“La barrida con huevo”: forma diagndstica mds frecuente para explorar a una persona que presenta malestares corporales.
(Comunidad La Cebadilla, Municipio de Tanlajas, Estado de San Luis Potosi, 2017). Fotografia: Minerva Lépez.
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Resumen

El objetivo de este articulo es describir y comparar dos
dindmicas relacionales que tienen una manifestacion y
tratamiento corporal: el trazol y dhiman talab (ser bru-
jeado), en siete comunidades de la Huasteca potosina.
La investigacion es etnografica, iniciada desde 2012 en
comunidades distribuidas al sur de Tamuin, San Vicen-
te Tancuayalab y Tanlajas. La ponencia se estructura en
tres apartados: en el primero se introduce de manera
general una aportacion de David Le Breton (1995) sobre
antropologia del cuerpo para enmarcar el caso del trazol
y de dhiman talab. Con base en un trabajo previo (en
prensa a) destinado a explorar las concepciones del mal
en una comunidad de Tamuin, en la segunda seccion ex-
plicaré por qué defini al trazol como el mal que a todos
hace iguales. El ultimo apartado esta dedicado al “temor
a ser brujeado” (dhiman talab), lo trata un especialis-
ta ritual y tiene implicaciones sociales para conservar
la lealtad y lazos de cohesidn entre los propios de San
Francisco Cuayalab, principalmente. En la comparacién
final se destacard que ambas fenomenologias corporales
tienen diferente expresidn en cuanto a relacién de etni-
cidad entre los habitantes en una de las comunidades,
y al mismo tiempo constituyen un regulador para hacer
frente a problemas de desigualdad social.

Palabras clave
Ser brujeado; trazol; dhiman talab; antropologia del

cuerpo

Abstract

The objective of this work is to describe and compare
two relational dynamics that have a corporal manifesta-
tion and treatment: the trazol and dhiman talab (to be
witchcraft), in seven communities of the Huasteca poto-
sina. The research is ethnographic, initiated since 2012
in communities distributed south of Tamuin, San Vicen-
te Tancuayalab and Tanlajas. The paper is structured in
three sections: in the first, a contribution by David Le

Breton (1995) on anthropology of the body is introduced
in a general way to frame the case of trazol and dhiman
talab. Based on previous work (in press a) aimed at ex-
ploring the conceptions of evil in a Tamuin community,
in the second section | will explain why | defined trazol
as the evil that makes everyone equal. The last section is
dedicated to the “fear of being a witch” (dhiman talab),
treated by a ritual specialist and has social implications
to preserve loyalty and ties of cohesion among those of
San Francisco Cuayalab, mainly. In the final comparison,
it will be highlighted that both corporal phenomenolo-
gies have different expression in terms of the ethnicity
relation between the inhabitants in one of the commu-
nities, and at the same time they constitute a regulator
to face problems of social inequality.

Keywords
To be witchcraft; trazol and dhiman talab; anthropology

of the body

Resumo

O objetivo do trabalho é descrever e comparar duas
dinamicas relacionais que tém uma demonstracao e tra-
tamento corporal: trazole e Talab dhiman (ser brujeado)
em sete comunidades na regido de Huasteca. A pesqui-
sa é etnografica, iniciada desde 2012 em comunidades
distribuidas ao sul de Tamuin, San Vicente Tancuayalab
e Tanlajas. O trabalho estd dividido em trés se¢des: a
primeira é introduzido geralmente uma contribuicdo de
David Le Breton (1995), sobre a antropologia do corpo
para enquadrar o caso de trazole e Talab dhiman. Basea-
do em trabalhos anteriores (na imprensa a) que visam
explorar as concep¢bes do mal em uma comunidade de
Tamuin, na segunda secdo explicarei porque eu defini o
trazol como o mal que faz todos iguais. A Ultima secdo
é dedicada ao “medo brujeado” (dhiman Talab), é um
especialista ritual e tem implicacdes sociais para manter
a lealdade e os lacos de coesdo entre San Francisco Cua-
yalab-se principalmente. Na comparacao final que ird



destacar as dois fenomenologias corpo tém expressao
diferente em termos de relacionamento etnia entre os
habitantes das comunidades, e ao mesmo tempo cons-
tituem um regulador para resolver os problemas de des-
igualdade social.

Palavras-chave
Ser brujeado; trazol e dhiman talab; antropologia do
corpo

Antropologia del cuerpo

David Le Breton sostiene que, en la historia, el cuerpo
como un factor de individuacion esta representado en
el modelo anatdmico (cfr. Le Breton, 1995, pp. 45-59).
La cita es propicia para advertir que en esta etnografia
la nocién occidental de individuo es impensable y que
solo a través de ciertas prdcticas y relaciones sociales
el cuerpo toma una manifestacién explicita sin otorgar
necesariamente una importancia a alguna determinada
parte de él. El cuerpo solo toma una presencia, significa-
dos y formas a partir de practicas concretas y sobre todo
colectivas, de modo que no se piensa al cuerpo como tal.

El frazol en las comunidades de Tamuin
Relaciones interétnicas

Es dificil identificar una frontera étnica entre tres acto-
res sociales que conviven en La Primavera, municipio de
Tamuin: las personas teenek, quienes no se autodefinen
como tal, aunque el teenek sea la lengua materna de
sus padres y abuelos; y los rancheros. De hecho, no uti-
lizan la oposicién categorica de indigena y mestizo. Los
habitantes narran una historia de desigualdad social en
torno al proceso de fundacién del ejido, que hoy ha
dejado una impronta en las relaciones cotidianas en-
tre ellos. Por otro lado, entre los moradores se erige el
entendimiento de un mal y su contraparte ritual, tan-
to profilactica como de expulsién que recibe el mismo
nombre: trazol. A lo largo del texto, el término discri-
minacién se refiere a la influencia tiranica de un agente

histérico llamado cacique, sobre los habitantes teenek y
hacia aquél que no se ajustara a sus dictados. La nocién
desigualdad describe el desprecio explicito por parte de
las personas que no se auto adscriben como teenek ha-
cia las practicas culturales de aquellos.

El mal

El mal entre los habitantes de La Primavera es inherente
a la forma mds elemental de las relaciones sociales en el
curso de la convivencia cotidiana; no obstante, es plena-
mente identificable y aunque exista un culpable, respon-
sable o vector portador del mal, veremos que este, no
necesariamente es sefialado o condenado a ocupar un
lugar de chivo expiatorio, sino que el énfasis esta en ge-
nerar las vias para rechazar o desechar dicho mal. Por lo
tanto, a lo largo de este texto, el mal es concebido como
toda aquella practica que lleva a la transgresion de la
vida social teenek, pese a la ineludible aceptacion de las
leyes nacionales, pero con énfasis en el apuntalamiento
de un otro. Asi, la figura del culpable se construye de
manera diferente, sefialando a ese otro.

Dindamica relacional, sintomatologia y tratamiento in-
fantil

El término trazol tiene una raiz nahua: tlazol. En teenek
se dice ak in gual (la cara roja por un mal sentimiento).
Sin embargo, los habitantes no explicitan relaciones de
convivencia con hablantes del nahua y hasta el momen-
to, no he logrado definir una relacién o temporalidad de
contacto.

La sintomatologia es clara para los habitantes, diferente
en ninos (menores de 6 afios) y adultos. A través del tra-
zol es posible identificar una dinamica relacional de ne-
gatividad entre un adulto que da (portador o trazoleado)
y el que recibe (un nifio). Un adulto suele desprender un
humor o un mal sentimiento en las siguientes condicio-
nes: (1) de enojo o furia; (2) bajo efectos del alcohol, o
(3) por despedir un humor sexual. La dindmica relacional
es la siguiente: el adulto es portador de un humor ca-
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liente bajo cualquiera de las tres formas enunciadas, sin
gue el adulto despliegue sintomas de estar enfermo, sin
embargo, si un infante recibe el humor de este adulto, el
menor “no deja de llorar” (al hacerlo, arquea la espalda
hacia atras) y a juicio de la madre o cuidadora, no hay
razdn aparente, pues han constatado que “estan cam-
biados, no tienen sed, hambre, todo esta bien”. Lo que
cambia es la manera en que el cuerpo infantil recibe tal
descarga y cédmo la manifiesta, pues tiene varios sinto-
mas y nombres; el mas comun es el mal de ojo. Dicho mal
puede ser tan dafiino para el infante que, si no se cura a
tiempo, puede desencadenar su muerte. En el caso que a
continuacion expondré, una madre de 19 afios tuvo que
moverse de Monterrey a la comunidad natal de su espo-
so en el municipio de Xilitla para buscar una cura para su
hijo de un ano, quien “andaba trazoleado”.

Desde jovenes, las madres de familia aprenden que se
debe tener a la mano, por lo menos un huevo de patio,
una veladora y hierbas, como los elementos rituales
indispensables para expulsar el mal en el infante, en
caso de trazol. Es decir, la narrativa del tratamiento
estd ligada de manera indisociable con la descripcién
de la sintomatologia, de manera totalmente distin-
ta a la terapéutica biomédica, mediante la cual, esta
se describe muy al margen de la dinamica relacional.
Asi, la madre del menor realizd una primera curacién
en Monterrey mediante una limpia con hierbas que
su madre —desde la comunidad natal de ella en Ta-
muin— le habia aconsejado. Ante una revision médica,
el menor tampoco mejoraba. Entonces ella y su conyu-
ge decidieron regresar a la comunidad del padre del
nifo en Xilitla. Durante los seis meses previos a que
el nifo se trazoleara en la ciudad, los tres: el menor
y ambos padres habian estado viviendo en la casa del
hermano de la madre (tios maternos del nifio), quien a
su vez habita con su esposa y una nifia de nueve meses
de vida). En Xilitla, el infante recibié 4 limpias mas por
parte de un especialista ritual (ilaa’lix), un curandero,
qguien tiene un altar mas grande que el de una casa

comun teenek. En el altar estdn las imagenes de varios
santos: la virgen de Guadalupe, el Nifio dios, San Judas
Tadeo, San Martin Caballero. De manera simultanea a
la barrida, el curandero emite unas plegarias especifi-
cas para expulsar el mal.

Los interlocutores ofrecieron varios ejemplos en los que
el enojo resulta obvio y puede incluir los efectos del al-
cohol. Algunos primaverenses, explican que después de
un enojo fuerte, el pequefio puede estar curado uno o
dos dias, pero si el enojo es constante, el nifio no resis-
te y muere. Tal es el caso narrado por una mujer de 24
anos, acerca de un nifio de diez meses de edad, pues el
padre del menor (de 26 afios) refiia constantemente con
uno de sus hermanos solteros (de 21 afios) quien habita
en la misma casa. En una ocasion el enojo fue provocado
porque el segundo habia bebido la coca cola, propiedad
del padre del menor. En este caso juega un papel uno
de los tantos productos de consumo que la sociedad del
riesgo ha llevado con fuerte recepcion por parte de los
habitantes de La Primavera.

Cabe subrayar que en los relatos hay un énfasis en el mal,
cuyo humor desprendido por el adulto es dificil percibir a
simple vista, como también lo es notar en qué momento
el infante recibié dicho mal, por lo cual describiré cémo
ahuyentan el mal los residentes, si les fue posible perci-
bir quién traia el trazol, de modo que el portador mismo
del mal puede contribuir en la curacidn del nifio. Tal es
el caso del trazol ocasionado por el desprendimiento de
humor sexual (mencionado como de menor importancia
gue el propiciado por la ira y por alcoholizacion), pues
el portador puede ser advertido mediante la nocion de
“andan de novios” y participar en el ritual de expulsion,
como se leerd a continuacion:

Una madre de familia narré el caso de una hija suya
quien, hacia unos veinte afios atras, “andaba de novia” y
habia entrado a la casa, en donde habia una nifia de seis
meses: “ella pasdé como si nada y se siguid... pero como



una hora después jla nifla que empieza a llorar! se echa-
ba para atrds, icon nada se calmaba! Entonces ya tuvo
qgue ponerle ella (refiriéndose a la mujer “que andaba de
novia”) una cruz en la frente (a la nifia) para que dejara
de llorar” (con las manos explicé la manera en que se
forma dicha cruz y el procedimiento). La nifia, centro de
dicha curacién hoy es madre de tres nifios. Asi, el trazol
desprendido por “los que andan de novios”, uno de ellos
debe tocar al nifio con una cruz, pues el pequefio puede
morir si no lo hacen. Esta advertencia hace pensar en un
aspecto que Lépez Austin (1989) subraya en su estudio
sobre el tlazolmiquiztli o enfermedad de basura, para el
caso de los gemelos y sus padres: “el que tuvieran que
entrar en contacto con lo dafado o dafiable muestra la
necesidad de que recogieran el maleficio que de ellos
habia emanado, satisfaciendo sus deseos al tocar, al pro-
bar o al participar en el proceso que habian interrumpi-
do” (Lopez Austin, 1989, p.287).

En otras palabras, “se estima que quien causa un mal
es capaz de retirarlo” (Lopez Austin, 1989, p. 287.). Otra
medida preventiva es que “los que andan de novios” por
desprender un humor sexual, no deben estar cerca de
un nifio pequeno.

De modo diferente, en los casos en los que no se sabe
quién trae el trazol, o si es alguien que sostiene una mala
relacién contra la familia y por lo tanto, a dicha persona,
los familiares del sufriente estan imposibilitados de pe-
dir que realice la curacién, entonces la ejecuta un abue-
lo. En este ejemplo, el abuelo del infante dijo lo siguien-
te: “jel remedio se tiene que hacer rdpido! En cuanto
se pone llorén. Lo puede banar con orines revuelto con
blanquillo. iLo bafia todo y con eso! jEsta bien caladito!
Antes no ocupé doctor y yo mismo lo hacia con todos
mis hijos”. El pequefio en tratamiento tiene dos afos de
edad y fue trazoleado tres meses antes de mi estadia
en campo, en noviembre de 2013. En otros casos, el ri-
tual de expulsion lo puede hacer la madre, el padre, una
abuela, abuelo.

En los infantes el trazol puede ser letal. Las madres y
personas en general, narran acerca de los casos en que
la muerte del infante llega a acontecer, pero no men-
cionan a los portadores de la negatividad. No sefialan
quiénes son las personas implicadas o culpables, como si
el sefialamiento de un culpable fuera irrelevante; incluso
llegué a pensar que lo protegian. Con sutileza, fui pre-
guntando quiénes eran las personas que traian enojo o
el trazol, pues con frecuencia es uno de los progenitores,
ambos o simplemente un pariente. Fui constatando que
el trazol es inherente a la persona que lo porta; en cierto
modo es ineludible, por lo tanto, la manera de construir
a un culpable y chivo expiatorio es diferente a la manera
en que la asumimos quienes nos regimos por las leyes
nacionales y la l6gica biomédica. En ese orden de ideas,
un padre de familia no puede ser pensado como un cul-
pable o foco de infeccidén por besar a su pequeiio hijo.

Cuando los adultos andan trazolados, trazoleados o en-
trazolados

Recordaré al lector que los adultos son portadores de un
humor caliente sin desatar propiamente una sintomato-
logia. No obstante, el trazol también tiene una dindmica
de emisor y receptor, pero el mal sentimiento consiste en
una tristeza, alguna presion, o alegria muy fuertes, o sim-
plemente por una exposicién extrema al sol. De hecho,
hasta el personal que labora en las oficinas de asuntos
indigenas de la cabecera municipal de Tamuin usa con
toda espontaneidad la expresién “andar trazoleado”.

Un caso fuerte de tristeza fue el de una mujer de 45
anos, quien mencioné que un adulto también puede re-
cibir el dafio:

Fui al rosario [en la primera semana de diciembre, de-
dicado a la virgen de Guadalupe] y alli habia una sefiora
que me trazoled porque estaba triste y toda mal. Yo solo
la veia cdmo rezaba y cuando llegué a la casa me empe-
cé a sentir mal. Me dio vomito y me dolia la cabeza. Esa
sefiora me puso mal porque ella estaba muy mal porque
le habian matado a su hijo. (Diario de campo, 2013)
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Detall6 aparte dicho asesinato acaecido en la ciudad de
San Luis Potosi. La informante misma se barrié con un
huevo y con hierbas. El remedio mas socorrido en adul-
tos es barrer, limpiar o ramear a la persona con hierbas
del negro, alcajuda u orcajuda, albahacar o incluso con
cualquier tipo de ramas que siembren en el huerto,
como el nim.

El trazol en estudios de epidemiologia cultural

Antonella Fagetti (2004), en su estudio sobre los sindro-
mes de filiacién cultural en cinco hospitales integrales con
medicina tradicional del Estado de Puebla, presenta una
clasificacién de las enfermedades en la que menciona el
contacto con un individuo cargado de una energia dafiina.

El estudio de epidemiologia cultural, desarrollado por
Hersch y Gonzalez Chévez (2011), en la colindancia de
Guerrero, Morelos y Puebla parte de la existencia de
una epidemiologia biomédica y otra cultural. Los auto-
res brindan una riqueza de datos etnograficos, incluso
manejan con gran diligencia las fuentes histdricas para
fundamentar lo que ellos llaman “raigambre cultural”
del tlazol; sin embargo, se preocupan demasiado por
ponderar el conocimiento “cientifico” y su eficacia cu-
rativa, al introducir las categorias y juicios biomédicos,
cuyo modelo critican.

Al comparar el estudio del tlazolmiquiztli, de Lépez Aus-
tin (1989), el de Hersch y Gonzélez Chévez (2011), con
la etnografia de los primaverenses, los autores enfatizan
una suciedad o impureza emanados del cuerpo que se
debe combatir, muy especificamente en el caso del tra-
zol infantil. Sin embargo, para el caso del trazol en adul-
tos, es posible que durante décadas, o quiza siglos, el
tipo de impureza emanado del humor sexual haya sido
objeto de cierta vigilancia; sin embargo, hoy dia entre
los moradores de las comunidades de Tamuin, si bien es
cierto que el trazol que portan “los que andan de no-
vios” se considera “peligroso” porque puede desenca-
denar la muerte del infante que lo recibe, también es

cierto que existe un procedimiento claro para realizar la
curacion encaminado a evitar la muerte. Al parecer, otra
diferencia radica en que la impureza mas letal del trazol
estd en las situaciones en que los integrantes de la fami-
lia no logran evitar la repeticién del mal desprendido por
la ira; tal es el caso del nifio de diez meses que muere
como consecuencia de mds de una rina.

Por ultimo, el proceso interminable de curacidn que
explica Pitarch, y el vinculo con la exploracién de la di-
ferencia étnica, me hace pensar aun mas en el conoci-
miento y tratamiento homogéneo que los primaveren-
ses han dado al trazol. Este ultimo asimismo constituye
una curacién ante la incertidumbre que represento, en
sus momentos mas acerbos, la discriminacion que vivian
los sefialados como indios respecto a los no-teenek, a lo
largo del tiempo en que el ejido se formd y se fragmen-
taban en tres partes de una sola comunidad. Asi como la
manifestacidn corporal del trazol constituyd un mecanis-
mo para regular las tensiones entre los habitantes de La
Primavera y posiblemente entre las demds comunidades
de Tamuin, en el siguiente apartado se leera cual es la
implicacion social del ser brujeado.

El “ser brujeado” o dhiman talab en San
Francisco Cuayalab

En lengua teenek la accion del brujo es dhiman talab,
mientras que la adaptacion a la lengua espafiola trae el
uso del verbo brujear, ya que los habitantes no utilizan el
verbo embrujar. En San Francisco Cuayalab® los habitan-
tes son bilinglies y hablan libremente la lengua teenek
con un buen volumen de voz, si bien no acuden a los
gritos. Las mujeres de 50 afios y mas son monolinglies a
pesar de que entienden el espafiol.

Enfatizaré un atributo del dhiman hacia los propios y ex-
trafios: su caracter oculto. Tal como lo consignan los inter-

3 De acuerdo con el censo realizado por la brigada de salud en 2015, San
Francisco Cuayalab cuenta con 1614 habitantes: 798 hombres y 816 mujeres
en 493 familias.



locutores, la brujeria opera ahi donde las relaciones inter-
familiares no son éptimas. Para ello, las nociones de bien
y mal son un recurso metodoldgico, ya que no constituyen
un fin, sino un medio relacional, mientras que la finalidad
es el vinculo comunitario. Finalmente, presentaré la com-
paracion entre ambas dinamicas relacionales.

Un atributo del dhiman hacia los propios y extrafios: su
cardcter oculto

Un primer atributo es su cardcter oculto. Desde la pri-
mera visita que realicé a San Francisco Cuayalab en
2014, en mi calidad de antropéloga empecé a hacer pre-
guntas sobre la mayordomia, la cual habia sido suspen-
dida desde 2004 y desde 2016 las autoridades locales
han intentado iniciarla otra vez. Fue entonces, cuando
una mujer nacida en 1968, me advirti6 a manera de
comentario: “jaqui hay muchos brujos!” Intenté saber
mas: “éCémo? {Quiénes son?” Ella empezd a mover el
cuerpo, tapandose la boca ligeramente con las manos,
acercandose a la puerta de su casa y a la vez tratando
de continuar la charla, agregé: “idicen!” Entendi que no
estaba dispuesta a platicar mds y que me estaba aler-
tando sobre una precaucién que yo debia tener con las
preguntas que hacia.

En un principio no otorgué importancia a la advertencia
de esta interlocutora, sin embargo, cuando en distintos
didlogos con otras personas volvi a escuchar tal asevera-
cion, me fui percatando de que es una suerte de protec-
cién que los sanfrancisquenses emiten hacia mi calidad
de advenediza o extrafia (ejek).

De hecho, pese a mi limitado conocimiento de la lengua,
con claridad escuché cémo una madre emitia tal palabra
a su hija para que la nifia mantuviera un tipo de com-
portamiento discreto frente a mi. Poco a poco fui enten-
diendo que en cierto modo, mis preguntas representan
la curiosidad de un colonizador. Mds aun, al afio siguien-
te, al platicar con el nuevo Juez auxiliar (autoridad lo-
cal) para presentarme con él y sostener una entrevista,

mostrando una expresion tensa, enfatizd que conocia la
brujeria y que desde simple vista sabia cudles eran las
intenciones de las personas.

Claramente, desconfiaba de mi, pero con la finalidad
de seguir la linea de didlogo acorde con sus palabras,
le pregunté cdmo hacia para saber si una persona ha-
bia sido brujeada y sobre sus técnicas de curacion. Su
expresion adusta se fue atenuando mientras narraba
gue se realiza una exploracién mediante una barrida
con un huevo de patio.*

Este Juez no dijo propiamente: “soy brujo” o “soy dhi-
man”,® sino que sus palabras tomaron forma de adver-
tencia insinuada. Otros interlocutores han explicado
que el c¢’itom “quita basuras”. Esto se refiere a que un
malestar es “puesto por alguien”. Ese alguien es un dhi-
man, mientras que el ilaa’lix cura una variedad de pade-
cimientos, sobre todo aquellos que no logra sanar, un
médico desde una concepcion cientifica.

Utilizan el verbo malearse en espafiol para describir ma-
lestares en general. Hay diferencias sutiles entre el que
cura, el que quita las basuras y el que tiene otras capaci-
dades de transformarse, sin embargo, solo me enfocaré
a la proteccion del caracter oculto® del dhiman conferido
por quienes solicitan su accidn.

4 Todo consultante de un c¢’itom o de un ilaa’lix lleva consigo dos o cuatro
huevos de patio, ramas de nim, alcajuda o de una gran variedad de plantas
gue estén a la mano y una veladora.

5 De acuerdo con Janis Alcorn (1984), “una persona no es un brujo, sino
gue mas bien se comporta como un brujo en ciertas circunstancias acorde
con sus relaciones sociales (...) La palabra dhiman es prestada del espafiol
ciman, la cual se deriva del ShamanTungusic de Siberia” (p. 172).

6 Hay casos en que se pone a prueba la proteccién del cardcter oculto
del dhiman o brujo por parte de los habitantes de la comunidad, ya sea que
la sancién sea ejercida por los residentes, o que estos entreguen al brujo en
manos de una autoridad externa. Hugo Cotonieto (2011) describe el caso en
gue una serie de faltas cometidas por el especialista ritual en cuestion orilla
a la comunidad a tomar un tipo de decision: “un curandero-hechicero habia
tomado como mujer a su nieta y acabé muerto a manos de la propia familia
(...) y vinieron los judiciales, pero nadie dijo nada, nadie supo” (Cotonieto
Santeliz: 2011, pp. 179-180). El segundo caso lo describe Flores Pacheco
(2007): “En la ultima década del siglo XX empezaron a resurgir en las Huas-
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Imagen 1. “La barrida con huevo”: forma diagndstica mds frecuente para explorar a una persona que
presenta malestares corporales. (Comunidad La Cebadilla, Municipio de Tanlajas, Estado de San Luis
Potosi, 2017). Fotografia: Minerva Lépez.



Por su parte, Nancy Munn (1986, p. 216) dedica un capi-
tulo sobre la identidad del brujo, y menciona que si bien,
tanto hombres como mujeres juntos son responsables de
actos de brujeria, las mujeres tienen desempefio oculto,
mientras que los hombres se identifican a si mismos pu-
blicamente por tener poderes de defensa, de ese modo,
hacen uso de su poder para propdsitos benevolentes.

A diferencia del estudio de Nancy Munn, los dhiman,
tanto hombres como mujeres son temidos y su caracter
oculto es protegido por el resto de los habitantes. Son
hombres quienes tienen una importancia mayor en San
Francisco Cuayalab y promueven esos propdsitos be-
nevolentes a través de una radiodifusora ampliamente
escuchada en la regién huasteca en el marco de la medi-
cina tradicional.

La brujeria opera donde las relaciones interfamiliares
no son éptimas

Los teenek protegen la accidn oculta del dhiman, tanto
hacia los extrafios como entre ellos mismos. Mostraré
que el temor a ser brujeado tiene lugar en aquellas
situaciones en que las relaciones interfamiliares no son
satisfactorias frente a frente, o el didlogo no posibilita
un acuerdo entre los involucrados. Janis Alcorn (1984)
ya habia logrado un hallazgo similar en su investigacién
entre los teenek del municipio San Antonio:” “La brujeria

tecas homicidios y acusaciones contra brujos, los argumentos que daban los
indigenas es que estaban haciendo dafio en las milpas, en las casas, en las
personas y fueron encontrados en el lugar de los hechos; quemando unos
nombres en el pantedn, enterrando una gallina en el patio de su enemigo,
o en la milpa haciendo algun ritual, esto tuvo consecuencias comunitarias y
regionales” (p. 147). En la misma pagina, en una nota al pie, la autora acota:
“La informacién detallada sobre este tema se puede obtener de los diarios
locales y en el expediente elaborado por el INI en 1995 sobre muerte por
brujeria en una comunidad indigena, donde todos los miembros declararon
en el juicio que creian en la brujeria” (nota 30, p.147). La etnografia de esta
autora es interesante porque demuestra como, mediante el hecho de delatar
o denunciar al dhiman ante una autoridad externa, dicha proteccion es que-
brantada y se constata asi el uso didfano del término “creencia”.

7  Porsu parte, Alfonso Villa Rojas (1990), en su etnografia con los tzeltales
en los afios de mil novecientos cuarenta relata: “es evidente que la creencia
en la brujeria se encuentra muy extendida y que constituye el mas impor-
tante motivo de inquietud social (...) puede decirse que todo individuo cuya

solo existe como una amenaza y como una explicaciéon”
(p. 174). Por su parte, Ariel (2003, pp. 243-325) acude
a otras categorias analiticas citando a George Foster,
profundizando sobre la envidia como un hecho social
universal en su relacidon con la complejidad que impli-
can unos seres diminutos llamados baatsik’. En lo que
respecta a esta etnografia es util la aportacion, tanto de
Alcorn (1984) como de Ariel (2003) para enfatizar cdmo
se desenvuelve la produccion de subjetividades, ya que
el papel de los baatsik’ solo es mencionado a manera de
relato por las personas mayores de cincuenta anos, en
contextos en que se desatan fuertes vientos que ocasio-
nan remolinos.

Una clara diferencia es que para Villa Rojas (1990) y para
Alcorn (1984) la brujeria es una creencia, mientras que
para este trabajo es un vinculo por el hecho de marcar
una prescripcion social y al mismo tiempo una proscrip-
cién en cinco temas comunitarios: (a) Cuando una mujer
aceptd casarse con alguien de quien no estaba enamora-
da por temor a ser brujeada. (b) Cuando los padres de un
novio no piden a la novia como lo dicta “la costumbre”. (c)
Cuando alguien roba un animal también puede ser bru-
jeado. (d) Cuando alguien delata o pone al descubierto
a una familia entera por vender cerveza. En este caso,
lo que es mal visto es la deslealtad propiamente, no el
consumo de la bebida. (e) Cuando por un malentendido
familiar alguien se queda con un coraje. Profundizaré so-
bre este ultimo, por la incertidumbre que genera.

Después de un malentendido una persona tiene mucho
enojo

Este es el malentendido mas frecuente y la persona mis-
ma quien tiene un coraje® puede provocar la conviccién

conducta sea contraria a la moral o a los intereses del grupo es susceptible
de caer bajo la sancién de la brujeria (Villa Rojas, 1990, p.337).

8 Yuribia Veldzquez Galindo (2012; 2016), quien estudia de manera
entrelazada al susto, la tristeza, la verglienza, el coraje y la envidia, explica
que “el coraje surge ante la percepcién de un trato injusto propio o ajenoy es
una enfermedad que dafia tanto a quien lo sufre como a aquellos que rodean
a la persona afectada.
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de que tiene una capacidad de brujear, o que puede pe-
dir a un dhiman que actie en nombre de él o ella. Por
ejemplo, un hombre nacido en 1966 lloré en su afan de
convencerme: “yo tenia mucho coraje con mi papa por-
gue no vio por nosotros ni por mi mama, pero nunca le
hice nada. Un dia (su padre) encontré en el carro (re-
firiéndose al auto suyo) un papel que tenia su nombre
completo (el de su padre) y me acusé de que yo lo habia
brujeado, pero eso no es cierto”.

Al narrar, el interlocutor se santigud y besé su mano
en forma de cruz, dos veces. Dos aspectos llamaron mi
atencién: primero, el hecho de que el nombre comple-
to de una persona anotado en un papel se considere
un indicio de brujeria porque los c’itom e ilaa’lix (es-
pecialistas rituales) piden a sus consultantes que ano-
ten su nombre, el del consultante y dependiendo del
padecimiento, puede ser el de otra persona. Segundo,
gue Anath Ariel de Vidas (1993) al estudiar la relacion
entre el sistema de parentesco huasteco y las practicas
familiares en una comunidad huasteca veracruzana, se
enfrentd a una reaccién entre los habitantes al intentar
realizar las genealogias:

La mayoria de las personas que quise entrevistar se
escabulleron varias veces con todo tipo de pretextos
gue fueron dados solo en el caso de que se encon-
traran en el lugar y a la hora fijada de antemano. El
hecho fue explicado finalmente diciendo que el uso
reiterado del mismo nombre, asi como la divulgacion
del verdadero nombre, el legitimo, el de la escuela,
bajo el cual se estd bautizado y registrado en el Regis-
tro Civil, puede traer una enfermedad o una brujeria.
(Ariel, 1993, p. 74).

Anath Ariel de Vidas estaba mas preocupada por los
objetivos de su estudio que por la reticencia que de-
mostraron los teenek, mientras que para este trabajo es
reveladora la actitud que adoptaron los habitantes. Mis
interlocutores adultos (40 afios y mas) insisten en que
no debe mencionarse el nombre completo de una per-

sona y mucho menos debe escribirse.® Sin embargo, con
la influencia de la institucidn escolar (anotar el nombre
completo en las libretas) y con el papeleo que los recep-
tores de los programas gubernamentales entregan, la
escritura de los nombres completos no necesariamente
desata el temor a ser brujeado.

Los ejemplos etnograficos mantienen una cierta suce-
sién: los dos primeros parten de una relacién interfami-
liar que se tiende al establecerse la formacion de una
pareja o una nueva familia llamada nuclear, continta con
un robo frecuente que es sefialado desde tiempo histé-
rico. Pasando al nivel comunitario, el temor a ser bru-
jeado exige un cierto tipo de lealtad por parte de los ha-
bitantes para no delatar a aquellas familias que venden
cerveza de manera clandestina. Finalmente, el dltimo
ejemplo, si bien, no exige lealtad comunitaria alguna, es

la practica mds extendida, por lo tanto, es la que sella
el vinculo. A continuacion, veremos cual es la l6gica del
vinculo comunitario.

La Iégica del vinculo comunitario

En un contexto en el que las relaciones de los residentes
de San Francisco Cuayalab, se encuentran en un cons-
tante proceso de alienacidn, la accién del brujo devuelve
a sus habitantes la inalienabilidad de la persona. El ha-
cer del brujo y él, constituye una de las relaciones mas
inquebrantables, pues la gente no separa al brujo de sus
acciones. Los habitantes, no solo las aceptan, sino que,
entre mas personas se involucren en las acciones de él,
solicitando la intervencion de este para que otra perso-
na reciba dicha accién, es una constancia de que el vin-
culo es silente pero muy sélido.

9 Si bien, el tema de los patronimicos y los nombres ha requerido de
estudios aparte, Agustin Avila (s/f), realizé investigaciones entre 2001y 2002,
cuyo documento fue entregado al Distrito Electoral Federal 01 con cabecera
en Huejutla, Hidalgo. En él utiliza la categoria “nombre de proteccién”, el cual
“cumple la funcién de resguardar a la persona de cualquier venganza o forma
de persecucion. Como, y lo ha constatado el INI, el nombre de proteccion
representa una practica comun y generalizada entre los indigenas de todo
el pais” (p. 25).



Por otro lado, hay una diferencia mas entre el estudio de
Nancy Munn (1986) y la presente propuesta: ella sostie-
ne que la brujeria constituye una forma de subversion
del valor, asumiendo que esta practica es contraria a la
produccion del valor que implica entregar alimentos a
los navegantes de la isla de Gawa, en lugar de consu-
mirlos. En San Francisco Cuayalab, el papel del brujo y
la manera en que es instado por otro a actuar para que
un tercero participe del vinculo, hace pensar y dudar si
dicho vinculo, mds que la relacién en si, sea necesaria-
mente una cuestion de negatividad.

Me lleva a reflexionar que no hay una oposicién tajan-
te de lo negativo versus lo positivo, o del bien contra el
mal, sino que la interaccidn es temida por un lado, pero
invocada por alguien mas, por otro lado. De manera con-
trastante al estudio de Nancy Munn, entre los teenek no
existe una practica especifica que senalen como el bien
en sentido estricto, a pesar de que los ejemplos etnogra-
ficos, a modo metodoldgico, parten de unas relaciones
idéneas que debieran resolverse explicitamente cara a
cara, sino que se trata de una sola dinamica relacional,
entendida como un medio para alcanzar el vinculo co-
munitario, como finalidad ultima. Si bien, esta reflexidn
suena a la consigna occidental de “el fin justifica los me-
dios”, los medios tienen una dindmica muy diferente que
se funda en la produccidn de subjetividad (Magazine,
2015).

La interaccién o triada formada por el solicitante del
dhiman, este y el receptor de la brujeria deja entrever
la ambivalencia por parte de los solicitantes, mientras
gue el segundo posee una polivalencia, de acuerdo con
el estudio de Imelda Aguirre (en prensa), para destacar
este distintivo a través de lo que ella nombra las jerar-
quias césmicas, paralelas a los cargos correspondientes
a las actuales autoridades locales.

El dhiman ostenta un tipo de poder que le es conferido
por sus solicitantes y por la comunidad en si. Es una con-

cepcion diferente de poder a la que practicamos los ex-
ternos porque nosotros alienamos nuestras relaciones,
las reducimos a objetos y desconocemos el vinculo que
ellos crean al involucrar al dhiman. Para el pensamiento
externo, ese vinculo es un objeto, es una creencia y para
algunos es incluso una supersticién.

El poder que los teenek confieren al dhiman va mas alla
de las reglas, las prohibiciones y de la terminologia legis-
lativa; incluso escapa a la vena especializada de los de-
rechos humanos. Escasamente logra un planteamiento
vago desde el Derecho de los pueblos indigenas bajo el
concepto de “usos y costumbres”, “derecho consuetudi-
nario” o “sistemas normativos”. Incluso, son numerosos
los antropdlogos que han decidido analizar la brujeria
desde la tematica de la medicina tradicional o antropo-
logia médica por el esquema de sintomatologia eviden-
te, que si bien es imprescindible, también contribuye a
reproducir un pensamiento impuesto o hegemaonico.

Comparacion final

En esta ponencia he conjuntado dos dindmicas relaciona-
les que tienen una manifestacién corporal. Son similares
en que ambas conforman la raiz de otras fenomenologias
corporales especificas varias, por ejemplo, en el trazol,
la expresién mds comun es la conocida como mal de ojo
y en los infantes tiene un cardcter danino y peligroso
desde la légica que los moradores de las siete comuni-
dades de estudio, incluida El Aserradero, donde la mayor
parte de la gente es no-teenek. Tanto el trazol como dhi-
man talab pueden tomar formas diversas que no fueron
exploradas por el momento en esta presentacién. En la
accién de brujear también el cuerpo experimenta una
gama de sintomas y nombres de la manifestacion corpo-
ral. Lo que he privilegiado por ahora son las dindmicas
sociales que subyace y mueve a ambas.

En el caso del trazol, no necesariamente se recurre a la
intervencién de un especialista ritual, sobre todo en los
adultos, ya que dicho mal no estd asociado con envidiay
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no es una fenomenologia corporal desatada o “puesta”
por un dhiman talab. En el “brujeo” es clave la accion
de este especialista por su polivalencia. Sin embargo, no
puede ser seifalado como culpable de manera categé-
rica y acusatoria, dado su caracter oculto y por la posi-
bilidad de que cualquier habitante puede llevar consigo
un enojo como resultado de una mala relacién o de un
mal entendido frente a frente. Desde la perspectiva del
enojo, todo sanfrancisquense tiene el potencial y respe-
to suficiente para despertar la sospecha en su capacidad
de brujeo. En ambos casos, en la dindmica intercomu-
nitaria el mal deviene en el flujo de las relaciones coti-
dianas, por lo tanto, existen contrapartes rituales para
expulsar el mal en cada situacidn concreta del brujeo, en
donde es clave también otro especialista ritual: el ilaa’lix
o curandero.

Dado el caracter prescriptivo y proscriptivo del brujeo,
el temor a recibir sus efectos van encaminados a exigir
la lealtad de los teenek de San Francisco Cuayalab. En lo
gue respecta a los atributos del dhiman (brujo) hacia los
externos, incluidas las advertencias dirigidas a mi cali-
dad de antropdloga o advenediza, partiendo de la dina-
mica comunitaria, estoy recibiendo de manera implicita
la invitacidn a involucrarme en esta interaccion de sub-
jetividades alrededor de la alerta a ser brujeado, o bien,
la opcién de irme y mantenerme como extrafia: o contri-
buyo a la cohesidon comunitaria o mi deber es alejarme.

Finalmente, en el proceso de fundacion del ejido La
Primavera o Santa Elena de Tamuin, marcado por una
historia de desigualdad entre las familias que fundaron
el ejido con un consorte teenek y otro no-teenek, el tra-
zol contintia desempefiando un papel para lidiar con la
desigualdad étnica entre los propios, a pesar de que la
mayoria no se auto adscribe como teenek. De modo un
tanto contrastante, en San Francisco Cuayalab la mayo-
ria de las personas admiten su adscripcion étnica y son
bilingles, incluso los nifos. La fama que lo mismos san-

francisquenses extienden acerca de que “aqui hay mu-
cho brujo” es también un mecanismo para contrarrestar
a otras comunidades vecinas hablantes del espafiol y a la
gente de la cabecera municipal, quienes usan toda una
serie de expresiones de racismo hacia ellos, de modo
gue, tanto el trazol como el dhiman talab son paliativos
culturales ante la desigualdad social envolvente.
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