinciden
con la descripcion gue hemos propuesto para los Tajines: an-
cianos sin esposa que consumen alimentos vegetales; la cual
difiere de la que presenta Ichon para los totonacos de la Sierra
Norte de Puebla, donde:

“Son unos hombrecitos vestidos de verde con ropa de mesti-
zo... Su cinturén y los cordones de sus zapatos son serpientes.
Llevan en la cadera una espada que al ser desenvainada produce el
relampago... Esos Truenos peguenos viven en las cuevas o en
las colinas que dominan el poblado, con sus MUJERES: se les
puede ver a veces, tendiendo su ropa a secar o en sus quehace-
res domesticos” (: 138).

Sin embargo, prefiero no emitir un juicio sobre la identi-
dad prehispanica de esta diosa, pues carezco de elementos
suficientes para fundamentar alguna propuesta.

A reserva de que en futuros trabajos se aborde este punto,
examinaremos aqui las caracteristicas atribuidas al personaje
femenino del relato, asi como las situaciones en que interviene
y los fenédmenos naturales con los que se asocia.

Dado que en algunas versiones el cabello de la Virgen se
convierte en serpiente antes de transformarse en cadena, qui-
siera detenerme en la posible motivacion semantica de esta
asociacion:

La relacion cabello-serpiente no se encuentra suficientemen-
te atestiguada en las fuentes documentales ni en los datos
aportados por mis informantes.® Por lo tanto, me limitaré a

% Solo un relato registrado en Calaco (municipio de Coyutla), segin el cual
un cabello de San Juan cae a un pozo y se convierte en serpiente acuatica,
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reproducir la siguiente cita de Melgarejo Vivanco, y dar por
supuesta esa relacion:

Tuvieron (los totonacos) un viejo rito en el cual cortaban el
cabello a las muchachas, ofrendandolo a las aguas corrientes,
pero decian que un cabello de la cabeza se volvia culebra, mien-
tras para los totonacas de Misantla, tomar un cabello de la vii-
gen daba fecundidad (: 23) ™

Con respecto a la transformacion serpiente-cadena, dispon-
go de informacion mas precisa, particularmente si identifica-
mos esa serpiente con la mazacuate.

Existe la creencia de que quien logra domesticar una
mazacuate llegara a ser rico. Algunos relatos la identifican con la
hija del Viejo del Monte, la cual tiene la capacidad de conver-
tirse en mujer’' y de colmar de riqueza al hombre que conviva
con ella. Particularmente, en |a Sierra de Papantla se |e asocia, en
virtud de la coloracion de su piel, con el arco iris.

EL ARCO IRIS ES UNA mazAacUATE. El macho tiene manchitas de
colores y la hembra es acrisolada, de color azulado (Antonio
Sarmiento, Zozocolco de Hidalgo, Zozocolco).

Su piel cambia de color segtin su actitud o estado de animo:
de su color gris habitual puede pasar al blanco, al azul o a otros
colores (Miguel Garcia, Zozocolco de Hidalgo, Zozocolco).

La identificacion entre la mazacuate y el arco iris trasciende
la mera similitud de la piel, pues existen también semejanzas
en el comportamiento. Asi:

establece directamente esa relacion ("El cuento de San Juan del Mar”,
narrado por Miguel Olarte, Unidad Regional Norte de la pGce).

0 Se considera como ultimo remedio (para lograr el embarazo), una
romeria al santuario de la Virgen de Tlacolula (distrito de Jalapa), con el
objeto de comprar y comer un cabello de la Virgen, con lo cual entonces,
tiene que tener verificativo el suceso dichoso” (Krickeberg, 1933: 67).

71 "Se convierte en ser humano: una mazacuate se convertia en una mucha-
cha rubia” (Antonio Sarmiento, Zozocolco de Hidalgo, Zozocolco).
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El arco iris es peligroso, pues se empieza a mover y corretea a la
gente, pudiendo tragarse a la persona, pues es como una ser-
piente (Alejandro Atzin, Morgadal, Papantla).

El arco iris a veces es hombre y a veces mujer; si es hombre
corretea a las mujeres (y viceversa); en tal caso se debe uno
esconder para que lo pierda de vista (Freddy Mendez, El Tajin),
pues de otra manera ocasiona graves enfermedades e, incluso,
la muerte (Josefa Garcia, Tahuaxni Sur, Zozocolco).

Con respecto a la mazacuate, la afirmacion es idéntica: El
macho persigue a las mujeres y la hembra a los hombres (An-
tonio Sarmiento, Zozocolco de Hidalgo, Zozocolco).

En los extremos del arco iris (“donde se clava el arco iris”) se
cree que existe dinero, oro o metales, por lo que, ademas de
la relacion directa que existe entre la mazacuate y el dinero,
existe otra indirecta, entre el arco iris y el dinero (oro) y el arco
iris y la mazacuate. Situacion que explica tanto la transforma-
ciéon de la serpiente en cadena —sobre todo si consideramos
que algunos relatos la definen como una cadena de oro—
como la permutacion de la serpiente mas la cadena, por el
arco iris (cf. version registrada en El Tajin por R. Williams).”?

Una segunda posibilidad, que explicaria la transformacion
directa del cabello en cadena, tendria una motivacién morfo-
I6gica, segun la cual el cabello trenzado se convertiria en ca-
dena, particularmente en los casos en que se menciona que la
Virgen dona varios cabellos para detener a Juan. La siguiente
version confirma esta hipétesis:

't Ademas de estas asociaciones, un relato sobre la vida de Jesucristo,
registrado en Morgadal, describe la transformacion de las monedas en-
tregadas a Judas, en cadena: "Los judios fueron rapidamente y ahi los
apresaron (a Jesus y sus companeros); pero no sabian quién era Jesus
porque todos iban vestidos igual. Entonces pensaron ofrecerle dinero a
uno para que lo traicionara... Pilatos (= Judas) acepto... En el momento en
que (Jesus) murio, el dinero que le habian dado a Pilatos se convirtio en
cadena, y Pilatos se dio cuenta de la falta que habia cometido y fue co-
rriendo a ahorcarse...” (R.I. Albarran, recop., Morgadal, Papantla).
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La Virgen Maria se arranco un cabello para detenerlo, y asi fue
como lo pudieron agarrar. Al detenerlo, lo mostraron con el
padre Dios y €l le pregunto por qué se habia puesto el traje sin
orden, y sin conocer el traje que se habia puesto. El contestd
que también le gustaba trabajar, entonces la Virgen Maria arran-
¢O DOCE CABELLOS y los trenzaron para amarrarlo [...] entonces lo
llevaron hasta el fondo del mar y ahi lo dejaron amarrado (D.
Garcia, recop., El Remolino, Papantla).

En tanto factores vinculados a la produccion de la lluvia y
sus fendomenos asociados, ha quedado aclarada la relacion entre
los elementos:

Rayo—arbol—metal—cabello—Virgen

serpiente

arco iris

Ademas, las virgenes de la religion catolica son asociadas
por los totonacos a la produccion de lluvia, jugando, por ello,
un papel importante en su calendario agricola, al igual que
san Juan y san Miguel.”?

Finalmente, para concluir esta revision de informacion bi-
bliografica y de campo, vinculada a los diferentes personajes y
situaciones considerados en el relato, es preciso examinar el
ultimo fragmento, donde, luego de ser encadenado en el fon-

" Pero no solo el cabello de la Virgen posee poderes especiales: en la
sierra de Chiconquiaco existe la creencia de que, para poseer una larga y
abundante cabellera, las mujeres deben cortarse el pelo el dia de san
Juan, y que, de preferencia, debe ser una nifa (es decir, una mujer wvirgen)
llamada Juana, quien realice la operacion. En San Antonio Ojital, el relato
de Juan Aktzin alude no a una virgen en tanto deidad cristiana, sino sim-
plemente a una mujer virgen, por lo que probablemente el cabello de las
mujeres virgenes tenga mayor capacidad de atraer el rayo y la lluvia.
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do del mar, Juan insiste en saber la fecha de su cumpleanos
para celebrarla. Para ello, se requiere conocer el significado de
“celebrar el cumpleanos” conforme a la tradicion autoctona.

En principio, cabe recordar que “los totonacas llamaban a
los individuos con nombres calendaricos, probablemente por
el dia en que nacian” (Ochoa, 1990: 59), siendo ésta una tradi-
cién que, bajo la influencia espanola, se combiné con la cos-
tumbre de designar a la persona conforme al santo del
calendario cristiano que conviniera a la fecha de su nacimien-
to. En este caso, dado que el personaje se llama “Juan”, se
deduce —y varios relatos lo afirman explicitamente— que la fe-
cha de su nacimiento es el 24 de junio, dia de san Juan Bautista.

Teniendo en consideracion este hecho, conviene remitirnos
nuevamente a la obra de Duran, quien refiere que, para cele-
brar el dia de su cumpleanos:

Colgabanse estos naturales... no de la suerte que nosotros nos col-
gamos, que es echar un rosario al cuello, o una tobaja, o una
cadena de oro, etcétera... sino que tomaban al que querian obligar
a que les festejase, por respecto de su dia y nacimiento, y, cual
de pies cual de cabeza, DABAN CON él EN EL AGUA Y ZAMBULLIANLO
alli. El cual, salido de alli, QUEDABA LIGADO Y ATADO A CUMPLIR SU
FIESTA... llamaban a esta fiesta “apantlazaliztli”, que quiere decir
"pasar por el agua”. Y hoy en dia lo usan y lo he visto en algunas
partes, que llegado el dia del santo cuyo nombre tienen, los
echan en el agua, como antiguamente solian hacer (: 234).

Identificamos aqui varios elementos relevantes para la in-
terpretacion de la ultima secuencia. En primer lugar, se dedu-
ce de la cita anterior que acostumbraban zambullir al que
cumplia anos para comprometerlo a celebrar el dia de su naci-
miento. Seguin mis informantes, lo caracteristico de ese tipo
de celebraciones es el lanzamiento de cohetes, cuyo sonido
semeja el de los Truenos. Esta practica, desde luego, no es una
tradicion prehispanica: antes bien, es una practica introducida
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por los espanoles que arraigé profundamente en la poblaciéon
indigena y mestiza del pais.

Probablemente, la costumbre antigua consistia en acom-
panar con musica la celebracion, acompanamiento en el que
seguramente participaban instrumentos de percusion. Esta hi-
potesis nos remite a algunos relatos en los que el Trueno se pro-
duce al tocar Aktzin su tambor:

(Un) joven (cuya barca se volco en altamar) fue trasladado has-
ta donde se encuentra Aktsini. Al llegar alla, éste le dijo: "Te traje
aqui para que me ayudes a tocar &/ xuwa.’” Yo ya no puedo, me
canso mucho porque soy viejo"” (Z. Gaona, recop., Coxquihui).
Cuando ya va a venir la fiesta de San Juan, en junio... {Has oido
el Trueno?... Asi que cuando llega la fiesta empieza a tocar, a
estar tocando su tambor (Miguel Santiago, Zozocolco de Hidal-
go, Zozocolco).

Se ve relampaguear y (se escucha) un ruido que proviene del
mar: como Trueno, pero no es Trueno: toca musica... (Antonio
Sarmiento, Zozocolco de Hidalgo, Zozocolco).

Por otra parte, la tradicién europea de zambullirse precisa-
mente el dia de san Juan, de la cual guedan reminiscencias en
la sierra de Chiconquiaco,” pudo haber reforzado la costum-
bre prehispanica en esa fecha particular; si bien en este caso
es mas bien Juan Aktzin el que zambulliria a la humanidad si
logra desencadenarse. Recuérdese, ademas, que San Juan Bau-
tista es el encargado de bautizar a los creyentes.

“UMi tambor de cuero”.

" Antiguamente, a la salida de Landero y Coss confluian dos arroyos. Tres
o cuatro dias antes del 24 de junio se cubrian los agujeros de una muralla
cercana al punto de confluencia, y se formaba una presa a la que llamaban
“La Poza". El dia de san Juan se organizaba una procesion que portaba la
imagen del santo hasta ese lugar. En medio de "La Poza"” se levantaba un
poste de seis a ocho metros de alto. En la parte superior habia una canas-
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Por otra parte, la costumbre de “colgar con una cadena de
oro”, como refiere literalmente Duran, pudiera manifestarse en
el relato como accion concomitante a la zambullida, y que
refuerza el compromiso de Juan de celebrar su cumpleanos.

Finalmente, si nos remitimos a la creencia de que todos los
ahogados son trabajadores al servicio de san Juan, concluire-
mos que, si éste logra romper sus ataduras, habra sometido a
la humanidad entera.

tilla a la que subian cuatro hombres. El primero escalaba el poste y arroja-
ba una soga desde arriba para que subieran sus companeros. Entretanto,
el cura celebraba misa y bendecia un plato que contenia unas monedas
cubiertas con pétalos de flores, A continuacion, lanzaba al agua el plato
con su contenido: los pétalos flotaban, en tanto que las monedas y el plato
se hundian. Los cuatro hombres se lanzaban de lo alto en busca de las
monedas. Las personas que se encontraban en torno a “La Poza”, se arro-
jaban también. Mientras tanto, habia musica y cohetes (Moisés Flores y
Sixto Garcia, Landero y Coss, Landero y Coss, 1990).
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Los codigos
/. Codigo perceptivo

1. Este cédigo comprende el conjunto de estimulos auditivos y
visuales descritos en las distintas versiones y secuencias del mito
o implicados por las acciones narradas en ellas.

Los siguientes fragmentos ilustran las caracteristicas de los
sonidos descritos y permiten extraer propiedades comunes que
se discutiran a continuacion.

* Juan mato al aguila de un BALAZO (Gabriel Crisanto, Poza
Larga, Papantla).

* Juan escucho el RUIDO DE UN HACHA CORTANDO LENA (Enrique
Juarez Santes, El Tajin, Papantla).

* El atado de lena RODO POR VEREDAS (Roberto Williams, recop.,
El Tajin, Papantla).

* Cuando el frijol empezo a cocerse, se lleno la olla y SE QUE-
BRO, llenandose de frijoles la casa (Alberto Pérez, Las Cazue-
las, Papantla).

* Cuando las coas y los azadones concluyeron su trabajo, es-
taban llenos de tierra, por lo que Juan empezd a AZOTARLOS
EN EL TRONCO DE UN ARsOL (Andrés Hernandez, Escolin, Pa-
pantla).

* Al poco rato de estar barriendo, un trapiche llamé su aten-
cién. Empujo una de las aspas, y el trapiche giraba cada vez
con mas fuerza, Uno de los ancianos dijo a los demas que se
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estaba MOLIENDO MUCHA CANA (Andrés Hernandez, Escolin,
Papantla).

* Juan veia que las ranas ECHABAN TORTILLAS’® (Domingo Garcia,
recop., El Remolino, Papantla).

* Habia varios batles que sonaBan mucho (Francisco Morales,
El Tajin, Papantla).

* Los trajes sonabany se movian (Gabriel Crisanto, Poza Lar-
ga, Papantla).

* Quiso DERRIBAR UN ENCINO, pero quedo atrapado junto con
la espada (Catalina Pérez, recop., Puebla).

* Al sacar la espada salio disparado. GRITABA Y GRITABA (Gabriel
Crisanto, Poza Larga, Papantla).

* El huracan aumentaba en fuerza con reldampagos y TRUENOS
(Enrique Juarez Santes, El Tajin, Papantla).

* Quiere saber la fecha de su santo. Por eso se revuelve y se oyen
VOCES RONCAS (Roberto Williams, recop., El Tajin, Papantla).

* La anciana dijo que si Juan se quedaba ahi, iba a DESTRUIR
LOS CERROS AL GRITAR (Alejandro Atzin, Morgadal, Papantla).

* Le encargaron cuidar a las ranas. Como CROABAN por la no-
che, mato a algunas (Catalina Pérez, recop., Puebla).

* El hombre escucho LADRIDOS (Pedro Francisco Antonio, Fran-
cisco Sarabia, Papantla).

* Juan escuchd caNTOS DE GALLO (Rogelio Hernandez, Cruz
Blanca, Cazones).

Con excepcion del canto del gallo y del croar de las ranas,
que guardan una relacién metonimica con la lluvia y el agua,
respectivamente, el resto guarda una relacion metafarica con
el trueno, al originarse por el choque de dos objetos, que
produce un registro grave.

En las diferentes versiones recabadas, la produccién misma
del trueno se apega a este criterio:

e "Echar tortillas” significa moler masa en el metate y palmear una porcién
de masa.
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* CHOCANDO LAS BOTAS producen los truenos (Roberto Williams,
recop., El Tajin, Papantla).

* Al GOLPEAR UNA ESPADA CON OTRA producen el trueno (Andrés
de Gaona Pérez, Ricardo Flores Magén, Mecatlan).

* Al SACUDIR LA caAPA producen el trueno (José Antonio Her-
nandez, Chihuixcruz, Coxquihui).

2. Tomando como referencia el sistema totonaco de creencias
sobre fenémenos naturales, encontramos datos de particular
relevancia para la comprension de este aspecto del relato. Asi,
las siguientes referencias oponen mecanismos rituales que
involucran aspectos visuales y auditivos para contrarrestar la in-
tensidad de algunos fenémenos.

Cuando hay eclipse:”’

* Se acostumbra ECHAR COHETES O TOCAR LATAS (Marciano Juarez,
San Antonio Qjital, Papantla).

* Cuando era chiquito vi TOCAR CUERNOS, CAMPANAS, APLAUSOS
para ayudar al sol”® (Roman Méndez, Morgadal, Papantla).

* Se TOCAN LAS CAMPANAS (Moisés Rosado, Yecuatla, Yecuatla).

Cuando hay norte:

* Se coloca un MACHETE parado con el filo hacia el lugar de
donde viene el aire (Freddy Méndez, El Tajin, Papantla).

" Ademas de los recursos que a continuacién se enumeran, las mujeres
embarazadas acostumbran portar tijeras o algo de color rojo para prote-
ger al producto; en tanto que los campesinos colocan un liston rojo a las
plantas para que éstas no se vean afectadas en su produccion (comunica-
cion personal del biclogo Fabian Oviedo, ex jefe de la Unidad Regional
Norte de Culturas Populares).

® Pues se piensa que cuando hay eclipse estan "peleando los astros” (Ar-
cadio Ortiz, Landero y Coss, municipio de Landero y Coss).
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+ Se pone una cruz de palma o una coA mirando al lugar de
donde viene el norte (Marciano Juarez, San Antonio Ojital,
Papantla).

Cuando hay una tormenta con rayos y truenos —como vi-
mos en el apartado anterior—, se cubren los objetos brillantes
y se apagan los aparatos eléctricos para evitar que atraigan la
energia del rayo.

Pero un aspecto que se habia pasado por alto es la clara
tendencia a evitar la produccion de sonidos: dejar de moler en
metate o molcajete, dejar de echar tortillas, apagar el radio, y
decir: “Senor, no estamos haciendo nada” y callar inmediata-
mente (Freddy Méndez, El Tajin, Papantla).

A estos procedimientos subyace la “norma” de evitar com-
batir aquellos fenémenos que pueden perjudicar a la humani-
dad, mediante recursos que impliquen similitud con las
caracteristicas de produccion de dichos fenémenos.

Asi, el rayo se evita cubriendo los objetos brillantes; el true-
no, suprimiendo la produccién de ruido.” Observacion que se
comprueba en el caso del norte, que se conjura con la ayuda
de un machete o coa, procedimiento inaplicable cuando el fe-
nomeno en cuestion es el rayo.

Asimismo, el eclipse, fenomeno visual que no implica la pro-
duccion de sonido alguno, se conjura precisamente mediante
la generacion de ruido.

Volviendo al relato que nos ocupa, esta revision permite
explicar, en parte, los recursos puestos en juego por los Tajines
en algunas versiones para tratar de detener a Juan, consisten-
tes en la utilizacion de objetos blandos:

" Con excepcion de Landero y Coss, donde cualquier fenomeno natural
(temblor, eclipse, tempestad) intenta conjurarse tocando las campanas
de la iglesia a ritmo de rogacion.
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Solo pudieron detenerlo echandole doce capas (de nubes). Con
Juan bajo las nuges fueron a ver a la Virgen para pedirle un
CABELLO™ (Enrique Juarez Santes, El Tajin, Papantla).

(La Virgen dijo a los Truenos) que convencieran a Juan de
romper la pena mas alta ubicada en la orilla del mar. Como era
de pura NUBE, Juan cayo en el mar (Rogelio Hernandez Garcia,
Cruz Blanca, Cazones).

En esta misma version se recurre a la pena de nube una vez
que ha fracasado el intento de detenerlo con penas solidas, lo que
implicaria un choque: “(Los Truenos) levantaron seis penas al-
tas para detenerlo. Juan las destruyo totalmente”,

Previendo este mismo resultado, la madre de los Truenos
aconseja, en una de las versiones, que Juan sea trasladado
lejos de los cerros, pues: "Si se quedara aqui, destruiria los
cerros al gritar” (Alejandro Atzin, Morgadal, Papantla).

Y resuelve la situacion ordenando la inmersion de Juan en
el mar, elemento blando, al igual que la nube, que amortigua
los gritos de aquel, medida a la que se anade la posicion en
que es colocado:

» Pusieron a Juan BOCA ABAJO, atado a una roca (Andreés
Herrnandez, Escolin, Papantla).

* Lo amarraron BOCA ABAIO en lo mas profundo del mar... Si
gritara mas fuerte, voltearia la mar, pero esta boca abajo
(Alejandro Atzin, Morgadal, Papantla).

* Lo habian puesto sentado, pero se oia feo cuando chillaba,
por eso lo pusieron TRABUCADO (Roman Méndez, Morgadal,
Papantla).

Y de ahi también, probablemente, que el cabello se convierta en cadena
hasta el momento en que Juan ha sido sumergido en el agua, elemento
blando que amortigua el choque entre Juan (trueno) y la cadena (objeto
solido).
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3. Ei conjunto de objetos brillantes descritos en el mito: ma-
chete, hacha, traje, espada, cabello, y su relacion con el rayo, se
examino ampliamente en el apartado anterior. Aqui solo se
formularan algunas consideraciones adicionales.

Al mencionar la serie de objetos que se vincula al rayo en
virtud de su apariencia luminosa, se hizo alusion al machete.
Es este precisamente el elemento que identifica morfoloaice-
mente a Juan (campesino) con los Tajines en la mayoria de las
versiones,®

Por otra parte, el caracter oculto que deben mantener los
objetos brillantes para evitar atraer la tormenta esta presente
en cada secuencia del relato: ia espada es protegida por una
funda y/o un baul, el cual protege también a los trajes. Ade-
mas, estos objetos se encuentran protegidos por la casa, cueva o
cerro que habitan los Tajines y que constituye un segundo ele-
mento de seguridad

4. Hecha esta revision, conviene ahora plantear, en términos
sucintos y esquematicos, la manera en que los estimulos audi-
tivos y visuales, descritos en términos de sememas,* son arti-
culados al interior de un mismo codigo:

8 Con excepcion de la version registrada en Puebla (Catalina Rodriguez), en la
cual el elemento que identifica al hombre con los truenos son las ollas que
vende, y que se llenan con el agua de la lluvia, algunas versiones describen
la produccion de lluvia a partir, precisamente, del agua contenida en un
jarro o jicara, que los Tajines derraman mesuradamente sobre la tierra.
82 Como se menciono en el apartado “consideraciones teérico-meto-
dologicas” llamamos “semema” a la unidad de contenido constituida por
un haz de rasgos semanticos, conforme a un conjunto de reglas
combinatorias. Dicha unidad de contenido se expresa linglisticamente a
traves del lexema —en la terminologia de Greimas—. A nuestro entender,
el mitema de Lévi-Strauss incluye |la unidad de contenido (semema) y la
correspondiente unidad de expresion (lexema).
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Perceptivo
////\
[Auditivo] [Visual]
(= [+ auditivo]) (= [~ auditivo])
[+ au‘ditivol |- auditivo] [+ vjsuai] - visual}
[+ séi_dido_" [~ 5c’3lid01 [+ conitenido] - cur:tenidoj

“Rodar lena” “Nube” “Traje” “Cerro"#
“Palmear” “Capa” “Cueva”
“Moler” "Agua” “Baudl”
“Espada” “Funda”
“Machete"
“Cabello” “Sacual”

En un nivel mas superficial es posible “traducir” este esque-
ma en los siguientes terminos:

Perceptivo
Auditivo Visual
So1|'1ido Silencio Brillante Opaco
Solido Blando Contenido Continente

“Rodar lena” “Nube” “Traje"” “Baul"”
“Palmear” “Capa” “Espada” "Cerro”
“Moler” “Agua” “Machete” “Funda”
“Cabello” “Sacual”

# Aparecen entre comillas los lexemas (es decir, palabras o frases) que con-
tienen los rasgos semanticos o semas del codigo perceptivo.
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Las correspondencias sonido/salido, silencio/blando estan
determinadas por la definicién del sonido en términos de sus
caracteristicas productivas: CHOQUE de dos objetos solidos; en
tanto que el contacto de objetos blandos no implica choque
ni, por lo tanto, sonido. El contacto de un objeto solido con
uno blando amortigua, si no evita por completo, la produc-
cion de sonido.

/l. Codigo hidrologico

La produccion de lluvia que, junto con la del rayo y el Trueno,
es funcion caracteristica de los Tajines, aparece vinculada a dos
ejes: el espacial, que opone los semas arriba/abajo (es decir,
[+ arribal]/[- arriba]); y el cronolégico, que opone los semas
temporal/permanente (es decir, [+ temporal]/[- temporal]) aso-
ciandolos, de manera redundante, a los semas moderado/inten-
so (es dedir, [+ moderado]/[- moderado]), respectivamente.

La conjuncion de ambos produce una serie de combinacio-
nes sémicas que, segun sus caracteristicas distributivas, consti-
tuyen los sememas “lluvia”, "diluvio” y “mar”.

Asi, el agua puede proceder de arriba o de abajo. El agua
producida arriba puede ser temporal (y moderada): “lluvia” o
permanente (e intensa): “diluvio”.

El agua ubicada abajo (mar) no participa en el eje
cronologico, ya que es permanente por excelencia, caracter
que resulta tributario de su ubicaciéon espacial.
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Es decir:
Agua
Arriba Abajo
(= [+ arriba]) (= [arriba])
Temporal Permanente (Permalnente)

(=[+temporal])  (=[temporal])

“Lluvia” “Diluvio” “Mar”

El “agua celeste” (arriba) para ser benéfica a la humanidad
ha de ser temporal, pues en su caracter permanente es
destructiva. El agua marina o “terrestre” (abajo) caracterizada
por su permanencia, no se presenta como intrinsecamente
benéfica o perjudicial: es benéfica en tanto que neutraliza la
accion devastadora del diluvio.

A este respecto, las alternativas logicas que conducirian al
control del diluvio son:

1. Temporalizar la produccién de agua “celeste” quitando
el traje a Juan.

2. Ocultarlo junto con el traje en un medio opaco: en el
interior de a/ la tierra o &) del mar.

Las alternativas 1 y 2b se adoptan en diferentes versiones
del relato. La opcion 2a, aunque se menciona como probable
en una de ellas (Alejandro Atzin, Morgadal, Papantla), se consi-
dera inefectiva por las razones consideradas anteriormente: el
Trueno destruye los cuerpos solidos que encuentra a su paso,
haciéndose necesario contrarrestar su efecto —pues de hecho
no se anula— con la ayuda de un medio blando (nubes, agua).

Asi, en las versiones en que los Tajines no logran despojar
del traje a Juan, éste es trasladado al fondo del mar, medio

129



Juan AKTZIN ¥ EL DILUVIO

que ofrece, ademas, la ventaja de su caracter acuatico perma-
nente, en el que la produccion de agua, en caso de continuar,
resulta inofensiva.

En los casos en que consiguen quitarle el traje, lo condu-
cen de vuelta a la tierra, donde ya no puede hacer dano. La
Unica excepcién es una de las versiones registradas en Morga-
dal (Sara Méndez, recop.), en la cual, luego de ser devuelto a
la tierra, el hombre es sumergido en un rio, aplicandose esta
medida ante la actitud desafiante de Juan, quien se dirige con
el hacha al hombro a cortar lena, en el momento en que cae
un aguacero.

Retornando ahora a la situacién inicial del relato, examina-
da en el apartado anterior, cabe reconsiderarla en relacion
con el codigo que nos ocupa. El cotejo de las secuencias inicial
y final del relato indica que en el ambito de la naturaleza® las
situaciones extremas resultan destructivas: la sequia, definida
como ausencia permanente de lluvia, y el diluvio, definido como
exceso en la produccién de lluvia, conducen a la destruccion
del mundo natural y humano. Por ello, la sequia comparte con el
diluvio simultaneamente su caracter permanente y la necesidad
de temporalizacién.

Esta consideracion obliga a reformular, en los siguientes
términos, el esquema arboreo presentado arriba:

Hidrologico
Agua No Agua
Abajo Arriba (Arr!ba)
(Permanente)  Temporal Permanente Permanente
“Mar” “Lluvia” “Diluvio” “Sequia”

#Y en el de la produccién de alimentos vegetales, como veremos mas ade-
lante.
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Corresponde ahora examinar los recursos que pone en juego
el relato para “temporalizar” la produccion de agua celeste.

Asi como el trueno, el rayo y la lluvia son fenémenos solida-
rios en la cosmovision totonaca; los codigos perceptivo (sono-
ro, visual) e hidrologico se articulan estrechamente en cada
secuencia del relato. En la secuencia del atado, el hacha ([+vi-
sual]) simboliza al rayo, la lena ([+ sonoro]) al trueno, y el lazo
a la lluvia (codigo hidrologico) por intermediacién (metonimica)
del arco iris.®

La relacion entre el arco iris y la lluvia queda manifiesta en
las siguientes citas, en las cuales, ademas, se hace patente la
ubicacién del arco iris en el eje cronolégico, en congruencia
con los planteamientos expuestos en el primer apartado:

* Anuncia que se va a quitar la tempestad (Arcadio Ortiz,
Landero y Coss, Landero y Coss).

* Anuncia el fin del ciclén y el advenimiento del buen tiempo
(Sixto Garcia, Landero y Coss, Landero y Coss).

* Se forma en JunIO y julio (Zacarias Rosado, Landero y Coss,
Landero y Coss).

La relacion arco iris-lluvia forma parte de una oposicién de
mas amplio alcance que incluye los estados de “libertad” y “su-
jecion”. La madera suelta (libre) cortada por el hacha, es atada
(sujetada) por un lazo; las coas, que trabajan libremente y por
propio impulso en el terreno de cultivos del Tlalocan, se re-
unen a una orden del anciano, quien las ata con un mecate.
Paralelamente, del estado de incontrolabilidad en que se en-
cuentra Juan al vestir el traje del diluvio, pasa a un estado de
inmovilidad al quedar sujeto por el cabello, la serpiente y la
cadena, sucesivamente, o por el arco iris. Al finalizar el relato,

% Asi como el lazo y el cabello sujetan a la lena y a Juan, respectivamente,
el arco iris “sujeta” o retiene la lluvia, representando su final.
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Juan queda colocado en situacion analoga a la del atado de
lena en la segunda secuencia:

Lena ==> Juan == Trueno
Lazo ==> Cadena==> Arcoiris ==> Lluvia
(Serpiente,
Cabello)
Hacha == Espada ==> Rayo

De esta manera, la necesidad de “temporalizar” o, mejor
dicho, hacer temporal el diluvio, implica la accion de “sujetar”
a su agente productor, es decir, privarlo de su libertad, situa-
cion que algunas versiones plantean explicitamente: “Asi fue
como castigaron a Juan: lo volvieron ETERNO;®*® pero nunca se-
ria LIBRE..." (Juan Simbron Méndez, El Tajin, Papantla).

Esta misma necesidad de control se extiende a los restantes
elementos meteoroldgicos que participan en la produccion de
lluvia: agua, nube y viento, los cuales deben permanecer con-
TENIDOS en un recipiente (opaco): jarro, baul o caja, ademas de
estar protegidos por la casa, cerro, piramide o cueva donde resi-
den los Tajines.

Un caso particular que se rige por esta misma légica es el
que opone la cabeza de Juan, contenida por un canasto en la
secuencia inicial, a la cabeza en libertad, de las restantes se-
cuencias de algunas versiones, que es la Unica parte del cuer-
po de Juan que no queda sujeta por la cadena:

Llego enfrente de un arbol y penso que lo iba a tumbar. Lo azoto
con mucha fuerza con su espada, y el arbol se rajo a lo largo en

# “Eterno” equivale a “permanente”, caracteristica compartida por el mar,
donde Juan es sumergido. Asi, la temporalizacion que se alcanza en el relato
mediante la sujecion de Juan no es absoluta, sino que se aplica a la produccion
de agua arriba, ya que, al no despojarlo del traje, continia generando agua
en el fondo del mar, segin se deduce de esta cita.
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dos partes; pero se trago casi todo el cuerpo del hombre, menos la
cabeza (Salvador Francisco, recop., Francisco Sarabia, Papantla).

(Dijo Juan) "Voy a comer naranja: iQue haya cuatro!
Cayo mucho, cay6 el montoén; se tapo. Ya nada mas la cabe-
cita asi esta... (Gabriel Crisanto, Poza Larga, Papantla).

San Juan siempre asoma la cabeza cuando quiere saber el dia
de su santo. Por eso a veces el 24 de junio hace mucho aire y
llueve (Arturo Méndez, Morgadal, Papantla).

Asi la cabeza de Juan, que como ya vimos es causa de chu-
bascos y ventarrones, aparece aqui como elemento mas bien
benéfico para los cultivos, una vez que se ha eliminado el ries-
go del diluvio.

En este sentido, la cabeza contenida en la secuencia inicial
es congruente con la situacion de sequia planteada en la mis-
ma secuencia.

/. Los numeros

Examinemos la motivacién simbdlica de los nimeros especifi-
cados en las diferentes secuencias y versiones del relato:
(12 Tajines, 12 capas de nube, 12 granos de frijol);
(4 vigilantes, 4 reyes del Trueno, 4 libros, 4 trajes);
(3 granos de maiz, 3 platanos);

(dos mazorcas, dos lenas);

(6 penas);

(I frijol, 1 grano de maiz);

(24 de junio, 24 ayudantes de san Juan);

(7 cabezas, 7 cabrillos);

(5 badles, 5 granos de maiz).

i [~
NS = e N w s

Retomando la informacién de Ichon, 7 junto con el nime-
ro 17 se considera nefasto y:
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Se emplean indiferentemente, y a menudo en concurrencia,
para todo lo que concierne a los maleficios, la magia negray la
contramagia. Son los nimeros de la luna: se considera que pre-
siden todas las operaciones de la brujeria, y del viento, portador
de enfermedades (: 39).

Esta informacion es, sin duda, congruente con las caracte-
risticas atribuidas al picaawa en el apartado anterior, particu-
larmente en lo que se refiere a su asociacion con el viento y las
enfermedades, vinculadas al Occidente.

Por lo que respecta a la asociacion del niimero 7 a las Pléyades
(Siete Cabrillas), parece obedecer mas bien al término castella-
no que se emplea para designar dicha constelacién, pues el
término totonaco que la designa no expresa relacién alguna
con dicho nimero: "Crescencio Garcia, totonaca del Tajin, ahora
linguista, dice que a las Cabrillas nombran 7anchipx, traduci-
ble por 'sentadas juntas' (Melgarejo Vivanco, 1943: 205).

Pasando ahora al nimero cinco, los informantes de Ichon
afirman que:

El nimero esotérico del maiz es cinco-serpiente (kitsis/uwa) y
no siete-serpiente (chicomecoat) como entre los aztecas. Es, se
dice, porque hay cinco clases de maiz. Es también, sin duda,
porque no se ha querido utilizar, para designar al elemento por
excelencia, al dios maiz, un nimero nefasto (7) (ichon: 39).

Uno de los dos relatos que mencionan el namero cinco,
hace alusion, efectivamente, al procedimiento aplicado durante
la siembra del maiz:

Cuando vayas a sembrar, recuerda: tan solo tienes que enterrar
un grano en cada una de las cuatro esquinas del terreno; ade-
mas, debes enterrar otro en el centro (Antonio Peralta de Luna,
Zozocolco de Hidalgo, Zozocolco).
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En este caso, sin embargo, mas que corresponder a las cinco
clases de maiz referidas por Ichon, el nimero cinco coincide
con la suma de los cuatro puntos cardinales mas el centro.

En la zona costera del Totonacapan, el tres se asocia mas
estrechamente al maiz en dos aspectos: primero, porque se re-
conocen tres clases de maiz: blanco, amarillo y negro; de ahi que,
de las deidades cristianas introducidas por los espanoles, sean
los Reyes Magos (un rey blanco, otro amarillo y uno mas, ne-
gro) quienes se vinculan directamente al ritual del maiz. Asi, el
dia seis de enero se deposita en la milpa una ofrenda con
alimentos preparados a base de maiz (atole, pulacles® y
tamales), la cual se coloca en el centro del terreno.

En segundo lugar, al sembrar el maiz se colocan Unicamen-
te TRES o cuatro semillas en cada agujero, pues si se ponen
mas, cada tallo: “nace muy delgadito y se perjudica uno a otro”
(Emilio Mendez, El Tajin, Papantla).

La misma prescripcion rige la siembra del frijol.

En este mismo orden de ideas se situa la alusion al nimero
dos, que figura en la version de Zozocolco de Hidalgo:

También le dices a tu senora que cuando prepare el nixcon no
desgrane muchas mazorcas, tan solo tiene que pizcar bos ma-
zorcas y desgranarlas... (Antonio Peralta de Luna, Zozocolco de
Hidalgo, Zozocolco).

Dos mazorcas es el producto de una sola planta de maiz en
un ciclo, asi como el nimero de ciclos de este cultivo en un
ano. Asi, pues, los numeros 3, 5y 2 remiten al ciclo productivo
del maiz, exceptuandose tnicamente una de las versiones, que
alude al nimero cinco® y que se refiere al nimero de elemen-
tos naturales que intervienen en la produccién de lluvia: agua,
rayo, trueno, viento y nubes.

% Tamales con pipian y frijol, envueltos en hoja de maiz o de platano.
3% Gabriel Valencia, Poza Larga, Papantla.
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El nimero cuatro es, a decir de Ichon, la cifra simbolica del
cosmos, correspondiendo al nimero de puntos cardinales: “al
parecer, los totonacas conceden una importancia relativa-
mente menor al centro y en consecuencia utilizan mas la cifra
4" (: 38).

Por lo que respecta al nimero doce, la situacion es mas
compleja, como veremos a continuacion.

Los nimeros 12 y 13 son sin duda los mas cargados de signifi-
cacion. Expresan, para el totonaca, la dualidad sexual, macho
(13) y hembra (12) cuya conjuncién representa la plenitud, la
perfeccion... (: 40).

Carezco de informacion que me permita confirmar esta aso-
ciacion en la regién de Papantla; sin embargo, parece existir
una contradiccion entre el caracter masculino atribuido hasta
aqui al este, donde se ubica supuestamente el Tlalocan, y el
supuesto caracter femenino de 12. A ello hay que agregar que
uno de los informantes de Ichon califica al agua como femeni-
na, en oposicion al fuego:

En el curso de una ceremonia [...] los munecos [...] han sido
colocados en la mesa de las ofrendas en dos paquetes de 63 y
62. El oficiante me da la explicacion siguiente: es el total lo que
importa (125). Se descompone asi:

Para el fuego, macho, 13;

para el agua, hembra, 12;

para la tierra, macho y hembra, 50 (dos veces 25);

para el maiz, macho y hembra, 50 (dos veces 25) (: 4142).

Esta afirmacion refuerza el caracter contradictorio de la
relacion femenino/masculino; este/oeste hasta aqui sostenida,
pues asocia la produccién de lluvia (elemento supuestamente
femenino) al este (espacio supuestamente masculino).
Retomaremos esta discusion a proposito del codigo sexual.
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Por ultimo, la informacion etnografica disponible resulta
insuficiente para justificar la presencia de los nimeros 1, 6 y
24, s6lo en términos de su relacion con el niumero 12, del cual
son submultiplos o multiplos.

IV. Codigo sexual

La contradiccion identificada al examinar la relacion de los
numeros 12 y 13 con la oposiciéon femenino/masculino subya-
cente, se refuerza si consideramos las funciones asignadas a
Juan por los Tajines, las cuales se refieren al cuidado y aseo de
la casa, asi como a la preparacion de alimentos, que normal-
mente corresponden a las mujeres.

En este sentido, la ausencia aparente de elementos femeni-
nos en el relato, con excepciéon del aguila y la Virgen de
Guadalupe, que aparecen, respectivamente, en las secuencias
inicial y final, encuentra su contrapartida en el “debilitamien-
to” del caracter masculino de los Tajines, descritos como ancia-
nos privados de esposa.®

A este respecto, al hablar del personaje femenino del rela-
to (cf. p. 149), se hizo alusion a las caracteristicas que debian
reunir los sacerdotes de la diosa totonaca del cielo: ser de avan-
zada edad, viudos y observar una alimentaciéon vegetariana,
las cuales concuerdan con la descripcion de los Tajines en |a
mayoria de las versiones. De ser acertada esta asimilacion,
la casa de los Tajines seria una especie de santuario o templo
destinado al culto de esta diosa: “Tenian su templo en la cum-
bre de una sierra muy alta, cercado de muchas arboledas y
fructales de rosas y flores” (Las Casas, 1966: 49).

" En el area costera del Totonacapan, los Tajines aparecen disociados de
toda presencia femenina. En la sierra de Papantla, los Tajines, identifica-
dos con angeles, comparten esta situacion. En cambio, en la Sierra Norte
de Puebla se les puede ver, segun los informantes de Ichon (: 138), con sus
mujeres en las cuevas o colinas.
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En este contexto, la presencia de Juan perturba el orden
establecido, al caracterizarse como joven y en una etapa
premarital,®® contrariamente a los Tajines, ancianos que han
concluido su vida conyugal.

El arribo de Juan al Tlalocan trastoca el orden establecido
también en otro aspecto: su incorporacion a las actividades de
produccién de lluvia lo convertiria en el Tajin nimero 13, sien-
do éste, como se supone, un simbolo masculino.

La accion de la Virgen de Guadalupe, elemento femenino,
impide que tenga lugar esta situacion, haciendo prevalecer el
numero 12, de caracter femenino.

En este sentido, el nimero de Tajines aceptado por los toto-
nacos de la region de Papantla, difiere del atribuido por los
totonacos de la Sierra Norte de Puebla, donde totalizan 13 y
estan al servicio de los cuatro grandes Truenos.”

El relato atestigua la tension existente entre el caracter
masculino o femenino atribuible al Tlalocan, situacién que en
la Sierra Norte de Puebla encuentra solucién en la asignacion
de ambos sexos a los Tajines, e incrementando, consecuente-
mente, su numero a 25 (resultado de la suma de 12 —femeni-
no—y 13 —masculino—).

De esta manera, el nimero 24 constituye, probablemente,
una reafirmacion del caracter femenino, al duplicar el nimero
12, lo que representa un intento de conjurar el peligro me-
diante el restablecimiento del orden preexistente,

El caracter femenino atribuido a la lluvia se verifica en la
cosmovision totonaca, la cual vincula las fechas del calendario
agricola a la celebracién de deidades femeninas y, mas precisa-

% Cabe senalar que en las pocas versiones en las que el hombre aparece como
casado, en este caso anonimo, participando su esposa en la secuencia final
del relato, éste concluye con el retorno del hombre a la tierra provisto de una
dotacion de maiz, y no con su encadenamiento en el fondo del mar.

! Seguin algunos informantes de Ichon, los Tajines suman 25, atribuyéndoseles,
simultaneamente, el caracter masculino y el femenino (:137).
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mente, virgenes; rasgo éste que parece ser determinante en la
produccion de lluvia y del diluvio mismo, al caracterizar al pro-
pio Juan, aunque, en este ultimo caso, la virginidad se vincula
al caracter masculino y no al femenino.

Ese mismo rasgo permite oponer a Juan y los Tajines al inte-
rior de la categoria “masculino”, y a la Virgen de Guadalupe y
el aguila que comparten la categoria "femenino”:

Género
Femenino Masculino
(=[+ femenino]) (=[femenino])
[+ nabil] [nubil] [+ nubil] [nuabil]
I I | |
Virgen aguila Juan Tajines

de Guadalupe

El atributo "joven” que caracteriza a Juan y la Virgen de
Guadalupe, por oposicion a los Tajines, parece redundante con
respecto a la nubilidad, a la cual refuerza.

V. Codigo alimentario

Este codigo articula sus unidades en torno a dos ejes: tipo de
consumo (alimento vegetal o animal) y modo de consumo (oral/
nasal).

El primer eje opone al aguila, en tanto carnivora —y, mas
precisamente, antropo6faga— lo que refuerza su caracter carni-
voro al resto de los personajes. Juan, en su calidad de campe-
sino, aparece como productor y consumidor de alimento
vegetal, caracteristica compartida por los Tajines, con excep-
cion de una de las versiones registradas en Morgadal (Alejan-
dro Atzin).
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La negacion de Juan como objeto de consumo del aguila en
la primera secuencia, es la circunstancia que posibilita el desa-
rrollo de la accién. A la vez, el aguila es destruida en el inicio
mismo del relato, indicando con ello la negacion del término
“carnivoro” y la afirmacién del término opuesto "vegetaria-
no”; es decir, el relato se refiere a la produccién y consumo de
alimentos VEGETALES. En este contexto, Juan se caracteriza como
ineficiente en la produccion y preparacion de alimentos, he-
cho que lo convierte en consumidor ineficaz, pues no logra
agotar el volumen de alimento producido. Asi, el relato encie-
rra una norma de caracter moral: sélo debe prepararse la can-
tidad de alimentos que sea posible consumir, evitando su
desperdicio. Esta misma logica aparece explicitamente en las
versiones en las que los Tajines proveen al hombre con algunos
granos de maiz, proporcionandole las indicaciones necesarias
para su conservacion:

...Le dices a tu sefora que cuando prepare el nixcon no desgra-
ne muchas mazorcas, tan solo tiene que pizcar dos mazorcas y
desgranarlas; ademas, cuando eche el maiz a la olla, no lo debe
vaciar de golpe porque se va a desparramar y no les va a rendir
(Agustina Peralta, recop., Zozocolco de Hidalgo, Zozocolco).

La falta de observancia de esta norma conduce a solucio-
nes extremas que desembocan en la anulacién del hombre en
su caracter de consumidor, ya sea porque los alimentos se ago-
ten y, por lo tanto, no exista objeto de consumo (solucién que
tiene lugar en la tierra), o porque se inviertan los términos de
la oposicion, quedando el hombre como objeto de consumo.
Esta ultima solucion tiene lugar en el Tlalocan, donde la pro-
duccién de alimentos es permanente y, por lo mismo, éstos
resultan inagotables:

La sefora no tomé en cuenta ninguno de los consejos de su
marido [...] Cuando pizcaba las mazorcas, en lugar de dos toma-
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ba muchas [...] Cuando desgranaba lo hacia sin cuidado y dejaba
tirados maicitos por todos lados; al poner el nixcon, vaciaba el
maiz de golpe en la olla y entonces se desparramaba y se des-
perdiciaba el maiz; [...] Pero pronto LAS MAZORCAS QUE TENIAN SE
LES FUERON ACABANDO (Agustina Peralta, recop., Zozocolco de
Hidalgo, Zozocolco).

Antes de partir (a su trabajo), (los dioses) le dijeron: —Pon el
nixcon y échale un grano de maiz [...] Ech6 un puno de maiz y
los granos empezaron a engordar hasta que /o faparon (José
Xochihua, recop., El Tajin, Papantla).

En este caso, el codigo alimenticio articula la oposicion con-
tinente/contenido subordinandola a la oposicion consumidor/
consumido.

Esa logica de economia que rige la produccion de alimen-
tos, se expresa en términos precisos al imponerse a éstas, res-
tricciones numeéricas: preparar UN sOLO grano de maiz o frijol;
pedir UNA soLA fruta; pizcar Dos mazorcas; sembrar UN grano
en cada esquina.

Este mismo codigo articula algunos numeros en términos
de la oposicion vegetal/carne, asociando los nimeros 3, 5y 2,
como ya vimos, a la produccion de alimento vegetal, y 7 al
caracter carnivoro asociado al aguila (Siete Cabezas).

El segundo eje (o modo de consumo) que estructura los
elementos de este codigo ha sido abordado anteriormente.
Opone a quienes consumen alimentos por via oral y a quienes
aspiran el aroma de los alimentos, sean éstos de origen vege-
tal o animal. En algunas versiones de la Sierra de Papantla en
las que el hombre cumple satisfactoriamente su papel en la
produccion de lluvia, son sus habitos alimenticios, en términos
de esta oposicién, los gue ocasionan su expulsion del lugar de
los Truenos y su retorno a la tierra.

141



L T
- E— I-..lli.lllllllllll-1IIIIIII




ESTRUCTURA ELEMENTAL

1. El examen de la situacién inicial —cuyo proceso de trans-
formacion constituye la trama del relato— y su comparacion
con la situacién final —resultado de dicho proceso— conduce
a la identificacion de un principio general subyacente, segtin
el cual las condiciones extremas: ausencia y exceso, aplicadas a
la naturaleza y especialmente a la produccion de lluvia, desem-
bocan en la destruccion (muerte).

Vida/No Vida Muerte/No Muerte
LLUVIA + - = o
DILUVIO - - + _
SEQUIA — + + =
MAR?2 - + - +

2 En conguencia con lo expuesto sobre el "agua marina” en la p. 103,
donde se afirma que no aparece como intrinsecamente benéfica o perjudi-
cial, sino que es benéfica en tanto que neutraliza la accion devastadora del
diluvio; proponemos aqui caracterizarla como [+ no-vida; + no-muerte].
La inclusion de estas dos categorias sémicas implica indicar los valores
correspondientes para los restantes sememas: lluvia, diluvio y sequia.
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En la medida en que la produccion de lluvia determina la
produccién de alimento vegetal, rige también su logica; de ahi
la alternancia que tiene lugar, al interior del relato, entre se-
cuencias que privilegian el tema de la produccion de lluvia y
secuencias que enfatizan la produccion de alimentos. Esta si-
tuacién explica que s6lo en la medida que las oposiciones del
codigo hidrolégico se debilitan, toman su puesto las oposicio-
nes alimentarias, que aparecian como subordinadas.

2. La lluvia, en tanto elemento vital definido como produccién
temporal de agua es, aplicando el modelo de Greimas, el obje-
to valor que pretende alcanzarse a lo largo del relato y que
pondria fin a la carencia inicial planteada. Kihuigolo (el Viejo
del Monte), en tanto protector de las plantas silvestres y en-
carnacion del reino vegetal, es quien convoca la intervencion
de un sujeto que realice la conjuncién de la lluvia y el mundo
vegetal, y lo coloca en condicion de acceder a los medios nece-
sarios, convirtiéndolo en sujeto competente:

COMPETENCIA

DESTINADOR OBJETO DESTINATARIO

Kihuigolo—=>Poder® >Juan —> Lluvia

| SUJETO OBIJETO VALORl

EJECUCION%

% En este caso, el poder consiste en la posibilidad de accion en que Kihuigolo
coloca a Juan al conducirlo hasta el Tlalocan, valiéndose, en la mayoria de los
casos, del atado de lena que, como ya vimos, guarda una relacion simbo-
lica (metafdrica) con los elementos que intervienen en la produccion de
lluvia.

* Empleamos el termino “ejecucion” en lugar de “performancia”, utilizado
por algunos traductores de los textos de Greimas, por parecernos mas
propio de nuestro idioma.

144



ESTRUCTURA ELEMENTAL

A partir de este esquema basico es posible explicar, en la
mayoria de las versiones que constituyen el corpus, la serie
concreta de acciones que conforman el relato, y cuya descrip-
cion detallada no emprendemos aqui, dado el nivel de gene-
ralidad del presente trabajo.
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RELACIONES DE IMPLICACION

Corresponde ahora examinar las relaciones de implicacion que
es posible establecer entre algunas unidades narrativas del re-
lato, y cuya modificacion produce una "reaccion en cadena”.

La ausencia de lluvia, que aparece como factor desencade-
nante de las acciones del relato, sentida como una necesidad
general, encuentra su contraparte en aquellas versiones don-
de es el deseo (experimentado por el hombre o los Tajines) o la
necesidad personal el movil que conduce a la incorporacion
del ser humano a las actividades de produccion de lluvia.

Cuando el deseo justifica la incorporacion del hombre al
Tlalocan, se plantean dos posibilidades: a)que desempene sa-
tisfactoriamente su funcion o b) que fracase en su intento.

En el segundo caso, el hombre es vuelto a la tierra tras conju-
rarse su falta, con una provision de maiz, previa revelacion de los
cuidados necesarios para su reproduccion y preparacion.

En este caso, el hombre se caracteriza como casado, y su
mujer interviene en la secuencia final del relato, siendo el unico
personaje femenino, ante la significativa ausencia de la Virgen
de Guadalupe. Es san Miguel Arcangel, la Santisima Trinidad®
o el jefe (andnimo) de los Truenos, quien resuelve la situacion.

Cabe senalar que la mujer del campesino o vendedor de
ollas se encuentra, con respecto a éste, en la misma relacion

* Que evoca la trilogia Rayo-Trueno-Lluvia.
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que el hombre y los Tajines, en cuanto al desacato a las indica-
ciones recibidas.

El hombre carece de apelativo y aparece disociado del nom-
bre “Juan” a tal grado que en una de las versiones figura como
antagonista de san Juan:

Un dia (el hombre) se aparté del lugar donde trabajaba. Llegd al
lugar donde vivia el Dueno del Agua, que era alto, gordo, y de
nombre Juan. Este traté de detenerlo sacando su machete; pero
el hombre, que habia adquirido poderes, lo enfrento (Antonio
Peralta de Luna, Zozocolco de Hidalgo, Zozocolco).

En los casos en que el hombre cumple satisfactoriamente
su funcién como productor de lluvia, es vuelto a la tierra, esta
vez por no adecuarse a los habitos alimenticios de los Tajines
(el hombre come “realmente”, en tanto que los Tajines sélo
aspiran el aroma de los alimentos).”

Si tomamos como referencia la estructura elemental pro-
puesta en las paginas anteriores, el conjunto de versiones que
reunen las caracteristicas arriba enunciadas ilustra el resultado
extremo de un proceso de debilitamiento de las oposiciones
identificadas, en el cual el codigo hidrolégico, propuesto como
eje de la narracion, cede su puesto al codigo alimentario, que
se habia identificado como paralelo a aquél y regido por una
I6gica similar.

% Cf. Alejandro Medina (recop.), Chihuixcruz, Coxquihui.
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Durante el desarrollo de nuestra investigacion, hemos intentado
estudiar el mito desde una perspectiva integradora en varios
sentidos: metodologicamente, el enfoque adoptado supone
que un procedimiento adecuado de interpretacién debe in-
cluir, por una parte, el conocimiento del contexto cultural incor-
porado como sustancia al relato mitico y en el cual a la vez se
inscribe éste; y, por otra, la estructura interna del relato, que im-
plica el reconocimiento de niveles de significacion.

Ademas, se ha partido de la consideracion del mito como
elemento de un sistema simbélico global, estructuralmente
unitario y susceptible de manifestarse en diferentes sustancias
ademas de la lengua; esta concepcion ha permitido identificar
esquemas simbolicos comunes en el ritual, la danza y el sistema
de creencias, dejando abierta la posibilidad de ampliar la defi-
nicion y caracterizacion de este marco estructural de referen-
cia, mediante la indagacion en otros ambitos culturales —a
través de fuentes arqueologicas y etnograficas— y la profun-
dizacion en los ya considerados —tradicidn oral, ritual, etcétera.

Creemos que este procedimiento ha resultado adecuado en
la medida en que ha permitido, a través del analisis minucioso del
mito, acceder al conocimiento de elementos generales de la cul-
tura totonaca y, quiza, de elementos compartidos por el pensa-
miento mesoamericano en su conjunto. Por otra parte, hemos
asumido personalmente tanto el analisis del relato mitico —con-
forme a una determinada perspectiva teérica—, como el registro
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de informacién etnografica pertinente para la realizacion del
analisis, frente a trabajos interpretativos que se basan exclusiva-
mente en informacion recopilada por otros investigadores, res-
pondiendo a otros intereses y criterios. Dificilmente, con la
informacion etnogréafica e histérica disponible sobre los totona-
cos, habriamos alcanzado la finura que el analisis estuctural impli-
ca. Ello no quiere decir que hayamos logrado exhaustividad en
nuestro estudio, pues existen aun lagunas que es necesario lle-
nar (como el simbolismo de los nimeros entre los totonacos de la
costa). Sin embargo, la identificacion de dichas lagunas también
constituye, a nuestro juicio, una aportacion interesante.

En este sentido, el estudio realizado ha abierto a la discu-
sion un conjunto de hipotesis y perspectivas de analisis que,
consideradas en términos propositivos, orientan la realizacion
de investigaciones futuras. Asi, a lo largo del presente trabajo,
se han propuesto interpretaciones de episodios planteados en
el mito, basadas en informacion procedente de fuentes histo-
ricas y etnogréaficas de la cultura nahua, o de los totonacos de
la Sierra Norte de Puebla, que es preciso corroborar en nues-
tro ambito geografico de estudio.

Asimismo, queda abierta la posibilidad de incorporar al
analisis que aqui se ofrece, versiones registradas en otros pun-
tos geograficos del Totonacapan, asi como emprender un ana-
lisis similar que incorpore el universo narrativo totonaco en su
conjunto, considerando los mitos identificados y registrados
en la region. Por otra parte, dada la amplia difusion de este
mito en otros grupos étnicos mesoamericanos, particularmente
los asentados en la costa, conviene realizar un estudio compa-
rativo transcultural que, previa ubicacion en el contexto cultu-
ral inmediato, permita captar su sentido en un area mas extensa.

El analisis de la distribucién geografica de las variantes que
integran nuestro corpus, aunque posible a partir de la infor-
macién presentada, rebasa por el momento nuestro objetivo.
Cabe plantear, sin embargo, con base en un examen superfi-
cial de los datos, dos factores que conviene tener presentes:

150



COMENTARIOS FINALES

a) La mayor penetracion e influencia del cristianismo en la zona
serrana de la region de Papantla, que pudo haber implica-
do un cambio en la fisonomia y la intenciéon misma del rela-
to, repercutiendo en sus caracteristicas estructurales,

b) Una mayor exposicion de la poblacion costena, a los efec-
tos de los fendmenos asociados al elemento “agua”.

Resulta importante considerar esta ultima circunstancia en
la medida en que parece explicar la actitud diferenciada que
los habitantes de |la costa y de la sierra experimentan en rela-
cion con el contenido del mito: en la costa, la cercania de Juan
Aktzin, encadenado en el fondo del mar frente a las playas de
Tecolutla, se palpa cotidianamente; mientras que en la sierra,
su inmersion en la profundidad se narra como un aconteci-
miento remoto que ha quedado impreso en la memoria colec-
tiva, indicando el inicio de una nueva era en la que Juan funda
y consolida su “reino” actual. A este respecto, es ilustrativo el
hecho de que solo en comunidades serranas existan relatos
que describen las acciones y el contexto fisico en el que se
desenvuelve Juan después de su encadenamiento.?’

Finalmente, queremos manifestar que un buen conocimiento
de la lengua totonaca habria permitido un mayor acercamien-
to a nuestros informantes y un acceso mas agil a la informa-
cion requerida, asi como la apreciacion de la riqueza estilistica
del relato. En este sentido, aunque finalmente asumo esta
limitante como una circunstancia personal, es importante in-
sistir en la necesidad de recuperar el interés por las lenguas
indigenas, que caracterizé la formacion del antropélogo en
décadas pasadas.

¥ Cf. Agustina Peralta (recop.), Un ahogado en el reino de San Juan, baep,
Unidad Regional Norte de Veracruz, 1982; y Chagana, bacp, Unidad Regio-
nal Norte de Veracruz (inédito).
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