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Presentacion

udntos caminos existen para acceder a los espacios de lo sagrado, esa

dimensién intima, recondita y diversa, pero a la vez comunal, que mu-

chos pueblos atin suelen poseer, no obstante los embates incesantes
de una modernidad que la niega concibiéndose ajena a ella e imponiendo lo
que se ha dado en llamar un mundo desencantado.

Las mujeres de bichou teenek, es decir, de la comunidad teenek de Santa
Barbara, en el municipio de Aquismén, en la Huasteca potosina, cultivan
bellos cantos a través de los cuales se perciben mixturas afiosas de fervor
y acercamiento a lo sagrado. Son mujeres ligadas a la tierra, a sus costum-
bres familiares, que dependen en gran medida de los frutos de la labor en el
campo, que urden textiles, modelan cerdmica, cocinan, educan, comercian,
celebran la vida sobre cualquier vicisitud de las tantas que cotidianamente
enfrentan.

Estas mujeres teenck de distintas edades han conformado un coro cuyo
virtuosismo radica en la finura melodiosa de sus voces, en la entrega fervien-
te de cada uno de sus cantos; alabanzas de sutil polifonia que también son
plegarias, ruegos, ofrendas en las que, por supuesto, se evidencia el paso de los



acontecimientos que se han sucedido en la region desde la época precolom-
bina hasta hoy en dia, presentindose como un crisol que contiene cosmo-
gonia, saber, sacralidad, resistencia, evangelizacién, sincretismo, transforma-
cién y trascendencia.

Los cantos que conforman el repertorio de esta obra fonografica son prue-
ba fehaciente de ese ligamen con lo sagrado, ordenados de acuerdo con la
liturgia que profesan, muy suya, porque, aunque viene de fuera, la han adap-
tado a su religiosidad en un sentido amplio y profundo, transformandola,
convirtiéndola en una variante en la que se hace patente su etnicidad.

Asi, con esos cantos fervorosos las mujeres teenek de Santa Bdrbara lo
mismo dialogan con las fuerzas que ocasionan la sequia, las malas cosechas,
la abundancia de frutos, los huracanes del poniente, que intentan paliar la
carestia de la vida, la desazén de los migrantes y la bisqueda de un lugar en
el imperioso mundo que las rodea.

Uxumchik in ajtintal an Pulik Paylom / Mujeres que cantan a Papd Dios,
titulo 72 de la serie Testimonio Musical de México, ofrece una mirada a los
pueblos teenek de la Huasteca a través del canto, la musica y el fervor.

Benjamin Muratalla
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Prélogo
Jests Ruvalcaba Mercado*

El canto y la danza en la evangelizacion
en la Huasteca, antes y ahora

as ciencias neuroldgicas contempordneas reconocen que compartimos

al menos un tipo de memoria con los animales, pero sélo la memoria

cognitiva caracteriza a los seres humanos. Podria ser también que no
se ha encontrado la forma de experimentar para saber si otros animales la
tienen o no. No es el caso de estas lineas abundar en el problema de qué
compartimos y qué no con nuestros parientes animales; sélo utilizo la ora-
cién inicial para subrayar que el canto y la danza pueden y han servido tanto
para el regocijo como para la ensefianza, la memoria y la transmisién de
conocimientos y conceptos. En aras de la brevedad, entonces, estas lineas
se centran en la demostracién de que las danzas y los cantos han sido un
recurso de uso continuo para evangelizar a los teenek o, mds en general, a
los indios de la Huasteca y cémo para ellos, a su vez, tienen un significado
que no se ajusta del todo a la ortodoxia catélica (o protestante) puesto que

* Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en Antropologia Social. Profesor-investigador perteneciente al
Sistema Nacional de Investigadores nivel II. Doctor en Antropologia por la Universidad Iberoamericana. Sus
lineas de investigacion se han enfocado en las relaciones étnicas y sociales, asi como en la etnohistoria de los
grupos étnicos de la Huasteca.
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durante su ejecucién evocan algo mds que el puro contenido religioso pro-
pio de la Iglesia o su mero aspecto lidico y festivo. Es decir, a través de sus
cantos y danzas, los pueblos de la Huasteca resguardan y transmiten historia
y memoria. Asi, estas lineas son sélo una nota introductoria, ya que el texto y
los materiales que nos ofrece José Joel Lara Gonzélez profunchzan en la te-
madtica y en la presentacion de materiales de campo originales. El se dio a la
tarea de estudiar y recopilar cantos que las mujeres teenek potosinas contem-
pordneas dirigen a Dios.

Referidos a los cantos en la misa, Joel ubica esos materiales dentro de
dos tradiciones: la mesoamericana, por un lado, y la de la evangelizacion
de la Huasteca, por el otro. De hecho, ademds de la recopilacion misma,
las grabaciones le sirven para ampliar o concentrar lo que nos legaron los
cronistas y algunos estudios sobre el papel de la Iglesia catélica de después
de la conquista. Segtin mi lectura, su texto coloca la evangelizacién de la
Huasteca en el tiempo amplio, sin obviar los avatares, los logros y las correc-
ciones necesarias que la catequesis en pueblos indios ha ido enfrentando y
realizando a lo largo de los siglos.

Es sabido que la conjuncién de canto y danza era parte esencial de
la educacién prehispdnica, asi como lo era la parafernalia de la forma
de gobernar. Los sefiores principales, incluidos los huey tlatoani de Te-
nochtitlan, conducian ceremonias, bailes y cantos como parte inherente
de su cargo. En el Cédice Ramirez se lee que los principales precedian y
encabezaban con sus “ropas mds preciosas”, joyas y adornos, los bailes,
que orquestaban, segin describe Zorita (1909: 314-315, cap. xxvi), con
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un par de instrumentos de percusién: “uno de hechura de atambor y otro
de forma de barril”, con los que:

hazian con ellos diversos sones, para los quales habia muchos cantares, que
todos 4 una iban cantando y bailando con tanto concierto que no discrepaba
uno de otro, yendo todos 4 una assi en vozes como en el mover de los piés,
con tanta destreza que ponia admiracién al que los veia [...] desde nifios los
imponfan en ellos, teniendo lugar y tiempo sefialado para ensefiarlos, ddndo-
les ayos que los recogiesen por toda la ciudad, y maestros que los ensefiassen

(Cddice Ramirez, 1878: 91-92).

Con mis detalle, Alonso de Zorita, en el capitulo 27 de su Historia de la
Nueva Esparia, menciona:

Una de las cosas principales que en toda aquella tierra avia, era los cantos y bay-
les, asi para solemnigar las fiestas de sus ydolos, como para sus rregocijos, y a esta
causa, al bayle le pusieron dos nombres, como adelante se dird, y por ser cosa con
que se tenia mucha quenta en cada pueblo, y cada sefior en su casa tenia capilla
de cantores que conponian los cantares y dangas, y para esto los buscavan que
fuesen de buen yngenio, para conponer coplas a su modo, del metro que ellos
tenian, y los sefiores muchos dias en sus casas les hazian cantar en boz baja, y
ordinariamente cantavan y baylaban en las fiestas principales, que eran de veynte
en veynte dias (1909: 311-316, cap. xxvu).



Notemos que el canto y el baile estaban generalizados en la época pre-
hispdnica entre los pueblos mesoamericanos, de los que, con los datos que
nos presenta Joel, ahora sabemos un poco mds al respecto (se puede leer
también el articulo de Garcia Gomez [2013] sobre el papel de la musica
luego de la conquista). Entre los mexicas se ejecutaban antes y después de la
guerra; para festejar las fechas especiales del calendario religioso; para hacer
penitencia, cuando se entronizaba a algin personaje importante; en las ce-
lebraciones del ciclo de vida; como parte de la vida religiosa cotidiana, para
transmitir a los pequerios e iniciados las ensefianzas y oraciones a los dioses;
para regocijo de las multitudes; como especticulo del poder, etcétera. No
es de extraiar que los frailes optaran por dar continuidad a esas expresiones
para evangelizar a los pueblos de la Nueva Esparia, si acaso con nuevas letras
en su contenido, tanto en su propia lengua como en la ajena. Lo que tal
vez hay que destacar es que en Mesoamérica esas manifestaciones, ademds
de tratarse de expresiones artisticas, eran a la vez parte indisociable de la
religién, la educacién y la evocacién de la memoria; eran instrumentos de
transmision histérica, recordatorio heroico y manifestacion del poder.

Motolinia pone énfasis en el hecho de que las mujeres participaban en
los bailes y los cantos, que eran parte intrinseca de las adoraciones a diversas
deidades en los templos de Tenochtitlan. Dice fray Toribio en su Historia de
los Indios de la Nueva Espaiia que antes de la conquista:

todas estas mujeres [las que entraban al servicio de los templos] estaban aquf
sirviendo al demonio por sus propios intereses: las unas porque el demonio les
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hiciese mercedes: las otras porque les diese larga vida; otras por ser ricas: otras
por ser buenas hilanderas y tejedoras de mantas ricas |...] En algunas fiestas bai-
laban delante de los {dolos muy honestamente (1914: 51-52, cap. Ix).

De hecho, segtin Alvarado Tezozémoc, enviar mujeres a cantar y bailar for-
maba parte de las exigencias del tributo que pidié Itzcéatl al pueblo y los
sefiores de Cuitldhuac. Ademads de ser una senal de sometimiento, se les pedia
que mandaran a sus “hijas y hermanas para que canten en el lugar de los
cantares, de dia y de noche que llaman cuicuyan; [y] asimismo que vengan
ellos también 4 cantar y 4 bailar” y a atender los huertos y jardines reales
(Alvarado Tezozémoc, 1878: 278, cap. xvi). Exigir que, como reconocido
vasallaje, los principales y gobernantes mandaran a Tenochtitlan a sus hijas
y hermanas a cantar y bailar toda la noche se consideraba una ofensa, pues
ademds, alli en el cuicuyan, o cuicoyan, tenian que atender a los “mancebos
conquistadores” y a sus maestros; sin embargo, pasado el tiempo, ellas ya no
lo tomaban de esa manera, ya que:

comenzando el canto y baile [...] como era de noche, y los maeses estaban be-
biendo y ellas también, venian despues al efecto con actos carnales, y disolucio-
nes, que morian las mugeres por no dejar este vicio y pecado; llaman 4 esta tal
casa cuicoyan, alegria grande de las mugeres, por persuasiones de Huitzliipochtli
para atraer mds almas (Alvarado Tezozémoc, 1878: 280, cap. xvi).



Esto sucedia durante el esplendor del Triple Sefiorio, en el centro del
poderio mexica; sin embargo, no se puede hacer extensivo a otras regiones
y grupos mesoamericanos ni suponer que siempre ocurria en los mismos
contextos. Sabemos, si, que el canto y el baile se ejecutaban en otros lugares
de Mesoamérica, ya que los sefiores de Meztitlan, la Huasteca, Michoacdn,
etétera, cuando eran impelidos a ello, se integraban con remilgos a cantos y
danzas celebrados en el perimetro del Templo Mayor sin problema alguno
(Alvarado Tezozémoc, 1878: 595-596, cap. LxxxvII).

De acuerdo con Joel, la influencia artistica huasteca en Tenochtitlan
fue considerable. Aparte de esas escuetas menciones, no existen croni-
cas detalladas fuera del México central, aunque tampoco se puede decir
que estamos en blanco. Como el lector podrd constatar en los materiales que
presentamos, la continuidad y funcion de esas expresiones en otras partes
se emplearon como recursos para adoctrinar alld donde pudieron llegar los
frailes.

Ya en los primeros afios de la evangelizacion, durante la celebracién de
“las Pascuas y otras fiestas del afio”, Motolinfa (1914: 67, cap. xiu) notaba:

Los Indios sefiores y principales, ataviados y vestidos de sus camisas blancas y
mantas, labradas con plumajes, y con pifias de rosas en las manos, bailan y dicen
cantares en su lengua, de las fiestas que se celebran, que los frailes se los han
traducido, y los maestros de sus cantares los han puesto a su modo a manera de
metro, que son graciosos y bien entonados; y estos bailes y cantos comienzan
a medianoche en muchas partes.
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En Tlaxcala, por ejemplo, vio que un “dia de Pascua antes que amanezca
[hicieron| su procesién muy solemne, y con mucho regocijo de danzas y
bailes. Este dia salieron unos nifios con una danza, y por ser tan chiquitos,
que otros mayores que ellos aun no han dejado la teta, hacian tantas y tan
buenas vueltas, que los Espafioles no se podian valer de risa y alegria” (1914:
72-73, cap. Xv).

Y, desde luego, no puede faltar su testimonio del uso del canto como una
forma ya depurada para que los indios aprendieran la nueva religion:

En este tiempo se comenzé a encender otro fuego de devocién en los corazones de
los Indios que se bautizaban, cuando deprendfan el Ave Marfa, y el Pater Noster, y
la doctrina cristiana; y para que mejor la tomasen y sintiesen algin sabor, diéronles
cantado el Per signum Crucis, Pater Noster y Ave Maria, Credo y Salve, con los
mandamientos en su lengua, de un canto llano y gracioso |...] estdbanse a monton-
cillos, asi en los patios de las iglesias y ermitas como por sus barrios, tres y cuatro
horas cantando y aprendiendo oraciones; y era tanta la prisa, que por do quiera que
fuesen, de dia o de noche, por todas partes se ofa cantar y decir toda la doctrina
cristiana [...] (Benavente, cap. 4, en Garcia Icazbalceta, 1980, tomo : 306).

Si bien testimonios como éste se multiplican (Joel cita varios otros en su
estudio), lo que me interesa destacar respecto a la danza y el canto son dos
aspectos. Primero, que formaban parte de los rituales antes de la llegada de
los europeos y que en ellos participaban hombres, mujeres, nifios de ambos
sexos y viejos. Segundo, que una vez establecida la jerarquia catdlica en la
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Nueva Esparia, ambas expresiones no se prohibieron, sino que se mantuvieron
como instrumentos para ensefiar a los indios la nueva religion. Aunque no se
hace referencia explicita en la Doctrina christiana en lengua guasteca... que
elabor6 el agustino Juan de la Cruz en 1571, al menos las oraciones bdsicas,
los articulos de fe, los mandamientos y las plegarias que acomparian a la misa
son muestra de que también entre los teenek, los frailes permitieron la con-
tinuidad de la musica y el canto y los usaron como recursos para acelerar el
adoctrinamiento, si bien no siempre con los resultados que esperaban y, desde
luego, con cambios notables a lo largo de los siglos. Especificamente, esa pri-
mera doctrina que se conserva en lengua teenek es una guia para los ministros
tanto para ensefiar la doctrina cristiana —no sélo las oraciones bdsicas— como
para oficiar la misa en la lengua nativa.

A pesar de que, como se ha dicho, no contemos con una fuente que al me-
nos se acerque a los testimonios recopilados en las obras de Sahagtin, Durén,
Torquemada y Alvarado Tezozémoc para otras regiones que nos hablen de
lo que pasaba en la Huasteca en referencia al mismo tema, existen algunas
evidencias que permiten suponer el papel que jugd y, sobre todo, juega hoy
el canto en el adoctrinamiento de los teenek y nahuas de la region. Testimo-
nios histéricos y etnogréaficos son prueba de que el recurso fue y sigue siendo
eficaz y se ha utilizado de manera recurrente como una forma de establecer
contacto entre los seres sobrenaturales y los humanos y como recurso diddc-
tico de ensenanza y recurrencia de la memoria.

Como es logico, la evangelizacién en la Huasteca no fue inmediata. Su
abrupta topografia, la dispersién de sus pobladores provocada principalmen-
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te por la accién de los conquistadores, la diversidad de idiomas, la propia
carencia de frailes y ministros fueron obstdculos que sélo se superaron con el
paso del tiempo. Adn hoy se observa en la region que, sélo en las ciudades
importantes y en ciertas cabeceras municipales hay ministros con residencia
permanente. Muchos de ellos, la mayoria, desconoce los idiomas locales y
es muy reciente que la Iglesia catélica empieza a instruir y formar sacerdotes
hablantes de esos idiomas. No obstante, acerca de la importancia de la dan-
za, el bachiller Tapia Zenteno escribié que a los teenek de Tampamolén ha-
bia que prohibirles las danzas, que perduraban entre ellos y que incluso esce-
nificaban dentro de las parroquias (como se hace todavia hoy, acompanadas
de cantos) porque eran “externas idolatrias”. Tanto en sus dias de fiesta como
en las Pascuas. En esencia, su descripcion se asemeja a los ritos religiosos que
acontecian antes entre los tenochca. Tapia Zenteno dice que los teenck:

se previenen con larga abstinencia de sus mugeres, ayunos, y otras penitencias,
para sacar 4 baylar el Teem, que los Mexicanos llaman Xochiquetzal que es un
Idolillo, que baylan comtnmente de noche después de bien llenos de bebida.
El Paya es una figura de amphora |[...] [a la que] cargan en la espalda, danzando
en circulo, y teniendo por centro un Teponaztle, que toca el Maestro de la dan-
za, y de muchas supersticiones, que con un incensario de barro es el primero
que thurifea estos instrumentos, y luego persuade 4 hacer lo mesmo 4 los cir-
cunstantes [...] Estos dafios, y otros, que callo, se siguen de estos malditos bayles,
de que no esperen los Ministros, que ellos se confiessen jamds, porque |...] lo
guardan tan inviolablemente, que con dificultad declaran algo de esto [...] y si
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dicen, que si han baylado, 6 fon danzarines, 6 bayladores, entre el Miniftro en
sospecha de aver incurrido en todo lo dicho, y procuren su remedio, y desenga-

fio (Tapia Zenteno, 1985: 105-106).

El permiso o la prohibicién a la participacién de la poblacién autéctona
en los oficios catélicos fueron cambiando durante la colonia, ya que, en al-
gunas partes, debido a la escasez de ministros la ensefianza religiosa bdsica
la impartian y la contindan impartiendo hoy los rezanderos locales, a cuyo
cargo quedaba el adoctrinamiento de los pequetios, el rezo del rosario y la
celebracion de algunas fechas importantes en el calendario religioso. Sin
embargo, conforme a los lineamientos del Concilio Vaticano II, se permitié
que la celebracién de la misa se oficiara en esos idiomas locales, que partici-
paran algunos miembros de las comunidades e incluso se incorporaron algu-
nas manifestaciones religiosas regionales que no forman parte de la ortodoxia
catélica; por ejemplo, la bendicién de las semillas, el agradecimiento por las
cosechas, danzas y cantos de tradicién indigena dentro de templos y capillas,
y la participacién, junto con los curas, de los rezanderos o mayordomos reli-
giosos de las comunidades tanto teenek como nahuas en muchas localidades
de la Huasteca.

Segun los testimonios orales que pudo obtener la doctora Kristina Tiedje
entre los ancianos nahuas de Xilitla, la sabidurfa se transmite de diversas
maneras, incluida la memoria, si bien no todos la reciben, sino sélo los es-
pecialistas rituales, que la obtienen principalmente por via oral y también a
través de la musica:
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Las historias no son un conocimiento individual [...] s6lo los “que saben” (tla-
matine en plural) reciben “la palabra” de los antepasados (huehuentzin) [...] En-
tre los nahuas contempordneos, los “que saben” son a menudo sanadores (ticit])
y asumen otras funciones rituales, como los musicos rituales o los bailarines
que actian como mediadores entre el mundo espiritual y los humanos (Tiedje,
2004: 207) (las traducciones correspondientes son mias).

Los nahuas de Xilitla le aseveraron a esta autora que se inicié la conme-
moracién en recuerdo de cuando obtuvieron el maiz y a “su hermanita”,
el frijol, celebraciéon que con el tiempo se convirtié en el costumbre, en la
mera tradicién que debe conservarse para no perder la identidad originaria y
colectiva. Festejar al maiz y al frijol por decision y mandato de los ancestros
se transformé en:

nuestra tradicién, nuestra creencia. Ejecutaremos musica [les dejaron estableci-
do] para que todos puedan ver lo que pasa en nuestro hogar [...] Es lo que hace
nuestra tradicién. Ha llegado a ser nuestra [el] costumbre. Es lo que quieren esos
nifiitos [el espiritu del maiz y del frijol] [...] Es lo que hacemos después de la
cosecha, luego de que el maiz y el frijol arriban a nuestra casa [ ...] Bailamos con
las mazorcas durante ocho dfas y después los duetios de la casa reparten maiz a
todos los participantes. Es lo que siempre hemos hecho [...] No fue ayer cuando
lo empezamos. No. Es mucho més viejo. Se remonta a los ancestros [...] ks un
esfuerzo para organizar la fiesta del maicito. Asi, Diosito nos bendecird igual

que al maiz y al frijol (Tiedje, 2004: 247-248).
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Aunque tenga también un aspecto lidico, es de mayor importancia la rela-
cién de la masica y la danza con los ciclos del maiz, con las tradiciones que

separan a los indigenas de los mestizos, como también registré la doctora
Tiedje:

Los rituales agricolas [...] involucran la participacién de varios especialistas |...]
incluyendo un grupo de danza ritual, un tlamatini y masicos rituales. En todas
las aldeas hay ancianos y mujeres nahuas que tienen cargos como autoridades
religiosas y especialistas en rituales [... como] curanderos, adivinos, narradores
de historias, herbolarios, danzantes y musicos rituales (Tiedje, 2004: 264).

En estas celebraciones no se excluye a las mujeres, que forman sus propios
grupos de canto y baile, ocupando un puesto apenas por debajo del maxi-
mo escalén en la jerarquia civico-religiosa. No cualquiera puede participar,
pero tampoco es tan restringido: el grupo que ejecuta las danzas rituales se
compone de entre 14 y 20 personas, mds un capitdn o capitana. Lo anterior
significa que el costumbre “debe ser entendido tanto como <acciones> como
un sistema de representacioness, en el que la musica, la danza y las ofrendas
estdn integradas en un todo” (Tiedje, 2004: 265-266, 268).

Ademids, en cuanto a la participacion especifica de las mujeres, la doctora
Tiedje registr6 algo parecido a lo que ocurria en el centro de México en la
época prehispdnica: los danzantes tienen su propia lider o capitana, que a
menudo lleva dos varas para guiar la danza y suele ir adornada con plumas
de colores. Igual que el lider, la capitana lleva una botella de alcohol que re-
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parte cada tanto entre los bailarines para que mantengan su fuerza y puedan
bailar toda la noche. Unos y otros llevan sonajas rellenas de frijoles o piedras
pequenas. Una vez que han recibido el don o la sefal divina, los nifios se
integran a las comparsas (Tiedje, 2004: 268).

En su apartado sobre los ritos calenddricos, el doctor Jean Paul Provost
sefiala también para el sur de la Huasteca el cardcter colectivo y la larga du-
racién de las danzas rituales. Como la autora citada, también Provost indica
que estas danzas rituales se celebran en relacién con el ciclo agricola, en
especial con la siembra del maiz y del frijol (Provost, 1975: 85).

Otro autor contempordneo escribe que las danzas actuales entre los gru-
pos de México y Centroamérica tienen sus antecedentes en “las danzas de
teatro y cantos que los misioneros introdujeron con la finalidad de cristiani-
zar a los indios y basados en la prctica de danzas derivadas de los morismas
o danza de moros o cristianos |[...| Estas danzas rituales estin apegadas al
culto de los santos de la tradicién catélica” (Herndndez Azuara, 2004: 28).
Algunas de las danzas y los cantos pueden tener su origen en los de la evan-
gelizacién, aunque, como quedé ya expuesto, los misioneros usaron a su vez
una prictica existente en la época prehispdnica. Esta conclusién nos permite
adentrarnos en el material que ahora ocupard nuestra atencion.

El texto de José Joel Lara Gonzalez nos habla de esta reciente ola de evan-
gelizacién y su trayectoria histérica como parte de un proceso de origen co-
lonial, aunque igual con raices prehispanicas. Algunos aspectos de su trabajo
que se pueden destacar son, en primer lugar, que se trata de una recopi-
lacién de materiales originales en teenek que no habian sido registrados.
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A diferencia del pasado, cuando se usé el recurso para aleccionar a los indios
sobre las bases de la religion catélica, ahora el objetivo del proceso es recu-
perar terreno para la Iglesia catélica ante otras denominaciones religiosas.
Para lograrlo, los sacerdotes propician la participacion de las comunidades,
ofician misa, administran los sacramentos en las lenguas originales y, tam-
bién, como antafio, acuden al canto y a la danza y a las representaciones
teatrales en general. Los resultados han sido diversos, sin poder evaluar por
ahora su efectividad. Lo cierto es que la agresividad de las congregaciones
no catélicas nunca habia sido tan empecinada como ahora.

En segundo lugar, a diferencia de otras expresiones artisticas puestas en
escena exclusivamente por varones, en este caso se trata de un coro com-
puesto por jovencitas que le cantan a Dios. Es pertinente preguntar si ese
Dios a quien le cantan es el Dios cristiano o bien es una superposicion
del Dios catélico mezclado con las creencias de Thiipak, el espiritu del maiz.
El caso es que, como en otras culturas del mundo, musica, canto y danza for-
maron y todavia hoy forman parte de un mismo entramado. Quien no esté
familiarizado con las culturas del Golfo debe tener en mente que Thiipak, en
teenek, o Chicomexdchitl, en nahua, representa al espiritu del maiz y es el in-
ventor de los mantenimientos y las artes como la musica, la danza y el canto.
Puesto que hay una publicacién dedicada especificamente a este personaje
en la que participa Joel, aqui no se profundizard en este aspecto.

El estuerzo de Joel por conjuntar gran parte de las noticias que existen so-
bre la evangelizacion en la Huasteca a partir de los primeros cronistas cons-
tituye el recuento de una historia de larga data que permite a su autor ubicar
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este proceso desde la llegada de los primeros frailes, pasando por las incur-
siones de franciscanos y agustinos, hasta los sacerdotes, curas y los recién
llegados de otras érdenes, como la de los josefinos y xaverianos. Esta obra
no deja de lado las instituciones que los propios pobladores establecieron,
como las hermandades y cofradias, que marcaron su historia y nos aclaran su
presente. Como hace notar Joel, los recursos que la Iglesia o las iglesias, pues
también otras denominaciones religiosas hacen uso de los cantos, utilizan
para evangelizar a los indios no han cambiado mucho desde la llegada a la
region de fray Andrés de Olmos.

En cuanto a las fotografias que acomparian al texto de Joel, destaca el
hecho de que no se trata de meras ilustraciones para llenar el escrito, sino
que responden a la idea de completar lo que se describe, para que el lector,
ademds de valorar lo colorido del vestuario y de la puesta en escena, obtenga
informacién valiosa del cardcter sagrado que las jovencitas imprimen a sus
cantos, a través de los rostros concretos de las integrantes del coro, de su ges-
to de satisfaccion cuando le cantan a la Virgen de Guadalupe en su capilla
original, de sus caras sorprendidas, que no por ello pierden la seguridad en
sus actuaciones cuando ejecutan sus cantos. Cada quien puede hacer sus
propias deducciones al mirar con detenimiento la serie seleccionada.

El mérito de Joel de haber grabado en teenek esta serie de cantos religio-
s0s, su traduccion, coyuntura e historia y ponerlos a disposicién del piblico
es lo que anima y llama mds la atencién. La participacién de algunas perso-
nas de la comunidad, en especial de las mujeres y catequistas, nos hace re-
cordar a aquellos ayudantes que los religiosos seleccionaban en los primeros
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tiempos de la colonia. El lector puede establecer o rechazar los paralelismos
histéricos, pero lo que todo el piblico puede hacer es disfrutar de la musica
religiosa original presentada y difundida por primera vez de forma amplia.
Por mi parte, sélo me queda encomiar el trabajo de José Joel Lara Gonzidlez
y exhortarlo a él y a otros jévenes a que con su disposiciéon contintien in-
vestigando entre los pueblos indios de la Huasteca; region hasta hace poco
marginada que no obstante sigue a la espera de que lleguen investigadores
a quienes descubrirles sus secretos, una vez que encuentren la confianza
mutua, la buena voluntad y las formas de colaboracion.
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Introduccion

(¢ istorias que no son todavia historia”; asf titul6 Guillermo Bonfil
Batalla su icénico articulo (1980) en el que hizo una sobresa-
liente reflexion sobre los procesos de historizar a los grupos étni-

cos. Por un lado, plante6 que las historias de los grupos étnicos no estdn con-

cluidas, que se mantienen en proceso de construccion; “abiertas” las llama
él, apuntando hacia futuros inciertos, dejando entrever que las historias de
estos grupos no debieran ser deterministas. Por otro lado, a manera de critica,

Bonfil Batalla subraya que las historias de los grupos étnicos se han escrito

particularmente desde los grupos de poder, dejando fuera a los testigos y pro-

tagonistas de las propias historias y, por lo tanto, determinando el presente y

el futuro de ese sector poblacional.

Desde esta posicion, se proponen las formas narrativas culturales como
fuente primaria de informacion, es decir, como una manera de historizar lo
propio y lo ajeno desde el interior de la cultura misma. Esto no quiere decir
que sélo se lean y analicen los textos culturales con la etnografia, también de-
ben seguirse leyendo y analizando la multiplicidad de fuentes para poder con-
frontar la informacién obtenida en el documento (sean fuentes escritas o no)
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con la informacién alcanzada durante el trabajo en terreno gracias a la et-
nografia.

Para abordar una investigacion de esta manera hay que problematizar
cémo presentar la historia como discurso académico, alejandonos de las res-
tricciones decimonénicas de la misma disciplina que, pareciera increible,
siguen permeando nuestros escritos.

Es apremiante hurgar, seguir las huellas. Combatiendo las viejas y an-
quilosadas formas de historizar, Lucien Febvre (1953) recuerda que la his-
toria historizante es poca cosa, es decir, s6lo recuentos de fechas, situacio-
nes y sujetos que dicen pricticamente nada. Para Febvre hay que pensar
en la historia no como letra muerta, aglutinante, sino como la historia de
los hechos humanos y también de los textos, aunque en menor medida.
“La tarea del historiador: volver a encontrar a los hombres que han vivido
los hechos y a los que, mds tarde, se alojaron en ellos para interpretarlos”

(Febvre, 1993: 29).

La historia se hace, no cabe duda, con documentos escritos. Cuando los hay.
Hay que utilizar los textos, sin duda. Pero todos los textos. Y no solamente los
documentos de archivo en favor de los cuales se ha creado un privilegio: el
privilegio de extraer de ellos [...] un nombre, un lugar, una fecha, un nombre,
un lugar, todo el saber positivo, conclufa, de un historiador despreocupado por
lo real. También un poema, un cuadro, un drama son para nosotros documen-
tos, testimonios de una historia viva y humana, saturados de pensamiento y de
accién en potencia (Febvre, 1993: 29-30).
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Eista metodologia caracteristica de la etnohistoria apunta a construir “un tipo
de historia que se interesa por los grupos cuyos saberes, historicidades o ma-
neras de ser en el mundo fueron sometidos a una doble colonizacién, tanto
material como epistémica” (Boccara, 2012: 41), y por esta razén encuentro
necesario recurrir a los grupos étnicos y sus formas narrativas, para que, al
intentar hacer coincidir la historia y la antropologia, se abra un camino al-
terno que nos lleve a “derribar la dicotomia discutible y rigida entre historia
y memoria” (Boccara, 2012: 46). Para ello hay que “observar a la gente no
s6lo como reactor pasivo |...| sino como agente activo y sujeto de su propia
historia” (Ortner, 1993: 28), pensando que esta historia “no es sélo algo que
le sucede a la gente, sino algo que ella hace-dentro de” (Ortner, 1993: 28):
dentro de su comunidad, dentro de su familia, incluso dentro de s{ misma.

Esto hace posible el encuentro con personas que dia a dia construyen sus
historias, constituyendo éstas el archivo vivo y abierto. Pero scmo escribir
lo que ellos no han escrito? Es decir, sjcémo traspasar el discurso oral, ges-
tual, corporal, musical, inscrito, literario, narrativo, lingiiistico, pictérico, su
produccién material de la esfera del saber tradicional a la esfera del discurso
correspondiente a la ciencia antropoldgica?

Para el caso especifico que aqui se presenta, el objetivo radica en “paleo-
grahar” la relacion dialogica entre los c6digos histéricos de la evangelizacién
con las variedades de la experiencia religiosa local. Esto permite penetrar en
las formas simbdlicas y culturales de los grupos étnicos y desmembrar el sen-
tido de la experiencia religiosa para tomar los elementos necesarios y poder
reconstruir hechos y sentidos culturales del pasado o del presente a través de
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sus procesos de permanencia, es decir, de toda continuidad que se presenta
en el transcurso de su existencia gracias a las formas narrativas.

Y con qué elementos podemos pensar en las formas narrativas como tex-
tos susceptibles de ser leidos, analizados e interpretados y pensarlos como un
archivo vivo que testimonie la experiencia histérica de los pueblos?

Quizd sea aventurado pensar en las formas narrativas como fuente prima-
ria de informacién: textos o manuscritos en los que los c6digos culturales son
c6digos de significacion, trozos de cuerpo, de voz, de musica que evocan una
historia comunal, complejos culturales que ofrecen y defienden la adscrip-
cién de la comunidad, imbricaciones que contienen el ethos' cultural de los
pueblos que se expanden, recrean, amplian y transmiten en las dimensiones
espacio-temporales.

Las formas narrativas entendidas como fuente de primera mano ayudan a
recrear, reformular y reinterpretar las historias de los grupos étnicos, ya que
hacer su etnografia, investigar su historia local mediante la tradicién oral e in-
vestigar los resquicios en las fuentes bibliograficas proporciona que el aqui'y el
ahora dé acceso al antes y al entonces, es decir, permite hablar en términos de
memoria, porque ésta toma la forma sélo de aquello que se quiere rememorar.

La memoria como conciencia de accién provoca sucesiones de estados;
gracias a la adicién del recuerdo del pasado al presente, en espera del por-

! Etica, moral, estética, logica, filosofia e incluso epistemologia son los conceptos que encierra la palabra ethos.
Al respecto, 1éase Geertz en La interpretacién de las culturas, que emplea el término sélo refiriéndose a lo
moral, lo estético y a los criterios de evaluacién entre éstos en una cultura.
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venir, es que se puede hablar en términos de tradicién, pero la tradicion se
constituye como tal sélo en el presente, porque es el tiempo de la accién, de
lo sucedido, el tnico tiempo que engendra representaciones y se recuerda.

La tradicién, memoria o historia confluye en la triada temporal por exce-
lencia de esta categoria: “memoria del pasado, futuro de la conjetura o espera
y presente de la sensacién o percepcién” (Ricoeur, 2010: 33); es donde se
inscriben saberes acumulados en el tiempo, invocando el mafiana, pero no
el inmediato e individual, sino el manana colectivo y perdurable, el que da la
posibilidad de existencia porque, “para algo que dura, continuar presupone
comenzar” (Ricoeur, 2010: 56).

El mejor recurso de la cultura de conquista fue seleccionar los datos mds
arraigados en la memoria y la sensibilidad de los grupos étnicos y asi te-
ner “el poder de escenificar estos recuerdos comunes en ocasion de fiestas,
de ritos, de celebraciones publicas” (Ricoeur, 2010: 156), lo que permitié
que las formas narrativas de la evangelizacién quedaran impregnadas, asidas,
en la experiencia religiosa e histérica de los grupos étnicos.

Pregunta Enrique Florescano: “;Cémo se explica que al cabo de 500
anos de imposicién de nuevos dioses, cultos y regimenes politicos, el Estado
espanol, la Iglesia catdlica y los gobiernos nacionales no pudieran cambiar
las antiguas creencias de los indigenas?” (Florescano, 1999: 314), a lo que se
responde analizando la estructura interna de los grupos étnicos.

Quizd deba problematizarse en otro lugar el asunto de la inmutabilidad de
las creencias, pues considero que no se trata de un sedimento que solidifique
la cultura; de pensarlo asi, la memoria tal como se ha venido exponiendo
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no serfa un proceso de los seres humanos, sino una estructura inamovible en
la que las personas se mueven de manera autémata. Lo que propone el autor,
y hay que destacar, es que esta memoria mesoamericana comparte rasgos
con otros grupos étnicos; de ahi que pueda hablarse de una matriz cultural
de la memoria comtn a algunos de los grupos étnicos de México, lo que
es importante buscar en los medios de transmision locales de la memoria,
como la cotidianidad, la tradicién oral, los ritos, los calendarios agricolas,
los calendarios religiosos, los mitos, las fiestas patronales, las danzas y, por
supuesto, los cantos.

Las formas narrativas son un arsenal de informacién simbdlica que
aparece y desaparece a lo largo de la historia de los grupos humanos; cuando
se habla de la historia de sus formas narrativas, se habla de la historia de su
organizacion social, su cultura, su religién y sus antepasados.

También es importante proponer las formas narrativas como documento
testimonial porque, como menciona Eduardo Corona cuando se refiere a
éste, “necesitamos definirlo y defenderlo como patrimonio histérico, como
expresion de la conciencia histérica de la formacion social mexicana en
sus diferentes etapas de evolucion y desarrollo que la definen como nacién
histérica” (Corona, 2000: 347). En él encontramos lo que ha permanecido
a lo largo del tiempo, ahi se conjuga la memoria y se transmite. Agrega
Eduardo Corona, refiriéndose a los grupos étnicos, que “su historia oral y
sus tradiciones, ademds de las formas de expresion [...] todo ello se debe
caracterizar como patrimonio dado su papel de expresion histérica de una
existencia social, lo que lo transforma en un legado, en un recurso histérico
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base para la construccion de la historia que define nuestra identidad como
pais” (Corona, 2000: 348).

Las formas narrativas de los grupos étnicos son maneras especificas de
temporalizar aquellos acontecimientos que son relevantes por su especifici-
dad de temporalizar, esto es, reconocer sus “otros regimenes de historicidad”.
Con esta categoria, Francois Hartog invita a reconocer las “otras historias”, es
decir, el reconocimiento en la diferencia de temporalizar el tiempo en cada
grupo humano, son “las formas de la experiencia del tiempo y sus incidencias
sobre la percepcion y la construccién del acontecimiento” (Hartog, 2011: 60)
con sus especificidades culturales particulares en cada grupo humano.

Las formas narrativas dan sentido a la existencia humana porque comuni-
can y trascienden el tiempo, se mantienen porque también justifican la exis-
tencia del ser humano como parte medular de la conciencia religiosa; son una
forma de narrar la experiencia del ser en el mundo, en la sociedad, en la fami-
lia, en la naturaleza, en sus dioses, temporalizando asi el tiempo de su historia.

Presentar la historia desde estos ejes de crisis y andlisis apunta a:

la re-inscripcion de las realidades indigenas en su contexto histérico, por un lado,
y el nuevo interés por las estrategias y los discursos elaborados por los nativos,
por ¢l otro, han conducido a romper con un conjunto de dicotomfas discutibles
—mito/historia, naturaleza/cultura, pureza originaria/contaminaciéon cultural—
para buscar en las narrativas y en los rituales indigenas, asf como también en las
reconfiguraciones étnicas y en las reformulaciones identitarias, los elementos que
permitan dar cuenta tanto de las conceptualizaciones nativas (Boccara, 2012: 40).
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Por lo anterior, y al encontrar que la historia “siempre se inserta dentro de
una narrativa nacional o regional dominante, nutre el imaginario nacional,
contribuye a sacralizar las memorias y a producir lugares de memoria, por
definicion legitimos” (Boccara, 2012: 47), considero necesario ver la expre-
si6n de la cultura en las formas narrativas “alter-nativas”, que al ser cons-
trucciones histéricas desde abajo, exigen reflexionar que “la escritura de las
historias de los indigenas ya no puede realizarse sin considerar las historias,
memorias y epistemologias alter-nativas” (Boccara, 2012: 48).

La investigacion basada en las formas narrativas de determinada cultura
deberfa estar estructurada preferentemente desde dos campos de accién: el
primero, la historia del texto, de la fuente primaria de informacién, su estu-
dio, andlisis e interpretacion; el segundo, la memoria, el tiempo del presente,
de la etnografia y de la rememoracién de las personas. Ambos ejes consti-
tuyen la investigacién etnohistérica, caprichosa e interdisciplinaria, que se
conjuga con la historia que:

busca revelar las formas del pasado, la memoria busca mds bien instaurarlo,
instauracién que es inmanentemente a la memorizacién en acto. La historia
busca revelar las formas del pasado, la memoria las modela, un poco como
lo hace la tradicién. La primera se preocupa por poner en orden; la segunda
estd atravesada por el desorden de la pasién, de las emociones y los afectos. La
historia puede venir a legitimar, pero la memoria es fundadora. La historia se
esfuerza por poner el pasado a distancia; la memoria busca fusionarse con él

(Ricoeur, 2010: 127).
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Eista investigacién atiende los cantos religiosos teenck catélicos sin precisar
a quién estdn dirigidos, pues no es su objetivo; lo que en cambio plantea es
que estos cantos estdn en la interseccién entre la memoria y la historia, y
considero que a partir de esta interseccion se les debe conceder un estricto
cardcter testimonial; aunado a los principios de socializacién, repeticion y
sublimacion, los cantos cumplen con las siguientes funciones:

« Expresan sentimientos, experiencias y deseos, es decir, la experiencia interior
(Bataille, 1973), que intensifica el sentir humano.

« Tienen un lenguaje florido. No en vano fueron llamados asi desde la historia
prehispénica. El uso de las palabras es un estricto recurso poético; son figuras
del lenguaje que determinan su esencia y sentido, mas no su significado in-
mediato.

« Constituyen una expresién que congrega, es decir, retine en comunidad, refor-
zando lazos sociales en communitas. Turner recurri6 a este concepto:

Prefiero la voz latina communitas a “comunidad”, para distinguir esta
modalidad de relacién social de un “4mbito de vida en comun” (Turner,
1988: 103) [...]

No es estar mds el uno junto al otro sino con los otros integrantes de
una multitud de personas [...] tiene un aspecto existencial; implica al
hombre en su totalidad en su relacién con otros hombres considerados
también en su totalidad [...] La communitas tiene también un aspecto

de potencialidad (Turner, 1988: 132-133).
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« Propician atmoésferas festivas, ambientes amenos y agradables que hacen po-
sible el desarrollo de la celebracién litirgica, haciendo grande a Dios y a los
asistentes, alejandose de afiejas y tediosas formas de celebrarla, tratando de
asegurar la participacién y permanencia del pueblo en la Iglesia catélica.

Eistos relatos de los hechos humanos que no son todavia historias no pueden,
ino deberian!, tener un apartado de conclusiones porque no estdn ni estardn
concluidos. La historia de las formas narrativas de la evangelizacion aqui
presentadas no estd terminada, es una mera aproximacién a un proceso his-
torico particular que no intenta historizar hechos, fechas, acontecimientos ni
reunir nombres, sino que, desde los textos y, sobre todo, apoyada en las per-
sonas inmersas en este proceso, reflexiona y cuestiona el presente y futuro de
las dindmicas culturales de los grupos étnicos contemporaneos; por ello, esta
investigacion se adscribe a la particularidad cultural que plantea que “una
historia propia no es sélo necesaria para explicar el presente sino también
para fundamentar el futuro” (Bonfil, 2005: 234); un futuro de liberacién, de
recuperacion y de dignidad.

Es el canto religioso? entre los grupos étnicos un importante ejemplo de
lo anterior, ya que constituye un acervo considerable que a su vez se presen-
ta como un archivo de continuidades histéricas, ya que es el fundamento

2 La historia del canto religioso en México es vasta, sus géneros son numerosos; por mencionar algunos de los
mds notables, estin el himno (de tradicién prehispdnica también), el alabado, posteriormente conocido como
alabanza, el contrapunto, el mozdrabe, el villancico y la valona. Para ampliar este tema véase los trabajos de
Vicente T. Mendoza y Luis Weckman.
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memoristico de tales grupos. Es importante considerar que esta tradicién es
parte medular de su historia como un elemento de su conformacién étnica.
Por esto, vale la pena destacar algunos aspectos de esta expresion religiosa
entre los pueblos de la Huasteca.

La “palabra florida”, como se le denominé a la poesia ritmica o por lo
menos a la distincion de la entonacién ritmica y métrica de las palabras para
distinguirlas de otras formas de enunciacién, tuvo y sigue teniendo sustento
en la naturaleza animada de los elementos que la componen; se le atribuyen
sentimientos, decisiones, voluntades y afecciones a las plantas, las flores, el
sol, la tierra, los minerales:

del reino vegetal, ademds del universo de las flores, son incontables las evocacio-
nes: el maiz en todas sus formas, mazorca, planta y sustento de los humanos; di-
versos géneros de sementeras; la chia y, de modo especial, las plantas del género
de las daturas, el teonandcatl, “carne de los dioses” [...] Otros objetos preciosos
aparecen en los cantares también como simbolos: piedras finas, los chalchihuitl,
jades o jadeitas, y las teoxthuitl, piedras de color turquesa; los metales preciosos,

oroy plata (Ledn Portilla, 2011: 286).

Se parte del principio de la naturaleza animada para divinizarla y establecer
relaciones de servidumbre de los seres humanos hacia esa naturaleza. El
panteén nativo se consolida a partir de esos elementos naturales: sol, agua,
tierra, cielo, fuego, plantas, minerales e incluso animales que hablan, se ex-
presan y sienten.
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Con los cantos también se narra la importancia de determinados hechos, se
alude a lugares, se remontan y se fijan los tiempos, se rememoran personajes, se
mantiene vivo un pasado que deja de ser remoto y se presenta préximo, familiar,
asible. Los cantos representan una posibilidad de apropiacién de las historias,
incluso de aquellas que pueden resultar tan lejanas en la geografia como Jeru-
salén, en el tiempo como el momento de la Creacion, en personajes como la
nativizacién de Ciristo, en situaciones como cuando el maiz hablé.

Para apropiarse de esas historias y poder encarnarlas las palabras floridas
deben cantarse, es decir, repetirse, transmitirse/socializarse y sublimar a
quien canta, pero también a quien contempla/escucha, s6lo asi el canto co-
bra especialidad y especificacién, es decir, maneras propias de interpretarse
para guardarse en la memoria y la emocién.

Los cantos religiosos, especializacién de los grupos nativos americanos,
constituyen “libros vivos de su literatura; en los bailes se cantaban las glo-
rias del guerrero, en el templo las oraciones a los dioses: sin alfabeto para
escribir, el cantor ensefiaba, acompariado del teponaztle y del panhuehuetl,
la tradici6n histérica y religiosa a la juventud en los colegios y narraba las
conquistas y las glorias patrias de los pueblos” (Pefiafiel citado en Garibay,
2007: 170), por tal razén, la instruccion del canto fue y ha sido la ensenanza
de la tradicion que requiere de un tiempo y un lugar especificos para su de-
sarrollo. Entre los mexicas, este lugar se denominé cuicalli, la casa donde se
ensefiaba a cantar, tafier o tocar algin instrumento, bailar y con seguridad
hasta a componer; posteriormente los colegios catdlicos se convirtieron en
los lugares idéneos para aprender a cantar y honrar a Dios.

40



“Mi oficio es predicar y ensefiar dia y noche. En el dia ensefio a leer, escri-
bir y cantar, en la noche leo doctrina cristiana y predico” (citado en Cuevas,
1992, 1: 160), escribié Pedro de Gante en 1529 a sus hermanos de Flandes,
haciendo referencia a su labor y métodos misioneros que realizé en Texcoco
y México-Tenochtitlan. Esta labor de ensefianza de cantos se mantuvo y se-
guramente miembros de los grupos étnicos colaboraron no sélo repitiendo y
cantando, sino componiendo, como es el caso del nahua Antonio Valeriano,
del que se habla lineas adelante.

Actualmente los espacios de ensefianza y composiciéon de cantos en la
Huasteca potosina son las capillas o tiopanil, las casas de los catequistas o de
los musicos.

La composicion de los cantos se ha basado hasta nuestros dias en el uso
del lenguaje profundo y elevado, construido con imdgenes poéticas apoyadas
sobre todo en la metdfora y la analogfa, lo que los hace ser sutiles y emotivos y,
hasta cierto punto, de significado oscuro para que sélo algunos entiendan los
conceptos empleados como lenguaje simbdlico. Los conceptos pertinentes
acuden a la memoria y se repiten; no s6lo evocan el aspecto emocional, sino
que, con la repeticién, la instauracién en la memoria hace que esta expre-
sion tenga un cardcter testimonial y asi se afiance en la memoria del grupo
humano.

Los cantos expresan ideas, sentimientos, alegrias, tristezas, amistad, amor,
temor; son el vehiculo de profundas reflexiones, preocupaciones, sentimien-
tos también de orfandad e incluso sirven para especular y velar formas de
culto y adoracién no permitidas por la hegemonia.
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A pesar de no ser el tema central de esta investigacién, es importante re-
flexionar someramente sobre el asunto de las interpolaciones y las recurren-
cias temdticas que estos cantos plantean desde hace ya cerca de 500 afios:
la tierra como madre y como virgen, el sol como padre y, a su vez, como
Dios; el maiz como Dios, pero al mismo tiempo como el hijo de Dios que
se asocia con Jesucristo; toda una compleja red temadtica en la que se basan
las letras de los cantos y constituye la memoria de los grupos étnicos.

Que no muramos,
que no perezcamos,
aunque nuestros dioses hayan muerto.?

La destruccién de la memoria es una ardua tarea que se fijaron tanto con-
quistadores militares como espirituales, por ejemplo la del Templo Mayor
de México-Tenochtitlan o la de Cholula, Puebla, donde se destruyeron ma-
nuscritos literarios, cientificos, histéricos y religiosos, asi como templos, es-
culturas y pinturas; sin embargo, no fue suficiente para borrar de la memoria
de los grupos nativos sus mds intimos sentimientos religiosos y de hecho los
cantos religiosos catdlicos fueron una forma narrativa que se presté para difu-
minar los aspectos simbdélicos de la cultura propia en la cultura de conquista.

La historia del canto religioso en la Huasteca es de larga data, aunque s6lo
contamos con algunas referencias de fuentes escritas del altiplano central, la

> En Coloquios y doctrina cristiana, cap. vit: 149.
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lectura atenta permite establecer los lazos de la tradicion poética huasteca 'y
su influencia en los grupos nahuas asentados en el altiplano.
Hay que recordar que Sahagin narra, en el libro vii, cap. xvi, que si:

mandaba el sefior que cantasen los cantores de Uexotzincdyotl, o Anahuacd-
yotl, asi los cantaban y bailaban con los atavios del areito de Uexotzincdyotl
o Anahuacdyotl, y si el sefior mandaba a los maestros y cantores que cantasen y
bailasen el cantar que se llama Cuextecdyotl, tomaban los atavios del areito
conforme al cantar y se componian con cabelleras y mdscaras pintadas, con
narices agujeradas y cabellos bermejos, y trafan la cabeza ancha y larga como
lo usan los cuextecas, y trafan las mantas tejidas a manera de red (Sahagin,

20006: 450).
Atinadamente, Miguel Le6n Portilla pregunta:

(Qué significa que un canto fuera entonado a la usanza huaxteca? [...] La pre-
gunta debe ampliarse para abarcar las que parecen enunciarse como diferencias
regionales. De hecho, los informantes de Sahagtn se refirieron ademds a otras
“clases de cantos”: los cuextecdyotl, nonoalcdyotl, metztitlacdyotl, anahuacdyotl,
es decir al modo de la Huaxteca, de Nonoalco, etc. (Leén Portilla, 2011: 217).

Eista referencia a las diferencias regionales se puede problematizar desde
tres puntos: uno, esta diferencia implica un conocimiento profundo de lo

cuexteca por parte de lo mexica, lo que utilizan como vituperio después de
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haberlos conquistado en el periodo de Moctezuma [; dos, puede tratarse
del reconocimiento que se le otorga a otras culturas en las influencias que
se ejercieron sobre la propia, y tres, podria ser una muestra de admiracién
COIMO GUETTETOS.

Cualquiera que sea el motivo, lo importante es que se menciona lo cuex-
teca. Ademds, hay que recordar que el sufijo yotl viene de corazén vy, por lo
tanto, alude a una esencia cultural del grupo al cual se hace referencia. La
implicacién es particularizar la “huastequidad” o los rasgos de identificacion
cultural propios de lo huasteco y su cercania con los cantos y loores, tal
como Sahagin refiere: “[...] y otros hay que entienden la lengua guasteca.
Y son curiosos y buenos oficiales de cantares, bailan con gracia y lindos me-
neos” (Sahagtn, 2006: 589).

Por otro lado, hay que poner atencién en que en el manuscrito conocido
como Cantares mexicanos hay dos secciones que hacen referencia a la cul-
tura huasteca: primero, en el tomo I la seccién Liv titulada Tlapapalcuexte-
cdyotl o el multicolor a la manera huaxteca y, segundo, en el tomo II de la
seccion Lxvin titulada Yaocuicacuextecayotl o el canto de guerra a la manera
de los huaxtecos (Cantares mexicanos, 2011), lo que indica que esta cultura
siempre estuvo presente en la conformacién étnica de lo nahua.

Incluso es posible pensar que los cantos fueron tan importantes para los
cuextecas que en tiempos de crisis sirvieron para describir su sentir, tal como
lo sefiala Diego Durdn cuando narra la toma de esclavos huastecos por parte
de los mexicas: “ensartados por las narices en muchos y largos cordeles, por
ser mucha la gente que habian cautivado, y presos iban cantando a grandes
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voces y llorando su desventura en aquel canto o aullidos lastimosos que iban
haciendo” (Durdn, 1967: 330).

Nezahualcoyotzin, rey de Texcoco, mandé componer los cantos de la
conquista de la Huasteca, que recibieron el titulo de “Teotlan Cuextecdyotl,
que significa el canto de la conquista de la Huaxteca, perteneciente a la casa
de Teotlan, que eran los palacios y casas solariegas del infante Acapioltzin”
(Ixtlilxéchitl, 2003: 222), hijo de Nezahualcoyotzin.

Otro género de cantos que pueden atribuirse a los cuextecas son los “cue-
cuechcuicatl, que quiere decir ‘baile cosquilloso o de comezén™ (Durdn,
1967, tomo I, cap. xxi: 193), y que no sélo era baile, sino que, puesto que
lleva la particula cuicatl, refiere a un canto bailable. También hay que hacer
notar que es muy probable que la caracteristica de interpretacion fuera de
cardcter jocoso-sexual.

Los cuextecas permearon la cultura nahua o, mejor aun, la conformacién
de la cultura nahua se justificé desde dos puntos de partida respecto a lo
cuexteca. ¥n un sentido, lo huasteco se hizo sinénimo de defectos, vicios,
excesos, entregas al amor carnal y especializacién en el arte de la magia,
rasgos distintivos que, desde lo nahua, se condenaron para afirmar éstos su
supremacia. En otro sentido, lo huasteco también fue la cuna de la civiliza-
cién, donde lo humano se consolida como humano:

Habremos de ir a librar el agua florida
en el lugar de contento,

en el lugar de nuestra salida,
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en Xochitlalpan,
en Tonacatlalpan.*

Xochitlalpan, la tierra florida, Tonacatlalpan, la tierra de nuestro sustento,
representan una clara alusion al paraiso, al lugar de la abundancia, el sitio
donde la cultura florece porque es una manera velada de referirse al trabajo
agricola, al cultivo del maiz, es decir, a la sedentarizacion del ser humano,
donde se civiliza: “mitoa Tonacatlalpan, xochitlalpan [...] Se dice Tierra de
nuestro sustento, Tierra de flores” (Ledn Portilla, 1965: 22-23).

A partir de lo anterior, la Huasteca se consolida como el sitio primigenio de
la cultura, especialmente cuando se relaciona con Tamoanchan,’ lugar del
cual provienen los mexicanos, es decir, los nahuas como descendientes
de los cuextecas y que geograficamente se asocia con el actual Panuco:

Ha afios sin cuenta que llegaron los primeros pobladores a estas partes de la
Nueva Espania, que es casi otro mundo, y viniendo con navios por la mar apor-
taron al puerto que estd hacia el norte; y porque alli se desembarcaron se llamé
Panutla, casi Panoayan, lugar donde llegaron los que vinieron por la mar, y al
presente se dice aunque corruptamente Pantlan. Y desde aquel puerto comen-
zaron a caminar por la ribera de la mar mirando siempre las sierras nevadas y

+ Cantares mexicanos, I: 51.
5 Por ejemplo, Eduard Seler [1899] (2016), Joaquin Meade (1942), Paul Kirchhoff (1967), Eric S. J. Thompson
(1970), Lorenzo Ochoa (1984) y Patrick Johansson (2012) han tratado el tema.
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los volcanes, hasta que llegaron a la provincia de Guatimala, siendo guiados
por su sacerdote, que llevaba consigo a su dios de ellos, con quien siempre se
aconsejaba para lo que habfan de hacer (Sahagtn, libro X, cap. xxix: 592-593).

En su Historia de la literatura ndhuatl Angel Marfa Garibay expone que hay
dos horizontes que marcan el origen de la produccién poética en Mesoamé-
rica, sefialando la cultura huasteca como uno de ellos, y quizd el de mayor
importancia:

la documentacién sobre este tema, aunque ni completa ni organizada, es, sin
embargo, suficiente para fundar una probabilidad de aportes culturales en las
diversas zonas de la vida intelectual azteca [...] Los indicios abundantisimos de
la poesia dramdtica, germinal y pobre, si se quiere, pero no menos seguramente
real, nos orientan hacia la Huasteca (Garibay, 2007: 30-31).

Las fuentes en las que se sustenta esta investigacion corresponden en su ma-
yorfa a la cultura nahua del altiplano central, ya que durante los primeros
anos del contacto entre europeos y los grupos nativos esta cultura fue la pre-
valeciente en pricticamente todo el territorio conquistado.

Los estudios que estas fuentes posibilitan, sobre todo para el siglo xv1, re-
presentan apenas un acercamiento, aunque ya para el siglo xvil se cuenta
con una mayor produccién de fuentes documentales para la Huasteca, pro-
duccién que se mantiene para el siglo xvii y los posteriores, aun sin ser vasta.
Por fortuna, hay muchos estudiosos de la Huasteca que han dedicado afios a
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investigar en diferentes archivos y documentos, trabajo que permite realizar
una reconstruccion histérica de la evangelizacién en la Huasteca con mayor
fundamento y profundidad, evitando recursos meramente referenciales.

La reflexién sobre la evangelizacién por medio de los cantos, discusién
central de esta investigacion, estd basada sobre todo en los triunfos de la tarea
evangelizadora en el centro de México. Al contar con tantas referencias en
las distintas crénicas, se puede inferir que el método fue muy similar en las
diferentes dreas culturales en que los misioneros realizaron su trabajo.

Lo anterior se sostiene a partir del andlisis de las mismas fuentes. Por
ejemplo, Marfa Luisa Herrera Casasts (1999) presenta la corresponden-
cia entre provinciales y custodios de las misiones de la Huasteca potosina
con la provincia del Santo Evangelio, y reporta algunas caracteristicas en
la forma de evangelizar, asi como peculiaridades a las que se enfrentaban
en su labor misionera que coinciden con las formas ejercidas en el centro
del pais.

Como se verd en los apartados correspondientes, las referencias a la peda-
gogia misionera remiten a las crénicas del altiplano central porque, insisto, la
lectura de los documentos posteriores al siglo xvi permite inferir la similitud
de las formas de evangelizacién de la Huasteca con las de México-Tenochti-
tlan. Hay que recordar que la Custodia del Salvador de Tampico, que abarcé
el norte de Veracruz, el sur de Tamaulipas y la regién oriental de San Luis
Potosi, asi como otras poblaciones de la Huasteca hidalguense, fue erigida
en curatos dependientes del obispado de México. Es decir, con sus particu-
laridades, el esquema general de la labor misionera fue el mismo. Muestra
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de ello es la informacion obtenida con el método etnografico sobre la conso-
lidacién del catolicismo en la region.

Uxumchik in ajtintal an Pulik Paylom / Mujeres que cantan a Papd Dios
es una investigacién que estd compuesta por nueve apartados.

En el primero se presenta un esbozo general de la Huasteca en su dimen-
sién espacio-temporal. En el segundo se abordan las formas pedagdgicas
empleadas durante el periodo en conquista espiritual, entre 1523 y 1572,
siguiendo a Robert Ricard para el altiplano central (1947), asi como los
recursos de los que se valieron los misioneros para lograr su tarea evan-
gelizadora. El siguiente apartado expone cémo se consolidé la Iglesia
catélica en la Huasteca potosina: distribucién de conventos, misiones,
custodias, fortunas e infortunios ante los que se vieron los frailes evange-
lizadores de la region. También describe como se caracterizé desde las
valoraciones de frailes, hayan pisado el territorio o no, las condiciones
climatolégicas de la Huasteca, pero también las caracterizaciones de los
habitantes nativos entre los siglos xvi-xix. El cuarto apartado sintetiza
las estrategias que durante el siglo xx la Iglesia catélica instituyé para la
evangelizacion de los grupos étnicos hasta fijar las bases de la teologia
indiana, revisando desde su base ideoldgica en la teologia de la libera-
cién hasta la pastoral indigena. Se consultaron para este apartado diferen-
tes documentos del Centro Nacional de Ayuda a las Misiones Indigenas
(Cenami) ysurelacion con las cronicas del sigloxvi para mostrar que los fun-
damentos misioneros no han cambiado demasiado en la tarea de evangeli-
zar las regiones étnicas de la Huasteca. De la misma manera, se muestran
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las principales inquietudes de los misioneros josefinos y su incursion en la
Huasteca potosina.

En el quinto apartado se ofrece una etnografia histérica, es decir, una
reconstruccién a partir de la memoria local sobre la conformacién de los coros
de mujeres que cantan a Dios, desde la llegada de los misioneros josefinos,
hasta c6mo se han seguido organizando las mujeres y los hombres teenek
para no dejar en el olvido esta forma de textualizar su cultura.

En “La alegria del cantar” se presenta un breve andlisis sobre las
imbricaciones culturales a partir del mito del dios del maiz, Thiipak, para
reflexionar sobre cémo las superposiciones se hacen en una doble direccién,
es decir, desde los elementos que los grupos étnicos han incorporado a su
vision del mundo catdlico, y desde la adopcién por parte de la Iglesia de
ciertos elementos conceptuales de las formas nativas de nombrar y hacer
el mundo particular. También se presentan los cantos en teenek con su
aproximacion de sentido en espanol, para ayudar a comprender los cantos
religiosos catdlicos propios de la religiosidad teenek. El séptimo apartado
es una consideracién sobre las formas narrativas de la cultura teenek y su
relacién con la memoria y la historia, el cual propone especificamente los
cantos religiosos como textos o fuentes primarias de informacién, ya que son
un importante elemento cultural con cardcter testimonial que presenta parte
fundamental de la historia teenek.

El octavo apartado agradece a las personas que han constituido la segunda'y
tercera generaciones de los coros de Santa Barbara en la Huasteca potosina
y se presentan una a una para mostrarse como protagonistas de la historia
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que este texto sélo documenta y describe. Es imprescindible decir que esta
presentacion se debe a una eleccién propia y deliberada que no busca exhibir
a las personas, sino que, a peticién de las mujeres que han conformado coros,
la maestra y los musicos, y después de largas platicas durante el trabajo de
campo, se decidi6 presentarlas en este fonograma que en realidad es suyo.
Por ultimo, en apartados distintos se apegan las “Fuentes consultadas” y el
“Repertorio”.
Atodas y todos, “Cac namal yan / Muchas gracias”.
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L.a Huasteca

La manera de su traxe y la disposicion de su cuerpo es que son de la
frente ancha, y las cabegas chatas, y los cabellos traianlos tefiidos
de diferentes colores: unos de amarillo, otros de colorado, y otros de
otros colores diferentes; y unos traian los cabellos largos en el colo-
drilo, y otros los diferenciaban. Tenian los dientes agudos, que los
aguzaban a posta; tenian por ornato brazaletes de oro en los bragos,
y en las piernas unas medias calcas de pluma, y en las mufiecas de
las manos unas manillas de chalchihuites, y en la cabega junto a las
orejas ponian se plumajes hechos a manera de aventadoricos.
BERNARDINO DFE SAHAGUN

a cultura huasteca fue una de las mds importantes del México prehis-
pdnico, siempre proyectada con calificativos que la referfan como un
drea de excesos, vicios, perversiones, pero a su vez como un paraiso
donde la cultura florecia, de gran civilidad, donde habia especialistas en las
artes mdgicas y amorosas, tal como se refiere en el texto “Los huaxtecos,
segun los informantes de Sahagiin”, que menciona que “en realidad eran
expertos en las cuatrocientas (formas de arte)” (Ledn Portilla, 1965: 23).
Las descripciones que Sahagtin o Vetancurt hicieron de los pobladores y
la geografia expresan la complejidad del drea, lo que desaté las mds variadas
historias sobre los huaxtecos.
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Por desgracia, de los huastecos se sabe poco y de ese poco que se sabe se
han desarrollado amplias confusiones sobre la conformacién demografica,
sobre los limites territoriales, los textos culturales y sobre las condiciones de
vida en general. Toda la informacién de segunda mano se debe a los infor-
mantes de Sahagtin, que, no sobra decir, eran nahuas y estaba filtrada de las
valoraciones éticas de éstos, ademds de que pasé por una segunda destilacion
a cargo del fraile espariol.

“Los huaxtecos, segtin los informantes de Sahagtin”, dan una imagen pa-
radisiaca de la Huasteca, lugar de sustento por la fertilidad de su tierra, donde
se dan los mejores frutos y se hallé el merecimiento de las tierras; tierra
de flores, incluido el cultivo literario como cantos y poesia, musica y danza.
Pero también se presenta a la Huasteca como el lugar de la invencién del pul-
que, castigando a los pobladores con la imagen de borrachos debido al exceso
de su lider Cuextécatl.

En su Historia general de las cosas de la Nueva Esparia, libro X, parrafo 10:
“quiénes son los cuextecas y toueyeme y panteca o panotecas”, Bernardino
de Sahagtin escribe:

El nombre de todos éstos témase de la provincia que llaman Cuextlan, donde
los que estdn poblados lldmanse cuexteca, si son muchos, y si uno, cuextéeatl, y
por otro nombre toueyome, cuando son muchos, y cuando uno, toueyo, el cual
nombre quiere decir “nuestro préximo”.

Y en este lugar haze grandissimos calores, y se dan muy bien todos los basti-
mentos y muchas frutas que por acd no se hallan [...]. Hay también todo género
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de algodén y arboledas de flores o rosas, por lo cual le llaman Tonacatlalpan,
“lugar de bastimentos” [...]

Estos andan bien vestidos, y sus ropas y sus mantas muy polidas y curiosas con
lindas labores, porque en su tierra hazen las mantas que llaman centzontilmatli,
centzoncuachtli, que quiere dezir “mantas de mil colores y diferencias”; de alld
se traen las mantas que llaman coaxayacayo, que son unas mantas que tienen
unas cabegas de mostros pintadas, y las que dize[n] ixnextlacuilolli, pintadas
de remolinos de agua enxeridos unos con otros, en las cuales yen muchas otras se
esmeraban las texedoras [...] Las mugeres se galanean mucho y pénense bien
sus trajes; andan muy bien vestidas; traen sus trengas en la cabeca con que se
tocan de colores diferentes y retorcidos con plumas (Sahagin, 2003: 862-863).

Fsta es una de las citas mds tempranas en las fuentes del siglo xvi respecto
de la existencia de grupos humanos que habitaban la Huasteca; se han apor-
tado interpretaciones sobre esta drea cultural, como un importante eje de
transiciones y migraciones de la zona maya hacia el centro de México. Por
ejemplo, Lorenzo Ochoa menciona que durante “el Clésico terminal ocurrié
una migracién que, procedente de la costa de Tabasco-Campeche, llegé a
Panuco” (Ochoa, 1995: 35), explicando asi el probable origen etnolingiiis-
tico de filiacion maya preponderante en esta drea. Si ponemos atencion, el
parrafo citado de Sahagin ofrece algunos elementos que permiten pensar
en la cultura huasteca como un proceso de larga duracién que se caracteriza
por ser lugar de trdnsito, pasaje o paso. Al describir la migracién al mitico Ta-
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moanchan, Sahagin asegura que los nahuas tuvieron que haber pasado por
la Huasteca en su camino.

La Huasteca es un crisol de culturas, lenguas y tradiciones, por lo que cuan-
do se intenta buscar posibles origenes hay que apuntar hacia el particularismo
histérico-cultural de cada grupo étnico que la habita. Se ha generalizado el tér-
mino huasteca/o para agrupar la diversidad y es probable que por influencia de
Bernardino de Sahagtin, se siga usando deliberadamente el genérico huaxteco-
cuexteca para nombrar a los habitantes de la “regién soleada de abundancia”
que siguieron los “ejemplos obscenos” de sus héroes antecesores; razones de
las que se sirvieron los informantes mexicas de Sahagtn para clasificar a los
habitantes de aquella region.

Esta drea que la arqueologia ha enmarcado en la zona del Golfo se de-
sarrollé durante los periodos Cldsico terminal y Poscldsico temprano, entre
los afios 750 y 1550 d. C., y fuentes materiales como cerdmica y vestigios
arqueoldgicos, asi como gran parte de las crénicas del siglo xvi, evidencian
“su integracién al dmbito mesoamericano” (Ochoa, 1995: 35)! por medio de
transiciones y migraciones de la zona maya hacia el centro de México.

! Sobre caracteristicas cercanas al dato arqueoldgico, histérico y etnohistérico para la definicion de esta drea
cultural pueden consultarse: Lorenzo Ochoa, Historia prehispdnica de la Huaxteca, México, UNAM-IIA, 1984;
Huaxtecos y totonacos, una antologia histérico-cultural, México, Conaculta, 1989; “La zona del Golfo en el
Poscldsico”, en Linda Manzanilla y Leonardo Lopez Lujan (coords.), Historia antigua de México, vol. i1, Mé-
xico, INAH/UNAM/Porrta, 1995; Juan Manuel Pérez Zevallos, “La Huasteca en el siglo xvi: fragmentacion de los
sefiorios prehispanicos, organizacion social y tributo”, tesis de licenciatura, México, ENAH.
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Es importante mencionar que la Huasteca se caracteriza histéricamente
por ser un lugar de trdnsito, de interaccién étnica, de comercio y guerras,
pluriculturalidad que ha sido un elemento inmanente en su conformacién,
no solo territorial sino cultural, cuya ocupacién tiene una antigiiedad de cer-
ca de 3 500 afios, y al menos desde el siglo xv el territorio estuvo disputado y
compartido por grupos humanos de filiacién nahua, tepehua, totonaca, otomi
y sobre todo teenek, grupo prevaleciente antes de la llegada de los esparioles.?

Cabe mencionar que esta drea cultural:

se extendia por la costa entre los rfos Tuxpan y Pdnuco, y de ahi, por la cuenca
del Tamesi a los bancos de Tanchipa hasta cerca de Ciudad Mante, para bor-
dear las partes bajas de Rio Verde y las sierras bajas al oeste de Ciudad Valles
hacia el sureste de Jalpan, Querétaro, la parte oriental de la sierra de Hidalgo
rumbo a Cacahuatenango y Metlaltoyuca, para salir por Castillo de Teayo a la
cuenca baja del Tuxpan (Ochoa, 1995: 39).

En los actuales estados de Veracruz, Tamaulipas, San Luis Potosi, Queréta-

ro, Hidalgo y Puebla.

? Habria que agregar en relacién con la habitacion pluricultural de la zona, ya en periodo colonial, las guerras para
cristianizar y pacificar el Panuco a cargo de Hernan Cortés, Pedro de Alvarado y Beltran Nuno de Guzman, que se
hacfan acompaiiar no sélo de militares, principalmente esparioles, sino que llevaban una considerable cantidad de
nativos del centro del pais, Tenochtitlan, Tlaxcallan o pueblos afines y que los hombres se hacian acompaiiar por
esposas, hijas y otras en condicion de esclavas, tal y como lo narra Francisco Lépez de Gémara, en Historia general
de las Indias. IT Conquista de México, Espafia, Orbis, 1995. Para ampliar véase Juan Manuel Pérez Zevallos, Visita de
Gomez Nieto a la Huasteca (1525-1533), México, ciusas/El Colegio de San Luis-cEMcA/AGN, 2001.
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La Huasteca’ es un drea heterogénea que algunas disciplinas de las cien-
cias sociales, la politica e incluso campos artisticos como la danza y la mu-
sica han querido homogeneizar bajo el categérico de “cultura huasteca”,
intentando agrupar estilos, formas, modos de vida y lenguas en una sola
clasificacion, y, si bien es cierto que hay géneros comunes en esta zona, no
se puede hablar de una sola Huasteca, sino de multiples huastecas con sus
aspectos particulares. Quizds haya que buscar continuidades culturales en
las distintas fuentes primarias de informacién, como documentos, crénicas,
relaciones geogréficas, en vestigios materiales como cerdmica o incluso fases
de construccién y, por supuesto, en la etnografia.

La Huasteca se extiende a lo largo de 40 000 km? que van de la planicie
costera a las faldas de la Sierra Madre Oriental; estd cultivada por grupos co-
munmente conocidos como nahuas, teenek, otomies, tepehuas, pames y toto-
nacos. Esta investigacion se ha centrado en el bichou teenek Santa Barbara, es
decir, la comunidad teenek de Santa Bdrbara en el municipio de Aquismén,
San Luis Potosi.

Este grupo étnico nativo de la Huasteca contempordnea se distribuye
por el norte y noroeste de Veracruz y al sureste de San Luis Potosi; como

5 Sobre aspectos histéricos, etnohistéricos y antropoldgicos existe una coleccion editada por el ciusas y El Co-
legio de San Luis y coordinada por Jestis Ruvalcaba Mercado y Juan Manuel Pérez Zevallos llamada Colec-
cion Huasteca, que ofrece una amplia gama de temas rurales, campesinos, indigenas y urbanos que, desde
diferentes campos de conocimiento y accién, constituyen un esfuerzo para “repensar su historia, entender su
antropologia y ayudar a sus pueblos indios con los instrumentos propios del andlisis social”, en http://www.cie-
sas.edu.mx/proyectos/directrices/Documentos/Huasteca.pdf. Ademds de cerca de 50 tesis con temas diversos.
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el resto de los grupos étnicos americanos, desde tiempos prehispanicos ha sido
sujeto de historias de despojo, desplazamiento forzado y sometimiento.

La historia de la Huasteca y sus habitantes se ha caracterizado por ser rela-
tivamente oscura y violenta. En sus Obras histdricas, Fernando de Alva Ixtlil-
x6chitl afirma que los habitantes presuntamente teenek, de la cuextecapan,
estaban sometidos por los mexicas del altiplano central desde mediados del
sigloxv, evidencia de ello es el propio nombre ndhuatl de cuextecapan y su gen-
tilicio cuexteca, que deformé en la hispanizacion “huasteca/o”. Sin embargo,
el sometimiento interesa en tanto que desde época temprana, esta drea se con-
figuré por medio del contacto, el conflicto y las relaciones interétnicas, sobre
todo de los grupos desde el sur del actual Tamiahua hasta el norte de Hidalgo.

A partir de los datos secundarios, los conquistadores, militares y sobre todo
frailes espanoles describieron en crénicas del siglo xvi aspectos culturales de
la Huasteca, en los que sobresalen caracteristicas fisicas de los pobladores,
afinidades, vicios, costumbres y creencias que hacen dificil la distincion étni-
ca a la que se refieren.

FEista confusion étnica dificulta la distincién entre nahuas y teenck cuando
se les describe en algunas crénicas como sucios, viciosos, pervertidos, prac-
ticantes de brujerfa, antropofagia y poligamia, y de amplia libertad sexual,’

* Véase, por ejemplo, Bernal Diaz del Castillo, Historia verdadera de la conquista de la Nueva Espaiia, México, Pedro
Robredo, 1939; Francisco Lopez de Gémara, op. cit. Bernardino de Sahagun, op. cit. Hemando Alvarado Tezozo-
moc, Crénica mexicana, México, Porrda, 1943. O como escribié EI Conquistador Anénimo: “En esta provincia de
Panuco los hombres son grandes sodomitas, cobardes, y tan borrachos que son increibles los medios de que se valen
para satisfacer este vicio”, en Biblioteca Virtual Universal: http:/Avww.biblioteca.org.ar/libros/154048.pdf
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por lo que fueron calificados como magnificos hechiceros que causaban
temor a otros grupos humanos, entre ellos, a los recién llegados espafioles.
A este “retrato” hay que agregarle que la Huasteca era (y es) una zona fronte-
riza, de confluencia cultural y mercantil que permitia la movilizacién hacia
el altiplano central, el Golfo y el norte habitado por los chichimecas, razén
que perfil6 a la Huasteca como un drea compleja, de interrelaciones inte-
rétnicas constantes y fronteras borrosas; un drea cultural perturbadora que,
ante el desconocimiento y la inquietud que provocaba, se justificd y perpe-
tr6 su incursién, dominio, maltrato, despojo, explotacién y esclavitud desde
la instauracién de la dominacién espafiola con Herndn Cortés en 1522, que
la llamé Provincia del Panuco, y posteriormente con Luis de Carvajal y de la
Cueva y, por supuesto, con Nuifio Beltrin de Guzmadn, que en noviembre
de 1525 fue nombrado gobernador de Panuco, cargo que ejercid, sin em-
bargo, entre 1527 y 1533.

El proceso de evangelizacién iniciado por franciscanos presuntamente li-
derados por Andrés de Olmos en 1522 (Meade, 1942) ha sido un proceso de
muchas aristas en el que las 6rdenes religiosas que predicaron expresaron su
ambicién por el dominio de esta préspera region. Asi, franciscanos y agustinos,
principalmente, fueron los encargados de evangelizar y dominar la region.

Para el caso de la Huasteca hidalguense, el arribo de los agustinos fue cla-
ramente temprano y prevaleciente; pero para la Huasteca potosina los datos
son mds inciertos. Se sabe que hacia el siglo xvir la principal orden religiosa
fue la franciscana, pero durante la segunda mitad del siglo xvi la Huasteca
potosina era de acceso mds complicado no sélo en sentido geogrifico, sino
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por la belicosidad y las alianzas con otros pueblos que hacian los habitantes
para resistir a la evangelizacion.

Con sus muiltiples desdoblamientos étnicos, los huastecos necesitaban ser
atendidos por la nueva fe —al menos ése fue uno de los argumentos mds impor-
tantes de los predicadores—, pues era empresa urgente erradicar la religion na-
tiva, eliminar las viejas précticas y costumbres que adoraban al demonio y asi
redimir las almas de los indios y convertirlos en cristianos, es decir, en alguien.

Eiste proceso por demds violento partié de la premisa de que los habitantes
de la Huasteca eran flojos, viciosos, brujos, canibales y demds caracteristicas
que denigraban al ser nativo. Por esta razén, la discusién taxonémica sobre
la naturaleza ontoldgica de los indios no se hizo esperar durante los afios
recientes de la conquista.

Esta discusion, conocida como Junta de Valladolid,” se desarrollé en-
tre 1550 y 1551 como una interpretacién antinémica entre Juan Ginés de
Sepulveda® y Bartolomé de Las Casas’ sobre la conquista de América. El
argumento de Ginés de Sepilveda apuntaba hacia el derecho legitimo y

En su Historia de la Iglesia en México, Mariano Cuevas dedica un capitulo a la bula Sublimis Deus, con la
que se inicia una camparia dominica de persecucion a los grupos étnicos justificada en la irracionalidad de
los habitantes nativos americanos que buscaba castigarlos hasta practicamente su extincion, “persecucién que
[...] habria destruido de raiz toda esa [...] civilizacién de América” (Cuevas, 1992, I: 226).

En su famoso Tratado sobre las justas causas de la guerra contra los indios, México, FcE, 1996.

Se puede leer la Brevisima relacién de la destruccién de las Indias, en sus Tratados, México, rce, 1974. Para co-
nocer el “Memorial” de fray Bartolomé de Las Casas al Consejo de Indias, constltese en la Biblioteca Virtual
Miguel de Cervantes: http:/Avww.cervantesvirtual.com/obra-visor/coleccion-de-documentos-para-la-historia-
de-mexico-version-actualizada—0/html/21bed5af-6c6c-4b27-a9a5-5edf8315e835_50.htm

N
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divino de los espafioles sobre los indios, anadiendo que éstos eran seres in-
feriores, sin alma y como animales que requerfan del cobijo paternalista de
los esparioles para que se les ensefiara la educacién y la nueva fe y asi poder
formarlos como buenos cristianos obedientes a la corona espafiola y “labrar”
su destino como personas. La postura de Las Casas, opuesta por comple-
to, apuntaba a defender a los nativos americanos y presentarlos como seres
humanos igual que los europeos, ademds de destacar ciertas aptitudes que
habia encontrado entre los indios del actual territorio de Chiapas, de donde
fue obispo, como su buena disposicién al aprendizaje de la nueva religion, su
facultad de pensamiento, responsabilidad para el trabajo, su organizacién y
disciplina como premisas de vida; caracteristicas que llevaron al fraile domi-
nico a plantear que los amerindios tenian el derecho de ser evangelizados.®

Este debate, materializado en textos, no fue ajeno al resto de las 6rdenes
religiosas; sin embargo, la mayoria, mds alld de adscribirse a una postura o a
otra, satisficieron intereses personales con la mano de obra explotada de los
grupos étnicos nativos.’

La Huasteca, region “destruida y asolada, a causa de haber sacado della el
dicho Nufio de Guzman vendidos para las islas, mucha cantidad de indios li-
bres, naturales de ella, herrados por esclavos” (Zumdrraga, citado en Toussaint,

§ Para ampliar este tema, véase de este fraile Del tinico modo de atraer a todos los pueblos a la verdadera religion,
México, FcE, 1992.

? No hay que olvidar que José de Acosta también argumenta sobre la naturaleza de los indios y sus tres categorias
de “naciones bérbaras” le sirven para defender la necesidad de que los nativos sean evangelizados. Véase De
procurada indorum salute.
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1948: 118)," no fue la excepcién y la inte-
gracién de los huastecos a las nuevas formas
de vida y la implantacién de reglas nuevas
de lenguaje hicieron que la poblacién nativa
mermara por diversas razones: muertes por
epidemias, por trabajos forzados, por la ven-
ta de personas, entre otras; quienes sobrevi-
vieron tuvieron que moldearse y ajustarse a
las nuevas formas de vida.

En este sentido, hay que destacar la capa-
cidad que tuvieron y han tenido los pobla-
dores de la Huasteca de mantenerse vivos,
de negociar su supervivencia con los grupos
hegemonicos, de resistir creando y modifi-
cando tradiciones culturales que perpetian
la existencia de los grupos étnicos para que las
raices sigan vivas e incluso de rebelarse.

Detalle del bautismo de los grupos étnicos
en la ldimina xxxin del Cédice Telleriano-
Remensis y muerte de Pedro de Alvarado
(quien estuvo en la Huasteca afos antes) en
Nochixtlan, ahora Jalisco

Los cantos son subversiones pasivas (Bierhost, 1985) a través de los cuales
expresan la vigencia del grupo y su forma de construir y habitar su mundo,
es decir, con ellos historizan su propia existencia.

10 Toussaint agrega a la lista de delitos y excesos cometidos por Nuiio de Guzmdn, sin especificar que lo hizo en la
Huasteca, “para mds escarnecer el estado de tiranfa y opresion en que se encontraba el pueblo, Nuiio de Guzman
habia organizado una pequefia corte que rivalizaba con las europeas en suntuosidad y orgias” (1948: 126).
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Las formas narrativas
de la evangelizacion

as formas narrativas de la evangelizaciéon son un prisma de saberes

en los que se textualiza una cultura particular; tales saberes, im-

puestos por un grupo dominante y reelaborados por otro grupo re-
ceptor, se heredan generacionalmente con distintos lenguajes, verbales y
no verbales, que narran, desde lo simbdlico, una realidad humana meta-
forizada. Por tal, la textualizacién de la cultura es resultado de procesos
histéricos, sociales, estéticos y simbélicos que al reconfigurar la cotidia-
nidad en extracotidianidad construyen discursos narrativos que hay que
comprender desde el cuerpo, la palabra y el ser mismo, ya que son formas
de estar en el mundo.

Cuando decimos que es una actividad del ser en el mundo, tenemos
que poner especial atenciéon en “su” historia; asi, cada forma narrativa del
cuerpo (danza, teatro, mdusica, literatura, pléstica, cocina, entre otras) es
una manera de narrar el mundo y de posicionarse en él, por lo que, para
su estudio, se requiere de dos enfoques de aproximacion: el histérico pro-
cesual y el antropolégico. Lo anterior se afirma a partir de la propuesta
conceptual que, siguiendo a George Foster (1964), Arturo Warman hizo
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en la antropologia mexicana de cultura de conquista (Warman, 1972: 69),
concepto que me parece fundamental en el andlisis de procesos de incor-
poraciones culturales.

Las formas narrativas de la evangelizacion son, entonces, un producto
especifico en el que se condensa una serie de saberes fundados en las
diversas tradiciones y no distinguen binariamente entre cuerpo y mente,
sino que plantean su constitucién en la operacién de la unidad dialégica
corporal que se materializa en cantos, danzas, sonoridades, musicalidad,
lengua hablada, lengua escrita, rememoraciones orales, teatro y rituales,
entre otras; todas susceptibles de ser analizadas e interpretadas, tal como
lo sugiere Clifford Geertz: “como tratar de leer (en el sentido de inter-
pretar un texto) un manuscrito extranjero, borroso, plagado de elipsis, de
incoherencias, de sospechosas enmiendas y de comentarios tendenciosos
y ademds escrito, no en las grafias convencionales de representacion sono-
ra, sino en ejemplos voldtiles de conducta modelada” (Geertz, 2005: 24).
Asi, las formas narrativas textualizan la cultura propia, con lo que dotan
de sentido la existencia de los seres humanos; en otras palabras, son un
vehiculo para experimentar la cultura porque dan qué pensar, qué sentir,
qué percibir, qué ver y sobre todo qué hacer; ésta es una de las razones por
las cuales las formas narrativas de la evangelizacion son también producto
de un particularismo histérico, ya que fuera de él toda forma narrativa
estaria vacia de sentido. Considero medular reflexionar sobre las causas
y motivaciones que hacen que los seres humanos doten de sentido sus
narrativas dentro de sus contextos.
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La importancia de estas formas narrativas radica en que, al ser procesos
en los que se construye sentido, tienen la capacidad de ser comprendidas
por medio del lenguaje verbal, ya que, puesto que se nombra, se posibilita la
razén de existencia que acerca a un mundo de tramas conceptuales nativas
que no se limitan a expresar una cosmovision particular, sino que, por ser
lenguajes, son susceptibles de ser manipulados ideolégicamente; he ahi la
pertinencia de esta investigacion.

Hay que recordar que, recién llegados, los frailes comenzaron rapidamen-
te a desarrollar su empresa evangelizadora; incluso se ponia la cruz catélica
como marcador de conquista: asi Herndn Cortés indicaba que el lugar ya
pertenecia a la corona y al catolicismo espanol, actitud muy alabada por la
mayoria de los frailes cronistas.

Los franciscanos, primeros en llegar al nuevo continente, se encargaron
de poner las bases de la instruccién religiosa, siendo los nifios su principal
nicleo poblacional. Se distinguia a los hijos de los macehuales o gente de
clase baja de los hijos de los principales, o sea de la clase gobernante. A
los primeros se les adoctrinaba en los atrios de los templos y en las capillas
abiertas, mientras que a los segundos se les recogia en sus casas, se les daba
la instruccién dentro del templo y se les regresaba nuevamente a sus casas al
terminar la catequizacion.

No cabe duda de que los nifios fueron pieza fundamental en el proceso
de conversién en su temprana etapa (y lo siguen siendo, como veremos con
losdatosetnogréficos). Toribio de Benavente, Motolinia, que formé parte delos
primeros 12 frailes apdstoles para la conquista espiritual de México, titula
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el capitulo 15 de su tratado m: “De la ayuda que los nifios hicieron para la
conversion de los indios”, en el que al inicio declara que sin la ayuda de los
nifios ni de las nifas, la empresa hubiera sido nada: “Si estos nifios no hubie-
ran ayudado a la obra de la conversion [...] somos como halcones en muda”
(Benavente, 2014: 261).

La preparacion infantil que los misioneros franciscanos otorgaban a los
nifios respondia por lo menos a dos circunstancias, por un lado, los nifios
representaban el futuro medianamente asegurado del catolicismo; por el
otro —que considero el mds importante—, en los nifios se enraizaria el espiritu
cristiano expresado en fidelidad y colaboracién para la evangelizacion de la
poblacién en general.

El plan consistia en inculcar a los infantes los valores cristianos para que
ellos a su vez los reprodujeran dentro de las unidades domésticas y alrededor
de los barrios. Incluso, hubo nifios que denunciaron los antiguos ritos de sus
padres, provocando relaciones familiares de alta violencia.! También hubo
jévenes de filiacion étnica que se entregaron a la obra misionera viajando y
predicando la Palabra de Dios; otros sirvieron como intérpretes, traductores
o maestros de lengua nativa para los frailes que se interesaron en aprenderla.

En la literatura novohispana hay dos ejemplos valiosos de este proceso en
el que hablantes nativos de ndhuatl colaboran e incluso, presumiblemente,

! Tal es el caso del martirio del nifio Cristébal que relata Toribio de Benavente en el tratado 111, cap. 14, que en
1990 fue beatificado por Juan Pablo I junto con los nifios Antonio y Juan, conocidos como los nifios martires
de Tlaxcala. Fueron canonizados el 15 de octubre de 2017 por el papa Francisco.
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compusieron sus propios escritos. Se trata de los Coloquios y doctrina cris-
tiana con que los doce frailes de San Francisco enviados por el papa Adriano
Sexto y el emperador Carlos Quinto convirtieron a los indios de la Nueva Es-
paria. En lengua mexicana y espaiiola: los didlogos de 1524, atribuido a Ber-
nardino de Sahagtin con la colaboracién de los més notables alumnos del
Colegio de la Santa Cruz en Tlatelolco. Estos didlogos permitieron recupe-
rar de la memoria tanto de nativos como de los 12 frailes el primer encuentro
entre los habitantes y los primeros misioneros.

En esta obra destaca la colaboracién de Antonio Valeriano, hablante de
nahuatl de Azcapotzalco y reconocido por Sahagtin como uno de sus mds
sabios estudiantes. Valeriano dominaba no sélo el ndhuatl, sino que aprendié
a hablar y escribir espariol y latin, y se presume que fue él quien le ensefné su
lengua materna a Juan de Torquemada.

A Antonio Valeriano se le atribuye la composicién del conocido Nican
Mopohua, “Aqui se cuenta”, texto ndhuatl compuesto entre 1540y 1570 que
relata y describe las apariciones de santa Marfa Guadalupe que estd conteni-
do en el Huei Tlamahuizoltia, publicado en 1649, que narra a su vez el gran
milagro de la aparicién de esta virgen.

El proceso pedagdgico de la nueva fe se desarrollaba de la siguiente ma-
nera: “Lo primero que en las escuelas les comenzaron 4 ensefiar fue lo que al
principio se ensefia 4 los hijos de los cristianos, conviene 4 saber, el signarse
y santiguarse, rezar el Pater noster, Ave Maria, Credo, Salve Regina, todo

esto en latin (por no saber los religiosos su lengua ni tener intérpretes que lo
volviesen en ella” (Mendieta, 1993: 218).
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Pero, a pesar de los constantes intentos de los frailes y la buena disposicién
de nifios y jovenes, la instruccién no resultaba segin lo planeado debido a
la poca comprensién idiomdtica de unos con otros. Mendieta reflexioné que
“era esta doctrina de muy poco fruto, pues ni los indios entendian lo que se
decia en latin, ni cesaban sus idolatrias, ni podian los frailes reprendérselas,
ni poner los medios que convenia para quitdrselas, por no saber su lengua”
(Mendieta, 1993: 219).

Ante este conflicto los frailes repensaron su forma de ensefiar y resolvie-
ron intentar llevar a cabo la evangelizacién por medio de imdgenes y musica,
capitalizando asi las formas tradicionales de transmision de los saberes. Es
decir, ensenaron la doctrina cristiana desde la tradicién pictogrifica de los
codices’ y la corporal de la danza y la musica.

La incorporacién de esta triada de transmision pictérica-musical-dancis-
tica’ constituyé un gran adelanto para comunicar el mensaje cristiano y fa-
voreci6 e hizo mds amable la instruccién religiosa, atrayendo cada vez a més
personas a la nueva fe.*

Un buen ejemplo de esta forma de transmision de saberes pictograficos son los Catecismos testerianos. Para el
tema, se puede consultar Joaquin Galarza, Cddices Testerianos. Catecismo indigena. El Pater Noster, México,
Tava, 1992.

El padre Garibay elogia la labor misionera de entonces cuando dice que “los procedimientos de los misioneros
se ajustaron a la mds recta pedagogia de las masas [...]| La ‘educacion audiovisual’, hoy dia tan ponderada, era
cosa de la vida comtin para aquellos maestros de las multitudes” (Garibay, 2007: 621).

Para ampliar sobre este complejo tema, véase los trabajos de Serge Gruzinski, 1991 y de Jacques Lafaye, 1977.

-
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Parece ser que esta estrategia resulté tan satisfactoria que incluso motivé a
que se hicieran ciertas adaptaciones para un mejor aprendizaje de las oracio-
nes; al menos eso es lo que declara Pedro de Gante al rey Felipe II:

Compuse metros muy solemnes sobre la Ley de Dios y de la fe, y cémo Dios se
hizo hombre por salvar el linaje humano, y c6mo nacié de la Virgen Marfa [... |
y también diles libreas para pintar en sus mantas para bailar con ellas, porque
ansi se usaba entre ellos, conforme 4 los bailes y 4 los cantares que ellos canta-
ban [...] Ensénanse diversidades de letras, y 4 cantar y 4 tafier diversos géneros
de musicas: mire V. M. si es necesario ayudar esta obra y sustentalla (Gante, en

Icazbalceta, 1889: 223-225).°

Las capacidades cantoras y dancisticas de los nativos fueron ampliamente
explotadas por los religiosos, quienes tampoco dejaron de buscar espacios
para seguir formando a los grupos nativos. Por ejemplo, “4 un lado de la
iglesia [...] estd en todos los pueblos edificada una escuela, donde cada dia
de trabajo se juntan los cantores, acabada la misa mayor, para proveer lo que
se ha de cantar en las visperas [...] y en la misa del dia siguiente” (Mendieta,
1993: 418).

Definitivamente, se encontré en el canto una de las mejores formas de
evangelizacion. Los frailes hallaron la forma de darle continuidad a la activi-
dad que los grupos étnicos prehispanicos hacian con devocién y gusto. En su

* Para consultar el texto, véase <https://archive.org/stream/nuevacoleccind02garcuoft#page/220/mode/2up>
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Monarquia indiana, Torquemada asegura que “ha sido el de cantar himnos
y psalmos y otras alabanzas; en la cual manera de sacrificio Dios ha sido
de los suyos muy servido, el demonio muy honrado de aquellos desatinados
hombres que le han seguido” (1977: 305).

El canto se convirtié en uno de los mejores canales para transmitir los
nuevos valores axiomadticos que el catolicismo exigia. Sin embargo, esta for-
ma narrativa también estaba expuesta a ser reinterpretada por los nativos,
quienes, como parte del proceso de aculturacién, la imbricaron con nocio-
nes que inclufan a seres o valores del antiguo panteén “pagano”:

Este mismo modo que han guardado los cantores y ministros de Dios, ha sido el
de los sacerdotes y ministros del demonio en sus casas y templos, cantando ala-
banzas y loores y haciéndole gracias por los bienes que entendfan venirles de sus
manos; y asi, en tiempo de paz, como de guerra, guardaban esta costumbre ... |
estos de Nueva Espafa tenfan sus cantares y alabanzas idoldtricas, las cuales
cantaban de dia y de noche, en los templos, diferenciando las horas, porque
unos servian para los dfas y otros para las noches y, otros, para dias que nosotros
llamamos feriados y de entre semana, y otros para los pascuales y festivos, a
los cuales cantos asistian los sacerdotes y ministros, juntos en coro y congrega-
cién, y los cantaban tafiendo y bailando al derredor del atambor y teponaztle |... ]
variando los sones y bailes para mayor consonancia, armonfa y devocion. Y éste
era sacrificio de alabanza que jamds habia de faltar en el templo, como querien-
do el demonio remedar a Dios que en sus iglesias, es por este modo continua-
mente alabado (Torquemada, 1977: 307).
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Es probable que por este continuo temor del sujeto a quien se dirigian
los cantos y sus implicaciones los frailes agilizaron su propio aprendizaje de
las lenguas nativas, para asi entender, corregir y castigar si percibian alguna
minima amenaza al catolicismo.

Mujeres teenek esperando la misa, San Isidro Tampaxal, Aquismén, San Luis Potosi, 2015
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Asi, durante el Concilio III Provincial Mexicano, celebrado en México el
afio de 1585, en el libro 1 “De la doctrina cristiana que se ha de ensefiar a los
rudos”, se ordena:

Mas como en gran manera convenga, que la sagrada doctrina sea conforme en
todo consigo misma, este Sinodo ha aprobado y dispuesto ordenadamente para
uso de toda la provincia mexicana, segin la tnica forma prescrita, el catecismo
en ¢l cual se contiene la suma fécil y breve de aquellas cosas que cada uno debe
saber. Y por lo mismo establece y manda que tengan consigo el referido Cate-
cismo aquellos 4 quienes incumbe el cargo de ensefiar la suma de la doctrina
cristiana en las iglesias, en las escuelas y en los colegios de nifios, y que usen
de €l bajo la pena de excomunién mayor, no obstante cualquier costumbre en
contrario. Amonéstase también 4 los obispos 4 que, cuanto antes, hagan traducir
este catecismo en aquella lengua de los indios que cada uno conozca sea mds
usada en sus Dideesis. A las traducciones dadas 4 luz con aprobacién de los obis-
pos, déd este Sinodo la misma autoridad que el catecismo original, prohibiendo
bajo la misma pena de excomunién el uso de todas las otras que se publicaron
antes, 6 que después de este decreto se publiquen de otro modo que del sancio-
nado en la presente constitucién.

¢ Concilio Il Provincial Mexicano, México, publicado por Mariano Galvan Rivera, Eugenio Maillefertyla Compa-
fifa Editores, 1859. Para consultar el texto, véase: <https://archive.org/stream/concilioiiiprov00provgooghpage/
n8/mode/2up>
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“Predicar con el ejemplo” se convirtié en una de las maximas de las 6r-
denes mendicantes, que, con sus respectivas variaciones, seguian mds o
menos el mismo modelo doctrinal: predicar y administrar el culto con
la lengua nativa, defender a los grupos étnicos de los excesos (al menos
durante los afios fundacionales de la Iglesia catélica en Nueva Espana).
Por esta razén vale la pena recordar aquel sentir de misericordia que los
nahuas del altiplano central le expresaron a Toribio de Benavente cuando
éste les pregunté por qué querian a los franciscanos, a lo que respondieron
“porque éstos andan pobres y descalzos como nosotros, comen de lo que
nosotros, asiéntanse entre nosotros, conversan entre nosotros mansamen-
te” (Benavente, 2014: 191).

Es muy probable que durante los primeros 75 afios de evangelizacién se
hayan definido las caracteristicas generales de la devocién en la Nueva Es-
paiia, que se hayan tendido las lineas de la nueva religiosidad de los grupos
étnicos.

Para este caso, es importante enunciar s6lo aquellas que sentaron las bases
del regocijo y la devociéon a Dios por parte de los frailes, pero sobre todo de
los miembros de la comunidad, entre otras expresiones del espiritu religioso
tales como las danzas, el teatro evangelizador y las cofradias.”

7 Para el caso de las danzas tradicionales, véase Arturo Warman, Las danzas de moros y cristianos, México, SEp-
Setentas, 1972. Para el teatro evangelizador, Fernando Horcasitas, Teatro ndhuatl 'y I, México, unam, 2004.
Para el estudio de las cofradias, véase Eduardo Carrera, Juan Manuel Pérez Zevallos et al., Las voces de la fe:
las cofradias en México (siglos xvi-Xix), México, ciesas, 2011.
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Por la naturaleza de esta investigacion, vale la pena destacar:

* La consolidacién de coros.

El Cddice Franciscano® hace la recomendacién de constituir coros en
cada capilla para evitar que los miembros de las comunidades viajen
hasta el convento mayor. Agrupados en las capillas “suele haber ordi-
nariamente quince 6 diez y seis indios, que por lo menos son menester,
asi porque ellos tienen flacas voces y no suenan si no es en alguna mul-
titud” (Cédice Franciscano, 1889: 65), para gran provecho del espiritu
de la cristiandad.

* La suntuosidad del ornato.

Una de las principales estrategias en la administracién del culto fue
permitir que se siguiera adornando suntuosamente el templo a fin de
que los nativos probaran maravilla y a la vez ofrecerle a Dios lo que
proporcionaba la naturaleza. Asi, flores, semillas, frutos y comida cons-
titufan parte importante de los adornos construidos para las iglesias.
“Muy necesario el ornato y aparato de las iglesias para levantar el es-
piritu y moverlos 4 las cosas de Dios, porque su natural que es tibio
y olvidadizo de las cosas interiores, ha menester ser ayudado con la
apariencia exterior” (Cédice Franciscano, 1889: 66).

8 Para consultar el Cédice Franciscano, véase Joaquin Icazbalceta, Nueva coleccion de documentos para México,
en <https://archive.org/stream/nuevacoleccind02garcuoft#page/220/mode/2up>
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* Doctrinas de los dias domingo.
La repeticion de la doctrina al menos un dia a la semana, més los
dias de fiesta, aseguraba un complejo sistema de memorizacién del
padre nuestro, el ave maria, el credo, los diez mandamientos, desper-
tando asi el buen espiritu cristiano. Esta repeticion se hacia “dos 6
tres veces en voz alta, y luego les predica un religioso en su propia
lengua: y acabando el sermén se canta la misa” (Cédice Franciscano,

1889: 66-67).

Toribio de Benavente aclara que “diéronles cantado el Per signum Crucis,
Pater Noster y Ave Maria, Credo y Salve con los mandamientos en su lengua,
de un canto llano y gracioso” (Benavente, 2014: 32).

* La instauracién de fiestas patronales.
La transicién de las fiestas de los dioses del panteén prehispanico a las
de los seres sagrados del panteén cristiano constituyé un cambio que
no garantizé la fidelidad en la creencia; sin embargo, hay que destacar
la facultad adaptativa de ambos sectores poblacionales en la incorpo-
racién cultural. “Y para esta solemnidad |...] se buscaron todas las ma-
neras posibles de fiestas [...] ornamentos, musicas, invenciones, arcos
triunfales y danzas [...] y de aqui tomaron ellos ejemplo para celebrar
después de cristianos las festividades de Nuestro Sefior y de sus santos
con el aparato y suntuosidad |[...] mayormente en la fiesta de Corpus

Christi” (Mendieta, 1993: 223).
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* La constitucion de cofradias.
Como parte sustancial del proceso evangelizador se constituyeron aso-
ciaciones que hicieran mds afectivo el acercamiento a la religién ca-
tolica. Siguiendo el modelo espariol, estas asociaciones se conocieron
como cofradias y su principal tarea fue la de administrar y organizar las
dramatizaciones religiosas: procesiones y fiestas, principalmente, pero
con el principal objetivo de vigilarlas y solemnizarlas.

Puedo decir que de las cofradias se ha sacado y saca gran fruto y aprove-
chamiento entre los indios: lo primero en disponerse mucha mds gente
y con mayor aparejo para la recepcion del Santisimo Sacramento en
el Altar; lo segundo en el concurso a la iglesia para ofr misa [...]; lo
tercero, porque siempre los que se hacen cofrades tienen cuenta con
guardarse mds que otros de todo vicio (Cédice Franciscano, 1889: 67).

* E] teatro evangelizador.
Quizd el teatro represente el mejor ejemplo de aquello que se denomi-
n6 “la colonizacién de lo imaginario”, ya que en €l se conjugaban di-
ferentes formas narrativas concretadas en imdgenes que sublimaban,
atormentaban, atemorizaban y maravillaban tanto a nativos como a
europeos. La estrategia de adaptar o construir guiones escénicos de
tal complejidad era no sélo para lograr el reconocimiento, sino el es-
tudio, ya que tal forma narrativa extendida por todo el territorio de la
Nueva Espana e incluso a lo largo y ancho del continente americano
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fue el recurso mds apropiado para la occidentalizacién del mundo
mesoamericano.

Cabe destacar que esta forma narrativa estaba conformada por dra-
maturgia, musica, danza, literatura, pldstica y hasta arquitectura; todos
los campos sensibles para hacer de ella una verdadera experiencia religio-
sa, de la que tenemos una buena cantidad de ejemplos conocidos como
autos sacramentales.

Porque se ve a la habilidad de estas gentes diré aqui lo que hicieron y repre-
sentaron luego adelante del dia de San Juan Bautista [...] y fueron cuatro
autos, que sélo para sacar los dichos en prosa, que no es menos devota la
historia que en metro, fue bien menester todo el viernes, y en solos dos dfas
que quedaban, que fueron sibado y domingo, lo deprendieron, y representa-
ron harto devotamente: la anunciacién de la Natividad de San Juan Bautista
hecha a su padre Zacarias, que se tardé en ella obra de una hora, acabando
con un gentil molete en canto de 6rgano. Y luego delante en otro tablado re-
presentaron la Anunciacién de Nuestra Sefiora [...] Después en el patio de
la iglesia [...] representaron la Visitacién de Nuestra Sefiora a Santa Isabel.
Después de misa se represent6 la Natividad de San Juan [...]. Acabdse este
auto con Benedictus Dominus Deus Israel (Benavente, 2014: §9).

La pedagogia de las formas narrativas de la evangelizacién diluyé el recalci-
trante y punitivo adoctrinamiento formal y logré incorporar en un solo conjun-

to los saberes populares y la doctrina para lograr la conversién de los nativos.
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Con una historia de poco menos de 500 afos en territorio mexicano, las
formas narrativas de la evangelizacién mantienen vigentes las raices cultura-
les y, con ellas, la pertinencia cultural. Esta manera de hacer historia parece
confirmar en cada interpretacion la creencia en el Dios de los cristianos y el
cardcter etnocéntrico como autoafirmacion.

Fistas formas narrativas invitan a ser pensadas como un archivo vivo y
abierto que narra la historia de la que han sido sujetos los grupos étnicos, pero
también la que ellos mismos han construido. No es un relato sedimentado, y
mucho menos es la puesta en escena prefijada de acontecimientos ajenos. Es
una manera de contar sus propias historias, historias que, como los grupos,
aunque han sido excluidas del modo oficial de narrar, estdn abiertas, es decir,
en palabras de Guillermo Bonfil Batalla, en proceso.
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La historia de Dios en la Huasteca potosina

legada e impuesta la tradicién catélica en el Nuevo Mundo, se difunde

principal y tempranamente por el altiplano central; del mismo modo

en que crecia la administracién espafola, asi crecia la administracién
del nuevo culto catélico.

En algunas regiones fue un proceso més eficaz que en otras, donde fue
mds tormentoso y dificil. No hay que olvidar que las 6rdenes espariolas recién
llegadas al continente americano venian de una fresca experiencia misionera
por su contacto con los grupos musulmanes.

En el primer decenio transcurrido del arribo del Dios cristiano a tierra
americana las 6rdenes mendicantes fueron llegando y trayendo consigo ba-
ses filos6ficas y teoldgicas con las que planearon la evangelizacion. Asi, en
1523-1524 llegaron franciscanos, en 1526 los dominicos y en 1533 los agusti-
nos. En este periodo comienza formalmente lo que Robert Ricard denominé
la “conquista espiritual de México” entre los afios 1523-1572; afios fundacio-
nales, segin este autor, de la Iglesia catélica colonial !

! Para ampliar este tema, véase Robert Ricard, La conquista espiritual de México. Ensayo sobre el apostolado y los
métodos misioneros de las érdenes mendicantes en la Nueva Espaiia de 1523-1524 a 1572, México, Jus, 1947.
Hay que mencionar que no es de Ricard la nocién de “conquista espiritual”; €l la obtiene de Vicente de P.
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En 1524 se fundan dos conventos en el altiplano central que adquieren
suma importancia porque funcionan como centros rectores para favorecer la
expansion del catolicismo americano: uno en el valle de México y otro en
Puebla. A estos conventos se ligan centros de poblacién considerablemente
indigenas como Texcoco, Churubusco, Cuautitlin y Tepoztldn para el con-
vento del valle de México, y las regiones de Tlaxcala y Huejotzingo para el
de Puebla.

Eista es la época de mayor desarrollo de la evangelizacion serdfica, ya que
logra reunir y expandirse hacia el valle de Toluca, Michoacdn, Tula, Otum-
ba, Tepeapulco y Tulancingo; hacia Cholula, Tepeaca, Tecamachalco, Te-
huacdn y Huaquechula, hacia la zona de la Mixteca poblana.

También se logra evangelizar pricticamente todo el estado de Morelos y
se penetra al occidente mexicano, a Michoacdn y Nueva Galicia.

Se presume que hacia 1530 el padre Andrés de Olmos logra consolidar
la misién del Pdnuco en la zona huasteca, siendo a partir de ese afio que la
historia de la Huasteca le permite a Dios expandirse por su vasta geografia.

En el estudio bibliografico que Rafael Montejano y Aguifiaga hace para la
edicion del Paradigma apologético y noticia de la lengua huasteca de Carlos
de Tapia Zenteno (1985) escribe que “a fray Andrés de Olmos se debe la
organizacion en ella de los trabajos apostélicos, a mediados del siglo xvi; pero

Andrade, de su obra titulada Primer estudio de los conquistadores espirituales de la Nueva Espaiia, 1519-1531,
publicado en México en 1986 y texto del cual Ricard hace mencién en el proemio de su libro referido. Pero,
pese a esa informacion, es importante sefialar que la nocién tampoco es de Andrade, sino del jesuita Antonio
Ruiz de Montoya, que en 1639 da a conocer su obra titulada La conquista espiritual del Paraguay.
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ya antes, por el lado hidalguense, habian empezado a entrar los agustinos, y
fueron éstos los primeros en aprender el huasteco” (Montejano y Aguifiaga,
en Tapia Zenteno, 1985: xxu).

Joaquin Meade agrega que fray Andrés de Olmos es “el evangelizador de
las Huastecas: potosina, tamaulipeca, poblana y veracruzana, asi como
del Totonacapan y el que por tantos titulos merece ser recordado por la pos-
teridad” (Meade, 1950: 378), pero lamentablemente no se conoce escrito
alguno de Olmos en lengua huasteca ni texto que refiera directamente su
obra misionera en esta drea cultural. Es muy probable que Mendieta haya
hecho referencia al padre Olmos cuando afirmaba que “fraile hubo que sacé
en mas de diez distintas lenguas la doctrina cristiana, y en ellas predicaba la
santa fe catélica, discurriendo y ensefiando por diversas partes” (Mendieta,
1993: 249).

En La conquista de Pdnuco Manuel Toussaint sostiene que la evange-
lizacién sistemadtica inicia en 1548 en la region de Pdnuco; sin embargo,
para el resto de la region se fecha hacia 1550, afio en que, de acuerdo con
Toussaint, destaca la labor de Andrés de Olmos en esta drea:

El habia pedido cuatro cosas: que diesen frailes para cuatro partes: Tampico, Ta-
maholipa, Tanchipa y Valles. Que se poblasen tres rios al norte de Panuco: el de las
Palmas, el Bravo y el Ochuse, que es ya en la Florida. Que se quitasen los tributos
de esos cuatro pueblos para atraer a los que confinan con ellos. Que los corregi-
mientos de la Huasteca se diesen a los que se avecindasen en Tampico (Toussaint,

1948: 159).
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Con el paso de los afos los agustinos fueron extendiendo su labor misionera
y, de acuerdo con Ricard, se puede ubicar su ruta evangelizadora en tres
direcciones:
* Kl avance meridional, en los actuales estados de Guerrero, Morelos,
Puebla y la ruta mixteca.
« El avance septentrional, con fundaciones hacia la Huasteca en los es-
tados de Hidalgo, San Luis Potosi y Veracruz.
« El avance occidental, hacia los estados de México y Michoacén.

Respecto al avance septentrional, que es el que ahora interesa, se pueden
ubicar fundaciones de conventos de suma importancia como el de Atotonil-
co, fechado hacia 1536 y ubicado en un punto clave que es la puerta hacia
la sierra alta y la Huasteca, y practicamente de manera simultdnea, y ante la
necesidad de la expansion catdlica y la atencion a los grupos étnicos, se
fundan Epazoyucan en 1540, Actopan e Ixmiquilpan en 1550, Tezontepec
en 1544, Metztitlin entre 1539 y 1543 y Huejutla entre 1540 y 1545 en el
estado de Hidalgo, mientras que en San Luis Potosi se funda Xilitla en 1550
y Chapulhuacdn en 1557, y finalmente, en Veracruz, se erige el convento
de Tantoyuca ese mismo afio de 1557.

Como se puede apreciar, la ocupacién agustina en la Huasteca fue de
gran importancia e interés, y, sobre todo, temprana. El foco de atencién
principal estaba dirigido hacia la atraccién de los grupos étnicos huastecos a
“la verdadera religién” para poder sujetar en torno a los conventos a la mayor
cantidad de personas posibles.
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Al ver que los franciscanos tenian buena parte de la geografia huasteca
cubierta, los agustinos decidieron dirigirse a lugares donde aquéllos no
habian entrado o habian abandonado; asi es como los agustinos incursionan
entre los otomies de Hidalgo, en la sierra alta y contintian hasta llegar a la
Huasteca potosina, a la region de Xilitla.

Para el caso especifico de la Huasteca potosina, los datos son sobrios
debido a algunos incendios que hubo en esa zona. En documentos de
archivo, Primo Feliciano Veldzquez’ rastre6 algunos de estos incendios que
impiden seguir la historia de las fundaciones:

Santa Maria Acapulco, Tamitad, Tamun, Tanquayalab, Huchuetlan, en afios pa-
sados y en el de veinte y seis estd de Aquichimon, en el de quarenta la de Tampico,
en el de quarenta y quatro la de Ozuluama y en el de cuarenta y ocho la de Ta-
mapach, por causa de ser las materias de su fabrica de otates y paja y por eso muy
proximas 4 €l incendio 6 por contingencias de Rayos, que son muy frecuentes en
estas tierras: y ésta es la razén porque no puedo darla 4 V. M. 4 punto fijo de la fun-
dacion de estas Misiones, salvo que hay algunos instrumentos en los Archivos de
la Provincia de donde consten sus ereciones (Feliciano Veldzquez, 1987: 280-281).

En la Huasteca potosina la administracién de los sacramentos fue relati-
vamente mds lenta y dificultosa que en otras regiones del pais, incluso en

2 Primo Feliciano Veldzquez, Coleccion de documentos para la historia de San Luis Potosi, México, Archivo

Histérico del Estado de San Luis Potosi, 1987.
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cuanto a Doctrinas y Artes no se cuenta con demasiados intentos en lengua
huasteca, ya que es “barbara y dificultosa” (Mendieta, 1993: 21). También
Juan de Grijalva menciona que esta lengua es “peregrina, que por esto, y por
su dificultad, han sido raros los que la han aprendido y predicado. [...] la
dificultad de la lengua, y los indios tan incultos; esto bastaba para entender el
gran trabajo que alli han tenido los ministros y el gran servicio que han hecho
a nuestro Sefios en aquella conquista” (Grijalva, 1985: 113).

El asunto de la lengua no es menor, pues es un indicador, por ejemplo,
de por qué el numero de Doctrinas que se produjeron en lengua huasteca
en la época es bastante menor a las elaboradas en ndhuatl. Por ejemplo, entre
los afios 1524y 1572 se escribieron en ndhuatl 66 obras, mientras que, segtin la
investigacién de Montejano y Aguifiaga para el estudio bibliogrifico citado,
en huasteco solamente tenemos “la Doctrina, de fray Juan de Guevara (1548);
la Doctrina (1571) y Arte, de fray Juan de la Cruz, y el Arte, vocabulario, cate-
cismo, confesionario y sermones, de fray Andrés de Olmos” (Montejano y Agui-
fiaga, en Tapia Zenteno, 1985: xx).

Precisamente Juan de la Cruz, “uno de los religiosos que mds se distin-
guieron en el trabajo de la Huasteca, morando durante muchos afios en el
convento de Huejutla, desde 1549 a 1572, y tal vez hasta su muerte. El 30 de
junio de 1571 terminé su Doctrina christiana de la Lengua Guasteca, con la
lengua castellana, la guasteca correspondiente a cada palabra, segiin se puedo
tolerar en las frasis de la lengua guasteca” (Meade, 1989: 33).

Notese la cercania de la lengua huasteca en el territorio hidalguense
que terminé nahuatlizdndose por completo, pero también es muy probable
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que esta Doctrina haya sido la m4s utilizada en lugares como Tamazunchale,
Xilitla e incluso Ciudad Valles para los procesos de conversién de los huas-
tecos 0, mejor atin, teenek.

En la misma linea, fray Luis Gémez, discipulo y seguidor de la doctrina
de Juan de la Cruz:

atendi6 a la conversién y doctrina de los indios huastecos y chichimecas, por las fron-
teras de Tanchipa, Tamaholipa y Tamesin, o sea al norte y nordeste de la Villa de los
Valles y de Tamuin. Lo acompafiaba otro clérigo, el P. Juan de Mesa: aprovecharon
ambos los consejos del insigne franciscano Fr. Juan de Olmos y después de nuestro
agustino br. Juan de la Cruz, terminando el doctrinero por tomar el hébito de la or-
den de San Agustin el 25 de mayo de 1561. Fue muchas veces Prior de los conventos
huastecos de Huejutla y de Tantoyuca, y murié en Huejutla en Abril de 1602.

Por ese mismo tiempo misionaba también en la Huasteca Fr. Cornelio de
Bye [...] Al ser ordenado sacerdote fue enviado al Convento de Chapulhua-
cdn, donde en poco tiempo aprendié las lenguas otom{ y pame o chichimeca,
reduciendo a pueblo lo que restaba de Chapulhuacdn. Pasé entonces a Ta-
mdn, en la Huasteca Potosina, y luego a Tamesin, Tanchipa, y otros puntos
al norte y nordeste de la Villa de los Valles. Bautiz6 a mds de ciento sesenta
mil indios. Fue Prior del Convento de Tutepec en la Huasteca hidalguense

(Meade, 1989: 34).

Los agustinos se extendieron pricticamente por toda la Huasteca, desde
Querétaro, San Luis Potosi e Hidalgo hasta Veracruz. Asi al menos lo docu-
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menta una relacion del padre Adriano, quien, perteneciendo a la provincia
de México, en 1580 reporta todos los conventos y beneficios que hay en la
Huasteca, especificando que cada convento visita entre cinco y seis pueblos
para la predicacion (Cuevas, 1992, 11: 163).

Hay que subrayar que el proceso de conquista espiritual en la Huasteca
fue desigual, lento e incluso tormentoso; los frailes se enfrentaron a tres in-
convenientes que no los dejaban avanzar como ellos querian: por un lado,
el clima; por otro los insectos, que comtnmente se describen como una
caracterizacion de la zona, y finalmente, el odio que los grupos nativos al
parecer les tenfan.

Asi caracteriza a la Huasteca el padre Agustin de Vetancurt, quien por
cierto nunca pisé territorio huasteco, y no obstante coadyuvé a difundir la
imagen del salvaje en el espejo que alimentaria la fibula de la otredad cultu-
ral en la Huasteca:

El temple es humedo, y calido en extremo, en montafas asperas, llenas de fie-
ras: Tligres, Lobos, Gatos cervales; animales ponzofiosos: Escorpione, y unas
culebras que llaman Nahuiyaques que quiere decir de quatro narizes, que se
dexan caer de los arboles, y es mortal su ponzona, y otras voladores de a cinco,
y de 2 seis varas; los mosquitos cubren el Sol, y son ponzofiosos, donde quiera
que pican sale materia, y dexan la sefial, la sobra de los arboles no sirve, porque
todos estan de garrapatas quajados, y qualquiera que se llega por debajo de ellos
se llena de ellas. Tiene muchas lagunas, y profundos rios, que se passan con
riesgo de la vida, los llanos a cada paso tienen cienegas, y pantanos, el alimento
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es de tortillas de mays, que la harina de trigo solamente se lleva para hostias, y es
necessario cuydarla, porque a poco tiempo con la humedad se passa, y no sirve;
comese vaca salada, y con el calor las mas vezes se llena de gusanos, y en su
lugar de palmitos cozidos se sustentan; muchos de los que entran en aquella
region A pocos dias acaban con sus dias, y si escapan quedan con achaques
habituales para toda su vida. Todo esto vence la fuerza de la obediencia, y el
desseo de la salvacion de aquellas almas, q en doce casas administran veinte y
quatro Religiosos, que han reducido Barbaros a politica, vivienda, y 2 Pueblos
con casas, los que tenian las grutas y cuevas por hospicio, y todo el campo, y
Serranias por Pueblo sin parar en un lugar mas de aquel tiempo en que gasta-
ban la tuna, y fruta silvestre que comer, desnudos, con un pellejo de animal en
las partes verendas por cendal, comiendose unos a otros sin razon, y con vestial
fiereza, con otras abominaciones diabolicas de que los ha sacado la doctrina,
y ensefianza Religiosa, sirven las casas de los Religiosos de defensa a los que
viven en el Pueblo Christiano por la gran veneracion que los demas Barbaros
tienen a los Frayles, y sirven de que muchos Barbaros, o lleva dos del exemplo,
0 inspirados con el auxilio divino se convierten a nuestra Santa Fee Catholica

(Vetancurt, 1982: 91-92).

Eista imaginerfa alimentada tempranamente condujo a que no sélo los mi-

sioneros, sino también los funcionarios de gobierno, pudieran cometer ex-
« . ” z

cesos “en el nombre de Dios”, para asi salvar las almas de los huastecos del

infierno. Es en este momento cuando muchos habitantes fueron despojados

de sus tierras, forzados a realizar trabajos esclavizados y agredidos fisicamente
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e incluso vendidos, acciones que los obligan a dispersarse por la complicada
geografia de la sierra para evitar seguir siendo objeto de excesos.

Para disimular la historia de excesos cometidos por los encomenderos, ha-
cia mediados del siglo xvi se les imponian ciertas obligaciones, con cardcter
legal, como vestir y adoctrinar a los indios, para realizar lo cual se mandaba
a un fraile a que evaluara la doctrina que los encomenderos ensefiaban a los
indios y constatara que los indios “sabian rezar lo necesario que debe saber
un cristiano para salvarse” (Herrera Casasts, 2014: 42).

Nufio de Guzmadn publica en 1527 los derechos, las obligaciones y los c6-
digos de conducta de los encomenderos,’ pero también hace explicitos los
derechos que los habitantes nativos tienen, entre los que destaca la politica
evangelizadora de Guzmadn que apuntara hacia la eliminacién de la religion
nativa y promoviera la fe catélica.

El lado positivo del programa religioso de Guzmadn inclufa la construccién de
iglesias y la ensefianza de la fe [...] Un programa minimo de instruccién reli-
giosa inclufa el ensefiar a los indios el Ave Marfa, el Pater noster, el Credo, y
el Salve regina. Todos los indios debfan asistir a la iglesia cada domingo y “dar
gracias a Nuestro Sefior”. Y al final, cada pueblo deberfa tener una cruz grande
erigida en un lugar visible [...] Una segunda provision ordenaba que todas las
personas que empleaban indios lejos de una iglesia, por ejemplo en un drea de
minas, deberfan ensefiar a los esclavos, naborfas y otros indios, las cuatro oracio-

3 Para mayor detalle sobre este tema, constiltese el trabajo de Donald E. Chipman, 2007.
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nes sefaladas. Ademds, se deberfan colocar cruces e imdgenes en los bohios o
chozas de estos nativos, y los domingos y dias de fiesta habrian de ser observados

(Chipman, 2007: 130-131).

Como menciona Herrera Casasts (1999), el éxito y la grandeza de los evan-
gelizadores de la Huasteca radicé en la imagen proteccionista que ofrecie-
ron ante una historia de explotacién y castigo por parte de encomenderos
espanoles. Los evangelizadores no sélo fungieron como negociadores en las
relaciones de violencia entre encomenderos y nativos, sino que ofrecieron a
los segundos la promesa de la libertad, una libertad que, cuando menos, se
ofrecia en espiritu.

En 1533 Nufio de Guzman fundé la Villa de Santiago de los Valles, lugar
estratégico y de paso obligado para ir a la Huasteca veracruzana y tamauli-
peca, pero también hacia la pameria e incluso el centro de San Luis Potost.
Eista villa se convirtié en hospicio de misioneros evangelizadores que iban de
mision en mision para garantizar la ensefianza de la fe y estaba estrechamen-
te ligada a la misién de Tamaquismon.

Tamaquismén fue también Custodia del Salvador de Tampico hacia me-
diados del siglo xvir y es una de las mds importantes tanto por la ubicacion
geogréfica y los recursos naturales circundantes como por la capacidad de
congregacién con la que hasta ahora cuenta. Fue una misién que, a pesar
deladispersion de los habitantes nativos, logré reunirlos y tenerlos bajo registro
para el pago de tributos y el ofrecimiento de misas semanales y celebraciones
catdlicas especificas. Se reporta en el trabajo de Herrera Casasts (1999) que,

91



debido a la aspereza de la geografia, los misioneros no lograron consolidar
la administracién del culto, e incluso se conoce que grupos pames también
habitaban esta drea.

Eista misién tuvo dos pueblos de visita, segtin reporta el custodio de 1788:
Tanchanaco y Santa Barbara, que entre ambos juntaban 392 familias huas-
tecas. El custodio destaca en el reporte que las familias estdn sujetas a tabla y
doctrina cristiana por parte del ministro (administrador del culto), que cono-
ce la lengua huasteca, pues es un “natural de ellos”, tal como ocurre hoy dia.

Segtin la lectura exhaustiva de los documentos eclesidsticos de Mariano
Cuevas, para esa época los linderos de esta mision no estaban bien definidos,
razén que obligé a que los indios no fueran parte de la reparticién de tierras,
replegandolos y dejdndoles pequefios pedazos para la siembra de subsistencia.

Las iglesias eran de “tierra, lodo, palos y zacate o paja, a excepcién de
Villa de Valles y Santa Ana Tanlaxas, que son de cal y canto [...] Todas las
misiones de la custodia corresponden al arzobispado de México” (Cuevas,
1922, 1v: 318).

Para el siglo xvir los limites ya estaban perfectamente establecidos por
la Iglesia, asi los obispos, teniendo bien delimitadas sus dreas de dominio,
cubrian mejor sus zonas especificas. Por ejemplo:

El arzobispado de México pasaba de mar a mar, teniendo la costa de la Huasteca
en el mar del norte o Seno Mexicano, y la de Acapulco en el Océano Pacifico
[...] comprendia lo siguiente: 1° el Distrito Federal y los tres estados actuales de
México, Morelos e Hidalgo. [...] 3° la Huasteca Potosina, o sea los tres partidos
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de Tancanhuitz, Valles y Tamazunchale. 4° la Huasteca Veracruzana, o sea los
cantones de Ozuluama y Tantoyucan en el estado de Veracruz (Cuevas, 1992,

1 105).

En el siglo xvin, un informe de 1748 del Archivo del Convento Grande de
Nuestro Padre San Francisco de México declara que en la Huasteca potosina:

no estan congregados en el modo que debieran, por carecer todos de tierras
y situacion proporcionada en que vivir y hacer sus siembras, porque ninguno
de los Pueblos 4 excepcion de Huchuetlan y Tamlaras, tienen sitios de tierras,
siendo las de estos muy escasas y asi se ven precisados 4 arrendar tierras 4 los que
suponen duefios de ellas, como actualmente lo estan executando los de Hue-
huetlan, Tamlaras, Uzuluama y el Tamuin 6 4 desertar las Misiones, como se
experimenta en las de Tamlacum, la Palma, Huayabos y Tamitad, metiendose
en las Sierras y Montes mas distantes de las Misiones por buscar la comodidad
de poder sembrar los frutos necesarios para su conservacion, imposibilitandose
con su fuga la precisa ensefianza de ellos en los Misterios de nuestra Santa fee
y aun la administracion de los Santos Sacramentos necesarios 4 su salvacion sin
poderlo remediar los Ministros, aunque sean muy celosos, respecto 4 lo muy dis-
tante y dispersos que viven de las Misiones. Y habiendo procurado con el esme-
1o posible poner algun reparo 4 tanto dafio, valiendome de la gran proteccion
que en esta causa he tenido del actual Corregidor de esta Jurisdiccion Don Luis
Veles de las Cuevas Caveza de Baca, he metido en las Misiones de Tamlacum,
Huayavos y Palma, 4 los Yndios feligreses de ella pidiendoles por favor 4 los que
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estiman duefios de ellas, que les permitieran las muy escasas 4 sus habitaciones
y siembras, pero como viven en la inteligencia de que no son suyas, opresos
con la escaces y pencionados de los referidos duefios y demas Hacenderos de
la Jurisdiccion al cultivo de sus labores, por el corto estipendio de un real cada
dia, exasperado de todo se huyen y remontan como ha sucedido, especialmente
con los de la Palma, pues habiendo este afio, metido el Caudillo y Gobierno
de ella, mas de quinientas familias, han quedado en las pocas expresadas en su
lugar; por lo que me parece sera imposible la conservacion asi de estos Pueblos,
como de los Tributarios, no providenciando V. M. el que se les den las tierras
competentes (Veldzquez, 1987: 287-288).

Ante las descripciones que caracterizaron al nativo huasteco en condiciones
infimas y de desprestigio, surge en 1727 la obra del bachiller Carlos de Tapia
Zenteno, practicamente la primera obra que nos acerca al conocimiento de
la lengua huasteca y de las formas de evangelizar en la zona, pues recordemos
que de la obra de Juan de la Cruz sélo se tenian noticias porque el documento
se encontraba extraviado.

Carlos de Tapia Zenteno ocupd el curato de Tampamol6n, San Luis Po-
tosi, durante nueve afios, y es ahi donde aprendio la lengua nativa, el teenek
o, para la época, lengua huasteca; y asi con la preocupacion y el interés de
refutar la imagen que se tenia de los huastecos, publica en 1767 su Noticia
de la lengua huasteca, acompanada del Catecismo y doctrina cristiana, con
el objetivo de hacer mds fdcil y eficaz la labor evangelizadora, que no se
cefifa a administrar los sacramentos, sino que buscaba educar a los grupos
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étnicos, transmitiéndoles los valores occidentales a fin de hacerlos “entrar”
en el “nuevo” modelo cultural al que tanto se habian resistido.

Es importante sefialar que Tapia Zenteno, que adoptaba la tradicién mi-
sionera de aprender las lenguas nativas para tener un mayor conocimiento y
aproximacion a la cultura receptora, consideraba de suma importancia con-
tinuar administrando los sacramentos en la lengua de los nativos* para que se
propagara el evangelio y asi se evitaran los ritos gentilicos.

En palabras de Tapia Zenteno:

Siendo de este peligro, y de mi trabajo, el principal objeto servir a la facilidad y alivio
de los venerables ministros que se dedican a cultivar esta heredad de Dios, en cuyo
empleo nada conseguirdn sin noticia del idioma de estas gentes /fol. 5/, en cuya pro-
piedad se debe explicar la doctrina cristiana, fue también particular estimulo para
tomar la honda y baculo (con que espero derribar este monstruoso gigante) un deseo
de cumplir con la primera obligacién de mi empleo, tan ardiente que, si les sufraga-
ran mis obras, ya presumiera el recomendable titulo de siervo inttil del Evangelio.
Y es no menos de admirar que de sentir que, estando mandado desde el alti-
mo Concilio Mexicano (ciento y cuarenta afios ha), en cada lengua patria de las
naciones que gobierna el baculo sagrado de esta dilatada Didcesis se trasunten y
formen catecismos, y siendo tantos sujetos, tan graves, doctos y piadosos, los que

* Carlos de Tapia Zenteno no sélo aprende la lengua huasteca durante su estadia en Tampamolon, San Luis
Potosi, sino el ndhuatl, incluso fue esta lengua la que le dio la posibilidad de dar la citedra de ndhuatl en la
Real y Pontificia Universidad de México desde el 8 de noviembre de 1749.
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hasta hoy desde entonces trabajan en ilustrar otras provincias con sus plumas,
no ha habido uno que, con mds acierto y menos trabajo que yo, hubiera ejerci-
tado su caridad y letras en esta Huasteca (Tapia Zenteno, 1985: 8-9).

Cabe destacar que en las letras del Paradigma apologético, Tapia Zenteno
ofrece una vision humanista e inacabada de la evangelizacién de los pueblos
huastecos, por medio de la cual intentar modificar la percepcién que de ellos
se seguia construyendo, asi como invitar a los ministros a continuar con la
labor misionera en la Huasteca:

La gente por la mayor parte es sencilla, amigable, respetuosa, y muy obediente
y rendida a los ministros [...] los indios son muy déciles y capaces de toda dis-
ciplina, mayormente los que son huastecos de nacién, que los mexicanos atin
conservan sombras de su gentilismo y con dificultad se dirigen; y todos concu-
rren con su indefectible racién de aves y todo género de servicio, cada domingo,
para el alimento de el /fol. 15/ parroco.

A que se llega [por] haber de ir el cura a administrar los sacramentos sin
riesgo de llenarse de piojos y chinches, como todo lo demds que no es Huaste-
ca. La cual es aquella “tierra que verdaderamente mana leche y miel”. No sélo
por la mucha que se exprime de las copiosas cafias, que no hay indio que no
tenga, sino por la que el artificio de las abejas /fol. 15v/ en todos los montes y
llanos, en colmenas y panales, da de balde, tan parecida a la otra [tierra] que los
mismos exploradores de su fecundidad suelen ser los que mds la desacreditan,
ponderando sus incomodidades hasta darles estatura gigantesca, haciéndoles la
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cobardia parecer tan poco, que se imaginan langostas los que no se afrentan de
ser hombres: siendo tan ficil entrar a la posesion de las promesas, como comer
pan en la Huasteca (Tapia Zenteno, 1985: 23-24).

A pesar de los intentos de Tapia Zenteno por desherbar la imagen del huas-
teco, tampoco abandond su vision proteccionista y evangélica segtin la cual
los nativos “solicitaban” la atencién imperiosa de los misioneros: “Esta, por
tultimo, es la Huasteca que, en la extrema necesidad de su salvacion, vocea 'y
llama a ti (joh, venerable sacerdote!) desde los /fol. 16/ fines de la tierra, pues
es la ultima de la cristiandad de este arzobispado” (Tapia Zenteno, 1985: 24).

Fista imagen del desprotegido que “vocea y llama” aunada a la promesa de
que “la Huasteca potosina serd un manantial inagotable de riquezas, y hard
la felicidad de muchos especuladores”, como anotaba Antonio J. Cabrera
(2002: 72), sigui6 presentindose como el “paraiso huasteco”, lo que conti-
nué alimentando la ambicién, sobre todo de funcionarios e inversionistas, de
poblar la regién y subyugar a la poblacién nativa.

Hacia el final de sus Ligeros apuntes, publicados en 1876, Antonio J. Ca-
brera menciona: “Por la enumeracién que he hecho de las costumbres de
los indigenas se conocerd que en la Huasteca, lo mismo que en todo el resto
de nuestra republica, estin por civilizar, y constituyen una raza abyecta y de-
primida que no da esperanza de ilustrarse ni de cambiar sus costumbres en
mucho tiempo” (2002: 97).

Y agrega: “Fl indigena muestra deseos de instruirse. Muchas veces vi en
Aquismon [...] venir todas las mafianas por varios caminos, a los pequefios
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indigenas [...] risuefios y contentos a la escuela del pueblo viniendo algunos
desde media y una legua de distancia” (2002: 98).

Poco tiempo después de la publicacién del libro de Cabrera, entre 1879 y
1882 germina una rebelién de tipo socialista motivada por el padre Mauricio
Zavala en la Huasteca potosina, quizd la mds organizada e importante de la
zona, la de Tamazunchale, Tancanhuitz y parte de Hidalgo. En principio
la causa fue por la defensa de la tierra comunal, pero luego también se de-
mandé una autonomia comunitaria que garantizara la conservacién de la tie-
rra de donde se obtenia la base alimenticia, el trabajo colectivo en beneficio
de la comunidad, y que asegurara el patrimonio de las futuras generaciones.

Pero sen qué medida Dios estd presente en la vida cotidiana de los huaste-
cos? “Ya se sabe que la raza indigena es muy afecta a las funciones religiosas.
El tambor, el pito, la chirimia, las danzas, los cohetes y repiques no han de
faltar, y en eso gastan cuanto ganan. Estas costumbres se ven todavia muy
arraigadas en la Huasteca” (Cabrera, 2002: §7).

Dios no sélo delinea la vida religiosa de los pueblos con sus participa-
ciones dentro de fiestas patronales, también participa de los movimientos
sociales, promoviéndolos, y en esta conjuncién entre la vida politica y la vida
ritual los grupos huastecos, especificamente teenek, sobreviven, escribiendo
los resquicios de sus historias que tal conjuncién les permite.
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Las nuevas formas narrativas
de la evangelizacion

125 de enero de 1959, durante la celebracion de san Pablo, apéstol de

los gentiles, el papa Juan XXIII anuncié por primera vez la convocatoria

para realizar el préximo concilio ecuménico. Este anuncio causé no
s6lo desconcierto entre la sociedad y las jerarquias catdlicas, sino preocupacion
e incomodidad, ya que, desde que inici6 en el papado Juan XXIIL,' expres6 sus
convicciones y su interés por hacer una Iglesia mas humanista y reflexiva para
emprender un nuevo proceso de evangelizacion.

Una vez anunciada la convocatoria, se inauguré el concilio el 1 de octu-
bre de 1962; const6 de cuatro sesiones anuales, de las cuales s6lo la primera
fue presidida por Juan XXIII, ya que fallecié el 3 de junio de 1963, de modo
que las restantes fueron presididas por su sucesor Pablo VI.

El Concilio Vaticano II se construyd sobre una base liberal evangelizadora
que buscé la renovacién pastoral y la erradicacién de las malas costumbres de
la Iglesia catdlica hasta esos dias; condend las viejas formas punitivas de predi-

! Hay que recordar que Juan XXIII tuvo un corto periodo de ejercicio, que fue del 28 de octubre de 1958 al 3 de
junio de 1963, y que, desde su eleccion, su papado siempre estuvo en el foco de las atenciones porque llegé a
¢l contra todo pronéstico debido a sus convicciones filosoficas y politicas.
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car, y se pronuncié por una Iglesia mas humana, mds cercana a la gente, con
el fin de consolidar la unidad de la Iglesia y evitar la divisién y, sobre todo, im-
pedir el alejamiento de la fe catélica y la conversion a otro sistema religioso.

Con este concilio la Iglesia revolucioné hacia otras posibilidades de su
labor apostdlica y se prepard para una nueva forma de historizar, lo que signi-
ficaria que la nueva evangelizacién atenderia a las personas sin castigo, mds
bien anteponiendo la misericordia de Dios, fomentando el buen espiritu
religioso solidario basado en el respeto hacia la dignidad de las personas.

Los documentos del Concilio Vaticano II* se agrupan en tres grupos pas-
torales: Constituciones, Declaraciones y Decretos, que abordan basicamente
las formas pedagégicas de la instruccién religiosa, la naturaleza y misién de la
Iglesia, sus relaciones con la sociedad mundial, e incluso plantea situaciones
particulares sobre la libertad religiosa.

Todo el concilio se compuso de estrategias que coadyuvaran satisfactoria-
mente a la incorporacién de las nuevas formas de evangelizacion. Entre el
camulo de propuestas, destacan las siguientes, que, a mi parecer, son las mds
revolucionarias y sugerentes:

* Realizar cambios considerables durante el desarrollo de las celebracio-
nes religiosas para evitar que resulten monétonas.

* Participar activamente en los problemas sociales del mundo contem-
pordneo.

2 Para consultar los documentos del Concilio Vaticano II, véase: <http://www.vatican.va/archive/hist_councils/
ILvatican_council/index_sp.htm>
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* Incluir en la jerarquia clerical a obispos de todas las nacionalidades;
ante la europeizacién de la ctipula organizativa, este concilio exige la
presencia del obispado del “Tercer Mundo”.

* Remplazar la lengua oficial y hegeménica de la celebracion de las
misas por las lenguas nativas de cada lugar. Esto representa una verda-
dera revolucién en el ejercicio litdrgico, ya que se sustituye el latin por
lenguas nativas.

* Reconocer y defender el derecho fundamental a la libertad y los dere-
chos de las personas.

* Destacar el trabajo de las misiones pastorales como un equipo solida-
rio en el que todos los miembros son de suma importancia, desde el
papa y los obispos hasta los sacerdotes: todos al servicio de la Iglesia en
nombre de Cristo.

* Finalmente, reformar la liturgia con el acceso a las fuentes divinas; en
otras palabras, traducir la revelacion de los documentos sagrados para
que la palabra de Dios sea asequible y se pueda encarnar.

La principal preocupacion del concilio fue la renovacién del espiritu cristia-
no, renovacion planteada desde la jerarquia eclesidstica para que los pueblos
pudieran creer y renovar su espiritu como fieles.

Las propuestas de este concilio cristalizaron principalmente en la traduc-

cién de las fuentes religiosas catdlicas a las lenguas nativas en todo el mundo.
Se tradujeron fuentes como la Biblia, el Nuevo Testamento, los misales, las
bases de los sacramentos, catecismos, entre otros, pero también se abri6 la
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posibilidad de componer nuevas formas de evangelizacién en las lenguas
nativas, como se verd adelante.

El Concilio Vaticano II implic6 para América un verdadero cisma no
s6lo en el terreno religioso, sino en el social, el politico y el econémico;
sobre todo en América Latina, encontré gran resonancia por su naturaleza
pluriétnica y pluricultural.

Se produjeron mayores contactos entre la clase sacerdotal y los pueblos,
contactos que buscaban atender las necesidades basicas del feligrés, tanto en
el dmbito ideolégico como en el plano fisico; se permitieron las 6rdenes con el
permiso papal; mayor autonomia en el ejercicio pastoral, lo que provocé
que algunos sacerdotes atendieran mayormente las necesidades sociales y se
involucraran con las exigencias hacia las élites politicas.

Desde esta posicion, los sacerdotes comenzaron a identificarse filosofica y
activamente en movimientos de liberacién alternativos que buscaban justicia
y dignidad para las personas que estaban congregadas en sus iglesias.

Una de las premisas del Concilio Vaticano II parte del afin de construir una
Iglesia de pobres, una Iglesia que entienda, compartay atienda las necesidades
de los grupos humanos mds desprotegidos y vulnerables que viven en un
permanente estado de precariedad econémica, laboral, alimenticia, social
e individual. Esta “Iglesia de los pobres” eminentemente latinoamericana,
comprometida con las causas justas, inspirada en las reformas del concilio
referido, alimentada también por las revoluciones sociales de finales de
la década de 1960 y perseguida por sus ideas revolucionarias y de justicia,
terminé por consolidar en 1968, después de la Conferencia de Medellin
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en la que se reunié el Consejo Episcopal Latinoamericano (Celam), el
movimiento denominado “teologia de la liberacién”.

Este movimiento denuncié y culpé al sistema capitalista por la paupérrima
condicién en la que vivian determinados sectores poblacionales, como los
grupos étnicos; también se proclamé contra la centralidad de los paises
europeos, cuestionando cudl era el papel de la Iglesia frente a los problemas
locales, identificando las condiciones particulares para poder atender satisfac-
toriamente a cada grupo social.

La teologia de la liberacion, critica de la Iglesia catélica hegemoénica,
invitabaalaaccién participativa de los pueblos en el ejercicio de las demandas,
razén por la que se le asocié con movimientos de resistencia armada y se
acusé a algunos padres de rebeldes, acusaciones que se convirtieron en
represalias, desapariciones forzadas, encarcelamientos e incluso asesinatos
de los dirigentes.’

Eista forma teoldgica progresista representa, por lo menos en México, una
revolucion, pero a la vez un camino de ida y vuelta con los frailes del siglo

3 Se puede mencionar el caso del arzobispo de El Salvador, Oscar Romero, del padre Antonio Pereira de Brasil
o de Camilo Torres Restrepo de Colombia, entre muchos mds. Por la naturaleza de esta investigacion, no me
detengo en datos de orden politico ni en mayores detalles filosoficos que sustentan la teologia de la liberacion;
para un panorama general sobre el tema, puede consultarse Leonardo Boff, Jesucristo el liberador. Ensayo de
cristologia critica para nuestro tiempo, Espania, Sal Terrae, 2000; Christopher Rowland (ed.), La teologia de la
liberacion, Espania, Cambridge University Press, 2000; Josep Ignasi Saranyana (dir.), Carmen José Alejos Grau
(coord.), Teologia en América Latina. El siglo de las teologias latinoamericanistas, vol. 111, Espana, Iberoamerica-
na, 2002; Gustavo Gutiérrez, La fuerza histérica de los pobres, Lima, Centro de Estudios y Publicaciones, 1979;
Enrique Dussel, Hipdtesis para una historia de la Iglesia en América Latina, Barcelona, Estela, 1967.
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xv1, ya que los juegos de espejos se replican, tanto de los padres hacia los
grupos étnicos, como de los grupos étnicos hacia los padres.

Nuevamente, la experiencia sensible de la pobreza delinea la accién
pastoral, los padres se involucran por completo en las relaciones sociales de
las comunidades nativas: comen y viven con ellos, participan en sus fiestas; sin
embargo, perciben que la pobreza no es s6lo econdémica, sino que “sienten”
una pobreza de fe, motivada, segin su parecer, por la modernidad y el
capitalismo.

Ante el juego de reflejo que los grupos étnicos vieron en estos sacerdotes
que intentaban mimetizarse con ellos, ser parte de ellos, y cansados de sufrir
constantes vejaciones hacia su dignidad, tomaron con aprecio y agrado
la postura de los teélogos, e incluso se formaron sacerdotes en los grupos
locales. En este sentido, cabe destacar lo que Toussaint apunté sobre formar
un obispado desde el siglo xvi en la Huasteca, especificamente en Yahualica,
Tampico, Valles y Huejutla. Este obispado tomarfa en consideracién la
conformacion étnica pluricultural de la Huasteca y formaria catequistas, mas
no clero indigena, para continuar evangelizando la region. Cabe sefalar que
actualmente el seminario de Tuxpan, Veracruz, se encarga de la formacién
del clero de filiacién étnica, con la reunién de miembros de las culturas del
Golfo: nahuas, teenek, tepehuas, otomies y totonacos de las diéeesis de Valles,
Tulancingo, Huejutla, Papantla y Tuxpan.

Asi, durante la década de 1970 los tedlogos de la liberacién tuvieron
un fructifero acercamiento a las ciencias sociales, especificamente la
antropologia y la sociologia y, con las metodologias propias de estos campos
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cientificos sentaron sus bases filoséficas y epistemoldgicas. Surge asi un
modelo de investigacién-accion participativa (1ap) que, basado en indicadores
que se obtienen bésicamente por el trabajo de campo y su andlisis, apuesta
por mejorar las condiciones sociales a partir de la incorporacién en la accién
de las propias personas que sustentan la investigacién. Esta idea plantea que
los antes “objetos” de investigacién, en la ciencia hegeménica, se conviertan
en agentes o protagonistas de la propia investigacion en alguna o en todas
sus fases.

Las 1ap buscan comprender la realidad social de un grupo particular desde
sus participantes, trabajar colaborativamente mediante la intersubjetividad en la
construccion y el andlisis de los datos y presentar los resultados con la finalidad
de conseguir mejoras considerables en la vida cotidiana de los pueblos.*

Regresando al tema central, es importante apreciar cémo en el siglo xx
la teologia de la liberacion, que conoce la historia de la Iglesia, parte de
una premisa similar al espiritu nativo, caracterizando a los nativos de la
siguiente manera: “la primera es ser gente pacifica y mansa [...] La segunda
condicién de los indios es simplicidad |[...] La tercera cualidad es pobreza
y contentamiento con ella, sin cobdicia de allegar ni atesorar” (Mendieta,
1993, libro 1v: 438-439).

Eista percepcién permite a los sacerdotes seguir trabajando con nociones
proteccionistas en el ejercicio pastoral, anteponiendo siempre a la pobreza;
conscientes de que la realidad social dista de cambiar, enriquecen el espiritu

* Pueden mencionarse los casos investigativos de Andrés Aubry, Orlando Fals Borda y Anibal Quijano, entre otros.
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humanoyreligioso delos creyentes mediante lenguajes que nosélosublimana
los grupos étnicos, sino que establecen como la forma de hacer llegar la
palabra de Cristo a la sociedad.

Los recursos ya son conocidos: cantos, danzas, musica, dramaturgia,
plastica en textiles, construccion de altares, elaboracién de comida y bebida,
todos los elementos que, conjugados, subliman la conciencia religiosa y la
conciencia social. Ni mds ni menos, parecidos a aquellas formas consolidadas
durante la conquista.

Afirmar la riqueza cultural mediante la experiencia sensible: sabores,
olores, objetos que mirar, que bordar, que construir, composiciones para
escuchar, y bailar; todo para ser percibido y disfrutado por intermediacién del
cuerpo dirigido a Dios. Este acierto de la teologia de la liberacion multiplica
los lenguajes de lo sagrado, lejos de la eurocentrizacion y capitalizando los
saberes tradicionales en las composiciones artisticas y las intervenciones
culturales, en un acto de autoevangelizacion.

Losantecedentesde estapermisionse encuentranenel Concilio Vaticanoll;
por ejemplo, el Sacrosanctum Concilium, un documento que forma parte
de las Constituciones, se menciona en el capitulo 1v, “La musica sagrada™:

Dignidad de la musica sagrada

112. La tradicién musical de la Iglesia universal constituye un tesoro de valor
inestimable, que sobresale entre las demds expresiones artisticas, principal-
mente porque el canto sagrado, unido a las palabras, constituye una parte
necesaria o integral de la Liturgia solemne.
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Canto religioso popular

118. Foméntese con empefio el canto religioso popular, de modo que en los ejer-
cicios piadosos y sagrados y en las mismas acciones littrgicas, de acuerdo con
las normas y prescripciones de las ribricas, resuenen las voces de los fieles.

Estima de la tradicion musical propia
119. Como en ciertas regiones, principalmente en las misiones, hay pueblos
con tradicién musical propia que tiene mucha importancia en su vida reli-
giosa y social, dése a esta musica, la debida estima y lugar correspondiente
no sé6lo al formar su sentido religioso, sino también al acomodar el culto a
su idiosincrasia.
Por esta razén, en la formaciéon musical de los misioneros procurese
cuidadosamente que, dentro de lo posible, puedan promover la musica tra-
dicional de su pueblo, tanto en las escuelas como en las acciones sagradas.’

Eisto obligé a los padres de la teologia de la liberacién a acercarse atin més a
los miembros de las comunidades tradicionales, formando equipos de trabajo
) P ]
para realizar las nuevas composiciones, las adaptaciones y las traducciones
de los sacramentos a las lenguas nativas.
Es probable que la mayor parte de las intervenciones culturales tengan
que ver con la musica; sin embargo, hay otras expresiones que se permitie-

* Véase <http://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vatii_const_19631204_

sacrosanctum-concilium_sp.html>
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ron, como vestir a virgenes, santos o Cristos con la vestimenta tradicional
de las comunidades. Por ejemplo, en la Huasteca potosina, en la capilla de
Santa Bdrbara, la patrona de la comunidad tiene puesto el dhayem lab o
quechquem. En la iglesia de Huehuetldn, Santa Cecilia porta la vestimenta
tradicional: dhayem lab o quechquem, lacab o falda, petob tocado redondo
de estambres de colores, y un arpa pequena utilizada cominmente en la
danza de ts‘acam ts’een. Fn la capilla de Huichihuaydn, Huehuetldn,
la Virgen de Guadalupe también tiene puesto el dhayem lab a lo largo
del afio.

También se ha permitido interpretar danzas durante la comunion; tal es el
caso de la fiesta patronal de Santa Bérbara, en la que el pasado 3 de diciem-
bre de 2013 el sacerdote invit6, momentos antes de la comunién, a “alabar
a Dios con cantos y con danzas”, e inmediatamente cantaron el Pajuxtalab;
luego, el sacerdote pidi6 que los danzantes entraran a la iglesia para poder
ofrecer la danza como simbolo de comunién de la comunidad con Dios. Los
danzantes entraron y bailaron también el Pajuxtalab, y en el pasillo central
un ofertorio. Al terminar de ofrecer su danza, los danzantes salieron de la
iglesia y esperaron a que terminara la misa para bailar en el atrio.

E16 de enero de 2017, al terminar la misa de los Reyes Magos, el padre de
Aquismon que oficiaba la misa dio la pauta para que iniciara el cambio de au-
toridades tradicionales. Todos los jueces, los 12 entrantes y los 12 salientes, se
sentaron al centro de la capilla y tomaron el control de la ceremonia. El pa-
dre se retiré de inmediato y la ceremonia de cambio de varas se desarroll6 en
ausencia del padre, aunque con su bendicion.
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Eistas intervenciones culturales realizadas principalmente entre 1970 y
1990 tuvieron una amplia difusion en diferentes regiones del territorio na-
cional y buena aceptacién por parte de los grupos étnicos en la inculturacion
del evangelio y condujeron al establecimiento de una base teoldgica confor-
mada por los miembros nativos de los grupos étnicos de México, Guatemala,
Bolivia y Chile, principalmente.

Esta corriente teoldgica se funda en la recuperacién de las visiones del
mundo y creencias religiosas de los grupos étnicos nativos que histéricamen-
te fueron castigadas para hacerlas dialogar con las tendencias teoldgicas ac-
tuales liberales. La teologfa india, como se le ha denominado, emerge en
un contexto histérico-politico americano que celebraba los 500 afos de la
llegada de los esparioles a territorio americano.

Un aspecto a destacar de la teologia india es que, a diferencia de los frailes
del siglo xv1, que no incluyeron a la poblacién nativa en la conformacién del
clero, esta corriente de pensamiento si considera a la poblacién nativa como
parte sustancial de la conformacién clerical® o por lo menos de los grupos de
catequistas que participan en la pastoral indigena.

En 1988, basados en una edicién de 1975, surgen los Fundamentos
Teolégicos de la Pastoral Indigena en México de la Comisién Episcopal para

® Fn esta corriente de pensamiento y formacién destacan las posiciones y los trabajos del fallecido Samuel Ruiz,
obispo de Chiapas, asesor y mediador entre el Gobierno Federal mexicano y el Ejército Zapatista de Libera-
cion Nacional, promotor de los derechos humanos entre los grupos étnicos chiapanecos, y de Eleazar Lopez
Herndndez, sacerdote zapoteco que ha trabajado temas de y desde lo interreligioso.
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Indigenas perteneciente a la Conferencia del Episcopado Mexicano, docu-
mento que plantea en su presentaciéon que su principal mision es:

fortalecer colegiadamente una evangelizacion integral dirigida preferentemente
a los pobres, indigenas, jovenes y familias; en orden a una accién transformado-
ray liberadora de las personas, del nicleo cultural, de las estructuras temporales
y de los campos vitales del actual contexto social del pais; para incrementar el
Reino de Dios en fidelidad a Cristo, a la Iglesia y al hombre de hoy (Fundamen-
tos Teoldgicos de la Pastoral Indigena en México: 48).

Manuel Pérez Gil, obispo de Tlalnepantla durante esos afios y a quien se
debe la presentacion de los Fundamentos, menciona que este documento es
una “sistematizacion doctrinal que [...] nos recuerda hoy principios teol6-
gicos antiguos y tradicionales de la iglesia, o intenta replantear dichos prin-
cipios [...] siempre con la preocupacién pastoral de dar respuesta, desde la
fe, a la problematica cultural y social de los indigenas” (Pérez Gil, 1988: 6).

De las principales implicaciones que tiene este documento estd la accién
comprometida de obispos y sacerdotes de sentir y comprender las necesida-
des espirituales, sociales y politicas que los grupos étnicos tienen y deben
ser satisfechas desde esta pastoral, que trabaja de la mano de hombres y
mujeres de las comunidades en un intento por comprender las multiples
realidades en que se hallan inmersos.

La comprension de esta realidad mediante una metodologia teolégico-
antropolégica y la posibilidad de sistematizar la doctrina desde la cultura
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nativa para el buen desarrollo pastoral de compartir el evangelio son dos
propésitos inmediatos de sacerdotes y misioneros. Por un lado, se parte de
la premisa de una “evangelizacién incompleta” en la época de fundacién
de la Iglesia mexicana, que sélo se basé en la aceptacién del culto cristiano
como mero recurso de supervivencia; por otro, se atiende a los grupos étnicos
desde adentro, es decir, desde la propia cultura, con el fin de dejar de perder
fieles que, seducidos por un sistema religioso que se presenta menos puni-
tivo, menos abusivo en lo econémico y mds solidario, deciden convertirse,
abandonando el catolicismo local.

Critica y consciente de la historia de la Iglesia mexicana y, sobre todo,
preocupada por la extincién de los grupos nativos como consecuencia de la
evangelizacion sometedora, la Pastoral Indigena desarrolla un plan con las
siguientes caracteristicas:

a) Tiene una metodologia posconciliar, que se acompaiia de evaluaciones.

b) Actualmente los indigenas viven elementos provenientes de antiguas
culturas y elementos de la evangelizacién y la colonizacion.

¢) En esta pastoral los indigenas participan activamente, criticamente,
responsable y decididamente.

d) Los indigenas enriquecen la experiencia cristiana con su cultura.

e) La evangelizacién va logrando un arraigo autéctono.

f) La Pastoral Indigena sigue siendo una meta a lograr (Fundamen-
tos: 9).
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El modelo de la teologia india se construy6 a partir de al menos cuatro prin-
cipios de alto impacto social. El primero es que Dios se revela en la cultura
de cada pueblo, es decir, en sus propias tradiciones culturales. El segundo
muestra un Dios misericordioso y conciliar que promete la salvaciéon com-
partida y asequible a toda la comunidad. El tercero invita a comprender el
espiritu religioso desde el interior de la cultura. El cuarto principio propicia
la composicién de lenguajes de la religiosidad nativa con el fin de constituir
una religiosidad encarnada en fiestas, musica y danza que sea base de la
catolicidad de la comunidad.

Hay que subrayar que este sistema doctrinal se basé en gran medida en dis-
cursos retéricos que hacen una alegoria de la relacién de los seres humanos
con el trabajo agricola. Estrategia ya muy usada en la Iglesia catdlica desde
tiempo atrds. Torquemada menciona en su Monarquia indiana: “De manera
que el primer hombre que Dios crié fue labrador, y lo primero que hizo,
cuando de caballero hijodalgo, ajeno de tributo y pecho, estando en la gracia
de su criador, bajé por el pecado al estado de villano pechero, fue cultivar la
tierra, destripar terrones y coger frutas o semillas para pasar la triste y misera-
ble vida en que vivia, nacida de su desgracia” (Torquemada, 1977: v, 243).

La cita anterior remite al trabajo servicial del ser humano ante Dios, re-
lacién que se basa en un constante cuidado y agrado que mantienen viva la
religion.

Este trabajo pastoral ha sido ampliamente desarrollado por grupos mi-
sioneros entre diferentes grupos étnicos de México. Sin embargo, es en el
periodo tratado en lineas anteriores cuando algunos de estos grupos toman
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partido de la pastoral liberal y se gufan con estas bases teolégicas para su
ejercicio doctrinal. Tal es el caso de los misioneros josefinos y su labor en la
Huasteca potosina.

La congregacién de misioneros josefinos se funda en la Ciudad de Mé-
xico en el afio de 1872. Su fundador, José Maria Vilaseca, centré el traba-
jo apostélico en grupos étnicos del pais, asi como entre grupos marginados
cuya caracteristica principal de vida fuera la pobreza. Toman su nombre de
san José, que es un ejemplo de amor hacia la humanidad, y con esta ideolo-
gia comienzan a conocer e ir de misién a diferentes partes de México entre
los afios 1886-1890.

Tras muchos afios de consolidaciéon como congregacion y de acercamien-
to y conocimiento de las realidades de los grupos étnicos, sientan sus bases
filosoficas en el mensaje de liberacién de Jestis con miras a transformar las
realidades sociales. Sus formas pedagégicas se dirigen hacia los diferentes
campos de la vida humana, como “la familia, el trabajo, la educacion, el
comercio, la politica, la comunicacién, la ecologia, etcétera. Son asumidas,
iluminadas y transformadas con el proyecto de libertad, alegria, justicia y
amor de Jesus”.”

Los misioneros josefinos desarrollan su trabajo pastoral en cuatro campos
de accién: 1) indigenas y pueblos originarios, 2) centros urbanos, 3) centros
educativos y 4) pastoral josefina-vilasecana, y no sobra decir que la comuni-
dad josefina se compone no sélo de misioneros, sino también de laicos josefi-

7 Tomado de su portal de Internet: <http://misionerosjosefinos.org/nuestra_mision/mision/>
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nos, hermanas josefinas, asi como de las diferentes personas que participan y
estudian en el sistema educativo josefino, ademads de colaborar con el Centro
Nacional de Ayuda a las Misiones Indigenas, A. C. (Cenami).

Para el caso de los indigenas y pueblos originarios, los josefinos® se han in-
volucrado con las formas de vida de los grupos étnicos, donde tienen presen-
cia. Segun la pdgina electrénica de esta congregacién, una de las intenciones
principales del padre Vilaseca fue:

destinarnos a los pueblos originarios, para compartir nuestras vidas en aquellas
realidades tan ricas en sabidurfa y cultura.

Eon esta misién buscamos promover la cultura indigena, formar agentes de pas-
toral lideres comunitarios, fomentar la organizaciéon comunitaria, luchar por la
defensa de los derechos de los pueblos originarios y acompafiar sacramente a las
comunidades.”

En México, los josefinos se han distribuido por la sierra mazateca de Oaxaca,
en las parroquias de Chilchota y Mazatldn y por la sierra huasteca de San
Luis Potosi, en las parroquias de Aquismén, Tamapatz y Huehuetldn. En la
Huasteca potosina, el mayor campo de accién de los josefinos se ha desarro-
llado entre el grupo étnico teenck.

8 Hay que considerar que el interés por la Pastoral Indigena lo promueve el Departamento de Misiones del
Celam, Cenami, Conapi, entre otras.
? En <http://misionerosjosefinos.org/muestra_mision/indigenas_y_pueblos_originarios/>
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Los teenek, grupo de la regién que vive en el campo con su lengua, su
sangre y su mundo, habitan el norte del estado de Veracruz, en la sierra de
Otontepec, Tantoyuca y el noreste de San Luis Potosi. Cabe decir que en
este dltimo estado habitan y tienen relaciones entre si nahuas, xi i o pames,
mestizos y teenek o huastecos, distribuyéndose estos dltimos en los siguientes
municipios: Aquismén, Tanlajds, Huehuetldn, San Antonio, Tampamolén,
Tancanhuitz, San Vicente Tancualayab, Tamuin y Ciudad Valles, en San Luis
Potosi (Gallardo, 2004), mientras que en Veracruz se distribuyen en los muni-
cipios de Tantoyuca, Tempoal, Tantima, Chinampa de Gorostiza y Tantoco.

La lengua teenek fue la primera de la rama huastecana (Pérez Sudrez,
2004) en separarse del tronco protomaya; se presume que esta rama estaba
formada por el huasteco y el chicomulcelteco (de extincién relativamente
reciente, fechada en la década de 1980). Segin datos del “Catdlogo de las
lenguas indigenas nacionales: variantes lingiiisticas de México con sus au-
todenominaciones y referencias geoestadisticas”, publicado por el Instituto
Nacional de Lenguas Indigenas y emitido en el Diario Oficial de la Fede-
racion el lunes 14 de enero de 2008, el teenek pertenece a la familia maya,
tronco huastecano, y aparentemente no presenta variantes dialectales. Sin
embargo, los teenek de San Luis Potosi reconocen ciertas diferencias con
la lengua de los teenek de Veracruz, y viceversa, incluso comentan que “los
teenck de acd [San Luis Potosi| hablan como mads chiquito, como si fueran
nifios, mds tiernito, en diminutivo pues, pero si nos entendemos, namds hay
que poner mds atencién porque, si no, pues no le hallamos” (Antonio Her-
ndndez, septiembre de 2014).
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La mayor parte del territorio potosino teenek estd distribuido en la sierra;
debido a esta dispersion de las comunidades se hallan en un relativo aisla-
miento que repercute en el ingreso econémico, pues, al haber insuficiencia
de transporte, los costos de los productos se elevan, al igual que los de trans-
portacién, lo que limita la movilidad laboral local. Gran nimero del sector
masculino de entre 15 y 45 afios ha encontrado desde hace aproximadamen-
te 20 afios mejores oportunidades en la migracién laboral a lugares como
Nuevo Ledn, Sinaloa, el centro de San Luis Potosi y la Ciudad de México
y drea metropolitana para desarrollar trabajos relacionados con la construc-
cién. La mayoria de las mujeres teenek de esta zona cultural se quedan en
sus comunidades para mantener la unidad doméstica relativamente cohesio-
nada; puesto que la mujer dificilmente busca trabajo fuera del municipio,
las actividades principales del sector femenino consisten en la elaboracién y
venta de textiles, como dhayem lab o quechquem, manteles, carpetas, entre
otros, que son bordados con los disefios tradicionales caracteristicos de las
mujeres teenek: flores de nochebuena, animales, representaciones del maiz
en diferentes etapas y otras flores. Hay que mencionar que las bordadoras se
han organizado en diferentes cooperativas que agrupan a mujeres de diferen-
tes comunidades, gracias a lo cual han conseguido que el mercado sea mds
justo para ellas, pues no tienen intermediarios. Ellas mismas distribuyen los
bordados que realizan todas las mujeres que participan en la cooperativa;
cada bordado lleva el nombre de la mujer que lo bordé, de modo que su ven-
ta implica una mayor ganancia para su creadora, mientras que la vendedora
generalmente se lleva 10% del costo del bordado.
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La comunidad teenek tiene un importante apego al cultivo del campo,
aunque en la mayoria de los casos no es la actividad econémica principal
de las unidades domésticas. Se cultiva principalmente maiz, chile, naranja,
mandarina y yuca, actualmente hay un programa gubernamental que pro-
mueve la siembra de amaranto. En municipios como Aquismén y Ciudad
Valles la ganaderia tiene un papel protagénico, aunque estd en manos de la
sociedad mestiza que emplea a hombres teenek de la zona como fuerza de
trabajo. Recientemente la industria turistica ha jugado un papel de suma
importancia, pues ha organizado sociedades y cooperativas, aparentemente
en favor del grueso de la poblacién nativa, y se han construido parques eco-
turisticos y zonas de turismo cultural, entre los que destacan las caidas de
agua en Tampamoldn, el Sétano de las Golondrinas en Aquismén, el Cen-
tro Ceremonial de Tamaletéom en Tancanhuitz y la reserva ecolégica entre
Aquismoén y Xilitla. Como parte de los atractivos de este tipo de turismo,
también se han organizado mujeres bordadoras en diferentes sociedades que
venden sus trabajos en un tianguis cultural que aprovecha la visita de turistas
nacionales y extranjeros para vender sus obras.

Desde otra trinchera, y también con el interés por la preservacion y el fo-
mento de la memoria cultural, se debe destacar el trabajo pastoral de un pa-
dre de la congregacion josefina que convivié y se ocupd de la cultura teenek
en diferentes campos de los saberes tradicionales. El padre Rosalio Sudrez
Castillo nacié en Cocotitldn, en el Estado de México, en 1928. Alos 11 afios
ingreso a la familia josefina y decidié continuar su carrera en el Seminario
Menor de San Luis Potosi y Santa Maria del Rio, donde también hizo su
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noviciado en 1945. En ese afio eligié su profesion religiosa y al siguiente se
marché a la Ciudad de México para realizar estudios de filosofia y teologia
en el Seminario Mayor Josefino de 1946 a 1953. Se ordend sacerdote el
19 de marzo de 1953, realizando trabajo apostélico en El Salvador, Costa
Rica y Venezuela. En 1959 hizo su primera visita a la Huasteca, pero serfa
entre 1965 y 2009 cuando realizaria su trabajo misionero ininterumpido en
la Huasteca potosina, entre los teenek.

Durante esos 44 afios, familiarizado con las discusiones teoldgicas y po-
liticas de la época y participe de la Iglesia de los pobres y las formas més
liberales de la nueva evangelizaciéon, el padre Rosalio se incorporé a la vida
cotidiana teenek para comprenderla e interpretarla en pos de un nuevo
proceso de evangelizacion que pudiera enfrentar las constantes y peligrosas
irrupciones de otros sistemas religiosos que estaban logrando convertir a un
buen nimero de mujeres y hombres teenek.

Con esta misiéon en mente, el padre Rosalio Sudrez Castillo, fallecido en
2009, junto con el padre Alejo Cortés Urban y el ahora monsefior Roberto
Octavio Balmori Cinta, obispo de Ciudad Valles de 2002 a la fecha, inicia-
ron un proyecto misional y de vida que consiste en traducir el catecismo, las
oraciones y el misal del espaniol a la lengua teenek. Este proyecto se extendié
y se comenzaron a traducir algunas canciones del espafiol al teenck para
evangelizar con mayor familiaridad a los nativos. Mds alld de la traduccién,
se compusieron algunos cantos con el firme propésito de crear coros en la
region, particularmente en el municipio de Aquismén, y asi poder celebrar
la palabra de Dios.
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Antes de continuar, es importante mencionar que la labor antropolégi-
ca del padre Rosalio Sudrez, Chalio, como afectuosamente le llamaban en
comunidades teenek, se extrapold para hacer investigaciones mds profundas
sobre la cultura teenek. Por ejemplo, dedicé gran parte de sus afios al estudio
de la oralidad y reunié en cuatro pequefios pero sustanciosos voltimenes
gran parte de los saberes y las tradiciones orales de este pueblo, y que publicé
bajo el sello de la Universidad del Centro de México con el nombre de Biyal
t'ilabchic. Mitos huastecos.

No sobra decir que el espiritu misionero, aunado a una formacién antro-
poldgica, despertaron en el padre Rosalio un interés particular por la cultura
teenek. Més alld de su afdn predicador, considero que en su interés perma-
nente por profundizar en esta cultura habia implicito un deseo de ayudar al
pueblo teenek a salir de las condiciones precarias en las que se encontraba y
se encuentra viviendo.

El padre Sudrez Castillo aprendié la lengua nativa y luché por aprehender
la cultura, difundirla y asi poder establecer lazos con el gobierno, el capital
privado y organizaciones religiosas para desarrollar proyectos culturales que
beneficiaran al bichou teenek o comunidad teenek. El padre Rosalio buscé y
obtuvo la participacién de los miembros de las comunidades para la creacion
y el desarrollo de distintos proyectos, algunos de los cuales se describen a
continuacion.
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Mujeres que cantan a Papd Dios

acia finales de la década de 1970 los padres Rosalio Sudrez, Rober-

to Balmori y Alejo Cortés comenzaron un proyecto de creacién de

coros para acompaiiar la liturgia y la celebracién de la Palabra. Este
proyecto se desarrollg en diferentes comunidades teenek; entre ellas el ejido
Chununtzen 11, en el municipio de Huehuetldn. Pero fue en el municipio
de Aquismén donde més amplio desarrollo tuvieron estos coros: Tamapatz,
Tamcuime, Tampaxal, Tampate, San Pedro de las Anonas y Santa Barbara
fueron las principales comunidades de florecimiento del proyecto.

La metodologia de ensefianza que utilizaron los misioneros fue practi-
camente la misma en todas las comunidades referidas, pero me limitaré a
describir el proceso histérico de Santa Barbara, comunidad en la que, con
el proceso etnogrifico, se impulsé un proyecto de reconstruccién histérica a
partir de la memoria de la creacién del coro.

Al llegar a Santa Bdrbara el padre Rosalio buscé a las personas que la
misma comunidad reconocia como poseedoras de saberes tradicionales y las
convocd para plantearles su interés por conformar un coro que lo acompana-
ra durante las celebraciones litirgicas. Asi, en 1975 José Nicolds Henriquez,
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arpero de la danza de tsakam tsén; Benito Santiago Guadalupe, rabelero de
la misma danza, y la maestra catequista Maria Isabel Francisco Petra se reu-
nieron con el padre para escuchar la propuesta. Emocionados ante la idea,
respondieron que si.

Marfa Isabel Francisco Petra, la maestra Chabela, como comtdnmente se
le llama en Santa Bdrbara, recuerda:

Empecé de los 16 afios y duré como 25 afios [catequizando] con el padre
Rosalio y el padre Alejo. El padre Rosalio fue el primero que ensayé el coro,
fueron con la reunién, fueron muchos a Tampate, San Pedro, San Francisco,
Tamapatz y fueron a la reunién para sacar la letra para huasteco. El padre
Rosalio ensefia asi en el pizarrén y pone las letras, c6mo vas a hacer y c6mo
vas a sacar, ensefiando y asf a todos a los catequistas y luego nosotros a nifios
y nifias. Aqui en la capilla el padre me fue diciendo montamos, cémo vas a
hacer c6mo vas a ensayar el canto asi juntas (Marfa Isabel Francisco Petra,

agosto de 2014).

En 1978 el coro de tsakam tsén tuvo su primera presentacién en la capilla
de Santa Barbara para la celebracion de la liturgia que llevé a cabo el padre
Rosalio.

El siguiente afo se continué con el proyecto del coro, pero ahora musi-
calizandolo con los instrumentos de la danza de malin ts'on. En el violin
estaba Pedro Enriquez, en la guitarra Diego Herndndez y en la jarana Ray-
mundo Pedro.

122



Padre Rosalio Sudrez Castillo oficiando (fotografia de recuerdo en la
capilla de Santa Barbara), Santa Barbara, Aquismén, San Luis Potosf,
2012



Hay que aclarar que la lirica de los cantos se adapt6 a las expresiones
musicales-dancisticas existentes en la comunidad; asf en Santa Bdrbara
existen danzas de tsakam tsén y de malin ts'on o malinche, a cuyas formas
musicales se adapto la letra de los cantos. Ambas danzas, eminentemente
nocturnas, se bailan del creptsculo al amanecer. A lo largo de la noche
tienen “toques” especificos que constituyen sones y a su vez denotan marcas
simbdlicas de importancia en el desarrollo de las danzas. Asi, por ejemplo,
los primeros toques son de llegada, los siguientes de saludo, le siguen los
sones de hilera, los de la ofrenda, los del amanecer y finalmente los sones
del agradecimiento.

Conocedores del valor y la importancia de las marcas simbdlicas de cada
danza, los musicos de estas danzas supieron adaptar las letras a los diferen-
tes toques hasta consolidar el repertorio de los cantos. Hubo un proceso de
ardua experimentacion para lograr que letra y musica compaginaran de la
mejor manera y fuera agradable la experiencia sensible.

Don Andrés Romualdo Antonia', arpero de la danza de tsakam ts’én, re-
memora el proceso:

Yo le leo la letra y yo le busco el tono, yo le busco unos sones para que puedan
cantar, no todo recuerdo pero el canto en la misa, canto entrada, es el canto
entrada y sigue hasta que termina la misa, luego el padre unas cuantas palabras,
unas cuantas oraciones y vamos por otro. Completo son veinticuatro cantos,
pero la misa sélo ocupa diez (José Andrés Romualdo Antonia', septiembre de

2014).

124



Roberto Balmori Cinta, obispo de la diécesis de Ciudad Valles, recuerda:

Los cantos se iniciaron mds o menos en 1978. Los huastecos propiamente no
tenfan cantos, sino que todo lo expresan con la musica. Los sones de la danza
tienen su significado. Por ejemplo, si danzan toda la noche, son alrededor de
60 sones y cada son dura aproximadamente nueve minutos y tiene un mensaje.
Cada son significa algo y ya que estdn todos preparados comienza el primer son,
el del inicio. Después van tocando y danzando en diferentes sones, cada uno
tiene su nombre: alguna planta, algin drbol, animales.

Estos primeros cantos fueron traduccién de los del espafiol traducidos al
huasteco, pero con la musica huasteca. Ellos expresan el momento de la misa 'y
lo expresan en la lengua. Se hizo esa adaptacién con melodias que ya existian.

Se hizo este trabajo con un deseo de mayor participacién de los teenek en
la misa, que no solamente vengan a ofr la misa en una lengua que no es la ma-
terna, sino que vengan a rezar, a participar en lengua teenek. Por eso se hizo la
adaptacién con ayuda de ellos mismos para que la traduccién correspondiera
al pensamiento de la liturgia, pero en expresiones teenck. Surgieron muchos
cantos, tanto para la misa como para los momentos de la comunién, entonces
eran varios cantos pero con la musica teenek.

Yo creo que habria que impulsar mds a los coros, seguir adelante con los
grupos que ya existen, animarlos que participen en la misa con los cantos teenek
porque es una expresion cultural y ademds de su misma religiosidad, de su re-
ligiosidad teenek y de su religiosidad cristiana, como que hay una unidad, una
inculturacién. La religiosidad teenek se expresa también en los elementos de la
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liturgia catélica y la Iglesia acepta muchos elementos de la cultura teenek para
hacerlas expresion de la fe catélica, en donde no hay una contradiccién sino que
es una expresion diferente de la religiosidad y se acepta y se promueve (Roberto
Balmori Cinta, noviembre de 2014).

El coro tenia participaciones mensuales para acompaiiar las misas que el
padre Rosalio oficiaba en Santa Bdrbara. Ocasionalmente, el coro salia de
la comunidad para presentarse en fiestas patronales, como la de san Miguel
Arcdngel el 29 de septiembre en la parroquia de Aquismén, o en encuentros
de pastoral indigena. Fue en 1981 cuando el coro tuvo su primera salida a la
Ciudad de México para cantar en la Congregacién de Misioneros Josefinos,
al sur de dicha ciudad.

Con los compromisos del padre Rosalio y la falta de padres hablantes de
teenek, las celebraciones littirgicas dejaron de ser mensuales y se hicieron
muy esporddicas, pero para evitar que se abandonara el culto catélico se insti-
tuy6 en la region la celebracién de la Palabra, una ceremonia que se desarro-
lla en ausencia del sacerdote; en el caso de la Huasteca potosina, se nombra a
un ministro nativo, un catequista preparado en la didcesis de Ciudad Valles,
para celebrar la Palabra de Dios.

Eista celebracién, permitida por el Concilio Vaticano I, se realiza los jue-
ves y domingos a las 18 horas en la capilla de Santa Bérbara. El ministro
tiene permitido hacer las oraciones y las lecturas correspondientes. Explica las
lecturas, expone al Santisimo y coordina la participacién de los cantos que se
distribuyen durante toda la celebracion.
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Es importante decir que toda la celebracién de la Palabra es en teenek, lo
que refiere a un importante proceso de traduccién de lecturas y oraciones del
espafiol a la lengua nativa en el que se involucra un sinnimero de colabo-
radores.

La maestra Chabela estuvo al frente de la formacién de los coros a lo largo
de 25 afios aproximadamente, y si bien al principio el proyecto incluia nifios
y nifias, nunca logré reunir nifos, por lo que los coros se volvieron funda-
mentalmente femeninos: “Los cantos son puro nina; el padre dijo que todos,
pero no gusta, ellos no quieren; entonces puras nifias” (maestra Chabela,
agosto de 2014).

Benito Santiago Guadalupe, rabelero de la danza de tsakam tsén, arreglis-
ta musical de los coros, compuso también unos cantos que narran la apari-
cién de la Virgen de Guadalupe y solamente se han tocado y cantado una
vez, pero al parecer no hay registro sonoro de la interpretacién. El maestro
Benito recuerda:

El padre Rosalio era muy buena gente, le gust6 el teenek y lo aprendié bien, en
teenek daba la misa, cantaba y lo hablaba muy bien. A m{ me eligié para que le
contara sobre nosotros, nuestras creencias, nuestras historias y yo le contaba y
le decfa y pues yo qué gano con escribir, mejor él que estaba interesado. Y me
acuerdo que nos junté a varios, a mi, a Melquiades Natividad, Diego Hernédn-
dez y Juan Eligio de aqui, donde estamos Santa Bdrbara, pero también de San
Pedro de las Anonas estuvo Genaro Santiago y Gualberta Pérez de Jolja” que
estuvimos trabajando no sélo en cantos, también le contamos sobre nuestras
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historias, nuestra cultura. A mi me llevé junto con Genaro a México para que
les contdramos a los padres alld sobre nuestras historias y alld los padres las estu-
diaban (Benito Santiago Guadalupe, octubre de 2013).

Conformado el primer coro, la estrategia fue seguir ensefiando las canciones
en la catequesis como parte del proceso de formacién para la primera co-
munién. Sin embargo, desde que la maestra Chabela dejé de ser catequista,
hace casi 15 afios, la dindmica de los coros se modifico.

Cada tres afios hay cambio de autoridades, entre las que se encuentra
el presidente de capilla, cargo que tiene como responsabilidad la organi-
zacion de las celebraciones, las misas, las fiestas, la limpieza de la capilla
y demds actividades concernientes, asi como mantener estrecha comuni-
cacion con las autoridades catdlicas, empezando con el parroco de Aquis-
mon, pero también con la didcesis de Ciudad Valles, ya que ahi es donde
se organizan los encuentros pastorales indigenas, a los que el presidente
debe asistir.

Como parte de la dindmica que establece el presidente de capilla, tiene
la facultad de mantener o cambiar a los catequistas de la capilla. El trabajo
que éstos realizan se desarrolla cada domingo; entre otras cosas preparan a
las nifias y los nifios que van a hacer su primera comunién; dan las pléticas
preparatorias para padrinos de bautizo y matrimoniales; también son el me-
dio para expresar las necesidades espirituales manifestadas por los miembros
de la comunidad a la diécesis, y un canal de informacién de la diéeesis a la
comunidad.
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El presidente de capilla tiene ademds la facultad de elegir a qué agru-
pacion invitard para que se encargue de los cantos en la celebracién de las
liturgias y la Palabra, asi como invitar a las danzas para las diferentes fiestas.

Por ejemplo, desde hace como ocho afios se dejé de invitar al coro de
tsakam tsén y se invit6 al de malin ts‘on para acompanar las celebraciones
de la Palabra y la liturgia. Pese a esto, el padre Rosalio siguié invitando al
coro de tsakam tsén a los diferentes compromisos no sélo religiosos sino cul-
turales a los que se acudia.

El coro conformado por José Andrés Romualdo Antonia’, arpero; Benito
Santiago Guadalupe y Eulogio Francisco Isabel, rabeleros, y la maestra Cha-
bela en la ensefianza de los cantos siguié ensayando ocasionalmente para
preservar esta manifestacién cultural.

Cuando muri6 el padre Rosalio Sudrez, Paylom Chalio, el 6 de marzo de
2009, participaron en su entierro las danzas y los coros tanto de Santa Bérbara
como de muchas otras comunidades teenek; todos dieron el dltimo adiés al
Paylom Rosalio. Ademds, se decidi6 que su cuerpo se quedara a descansar en
la capilla de Santa Barbara.

Con la muerte del padre Rosalio, el coro de tsakam tsén dejé de orga-
nizarse y ensayar, hasta que, en 2011, recibi6 la invitacién para participar
en el 4° Festival de Misica Indigena Contempordnea Kasahast Vanut, or-
ganizado por la Comisién Nacional para el Desarrollo de los Pueblos In-
digenas, que se celebraria en San Francisco de Campeche el 13 de agosto.
Atn cabe decir que en esa ocasion se anuncié como danza de tsacam son
y 10 COIMO COr0.
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Trio del coro en la capilla, Santa Barbara, Aquismén, San Luis Potost, 2015



Para reorganizar al coro, la maestra
Chabela invit6 a las nifias que baila-
ban la danza de tsakam tsén y les en-
sefi6 las letras de los cantos, de modo
que primero participaron en el coro y
después se incorporaron a la danza.

Bernardita recuerda:

Nosotras aprendimos en la iglesia, la
maestra Chabela nos invit6 para ir a
ensayar, para poder cantar; entonces

con mis companieras las demds y nos

invitaron a mds muchachas, pero al-  Lapida del padre Rosalio, Santa Barbara, Aquismén,
gunas no se quisieron ir a ensayar. Yo  San Luis Potosi, 2014

quise ir porque me gusta, nos sentimos contentas, y luego me meti a bailar y
también me gusté. En el coro ya casi llevo cuatro afios (Bernardita Martinez

Gonzilez, diciembre de 2013).

“Yo también fui porque me gusté. Nos juntamos y empezamos a ensayar con
dofia Chabela, luego hicimos grupo para bailar. Cuando canto me siento fe-
liz porque le estoy cantando a Dios” (Teéfila Martinez Enriquez, diciembre
de 2013).

“Si, yo fui porque me gusta el coro, me gusta participar porque es bonito
(Alejandrina Mariano Herndndez, diciembre de 2013). Asi se suman los tes-
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timonios de esta segunda generacion del coro en Santa Barbara que dirigié la
maestra Chabela en la voz y el maestro José Andrés' en la direccién musical:

Tardamos como dos afios en aprendernos todos los cantos, nos reunfamos a
veces en la iglesia, a veces en la casa de Chabela. Tbamos cada semana o a veces
cada quince dias, y ah{ ya Chabela nos iba ensefiando los cantos, todas [las nifias
que conformaron la segunda generacién del coro| ibamos a la iglesia porque
dona Chabela nos invit6; todas llevamos como cuatro afios cantando y ya hemos
ido a otras comunidades a cantar.

Y hay mds canciones que todavia no sabemos porque son muchas; nosotras
cantamos nada mds diez el dfa de misa, que es la entrada, la salida y la ofrenda y
las otras como el incienso, la gloria (Bernardita, diciembre de 2013).

La segunda generacién del coro en Santa Barbara se conformé con 12 sefio-
ritas entre los siete y los 15 afios, y estuvo activo de 2009 a 2014; la maestra
Chabela, que en 2014 tenfa como 65 afios, estaba en la direccién vocal y
dona Genoveva, de 60, acompariaba al coro cuidando a las sefioritas cuando
el coro se presentaba fuera de la comunidad. El primer jueves que estuve en
Santa Bérbara durante mi estancia de trabajo de campo para la investigacion
de mi maestria en Antropologia Social en el CiEsas conoci al coro en una
celebracion de la Palabra. El coro que escuché fue de malin ts‘on pero a mi
llegada a la casa del presidente del Comisariado Ejidal, el lugar donde yo
acampaba, pregunté si ése era el tnico coro de la comunidad. Dofia Anto-
nia, esposa de don Fernando, presidente del Comisariado, me respondié que
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no, que su papd también tenia su coro, pero que no estaban activos en ese
momento; ellos habian estado en la capilla cuando el padre Rosalio estaba al
frente de la parroquia de Aquismén; sin embargo, todavia se reunian de vez
en cuando para ensayar. El papd de dona Antonia era el maestro José Andrés,
arpero y maestro de tsakam tsén, danza que era objeto de mi investigacion de
maestria y con quien yo trabajaba directamente.

Al dia siguiente comencé a platicar con el maestro José Andrés', después
con la maestra Chabela y luego con el maestro Benito y el maestro Eulogio
para conocer el proceso de conformacién del coro. Al verme interesado, ellos
se animaron a ensayar con mds constancia y se empezaron a reunir, aprove-
chando que pricticamente todas las nifias se dedicaban a las danzas. Los ensa-
yos del coro se desarrollaron en la casa de la maestra Chabela todos los sabados
de julio a diciembre de 2014.

Hacia finales de septiembre del mismo afio nos reunimos el maestro José
Andrés, la maestra Chabela y yo para hablar de la posibilidad de grabar al
coro, pues ellos no tenfan nada similar y la idea les pareci6 atractiva. Mi res-
puesta fue afirmativa y concretamos el proyecto con una reunién en la casa
del presidente del Comisariado con todas las sefioritas del coro, los mdsicos,
la maestra Chabela, don Fernando, presidente del Comisariado, su esposa
y yo en la que se hizo una ofrenda de bolimes (tamal caracteristico del drea
cultural teenek), atole y café para la convivencia en la que habriamos de
precisar los detalles.

Agendamos la grabacion para el 15 de octubre de 2015. Solicité el permi-
so al presidente de capilla de Santa Bdrbara de grabar al coro dentro de la
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capilla; el permiso fue otorgado y nos reunimos a las 14 horas del miércoles
15 de octubre para realizar la grabacion.

El maestro José Andrés' dispuso que el coro se colocara frente a la escali-
nata del altar, con las coristas mds bajas de estatura sentadas en una banca
y las mds altas de pie; los musicos se sentaron en una banca de madera, el
arpero al centro y los dos rabeleros a su lado y frente a las sefioritas del coro.

Se utilizaron dos micréfonos ambientales y uno unidireccional de la mar-
ca Shure; los ambientales se pusieron a los costados, entre los rabeleros y el
coro, y el unidireccional en el arpa. Se conectaron a una consola Behringer
y ésta a su vez a una laptop Lenovo para poder realizar la grabacién de la
mejor manera posible con mis limitados recursos y conocimientos.

El coro en sesién de grabacién, Santa Barbara, Aquismén, San Luis Potos, 2015
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Ahora abriré dos paréntesis etnograficos. Primero: la dindmica cultural de
Santa Bérbara establece que mujeres entre 12 y 17 afos, aproximadamente,
tengan pricticamente nula relacién con algtin hombre que no pertenezca a
la comunidad, lo que ocasioné que yo sélo pudiera saludarlas y despedirme
de ellas; para eludir esta restriccion, le pedi a Mary Andrea Martinez Molina
que me ayudara con la grabacién para que ella se encargara de manejar las
situaciones con las sefioritas, asi que la grabacién fue una tarea compartida.

Como segundo paréntesis mencionaré que, como parte medular de la
aproximacion sensible, este fonograma conjuga el audio con la historia y
la etnografia contempordneas, pero también con la fotografia, presentan-
do a lo largo de estas pdginas a cada una de las voces que constituyen el
coro en sus dos generaciones, asi como a los musicos, al maestro carpinte-
ro y a la maestra catequista con el fin de hacer dialogar la etnografia con
las personas que la sustentan.

A las 15:00 horas comenzamos la grabacion, que se extendié hasta las
17:00 horas, recogimos el equipo y nos fuimos a la casa de don Fernando
para convivir y comer los tamales que dofia Antonia nos habia hecho favor
de preparar.

En enero, cuando regresé a la Ciudad de México, fui a visitar al doctor
Benjamin Muratalla, subdirector de la Fonoteca del INaH, pero sobre todo mi
entrafiable amigo, para plantearle la posibilidad de traer al coro a la préxima
emisién del Foro Internacional de Musica Tradicional; cuando le mostré la
grabacion el doctor Muratalla accedié de inmediato, y desde entonces co-
menzaron los preparativos del préximo viaje del coro a la Ciudad de México.
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Coro en el altar de la capilla, Santa Barbara, Aquismén, San Luis Potosi,

2015



Entre Andrea Martinez Molina y yo hicimos un disco casero para dérselo a
los musicos y a los integrantes del coro, y en febrero de ese mismo afio regre-
samos a Santa Bérbara a darles la buena nueva de que participarian en el Foro
Internacional de Musica Tradicional en la Ciudad de México y a entregarles
los discos de su grabacién. Con gran emocion recibieron la noticia y se com-
prometieron a seguir ensayando hasta septiembre que vinieran a la ciudad.

Junto con su equipo, Benjamin Muratalla se puso a trabajar para traer y
programar al coro en las actividades del foro de ese afio. Asi, en el XI Foro
Internacional de Musica Tradicional, celebrado entre el 30 de septiembre y
el 3 de octubre de 2015 en las instalaciones del Museo Nacional de Antropo-
logia, se present6 el coro de tsakam tsén en el Auditorio Jaime Torres Bodet,
el sdbado 3 de octubre a las 17:30 horas.

Para poder traerlos tuve que pedir la autorizacion de los padres de las ni-
fias, y la mayorfa de ellos accedié pero con la condicién de que viniera don
Fernando para garantizar la seguridad de las nifias, todo lo cual se anuncié
en una asamblea de la comunidad, donde ademds me comprometi a garanti-
zar la seguridad de todos los que viajaban a la Ciudad de México.

Mi amigo Marco Antonio Martinez Martinez me acompaid a recoger
al grupo a Santa Badrbara; venian 19 personas, de las que no podia hacerme
cargo yo solo. Llegamos a Santa Bérbara y de ahi rentamos una camioneta
que nos llevé a Xolol, parada obligada del camién que abordariamos.

Al otro dia, ya en la Ciudad de México, Andrea Martinez y yo recogimos
a los invitados en el hotel para llevarlos a la Basilica de Guadalupe para que
visitaran a la Virgen. Pedimos permiso para cantar en la Basilica nueva pero
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nos fue negado, ya que los permisos deben solicitarse con mucho tiempo
de anticipacién. Después, en la basilica “vieja”, le solicitamos a un cura de
edad avanzada que se encontraba custodiando autorizacién para cantar,
le explicamos todo acerca de la identidad del coro y de dénde venia, y el cura
accedio.

Coro y miisicos cantando en la Basilica vieja, Ciudad de México, 2016
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Coro y miisicos en el mirador de la Basilica vieja, Ciudad de México, 2016




Se prepararon y después cantaron durante 20 minutos y aunque un ele-
mento de seguridad fue a callarlos, el cura intervino para que los dejara termi-
nar y concluyeran sus cantos a la Virgen. Cuando terminaron de cantar, cada
uno se fue acercando al altar y rezaron otros 20 minutos. Después subimos al
“cerrito” y luego nos fuimos por Paseo de la Reforma hasta el museo, donde
comieron y se prepararon para su presentacién en el Foro Internacional
de Muisica Tradicional.

Al terminar su participacion, les entregaron sus constancias y se prepara-
ron para que los llevaramos a cenar y después los trasladamos a la Central de
Autobuses del Norte porque ese mismo dfa regresarian a Santa Barbara en el
cami6n de las 22:00 horas.

—— ——— i - i€

Coro y muisicos en la presentacion del Auditorio Jaime Torres Bodet, Museo Nacional de Antropologia, Ciudad de
Meéxico, 2016
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El coro y la danza de tsakam tsén estuvieron trabajando hasta octubre de
2015, afio en que el maestro José Andrés fallecié, dejando gran luto para la
cultura teenek porque con €l se llevaba la musica de la danza y del coro.

Benita cantando, Museo Nacional de Antropologfa, Ciudad de México, 2016
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Tras la ausencia del maestro José Andrés', gran nimero de bailadores y
bailadoras se cambiaron a la danza de malin ts‘on; el coro de esta misma dan-
za se hizo mds grande, ya que las nifias comenzaron a cantar con el maestro
Diego Herndndez Enriquez, maestro de esta danza.

Coro y miisicos en camerino, Museo Nacional de Antropologfa, Ciudad de México, 2016
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Entre los recuerdos y la esperanza que tsakam tsén generaba, entre no-
viembre y diciembre de 2016 surgié la noticia de que un joven de Santa
Barbara que vivia en oc tsen [la sierra] con sus abuelos se estaba sintiendo
muy mal, al parecer porque un arpa en su casa lo estaba llamando.

El joven, de 15 afios, padecia dolores de cabeza, suefios inexplicables,
malestares estomacales y entre la alteracién de la conciencia que presumi-
blemente le causaba este padecimiento, el joven sefialaba un arpa que su
abuelo tenia casi abandonada en el interior de su vivienda.

Este padecimiento de filiacion cultural requirié una prictica especifica
para el recobramiento de la salud comtinmente conocida en la Huasteca'
como “la barrida”, que refiere a un tratamiento preciso con los “aires” de di-
ferentes enfermedades en el que el especialista ritual o curandero reza y pide
a los santos que le ayuden a restablecer la relacion entre los agentes causantes
del padecimiento y quien lo padece. Acompariando los rezos, el curandero
o thit’'om utiliza un ramo de plantas de diversa naturaleza dependiendo de
la afectacion, o bien, algtin objeto, como una huitzvara o vara de flor, un
elemento de gran importancia en las danzas teenek; también se puede uti-
lizar algin instrumento musical, como en este caso en que el abuelo del
joven utilizé un arpa que pasé alrededor del joven, dindole vuelta en sentido
horario y antihorario, recorriendo el cuerpo completo del joven hasta que

! Es importante mencionar los trabajos etnograficos sobre la medicina tradicional en la Huasteca y que han

sido un aporte valioso para la discusion antropoldgica, entre ellos destacan los de Zofia Aneta Pietrowska-
Kretkiewics y Patricia Gallardo Arias, sugeridos en la bibliograffa.
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¢l sintié que se comenzaba a desamarrar, es decir, que el dafio disminuia,
manifestando el afectado una mejoria casi inmediata.

Es importante decir que este tipo de padecimientos de filiacion cultural, de
acuerdo con Eduardo Menéndez (1992), exige una atencién certera basada en
las concepciones particulares de cada cultura, por lo que la terapia refiere a un
profundo y variado conocimiento de los diferentes padecimientos, es decir,
no es azaroso ni aleatorio, sino que, tanto la accién reparadora de los rezos
como la intermediacion del cuerpo y los objetos usados para barrer, son espe-
cificos y no generales.

Emmanuel, el joven afectado, de 16 afos, comenz6 a tocar el arpa des-
pués de la barrida de don Patricio: “Si, asi nomds me empezé a llegar el
toque y me senti mejor, escuchaba en la radio y acd en El Aguacate también
y empecé a tocar” (Emmanuel Cruz, junio de 2017).

Don Patricio, uno de los carpinteros (forma local de nombrar a las perso-
nas que se encargan también de la elaboracién de instrumentos musicales de
madera) de Santa Bérbara, visité a don Benito, rabelero de tsakam tsén, reco-
nocido como uno de los mam? en la comunidad, para pedirle que hicieran
un rezo por su nieto y no le cayera mal el talento y lo enredara, es decir, le
hiciera perder la cabeza.

Lanoche del sibado 17 de diciembre de 2016, junto con su esposa don Be-
nito llegd a la casa de don Patricio para realizar la iniciacion de Emmanuel.

2 Mam significa literalmente abuelo; sin embargo, la connotacién refiere a sabio. Por ello, en la comunidad no
todas las personas de edad avanzada alcanzan la distincion de mam, sino sélo aquellas que por su especializa-
cién en algin saber tradicional la comunidad las reconoce y aprecia.
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Emmanuel tocando en su casa, Santa Barbara, Aquismoén, San Luis Potosi, 2017



En el altar ya estaba el arpa, las ceras prendidas, el incienso, las sillas para
todos. Don Benito comenzé a rezar, se ofrendé yuco (destilado de cafia que
se bebe comtinmente en la Huasteca potosina) a la tierra y al arpa, nueva-
mente se barrié a Emmanuel y se pidi6 para que el talento no lo hiciera
desvariar. Al término del ritual se ofrecié comida ritual de bolimes, atole y
yuco para celebrar la iniciacion del nuevo musico arpero de Santa Barbara.

Eista celebraciéon también se hace para que los musicos puedan tocar pu-
blicamente sin riesgo de caer enfermos o ser victimas de males como la en-
vidia, el ojo o cualquier afectacion que ponga en peligro su equilibrio, sobre
todo mental.

En enero de 2017 tuve oportunidad de platicar con don Benito, don Pa-
tricio, Emmanuel, don Eugenio, capitin de la danza de tsakam tsén, y don
Eulogio, arpero de la danza, porque estaban interesados en retomar las ac-
tividades de la danza y el coro que para ese momento ya eran parte de la
memoria de Santa Bérbara.

En la reunion se acordé que se haria lo posible para que no desapareciera
la danza ni el coro y se renové el arpa, ya que la que tenian era de sélo 29
cuerdas y la que exige tsakam tsén debe llevar 31, asi que don Patricio cons-
truy6 una nueva. También se renovaron los chinchines o maracas de la danza
y las huitzvaras que llevan el capitdn y la capitana de la danza.

Don Benito propuso que para llevar el orden debido de los sones de la
danza se comenzara a preparar el orden de los cantos porque es préctica-
mente el mismo que el del inicio de una interpretacion dancistica. Fueron
a buscar a la maestra Chabela para pedirle que los apoyara ensefiando los
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cantos a Emmanuel, a lo que la maestra
accedio.

Organizaron para el domingo 8 de ene-
ro a las 9 de la mafiana un primer ensayo
en la casa de don Patricio, al que asistimos
don Benito, don Fulogio con su esposa
Genoveva, la maestra Chabela y yo. Nos
esperaban don Patricio, su esposa dofa
Maria Regina Ziniga, Emmanuel y un
joven de 13 afos llamado Josué.

El ensayo se llevé a cabo en el cuarto
donde tienen el altar, donde ofrendaron
con copal y yuco a la tierra y los instru-
mentos. Luego, Josué sacé su rabel y se
uni6 al ensayo, convirtiendo en cuarteto
lo que anteriormente fue trio, con Em-

Josué tocando el rabel, Santa Barbara, Aquismén,
San Luis Potosi, 2017

manuel en el arpa y don Benito, don Eulogio y Josué en los rabeles: “A mi
me va ensefiando Emmanuel la tonada; ¢l y también don Benito me dicen

c6mo” (Josué Faustino, junio de 2017).

Tanto los musicos como la maestra Chabela siguieron ensayando sema-
nalmente hasta mediados de marzo, mes en el que decidieron integrar a
nifias para conformar la nueva generacién del coro, asi como a bailadores y
bailadoras para ensayar la danza. Desde entonces se siguen reuniendo en la
casa de don Patricio o en la de don Eugenio para ensayar la danza y el coro.
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Las reuniones siguen siendo semanales porque estdn preocupados y ocupa-
dos para que estas expresiones culturales no sélo sean parte de los recuerdos
de la comunidad. Desafortunadamente el maestro Eulogio ya no pudo asistir
a los ensayos, por lo que la orquestacién regresé a su conformacion original
de trio, con Josué en el lugar de don Eulogio.

Nuevamente interesados en la preservacion del coro, me propusieron que
se grabara con las “nuevas nifias”, para que asi ya pudieran cantar cuando los
invitaran a la capilla o incluso fuera de Santa Barbara.

Se agendo la grabacion de la tercera generacién del coro para el domingo
18 de junio a las 9 de la mafana en el patio de la casa de don Patricio; para

Grabacion de la tercera generacion del coro, Santa Barbara, Aquismén, San Luis Potost, 2017
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esta segunda grabacién recurri nuevamente a la colaboracién de Andrea
Martinez Molina y en esta ocasién se usé una grabadora digital smart Olym-
pus de micréfonos estéreos direccionales.

Terminada la grabacién de los cantos del coro mds reciente de Santa
Barbara se buscé la oportunidad de que fuera invitado para participar en
la liturgia de los proximos festejos del Jubileo en el mes de agosto de 2017,
pero los encargados de la organizacion de tal festejo no dieron una respues-
ta inmediata.

Esta forma de expresion y de comunicaciéon con Dios ha sido y es una
de las mejores formas locales de encontrarle sentido trascendente a la vida.

(1) Don Benito ofrendando, (2) Doiia Chabela ofrendando y (3) Don Eugenio ofrendando; Santa Barbara, Aquismaén,
San Luis Potost, 2017
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La alegria del cantar

(¢ reo que el rostro indio de Dios no proviene tanto de la incultu-
racion de los agentes de pastoral cuanto del sincretismo |...]| de
los indios, en su esfuerzo por hacer mas comprensible al Dios

cristiano o por las propias creencias sobre Dios”, escribié atinadamente Ma-

nuel M. Marzal (1994: 8) para referirse al complejo e inagotable proceso de
resemantizacion en el que los grupos étnicos se envuelven en su relacion con
lo sagrado y con Dios.

Los cantos del coro de Santa Bérbara son un claro ejemplo de cémo el
Dios catdlico se vuelve nativo y se expresa obnubiladamente en seres del
panteén teenek como Pulik PayTom o el gran Dios Padre, padre de Thiipak
o espiritu del maiz, que manda a Pulik ts’itsin-gran ave, para depositar en
Thacpen Ach-la nifa pipidn, el grano de Ithith, el grano del maiz y asi dar
vida a los seres humanos de esta etapa de la historia de la humanidad teenek.

Es conveniente especificar mds sobre este tema para comprender con
evidencia etnogrdfica parte del complejo proceso de la religion teenek que
gira en torno al cultivo del maiz como elemento principal de identificacién
cultural en la Huasteca.
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Cabe decir que los datos que a continuacién presento son parte de la inves-
tigacién doctoral en Antropologia que desarrollo en el ciEsas con el tema refe-
rente al cultivo del maiz y su correspondencia en los textos culturales nahuas
y teenek de las Huastecas hidalguense, veracruzana y potosina a partir de un
andlisis con enfoque etnohistérico y semiético. Son datos que corresponden
a diferentes estancias de trabajo en terreno, especificamente entre los teenek
potosinos, y los utilizo para articular la fuente histérica con la etnografica a fin
de proporcionar un panorama mds completo de la religion teenek.

Ha de recordarse que el lugar florido, el sitio del sustento (Xochitlalpan,
Tonacatlalpan en ndhuatl) tiene su ubicacién en teenek y se denomina Pulik
Ts’én, el Gran Cerro, y estd asociado con el lugar de la abundancia, donde
nace el agua y las posibilidades de vida son mayores gracias a la humedad;

o
(1) Maria Isabel Francisco Petra (maestra Chabela), (2) Tedfila Martinez Enriquez y (3) Aurora Ziifiiga Enriquez;
Santa Barbara, Aquismén, San Luis Potosi, 2015
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parece ser el sitio donde habita el mam que cred la vida, el duefio de todo,
una suerte de paraiso donde los elementos que constituyen el mundo teenek
se mantienen resguardados y en abundancia, no s6lo lo material que da sub-
sistencia al grupo, como el maiz, el frijol, la naranja y la yuca, sino la misma
cultura, la musica, la danza, la voz, los dioses.

Hay que senalar que el mam o Pulik Paylom, el que creé la vida, se en-
treteje con el Dios-Padre catélico en tanto ancestro y creador de todas las
cosas, pero sobre todo de lo que da la posibilidad de la existencia humana, el
sustento, que es el maiz:

Para nosotros los teenek lo primero es el maiz, es la primera vida del hombre, cuan-
do comenz6 la vida del ser humano, desde que nos cre6 el mam; empez6 cuando

(1) Cirila Cipriano Domingo, (2) Bdrbara Juan Francisco y (3) Petronila Martinez Santiago; Santa Barbara, Aquis-
mon, San Luis Potost, 2015
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fue creado por Dios. Maiz va a haber siempre, siempre
que el hombre exista porque el hombre es €l mismo
maiz, el maiz es el mismo hombre, ésa es la vida.

De la masa, de la carnita del maiz, la gran abuela
sac6 dos hombres y dos mujeres, de ahi sacé la carne,
y del olote se formaron los huesos del hombre, de aht
empez6 la vida del ser humano, del maiz, y por eso
nos alimentamos del maiz (Benigno Robles, octubre

de 2014).

El maiz como principio de vida del grupo étnico tee-
nek tiene una representacion especifica: Thiipak, un
politético y complejo ente, del que por el momento
s6lo apuntaremos algunas caracteristicas.

Como ya se menciond, Thiipak es hijo de Pulik
Paylom o el mam que habita en el paraiso; é] man-
da a Pulik Tsitsin-gran ave a la tierra para que pueda
depositar una semilla de maiz, Ithith, en una joven,
sin necesidad de algin acto sexual. Aqui resulta inte-
resante el paralelismo entre el dogma de la virginidad

(1) Eustorgia Domingo Manuel, (2) Alejandrina Mariano Herndndez y (3) Rosa-
lia Martinez Ramos; Santa Bérbara, Aquismén, San Luis Potosi, 2015
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de Maria en la concepcién de Jesus, pero también con la manera en que
Coatlicue queda encinta de Huitzilopochtli sin relacién carnal.

Thacpen Ach-la nifia pipidn, fisicamente hermosa, es custodiada y casti-
gada por su madrastra, Colecnel-frijol coloni, que, celosa de la belleza de su
hijastra, le prohibe salir de su casa. En una ocasién la nifia desobedece y al
salir se queda mirando a un ave que estd encima de un drbol, justo encima
de su cabeza. Ella se queda pasmada ante la belleza de la gran ave y abre la
boca. El ave aprovecha para dejar caer en ese momento el grano de maiz
que lleva en el pico. La muchacha se lo traga y, pasados algunos dias, se le
comienza a notar el embarazo.

La madrastra, enojada, le advierte que la criatura habrd de morir por ser
“deshonesta”. Al fin nace un nifio, Thiipak, que desde pequenio tiene control
sobre su cuerpo y su espiritu; experto en artes magicas (nétese el paralelismo
con Huitzilopochtli), y tras varios enfrentamientos entre la abuela, que inten-
ta matarlo, €l sale victorioso, ddndole muerte a su abuela.

La tradicién oral narra que en cada uno de los enfrentamientos el nifo le
muestra la cultura a su abuela y a la comunidad, en otras palabras, en cada
una de las batallas que tiene con su abuela él ensena las bases civilizatorias
de la cultura teenek. En repetidas ocasiones la abuela busca matarlo por in-
termediacién del fuego, pero en cada una de ellas €l se escapa de la muerte
demostrando las posibilidades y las variedades para el cocimiento del maiz,
cémo lo crudo se cuece para alimentar a la comunidad. En otras ocasiones,
al salir victorioso, Thiipak se burla de la abuela, cantando, tocando algin
instrumento e incluso bailando.
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El héroe cultural que se deifica tiene un principio triddico que alude a
sus etapas de vida: infancia, juventud y madurez, una alegoria de las fases
de vida del maiz: jilote, elote y maiz. Thiipak es la tercera generacion, es el
sustento de los seres humanos actuales: los teenek. El tres también refiere a
la base alimenticia de este grupo étnico: a la abuela le corresponde el frijol
coloni, a la madre la calabaza y al hijo el maiz.

Este recurso triddico fue perfectamente capitalizable para la evangeliza-
cién del grupo étnico, para componer, mediante la analogia como recurso
poético, los nuevos lenguajes de la evangelizacién y asociarlo con la Santisi-
ma Trinidad.

Asi, el gran padre Pulik Paylom se desdibuja con la cultura de conquista
permitiendo que el Dios catdlico se le superponga y se enmaraiie con la histo-
ria de la Santisima Trinidad y el nacimiento de Jests. De tal forma, imbricadas
las historias mds simbdlicas de cada cultura, no se trata de evaluar cudl predo-
mina ni de buscar las supervivencias de un mundo extinto y mdgico, sino de
reconocer que los entramados culturales son infinitos y que en ellos mismos se
encuentra la historia de cada comunidad: “Los dos sistemas estin conectados
y los dos muestran alguna mezcla de las dos tradiciones, la naturaleza doble de
esta religion no es solo discernible mediante el andlisis histérico, sino que se ve
también en los distintos contextos sociales” (Carrasco, 1976: 189).

Desde esta posicion, el andlisis sugiere hacerse en doble direccion: de los ele-
mentos que los grupos étnicos han incorporado a su visién del mundo a partir
del mundo catélico, a la adopcién por parte de la Iglesia de ciertos elementos
conceptuales de las formas nativas de nombrar y hacer el mundo particular.
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(1) Bernardita Martinez Gonzdlez, (2) Clementina Martinez Ramos, (3) Eladia Herndndez Herndndez, (4) Marlén
Martinez Luis, (5) Maria Benita Martinez Ramos y (6) José Andrés Romualdo Antonia, arpero; Santa Bérbara, Aquis-
mon, San Luis Potosi, 2015



El tema de las imbricaciones culturales ha sido explorado en la historia de
la antropologia, la historia y la etnohistoria, por ejemplo por Pedro Carras-
co (1976), Victoria Reifler Bricker (1989), Gonzalo Aguirre Beltrdn (1992),
Manuel M. Marzal (1994), Félix Biez-Jorge (2011-2013), Guilhem Olivier
(2004), Guy Stresser-Péan (2011), entre muchos mds; ellos han tratado el
tema de manera cimera y sentado las bases para estudios mds profundos y
rigurosos, que no s6lo se encarguen de “encontrar” sedimentaciones cultura-
les arqueoldgicas en los grupos étnicos contemporaneos.

Puede decirse que uno de los grandes temas que nos plantean estos estu-
diosos es el referente a la constitucion de las formas narrativas o cémo es que
se construyen los textos culturales en contextos de inculturacién, de présta-
mos o de simbiosis culturales, es decir, procesos de crisis cultural en los que

i ViS

(1) Benito Santiago Guadalupe, rabelero, (2) Eulogio Francisco Isabel, rabelero y (3) Rosalba Francisco Ziriga;
Santa Barbara, Aquismén, San Luis Potosi, 2015
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determinada cultura no se apropia ni se despoja determinantemente de los
elementos culturales, sino que constantemente se reconfigura, idea que invi-
ta a pensar en que las culturas son intraducibles, susceptibles de ser converti-
das siempre y cuando exista un afortunado conocimiento de ellas.

Por lo anterior, a continuacién presento una aproximacion de sentido de los
cantos del teenek al espafiol. Subrayo, no son traducciones inmediatas, sino
un pequefio ejercicio de traslacién, ya que muchos de estos cantos evangélicos
se han perdido en espafiol. Se presentan los cantos en el mismo orden en el
que se cantan, tanto en la liturgia como en la celebracién de la Palabra, para
no transgredir las particularidades culturales. También es el orden en el que
aparecen en el repertorio, para una mejor ubicacién sonora de todo el material

grabado.

=N o

(1) Cirila Cipriano Domingo, (2) Bernardita Martinez Gonzdlez y (3) Maribel Santiago Cruz; Santa Barbara, Aquis-
mon, San Luis Potosi, 2015
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(1) Griselda Obispo Martinez, (2) Maria Benita Martinez Ramos, (3) Eugenia Obispo Martinez, (4) Jennifer
Feliciano Herndndez, (5) Clementina Martinez Rios y (6) Judith Martinez Enriquez; Santa Bérbara, Aquismén,
San Luis Potosi, 2015
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Tsapne thomtalab
Lej culbel

Lej culbel, lej culbel

tamti nan in uchan

huana tin tiopanili Pay Tom
uc uajat, uc’uajat

tu otselits teje”

ta huilebil Jerusalén.
Jerusalén it ¢ ‘uajat ts’ejcath
ejtil, bichou lej juncuth

teje tu c’athil an cuenchal
in cuenchalil tsiale Pay lom.
C’al u ebchal ani‘ja’ub ne etscu uchd
¢ uaiy alhua tia ebal

in tiopanil, Ajatic

tu lemanchal i alhua talab
c’al ts’ale Paylom.

Tucu yajnanchi

Tucu yajnanchi huahua Pulik
Pay’lom ti’eb.
Tucu yajnanchi huahuats ‘ale
Pay’lom ti’eb.

La ofrenda
Qué alegria

Qué alegria, qué alegria

cuando me dijeron

vamos a la casa del Sefior

aqui estoy, aqui estoy

estamos entrando

por la puerta de Jerusalén.
Jerusalén, aqui estamos

como pueblo, muy juntos

aqui subimos todos

la comunidad sagrada del Sefior.
Con mis hermanos vamos diciendo
que ahf estdn muy bien en los cielos
en la iglesia, cantando al amo (Jesucristo).
T4 me das muy buena fe

con el sagrado Padre.

Serior, ten piedad

TG me das tristeza para mf,
Gran Padre del cielo.

T me das tristeza para mi,
Sagrado Padre del cielo.



Puhuenchixtalab La gloria

Puhuenchith an Pulik Paylom Gloria al Gran Padre

puhuenchit Ajatic Gloria con cantos a Jesucristo

ani an T"ocat Ejattalab y al Espiritu Santo

huinat pulik axi Oxlon. y a la tinica Gran Santisima Trinidad.

(1) Jessica Martinez Domingo, (2) Aurora Ziifiiga Enriquez y (3) Maria Leonor Santiago Matias; Santa Birbara,
Aquismén, San Luis Potosi, 2015
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C’ al tata thamthul ¢ anilab
Huaclejits

Cal tatatamti ¢ ‘uajat ti huaclel
u ts’equenequits ¢ alan t'ojlab

tu ts’acchical ¢’al patal an inic
an t'ojlab ani an coytalab.

Ejitsin talab

Aleluya, Aleluya

Ljtsinits an Jec on yhax.
Aleluya, Aleluya

yabats jaya ui ne’ets catsemets.

Tata’ ¢’anithomle etsey

Tata c’anithom lej ets’ey
ca batsu alhua culbenec
axe xi tsa ‘axlab

ani axe xi t ocat uts nel.
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Junto a ti al caer la tarde-noche

Junto a ti al caer la tarde-noche
cansados de nuestra labor

te ofrecemos con amor todos

los hombres

el trabajo, el descanso y el amor.

Aleluya

Aleluya, aleluya,

ha salido el espiritu.
Aleluya, aleluya,
nunca va a morir.

Tii cuidas muy bien siempre, Padre

Tt cuidas muy bien para siempre.

T recibes muy bien y muy contento.

TG recibes muy bien esta comida,
recibe limpio este vino que tomas.



Lej pulik

Pulik pulik Paylom lab
thabal ¢’al an ¢ aylal
t'uchat c‘uajat an eb
c’al a puhueltal.

lej pulik huat ath pulik
¢’ac'nath axi tatal

in abat Pulik Paylom,
lej pulik, huatath pulik.

T ocat othnanel

T"ocat co hualil, Pulik Pay lom
tihua'ti ¢’ay lal

xa tixc’al an hualabtalab

c’al an inic chic

Tucu yajnanchi huahua”
Pulik Paylom ti eb.

Muy grande es el Sefior

Grande, Grande es el Sefior

santo, santo es.

Santo es el sefior del universo

y la tierra de tu gloria.

Demasiado grande

Gracias, bendito

Gran Padre,

y el que viene en nombre del Sefior.

Cordero de Dios

Cordero de Dios,

td quitas el pecado del mundo.
Danos la paz,

dale paz a los hombres.

Tt me das tristeza,

Gran Padre del cielo.



An in exobin talab

Ajatic tu exobchal

in cahuintal in tsaletal.
Abal cu canithaxin

jantin tu canithax.

An belom u tejhuamel
max qui cantha i ebchal.
Qui paculanchi i atatal
cama Dios tu paculanchal.
Axe yab in le”na”in ebchal
yab ca utey ba’an mexa.
Tamti ebchal ¢ anithaxin
tajua cuajat Pulik Pay Tom
Ca tix ¢’a an cuiyaxtalab
ani yabate quix pejex

In chubaxtal i Ajatic
inic’abal cu ¢’ anithaxin
tata ti eb saculanchix

tucu cani yan tsa axtal.

C’ac’namal yan

C’ac'namal yan, Pulik Pay lom
c¢’al axe xi ts ejhualixtalab
teje’i bats‘umal an ¢ apnel
ile’abal tucu lab linchi

patal ti ejtoh, Pulik Paylom.

Un mandamiento de Dios

Un mandamiento nuevo

nos da el Sefior.

Que nos amemos todos

como El nos ama.

La sefial de los cristianos

es amarse como hermanos.
Perdonemos al hermano
como Dios nos perdona.
Quien no ama a sus hermanos
miente si dice que los ama.
Donde hay caridad y amor
estd nuestro Gran Dios.
Quien no ama a sus hermanos
no se acerque a este banquete.
Cristo, luz, verdad y vida

al perdén y al amor invita.
Dios perdona nuestras culpas
y a su mesa nos convida.

Te damos gracias, Sefior

Te damos gracias, Sefior

con todo nuestro corazén

te lo traemos como ofrenda.
Tt me das amor eterno,

nos das a todos tu poder, Sefior



(1) Maria del Pilar Martinez Ramos, (2) Emmanuel Cruz Herndndez, arpero, (3) Erick Josué Faustino Blas, rabelero
v (4) José Patricio Cruz Juana, carpintero; Santa Barbara, Aquismoén, San Luis Potosi, 2015




C’ac namal yan
Muchas gracias

iempre es importante agradecer a quienes protagonizan las historias,
sobre todo las historias tan préoximas y tan vividas que permiten casi
tocarlas. Por esta razon, considero importante reiterar los nombres de
esta experiencia religiosa, una experiencia que, siguiendo a William James,'
en conjunto se torna institucional porque estd definida desde la Iglesia y las
fiestas, pero que sin duda alguna es mds personal, porque refiere a la relacion
afectuosa y amorosa que cada integrante del coro establece con Dios.
La experiencia personal es la expresién de las variedades religiosas, pero
éstas son intangibles e inefables; por lo tanto, hablar de ellas siempre serd
por meras aproximaciones, por lo que se sugiere que se retinan diferentes

! En Las variedades de las formas religiosas (1974) William James asevera que la religién personal debe ser la pri-
mera que debe ser analizada porque es en ella que las narrativas de las personas permiten acceder a un mundo
de alucinaciones, misticismos, visiones y de la manifestacion del espiritu divino que da cuenta de la experiencia
sagrada entre las personas y Dios. Un aspecto importante en la obra de este filsofo pragmatico estadounidense
fue que, a diferencia de sus predecesores, no consideraba a las personas que aseguraron tener una experiencia
religiosa tal como enfermos mentales, sino como verdaderos genios expuestos a experiencias exaltadas en que
la sensibilidad se desbordaba por el cuerpo, haciéndolos estar en un estado de éxtasis y arrobamiento que los
conducfa a una suerte de mistica en la que no habifa cabida para la razén en el entendimiento de Dios.
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elementos sensibles para tratar de transitar entre esos otros espacios y otros

tiempos que son tan afines a las comunidades étnicas mexicanas.

Coro segunda generacién
Marfa Isabel Francisco Petra,
“maestra Chabela”

Teohila Martinez Enriquez
Aurora Ztniga Enriquez
Cirila Cipriano Domingo
Bérbara Juan Francisco
Petronila Martinez Santiago
Eustorgia Domingo Manuel
Alejandrina Mariano Herndndez
Rosalfa Martinez Ramos
Bernardita Martinez Gonzilez
Clementina Martinez Ramos
Eladia Herndndez Herndndez
Marlén Martinez Luis

Maria Benita Martinez Ramos

Muisicos segunda generacién
José Andrés Romualdo Antonia', arpero

Coro tercera generacién
Maria Isabel Francisco Petra,
“maestra Chabela”

Rosalba Francisco Zafiga
Cirila Cipriano Domingo
Bernardita Martinez Gonzailez
Maribel Santiago Cruz
Griselda Obispo Martinez
Maria Benita Martinez Ramos
Eugenia Obispo Martinez
Jennifer Feliciano Herndndez
Clementina Martinez Rios
Judith Martinez Enriquez
Jessica Martinez Domingo
Aurora Zuniga Enriquez
Maria Leonor Santiago Matias
Marfa del Pilar Martinez Ramos

Muisicos tercera generacion

Emmanuel Cruz Herndndez, arpero
Erick Josué Faustino Blas, rabelero
Benito Santiago Guadalupe, rabelero

Benito Santiago Guadalupe, rabelero
Eulogio Francisco Isabel, rabelero

Carpintero
José Patricio Cruz Juana
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Repertorio

anto las liturgias en fiestas patronales como en las celebraciones de la
Palabra de los jueves y domingos se acomparian con 10 cantos en len-
gua teenck. En Santa Bdrbara estos cantos, compuestos y adaptados
por el padre Rosalio, el padre Alejo y el padre Roberto junto con Benito San-
tiago, José Nicolds, Diego Herndndez y la maestra Chabela, se han transmi-
tido generacionalmente en las catequesis, con la formacién de nuevos coros
que en su mayoria se componen de mujeres de siete a 16 afos, aproximada-
mente. El repertorio corresponde a las grabaciones con la instrumentacion
del trio teenek para la danza tsakam ts’én, es decir, un arpa y dos rabeles.
En este fonograma se incluyen dos grabaciones: la primera, del 15 de octu-
bre de 2014, se llevé a cabo en la capilla de Santa Bérbara y grabé la segunda
generacion del coro, bajo la direcciéon musical del maestro José Andrés'. La
segunda grabacion, del 18 de junio de 2017, se realizé en la casa del maestro
Patricio Cruz, con la interpretacién de la tercera generacion del coro, bajo
la direcciéon musical del maestro Benito Santiago; con Emmanuel Cruz en
el arpa y Josué Faustino en el segundo rabel. Estos cantos constituyen la misa
teenek en una sola pista editada, con la cual intentamos acercar al escucha a
la experiencia de la preparacion de las celebraciones littdrgicas.
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Todas las grabaciones estuvieron bajo la instruccion coral y la ensefianza
de las letras de la maestra Chabela.

Es importante decir que existen en la di6cesis de Ciudad Valles algunos
discos que se han producido por iniciativa de curas que se han interesado
por mantener vivos los cantos; sin embargo, estos discos no son material de
difusion, por lo que es dificil el acceso.

1. Tsapne thomtalab - Lej culbel / La ofrenda - Qué alegria
Coro segunda generacién

2. Puhuenchixtalab / La gloria
Coro segunda generacién

3. C’al tata ‘thamthul ¢ ’anilab Huaclejits / Junto a ti al caer la tarde-noche
Coro segunda generacién

4. Tsapne thomtalab - Lej culbel / La ofrenda - Qué alegria; Tucu yajnanchi /
Sefior, ten piedad; Puhuenchixtalab / La gloria; Cal tata thamthul ¢‘anilab
Huaclejits / Junto a ti al caer la tarde-noche; Ejitsin talab / Aleluya; Tata”
¢ anithomle etsey / TG cuidas muy bien siempre, Padre; Lej pulik / Muy
grande es el Senor; Tocat othnanel / Cordero de Dios; An in exobin talab /
Un mandamiento de Dios; C’ac namal yan /'Te damos gracias
Coro tercera generacion
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FI/1led/Tm 0072

Uxumchik in ajtintal an Pulik Pay lom. Mujeres que cantan a Papd Dios / Autor,
José Joel Lara Gonzélez — México : Instituto Nacional de Antropologia e Histo-
ria, 2019.

1 fonogramaendiscocompacto:aleaciénmetalica(00:26:18 hrs.)+ 11ibro (192 pp.:
fotos : incluye bibliografia). — (Testimonio Musical de México, ndmero 72).

Patrimonio cultural de los pueblos teenek de la Huasteca.

Disco (00:26:18 min.): 1. (03:33) T'sapne thomtalab - Lej culbel / La ofrenda -
Qué alegria (intérpretes: José Andrés Romualdo Antonia, arpero ; Benito Santia-
go Guadalupe, rabelero ; Eulogio Francisco Isabel, rabelero ; voces : Marfa Isabel
Francisco Petra ; Te6fila Martinez Enriquez ; Aurora Ziniga Enriquez ; Cirila
Cipriano Domingo ; Bérbara Juan Francisco ; Petronila Martinez Santiago ;
Fustorgia Domingo Manuel ; Alejandrina Mariano Herndndez ; Rosalia Mar-
tinez Ramos ; Bernardita Martinez Gonzdlez ; Clementina Martinez Ramos ;
Eladia Herndndez Herndndez ; Marlén Martinez Luis ; Marfa Benita Martinez
Ramos) — 2. (01:37 ) Puhuenchixtalab / La gloria (intérpretes: José Andrés Ro-
mualdo Antonia, arpero ; Benito Santiago Guadalupe, rabelero ; Fulogio Fran-
cisco Isabel, rabelero ; voces : Marfa Isabel Francisco Petra ; Teéfila Martinez
Enriquez ; Aurora Zafiiga Enriquez ; Cirila Cipriano Domingo ; Barbara Juan
Francisco ; Petronila Martinez Santiago ; Eustorgia Domingo Manuel ; Alejan-
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drina Mariano Herndndez ; Rosalia Martinez Ramos ; Bernardita Martinez Gon-
zdlez ; Clementina Martinez Ramos ; Eladia Herndndez Herndndez; Marlén
Martinez Luis ; Marfa Benita Martinez Ramos) — 3. (01:58) C-al tata’thamthul
canilab Huaclejits / Junto a ti al caer la tarde-noche (intérpretes: José Andrés
Romualdo Antonia, arpero ; Benito Santiago Guadalupe, rabelero ; Eulogio
Francisco Isabel, rabelero ; voces : Marfa Isabel Francisco Petra ; Teéfila Mar-
tinez Enriquez ; Aurora Zaiiiga Enriquez ; Cirila Cipriano Domingo ; Barbara
Juan Francisco ; Petronila Martinez Santiago ; Eustorgia Domingo Manuel ;
Alejandrina Mariano Herndndez ; Rosalia Martinez Ramos ; Bernardita Marti-
nez Gonzilez ; Clementina Martinez Ramos ; Eladia Herndndez Herndndez ;
Marlén Martinez Luis ; Maria Benita Martinez Ramos) — 4. (19:50) T'sapne
thomtalab - Lej culbel / La ofrenda - Qué alegria (00:03 - 03:23) (intérpretes:
Emmanuel Cruz Herndndez, arpero ; Erick Josué Faustino Blas, rabelero ; Beni-
to Santiago Guadalupe, rabelero ; voces : Marfa Isabel Francisco Petra ; Rosalba
Francisco Zuiiga ; Cirila Cipriano Domingo ; Bernardita Martinez Gonzdlez ;
Maribel Santiago Cruz ; Griselda Obispo Martinez ; Marfa Benita Martinez
Ramos ; Eugenia Obispo Martinez ; Jennifer Feliciano Herndndez ; Clementina
Martinez Rios ; Judith Martinez Enriquez ; Jessica Martinez Domingo ; Aurora
Zuiiiga Enriquez ; Marfa Leonor Santiago Matias ; Marfa del Pilar Martinez
Ramos) — Tucu yajnanchi / Sefior, ten piedad (03:23 - 04:42) (intérpretes: Em-
manuel Cruz Herndndez, arpero ; Erick Josué Faustino Blas, rabelero ; Benito
Santiago Guadalupe, rabelero ; voces : Marfa Isabel Francisco Petra ; Rosalba
Francisco Zuiiga ; Cirila Cipriano Domingo ; Bernardita Martinez Gonzdlez ;
Maribel Santiago Cruz ; Griselda Obispo Martinez ; Marfa Benita Martinez
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Ramos ; Eugenia Obispo Martinez ; Jennifer Feliciano Herndndez ; Clementina
Martinez Rios ; Judith Martinez Enriquez ; Jessica Martinez Domingo ; Aurora
Zuiiiga Enriquez ; Marfa Leonor Santiago Matias ; Marfa del Pilar Martinez
Ramos) — Puhuenchixtalab / La gloria (04:44 - 05:49) (intérpretes: Emmanuel
Cruz Herndndez, arpero ; Erick Josué Faustino Blas, rabelero ; Benito Santiago
Guadalupe, rabelero ; voces : Marfa Isabel Francisco Petra ; Rosalba Francisco
Zuiiiga ; Cirila Cipriano Domingo ; Bernardita Martinez Gonzdlez ; Maribel
Santiago Cruz ; Griselda Obispo Martinez ; Marfa Benita Martinez Ramos ; Eu-
genia Obispo Martinez ; Jennifer Feliciano Herndndez ; Clementina Martinez
Rios ; Judith Martinez Enriquez ; Jessica Martinez Domingo ; Aurora Zuiiiga
Enriquez ; Marfa Leonor Santiago Matias ; Marfa del Pilar Martinez Ramos) —
Cral tata’thamthul canilab Huaclejits / Junto a ti al caer la tarde-noche (05:50 -
07:40) (intérpretes: Emmanuel Cruz Herndndez, arpero ; Erick Josué Faustino
Blas, rabelero ; Benito Santiago Guadalupe, rabelero ; voces : Marfa Isabel Fran-
cisco Petra ; Rosalba Francisco Zuiiiga ; Cirila Cipriano Domingo ; Bernardita
Martinez Gonzilez ; Maribel Santiago Cruz ; Griselda Obispo Martinez ; Maria
Benita Martinez Ramos ; Eugenia Obispo Martinez ; Jennifer Feliciano Hernédn-
dez ; Clementina Martinez Rios ; Judith Martinez Enriquez ; Jessica Martinez
Domingo ; Aurora Zuiiiga Enriquez ; Marfa Leonor Santiago Matias ; Marfa del
Pilar Martinez Ramos) — Ejitsin talab / Aleluya (07:42 - 08:48) (intérpretes: F:m-
manuel Cruz Herndndez, arpero ; Frick Josué Faustino Blas, rabelero ; Benito
Santiago Guadalupe, rabelero ; voces : Marfa Isabel Francisco Petra ; Rosalba
Francisco Ziiga ; Cirila Cipriano Domingo ; Bernardita Martinez Gonzilez ;
Maribel Santiago Cruz ; Griselda Obispo Martinez ; Marfa Benita Martinez
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Ramos ; Eugenia Obispo Martinez ; Jennifer Feliciano Herndndez ; Clementina
Martinez Rios ; Judith Martinez Enriquez ; Jessica Martinez Domingo ; Aurora
Zuiiiga Enriquez ; Marfa Leonor Santiago Matias ; Marfa del Pilar Martinez
Ramos) — Tata” ¢“anithomle etsey /TG cuidas muy bien siempre, Padre (08:48 -
10:14) (intérpretes: Emmanuel Cruz Herndndez, arpero ; Erick Josué Fausti-
no Blas, rabelero ; Benito Santiago Guadalupe, rabelero ; voces : Marfa Isabel
Francisco Petra ; Rosalba Francisco Ziiiiga ; Cirila Cipriano Domingo ; Bernar-
dita Martinez Gonzélez ; Maribel Santiago Cruz ; Griselda Obispo Martinez ;
Marfa Benita Martinez Ramos ; Eugenia Obispo Martinez ; Jennifer Feliciano
Herndndez ; Clementina Martinez Rios ; Judith Martinez Enriquez ; Jessica
Martinez Domingo ; Aurora Ztiiiga Enriquez ; Maria Leonor Santiago Matias ;
Maria del Pilar Martinez Ramos) — Lej pulik / Muy grande es el Sefior (10:16 -
12:00) (intérpretes: Emmanuel Cruz Herndndez, arpero ; Erick Josué Faustino
Blas, rabelero ; Benito Santiago Guadalupe, rabelero ; voces : Marfa Isabel Fran-
cisco Petra ; Rosalba Francisco Zuiiiga ; Cirila Cipriano Domingo ; Bernardita
Martinez Gonzdlez ; Maribel Santiago Cruz ; Griselda Obispo Martinez ; Marfa
Benita Martinez Ramos ; Eugenia Obispo Martinez ; Jennifer Feliciano Hernédn-
dez ; Clementina Martinez Rios ; Judith Martinez Enriquez ; Jessica Martinez
Domingo ; Aurora Zufiiga Enriquez ; Maria Leonor Santiago Matfas ; Marfa
del Pilar Martinez Ramos) — 1"ocat othnanel / Cordero de Dios (12:00 - 13:27)
(intérpretes: Emmanuel Cruz Herndndez, arpero ; Frick Josué Faustino Blas,
rabelero ; Benito Santiago Guadalupe, rabelero ; voces : Maria Isabel Francisco
Petra ; Rosalba Francisco Zuiiiga ; Cirila Cipriano Domingo ; Bernardita Mar-
tinez Gonzdlez ; Maribel Santiago Cruz ; Griselda Obispo Martinez ; Maria
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Benita Martinez Ramos ; Eugenia Obispo Martinez ; Jennifer Feliciano Hernédn-
dez ; Clementina Martinez Rios ; Judith Martinez Enriquez ; Jessica Martinez
Domingo ; Aurora Ziiiga Enriquez ; Marfa Leonor Santiago Matias ; Marfa del
Pilar Martinez Ramos) — An in exobin talab / Un mandamiento de Dios (13:28 -
18:05) (intérpretes: Emmanuel Cruz Herndndez, arpero ; Erick Josué Faustino
Blas, rabelero ; Benito Santiago Guadalupe, rabelero ; voces : Marfa Isabel Fran-
cisco Petra ; Rosalba Francisco Zuiiiga ; Cirila Cipriano Domingo ; Bernardita
Martinez Gonzilez ; Maribel Santiago Cruz ; Griselda Obispo Martinez ; Maria
Benita Martinez Ramos ; Eugenia Obispo Martinez ; Jennifer Feliciano Hernédn-
dez ; Clementina Martinez Rios ; Judith Martinez Enriquez ; Jessica Martinez
Domingo ; Aurora Zitiiiga Fnriquez ; Marfa Leonor Santiago Matias ; Maria
del Pilar Martinez Ramos) — C"ac'namal yan /'Te damos gracias (18:05 - 19:50)
(intérpretes: Emmanuel Cruz Herndndez, arpero ; Frick Josué Faustino Blas,
rabelero ; Benito Santiago Guadalupe, rabelero ; voces : Marfa Isabel Francisco
Petra ; Rosalba Francisco Zuiiiga ; Cirila Cipriano Domingo ; Bernardita Mar-
tinez Gonzilez ; Maribel Santiago Cruz ; Griselda Obispo Martinez ; Maria
Benita Martinez Ramos ; Eugenia Obispo Martinez ; Jennifer Feliciano Hernédn-
dez ; Clementina Martinez Rios ; Judith Martinez Enriquez ; Jessica Martinez
Domingo ; Aurora Zuiiiga Enriquez ; Marfa Leonor Santiago Matias ; Marfa del
Pilar Martinez Ramos).

Cuidado de la edicién: Benjamin Muratalla : Isay Daniel Silva Catarino
Disefio de portada y formacién: Oscar Cruz Félix

Grabacion: José Joel Lara Gonzilez y Mary Andrea Martinez Molina
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Edicién y masterizacién de audio: Javier Cortés Figueroa
Fotografias: José Joel Lara Gonzdlez y de Mary Andrea Martinez Molina las
imdgenes de las paginas: 130, 134, 136, 140, 141 y 142

ISBN 978-607-539-253-0

Resumen: Este fonograma es testimonio de la religion y devocion que se vive y
comparte en la comunidad teenek del pueblo de Santa Bérbara en la Huaste-
ca potosina. Por medio de los coros integrados por mujeres disfrutamos de un
acercamiento al espacio de lo sagrado, que se vislumbra en las piezas musicales
incluidas en el disco y que demuestran el proceso religioso de evangelizacién y
su devenir histérico en la regién cultural.

1. México — Huasteca teenek 2. Musica — Coros 3. Religion — Evangelizacion
4. Grabaciones — Historia 5. Estudios Musicales — México.
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Testimonio Musical de México
Fonoteca del Instituto Nacional de Antropologia e Historia

1. Testimonio Musical de México
2. Danzas de la Conquista
3. Musica huasteca
4. Mitsica indigena de Los Altos de Chiapas
5. Misica indigena del Noroeste
6. Sones de Veracruz
7. Michoacdn: sones de Tierra Caliente
8. Banda de Tlayacapan
9. Musica indigena de México
10. Sones y gustos de la Tierra Caliente de Guerrero
11. Misica indigena del Istmo de Tehuantepec
12. Banda de Totontepec, mixes, Oaxaca
13. Cancionero de la Intervencién francesa
14. Mtsica de los huaves o marefios
15. Sones de México. Antologia
16. Corridos de la Revolucién. Volumen 1
17. Mdsica campesina de Los Altos de Jalisco
18. El son del sur de Jalisco. Volumen 1
19. El son del sur de Jalisco. Volumen 2
20. Corridos de la Rebelién cristera
21. Msica de la Costa Chica
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22. Tradiciones musicales de La Laguna. La cancién cardenche

23. In X6chitl In Cuicatl. Cantos y musica de la tradicién ndhuatl de Morelos y Guerrero

24. Abajefios y sones de la fiesta purépecha

25. Stidxa riunda guendanabani ne guenda guti sti binni zaa. Canciones de vida y muer-
te en el istmo oaxaquefio

26. Corridos zapatistas. Corridos de la Revolucién. Volumen 2

27. Fiesta en Xalatlaco. Musica de los nahuas del Estado de México

28. Lani Zaachila yoo. Fiesta en la Casa de Zaachila

29. Tesoro de la musica norestense

30. Voces de Hidalgo: la musica de sus regiones (dos discos)

31. Dulcerfa mexicana; arte e historia

32. Misica popular poblana

33. Soy el negro de la Costa. Musica y poesia afromestiza de la Costa Chica

34. Festival costefio de la danza

35. Los concheros al fin del milenio

36. No morirdn mis cantos... Antologfa. Volumen I. Homenaje a la maestra Irene Viz-
quez Valle

37. Suenen tristes instrumentos. Cantos y musica sobre la muerte

38. Atencién pongan sefiores... El corrido afromexicano de la Costa Chica

39. A la trova mds bonita de estos nobles cantadores... Grabaciones en Veracruz de José
Raul Hellmer

40. La Banda Mixe de Oaxaca. La tradicion musical de un pueblo en la Ciudad de

México. Premio Nacional de Ciencias y Artes en el campo de Artes y Tradiciones
Populares 2000
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41.
42.

43.

Ki'ichkelem. Tata Dios. Musica ritual del oriente de Yucatin

Guelaguetza. Dar y recibir, tradicién perenne de los pueblos oaxaquefios. Banda
Filarménica de Yatzachi el Bajo, Oaxaca, A. C.

Evocaciones de la mdquina parlante. Albores de la memoria sonora en México

44. Manuel Pérez Merino. Grabaciones al piano del Cantor del Grijalva

45.

46.
47.

48.
49.
50.
51.
52.
53.
54.
55.

56.
57.

58.

Xochipitzahua, flor menudita. Del corazén al altar. Musica y cantos de los pueblos
nahuas. El hablar florido del corazén nahua

Yumare o'oba. Musica ceremonial de los pimas de Chihuahua

La plegaria musical del mariachi. Velada de minuetes en la Catedral de Guadalajara
(1994). Volumen I (dos discos)

Musica de Nuestros Pueblos: Archivos de Samuel Marti

Miisicos del Camino Real de Tierra Adentro (dos discos)

En el lugar de la musica. Testimonio Musical de México. 1964-2009 (cinco discos)
...y la musica se volvié mexicana (seis discos)

Soy del barrio de Santiago. Tatd Benito. Pirecuas de la Sierra de Michoacdn

150 afios de la Batalla del 5 de Mayo en Puebla, 1862-2012 (dos discos)

De la sierra morena vienen bajando, zamba, ay, que le da...

El son mariachero de La Negra: de “gusto” regional independentista a “aire” nacio-
nal contemporineo (dos discos)

Buenas noches Cruz Bendita... Misica ritual del Bajio (dos discos)

La plegaria musical del mariachi. Velada de minuetes en la Catedral de Guadalajara
(2010 y 2011). Volumen II (dos discos)

Los Doce Pares de Francia. Musica y danza tradicional de Totolapan, Morelos (dos
discos)
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59. jArriba el Norte...! Masica de acordedn y bajo sexto. Tomo I. Gestacién de la musi-
ca nortefia mexicana (un disco). Tomo I1. Transnacionalizacién de la musica norte-
fla mexicana (un disco)

60. jCuahuehue tlaquastecapantlallil La Danza de Cuanegros

61. El corrido zacatecano (dos tomos; seis discos)

62. Cuando vayas al fandango... Fiesta y comunidad en México. Volumen I (tres discos)

63. Un suspiro al trovador. Musica mexicana del siglo xix del Archivo musical del Casti-
llo de Chapultepec

64. Un siglo de registros musicales entre coras y huicholes (ndayari y wixdrika) (dos
discos)

65. {No te arrugues cuero viejo...! La tambora ranchera de Los Altos de Jalisco y el sur
de Zacatecas

66. Guitarra mexicana. Tiempos y espacios del alma mia (tres discos)

67. Aj jats’jobeno tdi Usik tsit. Resonancias y vientos ancestrales. Los tamborileros de
Tucta

68.Y hasta la aves cantan cuando el drbol reverdece... La presencia de don Laco en la
Huasteca

69. Masica ritual de un pueblo huave

70. Cantares de ceremonia y toques de obligacién en el rito actual de los concheros (tres
discos)

71. Suefio que tanto sofié... Los Reyes del Fandango. La artesa de El Ciruelo

188



Secretaria de Cultura

Alejandra Frausto Guerrero
SECRETARIA

Instituto Nacional de Antropologia ¢ Historia

Diego Prieto Herndndez
DIRECTOR GENERAL

Aida Castilleja Gonzalez
SECRETARIA TECNICA

Rebeca Diaz Colunga
COORDINACION NACIONAL DE DIFUSION

Mayra Mendoza Avilés
DIRECCION DE DIVULGACION

Benjamin Muratalla
SUBDIRECTOR DF 1.A FONOTECA






Uxumchik in ajtintal an Pulik Paylom
Mujeres que cantan a Papd Dios,

ntimero 72 de la serie Testimonio Musical de México,
se termin6 de imprimir en julio de 2019 en los talleres graficos de Impresos Litograficos,
ubicados en Rio Aguanaval 9, Col. Real del Moral, alcaldia Iztapalapa, C. P. 09010, Ciudad de México.
El tiraje es de 1 000 ejemplares. La edicién se realizé en la Coordinacién Nacional de Difusion del INAH.
Oscar Cruz Félix, disefio de portada y formacién; Benjamin Muratalla e Isay Daniel Silva Catarino,
cuidado de la edicién.

Se emplearon los tipos Electra LT, Trade Gothic LT e ITC Garamond.






Sl
H 4% CULTURA 8&INAH
!&Q;:)\_'L’\ 1'-"\3 SECRETARIA DE CULTURA




