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“EL COSTUMBRE” COMO MODO DE FORMACION
HISTORICO-SOCIAL

Agustin Jacinto Zavala'

LAS TRES HERMANAS
(Cuento)?

Una sefiora grande tenia tres hijas y al mismo tiempo, las tres eran
sefioritas. Y ella muri6 teniendo sus riquezas pero no habia repartido.
Y que después andaba asustandolas. Y que a una de ellas era nada
mas a la que mas le hablaba. Entonces ella dice: “jAy, ay, ay! ti
Josefa, mira ya viene, ya viene”. '

“~ ;Quién pues viene?”.

Porque las demés no veian nada. Pas6 y dos o tres dias. Y a la
misma hora venia, cerca de las doce del dfa y entonces luego una le
dice: “jOh!, esa nada mas por andar haciendo desatinar. !Puras men-
tiras! Si yo fuera, si a mi me hablara, yo si le habia de responder”.

“— Pues eso dices, pero ;quién sabe?”.

Pues no, ya pasando dos o tres dias, entonces ya no le hablo a la
que le hablaba, sino que le hablé ya a la otra. Y ya la vio la otra. Y
entonces luego le dice: “jAy, ya viene, ya viene!”

La que le decia antes le dice: “;Quién viene?, ;verdad que no viene
nadie?”.

Y pues no, era porque a ella no la miraban todas. Nada més a la
que le hablaba. Y ya entonces, en lugar de contestarle, pues se cayd
desmayada. Y ya entonces, la otra a la que nunca le habia hablado,

Investigador del Centro de Estudios de las Tradiciones de El Colegio de Michoacan.
Marfa de Jesus Pineda Ruiz, narradora. Cheran, Mich. Febrero de 1992. (Nac. Nahuatzen,
Mich, 1905).

23



ESTUDIOS MICHOACANOS V1

les dijo: “Pues no hay mas que ahora vayan a confesarse. Porque yo
no me meto con ustedes. Yo no quiero ni verla, ni oir, ni nada”.

“— Tu le dices mafiana que ti1 le vas a contestar”.

“~ Yo no, yo no contesto nada. Yo no me meto en esto”.

Y ya se fueron y le avisaron pues al sefior cura. Y les dijo el sefior
cura que por qué no le contestaban; que le contestaran, que no sabian
en qué penas estaria. Por eso tenfan que de precisién contestarle. Y
que entonces luego dijeron: “Pues entonces, a ver si viene pues otra
vez”.

Y entonces a la que nunca le habia hablado, le habld y entonces
luego fue la otra. Y le dice: “jAy, ya llegé, ya vino, ya vino!”.

Entonces le dicen: “Pues ti decias que ti no te habias de meter.
Pero ahora a ti te habla. Pues contesta”. Y ya entonces la abrazaron,
para que tuviera valor. La abrazaron las que ya la habian oido. Y de
ese modo contestd. Y ya, pues entonces, le dijo ya la muerta, le dijo
que sacaran la olla que estaba en tal lugar donde tenia sus cosas. Y
que la repartieran y que mandaran decir unas dos misas. Y que
pusieran una vela grande enfrente del altar. Que porque a ella todo
eso se le pas6 y no habia podido hacer todo eso. Y que tenfa necesi-
dad de que lo cumplieran. Y que lo que sobrara se lo repartieran.

COMENTARIO

Hay muchas maneras de analizar un cuento. Tenemos el acerca-
miento tradicional que refleja muy de cerca el prop6sito para el cual
se hizo el cuento. Igualmente, esta el estudio comparativo y estruc-
tural como en las Mitoldgicas de Levi-Strauss (1987).

Podriamos considerar este cuento desde una perspectiva
monocultural y monoétnica, a la manera en que hizo sus estudios el
etn6logo japonés Yanagita Kunio (1980). O tomarlos en un contex-

“to regional, dentro del ambito cultural que le sirve de entorno, como
Minakata Kumakuzu (Tsurumi Kazuko, 1978). O como clave para
el estudio de la psicologia profunda de un pueblo, a la manera de
Kawai Hayao (1989).

También podemos considerar los cuentos como “los titubeos de
la imaginacion y de la curiosidad enfrentados al espectaculo del
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“EL COSTUMBRE” COMO MODO DE FORMACION HISTORICO-SOCIAL

mundo y al misterio de la vida” (Lefevre, 1986:7). De esos cuentos,
o mejor todavia, de las familias de cuentos, el estudioso puede
remontarse hasta “la confluencia, o sea, el punto de partida de las
fabulas y de los cuentos”, que Lefevre localiza en el “tesoro ario
[...] desde donde al filosofo le gusta abarcar de una ojeada toda la
compleja red de las literaturas populares” (ibidem:10).

O bien, podemos acercarnos a los cuentos, como Marc Soriano:

con la preocupacion “de lo maravilloso o, mas exactamente, el de la
coexistencia en una misma conciencia de los conceptos cientificos
mas avanzados y de las supersticiones llegadas de un pasado remoto
[...] 1a contradiccion, en el fondo de cada uno de nosotros, entre el
pensamiento racional y el pensamiento magico” (1975:11).

Podriamos quiza también intentar un andlisis semio6tico de un
cuento, a la manera de Greimas o quizas a la manera de la semiotica
de la cultura de la Escuela de Tartu.

No niego que cada una de estas maneras de estudiar los cuentos,
sea como filosofia, como historia, como lingiiistica, como comuni-
cacion, como tradicion, como historia de las mentalidades, etc. Ten-
ga cada una su propio valor. Sin embargo, aqui, en razéon de mis
intereses mas inmediatos, quisiera reflexionar sobre la cosmovision
y vision del hombre que sirve de trasfondo cultural a este cuento.
Incluso esta reflexion se ve circunscrita a unos cuantos aspectos que
giran alrededor de la diada formada por los modos de conocimiento:
ordinario o convencional y alterno, mismos que solamente se unifi-
can, dentro del contexto cultural de donde proviene el cuento, en el
hombre de conocimiento.

El cuento “Las tres hermanas” tiene muchos elementos que
podrian ser objeto de estudio. Sin embargo, aqui quiero distinguir
siete aspectos que facilmente pueden pasarse por alto. Estos siete
aspectos son los siguientes: 1) ;Por qué puede venir la muerta
nuevamente al mundo? 2) ;Por qué le obedecen las hijas? 3) ;Por
qué tiene que venir al mundo de los vivos? 4) ;Qué significado tiene
que las hijas realicen la obra que dejé sin hacer su madre? 5) ;Por
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ESTUDIOS MICHOACANOS VI

qué se tiene que hacer la obra que la muerta no habia hecho? 6)
(Por qué alguien puede entender lo que quiere el muerto? Y 7) ;qué
nos quiere decir este cuento?

Generalmente cuando escuchamos los mitos, las leyendas, los
cuentos (los uandonziquarecha de que habla la Relacion de las
ceremonias y ritos y poblacion y gobierno de los indios de la
Provincia de Michoacdn (1541) (1977:185:5); o uandontziquarequa
de Gilberti), y las plantillas (diferenciados los unos de los otros por
las referencias a momentos metahistoricos fundantes, a los héroes y
acciones exitosas de la raza, a otros relatos que ilustran los conteni-
dos de los mitos y leyendas y a las narrativas que divierten y se
dicen de algtin personaje de la localidad) narrados en nuestro idioma
nativo o en espafiol, no los tomamos sino como algo que ahora esta
en competencia con los grandes temas de las telenovelas y sus per-
sonajes vespertinos y nocturnos. Por eso, tomando como punto de
partida el cuento que acabamos de escuchar, quisiera hablar de esos
siete aspectos.

Dos visiones de la realidad

En primer lugar, en relacion con los mitos y las leyendas, un cuento
popular de una etnia con frecuencia se refiere a diferentes maneras
de ilustrar los contenidos de aquellas otras dos formas de transmi-
sion cultural. Por esto, la interpretacion de un cuento popular de
una etnia como la nuestra nos remite a las diferentes maneras de ver
la realidad. Se han encontrado en las investigaciones antropoldgicas
—como elementos fundamentales en la manera de ver la realidad—, en
primer lugar, las categorias que se refieren a la manera convencio-
nal, socialmente ordenada, de construir la realidad. En segundo lu-
gar, como saber que es trasmitido veladamente o es disfrazado bajo
los ropajes mas mundanos del cuento y de las llamadas supersticio-
nes, una vision alternativa.

La primera manera de ver la realidad nos dice que cada cosa es
tal como es vista socialmente, tal como la comunidad la concibe,
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como el sentido comun nos la describe. Una piedra es una piedra
sea que la usemos para cercar, que la ocupemos para empedrar un
camino, o que la lancemos contra un burro para ahuyentarlo. Un
arbol es un arbol, sea que lo hayamos plantado nosotros para hacer
una cortina contra el viento, sea que haya crecido en el cerro y nos
sirva para hacer tablas o para lefia. Un coyote es un coyote ya sea
que lo veamos en su manada a lo lejos junto al bosque, sea que lo
encontremos atacando al ganado, sea que ande queriendo comerse
las gallinas, o que lo tengamos en la mira de nuestra escopeta. Un
pajaro puede ser dafiino para las cementeras, puede cantar con be-
llas voces, o simplemente ser parte de una parvada. Un muerto es
una persona que dejé de existir, que fisicamente ya no estd, y que
nunca mas participara en nuestra vida social si no es en los momen-
tos en que se le recuerde.

Pero esta manera de ver la realidad, tan objetiva y compartida
por otras gentes, es una visién podriamos decir “diurna” de la
realidad, es una vision social que tenemos cuando estamos “buenos
y sanos”, como los demas. Pero en la penumbra o en la oscuridad
esta realidad se nos desdibuja; los contornos de las cosas se nos
vuelven borrosos, y nuestro mundo seguro se esfuma. En alguna
medida aprendemos de los demas como estructurar ese mundo. Sin
embargo, al tratar de estructurarlo nos encontramos con elementos
culturales que nos dicen que el mundo estructurado del dia no co-
rresioonde cien por ciento al mundo de la oscuridad de la noche.

En esta vision alternativa de la realidad, que a veces nos infunde
miedo y que afortunadamente se desvanece con la luz del dia, una
piedra puede ser la forma transformada de un héroe que ha alcanza-
do la inmortalidad y se ha quedado a proteger a su propia comuni-
dad. Un arbol puede ser el punto inicial de la transmutacion de un
ser nocturno que poco a poco se despoja de la mayor parte de sus
ramas, cuyo tronco se convierte en torso, algunas de cuyas ramas se
tornan brazos, y cuyas raices vienen a ser las piernas de una beldad,
de un duende)o de un fantasma (miringume o miringua). Un coyote
con alguna probabilidad viene a ser el nagual de algun brujo que
anda acechando (hacutzetspeni) por alli, o alguna otra persona
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que con poderes magicos ha tomado la forma de ese animal. Un
pajaro puede parecer una simple bella y canora ave, y ser en reali-
dad un siquame cuini, una bruja en persona. Y un muerto es uno de
los miltiples seres que habitan el espacio y el tiempo nocturnos, que
tienen una vida paralela a la nuestra, y que lejos de quedarse en su
tumba vuelven a este mundo y nos dan mensajes del mas alla, o
nos dicen cosas que se les paso decirnos en vida, o simplemente nos
asustan.

No se trata de una visién correcta y una equivocada. Tampoco
se trata de una vision moderna y una tradicional. Ni es una vision
del primer mundo y una visién del tercer mundo. Mitos, leyendas,
cuentos, etc., son patrimonio por igual de modernos y tradicionales,
de primer y tercer mundo. Pero la coexistencia de estas dos visiones
es negada por algunos que quieren exagerar la importancia de la
razén, del convencionalismo, de un objetivismo que fue patrimonio
de la ciencia a fines del siglo pasado. Aun en Europa, en los Estados
Unidos y en Japdn, se celebran actualmente ritos magicos y se
fundamentan muchas realidades estatales y sociales con mitos que
datan de miles de afios.

Por eso, en medio de los quehaceres cotidianos sancionados por
la sociedad como la realidad mas objetiva, encontramos nuestro
mundo estructurado por muchos de los mitos y leyendas antiguos.
Algunos cuentos vienen a hacer mas explicito el significado de mi-
tos y leyendas, o a poner ejemplos que hacen evidente la forma de
aplicacién de aquéllos.

En el cuento que aqui nos ocupa, la muerta no fue alguien que

/simplemente fallecio, desaparecio fisicamente, y que so6lo vive en el

- ¢ recuerdo social. Por el contrario, es alguien que interviene en la vida

. diaria de sus hijas, y que les da un mensaje que habia olvidado
i darles.

El orden universal

En el origen de la constitucion histérica de la sociedad y el estado
p’urhépecha esta el mandato de Curicaveri (Curi-caueri) quien or-
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deno a los Uacusecha, Enéani, Uandcase y los de Zacapu (Tzacapu
hireti), dominar y unificar todo el mundo bajo su mandato, para que
el reino de Curicaueri llegara a extenderse por toda la tierra. No se
traté de la orden de asentamiento o poblamiento de algin lugar.
Tampoco se refiere este mito simplemente a la manera en que fue
hecho el hombre, o a la manera en que se formo el grupo p’urhé. Es
algo que caracteriza a la mitologia p’urhembe y la encontramos en
la Relacion de las ceremonias [...] Alli se nos dice:

los dioses del cielo le dijeron (a Curicaueri) cémo habia de ser rey, y
que habia de conquistar toda la tierra, y que habia de haber uno que
estuviese en su lugar, que entendiese en mandar traer lefia para los
clies. A esto pues, decia esta gente que el que era el cazonci, estaba en
lugar de Curicaueri (1977:173,4).

Dentro de ese mandato original estd comprendido el significado
de la existencia y la accion de la etnia entera: extender el reino de
Curicaueri, extender el territorio en que establecia su vivienda
Curicaueri (ibidem:204,25).

La construccion del orden universal toma como punto central la
extension del reino de Curicaueri a través de su pueblo divino, que
eran los p’urhépecha. Pero este pueblo divino también tiene un
modo de formacion historica. La manera en que se forma historica-
mente el hombre se manifiesta en el “costumbre”, en la pindekua.
Es decir, en el mantenimiento de los ritos y de las costumbres
heredadas de los antepasados. Por eso, entre las cualidades que se
exigen del cazonci estan el que sea “obediente” o bien portado
(caxumbeti o kashumbi), y que sea magnanimo (en la Relacion de
las ceremonias [...] aparece como “liberal”) o generoso (c ‘uiripeni
o c uiripeti). Hay muchos otros rasgos de caracter que aparecen en
ese texto como parte de lo que era la manera de formacion histérico
social del hombre entre los antiguos.

La forma acostumbrada de ser, el modo de formacién histérico
social del hombre, era la expresion concreta del orden universal y la
manera en que ese orden habia de realizars€-Ror ello el desacato era
penado.
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De esta manera, en el cuento las hijas son obedientes y guardan
las 6rdenes de su madre. Estan dispuestas a obedecerla aun después
de su muerte. El guardian de la tradicion, o consejero principal, en
este caso esta representado por la figura del sacerdote de pueblo. En
otros cuentos aparece un anciano, el rezador, el uandari o a veces el
brujo.

DESACATO AL ORDEN UNIVERSAL

La dimensién social del desacato al orden universal era castigada.
Dependiendo de la magnitud del desacato, a veces el castigo era
individual y a veces era aplicado a la familia o a un grupo entero.
Como dice la Relacion de costumbres [...]: “Porque ansi era cos-
tumbre, que por el maleficio de uno, murian sus parientes, o padres
[...]” (pp. 214,13-14). Habia incluso el festival Equata-consquaro
en el que se hacia justicia a todos los presos. La administracion de
justicia estaba en manos del Cazonci quien la delegaba al gran
sacerdote o Petamuti. '

Como se sentase en su silla, aquel sacerdote mayor llamado Petdmuti,
oye las causas de aquellos delincuentes, desde por la mafiana, hasta
medio dia, hasta el dia que habia que hacer justicia él y otro sacerdote
que estaba en otra parte. Si era alguna cosa grande, remetialo al
cazonci, y hacianselo saber (ibidem: 13-14).

Como mencioné en mi escrito Mitologia y modernizacion (1988),
entre las ofensas que se remitian al cazonci para juicio estaban las
siguientes: cuando un principal “tomaba alguna mujer de las del
cazonci”, en otras faltas muy graves, el cazonci podia enviar un
mensajero llamado uaxdnoti a hacer justicia, o bien, “otras veces
iban los sacerdotes a hacer esta justicia” (Relacion de costumbres
[...]: 201). Estos casos eran generalmente de ofensas de caciques,
de algun principal de provincia, o de los parientes del cazonci. Otras
faltas que se mencionan, con ese mismo caracter, son la hechiceria y
el adulterio de los principales.
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Pero no solamente habia que guardar el “costumbre” activa-
mente, es decir, sin quebrantar el orden universal. También habia
que mantenerlo pasivamente, esto es, sin omitir o faltar al cumpli-
miento de lo establecido en la pindekua. Cuando algo se habia
dejado de hacer, cuando no se habia cumplido con una obligacidn,
habia que cumplirla aunque el infractor tuviera que venir del mundo
de los muertos.

Asi en nuestro cuento, la madre tiene que venir del mundo de los
muertos para hablar con sus hijas, confesarles el incumplimiento
de su obligacion, y darles instrucciones pertinentes.

El mundo ligado

Pero aqui ya vemos otro de los aspectos importantes en la cultura
p’urhépecha que se detectan en este tipo de cuentos, que son casos
concretos de un mito. El mito de referencia es el del mandato
recibido por Curicaueri de reinar en toda la tierra, que es razén y
significado de la existencia p’urhépecha, y que establece el modo de
formacion histérico-social del individuo en la cultura p’urhépecha.

El hombre fue hecho de ceniza: “decia esta gente que los hom-
bres hicieron los dioses de ceniza” (ibidem:212,5-7). Pero

Los hombres decian aver hecho los dioses de ocho pelotillas hechas
de ceniza, ruciadas con la sangre que se sacé de las orexas un
mensagero que los dioses del cielo embiaron para eso, llamado Curiti
Caheri, que quiere decir gran sacerdote; y, a cabo de averlas tenido
algunos dias en un bacin, de las quatro salieron varones; y de las
otras quatro, mugeres; pero sin coyuntura ninguna; de manera que no
se podian sentar ni menear. Y, después de averlos tornado otras dos
veces a deshacer los dioses del cielo, por no estar a su contento, la
tercera los destruyeron con un dilubio de cinco dias, en que se abrie-
ron todas las fuentes y rios, y cayd tanta agua, que los consumié a
todos con todas las demas cosas de la tierra que decian averlos parido
los dioses del ynfierno por aver mandado los dioses del cielo al dios
del ynfierno que diese traza en cédmo se criasen estas cosas de acd
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abaxo. Y ansi parié primero su muger las sierras peladas y la tierra
sin fruto; y, pareciéndole a la diosa del cielo, que llamaban
Cueravaperi, por aver nacido de ella todos los demas dioses, que sus
hijos no se podian pasear en la tierra, sin ser vistos ni ella podia
vaxar a ella; estando cerca la luz, embié su mensagero al dios dél
ynfierno, mandandole pusiese remedio. Y ansi pari6é su muger los
arboles y las demas plantas y animales [...] Lo cual todo, decian, salia
de las espaldas de una diosa que los dioses pusieron en la tierra, que
tenia la cabeza hacia poniente, y los pies hacia oriente, y un brazo a
septentrion, y otro a meridién; y el dios del mar la tenia de la cabeza;
y la madre de los dioses de los pies; y otras dos diosas, una de un
brazo y otra de otro, porque no se cayese. Puestas pues todas las cosas
en orden, tornd otra vez a salir el sol, por mandato de los dioses del
cielo; el qual, con las demas cosas de all4, tenian haber hecho los
dioses del cielo; y las de aca abaxo, los del ynfierno (ibidem:359-
360).

Sin embargo, en la generacién de los hombres parecen haber
intervenido también otros seres no-vivos y vivos: las rocas, la ceni-
za, las montafias y los animales. Esto lo podemos vislumbrar en la
serie de dioses.genealdgicos, podriamos quiza llamarlos fotem, que
son expresion de la interdependencia existencial entre el hombre y
los demaés seres de la naturaleza. Asi tenemos a los cuatro dioses
ancestrales que son cuatro piedras: Zirita-cherengue, Uacisecha,
Tingdrata y Miequa-axeua (Anoénimo, 1977:34, 26-28). Los dioses
de los montes, llamados Angamu-curacha (ibidem:16,6). Igualmen-
te los dioses Acuitze-catdpeme, Caroen, Nurite y Tangachuran
(ibidem, 28:22-23).

De esta manera tenemos un mundo ligado en el que los seres que
cientificamente estan clasificados como no-vivientes vienen a estar
en relacion existencial directa con los vivos. Los dioses genealogicos
tales como las piedras y los cerros, serian el mejor ejemplo. Al
mismo tiempo, las plantas y los animales también vienen a estar en
esa misma relacion respecto al hombre: dioses genealégicos como
las 4guilas, las serpientes, los peces (caroen es nombre de un pez)
(ibidem:27,25), el nuriten, etc., nos lo muestran.
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Al mismo tiempo, entre los hombres se establecen lazos de inter-
dependencia que van mas alla de la temporalidad historica. Estos
lazos transhistéricos unen a los ancestros con sus descendientes y
unen a los vivos con los muertos.

Entre los dioses y los hombres, ademas del linaje divino de los
p’urhépecha, descendientes de dioses, vemos que hay una persona
que esta en lugar del dios Curicaueri; el cazonci (ibidem:194,24;
173,4-5). Alli la relacion entre dioses y hombres tenia un ordena-
miento: el cazonci era jefe ritual y gobernante. La unidad de rito y
gobierno dio al Imperio P’urhépecha un caracter shamanico,
que poco a poco se fue clarificando en la subsiguiente aparicion
de una organizacién que albergd a los achdecha, al Petamuti y al
curandero (xurihca y siripensri), pero que proscribié al sicuame o
hechicero y al eramansri o adivino (ibidem:201-202).

Dentro de ese mundo ligado, hace sentido el que un vivo obre en
lugar de un muerto, que carece de la capacidad fisica para efectuar
acciones en nuestro mundo ordinario. Por eso, tiene sentido la apari-
cién de la madre. Para que las hijas realicen lo que ella dejé de
hacer. La obra asi realizada no cuenta simplemente como la accién
de las hijas, sino como obra de ultratumba de la madre.

La resonancia universal

Que se cumpla, o no, con el orden universal no es cosa que pueda
quedar relegada a un rincén del mundo ocupado por un simple
individuo. El orden universal se sitia en el ambito de la temporali-
dad sincroénica, en el tiempo iniciatico. Por eso, lo que pasa en los
cielos repercute y resuena en la tierra y en el mundo de los muertos;
y lo que pasa en la tierra resuena y repercute en el cielo y en el
mundo de los muertos. Las inquietudes del mundo de los muertos

afectan al mundo de los vivos y requieren incluso la intervencion de
Dios.
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Cuando la creacion no marcha bien, no solamente afecta ello a
los dioses en el cielo y a la tierra, sino también a los dioses de los
infiernos, esto es, a los dioses de los muertos.

Igualmente por ello puede darse la posesion o entusiasmo, en que
un dios se posesionaba de un individuo. Por ejemplo, la Relacion de
costumbres [...] nos dice:

esta diosa Cueraudperi se revestia en alguno de improviso y caiase
amortecido, y después ibase é! mismo a que le sacrificasen, y dabanle
a beber mucha sangre, y bebiala, y entraba en hombres y mujeres y
estos que asi tomaba de dos o tres pueblos, de tarde en tarde, se los
sacrificaban diciendo que ella misma los habia escogido para su sa-
crificio (1977:10,14-18).

También por ello, el linaje de un dios le permite dominar toda la
tierra: “Mirad que muy altamente ha sido engendrado Curicaueri'y
con gran poder ha de conquistar la tierra” (ibidem:15:25-26, 33,6).
Los dioses pueden castigar directamente a los mortales. Por ejem-
plo, se nos narra en la Relacién de costumbres [...] que “Curicaueri
diodles enfermedades a los que le llevaban, correncia y embriaguez y
dolor de costado y estropeciamiento, de la manera que suele vengar
sus injurias; y como les diese estas enfermedades, cayeron todos en
el suelo, y estaban todos embriagados” (p.22,23-27). Igualmente
Xaratanga, cuando le disgustd que le hubieran colgado adornos
indeseables castigd a ss profanadores: “Y desplaciendo esto a la
diosa, no se les pego el vino, que todo lo echaron y gomitaron”
(p.24,21-22). Piden unos peces, pero Xaratanga disgustada los ocul-
16,y en lugar de peces las mujeres les ofrecieron una culebra grande
que cogieron en Uncucepu y la cocieron con maiz (pp.24-25).

Lo que se hace como transgresion, o lo que se deja de hacer
como omision, repercute en todo el universo. Para restablecer el
equilibrio universal el transgresor debe lograr, vivo o muerto, reali-
zar la accidn correcta. El muerto debe volver al mundo de los vivos,
o debe entrar en comunicacion con un ser humano, que lleve a cabo
la accién correcta. En algunos cuentos es Dios mismo el que envia
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al muerto a reparar su falta. En el cuento que ahora consideramos,
se especifica solamente que la madre habla a sus hijas para que
ellas realicen la accion correcta que ella en vida habia omitido
hacer. :

Las correspondencias

En la resonancia universal se establecen muchas correspondencias.
La principal, sin embargo, es la correspondencia entre cielo y tierra.
Vamos a ver ésta desde varios de sus aspectos.

a) Asi como en el cielo la madre de los dioses Cuerauaperi, que
estaba en el oriente, y que se adoraba en Arard y Zinapéquaro
(ibidem:9-10,23-25), el dios sol Curicaueri (dios de los Uacusecha)
y la diosa luna Xaratanga, que tenia su cu en “Mechoacan”, esto
es, en Patzcuaro (ibidem:23-24), tienen su propia organizacion y
jerarquia; asi también el cazonci, que estaba en lugar de Curicaueri
tenia su organizacion y jerarquia en el reino (ibidem:173 ss.). Esa
organizacion estaba cimentada en las ordenanzas de los ancianos:
“;doénde es costumbre que los reyes hablen por si solos y no tengan
oficiales? De nosotros es entender en los oficios, porque los viejos
de muchos tiempos ordenaron esta manera, que hobiese oficiales, y
que no entendiesen en todo los reyes” (ibiden:209,17-21).

b) Esta raza, de la que la Relacion de costumbres [...] nos dice:
“su comida desta gente, todo es de pescado” (p.175,19), igual que
ante su dios Curicaueri, se descalzaba ante el cazonci: “cuando
algun sefior habia de hablar con el cazonci, quitabase el calzado, y
poniase unas mantas viejas, y apartados dél le hablaban” (p.185,
7-8). El cazonci es para el individuo como Curicaueri es para todo
ser humano. El gobierno del cazonci decide vida y muerte del indivi-
duo, decide premios y castigos, decide promocién y proscripcion,
decide hacienda y despojo. El cazonci tenia sus consejeros, tenia a
los principales (achdecha), y tenia al Petamuti para consultar
en casos dificiles, pero el individuo frente al cazonci no era nada.
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En ocasion de la muerte del cazonci eran muchos los que debian
morir con €l (pp.219-223). Aun asi, en ocasién de llegar a ser
cazonci, el nuevo soberano recibia la recomendacion de estar a
cargo de la pobre gente (pp.224, 20-21).

¢) La correspondencia entre la naturaleza y el hombre tiene como
centro la vivienda. La troje viene a ser el centro cdsmico en la
cultura p’urhépecha. Uno de los usos de la troje fue como almacén
para las ofrendas de los dioses, tales como maiz o mantas (pp.61,13).
Igualmente en las trojes se guardaban las cosas al servicio del cazonci,
como la sal (pp.184,12). La vivienda central estaba simbolizada por
el cu de Curicaueri, la casa del cazonci, las casas de los “papas”.
La relacion de correspondencia se manifiesta en el caracter sagrado
de la tierra y de la naturaleza, la relacion de las deidades femeninas
con la naturaleza y en especial con la agricultura, el origen divino
de lo que hay en la naturaleza. Por ello, la accién formativa del
hombre, la técnica, la manufactura y la artesania concordaban con
esta vision sacra de la Madre Naturaleza (¢fr. Jacinto, 1988:33-60).

d) Un cuarto aspecto de la correspondencia es la relacion entre
las dos formas de conocimiento mencionadas al principio. El cono-
cimiento de las formas definidas y los significados establecidos deja
lugar al conocimiento de formas indefinidas e intercambiables, y al
lenguaje polisémico con denotacion difusa. Por ello en todas las
sociedades se ha considerado como un saber oculto, reservado a
los pocos. Ese conocimiento y ese lenguaje son la puerta de acceso
a los poderes divinos, sobrehumanos por parte del hombre. La ac-
cion directa exige de la apropiacion de esos poderes: el shaman o
iniciado es el verdadero hombre de accion, y su grupo o etnia es
elemento creativo del mundo. Ese conocimiento y lenguaje no tienen
el sentido de apropiacién indebida o robo a los dioses. Por el contra-
rio, vienen a ser parte de los atributos del rey. Alli se contiene la
llave de vida y muerte, la clave del conocimiento suprahumano.

Cuando se concibe de esta manera la relacion entre las dos for-
mas de conocimiento, necesariamente la magia y la hechiceria, como
acceso indebido al conocimiento de la realidad alternativa, quedan
condenadas y proscritas.
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El conocimiento vivencial de estas dos formas de conocimiento
es el que brinda la posibilidad de realizar grandes obras o hechos
heroicos. Igualmente, permite desempeiiar el papel de consejero o
intérprete de las voces de ultratumba. En el caso de nuestro cuento,
es el sacerdote el que ha vivenciado esta forma alterna de conoci-
miento.

Un mundo en transformacion continua

En el segundo modo de conocimiento, o forma alterna de conoci-
miento, se nos presenta la posible mutua transformaciéon o
transmutacion de los seres de este mundo. Asi, Wdeja de
ser la riqueza como objeto y se transforma en un ser mitoldgico que
es capaz de proveer al hombre con bienes y riquezas, casi siempre
mediante un pacto diabolico. Es un mundo en que la miringua (o
miringume) hace de las suyas y descamina al hombre. AMOS
estos dos seres mitologicos como simbolos del incesante cambio y
mutua transformacién entre todos los seres de nuestro mundo. Aun-
que sospechemos que un péjaro es realmente una bruja, solamente
otro brujo o bruja nos lo podra decir con seguridad. Aunque al ver
los ojos del perro negro, o del coyote, veamos los destellos de un
mundo magico, sélo un iniciado que sabe reconocerlos nos puede
asegurar que no se trata de un perro o un coyote ordinarios. El
mundo de los cuentos nos permite vislumbrar, en casos notables y
que ejemplifican un mito, ese mundo en el que los seres estan en
mutua transformacion continua. Por otra parte, en algunas socieda-
des como la sociedad p’urhépecha, dado el tipo de personalidad
nuclear abierta que ella fomenta (cfr. Jacinto, 1988:119-121), es
posible comprender la manera en que un mundo en transformacion
continua puede existir. Este tipo de personalidad, en sus relaciones
sociales se ve reforzada por un lenguaje que en sus caracteristicas
morfoldgicas se nos presenta como simbolo de cambio y transfor-
macion. La lengua como hecho social que en el individuo se origina,
en el continuo intercambio de significados con sus semejantes, es
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parte de la construccion social de la realidad; representa la estructu-
ra social, refleja los codigos de interpretacion que son posesion de
alguno de los grupos dentro de la sociedad, y en sus diversas varie-
dades simboliza los diferentes atributos del sistema social. Por eso
mismo, el lenguaje en el cuento es parte de una manera de organizar
socialmente la realidad. Cuando el cuento es tal que nos presenta un
ejemplo concreto o una explicitacién de un mito, entonces el lengua-
je mismo del cuento nos abre la posibilidad de experimentar esa
forma alternativa de conocimiento contenida en el mito.

~ La narraci6n misma, en este caso, apela a esta posibilidad como
manera de llevarnos a un conocimiento alternativo. Esto es, como
manera de hacernos percibir un mundo diferente. Y una vez conse-
guido este propdsito, nos reintroduce al mundo de “el costumbre”,
de la pindekua que en la sociedad p’urhépecha, es el modo de
formacxon histérica del hombre. En el seno de esa sociedad es abso-
lutamente indispensable que “el costumbre” siga vigente, al grado
que el muerto debe regresar de ultratumba para efectuar las accio-
nes que dejo sin realizar en su vida terrena.

CONCLUSION

-Dentro de la cultura p’urhépecha la diada constituida por los dos
modos de conocimiento es fundamental para la correcta compren-
si6n de muchos otros aspectos de esa cultura. Ahora bien, en lo que
hace al cuento que aqui hemos considerado, vemos estrechamente
relacionada esa diada con el descubrimiento del deber, de la obliga-
cién, y de las formas del hacer social que nos marca la tradicion.
Para descubrir algunas de sus facetas es necesaria la integracion de
la diada —conocimiento convencional y conocimiento alterno—; sola-
mente entonces estamos en posicion de comprender los diversos
aspectos de “el costumbre”, de la pindekua.

De esta manera llegamos a percibir que el individuo en la socie-
dad p’urhépecha, lejos de definir todas sus acciones mediante el
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recurso a la razon, define sus acciones mediante la matriz de su
formacion historico social que es la pindekua. No es “gente de
razon” sino gente de “costumbre”. No es que uno se considere
irracional o emotivo frente a quienes se rigen por la razén, sino que
nuestra accion se rige por cddigos y significaciones comunitarios
més que por decisiones no célectivas tomadas mediante el uso de la
raz6n individual de un si-mismo abstracto y subjetivo. En este senti-
do, “el costumbre” o pindekua es nuestro mas peculiar modo de
formacién histérico-social. T \ '

Asi convenimos que ésta es la base profunda sobre la cual des-
cansa el cuento que hemos tenido bajo consideracion.
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