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Introduccion

Mi nombre es Florina Mendoza Jiménez, soy de origen fiuu Sau?! y soy la segunda
de ocho hermanos. Mi identidad “étnica”, forma parte del mosaico de la diferencia
cultural de este pais. La nacion Nuu Sau puede traducirse al castellano como lugar,
pais o nacion de la Lluvia y se extiende por tres estados de la Republica, Oaxaca,
Puebla y Guerrero?. Mi lengua materna es el sahin sau®, que es aln hablada por
mas de medio millébn de personas, esto la hace ser una de las lenguas mas habladas

del pais*, sin contar con la poblacién que ha migrado al extranjero.

Dentro de mi experiencia de vida como migrante y ahora en formacion académica,
en la disciplina de la Historia, surgen reflexiones que se derivan de un repensar la
historia y repensarse como individuos, pero también como parte de una colectividad,
al pertenecer a la cultura fiuu sau. También desde la posibilidad de formar parte de

una generacion con acceso a una educacion “formalizada”, desde donde se puede

” o« » u ” o u

'Nuu puede traducirse como “territorio”, “nacién”, “comunidad” y Sau, como “lluvia”, “gente de la nacién de
la lluvia”. Esta variante, es una de las mas de 80 con las que cuenta la lengua Nuu Dzaui o en su denominacion
oficial, “mixteca” y es hablada en el municipio de Nuu Ndeya, en la “Mixteca alta” del estado de Oaxaca. La
lengua Nuu Sau, es una lengua tonal, por lo que, Aurora Pérez Jiménez, quien ha estudiado esta variante, lo
escribe con acentos para simbolizar los distintos tonos con los que cuenta esta lengua sahin sau, sin embargo,
al emplear esta variante, lo haré sin las indicaciones de sus tonos como si lo propone Pérez Jiménez. Utilizaré
también la denominacion Nuu Savi que es otra forma de denominacién de “la gente de la nacién de la lluvia”,
al menos desde la variante de Yukubhiti, “Mixteca Alta” de Oaxaca, la cual he estado aprendiendo en los Ultimos
dos afios. Existe un consenso entre las distintas comunidades de la “mixteca” y es mayoritariamente utilizado
el término Nuu Savi, para referir a “la gente de la nacién de la lluvia”, por lo que tampoco se puede generalizar
esta forma de denominacién. Utilizaré mayoritariamente la variante de Nuu Ndeya, Nuu Sau para referirme
al territorio de este pueblo originario y fiuu sau cuando lo hago de la cultura y para referirme a las personas
provenientes de esta cultura originaria

2 En la regién de Oaxaca, se localizan tres zonas ecoldgicas y culturales denominadas como: “Mixteca alta”,
Mixteca baja” y Mixteca de la costa”.

3 Para denominar la lengua en la variante de Nuu ndeya.

“#La lengua nahuatl, es una de las mas habladas, seguidas por el mayay el zapoteco, en algunas cifras oficiales
es la tercerea lengua originaria mds hablada del pais.



tener acceso a formas “autorizadas” u “oficiales” de enunciacion, en este caso,

desde la academia y la investigacion.

Mi acercamiento a la disciplina de la Historia me ha generado preguntas sobre, la
forma en que se ha escrito la historia de los pueblos originarios, sobre la “conquista”,
sobre la construccion y representacion de lo “indigena”®, asi como de su condicién
de marginacién histérica. Si bien, estas interrogantes surgen desde el contexto
académico, lo es, sobre todo, desde mi experiencia como migrante y mi sentir como

perteneciente a la nacion Nuu Savi.

Esta investigacion, es un acercamiento a la idea del pasado y la memoria que se
resguarda y es transmitida de manera oral en el municipio de Nuu Ndeya® o
Chalcatongo, lugar en donde naci y referencia principal de esta investigacion. Por
lo tanto, resulta necesario traer al presente la memoria que se ha transmitido de
manera intergeneracional para quienes hemos transitado por un proceso de ruptura
de la experiencia comunitaria y la practica de la lengua, al salir de nuestras

comunidades de origen.

La historia escrita como forma predominante de transmision del pasado, generada

desde una sola vision y desde la exterioridad no puede seguir siendo la hegemonica.

5> Me referiré al término “indigena”, entre comillas por ser un concepto impuesto desde la época virreinal, que
ha homogeneizado las formas de concepcion y auto denominacién desde la diversidad linglistica de cada
grupo cultural en México. Sin embargo, este concepto es utilizado en la actualidad, por instituciones oficiales
como la CDI (Comisién de Desarrollo para los pueblos indigenas), la cual representa al antiguo INI (Instituto
Nacional indigenista) que surgiera en 1948 en México como Institucién encargada de la integracion de los
“indigenas” a la “cultura nacional”. Vid. Instituto Nacional
Indigenista.http://www.cdi.gob.mx/dmdocuments/ini-cdi-1948-2012.pdf.

6 Nuu Ndeya, en lengua sahin sau, puede significar “lugar de abundancia”, esta es la forma de
autodenominacion que utiliza el municipio de Chalcatongo de Hidalgo, como oficialmente se le reconoce en
la actualidad. Este municipio pertenece a la “Mixteca alta”. Aunque, este lugar es reconocido también como
“lugar de la muerte”, al respecto, ahondaré mas adelante.



Por lo que, en este sentido es indispensable ejercer “la escucha al otro” 7, aquellas
voces que no han sido protagonistas de su propia historia desde su vision del mundo
y de la vida. Esta escucha implica, conocer y reconocer las formas de
autorenombramiento, asi como los procesos “recientes” de migracion, marginacion
y discriminacion en las comunidades de pueblos originarios y en este caso de Nuu

Ndeya.

Desde la propuesta de las ciencias sociales, es relevante abordar la historia de
vida, “con el objetivo de mostrar el testimonio subjetivo de una persona en la que se
recojan tanto los acontecimientos como las valoraciones que dicha persona hace
de su propia existencia’®. Desde el sentido de “identidad” entendida como
perteneciente a la cultura fiuu sau y ser parte de las experiencias de vida que se
entrelazan tanto dentro como fuera de la comunidad de origen dentro de un grupo

particular, en este caso, la comunidad de Nuu Ndeya.

Nuu Ndeya es un lugar que ha tenido gran importancia histérica, desde antes de la

llegada de los espafioles. Este lugar es ubicado por los investigadores

7 Notas de mi participacion en el XXVI curso-taller “Teoria, Metodologia y Prdctica de la Historia Oral” Graciela
de Garay (coord.). México, Instituto Mora, realizado del 6 al 10 de junio de 2016.

8 Pujadas Mufioz, Juan José. “Las historias de vida como estudios de caso”, Madrid, Coleccién: Cuadernos
metodoldgicos, Nim. 5, 1992, p. 48.



especialistas®, como el lugar en donde fueron enterrados los “reyes mixtecos”?°,
Por lo que, uno de los intereses de esta investigacion es, conocer la relacion de
este lugar con algunas representaciones en los N++n i1, “piel sagrada” o “codices
mixtecos”, en este caso, con el glifo que identifica al municipio de Nuu Ndeya, sin
embargo, debido a la complejidad del analisis sobre su contenido, no ahondaré en
ello, debido a que requeriria de mayores estudios a realizar, que para este caso,

no es el objetivo.

La memoria y la oralidad son aspectos que se conjugan en este tema de estudio,
para intentar un acercamiento a la idea del pasado de la comunidad de Nuu Ndeya
y establecer un didlogo con los referentes del pasado de la comunidad de Nuu
Ndeya; encontrar a partir de estos referentes, las narraciones que guardan en su
memoria, entendiendo el concepto de memoria como una continuidad, pero también
como posibilidad de distintas versiones de la historia. A partir de la tradicién oral,

acercarnos a la idea de un saber sobre el pasado transmitido a partir de la oralidad

° En México, uno de los primeros investigadores de los “cddices mixtecos” fue, Alfonso Caso. Sus estudios han
ahondado no solamente en el valor histdrico y cultural de los “cddices mixtecos”, sino que estos, han sido
contribuciones muy valiosas para futuros investigadores. Alguno de ellos como, el Dr. Miguel Ledn Portilla,
quien ha realizado estudios sobre los “manuscritos mesoamericanos” y realizado comentarios a los estudios
de Alfonso Caso. En la actualidad, Manuel Hermann Lejarazu, investigador del CIESAS (Centro de
Investigaciones y Estudios Superiores en Antropologia Social), realiza estudios, en aspectos histéricos y
antropoldgicos sobre los cddices mixtecos, por su parte, el Dr. Maarten Jansen de la facultad de arqueologia
de la Universidad de Leiden en Holanda, ha sorprendido con sus estudios y comentarios sobre los cédices
mixtecos, desde donde también se ha generado una escuela de estudio y acercamiento a los cddices, con la
participacion de las comunidades fiuu savi en sus investigaciones. Es menester mencionar y recordar a quienes
iniciaron con los estudios de documentos antiguos, asi como de la historiara y tradicion oral en comunidades
de Oaxaca, entre ellos, el historiador Manuel Martinez Gracida (1847-1923), Mariano Lopez Ruiz (1872-1931)
y Abraham Castellanos (1968-1918).

10 El libro de Alfonso Caso llamado, “reyes y reinos de la mixteca”, como obra pdstuma, concentra cincuenta
anos de estudio al respecto.

11 Utilizaré la propuesta de denominacidn para los “cédices mixtecos” que hace el escritor y poeta, Kahlu
Tatyisavi, desde la variante de Yukuhiti. N++n puede ser traducido como “piel” e ii como “sagrado” y solo en
algunos casos como “cédices mixtecos”. Kahlu, Tatyisavi, sukuaa tu’un Nuu Savi (Estudio de la lengua del pais
de la lluvia), México, 2013, p. 5



en Nuu Ndeya como antecedente histérico y de esta manera intentar un
acercamiento a una “memoria colectiva”, un pensar desde adentro (al ser parte de
la comunidad) que me dé respuesta a las interrogantes o, por lo menos, me dé

elementos a significar mi presente en relacion con la Historia.

Dentro de las investigaciones realizadas por algunos especialistas'? en el municipio
de Nuu Ndeya, es pertinente conocer qué se recupera del pasado, en relacién con
los N++n ii y es insertado dentro de la idea de memoria de la comunidad a partir de
mecanismos publicos como la plaza principal de Nuu Ndeya vy el museo de la
comunidad. Intenté hacer un vinculo entre el discurso externo y la idea de memoria
colectiva generada a partir de la oralidad y la forma de apropiaciéon del pasado de

sujetos pertenecientes a Nuu Ndeya.

Una de las formas elementales de comunicacion e interaccién de los pueblos
originarios es y ha sido la oralidad, es a través de la palabra que los saberes han
sido resguardados y transmitidos de manera intergeneracional. Recupero la nocién
de tradicion oral. Pues ésta resguarda las practicas tradicionales antiguas, la
ceremonialidad, los rituales a través de la lengua y los saberes que se transmiten a
través de ella, estas, son formas que aun habitan en las comunidades de pueblos

originarios.

La experiencia de vida y de un tiempo propio, lo que se ha querido preservar, pero

también de lo que se ha transformado, nos llegan hoy a través de la oralidad, a partir

12 A respecto, son muy valiosos los estudios realizados por el Dr. Maarten Jansen sobre los cédices,
particularmente por la relacién que ha mantenido con el municipio de Nuu Ndeya en las tltimas décadas. Vid.
Infra.
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de los guardianes de estos saberes, los abuelos, abuelas y padres de quienes
descendemos de la Nuu Savi. Por otra parte, la oralidad, nos da la opcién de la
multiplicidad en la memoria, pero también de las rupturas o las continuidades. Aqui
podemos hacer una tension entre la construccion de la Historia como disciplina que
da cuenta del pasado y el como viven su propio tiempo y espacio, los sujetos de
experiencia. Por lo tanto, es necesario advertir la posibilidad de mdltiples historias

e interpretaciones sobre el pasado que se pueden manifestar a través de la palabra.

Esta investigacion, parte de la propuesta historiografica conocida como Historia del
tiempo presente. Desde la disciplina de la historia, es necesario realizar una
reflexion y critica en la significacién y construccion del pasado, por lo tanto, es
necesario abordar la propuesta de la Historia del Tiempo Presente. Esta propuesta,
se convierte en una necesidad social en la recuperacién de la memoria, del
surgimiento del sujeto como protagonista de su propio acontecer. En mi caso, como
sujeto de experiencia y como parte de una nacion originaria. Para poder acercarme
a la memoria que se tiene en el presente, sobre como se concibe hoy la idea del
pasado en comun y a través de qué elementos se identifica en la comunidad de Nuu
Ndeya. El historiador Julio Aréstegui'?, plantea en su libro La historia vivida, la
relevancia del sentido de la experiencia vivida en una escucha al otro, sin un
condicionamiento temporal que delimite su nocion de memoria, por lo que no ubico

un tiempo especifico o periodo cronologico en lo referente a la idea del pasado,

Bjulio Arsétegui, es considerado como uno de los representantes hispanos de este enfoque historiografico
que también propone en una categoria histérica como la coetaneidad, aquella que “recoge el sentido de
categoria temporal bajo la que se agrupan quienes viven una misma historia” Aunque también para el mismo
ambito historiografico, se considera a Hugo Fazio de la Universidad de los Andes de Colombia, muy
representativo. Ardstegui Julio. La historia vivida sobre la historia del presente, Madrid, Alianza, 2004, p. 126
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considerando la tesis de AroOstegui en cuento a que “el tiempo presente no se
definird nunca como espacio cronoldgico definitivamente acotado, sino como un tipo
o categoria de tiempo sociohistérico”!4. Sin embargo, es preciso sefalar la
relativizacion de ese presente que viven los sujetos ya que, “quienes lo viven
delimitan su presente y nadie vive un tiempo que nos sea el presente, mientras que
el propio pasado queda aprehendido en él*>", en otras palabras, los sujetos definen
un “nuestro tiempo”, un “nosotros”, aunque también con sus “cronologias
estratificadas”, como enuncia Arsoétegui, si se decidiera por un tiempo cronolégico,

aun asi, este mismo, no agotaria la “realidad histérica” que lleva implicita en ella'®.

La préactica de la Historia del Tiempo Presente se vuelve relevante para conocer
desde los sujetos de experiencia su vision del pasado. Ardstegui, ha denominado
historia reciente, aquella que coloca al sujeto en una “proximidad” al fenomeno a
estudiar, por lo tanto, a una historia inacabada y abierta que nos otorga la posibilidad
de replantear la forma vertical de ver el pasado. En este sentido, escuchar las voces
desde los pueblos originarios, como un pasado vivo, nos da la opcion de formular
propuestas ante la historia oficial, la cual ha generado una historia “cerrada” en la
cual no existe la posibilidad de transformacion, de reivindicacién, de desacuerdo
con lo que se ha dicho, una historia homogénea, concentrada en la idea de una

“identidad mexicana’’.

4 Ibidem. p. 56.

Bibidem. p. 57.

16 1dem.

7Entendiendo la “identidad mexicana” como aquella que surge de propuestas politicas posindependentistas,
apoyada a su vez por cientificos e intelectuales durante el siglo XIX y su “consolidacién” en el siglo XX.
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A partir de la nocién de una historia inacabada y por lo tanto abierta a otros
planteamientos sobre el conocimiento del pasado, intento hacer una reflexion de
ese pasado como construccién y reproduccion colonizadora que guarda andamiajes
con la experiencia colonial, que nos aleja, a la idea del como nos pensamos como
parte de las naciones originarias en la actualidad. Una propuesta de acercamiento
a la Nuu Savi que me acerque a posibles resignificaciones sobre el pasado. Es
necesario por lo tanto un replanteamiento de formas de nombrar a los pueblos
originarios, monopolizados o privatizados'® desde el propio Estado, desde la
academia y la propia investigacion dictando “quiénes somos” y “cOmo somos” las
culturas diversas, de ahi parte el interés por la escucha a otras formas de ver y
pensar el pasado. Por lo que, en este trabajo de investigacion, utilizaré el término
“pueblos originarios” y no “comunidades étnicas” o “pueblos de indigenas” por la
carga colonial y su denominacion desde el exterior hacia las comunidades
asentadas antes de la llegada de los espafioles, intentando resarcir formas que
contindan reproduciéndose dentro de la historiografia contemporanea y dentro del

imaginario social sobre.

Por otra parte, fue de interés para este trabajo, lograr un acercamiento a la nocion
de memoria y las formas de concebir el pasado, desde la concepcion de la
comunidad de Nuu Ndeya pero también de la conformacion del pasado a partir de
elementos impuestos por la exterioridad como puede ser desde la “memoria oficial”.

Para llegar a la nocién de memoria, siguiendo al sociélogo Maurice Halbwasch?'®,

18 Un sujeto privatizado o un pueblo privatizado se puede entender aquel al que se le ha privado de su propia
voz y representacion.

19 Tedrico muy importante, su libro, “Memoria Colectiva”, es considerado como uno de los primeros estudios
dentro de la sociologia, en aborda el sentido de la memoria, la colectividad, no en un reduccionismo individual
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tomé como punto de referencia, los "marcos sociales" para acercarnos a la memoria
de acuerdo a la dindmica de colectividad y su interaccion social en su interrelacion

comunitaria.

Al considerar la transmision de la memoria intergeneracional, efectuada de los
abuelos hacia los hijos y a su vez, hacia los nietos se complejiza, al encontrarse con
el efecto de la migracion. Este es el caso de algunas familias que salieron de Nuu
Ndeya y se asentaron en el estado de México, en el municipio de Chimalhuacan,

lugar al que mi familia y yo migramos en el afio 1989.

Esta cita, del sociélogo Maurice Halbwachs, es mi punto de partida ante la compleja

situacién generacional y las interrogantes sobre el pasado y la memoria:

“[...] en el circulo de nuestros padres, vemos la huella que dejaron nuestros
abuelos. [...] Nuestros padres avanzaban por delante de nosotros y nos
guiaban hacia el futuro. Llega un momento en que se detienen y nosotros les
adelantamos. Entonces, tenemos que volvernos hacia ellos y nos parece que

ahora han vuelto al pasado y se confunden entre las sombras de antes”?.

Tal frase la tomo como punto de partida por la pertinencia en cuanto a la afectacion
personal que me ha generado la experiencia de vida como migrante. Ademas, sobre
la ruptura de los saberes comunitarios y la transmision de la memoria que se volvio
compleja por el desplazamiento continuo con mi familia pero también de la

busqueda de estos saberes mas alla de las practicas que se reproducian dentro de

sino un pensar en colectividad desde los marcos sociales, como propuesta de formas de mirar la sociedad.
Halbwachs, Maurice. Memoria Colectiva, Prensas Universitarias de Zaragoza, 2004, 192 pp.
20 1pidem., p.69
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la familia como puede ser el ejercicio de la lengua que hablan mis padres, la comida
de mi madre, al estilo del “pueblo”, la musica tradicional de Nuu Savi, formas
aprendidas desde una comunidad, un “nosotros”, in group, en oposicion a “los otros”

out group in, idea situada en una percepcion colectiva?!.

Hasta ahora, la historia se ha generado desde los espacios de poder y del
monopolio del pasado, los paradigmas que determinan la validez del pasado, a su
vez dan cuenta del desplazamiento, de muchas otras historias?2. Por lo tanto, es
necesario historizar las relaciones entre memoria e historia y la recuperacion de la

manera de concebir el pasado, sus formas de elaboracién y de significacion.

Este trabajo, estuvo centrado en la realizacion de una metodologia de entrevista
cualitativa. Las personas entrevistadas fueron personas que ya conocia otras por
recomendacion y sugerencia familiar, las edades variables considerando tres
generaciones, abuelos, hijos y nietos, en este Ultimo caso, Unicamente a una
persona. Tuve la oportunidad de contar con otras platicas personales pero sin
grabacién, como fue el caso de algunas familias en el municipio de Chimalhuacan
con quienes dialogué sobre su llegada a Chimalhuacan y las conversaciones con
del Dr. Maarten Jansen?® en mi visita a la Universidad de Leiden Holanda, quien

junto con su esposa Aurora Pérez Jiménez?4, originaria de Nuu Ndeya, han

2! Jiménez en Magafia Mancillas y Cerda Gonzdlez. “Estudio Introductorio”, Historia, Memoria y sus lugares,
Lecturas sobre la construccién del pasado y la nacién en México, Mexicali, UAB (Universidad Auténoma de
Baja California), Instituto de Investigaciones Culturales-Museo, 2014, p.11y 12.

22 Pappe, Silvia. “Memoria versus Historia, desencuentros en los espacios de poder”, 2007, p. 88

23 E| Dr. Maarten Jansen, es investigador en la facultad de Arqueologia de la Universidad de Leiden, Holanda,
desde hace aproximadamente treinta afos, ha estudiado la cultura fiuu savi, en especial los cédices y la
lengua sahin sau.

24 Aurora Pérez Jiménez, es originaria de Nuu Ndeya, durante varios afios impartié clases de sahin sau
“mixteco” en la Facultad de Arqueologia de la Universidad de Leiden, Holanda, desde donde gener6 el libro:
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realizado estudios en torno a los N++n ii, de ahi que parta el interés sobre el
conocimiento que la comunidad tiene, sobre este lo que se estudia en otros lugares

en relacion al sentido de apropiacion que la propia comunidad tiene.

Las preguntas planteadas, estuvieron enfocadas en la recuperacion y transmision
del pasado de manera intergeneracional, sobre qué se recuerda y cOmo se recuerda
ese pasado. También, de manera aventurada, mi atrevimiento a preguntar sobre el
posible reconocimiento de los N++n ii, como parte de la memoria colectiva de la
comunidad de Nuu Ndeya. Aunque yo misma, me haya acercado muy

recientemente al tema de los “cédices mixtecos”.

Para la realizacion de esta investigacion, tomé dos espacios como ejemplos
representativos en la realizacién de entrevistas: el municipio de Nuu Ndeya.?5, es
decir en la cabecera municipal, aunque también en las comunidades pertenecientes
a la misma, como Chapultepécy La Paz. EI municipio de Chimalhuacan en el estado
de México fue la otra zona geogréfica de gran importancia®®. Estos espacios, son
muy representativos para mi, sobre todo, como ejemplo de salida de la comunidad
y llegada a México, dentro del proceso de migracion de mi familia y como ejemplo

de algunas otras pertenecientes al municipio de Nuu Ndeya.

Las preguntas planteadas en esta investigacion fueron las siguientes: ¢como se

concibe hoy la idea del pasado en comtn en Nuu Ndeya y a través de qué elementos

Sahin Sau. Curso de lengua mixteca (variante de Nuu Ndeya), México: Universidad de Leiden; Colegio Superior
para la Educacion Integral Intercultural de Oaxaca, 2008. 238 pp.

25 Al referirme al municipio en su conjunto con sus 18 parajes, lo haré como “comunidad”, sin embargo, al
abordar alguna comunidad en especifico, utilizaré el nombre de la comunidad referida.
26 Al hablar del municipio de Chimalhuacén, lo haré centrdndome en colonias de San Agustin y San Lorenzo,
por la cercania comunitaria con las personas ahi asentadas y las entrevistas realizadas.
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se identifica?, ¢existe una relacion del pasado de Nuu Ndeya en torno a los codices
mixtecos fuera de Nuu Ndeya, en este caso, en Chimalhuacan, estado de México?
Para poder dar respuestas a estas preguntas, plantee la posibilidad de un pasado
que se construye desde un presente, desde el sentido de la historia y la posibilidad
de dar cuenta del pasado desde formas diversas como es el campo de la memoria
y la oralidad como forma de identificacion e interaccion de los sujetos sociales, de
ahi que la tradicion oral tome un papel fundamental en la realizacion de este trabajo

y, por lo tanto, la realizacion de entrevistas.

La idea del pasado como posibilidad de mdultiples pasados, entra en tension al
recurrir a otras miradas como la memoria, la transmision oral, lo que se recuerda y
como se recuerda ese pasado desde sectores alternos a lo oficial, desde las voces
de los pueblos originarios. En un ejercicio de escucha a los sujetos de su propia
historia, intentando un acercamiento a esa memoria cargada de practicas y
significados que han sido construidos e interiorizados desde las comunidades de
los pueblos originarios, desde su propia memoria cargada de vacios y fracturas
generadas siglos atras por la “conquista” pero que tiene sus secuelas en el tiempo

presente.

El primer capitulo versa sobre el sentido de la memoria entendiendo el concepto de
la memoria como una posibilidad de distintas versiones de la historia, es en este
punto en donde pretendo establecer un didlogo, una escucha responsable “reflexiva
y critica” en la proximidad y distancia que el historiador debe tomar del sujeto como

formador de su propia historia, del testimonio, del testigo, del informante que ha
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vivido su pasado de manera individual pero también colectiva?’. De tal manera que
la memoria colectiva e individual de acuerdo a Halbwachs no se manifiesta sola o
por separado, ya que “nunca estamos solos”?8, por lo que al abordar el sentido de
“memoria colectiva’?®, desde la interacciéon de un grupo, en este caso de la
comunidad de Nuu Ndeya, resulta apropiado ya que, para las comunidades de
pueblos originarios, este aspecto, es uno con los que caracteriza una practica

interiorizada por la comunidad y por lo tanto se distingue de otras.

Para dar cuenta de la nocion de “memoria colectiva” desde la comunidad, abordé
los planteamientos de Halbwachs, de la memoria social y “memoria colectiva”,
planteando el recuerdo como un “fenémeno colectivo”, en la construccion de la
memoria intergeneracional, de la memoria relacionada con el pasado, pero también
como resultado de una interaccién sociocultural®, término muy acertado para
relacionar la memoria con el sentido de colectividad de una comunidad, en este

caso, de Nuu Ndeya.

La reflexion tedrica sobre los estudios orales la llevé a cabo a través de los textos
del antropdlogo belga, Jan Vansina, que, por sus investigaciones en historia oral,
estd mas vinculado con la disciplina de la Historia. Por tanto, mi interés y pregunta

parte de la indagacion de como se piensa y es significado ese “pasado”, a partir de

27 Garay, Graciela de. Coloquio “Historia del Tiempo Presente”, Universidad iberoamericana, presentado del
20 de febrero al 1° de marzo de 2016.

28 Halbwachs, op. cit., p. 26.

29 | as comillas las pongo para advertir la carencia de una definicién de memoria colectiva para este trabajo,
sino que utilizaré principalmente las aproximaciones que plantea el socidlogo Maurice Halbwachs en su libro,
memoria colectiva.

30Er|l, Astrid. Memoria colectiva y culturas del recuerdo, estudio introductorio, Bogota, Universidad de los
Andes, 2012, p.17.
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la tradicion oral y qué de esta tradicion aun habita en la nocién de memoria o diadlogo
con el pasado de sus habitantes. Con la intencién de hacer un puente entre el

pasado y el presente

Trabajar con memorias, relatos, es trabajar dentro de un ambito subjetivo, entender
al sujeto y recuperar aquello que lo ha afectado, es uno de los propdésitos de la
historia oral. Otro propésito, es trabajar de manera profunda intentando encontrar

“su verdad”, la del sujeto, en el qué y el como de su experiencia.

El segundo capitulo tiene como objetivo mostrar de qué manera se recuerda el
pasado desde la experiencia comunitaria. Para contestar esta pregunta, resulta
fundamental plantear la escritura, como “evidencia del pasado”, de acuerdo a Michel
de Certeau, aquella que “habla del pasado para enterrarla”, convirtiéndose entonces
en el recuerdo del olvido, la nueva escritura que vino a enterrar lo que le antecedia.
Por lo tanto, “el discurso sobre el pasado tiene como condicion ser el discurso del
muerto” 3L. De ahi que se genere a partir de ese discurso una invencion del pasado,
implicito en la idea cristiana de “civilizacion”, lo cual de acuerdo a Eduardo Subirats
tenia que ver con “comprender programadamente al Nuevo Mundo como continente
vacio de historia”3?. Esta vision de la historia desde la escritura, ha generado un
desplazamiento de la voz del propio pueblo, de los mitos, las creencias, la tradiciéon
oral y sus relatos, practicas muy comunes de los pueblos originarios, que se vieron
suprimidos ante la escritura como forma predominante, pero también como

invencion del pasado. Por lo tanto, es fundamental el acercamiento al pasado de

31 Certeau, Michel De. La escritura de la historia, México, Universidad Iberoamericana, 2009, p. 63y 117
32 Subirats, Eduardo. El continente vacio, Siglo XXI, 1994, P. 30
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Nuu Ndeya desde la propia voz de los sujetos desde las distintas narraciones y sus

posibilidades de dar cuenta del pasado.

En este capitulo, planteo también una aproximacion a un analisis sobre la
importancia de los espacios publicos como elementos representativos que nos
aproximen a la idea del pasado de Nuu Ndeya y a su relacion con los “codices
mixtecos”. “la plaza” se vuelve un simbolo representativo en la interaccion
comunitaria y como espacio publico de expresion y representacion de la memoria
del pasado de Nuu Ndeya. Una plaza que ha visto transitar su pasado y se ha
transformado de acuerdo a dinamicas de influencia tanto internas como externas,
de las cuales intentaré dar un acercamiento. Es de relevancia también abordar el
Museo de Nuu Ndeya como propuesta “simbélica” de la memoria de la comunidad,
con la intencién de problematizar por qué un lugar considerado como "pantedn de
los reyes mixtecos" ha escapado a la dindmica que se genero con la unién de once

museos comunitarios en Nuu Savi.

El capitulo tres, esta centrado en las experiencias personales de vida de dos familias
que salieron de Nuu Ndeya y migraron al estado de México, también planteo como
propuesta mi propia experiencia de vida como inmigrante al municipio de
Chimalhuacéan. Estas experiencias de vida las retomo a manera de ejemplos de la
practica de aquellos saberes llevados consigo y “reproducidos”, tanto por mi propia

familia como de la comunidad ahi asentada provenientes de Nuu Ndeya.

Un aspecto que resulta de gran relevancia a abordar en este capitulo, es la
participacion de la iglesia de Natividad de Nuu Ndeya dentro de un proceso de
reivindicacion cultural hacia la comunidad. Desde la iglesia, se ha impulsado hacia
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la comunidad de Nuu Ndeya a la recuperacion de ciertas tradiciones antiguas como
la realizacion del ritual a Kosau, la “serpiente de lluvia”. Una propuesta que acarrea
su propia dindmica con la idea de “recuperaciéon”, por un lado, la iglesia como la que
propone aquello que deberia ser “rescatado” y “reproducido” por la comunidad y por
el otro, la idea de una recuperacion de aquello que ha sido negado por la misma

empresa religiosa, tanto en la época de la “conquista” como posterior a ella.
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Capitulo 1

1. El sentido de la memoria desde la historia del tiempo presente.
La memoria en el tiempo presente se vuelve, tanto un campo de estudio, como una
problematica por lo que el presente resulta ser un objeto de andlisis interdisciplinar.
En donde no solo la participacion de la historia se encuentra en primer plano sino
también varias disciplinas, desde la antropologia hasta la neurofisiologia; por

ejemplo, desde la dimension de la antropologia:

“En primera instancia, se podria decir, el archivo y el campo remiten a dos acciones
opuestas: por un lado se entra al archivo y por el otro, se sale a campo [...], y remite
a su vez dos practicas corporales sostenidas por marcos discursivos y por gremios
gue parecen haberse repartido la linea del tiempo: los historiadores que entran al
archivo, seleccionan documentos y construyen con ellos un relato verosimil sobre
el pasado, y los antropdlogos que salen fisicamente del hogar, habitan el ‘terreno’
durante algun tiempo y describen los detalles de un paisaje, natural, cultural y vivo

en el presente”s3,

Estas distinciones nos aproximan a la interrelacion de distintas areas disciplinares
y no Unicamente de la relacion de memoria con la historia, por lo tanto, a la
posibilidad de pensarlo desde distintas aristas. Por lo que, los estudios de la
memoria se pueden considerar como el campo que ha roto con la parcelarizacion

del dominio, al menos desde la disciplina de la historia34.

33 Frida Gorbach y Mario Rufer (coords). (In) disciplinar la investigacidn. Archivo, trabajo de campo y escritura,
México, UAM, Siglo XXI, p.12
34 Al respecto, Vid., Cuesta, Josefina. Historia del presente, Eudema, Historia Perfiles, 1993, pp.93
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Intentando realizar un acercamiento a la existencia de multiples categorias mas no
definiciones, sobre la memoria, estas van, desde, memoria oficial, memoria publica,
memoria popular, hasta las memorias recobradas?®®. Estas categorias, a su vez, nos
dan un marco social y un referente de colectividad, es decir, de sentido de
pertenencia a un grupo determinado y particular y no a una memoria social
difuminada por su propia extension, como podria ser la configuracién de la memoria

desde una historia homogénea.

La categoria de “memoria colectiva” se vuelve relevante al hablar de un grupo
comunitario al sefialar que para los pueblos originarios, el pensamiento individual
es poco usual, no se puede pensar separado del resto y no porque no se les
considere como individuos sino, simplemente porque existe una practica antigua de
formas “de estar”, siempre en relacién con el otro, en este sentido y con lo que le

rodeas.

“Los hechos histéricos son interpretados de manera particular a partir de las
formas especificas en las que las diversas etnias los han experimentado, al
tiempo que son contrastados con las historias nacionales oficiales, lo cual

implica la puesta en practica de procesos de apropiacién y creacion de

35 No ahondaré en cada uno de ellos, sino tomaré como base para esta investigacién la categoria de “memoria
colectiva” como propuesta desde de los estudios socioldgicos, que iniciaran en los afios veinte, Maurice
Halbwachs y Aby Warburg, considerados como los “primeros en abordar la memoria cultural en el ambito de
una teoria moderna de la cultura”. Erll, op. cit., p.17 y Cuesta, op. cit., p.42

36 Un ejemplo lo podemos ver desde la lengua, en donde incluso la naturaleza puede ser sefialada con
referentes utilizados en una persona. Para decir en la cima de la montaiia se dice xini yuku “cabeza montana”
o la cueva como yu'u yuku “boca montafia”. Expresiones desde la variante de Yukuhiti, municipio
perteneciente a Tlaxiaco, “Mixteca Alta” de Oaxaca.
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sentidos particulares a partir de las experiencias colectivas de caracter étnico

0 interétnico”?’.

En este acercamiento que se pueda tener con los sujetos como parte de una
colectividad, es primordial el sentido de la memoria, asi como la fuente oral y con

ello, la correspondencia de lo que se recuerda y se transmite.

El interés en la memoria tanto individual como colectiva, es que éstas, son un
referente de uno y otro al hablar de un grupo particular, de esta manera, se puede
complementar la memoria en comun a partir de su transmision oral y de practicas

que involucran el quehacer en colectividad.

“Se hace necesario, entonces, historizar las memorias, es decir, ponerlas en
didlogo y en tension critica con relacién a los hechos histéricos a partir de los
cuales pueden ser enriquecidas y precisadas, cuestionadas o impugnadas al
mismo tiempo. De manera paralela, es necesario preguntarse por los sentidos
que los hechos histéricos adquieren para diferentes estratos sociales o
colectividades, es decir, cuestionarse sobre como son experimentadas de

manera heterogénea y dar cuenta de su polisemia”.38

El estudio de la Historia del Tiempo Presente como propuesta “historiografica’s®, es

relativamente reciente surge de contextos que marcaron un cambio social sobre

37 Cerda Garcia, Alejandro. “El potencial descolonizador de la memoria indigena. Elementos para su
problematizacidon”, Revista Tramas, México, UAM-X, 23 diciembre, 2012 niimero 38, p. 180.

38 Ibidem., p. 182

39 El Institut d’Histoire du Temps Présent (IHTP), se inauguré en 1980, enfocado en una perspectiva
contemporanea que pudiera hacer frente a la tradicién oficialista de la historia, sobre todo del “Comité
d’Histoire de la Deuxieme Guerre Mondiale presidido por Henri Michel”. En Alemania adquiere notable
relevancia la Zeitgeschichte (Historia actual) sobre todo tras el genocidio comandado por Hitler. En Espaiia se
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todo del siglo XX después de las guerras y los conflictos, en Europa. Esta propuesta
historiografica mostré nuevas realidades, derivadas no precisamente del hacer de

la historia Unica y permanente.

Francois Dosse, miembro e investigador del Instituto de la Historia del Tiempo
Presente, afirma que la historia del tiempo presente, como campo de estudio, se
comienza a Institucionalizar en Francia pero que no por eso constituyera una
“novedad”, ya que anteriormente se investigaba®®, ya se habia realizado ante
momentos de crisis y guerras en estos paises. Por su parte, Julio Aréstegui, toma
esta propuesta de estudio como un “modelo historiogréafico”, el cual, se encuentra
aun en “construccion”, sin embargo, advierte también que no es “nuevo”, ante otras
formas de hacer historia, como el de la microhistoria, la historia oral, la historia
sociocultural, de la vida cotidiana y de género. Estas formas de hacer historia
surgieron ante la adaptacion de la propia historiografia ante contextos sociales
especificos, asi como los cambios en la vision de la propia disciplina de la historia,

por lo menos desde los afios setenta del siglo XX4*.

En la version alemana tenemos la historia de nuestro tiempo, del tiempo en que
vivimos “Zeitgeschichte” que tuvo como precedente el “Instituto aleman para el
Estudio de la época Nacional Socialista”. De acuerdo a Ardstegui, las instituciones

académicas tanto francesas como alemanas, son las que se han enfocado al

comienza a poner interés hasta la década de los 90, posterior a la guerra civil espafiola y al franquismo. Vid.
Aroéstegui, Julio. La historia vivida. Sobre la historia del presente, Madrid, Alianza, 2004, 445pp.

40 Garay, Graciela de (coord.). Para pensar el tiempo presente: Aproximaciones tedrico-metodoldgicas y
experiencias empiricas, México, Instituto Mora, 2007, p.10

41 Ardstegui. “La historizacién de la experiencia”, op. cit., p. 20.
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estudio de la historia del tiempo presente. La primera, centrada en el “régimen
colaboracionista de Vichy”, y la segunda, en el nazismo. Ambas, se enfocan en la
“historia reciente” o Historia del Tiempo Presente, pero no en “la historia vivida”,
este Ultimo término acufiado por el propio Arostegui el cual refiere a los
“acontecimientos vividos directamente”, en este caso a las experiencias vividas*?.
Por lo que, la Historia del Tiempo Presente, se convierte en una historia y no
olvidada si hablamos del caso del holocausto, desde donde la memoria y la oralidad

en las narraciones de las experiencias de vida cobraron una enorme relevancia.

Ante la propuesta de la Historia del Tiempo Presente el historiador, se coloca en un
plano en afectacion con su contexto, postura en la cual puede interrogar, cuestionatr,
tomar partido de lo que sucede, por lo que, ante esta situacion, es pertinente
realizarse la pregunta sobre ¢ cual es el papel del historiador en la escritura de la
historia del tiempo presente? El historiador que puede ser “actor” de su propia
historia, que ha experimentado cambios, el que ya no se enfrenta solamente a

documentos sino a registros orales a memorias, relatos y testimonios.

El historiador se encuentra con posibilidades “abiertas”, a las versiones
encontradas, a las memorias y con ello, a un ambito subjetivo y, por lo tanto, también
a una exigencia metodoldgica. Por otra parte, la presencia de “testigos”, condiciona
de alguna manera el trabajo del historiador, ante las posibilidades de otras
verdades, en este sentido, la subjetividad se coloca como posibilidad de un haz de

interpretaciones.

42 Idem., p.24.
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1.1 La Memoria en el tiempo presente

Hablar de memoria es hablar de su sentido polisémico, desde la subjetividad de los
individuos como sujetos de su propia historia, de la relacion del pasado con el
presente, de la historia con el historiador. El ejercicio de la Historia, al hablar de la
memoria, involucra intrinsecamente al tiempo y los padecimientos de los procesos
de transicion entre la relacién de la tradicién y la modernidad. Ese pasado generado
como “el derecho de cada generacion a pensar su propia historia, no solo a hacerla,
sino también a escribirla y a plantear sus propios interrogantes y problemas a
tiempos pretéritos y al propio tiempo en que vive"#3. Lo anterior, se acerca a lo que
Homi Bhabha llama el “derecho a narrar”, a partir de una postura critica frente a las
estrategias de exclusion de la historia oficial. “Sostener que el ‘derecho de narrar’
es un medio para alcanzar nuestra propia identidad nacional o comunitaria en un
mundo global supone la necesidad de revisar nuestra concepcién de ciudadania
simbdlica y nuestros mitos de pertenencia, identificandonos con los ‘puntos de

partida’ de otras historias y geografias nacionales e internacionales”#4.

Es en esta generacion en la que me coloco como participante del cuestionamiento
de mi propia historia, de como se ha construido y como se nos conoce a quienes
formamos parte de uno de los pueblos originarios en nuestro pais. En mi presente,

S0y un “testigo”, de la ruptura de la transmision de saberes y practicas comunitarias

43 Cuesta. “precedentes y razones de una emergencia”, op. cit., p.30
44 Bhabha, Homi. Nuevas minorias, nuevos derechos. Notas sobre cosmopolitismos vernaculos, Buenos Aires,
Siglo XXI, 2013, p. 101.

27



al salir de Nuu Ndeya pero también, quien se pregunta y escucha de otros, a las

generaciones de padres y abuelos.

La posibilidad de realizar una labor de acercamiento desde la Historia y al mismo
tiempo “pertenecer” a una cultura o pueblo originario, me coloca en una postura
desde dentro y al mismo tiempo, desde fuera. Por un lado, la memoria, la
experiencia de vida cercana a la comunidad, la practica de la lengua, las
costumbres, han sido elementos que de una u otra forma ha estado presentes en la
convivencia con mis padres y familiares como principio de contacto e interaccion
con la comunidad de Nuu Ndeya. Por otro lado, la formacién universitaria, me coloca
automaticamente en una postura “privilegiada” con relacion a otras personas de mi
generacion, con poco acceso educativo. Aunque desde dentro del circulo
universitario o académico, las interrogantes sobre mi pertenencia cultural y mi
pasado se complejizan. Por lo que, los conceptos de historia del tiempo presente, y
la “posibilidad de andlisis histérico de la realidad social vigente”#®, fungen como
indicadores de otras realidades, de la relacion entre los actores y testigos de la

historia, los historiadores y la propia escritura de la historia.

Abordar la experiencia de vida desde la historia del tiempo presente, otorga la
ventaja en que esta, no esta exenta de la relacion con la temporalidad, es decir: “la
historia del presente no se entiende como una época determinada, con una

delimitacién temporal estética y fija, siho como una categoria dinamica y movil que

4 Cuesta, op.cit., p.11.

28



se identifica con el periodo cronoldgico en que desarrollan su existencia los propios

actores e historiadores”4.

Por lo tanto, el presente se vuelve el punto de convergencia y de tension, desde
donde se puede replantear una historia distinta, a partir de la escucha del sujeto de
su propia historia. Aungue también podriamos poner en discusion esta Ultima idea,
ya que, como sujetos sociales, no se puede desligar de los lugares desde donde se
habla, este ya sea desde, un grupo cultural, experiencias de vida o institucion a la
cual se pertenezca. El sujeto como constructor de su propia historia, estara
condicionado y afectado también por su propio contexto social y cultural, por lo que
entender al sujeto y recuperar aquello que lo ha afectado es prioridad en la
recuperacion y practica de la memoria de manera que se contribuya a “disminuir”
con la problemética social por medio de la recuperaciéon de sus relatos y memorias
desde la vision y version de los sujetos, en este caso pertenecientes a pueblos

originarios.

Aunque el pasado y la memoria de los pueblos originarios estan atravesados por
las narrativas de origen colonial, de la imposicion colonial, podemos llegar a
aproximaciones sobre ello, desde sus propios referentes o codigos culturales, como
son la practica de la lengua, las costumbres antiguas, las formas de ser y hacer de

un grupo determinado.

“Hacer memoria del pasado de los pueblos indigenas es también una forma

de impugnar nacionalismos a partir de los cuales se explica la historia comun

48 Ibidem., p. 11y 12.
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y se justifican las instituciones y las politicas gubernamentales vigentes, es
rescatar, hacer vigentes y poner en accion otras versiones de hechos
historicos nacionales, impugnando una historia Unica y validada desde las

clases dominantes?’.

Acercarnos a la memoria por medio de las narraciones es trabajar en un ambito
subjetivo y por lo tanto abierto e inacabado, donde las definiciones no tienen

prioridad sino las aproximaciones a otras realidades.

1.2 Memoria y pasado “indigena” como construccion desde el Estado-
nacion

En la Europa del siglo XVIII, se suscitarian una serie de transformaciones
economicas, politicas, cientificas e ideoldgicas que darian paso a la modernidad.
Para acceder a la idea de modernidad la conformacién de los estados-nacion seria
el primer requisito, que ademas contara con una forma de gobierno e instituciones
que respaldaran al ciudadano. Estos “derechos” y obligaciones a los que serian
sometidos practicamente todos los ciudadanos traducia la diversidad cultural en una

sola idea, una misma historia, una misma lengua y una misma identidad?2.

En el caso del México antiguo, la reconstruccion o mejor dicho la invencion de la
idea del pasado, sirvié para erigir también la idea de conformacién de una nacion.
En el caso de la historia como justificacion social y politica, esta ha servido para

“comprender y aceptar”, los procesos de conflicto, intervencion por los que un pais

47 Cerda, op cit., p. 192.
“8Delgado Carranco, Susana. Los mexicanos en el espejo del imperialismo. Primera mitad del siglo XIX,
Departamento de Historia de la Universidad Iberoamericana, 2010, p. 9y 10.
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0 una nacion ha pasado, de manera que esa ensefianza se tenga que actualizar
constantemente, como bases y fundamentos de su existencia. Ante este
planteamiento, el historiador Eric Hobsbawn, menciona que ante el surgimiento de
las naciones sobre todo en Europa, estas requirieron de tomar elementos del
pasado que fungieran como soporte de una historia nacional, es decir, adaptandolas
a las necesidades a manera de legitimacion sobre todo para una nacién invadida o

colonizada®®.

Los pueblos originarios asentados en el actual territorio que ocupa México no
escaparon al proceso de destruccion de su pasado, de su memoria y a la imposiciéon
violenta de “nuevas formas” de existencia. La espada y la cruz, simbolos y
estandartes de la “conquista” espafiola®, llegaron con la gran promesa de “salvar”
las almas de los antiguos habitantes de tierras ancestrales del continente
americano. Esta idea de “salvacion”, tendria como efecto, inmediato, una baja
poblacional muy considerable, la destruccidén de la estructura social existente y de
todo aquello que evidenciara el pasado y su memoria, de manera que, “durante el

siglo XVI el ciclo escasez-epidemia-mortandad marcarA como calendario

4 Vid. Hobsbawm, Erik, Ranger, Terence (Eds.). La invencidn de la tradicién, Critica, 1993, 320pp.

%0 Es lo que llamé Serge Gruzinski, la colonizacién del imaginario: “Desligadas de manera progresiva de su
asiento material y social, aisladas por los evangelizadores y los conquistadores de los grupos a los que
pertenecian, para constituirse en ‘religiones’ e ‘idolatrias’, manifestaciones totales o parciales de las culturas
indigenas, sufrian una redefinicion incomparablemente mas perturbadora que el paso a la clandestinidad. En
el momento mismo en que la Conquista los insertaba por la fuerza en un espacio inventado del todo por
Occidente, impuesto por los espafioles y delimitado mediante términos y conceptos establecidos —
‘supersticiones, creencias, cultos, sacrificios, adoraciones, dioses, idolos, ceremonias, etc...’-, aquellas
manifestaciones tachadas de errores y falsedades. Los indios se enteraban al mismo tiempo de que aquellos
‘adoraban a dioses’ y que esos ‘eran falsos’. Lo que habia sido el sentido y la interpretacion del mundo eran
un ‘rito’ y una ‘ceremonia’ perseguidos, marginados y menospreciados, una ‘creencia’ falsa, un ‘error’ por
descartar y repudiar, un ‘pecado’ por confesar ante los jueces eclesiasticos”. Gruzinski, Serge. La colonizacion
de lo imaginario. Sociedades indigenas y occidentalizacion en el México espafiol. Siglos XVI-XVIII, México, FCE,
2013, p.24.
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recurrente, la vida que llevaron los habitantes provenientes de pueblos originarios
en la Nueva Espafia”®. Con ello, da inicio a la aniquilacién poblacional y cultural,
generando una estratificacion social que posiciond a los pueblos originarios en la
subalternidad y por lo tanto en desventaja social, situacion que se repetiria en siglos

siguientes.

La configuracion de la identidad mexicana, en el siglo XIX, se aleja cada vez mas
de su realidad en cuanto mas se intenta definir. Este hecho que histéricamente ha
predominado como parte de la conformacién de una identidad en “comun”, de los
mexicanos, ha dejado al margen la diversidad linguistica y cultural del pais, en una
poblacion que paulatinamente ha ido disminuyendo.

Durante el siglo XIX, surge una revalorizacion de los “objetos prehispanicos” cuando
se encuentra la Piedra del Sol y la piedra Coatlicue, estas a finales del siglo XVII1°2.
Estos simbolos que detonaran el sentir por lo prehispanico en aras de la
conformacion de la nacion fundamentada en su pasado. Un pasado que seria
apoyado también por la disciplina de la antropologia, desde donde se tomaron a las
culturas antiguas como “objetos de estudio”, clasificados y ubicados en un corpus
siempre distinto.

A partir del siglo XIX con los gobiernos liberales y sobre todo con los gobiernos
posrevolucionarios, ya en el siglo XX, perseguian el “progreso moderno” del pais,
tendran como gran tarea, resolver el papel del “indigena” y su integracion a una

sociedad “mestiza”. Las politicas del estado por insertar a la nacién dentro de la

SHistoria General de México. Tomo |, El Colegio de México, 1981, p.351.

52 Tanto el hallazgo de la “piedra del sol” como de Coatlicue, fueron registrados en 1790. INAH, Instituto
Nacional de Antropologia e Historia. http://www.inah.gob.mx/es/boletines/3247-coatlicue-y-piedra-del-sol,
consultado el 28 de mayo de 2017.
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modernidad dieron pie al inicio de una patrimonializacion de lo “indigena”
otorgandole cierta participacion con la “recuperacion” de elementos que dieran
cuenta de un “pasado glorioso”. Ese “pasado glorioso” estaba lejos de la realidad

del “indigena” ya que, ni su voz ni voto contaban.

La “identidad mexicana” como construccién, tuvo la participacion de los grupos de
poderes, de las élites e intelectuales. Manuel Gamio®3, el iniciador de la practica
institucionalizada de la antropologia social mexicana, tomé participacion activa en
el papel que tomaria el “indigena” en la modernidad, aquella a la que se pretendia
insertar al pais, por lo que, “los indios debian aprender espafiol para no quedarse
como extranjeros en su propia patria”>*. Gamio tomé partida de sus estudios en
antropologia, conocio la diversidad del pais, hablaba la lengua nahuatl y vivié en
Zongolica, Veracruz con un grupo “indigena”. Sus ideas referentes a “lo indigena”
se centraron en cdmo integrar al “indio”, contemporaneo a su pasado historico, y al
“progreso mestizo”, sin destruirlo®®. El antropélogo Miguel Bartolomé refiere que
para los “desarrollistas”, el indigena era sinénimo de atraso®®, por lo que estos

debian ser preparados para enfrentar estas ideas y proyectos de nacion.

“En este contexto, la investigacion arqueoldgica vuelve a jugar el papel de

complemento ideoldgico del nacionalismo, al ser usada para ponderar las

53 Manuel Gamio, junto con André Molina Enriquez y Miguel Othén de Mendizdbal conformarian una
generacion que entre los afios 1909-1925, mirarian no solamente el pasado idealizado del “indigena” sino
también como una “realidad social”, aquella que pudiera salir del “atraso” y del analfabetismo. Vid. La
Antigliedad mexicana en la historiografia 1780-1990. IIl. El indigenismo liberal revolucionario. Manuel Gamio,
Luis Gerardo Morales, compilador, Antologias universitarias, UIA, 1994.

> Manuel Gamio, Luis Gerardo Morales, (comp.). La Antigiiedad mexicana en la historiografia 1780-1990.l11.
El indigenismo liberal revolucionario. Antologias universitarias, UIA, 1994, p.156-157

55 Idem.

56 Bartolomé, Miguel Alberto. Gente de costumbre y gente de razén. Las identidades étnicas de México, Siglo
XXI, 2016, p.55.

33



grandezas del pasado. Durante el siglo XIX la apropiacion y revaloracion del
patrimonio arqueolégico fue una estrategia estatal para dar identidad a la
naciente nacion mexicana, mediante un discurso cientifico; y en el siglo XXI,
los monumentos arqueoldgicos continlan siendo apropiados y reproducidos
por las politicas culturales del Estado. Sobresale el caso de los vestigios
materiales aztecas, en el centro del pais: su asociacion con un “glorioso
imperio” ha sido empleada para legitimar una historia nacional centralista, en

detrimento de la historia de otras regiones”’.

El pasado glorioso como discurso y construccion en la conformacién de una
identidad nacional, dejaba en la obscuridad aquello que no le era util. El referente
histérico para las culturas antiguas, construido desde esta mirada, ha desplazado
los referentes culturales y la forma de apropiacién y reproduccién del pasado de los
pueblos originarios a quienes en un ejercicio taxonémico se les habia catalogado,

clasificado antropolégica y etnograficamente.

La inclusién de una heterogenedidad “indigena” convirtié a la herencia patrimonial
en la sustancia vital de la teleologia de la nacién: el mestizaje. Asi la Nacion tenia
que marchar forzosamente hacia la fusion de “razas” y de culturas. Esta narrativa
mas que fundir, excluy6 elementos culturales anteponiendo una uniformidad ante la
diferencia, porque el “mito del mestizaje” se fundamenté en la idea de unidad

nacional.

57 Lépez-Mestas, Lorenza. “La tradicidn Teuchitldn y la magia del patrimonio arqueoldgico” en La
antropologia y el patrimonio cultural de México, México, CONACULTA, 2011, p. 23.
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La conformacioén discursiva de una sola identidad nacional, deja al margen y en la
clandestinidad a las culturas vivas, exhibidas al mismo tiempo en museos,
silenciando su voz y ubicandolos en un tiempo pasado como si no tuvieran relacion
con el presente. Ante esta uniformidad, es pertinente enunciar al respecto a Carlo
Ginzburg, para entender acerca de la huella o los indicios de lo que se pretende
conocer o descubrir dentro de las ciencias humanas. Al respecto, Ginzburg plantea
que, las “huellas” que han sobrevivido de aquellas culturas antiguas, como la
lengua, los vestigios arqueoldgicos, los rituales, los codices por mencionar algunos
registros, nos pueden dar informacion acerca de la forma de vida politica, social y
cultural, incluso aunque no hubiera rastros de culturas antiguas, siempre habra una
forma como lo plantea Ginzburg, por mas pequefia que sea que nos remonte 0 nos

dé un indicio y nos pueda llevar a algo mas alla de la simple mirada®®.

Es necesario hacer la pregunta sobre que queda de ese saber antiguo y como se
expresa a partir de sus “propios codigos culturales” o las formas de apropiacion y
reproduccion de su pasado. Aquellas historias que se encuentran en la comunidad

y que encierran formas que han resistido alin después de la conquista.

A los pueblos originarios, el pasado se les fue negado, sin embargo, en la
actualidad, existen alrededor de 68 lenguas diferentes con mas de 300 variantes.
Esta evidencia es una muestra por si misma, de resistencia al exterminio histérico
de los pueblos originarios, que contindan resistiendo con su memoria, practicas y

significados, mismos que estén fuera del alcance de cualquier estudio realizado.

58 Ginzburg, Carlo. “Indicios. Raices de un paradigma de inferencias indiciales”, Mitos, emblemas e indicios.
Morfologia e historia, trad. Carlos Catroppi, Barcelona, Editorial Gedisa, 1989, pp. 138-175.
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1.3Un acercamiento a la idea de memoria en Nuu Ndeya (Chalcatongo)

Preguntarse e indagar sobre el pasado, desde los propios “actores de experiencia”,
en este caso, desde los pueblos originarios, se vuelve un acto de visibilidad ante lo
qgue por mucho tiempo ha sido desplazado por los grandes relatos de héroes y

acontecimientos en la conformacion de una “identidad nacional”.

La instauracion de una narrativa que se repite como un ritual, por medio del
calendario civico, las conmemoraciones, los centenarios y bicentenarios, se vuelven
los referentes de un pasado, de la memoria instaurada que se actualiza
constantemente. Al respecto, es pertinente la referencia del historiador Mario Rufer
quien dice que “no hay comunidad ‘per se’, pero tampoco es cierto que no exista”,
sino lo que existe es una “conducta restaurada”®. Considerando esta referencia,
una de las preguntas principales de este trabajo, parte de la indagacién de cémo se
piensa y es significado ése “pasado” de Nuu Ndeya a partir de la transmision de la
memoria y tradicion oralidad y qué de esta tradicion aln habita en la nocion de
memoria o didlogo con el pasado de sus habitantes. Considerando también que Nuu
Ndeya, como espacio cultural determinado, fue un lugar clave dentro de la historia

fiuu savi, esto se sabe a partir del registro en los “cddices”®. Nuu Ndeya o

59 Rufer, Mario. La comunidad melancélica: Etnicidad, patrimonio comunitario y memoria en México, working
paper n° 12, Kompetenznetz Lateinamerika-Ethnicity, 2014, p.8. http://www.kompetenzla.uni-
koeln.de/fileadmin/WP_Rufer.PDF, consultado el 25 de julio de 2017.

60 “| 3 gente adoraba a los ancestros yya como fiuhu. Los cddices ilustraban cémo los yya e yya dzehe
descendian de los ancestros sagrados. Algunas de las figuras de los cédices reproducian la persona de ciertos
fiuhu adoptando su atuendo y apariencia. Quienes se ataviaban a semejanza de un fiuhu particular deben
haber estado investidos de poderes asociados con su fuerza sagrada. A lo largo de toda Mesoamérica, algunos
fiuhu representaban fuerzas particulares de la naturaleza, como la lluvia, el viento y el sol, pero estas fuerzas
también eran imaginadas también como hombres y mujeres con distintos rasgos, vestidos, nombres
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Chalcatongo de Hidalgo, es un municipio que se encuentra en el actual territorio de
la Mixteca, el cual se extiende por tres estados de la Republica Mexicana, Puebla,
Guerrero y Oaxaca. Ademas, esta dividida en tres zonas ecoldgicas, pero también

histéricas: Mixteca Alta, Mixteca Baja y Mixteca de la costa.

calendaricos, origenes e historias personales. En los cddices, las variantes locales o prototipos de Quetzalcdatl,
Xipe Tétec y Cihuacdatl eran conocidos con los nombres 9-Viento, 7-Lluvia y 9-Hierba” Terraciano, Kevin. Los
mixtecos de la Oaxaca colonial. La historia fiudzahui del siglo XVI al XVIIl, México, FCE. 2013, p.409.
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La “Nuu Savi—la nacién mixteca- es uno de los méas de 60 pueblos mesoamericanos
que viven en la actual republica mexicana. La palabra ‘mixteco’ con que se designa
nuestro pueblo o nacién, proviene del nauatl (sic), la lengua de los aztecas, cuyo
imperio estaba en auge en la época de la invasion europea”®!. Sin embargo, esta
denominacion que ha pasado a engrosar los archivos de la historia nacional, desde

su autodenominacion®? es reconocida como Nuu Savi®? por sus integrantes.

Por este mismo proceso, la comunidad a la que me refiero se le denomina
oficialmente Chalcatongo de Hidalgo, éste es definido como Chalcatonco. Donde
chalcalli es ciénega o pantano, -ton, el diminutivo y co, el locativo®*, por lo que se
puede traducir como Pequefia ciénega o Pequefio Pantano, cuyo sentido se
relaciona con un mito de fundacion. “Originalmente, en lengua propia, su nhombre
fue Nuu Ndaya, que, segln parece, significa ‘Lugar de los muertos’ y que viene
representado en los antiguos manuscritos pictéricos como un tablero de grecas
(fluu) con un crdneo o como un gran templo con forma de craneo”®®. En la
actualidad, los habitantes del municipio de Nuu Ndeya, Chalcatongo®® traducen el
topénimo de Nuu Ndeya como el “Lugar de abundancia”; mientras que especialistas

en los documentos histéricos conocidos como cédices lo definen como Nuundaya,

61 pérez, op. cit., p. 13.

62 Autodenominacidn se puede entender como el nombre que se asignan los originarios de sus comunidades,
a partir de su lengua materna.

83 El tu’un savi que es el nombre de la lengua originaria, es, segin datos del Instituto Nacional de Lenguas
Indigenas, la que cuenta con mayor cantidad de variantes dialectales, por eso pueden cambiar ciertas
nomenclaturas, expresiones o palabras. El INALI (Instituto nacional de Lenguas Indigenas) registra alrededor
de 82 variantes de la lengua tu’un Savi. Catdlogo de las lenguas nacionales. Variantes linglisticas de México
con sus autodenominaciones y referencias geoestaditicas, México: INALI (Instituto Nacional de Lenguas
Indigenas), 2009, p.362 y 363

64 Montemayor, Carlos (coord.). Diccionario de ndhuat! en el espafiol de México, México, UNAM, Gobierno del
Distrito Federal, 2007.

& Idem.

8 Informacion recuperada en un primer avance de “trabajo de campo”, realizado en noviembre de 2015.
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esto es, “Lugar de la Muerte”. Hoy en dia su nombre se escribe Nuu Ndeya, lo que
muchos traducen como ‘Pueblo de abundancia’ (ndeya = abundar, aumentarse)®’,
Sin embargo, de acuerdo a Pérez Jiménez, no podemos, estar totalmente seguros
de su etimologia®®.

La comunidad reconoce a Nuu Ndeya, como, “pueblo abundante” y en su
denominacién en nahuatl, Chalcatongo, como “lugar de charales”®°, aspecto que se
puede relacionar con la abundancia de este elemento en la antigua laguna, aunque
hay versiones que indican que el lago careci0 de estos peces. Sobre este
significado, algunas personas de Nuu Ndeya, lo refieren como: Nuu Ndeya “cara
que mira” o que esta viendo, en este caso, “lugar donde se mira a Dios"’°. Esta
ultima forma de reconocimiento nos conduce a un sentido religioso, lo cual responde
a la transformacién que se ejerciera hacia la poblacién de un nuevo sistema de vida
y de creencias poco tiempo después de la invasion espafiola. Recordemos que con
la llegada de 6rdenes religiosas’, la poblaciéon se concentraria alrededor de las
iglesias, para facilitar la conversion religiosa y mantener el control de la poblacién.
El reconocimiento de la composicion del “nuevo espacio” impuesto, fue adoptado
por la poblacion y con ello, también el renombramiento de sus propios espacios
desde un sentido religioso, mismos que después se fusionaran con los nombres de

los héroes patrios en el siglo XIX.

67 Pérez, op. cit., p. 15.

8 |dem.

6 Esta referencia la tomo del trabajo de campo realizado en Nuu Ndeya en julio 2016.

70 Entrevista realizada a Octavio Velasco, sacristan de la Iglesia de Nuu Ndeya, Chalcatongo, Mixteca Alta de
Oaxaca en junio de 2016.

1 De las primeras ordenes que llegaron unos cuantos afios después de la invasién espafiola para realizar el
trabajo de conversidn religiosa, serian encomendados los dominicos a la region de Oaxaca, orden que llegd
en 1526.
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El municipio de Nuu Ndeya, es uno de los mas grandes de Nuu Savi Alta, cuenta
con 18 comunidades’?. Los nombres de estas comunidades se han generado y son
reconocidos actualmente desde su forma oficial, estos, en su mayoria conocidos
con nombres de personajes de la independencia, pero también en lengua nahuatl,
Sin embargo, es notoria la autodenominacion desde la propia comunidad de estos
lugares, aunque cuenten con su nombre oficial, por ejemplo, la comunidad Yuxia
que en sahin sau quiere decir “hoja del arbol de ocote”. Otro ejemplo, es la
comunidad en donde naci, conocida como Chapultepéc, desde su denominacién en
nahuatl significa, “cerro de chapulines” y en sahin sau se conoce como, Chanahichi
que significa “pozo seco” u “hombre seco”.

Otro caso es el de la comunidad de La Paz que en lengua sahin sau es conocida
como Ndua ske, Ndua-llano, ske- pizcar, que significa “llano de pizca”, donde se
sembraba mucho maiz, la gente también lo sigue denominando aun de esa manera.
En la actualidad, es conocida también como Yuku ka nu “cerro grande”’3.

Algunas personas pertenecientes a las comunidades mencionadas anteriormente,

aun mantienen en la memoria estas denominaciones en la lengua materna, sobre

72Estas son: Abasolo, Aldama, Allende, Chapultepéc, Guerrero, Hidalgo, Independencia, Iturbide, Judrez,
Cafiada de Morelos, Progreso, La Providencia, La Paz, Reforma, Santa Catarina Yuxia, La Unidn, Zaragoza, Plan
de Ayala, Vista Hermosa, Guadalupe Villa Nueva, Colonia Yurancho, Linda Vista, Unidn y Progreso, Vista Alegre,
El Portillo, El fortin, Yutianucaje. De acuerdo a SEDESOL, (Secretaria de Desarrollo Social), son veinte y no 18
las localidades que pertenecen al municipio de Chalcatongo de Hidalgo. La comunidad reconoce 18
localidades. SEDESOL (Secretaria de Desarrollo Social)
http://www.microrregiones.gob.mx/catloc/LocdeMun.aspx?tipo=clave&campo=loc&ent=20&mun=026,
consultado el 27 de junio de 2017.

73 Esta comunidad asentada en el bosque, sufrié en el afio 2007 un desalojo con violencia, por parte del
municipio de Ixcatlan, el pueblo vecino, cuando era gobernador del Estado de Oaxaca, Ulises Ruiz, originario
de Nuu Ndeya. Este desalojo, obligd a la comunidad a asentarse en otro sitio distinto al que habian
permanecido desde generaciones atras, ya sin tierra donde cultivar y sin el espacio comun con el que
contaban. En la actualidad es denominada por la comunidad como “Cerro Grande”.
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todo desde los abuelos, abuelas y la gente adulta, también por las personas
procedentes de las comunidades aledafas a la comunidad de Chapultepéc.

Por otra parte, aunque a las comunidades se les impuso la forma oficial, en la
mayoria de ellas, se mantiene la forma antigua de autonombramiento, sin embargo,
las nuevas generaciones, como son, los hijos de los migrantes, ya no los consideran
en su forma antigua, sino que el referente mas proximo es el de su forma
oficializada. Por lo que, podriamos hablar de una ruptura en la transmisioén oral
debido al poco contacto con la comunidad y con los abuelos quienes, en su mayoria,
permanecen o permanecieron en la comunidad, y, por lo tanto, sus saberes ya no
fueron transmitidos y escuchados. Esta ruptura o reconocimiento de
autodenominacion responde también a la dindmica de implementacion de las
politicas de gobierno y la oficializacion de los territorios con nomenclatura propia o

antigua, desapareciendo formas diversas de autoreconocimiento.
1.4 Memoriay colectividad

Intentando un acercamiento a las memorias de los pueblos originarios y sobre la
memoria que guarda la comunidad de Nuu Ndeya sobre su pasado, cabe
preguntarse, ¢qué entendemos por memoria? De acuerdo a Elizabeth Jelin, al
hablar de memoria, se habla de, “memorias compartidas, superpuestas, producto
de interacciones multiples, encuadradas en marcos sociales y en relaciones de
poder”’4, es decir, se habla de asimetrias, de control y normas sociales de los
cuales, no se puede estar exentos como sujetos de interaccion. Ante esta

categorizacion sobre la memoria, tenemos que el sentido de colectividad se ejerce

74 Jelin, Elizabeth. Los trabajos de la memoria, siglo XXI, Espafia Editores, 2002, p. 22
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por la interaccion “regulada” con el otro dentro de una estructura con “codigos

culturales compartidos”, esta misma afectada por los marcos sociales.

Es importante colocar en tension la diversidad de la memoria con el reconocimiento
de un pasado en comun. Por tanto, surge la interrogante sobre el sentido de la
memoria en construccibn que es recuperada por la oralidad y que puede
contrastarse con la historia oficial o incluso con las diversas formas de transmision,
y reactualizacion generacional desde dentro de la comunidad. En este sentido, las
entrevistas realizadas para este trabajo, sobre como se reconoce el lugar Nuu
Ndeya, la mayoria, coinciden en algunas formas de reconocimiento del lugar y su
significado, sin embargo, no existe una homogeneidad, ni siquiera en cuanto a la
denominacion en nahuatl de Chalcatongo, en su forma “oficial” de reconocimiento.
Los significados atribuidos por la propia comunidad de Nuu Ndeya muestran
relacion con el pueblo de abundancia, quiza por el lago que proveia de sustento,
pero también debido a que este lugar se fue poblando poco a poco. Por otro lado,
la gran importancia comercial que se ha tenido en este lugar puede ser también
tomado como prospero, abundante, aunque sea un lugar con alto grado de
migracion hacia México y Estados Unidos principalmente.

Al hablar de historia y memoria, resulta pertinente el planteamiento de Francois
Hartog, al respecto, menciona que: “O se esta en la memoria o se esta en la historia.
Y la historia, contemplada desde la memoria, no puede aparecer mas que en una
posicion de exterioridad. Quienes la hacen han establecido, por otro lado, que ésta

comienza ahi donde la memoria se detiene”’®. Por lo que la historia que se gener6

5 Idem, p.124.
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desde la llegada de los espafioles, desplaz6 aquella memoria antigua, pero al
mismo tiempo le dot6 de un nuevo sentido, por lo que, lo que permanece n la
memoria no es mMas que un constructo, la fabricacion de conceptos e ideas sobre lo
ya existente. Recordemos que a los pueblos originarios, se les instigo a olvidar su
“pasado”, y se les generdé una memoria, un especie de repeticion y reproduccion
como un mandato moral que la iglesia ejerciera a sus “fieles” 0 a sus conversos,
una especie de Maestra Vitae 6, practica muy presente desde la conquista, al menos
hasta el siglo XVIII. A partir de esta practica ciclica de ver la historia durante varios
siglos, Al preguntarse por la memoria de una comunidad, resulta complejo sobre
todo desde aproximaciones, catalogaciones Yy definiciones, cerradas al

replanteamiento, de la historia, del pasado.

Desde la historia del tiempo presente, ¢cOmo se aproxima a una memoria en
comun?, aquella que identifica a un grupo en particular y que se diferencia de otro.
Halbwachs desde una aproximacion sociologica, plantea que los sujetos, como
sujetos sociales mantienen un recuerdo, que no llega solo, sino que existe algo o
alguien que lo activa, aquello o aquellos que estan implicados en nuestros
recuerdos, porque “nunca estamos solos” como Halbwachs lo refiere, de ahi la
aproximacion a un sentido de colectividad. Para que nuestra memoria se active con
los recuerdos de los demas, no es suficiente el testimonio, aquello que se cuenta a
alguien, sino que se tiene que tener “puntos en comun”, y esta accion, puede darse

si se ha seguido formando parte de esa comunidad o “sociedad”’’. Este

76 La historia que mantuvo su funcidn diddctica de ensefiar, “la que ponia ejemplos para aprender a actuar”,
una historia moral, historia como maestra de vida, practica que se mantuvo hasta el siglo XVIII. Duran,
Norma. Historiografia general, pp. 16-19.

7 Halbawchs, op. cit., pp.27-37.
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planteamiento de Halbwachs, pertinente en cuanto al sentido de interaccion que se
ejerce desde un grupo o comunidad de pueblos originarios, cuando estos han
salidos de sus lugares de origen y se han concentrado en los lugares en donde han
migrado y la carga sociocultural llevadas consigo, tal es el caso de la comunidad de
fiuu savi, en San Quintin, Baja California y de otros lugares a lo largo de la Republica

Mexicana.

En Nuu Ndeya la practica del apoyo mutuo, en diferentes aspectos de la vida social
y laboral, siempre esté presente, cuando se siembra la tierra, cuando alguien nace
o fallece y con las celebraciones religiosas dedicado a los santos patronos y
patronas, por lo tanto, en el pensar y actuar, no se ve nada por separado, el otro
siempre forma parte de la comunidad. Halbwachs plantea también que al separarse
un grupo grande queda una especie de fragmentacion en el que cada grupo
mantiene una parte del recuerdo de un todo colectivo que al separarse, no se pueda
reproducir el todo colectivo, de ahi que se diferencie un recuerdo de otro como
proceso de vivencia fuera del grupo o colectividad’®, de modo que en aquellos que
migraron, se mantiene “una parte del recuerdo”, de practicas y costumbres
comunitarias pero que no seran reproducidos de igual manera con el grupo al que
le antecedid. Al mismo tiempo, esa fragmentacion, al conjuntarse genera una forma

de expresion que referencia un proceso de vivencia particular.

Las memorias contadas, desde los pueblos originarios como protagonistas de su
propio acontecer, son aguellas narraciones que no estan escritas en papel sino que

son trasmitidas de generacién en generacion, y que nos dan la posibilidad de otras

78 Vid. Halbwachs, op. cit., pp.27-37.
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historias y otras memorias, dentro de una historia presente y de un pasado no
cerrado, no detenido en el tiempo, sino en transformacion desde su propia dinamica

interna.

En el caso de los pueblos originarios, ¢,cuales pueden ser esos referentes culturales
con los que una comunidad, se puede identificar como principio de colectividad? En
el caso de Nuu Savi, los referentes culturales pueden ser, el lugar comun de origen,
la zona geogréfica, lalengua y quizas: los “usos y costumbres”. Desde estos lugares
comunes se ha reconstruido el sentido de “comunidad”, a través de redes sociales
y familiares, sentidos de pertenencia, horizontalidad y el ejercicio de la lengua
materna. El sentido de “comunidad”, de acuerdo a Bartolomé, se presenta desde la
interaccion cotidiana, de manera intersubjetiva, dentro de las experiencias
compartidas por un grupo. Por lo tanto, esa intersubjetividad ejecutada de manera
individual, a su vez, refuerza al grupo’®, a manera de ejemplo, no se esta
“consciente” de reunirse con el fin de practicar la lengua para que no se pierda, no
como tal, sino que la convivencia y la interaccion cotidiana, tienen implicito, el
reforzar practicas a través del ejercicio de “repeticion” pero también dentro de un

contexto de transformacion.

Podemos observar entonces que la memoria no es estatica e intransformable. Al
respecto, es pertinente abordar, el concepto cultura de resistencia, planteado por
Bartolomé, quien propone que, este término no debe ser confundido con el de

resistencia cultural, el cual implica “la resistencia al cambio” 8 y las culturas de los

® Bartolomé, op. cit., p. 85.
8pidem, p.80.
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pueblos originarios, no han sido inertes al cambio, estas, se han transformado y
adecuado a los embates de los cambios sociales y culturales dentro de la

modernidad, incluso para su propia sobrevivencia.

Por lo tanto, debido a la sedimentacion que cubre la memoria de los pueblos
originarios, es necesario descubrir las capas que cubren al “indigena” para poder
acercarnos a las huellas, de aquello que esta ahi y que no ha desaparecido, es decir
encontrar la lectura de aquellas memorias, entre las subjetividades. Aquello que
escapa al propio lenguaje, a la propia traduccion, a la propia investigacion, intentar
un acercamiento a los indicios de esas formas antiguas de pensarse fuera de esa
construccion de estereotipos y de especialistas que “tienen voz” y que cuentan con

un lugar de enunciacién como formas autorizadas.

Pertenecer a una cultura distinta a la “mexicana”, se vuelve uno de los factores por
el cual la reproduccion de la lengua y los saberes comunitarios se interrumpe. La
experiencia de discriminacién y la falta de reconocimiento de los pueblos originarios,
en el ambito, laboral, educativo e institucional, tanto de manera nacional como
regional, ha generado un rezago acumulativo de manera generacional, en la
participacion y respecto a los derechos de los pueblos originarios. Al respecto de
las emociones acumuladas ante esta falta de reconocimiento, “el silencio” y la
invisibilidad a la que se ha orillado a los pueblos originarios, James Scott, refiere la
manera en cémo los oprimidos y marginados histéricamente, han tenido que
“tragarse su bilis, reprimir la rabia y conquistar el impulso a la violencia fisica"®!. ¢ Al

respecto, hay que preguntarse cOmo se guarda tanta emocién acumulada? ¢ Y como

81 Scott, James C. Los dominados y el arte de la resistencia, México, 2000, p. 64.
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se vive con ella? Dentro de una sociedad que no reconoce e ignora al “otro”. Ante
estas preguntas, resulta inevitable abordar el sentido de la violencia, aunque
también a su sentido polisémico. Hablar de violencia hacia los pueblos originarios,
es hablar de relaciones asimétricas de poder (hegemonia y subalternidad). La
violencia en una dimension multifacética y modulaciones culturales. Violencia como
continuidad no solo como acto, como cotidianeidad y normalidad. Abordar al sujeto
desde su propia experiencia, es conocer cOmo se expresa la “victima” de violencia,

dentro de esas dimensiones de la violencia, de regimenes de poder.

La idea de memoria colectiva, generada a partir de experiencias en comun, de
acuerdo a Jelin, se le puede otorgar el sentido de “memorias compartidas,
superpuestas, producto de interacciones multiples, encuadradas en marcos
sociales y en relaciones de poder"®2. Ante esta definicién tenemos que el sentido
de colectividad se ejerce por la interaccion constante con el otro dentro de una
estructura con “codigos culturales compartidos”, aquellos que se enfrentan al poder
y su control a través del ejercicio de violencia, como si los cuerpos pertenecieran al

estado y este tuviera el monopolio legitimo sobre la violencia publica®.

La memoria colectiva de acuerdo a Paul Ricoeur, es empirica, por otra parte, centra
su atencion en los procesos de poder, lugares y actores sociales, ademas de la
expresion empirica a las memorias hegemaonicas u oficiales “consiste en el conjunto
de huellas dejadas por los acontecimientos que han afectado al curso de la historia

de los grupos implicados que tienen la capacidad de poner en escena esos

82 Jelin, op. cit.
8 1lan Semo Groman, sobre el concepto de lo politico en Carl Schmitt, Historia Social de México I,
Departamento de Historia, Universidad Iberoamericana, marzo 2017.
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recuerdos comunes [...]"84. Las formas de expresion, la presencia publica del cuerpo
que exige justicia, el levantamiento de la voz para ser escuchados, como formas
gue muestran sectores de la poblacion afectadas por algun acontecimiento de
violencia, tal es el caso de los holocaustos y genocidios cometidos en los ultimos
dos siglos, que aun encuentran un eco en el presente, pero qué sucede cuando ha
pasado alrededor de 500 afos de la violencia ejercida hacia los pueblos
originarios?, cdmo reactualizar, las memorias dentro de las comunidades que aun
hoy en dia cargan con el peso de la “conquista” al extinguirse su lengua, cada dia,

por los efectos coloniales.
1.5Laimportancia de la préctica oral como resignificacion del pasado

A partir de la etapa colonial, para las culturas originarias, la escritura occidental, no
fue la forma predominante de transmision de saberes. Los pueblos originarios han
contado y cuentan con una tradicién oral, que se ha manifestado histéricamente a
través de la practica de la lengua materna, de los relatos antiguos, de la
participacion colectiva, del trabajo con la tierra, dentro de estos aspectos cotidianos
en la vida comunitaria, la tradicion oral, estd presente. La practica tradicional
conocida como tequio® toma un papel fundamental, dentro de las actividades

comunitarias y un ejercicio de oralidad.

84paul Ricoeur, en Jelin.”precedente y razones de una emergencia”, op cit., p. 23

8 Como ejercicio de una tradicién oral, en Nuu Ndeya se practica el tequio, éste, es el apoyo mutuo, un trabajo
en colectividad que tiene que ver con un beneficio comun. Esta practica de apoyo todavia existe,
generalmente se solicita a las personas de manera anticipada ya sea por medio del aparato de sonido o en su
defecto, pasar de casa en casa anunciando la labor a realizar. Por ejemplo, al final, de la cosecha del terreno
comunal, las autoridades de la agencia municipal deciden junto con la comunidad que se hara con la cosecha
que se generd. Informacién recopilada en el trabajo de campo, Nuu Ndeya, febrero 2017.
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Es preciso hacer una distincion entre la tradicion oral y la historia oral, la primera,
se construye desde lo que se trasmite dentro de la comunidad y que prevalece de
generacion en generacion, es transmitida de boca en boca. Dentro de la tradicion
oral, lo que se ha transmitido en el interior de una comunidad no es mas que la
practica de formas reconocidas dentro de la comunidad como puede ser, la
utilizacion de la lengua. Este saber, se ha transmitido basicamente por la practica
oral, misma que, no ha contado con documentos escritos generados desde la
comunidad gque transmitan ese saber, sino que, ha sido a través del ejercicio oral®®,
El etndlogo belga Jan Vansina, define la tradicién oral como “los testimonios orales,
narrados, concernientes al pasado”®’, aquellas que “son transmitidas de boca en
boca por medio del lenguaje”®. La oralidad, implica a aquellos testimonios que han
escuchado, Vansina diferencia “tres tipos de testimonios orales: el testimonio ocular,
la tradicion oral y el rumor”® aungue este Ultimo, Vansina lo considera como algo

mas actual, una especie de “noticia” y por lo tanto no se centra en el pasado.

La historia oral, es aquella que se construye en torno a una comunidad, desafiando
los juicios autoritarios de la propia historia, resignificando su sentido social abriendo

nuevas areas de investigacion, de diadlogo con los sujetos de experiencia desde sus

8 Es necesario sefialar sobre el trabajo de la Asociacion Ve’e tu’n Savi, A.C., la cual ha generado un trabajo en
conjunto con las comunidades “mixtecas” con la intencidn de generar una forma de ensefianza y transmision
de la lengua por medio de una propuesta metodoldgica para aprender la lengua desde las distintas variantes
del “mixteco”. Esa propuesta consiste en la creacidn de una forma de escritura para mas de una variante, pero
respetando las tonalidades de cada lugar. En este Ultimo sentido, la oralidad mantiene su importancia en la
transmision de la lengua que, a su vez, es complementado con la escritura.

87 Vansina, Jan. La tradicidn oral. “La tradicidn, cadena de testimonios”, 1968 [1967]p. 33

8 |dem.

8 Ibidem, p.34
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propias palabras en la construccién del pasado®. De esta manera la interpretacion
del pasado se vuelve “mas justa” y se convierte en una alternativa para mirar el
pasado. La historia oral, aunque su término es reciente, tiene un pasado tan antiguo

como la forma de hacer historia.

La historia oral beneficia a las formas de hacer historia a ir un poco mas alla,
adentrarse no solamente a una historia politica, econémica sino a observar la
reaccion de los mas afectados, a los trabajadores en su cotidianidad, a los grupos
“subalternos” y a la pobreza generada®. La historia oral traspasa fronteras que
estan determinadas por la historia entre una institucion y el mundo externo, entre el

investigador y lo investigado.

La oralidad sirve a la Historia en cuanto a la incorporaciéon de los grupos marginados
dentro de la Historia Contemporanea. Esta relacion entre pasado y presente y del
historiador con las colectividades. El papel del historiador como “experto” toma otros
matices, en la revision de acontecimientos “recientes” y en la validacion de un
documento histdrico. Aunque, la historia y otras disciplinas se han centrado en el
estudio de los pueblos originarios, son pocos, los generados desde los propios

sujetos de memoria y experiencia.
1.5.1 La oralidad como fuente de registro

De acuerdo a la historiadora Perla Chinchilla, la fuente oral, se puede ubicar como

un hibrido de debido a su interdisciplinariedad por lo que no se le puede definir en

% Thompson, Paul. La voz del pasado, prol., de Mercedes Vilano, trad. del inglés por Josep
Domingo Valencia, Alfons El Magnanim, Institucié Valenciana D'Estudis | Investigacié, 1988, p.14

9 Idem.
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alguna disciplina en particular, aunque para el historiador, se ha vuelto una
herramienta que permite, hacer su propia fuente, su propio archivo que en otros
momentos de la historiografia era practicamente imposible de realizar. En este
altimo aspecto, la tecnologia se vuelve un factor importante en el registro de la
fuente oral. A diferencia del documento escrito, el “registro oral” por llamarlo en
términos histéricos de “comprobacion del pasado”, encuentra su “autenticidad” con
la existencia de la grabadora®?, que hara el trabajo de registro y conservacion para
poder contar con un documento, en este caso una fuente oral. Esta practica, en la
generacion de una fuente oral, mantiene en interaccion y dialogo al historiador con
el entrevistado, en una escucha reflexiva y también critica, en una co-participacion,

entre informante e informador.

En la entrevista, como medio y punto de partida en la elaboracion de un registro oral
se puede percibir, la conciencia del pasado, del entorno en el que se vivid y de su
propia transformacién a través del tiempo. La transformacion que quedara como
registro individual pero también colectivo y que puede ser transmitido como una
vivencia historica. Al mismo tiempo que este registro, le proporciona al historiador,

la posibilidad de adentrarse a diferentes memorias.®.

El registro de esos hechos narrados de manera oral, de generacién en generacion
no permanece estatico o grabado en un documento, sino que es un registro abierto

gue ha ido de boca en boca, enriqueciéndose, conforme se va transmitiendo con

92 A partir de los afios sesenta y setenta, la practica de la historia oral, tomaria otras ventajas en cuanto a su
registro y generacion como documento. Chinchilla Pawling, Perla. XXVI Taller de Historia Oral, Graciela de
Garay (coord.) Instituto Mora, junio 2016.

% Cuesta, Josefina. “fuentes para una historia del presente”, op. cit., p.66
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cada individuo que al mismo tiempo interactia con otros y por lo tanto no solamente
transmite lo que ha oido sino el como lo ha percibido. Por otra parte, aquello que se
ha transmitido, ha sido lo que se ha querido conservar y por lo tanto es relevante
para la comunidad, lo cual nos permite conocer los cambios y por lo tanto, la
legitimacion de lo que se transmite, pero también la jerarquizacion de lo que se

cuenta y como se cuenta®.

Dentro de la tradicion oral para los pueblos originarios, un ejemplo tangible de
practica y transmision oral, es la ensefianza de la lengua materna. Pues quienes
hablan la lengua materna, contindan con esta practica que ya por si misma se ha
transmitido de manera intergeneracional, al menos de nuestros abuelos a nuestros
padres. Para quienes han salido de sus comunidades de origen, hay una especie
de interrupcion, pero no del todo, ya que en ocasiones los padres se convierten en
los reproductores de la cultura hacia los hijos de la manera en que a ellos mismos
les llegd, con cambios y su apropiacion intergeneracional. Esta cadena de
transmision intergeneracional tiene por punto de partida la “transmision verbal’
como principio aunque de acuerdo a Vansina, se debe examinar el modo de
transmision oral y las alteraciones en su transmision verbal, en los testimonios,
aguella persona que da referencia de un “testimonio indirecto” de aquello que se
estd dando cuenta®. La diferencia radicaria entre lo que se ha aprendido de
memoria, lo que se ha visto y lo que se ha escuchado, y como consecuencia, las

diferencias entre las narraciones®s.

% Taller de Historia Oral. Graciela de Garay, op. cit.
% Vansina, op. cit., p.35.
% |dem.
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La oralidad a diferencia de la escritura, aunque paradéjicamente la primera termine
siendo escritura, se convierte en una posibilidad de acceder a otra forma de registro.
De acuerdo a Graciela de Garay, la practica oral, es una fuente mas de registro y
que al igual que un documento, también tiene que pasar por un método critico en
su analisis. En el caso de las entrevistas, se consideran los tonos de voz, el lenguaje
corporal, el contexto cultural, de manera que se pueda contar con elementos para
la comprension de la narracion de la persona entrevistada pero también de las
diferencias y similitudes entre una persona y otra®’. Por otra parte, el entrevistado,
tiene que tener el pleno consentimiento de la transcripcion, de lo que se publicara e
incluso estar de acuerdo en cOmo se publicara, aquella “fuente viva”, que habla, que
interpela, que no es un documento sin habla. Por lo que, la historia oral, se entiende
como una técnica pero también como un método en cuanto al registro de una
fuente®, sin pretension de encontrar una sola verdad sino la significacion, el como

se recuerda y qué se recuerda del pasado.

Ante esta “nueva” forma de registro oral y la aparicién de la tecnologia, como son
los medios digitales de comunicacion, han facilitado a las comunidades migrantes
de Nuu Savi, quienes han encontrado en estos medios una posibilidad de conocer

sobre la cultura y lengua “mixteca”®.

7 0p cit.

%8 |dem., Dentro del taller de Historia Oral, Alan N. Plantea dentro de sus estudios de la historia oral la
“objetividad” en la forma de registro en. La utilizacién dela técnica por medio de una grabadora para registrar
la entrevista y también en la metodologia utilizada en la entrevista desde distintas disciplinas como Ia
sociologia, la antropologia y el periodismo.

%La utilizacién de la tecnologia, como medio de interaccién cultural al menos desde la cultura “mixteca”, ha
sido favorable ya que, para la gente migrante, debido a la distancia, el medio audiovisual en medios digitales
ha resarcido la necesidad de conocer sobre la propia cultura, lengua y costumbres, sobre todo de generaciones
que han nacido fuera de Nuu Savi. Existen varios medios de interaccién en internet que contribuyen a la
ensefianza y difusion de la lengua y cultura Auu Savi, entre ellos, tu’un savi “Ndatiaku”. Esta organizacion
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1.6 Algunas narraciones sobre la idea del pasado de Nuu Ndeya.

La oralidad como practica de transmision de saberes en las comunidades de
pueblos originarios, ha sido el medio fundamental para recuperar y significar los
relatos y narraciones que han quedado fuera, en este caso, de la disciplina historica,
a pesar de que son las experiencias que construyen las memorias, de la gente del
pasado y su experiencia de vida como nocion basica de la historia. En este caso,
las narrativas que se desprenden de la historia oral de los habitantes pertenecientes

a las comunidades de Nuu Ndeya.

La historia entendida como practica narrativa se remonta a la antigledad, a
formulaciones hechas en tiempos de Herddoto y Tucidides. Desde estas referencias
hasta hoy se han formulado multiples definiciones, pero que, debido a mdltiples
debates y trasformaciones al interior de la disciplina histérica, el marcado método
positivista, que pretendia ponderar la objetividad suprimiendo la subjetividad, ha
cedido paso a la nocidn de la historia como construcciéon. Por tanto, es pertinente
identificar a la historia como una elaboracion narrativa, que procura la pretensiéon de
verdad. De tal suerte que la ruptura tanto con el historicismo y el positivismo ha
permitido novedosas reflexiones y apuestas en el campo de la teoria de la historia.
A partir de esto se puede pensar a la historia como una forma narrativa, sin perder

de vista la encomienda de la elaboracion de la pretension de “verdad” del pasado.

fundada por un grupo de estudiantes de filologia de la universidad de Sevilla en el 2014, para mayor
informacion, en esta pagina web. http://dicciomixteco.wixsite.com/ndatiaku. Consultado el 23 de agosto de
2017.
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Las entrevistas realizadas en el municipio de Nuu Ndeya, me dieron la posibilidad
de escuchar otras verdades. A partir de la idea de memoria presente en la
actualidad: por un lado, aquella nocién mas lejana en la memoria y por el otro, lo
MAas cercano, en este caso, lo que los abuelos y las abuelas transmitieron y como

hoy se conoce, en estas generaciones de hijos y nietos.

Aquellos relatos e historias de vida que se transmiten por la oralidad, estan
interpelados por la subjetividad, en donde la voz del entrevistado se convierte en el
protagonista y en donde la narrativa se vuelve “una forma de construir la realidad”%°
a partir de su transmision oral. De acuerdo a Vansina esta transmisibn mantiene
rasgos especificos, entre ellos se encuentran: “el caracter voluntario e involuntario
del testimonio, la significacion que le esta asociada, su forma y género literario al
que pertenece, su modo de transmision y la manera como el testimonio ha sido
depositado”'®?, Considerando que cada generacién vive su propio tiempo, pero
también se entrelaza con otras generaciones, retoma elementos que le significan,
pero también aporta otras, por lo que aquello que se transmite, es una forma de
apropiacion particular, que al mismo tiempo muestra una relacion con los otros,
aguellos que forman parte de su contexto. Por lo que, aquello que nos llega por
medio de la oralidad tendra su propia variabilidad en las narraciones algunas veces
sin perder principios basicos como aquellos elementos significativos que han

quedado en la memoria 0 han permanecido con mayor firmeza, como el “dialogo”

100 Farifia, Ayelén. Narraciones orales y subjetividad: é epistemologias alternativas?, La Trama de la
Comunicacion, vol. 15, 2011, p.87.
101 yvansina. “La comprension del testimonio”, op. cit., p. 63
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en algunas practicas rituales en relacion a la lluvia, con la tierra, la ofrenda a la tierra

y la peticion de la buena cosecha.

1.6.1 Sobre lalagunay el mito del “aguila espantada”.

Este fragmento de historia oral puede ser significado cuando ponemos a jugar la
lengua originaria. Pues en sahin sau, México se conoce por los habitantes de Nuu
Savi como Nuu No’yo o Nuu Ko'yo%2, que traducido significa literalmente “Lugar de
la Ciénega o del Pantano”, este sentido que se conecta con la memoria remota de

como era referida la antigua ciudad de México-Tenochtitlan, hace mas de 500 afios.

En la primera entrevista que realicé al sefior Vicente Mendoza de 63 afios, originario
de Nuu Ndeya, de la comunidad Chanaichi, éste refirié a una historia de los viejos
que decia: “Aqui se iba a fundar México, aunque no me lo crea, aqui llego el aguila
y se encontrd a la serpiente, pero alguien la espant6 y se fue volando hasta donde
es ahora México”1%3, Podriamos considerar esta narracién como una reproduccion
del mito fundacional azteca en el gran lago de México y la posibilidad de su
reproduccion en lugares como Nuu Ndeya y posiblemente por otros lugares que
contaran con un lago, pero también por la reiteracién de la historia nacional y los

simbolos patrios que serian reproducidos hasta en los lugares mas recénditos.

102 yariante del municipio de Yukuhiti, perteneciente al distrito de Tlaxiaco, Oaxaca.

103 Entrevista al Sr. Vicente Mendoza Nicolds, originario de la comunidad de Chapultepec, municipio de Nuu
Ndeya, Oaxaca, junio 24 de 2015.
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Por su parte, Serafin Ruiz1%, de 30 afios, recuerda como se veia el lago de Nuu
Ndeya cuando era nifio, €él, iba alla a “corretear a las garzas”, a sacar “charalitos y
ranas a la ciénega’. Serafin mantiene este recuerdo, en su memoria ya como un
lugar pantanoso, que se fue secando poco a poco. Aungque también es importante
mencionar sefialar, la intervenciéon humana en la desecacion del lago, que fuera en
algiin momento inducida por uno de los caciques de Nuu Ndeya quien ordeno se

sacara el agua'®®,

Dentro de la tradicion oral, los abuelos de Serafin le contaban que en la laguna

existia un nopal grande, al respecto menciona que:

“En la laguna existia un nopal grande, desconozco a que altura estuvo el
nopal, supuestamente la gente de antes corrieron al aguila porque les dio
miedo, vino una vez una aguila muy grande y tenian miedo [la gente] de que
se comiera a los nifios o0 a la gente, por eso la corri6 [la gente], pero si, era

una laguna muy bonita, Chalcatongo”*°¢,

Dentro de esta tradicion oral, la narracion del sefior Vicente, se relaciona con lo que
le han contado a Serafin, en éste caso, él, pone énfasis en el “miedo” que causo el
aguila, que mas bien pareciera como un animal enorme que incluso podia “comerse”
a sus habitantes. Esta narracion, un tanto fantastica, podemos relacionarla,
cercanamente, con los mitos fundacionales surgidos durante las primeras

celebraciones de la independencia en el siglo XIX. En éste sentido, los desfiles y

104 Entrevista a Serafin Ruiz, originario de la comunidad de Zaragoza, perteneciente al municipio de Nuu Ndeya,
junio 15 de 2016.

105 Entrevista a Octavio Velasco, originario del municipio de Nuu Ndeya, junio 14 de 2016.

106 Idem.
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danzas que se realizaban eran representaciones alegoricas de “personajes
mitologicos griegos y romanos e invenciones ideoldgicas que funcionaban como
idealizaciones de valores. La danza culminaba con un gran final con la coronacion
del aguila nacional. [...] el aguila, simbolo del imperio mexica, no el pueblo, surgia
como el vencedor absoluto”%’. Un pasado glorificado y reproducido en un simbolo
que pudiera ser visto por todos en estas tierras, que estuviera impreso en cada

rincon de estas tierras.

Al respecto de la laguna, el profesor Manuel Simancas de 62 afios, originario de
Nuu Ndeya, cuenta que su abuelo, quien llegé de Tlaxiaco, distrito al que pertenece

Nuu Ndeya, le platicaba en las reuniones con la familia, lo siguiente:

“El nos platicé que cuando llegaron aqui ellos a Chalcatongo, existia una
ciénega, pero ya de una manera fangosa, adentro habia el islote en donde
habia unas cruces que estaban en el islote y habia mucho duraznal, porque
a mi me toco todavia ir a ese islote. Entonces, ellos para ir ahi, festejaban el
tres de mayo y tenian que usar no canoas porque no habia ni canoas ni
lanchas sino unas tablas para que pudieran pasar porque habia mucho

bejuco”1%8,

El tres de mayo, en la religién catdlica, es el dia de la Santa Cruz, dia en que los
habitantes de Nuu Ndeya, realizan la peticion a la lluvia para las buenas cosechas,

en los cuatro pozos que se visitan, quiza como una continuidad de la practica que

107 Representacion alegérica del dia de la independencia. Beezley H, William. La identidad mexicana: la

memoria, la insinuacion y la cultura popular en el siglo XIX, “Para no olvidarse nunca, inmune al juicio o al
arrepentimiento”: celebraciones de la independencia, 2008, pp. 80y 81
108 Entrevista al profesor Manuel Simancas, originario del municipio de Nuu Ndeya, junio 17 de 2016.
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se realizaba en la laguna, como refiere el profesor Simancas respecto de las
narraciones de su abuelo. Las cruces en la Ciénega pueden reflejar la presencia
religiosa que fue tomando lugares estratégicos de realizacion de rituales de los
pueblos originarios para la imposicion del nuevo culto, la fe catdlica. Sin embargo,
al desecarse aquella zona del lago, ya no se practico la visita a este sitio, incluso

para llevar a cabo ciertos rituales practicados por la comunidad de Nuu Ndeya.
1.6.2 Koo Sau la “serpiente de lluvia”

La lluvia, el agua, han sido elementos de veneracion desde antes de la llegada de
los espafioles y considerada como una de las fuerzas o energias de la naturaleza
mas representativas en los pueblos ancestrales y que en la actualidad, aun se
realizan rituales y ofrendas en algunos lugares de Nuu Savil®. Esta fuerza es
conocida de distintas maneras, por los pueblos originarios. En la variante de Nuu
Ndeya, se conoce como Koo Sau, “serpiente de lluvia”, en la variante de Yukuhiti
como Koo Savi, en la lengua nahuatl, se conoce como Quetzalcoatl, “serpiente
emplumada”, para la cultura maya es Kukulkan. sin embargo, es importante
mencionar que la lengua néahuatl, ha predominado en la forma de nombrar a la
diversidad cultural de los pueblos originarios; por lo tanto, es necesario hacer
mencion de formas no “reconocidas” desde la homogeneidad de la lengua, en este
caso de la lengua nahuatl, con la cual se ha denominado de manera histérica el

resto de las culturas.

109 En |a cima de un cerro cerca de Tlaxiaco, en la Nuu Savi Alta, en la comunidad de Nuu kuifii “cerro del tigre”,
aun se realizan rituales en honor a Koo Sau en las edificaciones antiguas que se encuentran en la cima de la
montafia de esta comunidad conocida como “metrépolis”, mismas que estan al resguardo del INAH.
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Las practicas rituales en honor a Koo Sau, se pueden reconocer en la actualidad.
En el caso de Nuu Ndeya, esta “recuperacion” es relativamente reciente. De
acuerdo al actual parroco de la Iglesia de Natividad, Serapio Lopez!'?, la practica
ritual en honor a Koo Sau surge a peticion de los sacerdotes alemanes de la orden
de los capuchinos, quienes llegaron en 1985 a Nuu Ndeya, a solicitud del arzobispo
Bartolomé Carrasco quien realizé una peticion a la orden en Roma. Los padres
alemanes estuvieron varias décadas en la iglesia de Natividad de Nuu Ndeya y se
retiraron aproximadamente hace cinco afios!t. Durante su estancia en Nuu Ndeya,
“motivaron” a la comunidad a la recuperacion de las practicas del pasado, una de

ellas, retomar la peticion de lluvia a Koo Sau.

El sacristan de la iglesia de Natividad, Octavio Velasco, nos comparte en una de las
dos entrevistas realizadas, sobre como se concibe a Koo Sau y como la comunidad

lo reconoce en la actualidad, al respecto menciona que:

“A través del lago venia la serpiente gque lo llamaban serpiente emplumada,
gue en mixteco se llama koo Sau, como usted sabe, cuando empieza la lluvia,
empiezan los rayos, los relampagos, por ahi aparecia la serpiente
emplumada. Y entonces, pues se espantaba mucho la gente, porque venia
tirando casas, el maizal que es la milpa, bueno tiraba arboles, todo era
posible cuando venia muy fuerte. Y pues habia sefiores que se armaban de
valor y le tiraban con sus escopetas y entonces, pues esos animales se

fueron muriendo y también otro poco que el agua ya se fue escaseando y ya

H1OF| parroco Serapio Lépez Cruz, de la orden “Hermanos Menores capuchinos”, es el parroco actual de la
iglesia de Nuu Ndeya, llegé a la parroquia de Nuu Ndeya en 1998 y pertenece al pueblo Ngiwa.
111 Entrevista a Serapio Lépez Cruz, febrero 17 de 2017.
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no llegé ese animal que se llama serpiente emplumada, en espafol y en
mixteco se llama koo Sau, nosotros todavia lo veneramos, es como un dios

del agua [...]"**2.

Este “dios del agua” como lo refiere el sacristdn Octavio y reconocido como Koo
Sau en lengua sahin sau, lo representa como una energia, una fuerza muy grande,
pero también como un “animal”, una figura mitica relacionada con la fuerza de la
naturaleza que para evitar algun “dafo”, tenia que ser abatido practicamente a
balazos. En este ultimo sentido, desde la concepcion religiosa, podria interpretarse
como ese “mal” que acecha y por lo tanto con el cual se debia terminar. Sin
embargo, como lo refiere el sacristan Octavio, la creencia de que la lluvia o el agua
son sinénimos de vida, también lo es de muerte, un sentido de dualidad, una
manifestacion muy presente en las culturas ancestrales. Quizéa el equilibrio con las
fuerzas de la naturaleza se haroto y por lo tanto se piense que se pueden “controlar”
con mecanismo modernos como el de una escopeta, pero también podria significar
una ruptura de identificacién de la comunidad con esta fuerza de Koo Sau, al

relacionarlo con la idea del mal.

Continuando con la entrevista, el sacristan, comentd con alegria sobre la reunion de

la comunidad para la peticion de agua, aqui, sus palabras:

“Parece que la gente ya empez0 otra vez a reunirse ese dia, el dia primero
de mayo hacemos nuestras veneraciones, para tener el agua, para poder

sembrar el maiz frijol, el trigo y otras semillas. En ese dia nos vestimos como

112 Entrevista a Octavio Velasco, op. cit.
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se vestian nuestros antepasados, de calzén de manta que le nombraban, se
vestian de calzoncitos de manta, camisa de manta y con una red, el cinturén,
pues es una faja que le decimos cefiidor, es de hilo que lo teje aqui mismo.
Ese dia nomas lo recordamos que asi se vestian los antepasados e iban a
pedir el agua en ciertos lugares [los alemanes] nos dijeron que: porqué vamos
a perder nuestra cultura mixteca si es muy rica, no lo sabemos aprovechar,
entonces nos dijeron: estaria bien que ustedes regresaran a vestirse como

se vestian sus abuelos”113,

La vestimenta como lo describe el sacristan, como un reencuentro con el pasado
reinterpretado cumple un papel importante en la peticién de lluvia, también nos
remite a una temporalidad anterior, a la de los abuelos en la que aun se conservaba
esta costumbre, que identifica, un “sentido de pertenencia’”, a una cultura
determinada por su simbologia antigua, aunque también con las adaptaciones que
sufrieran los textiles posteriores a la llegada de los espafioles. La recuperacion de
una practica antigua como la peticion de lluvia, aparece en su fragmentacion, por lo
que la vestimenta, como simbolo que liga al pasado con el presente se convierte en
un elemento que se concibe como parte de la ritualidad y por lo tanto, a formar parte

de esa “reproduccion”.

La frase del sacristan en el fragmento de la entrevista anterior, dice: “no lo sabemos
aprovechar”, que refiere a la “cultura mixteca”, es visto por los sacerdotes alemanes

como si la comunidad fuera la responsable sobre el “desconocimiento” de su cultura.

113 1dem.
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Hay que considerar que la iglesia como parte de la empresa de conquista, tuvo que
ver con la violencia ejercida a los pueblos originarios y a la pérdida de su memoria
pero que con la reflexién y conciencia que ha tomado la iglesia, sobre las deudas
histéricas pendientes hacia los pueblos originarios, se pueda proponer la practica
de dos creencias, que en principio se contraponen y que fueran reprimidas por la

propia iglesia.

Si bien, existid 0 existe, una iglesia que reafirma su sentido y creencia ideolégica
ante las propias creencias de los pueblos originarios, al mismo tiempo surge la
reflexion por la “recuperacion” de practicas antiguas. Al respecto, el parroco Serapio

Lépez, menciona que:

“[...] hemos tenido una cultura que ha sido impuesta, en todos los aspectos,
en el aspecto politico, cultural, econémico, también en el aspecto religioso.
Entonces, los hermanos alemanes que estuvieron aqui, yo creo que ellos
mostraron, sobre todo a nivel de parroquia se empez6 un camino, un camino
gue nosotros a nivel de parroquia llamamos de inculturacién y la inculturaciéon
significa que nosotros digamos, tenemos el aspecto religioso, lo central de la
vida cristiana es el evangelio, el evangelio que es la persona de Jesus y
entonces como este evangelio entra en dialogo con la cultura, de tal manera
gue no es para que la cultura disminuya, sino al contrario para que la cultura

alcance plenitud, llegue a lo mas grande que se pueda, entonces este
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proceso o camino de inculturacion ha sido uno de los trabajos que luchamos

por hacer"14,

La imposicién a la que han sido sometidos los pueblos originarios como lo menciona
el parroco Serapio, resulta ser un “impedimento” ante la propuesta que surge
justamente desde la propia iglesia. La “inculturacion” que refiere el parroco y que
parte desde el propio evangelio, resulta ser una situacion ambigua y de dificil
comprension desde que las practicas y creencias de los pueblos originarios fueran
sido sustituidas por la religion catolica. Aunque el parroco Serapio, refiere esta
propuesta como una posibilidad de llegar a la plenitud de la cultura, es decir donde
una y otra convivan. Esta propuesta de “recuperacion” impulsada, este caso desde
los sacerdotes alemanes, parte de una especie de integracién de ciertos ritos del

culto antiguo a uno mas “reciente” en el caso de Nuu Ndeya.
1.6.3 Sobre el levantamiento del espiritu, “el lugar”.

La préctica ritual de Koo Sau, se adhiere a otras que han mantenido una practica
transmision de manera intergeneracional, una de ellas es, el “levantamiento del
espiritu o lugar”. La comunidad de Nuu Ndeya lleva a cabo esta préactica, cuando
alguna persona que se encuentra “enferma”, ha padecido algun susto, caida o
percance en un determinado sitio, ya sea que las “manifestaciones” de ese percance

se presenten de manera inmediata, o posteriormente, al cabo de muchos afos.

Esta practica del “levantamiento de espiritu o lugar”, consiste en acudir al sitio en

donde la persona “enferma” padecio el percance. Ahi, se realiza un ritual en ofrenda

114 Entrevista al parroco Serapio Lépez Cruz, op. cit.
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a la tierra. Para llevar a cabo este ritual, el discurso oral, es un aspecto primordial
que funge, como medio de reafirmacion de esta costumbre comunitaria para poder
“hablar con el lugar” ofrendandole palabras, alimentos y respeto. En este sentido
cobra relevancia aquella persona que es elegida para hablar. En Nuu Ndeya, se
eligen a estas personas por que son las reconocidas para llevar a cabo esta
participacion colectiva. Esta accion, es dirigida por aquella persona que va a decir
las palabras y los rezos, al lugar acuden algunos familiares y amigos del “enfermo”

para acompaiarlo.

Con esta practica, no solamente se contribuye a que la persona “enferma” se sienta
mejor sino con ello se reafirma la colectividad y la transmisién oral de un saber que

ha pasado de manera intergeneracional.

Esta préctica actual y que se diferencia de la medicina moderna, es una forma que
nos remonta a tiempos de los antepasados y a la relacion con la tierra y la naturaleza
y la forma en que ésta ha sobrevivido y llegado a nosotros en la actualidad. “La
redundancia, la repeticion, de lo apenas dicho, mantiene eficazmente tanto al
hablante como al oyente en la misma sintonia”!'>. Es asi como se esta presente en
una accién colectiva, en donde se tiene la oportunidad de escuchar y también

entablar un “didlogo” con la naturaleza.

A continuacién, la sefiora Marcelina de 54 afios, de la comunidad de Zaragoza

comparte sobre esta practica que, conserva en su memoria, aun estando fuera de

115 Walter On, en Garay, Graciela de (coord.). Oralidad y escritura. Aproximaciones tedrico-metodoldgicas y
experiencias empiricas, “Para pensar el tiempo presente”, Instituto Mora, 2007, p. 33.
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la comunidad, a casi 40 afios de haber salido de ella para habitar en Chimalhuacan,

Estado de México, al respecto menciona que:

“La creencia que tiene la gente de ahi, por decir, si se enferman, ellos creen
mucho en el espanto, van en el lugar donde les sucedio algo y recogen su
espanto. Para ellos, se curan, llevan su aguardiente, su pulque, o llevan
también una vela. Llegan en el lugar, hablan con el lugar, hasta le hacen un
rezo, le rezan ahi un padre nuestro y dejan pues lo que llevan o a veces hasta
comida llevan y le ofrecen a ese lugar pues esa comida y pues ya. Ellos
también se sientan ahi y comen un taco con el lugar, le toca al lugar y ya
comparten con la persona que va con ellos, con el enfermo y toman, también
comparten el aguardiente, un poco le ponen al lugar, y un poco se lo toman
ellos. Le hablan al lugar y le dicen que aqui se espanto esta persona por eso
venimos a hablar con ese lugar, que haga el favor de entregar su espiritu,

gue se asusté ahi y asi"16,

Esta forma de presentarse al “lugar” muestra la relacion cercana con la naturaleza
y la importancia de su existencia en torno a las comunidades como se realiza con
esta practica del “levantamiento del lugar”. En muestra de respeto a la naturaleza,
se le pide con ofrendas por la salud del “enfermo”, ahora, se ha involucrado a los
santos catolicos, aqui una cita sobre el rezo que se realiza en la peticion al “lugar”:

“santa Cristina, san Cristobal, Santo Lugar, entregue Usted el alma de este su pobre

116 Entrevista a Marcelina Quirds Ruiz, originaria de la comunidad de Zaragoza, perteneciente al municipio
de Nuu Ndeya, Chimalhuacéan Estado de México, marzo 24 de 2017.
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y humilde hijo. No se enoje Usted con él. Le falté al respeto a Usted. Hizo maldad,

no le obedecié. Se espant6 ante Usted y le agarré Usted’!'’.

Los santos han tomado los lugares que mantenian las fuerzas de la naturaleza, al
ser enunciadas en las practicas antiguas o rituales, sin duda, de una u otra manera,
Su presencia esta ahi al acudir a un espacio abierto como puede ser una montafia,

un rio, laguna, un pozo, barranca o un camino.

Capitulo 2: Un acercamiento a la construccion colonial del pasado de los

pueblos originarios, desde la escritura como registro.

Hablar del pasado y su reproduccion, responde a las formas de interés social de
cierta época. Entre esas producciones generadas se encuentra la escritura de la
historia, de acuerdo a Paul Thomson, “alla donde no se disponga de historia alguna,
se la creard"''8. Por lo que, al hablar del pasado de los pueblos originarios, es
necesario preguntarse a qué pasado nos referimos, fuera de aquella historia oficial
gue nos ensefiaron desde nuestras infancias, lleno de simbolos patrios y personajes
de bronce y acero. Continuar por esta linea, el de una sola historia, la “oficial”, nos
obligaria a reproducir la idea de un pasado y su construccion, que tiene como

antecedente, la “conquista”!'®. Esta idea del pasado jugaria un papel primordial, en

117 pérez, op. cit., p.189

118 vid. Thompson, op. cit.

119 Este concepto, tiene como antecedente el “descubrimiento de Cristdbal Colén de América. El concepto de
“conquista” junto con el de “conversion”, “predicacion”, “legislacion” y “oficios”, Eduardo Subirats, menciona
que “comprenden un campo semantico relativamente delimitado”, y articulados entre si. La bula Inter Cetera,
cedida por el Papa Alejandro a los reyes espafioles, no solamente les concedia el derecho sobre las tierras
descubiertas por Coldn, sino que también el derecho de la ocupacién, el despojo y el avasallamiento,
acompafiado de la propagacion de la fe y la gran tarea civilizadora. Aunque a partir de 1573, este término se
sustituyera por el de “pacificacion”, es decir la imposicién de un orden tanto politico como teoldgico,

justificando el sometimiento del indigenay, por lo tanto, al no reconocimiento de su existencia y al abandono
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la conformacion de la “identidad mexicana”, que reproduciria y hasta reafirmaria la
condicion subalterna histérica y de avasallamiento de los pueblos originarios,

generado desde la “conquista”.

La reproduccién y escenificacion del pasado dentro del discurso oficial, fue
encontrando en cada momento de la historia nacional una imagen “apropiada” sobre
los pueblos originarios, que respondiera a intereses nacionalistas. “La «historia» en
tanto que sistema de conocimiento se halla firmemente insertada en practicas
institucionales que invocan constantemente al Estado-nacién -dan testimonio de ello
la organizacion y las politicas de ensefianza, contratacion, promocién vy

publicaciones de los departamentos de historia [...]"*%.

Dentro de estas reproducciones, se encuentran, algunos conceptos y términos
utilizados hasta la actualidad, como el de “indio”, generado con la “conquista” por
los espafioles y que se convertiria posteriormente en “indigena” ya en el siglo XIX.
Estos conceptos, ademas de ser anacrdnicos y no por eso justificables, estan

cargados de una imposicién colonial como principio?!.

El “descubrimiento” de “América”'??, término ampliamente debatido dentro de la

historiografia contemporanea encontraria su contrapropuesta con el historiador

de su forma de vida, es decir, llevar la paz donde habia caos, imponer un orden a los “salvajes” carentes de
civilizacion. Subirats, Eduardo, El Continente vacio, “La Idgica de la civilizacion”, Siglo XXI, 1994, pp.53-58
120Chakrabarty, Dipesh. Al margen de Europa. Pensamiento poscolonial y diferencia histérica, Tusquets, 2008,
Barcelona, p.74.

121 De acuerdo al Historiador 1ldn Semo, hay conceptos que permanecen, debido a que han creado sociedades
que las sustentan e incluso las reafirman, es asi como su vigencia puede ser permanente dentro del discurso
oficial y, por lo tanto, en la apropiacién social. Clase de Historia social de México I, impartido por el Dr. Ilan
Semo Groman, Universidad Iberoamericana, enero-mayo, 2017.

122 Responde al proyecto del genovés Cristdbal Coldn, quien llegara a América el 12 de octubre de 1492.Este
“evangelizador” y “colonizador” tenia como uno de sus principales propdsitos, expandir el cristianismo. De
acuerdo a Tzvetan Todorov habia que “descubrir” una América para la obtencion de recursos, sin esta tesis,
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Edmundo O ‘Gorman, quien defiende la idea de una “invencién” y no de un
“descubrimiento”. Esta propuesta, resulta mas que acertada, primero por el
nombramiento que los espafoles hicieran a este espacio en los que habitaban
culturas de miles de afios y al cual paraddéjicamente nombraran “Nuevo Mundo”*%3,
Al respecto, cabe preguntarse qué, si era un “Nuevo Mundo”, ¢por qué se le
denomind a los pobladores de estos territorios “indios™?, al notar que no habian
llegado a las Indias Occidentales?* sino a otro continente. Continuando con la idea
de “nuevo mundo”, Cristobal Coldn, en su diario de viaje, renombro los lugares a los
que llegaba, desconociendo de esta forma, las nomenclaturas existentes y sus
formas de autonombramiento en la diversidad de lenguas en cada region “hallada”.
Esta accion de renombrar para la empresa de conquista puede considerarse como
sinbnimo de “posesioén”, situacién que, encierra la justificacion de que, todo lo que
ahi se encontraba, debia ser renombrado y por lo tanto “apropiado”, a pesar del nulo
reconocimiento del otro y su contexto cultural'?®. En el planteamiento enunciado de

O ‘Gorman, esta accion se convierte en una “invencién”, que va acompafada

los reyes de Espafia, no hubiesen accedido al proyecto de Coldn. Con esta intencién, Colén, no solamente
acarrea con preceptos medievales, sino que también con ello inaugura la “era moderna”, entendiendo el
concepto de moderno y medieval de acuerdo a Todorov, “sin precisiéon”. Todorov, Tzvetan. La conquista de
América, Siglo XXI, 2010, p. 19 y 21). La palabra “América”, es un término que hace alusidn al navegante
Américo Vespucio para nombrar al “nuevo continente”, ya que a él se le atribuye el descubrimiento que hiciera
de la extensidn de estas tierras. Vid. Rabasa, José. De la invencion de América, 2009, México, UIA, p.19.

123 Forma de nombrar las zonas geogréficas derivadas del expansionismo europeo en el siglo XVI y XVII. “[...]
concepcion moderna del mundo que resulta de la exploracion del globo [...]". Ibidem., p.19

124 Reflexién planteada en clase de posgrado. Semo Groman, Ilan. Historia Social de México Ill, Universidad
Iberoamericana, 24 de abril de 2017.

125 Un ejemplo lo consigna Tzevan Todorov, quien afirma que: “El nombre de la provincia de Yucatan, para
nosotros simbolo del exotismo indio y autenticidad lejana, es en realidad el simbolo de los malentendidos que
reinan entonces: a los gritos de los primeros espafioles que desembarcan en la peninsula, los mayas
contestaban: Ma c’'ubah tahn, ‘no entendemos vuestras palabras’. Los espaiioles, fieles a la tradicién de Coldn,
entienden ‘Yucatdn’, y deciden que ése es el nombre de la provincia” Todorov, Tzevan. La conquista de
América, op. cit., p.120.
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también de la invencion del “otro”, aquel despojado de sus vestimentas, de su
lengua, de su historia, aquel que no se podia distinguir de los animales, el “salvaje”.
A partir de ese momento, esa accion de nombrar al “otro”, marcaria, las condiciones
de desigualdad y de invisibilidad a la que serian sometidos, los pobladores de aquel
entonces y de sus descendientes, como si se pronosticara desde ese momento el
futuro. Ese futuro que seria aprovechado por la empresa de conquista al momento
de registrar y dar cuenta de los hechos de la invasion a partir de la escritura del

pasado.

La escritura, como forma predominante de registro de la invasion, se encargaria no
solamente de dar a conocer qué era y cOmo era ese “nuevo mundo”, sino también
como seria. Aquellas escrituras, generadas después de la conquista perdurarian
atravesando los limites del tiempo, al respecto, el humanista Tzvetan Todorov,
plantea esta permanencia formulando dos propuestas: la primera, una “excusa”’ y la
segunda, una “justificacion”. En cuanto a la primera propuesta, Todorov plantea la
“imposibilidad” de renunciar a esos primeros registros, como fuentes de registros,
aun con la influencia y el peso de los conquistadores ya que estos mismos, se han
convertido en referentes dentro de la historiografia mexicana. En la segunda
propuesta, Todorov menciona que, una vez plasmado el escrito, la lectura de estos
textos, debe considerar siempre, las circunstancias de su enunciaciéon'?®, es decir,
el lugar desde donde se esta escribiendo, tomando siempre una postura critica y
reflexiva ante ello. Al respecto, Michel De Certeau, sefiala que la historiografia, es

decir, la forma de escribir la historia, supone, escribir/construir en una “pagina en

126 \jd. Tzvetan Todorov. La conquista de América. El problema del otro, Siglo XXI, 2010, p.66.
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blanco”, escribiendo en un *“tiempo nuevo”, construyendo una “razén en el
presente”!?’. Para el caso de la conquista, sirvié para crear la propia justificacion de
guerra que al mismo tiempo borraba lo que le antecedia para dar paso a la escritura
de un “tiempo nuevo”. Para De Certeau, la “verdad de la letra y la eficacia del poder”,
se vuelven en el discurso, un legitimador del poder. El “hacer historia”, desde la
postura del principe, donde se organiza la representacion del pasado!?®, resulta
entonces, que se escribia para dar cuenta al soberano, sobre las conquistas, la

anexion de nuevas tierras y sobre las riquezas que en esos lugares se encontraban.

La escritura generada por la empresa de conquista, imprimia en ella, su sentido
escatoldgico, forma desde donde los europeos veian la conquista, misma que se

encontraba muy lejana de la realidad en el “Nuevo Mundo”.

La paradoja de la semantica que encierra la palabra “humanizacién”, como aspecto
que se pretendio ejercer desde la conquista, de acuerdo a Eduardo Subirats,
consistia por un lado en la sujecién a un sistema “racional” y por el otro a “la
interiorizacion del terror como principio de subjetivacion!?®, en otras palabras,
conseguir la libertad de aquellos que vivian en el caos, en el peligro del abandono
del orden cristiano. Esta logica de colonizacion, es para Subirats, la acumulacién
del poder y destruccién, es decir, el proceso constitutivo del poder colonial, “la
redencién de la esclavitud en el orden subjetivo de una identidad vaciada de vida,

una identidad instaurada como principio subjetivador, racional y universal, en

127 De Certeau, op. cit., p. 19y 20.
128 1bidem. p. 20.
129 Sybirats, op cit., p. 59.
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nombre del mesianismo cristiano”!*°. Bajo estos principios, se tenia entonces el
deber e incluso, el derecho divino de la conquista y por lo tanto la justificacion a

ejercerla de cualquier manera y a cualquier precio.

La ola colonizadora que azotara a continentes como Africa y América, por parte de
los europeos de entonces, dej6 marcada una historia, que se reproduciria y
perduraria atravesando los limites temporales. Al igual que a los pueblos
colonizados en Africa3!, a los pueblos invadidos en América, se les escribiria su
historia, en principio, para dar cuenta a la corona espafiola sobre los territorios
conquistados. Por lo que, la expansion territorial, requiri6 de una historia que

justificara y sustentara la presencia de los invasores en los nuevos territorios.

“En nuestro caso, los testimonios indigenas, si testimonios indigenas hubo,
producidos como tales, estarian entonces determinados por la finalidad de la
documentacion que busca producir la orden franciscana: justificar su accién
evangelizadora al decir la Verdad de la conquista y a partir de ésa, construir
el retrato del vencido como parte de una nueva memoria para la Republica

de Indios”132,

En este sentido, para de Certeau, la escritura de la historia, se ha vuelto una forma

de validez del pasado, generado desde el discurso del poder, una especie de

130 pidem, p.61.

131 Terence Ranger historiador inglés, ha realizado diversos estudios sobre Africa y su invasién por paises
europeos. Al respecto menciona que, los europeos, fueron colonizando y poblando gran parte de Africa. Ante
esta colonizacion, los europeos se encontraron en la necesidad de inventar tradiciones, que justificaran su
presencia en tierras colonizadas, ademas de la intencion de imponer modelos politicos europeos a los
africanos. Terence, Hobswaum, op. cit., p. 220.

132 Rozat Dupeyron, Guy. “Doxa y herejia en el relato de la conquista” en (In) disciplinar la investigacién.
Archivo, trabajo de campo y escritura, UAM, Siglo XXI Editores, 2016, p. 215.
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analogia con un cuerpo que es habitado y perturbado, “[...] lo que se esboza de
esta manera es una colonizacion del cuerpo por el discurso del poder, la escritura
conquistadora que va a utilizar al Nuevo Mundo como una pagina en blanco donde
escribira el querer occidental”'®3, De manera practicamente automatica, el “otro” es
categorizado, el otro distinto, distinto en el sentido de no pertenencia, el no

“civilizado”.

Para dar cuenta de ese “Nuevo Mundo”, existieron los llamados “cronistas de la
Nueva Espafa”, quienes realizaron los primeros escritos, entre ellos, el fraile
franciscano Bernardino de Sahagun, el clérigo sevillano Francisco Lépez de
Goémara y el soldado, Bernal Diaz del Castillo'**, por mencionar algunos muy
representativos. Cada uno de ellos, aunque participes de la empresa de conquista,
son ejemplo por si mismos de contradiccion en las formas de dar cuenta de los
hechos del pasado, sin embargo, la intencién era clara, se escribia desde el

“vencedor”, formando asi una visidon externa de la historia.

La forma narrativa de los cronistas de la Nueva Esparfia parte de modelos literarios
biblicos*®> y apocalipticos, mismas que se basan en los manuales de retérica
argumentadas a partir de glosas antiguas grecolatinas. La teologia era considerada

como la “ciencia” que predominaba en el siglo XVI, por lo tanto, el mismo tipo de

133 De Certeau, op. cit., p.11.

134 Fray Bernardino de Sahagun considerado por algunos como el primer antropélogo de la historia en México,
escribié su maxima obra “Historia General de las cosas de la nueva Espafia” o cddice florentino, el cual redne
los saberes, practicas antiguas de los pobladores, recopiladas por medio de una serie de “informantes”.
Francisco Lépez de Gémara, por su parte, escribié una obra llamada “Historia General de la Nueva Espaia”,
resultando contradictoria, al no haber sido participe ni haber estado presente durante la invasién espafiola,
simplemente escribié a manera de encargo de Hernan Cortés. Bernal Diaz del Castillo, soldado de Cortes en
desacuerdo por la obra de Gémara, escribio la obra “Historia verdadera de la Nueva Espafia”, quien si estuvo,
vio y escuchd a manera de hacer historia de Herédoto.

135 pappe, op. cit., p.90.
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narracion era parecido al de la Edad Media, una imitacion de la biblia y lo que
predominaba eran las descripciones morales, la remarcacion del bien y el mal*6.
Por lo tanto, esta “imitacion” de los autores grecolatinos en donde los buenos
modales estan presentes, se diferencia de lo “salvaje” y lo “civilizado”, sin duda
estos primeros escritos estuvieron cargados de una tendencia medieval, que
retomaron aspectos de pasajes biblicos en donde se colocaba a Hernan Cortés
como uno de los elegidos, una especie de mesias, que traia la salvacion de los sin

alma.

Para de Certeau en cuanto a la escritura de la Historia “moderna” occidental, lo
plantea como la que separa el presente del pasado, existiendo una diferencia entre
el discurso y lo que él llama el “cuerpo social”, es decir, el que constituye a su “otro”,
el “discurso del otro”, ese ser “otro” que se ha dictado en los distintos periodos de la
historia y que cada tiempo “nuevo” no es mas que un reafirmacion del pasado pero

de un pasado “muerto”??’,
2.1 El conocimiento del pasado desde la disciplina de la historia.

Pasado e historia, no siempre van de la mano, al igual que la historia como “campo
de estudio” y acontecer “real”, es necesario hacer una distincion precisa en cuanto
a quiénes “hacen la historia” y quiénes la escriben, entre el “actor” y “observador”.
Historia con mayudscula, se sitta frente a la historia con minuscula. La primera, se

ocupa de “conocer y objetivar el pasado”, mirar el pasado como “objeto de estudio”

136 vid. Lopez Gdmara, Francisco. Historia de la conquista de México, introd. Joaquin Ramirez Cabafias, tomo
|, Editorial Pedro Romero, México, 1993.
137 De Certeau, op. cit., p. 11.
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y la segunda como la que no esta separada del presente, la historia vivida por sus

propios actores, mas vinculada el acontecer!®,

La historia generada desde un espacio de poder que no tiene que ver con el pasado
sino como mera construccion en el presente, la historia como discurso, en donde
historia y pasado no siempre tienen una relacién. Al respecto de la historia en
relacion con el pasado, Keith Jenkins considera que “El pasado se nos ha escapado
y la historia no es mas que lo que los historiadores hacen de él cuando se ponen a
trabajar” -13%, De acuerdo a Jenkins pasado e historia “son cosas distintas”, aquello
que se registra del pasado es la historia y el “objeto de interés de los

historiadores”'4° y la historiografia como la manera en que se aborda.

El conocimiento sobre el pasado ha transitado por diversas temporalidades en su
interpretacion. Desde los griegos que ensefiaban la historia como retérica, “el arte
del buen hablar” a través de una “l6gica argumentativa”, esta forma que da inicio en
el S. V, se mantuvo hasta el siglo XVIII'41, Por otra parte, la forma de hacer historia
con Herdédoto, tenia que ver con la doxa, con la opinidn, en este sentido, el oyente
era un componente activo, es decir, la historia era leida y escuchada, por lo tanto,
se participaba con la opinion. Con Herddoto, se pretendié legitimar al otro,
centrdndose més en la identidad, para diferenciar mas al griego del romano, el

“civilizado” del “barbaro”. Esta historia mantuvo su funcién didéctica, que con

138 \/id. Alfonso Mendiola, Guillermo Zermefio. “De la historia a la historiografia”. Las transformaciones de una
semantica, Universidad iberoamericana, Historia y Grafia, Num,4, 1995, p. 246 y 247.

139 1dem.

140 vjd. Keith Jenkins. Repensar la Historia, Trad. Jesus lzquierdo Martin, Madrid, Siglo XXI, 2009, 113 pp.
141pyran, Norma. Historiografia general, Universidad Iberoamericana, Departamento de Historia, 1996, p.20
y 21.
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Tucidides, se vuelve una forma pragmatica, es decir la historia que deberia servir a

la ciudad.

Escribir sobre el pasado desde donde ese sujeto que “conoce” y ese objeto por
conocer (el pasado), pudiera observarse con un método adecuado y un control
sobre él, fue una idea que formé parte de la historia decimondnica, postulandose
como “la ciencia del pasado del hombre”, para dar cuenta de lo que
“verdaderamente sucedi¢”4?,

En el siglo XX, aunque la presencia de la objetividad se mantuvo, la postura del
historiador con su presente, intentd dar cuenta del “acontecer histérico”. Un mismo
hecho, el pasado, de aquello que los historiadores han dicho o analizado, es
reflexionado por el “andlisis historiografico” para poder “observar”, las versiones e
interpretaciones realizadas en distintas épocas!*3. Es este punto reflexivo desde
donde los mismos historiadores cuestionaron las practicas y la forma de hacer
historia y tanto la historiografia como la teoria de la historia, se volverian parte de
este pensamiento reflexivo. “Si consideramos algunas de las criticas hechas a la
historiografia moderna durante las dltimas décadas vemos que una de estas tiene
que ver con el caracter etnocentrista adjudicado a la escritura”44.

Por otra parte, la historia como representacién de una “verdad” requiere de la

narracion, es entonces, en donde el discurso de la historia se une al artefacto

142 1dem.

143 Mendiola, Zermefio, op. cit., p. 250.

144 Zermefio, Guillermo. La cultura moderna de la historia. Una aproximacion teérica e historiografica, El
colegio de México, México, 2002, p. 114.
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literario para llevarla a cabo y de acuerdo a Michel de Certeau, el lugar social desde

donde se habla.

La narracion histérica en el siglo XIX debia ser “objetiva”, es decir sin que esta fuera
afectada por el apasionamiento del propio historiador. En el siglo XX esta idea
positivista fue tomando menor relevancia por los cambios dentro de la propia
disciplina de la Historia, cediendo lugar al historiador y a su “subjetividad”. Esta
ruptura con el positivismo dio cabida a nuevas reflexiones desde la disciplina sobre
todo en el campo de la teoria de la historia.
“En las historias generales sobre el género historia, se insiste en la idea
herodoteana de la investigacion, y es ahi si positivismo hay, que lo vamos a
encontrar. La actitud critica de los sucesores tendra que escudrifiar la validez
de lo que contaron esos duefios del tiempo, cdmo lo hicieron, si su informacion
y objetividad suficientes, sus juicios pertinentes y originales, pero en esa vision
analitica jamas se logra pensar al historiador no es mas que un cuentista, una
persona que cuenta, un rapsoda, un individuo que soélo interpreta a partir de
interpretaciones, y mas de interpretaciones de interpretaciones, en una larga

cadena casi infinita” 145,

Sobre el discurso de la historia y su transicion hacia el siglo XX, Alfonso Mendiola

ubica cinco puntos acerca de la practica de la Historia cientifica durante ese siglo46.

145 Rozat Dupeyron, Guy. “Doxa y herejia en el relato de la conquista” en (In) disciplinar la investigacion.
Archivo, trabajo de campo y escritura, UAM, Siglo XXI Editores, 2016 p. 212.

146 Acerca de los cinco puntos: el pasado localizado solo en los libros de Historia, la utilizacién de un método
que suprime la subjetivacién, descartando el lugar social del investigador, la representacion del tiempo de
manera cronoldgica, el pasado convertido en “cosa”, por lo tanto, sin posibilidad de ser mediado, la ciencia
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La segunda mitad del siglo XX!47, trajo consigo fuertes cambios sociales, las
“autodescripcion” y “autodenominacion” aparecen, en un momento de radicalizacion
de medios de comunicacién y de la cibernética. Aparecen entonces el termino post,
postmoderno, postindustrial, como sintomas de una transformacion social como
resultado de una “autoobservacién”*® social. Si la historia se ha hecho con
documentos, estos a su vez son “comunicaciones”, generadas en determinada
sociedad que las genera, el documento por si mismo no otorga el referente externo,
es decir el de su contexto, sin que este haya pasado por una “construccion del
sistema de comunicacion” no habiendo “hechos”, sino “comunicaciones”**°. Lo que
a la historiografia le interesa es una “autoobservacién” del trabajo del historiador en
términos “historicos-sociales”, es decir no solamente centrarse en el “estudio” de los
libros de historia sino a todo aquello que tiene que ver con el pasado.

Por otra parte, si “la historiografia destaca, principalmente, que la historia como
ciencia, se hace con escritura’'®®, es decir, con grafia que produce grafia’®:,
entonces, a partir de esta teoria, predomina entre los registros o evidencias del

pasado la escritura como maximo representante de hacer historia.

de la Historia como ciencia “observacional”, basada en una “teoria de la verdad”. Mendiola, Guillermo
Zermenio, op. cit., p. 252-253

147 A pesar de lo esperanzador del cambio, reconozco la dificultad de una transformacién, como lo afirma
Chakrabarty: “Esta es una historia que intentara lo imposible: procurar su propia muerte buscando aquello
que resiste y escapa a los mayores esfuerzos humanos por traducir diferentes sistemas culturales y otros
sistemas semidticos, para que el mundo pueda imaginarse, una vez mas, radicalmente heterogéneo.
Chakrabarty, Dipesh. Al margen de Europa. Pensamiento poscolonial y diferencia histérica, Tusquets,
Barcelona, 2008, p. 80.

148 Mendiola, Zermefio op. cit., p. 254.

149 1bidem, p.255.

150 1dem.

151 Idem.
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2.2 La nacion Nuu Savi y la forma de registro de su historia

Los antiguos Nuu Savi, asi como la mayoria de las culturas que tienen su origen
anterior a la “conquista” espafiola, llevaron a cabo una tradicion de registro de su
acontecer, de su experiencia de vida, de su forma de percibir el tiempo y su propia
historia. Estos registros fueron diversos, van desde las enormes edificaciones
arquitectonicas, los relieves en piedras, la pintura mural, la produccion textil, los

cddices, la ceramica y la orfebreria, entre otros.

Las representaciones ideoldgicas plasmadas en estos registros, no fueron
comprendidas, ni tampoco respetadas. Todo lo contrario, fueron objeto de
provocacion para la imposicién del “nuevo culto” que se avecinaba con la invasion
espafiola. Este principio romperia con una tradicion milenaria. Dentro de esta
diversidad de formas de expresiones “artisticas”, la tradicion de la escritura antigua
0 codices sagrados fue muy representativa en la nombrada “Mesoamérica”. Una
enorme cantidad de estas fuentes de registro, fueron generadas antes de la
“conquista”, uno de ellos, el “cédice Viena”. “Como ningun otro testimonio del
periodo posclasico, el Cdodice de Viena narra en imagenes el origen de estos
pueblos, su relacion con los dioses y los reinos vecinos, y describe los valores que

distinguen a la nacién mixteca’%2,

Ademas, la nacion Nuu Savi como muchos otros pueblos originarios, han mantenido
una tradicion oral, aunque desde la invasion espariola, la escritura occidental se

impuso como forma predominante de registro y autenticidad de la existencia del

152 Florescano, Enrique. Historia de las historias de la nacién mexicana, México: Taurus., 2002, p. 68.
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“Nuevo Mundo”. Esto no quiere decir que los pueblos asentados en territorios
ancestrales, no hayan contado con registros, por el contrario, una muestra de esos
registros, se evidencia con los cddices existentes en la actualidad, parte de ellos,

generados por la nacion Nuu Savi.

“En Oaxaca, la transicién de los proyectos contra idolatrias de los dominicos
a aquellos organizados por los extirpadores seculares ocurrié en el mismo
periodo en que los intentos de extirpacion seculares iniciaron en la didcesis
de México: las dos ultimas décadas del siglo XVI. Sin embargo, los primeros
intentos de extirpacion secular en Oaxaca, se produjeron siguiendo intervalos
mas sistematicas y en un contexto territorial con mayor diversidad linguistica

y geogréfica que en México”1%3,

Los cddices existentes a la llegada de los espafioles, como maxima evidencia de
escritura “antigua”, padecieron una gran destruccion, a cargo del fraile franciscano
Juan de Zumarraga. El gran fuego, acabaria y desapareceria, los escritos,
testimonios y parte importante de la memoria de los pueblos existentes. Este
aniquilamiento cultural, se puede deducir como el principio de la escritura de la
historia desde la visién e imposicion occidental, aunque, en la practica de la escritura
de codices generados posterior a la conquista se siguiera plasmando de alguna
manera, el sentir de los antiguos pobladores que no podia desaparecer sin oponer

resistencia.

153 Tavarez, David. Las Guerras Invisibles. Devociones Indigenas, disciplina y disidencia en el México Colonial,
Oaxaca, UABJO, CIESAS, UAM, El Colegio de Michoacan, 2012, p. 187.
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La destruccion de estos registros del pasado, aunado a la existencia de un pasado
que ha quedado monopolizado por las instituciones oficiales, ha dejado al margen
las representaciones reconocidas por la propia comunidad como pueden ser los
“usos y costumbres” y con ello, el reconocimiento de su forma de ver el pasado.
Aungue la distancia temporal se hace presente, en Nuu Savi existen comunidades
en donde hasta el dia de hoy se reconocen como parte de la historia plasmada en
los codices Nuu Savi, en la “Mixteca Alta” como: Achiutla, Apoala, Tlaxiaco,
Tilantongo y Tezacoalco®®*. En estos lugares, los pueblos antiguos, mantienen y
mantuvieron, esa relacion con su entorno y con los “lugares sagrados”, ya que, en
el pensamiento antiguo, la existencia del ser, no esta apartada de su entorno, ya

sea con la tierra, el universo, e incluso el inframundo.

El llamado “arte mixteco” que florecio entre el afio 950 d. C y 1520, es considerado
por Roland Spores como la “época dorada de los sefiorios-estados de reyes y
reinas”'%%. En Nuu Savi, es notoria la presencia de pequefias ciudades “estilo Monte
Alban” que rodeaban los centros ceremoniales como: San Miguel el Grande,
Nucuifie en Santa Maria Cuquila, Yosondua y Chalcatongo%®, s6lo por mencionar

algunos de los que se cuenta con registro y estudios de la existencia de estos sitios.

La cultura fiuu savi, mantuvo una interaccion con otros sitios, ya fuera por alianzas
matrimoniales, conquistas militares y una red de intercambio comercial generados

tanto en Nuu Savi como en otros sitios, por lo que de acuerdo a Spores, su expresion

154 5pores, Ronald. Nuu Nudzahui. La evolucién de la cultura mixteca desde los primeros pueblos preclasicos
hasta la independencia, Instituto Estatal de Educacién Publica de Oaxaca, Oaxaca, 2007, p.47.

155 1dem.

156 1dem.
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artistica y cultural es reconocida. En este reconocimiento artistico-cultural, las
actuales catalogaciones museisticas han servido para reconocer tanto, las
diferencias y similitudes de estas culturas antiguas a partir de su clasificacion,

regional y cultural.

La historia de México, la oficial, no recupero e incorporoé la riqgueza del pasado de
los multiples pueblos originarios ni su diversidad cultural, sino que hizo evidente solo
la historia Mexica como la “grandeza del pasado”, un pueblo recaudador de tributos
gue mantenia bajo su poder y dominio, diversos pueblos asentados en el territorio

gue hasta el dia de hoy mantiene el nombre de “Mesoamérica”.

En la actualidad existen muchos “centros ceremoniales”, que han quedado al
resguardo del Estado, pero también de la incorporacion de la iniciativa privada.
Ronald Spores y Nelly M. Robles dirigieron entre 2004 y 2010 en la “Mixteca Alta”
de Oaxaca el Proyecto Arqueoldgico Pueblo Viejo de Teposcolula, con el apoyo de
la Fundacion Alfredo Harp Heli'®’. De esta iniciativa, algunos “centros
ceremoniales” se convirtieron practicamente en patrimonio colocando aquellos
espacios en un contexto distinto a las formas de apropiacién comunitaria y dentro

del discurso patrimonial.
2.2.1 Nuu Ndeya, el lugar en donde descansan los “reyes mixtecos”.

Nuu Ndaya, este nombre, es una referencia a la importante cueva que fue el
cementerio colectivo de los “reyes mixtecos” de Nuu Savi, es decir de la “mixteca”.

“Nuu Ndeya, fue un fiull teyl, “reino” importante previo a la invasion espafiola

157 Vid. Spores, Ronald y Nelly M. Robles (coords.). Yuicundaa. La Ciudad Mixteca y su transformacion
prehispdnica-colonial, México, Vol. | y Vol. Il., INAH, Fundacién Alfredo Harp Helu, 2014.
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(1521), que incluia varias comunidades que ahora son municipios independientes,
como Nul Kahnu (San Miguel el Grande) y Nutl Yoo, Yoso Ndua e Itt Ndujial®®. Es
desde los ambitos relacionados con las denominaciones que podemos advertir las
tensiones entre las narraciones de la historia oficial, de los habitantes actuales del

municipio y de los especialistas.

Apelando a la antigua composicion de las tierras antes de la “conquista”’ y al
respecto de los estudios en relacién a los “cédices mixtecos”, se encuentra la obra
La gran familia de los reyes mixtecos®, en donde se describe que, existi6 en Nuu
Savi, no solamente un “lugar comun” de origen, enunciado como, “el arbol de
Apoala”, sino también un pantedn “comun”, e incluso, se reconocia por la poblacion,
un “centro religioso” en Achiutla, a donde los “antiguos mixtecos” iban a consultar el

oraculo para las resoluciones de conflictos'0,

Esta divisibn que a su vez se deriva del control politico y militar que tendrian los
“reinos de la mixteca”, relaciona a Nuu Ndeya con el pante6n de los “reyes

mixtecos™:

“En la cumbre del Cerro de los Cervatillos, dentro de los limites del reino de
Chalcatongo, hubo una gran cueva, un ‘panteén (...) que generalmente
veneraban todos los pueblos y sefiorios de esta mixteca’. Alli, descansaban

los reyes difuntos en: ‘una dilatadisima cuadra...y por los lados puestos

158 Estos municipios formaban parte de Nuu Ndeya, por un lado, San Miguel el Grande que fue el primer lugar
de asentamiento de Nuu Ndeya y por el otro Nuu Yoo, Pérez op. cit., p. 15

159 Aders, Ferdinand, Jansen, Maarten, Reyes Garcia, Luis. La gran familia de los reyes mixtecos. Libro
explicativo de los cddices llamados EGERTON Y BECKER I, p.30.

160 1dem.
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poyos (sic) como urnas de piedras, y sobre ellas inmensidad de cuerpos, por
orden en hileras, amortajados con ricas vestiduras de su traje y variedad de
joyas de piedras de estima, sartales y medallas de oro, y...mas adentro como
recamara otra estacion...con altarcillos a modo de nichos, en que tenian
inmensidad de idolos, de diversidad de figuras y variedad de materias, de

oro, metales, piedras, madera y lienzos de pinturas”6l,

Una de las acciones a desarrollar por las ordenes religiosas, fue la destruccion de
la evidencia cultural de los pueblos originarios, es asi como la destruccion fue una
practica cotidiana, como lo hiciera Fray Benito Hernandez, con el “contenido del
panteén mixteco”, en el siglo XVI%2, Esta destrucciéon fue el principio de lo que
continuaria y romperia con la relacién y conocimiento cultural de las evidencias del
pasado de los pueblos antiguos. Sin embargo, se conserva parte de esos elementos

culturales a través del contenido de los denominados “codices mixtecos”.
2.2.2 ¢,Qué es un cobdice?

La palabra “cédice” proviene del latin “codex” y significa “libro”. La enorme
produccion de este tipo de escritura, ha sido clasificado de acuerdo a algunos
investigadores en: zona geogréfica, temporalidad, soporte (piel, amate, algodoén y
papel), forma (biombo, tiras, rollos, lienzos, hojas y libros, asi como de sus temas y

contenidoss,

161 Burgoa, 1934 en Anders, Ferdinand, Jansen, Reyes, op. cit., p.29.

162 1dem, p. 30.

183 Nuu Savi. La patria Mixteca. Reina Ortiz Escamilla, Ignacio Ortiz Castro (eds.). Universidad tecnoldgica de
la Mixteca, Huajuapan de Ledn, Oaxaca, 2002 y Rodriguez Cano, Laura. “Cédices de la Mixteca Baja de la época
colonial”, P.39
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En el estado de Oaxaca la produccion de codices, se ubica en tres regiones, la
primera, en la regién Mixteca, la segunda, al este del estado, correspondiente a los
codices zapotecas coloniales y la tercera, los codices elaborados en la zona

mazateca, chinanteca y Cuicatecal®*.

Desde la llegada de los espafioles, Herndn Cortés menciona a Carlos V sobre los
libros existentes entre los “indigenas”. Bernal Diaz del Castillo, también da cuenta
sobre los libros de esta manera: “y hallamos las casas de idolos y sacrificaderos y
sangre derramada e inciensos con que sahumaban y otras cosas de idolos y de
piedra con que sacrificaban y plumas de papagayos y muchos libros de su papel,
cogidos a dobleces como a manera de pafios de castilla”'®®. De aquella destruccion,
gue tuvo por bien el reconocimiento de la existencia de un tipo de escritura como
forma de registro e historia, se encontraba, la sabiduria y la memoria de los pueblos,
por lo tanto, segun la mentalidad del conquistador, era necesario acabar con ellos
para evitar cualquier impedimento de la transmision de una nueva teologia. Se
eliminaron entonces a la mayoria de los coédices existentes incluso aquella
existencia de codices en el altiplano central (mexicas, tlatelolcas y tezcocanos)

verdaderas bibliotecas, conocidas como amoxcalli, “casa de libros”166.

Los codices testimonian que en un pasado remoto los pueblos
mesoamericanos elaboraron un canon para explicar sus origenes y conservar

y transmitir su memoria. Este modelo integrdé la fundacion primigenia del

164 Idem.

165 Bernal Diaz del Castillo, en Gutiérrez Nelly. Cddices de México, historia e interpretacion de los grandes libros
pintados prehispanicos México: Panorama, 1985, p. 10.

166 Gutiérrez, Nelly, op. cit., p. 10.
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cosmos con el origen y desarrollo de los grupos étnicos que fundaron naciones
memorables. Uno de los rasgos notables de los codices es su composicion en
forma de relato historico: su trama se desenvuelve en el tiempo, en una
sucesion de acontecimientos que corresponden a los desplazamientos del

grupo en el tiempo y en el espacio®’.

Como hemos sefialado, Nuu Savi, es una de las culturas que genero algunos de los
codices que se conservan en la actualidad. Los “codices”, como maxima evidencia
de escritura antigua, padecieron una gran destruccion. Posteriormente a esta
destruccién, se continuo con la realizacion de “cédices”, en la época colonial
temprana, ya con el orden occidental. Estos documentos o “codices”, tendrian otros
objetivos, desde el adoctrinamiento religioso, hasta ser registros de tributos que
tenian que ser otorgados de los pueblos a la nueva orden de control social-religioso,

politico y econémico.

En el caso de los denominados “codices mixtecos”, en el estado de Oaxaca, se han
localizado gran diversidad de manuscritos antiguos'®®, “Los cédices prehispanicos
gue sobrevivieron a la conquista espafola son: Nuttall, Vidobonensis, Colombino,
Becker 1, Bodley y Selden; aunque este ultimo fue terminado hacia 1556 lo

consideramos de origen prehispanico debido a que conservan una fuerte tradicién

167 Florescano, Enrique. Ensayos fundamentales, México: Taurus, El Colegio de México, 2009, p. 297-298.

168 | os denominados “cédices mixtecos” conforman el nimero mas grande de documentos prehispanicos de
origen mesoamericano. El corpus estd integrado por 6 libros precortesianos, pero al contabilizar tanto el lado
anverso como el reverso, suben a 8 documentos. Y aunque se sabe que uno de estos documentos se concluyé
a mediados del siglo XVI se considera “precortesiano”, debido a la nula presencia de elementos europeos en
su contenido.
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indigena en toda la elaboracion de sus pictografias, sin ninguna influencia

occidental”16°,

“Desde la época Clasica, el libro pintado se habia convertido en el
instrumento privilegiado para registrar y ordenar la memoria del pasado. Los
restos que han quedado de esa tradicion grafica indican que los mayas y los
pueblos de la region de Puebla y mixteca sobresalieron en la manufactura de
los codices. En esa época, el codice era el instrumento ideal para almacenar
la mayor cantidad de conocimientos sobre el pasado, ya que era capaz de
sistematizar informacién especializada sobre cualquier area del ambito
sobrenatural y profano. Reunia las cualidades que hoy apreciamos en el libro:
economia de recursos para recoger y ordenar conocimientos diversos,
facilidad para actualizar y renovar la informacion acumulada, variedad de

tamarios y formas, y disponibilidad para la consulta y lectura”"°.

Alfonso Caso, uno de los iniciadores del estudio y desciframiento de los cédices en
México, dentro de sus investigaciones realizadas en los afios cincuenta, sostiene
que en ningun otro sitio se cuenta con la cantidad de “manuscritos” que los
realizados en la “Mixteca Alta”. En la zona maya, por ejemplo, se conservan tres
manuscritos: el Dresden, el Madrid y el Paris, también corrieron con la suerte de ser

preservados. Del centro de México Unicamente se cuenta con un solo manuscrito

169 Revista Arqueologia Mexicana, Cddices Colombino y Becker |, Edicidn Especial 74, julio de 2017,
introducciodn e interpretacion de laminas a cargo de Manuel A. Hermann Lejarazu.
170k |orescano, Enrique. Ensayos fundamentales, México, Editorial Taurus, Colmex, 2009, p. 297
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que “probablemente” sea de origen “prehispanico”, el codice borbonico, el resto, de
acuerdo a Caso, fueron ya registros realizados posteriores a la invasion espariola.’*
Alfonso Caso catalogd y contribuyo al desciframiento de los “manuscritos” o
“codices mixtecos” que en la actualidad se conservan en distintos lugares del

mundol’?,

En la actualidad, dentro de los estudios realizados por el Dr. Maarten Jansen y
Aurora Pérez Jiménez con relacién a la cultura Auu savi, cabe sefialar que la
participacion de personas pertenecientes a las comunidades Nuu Savi, ha sido
primordial dentro de sus investigaciones. Entre ellos, se encuentra la participacion
de Ubaldo Lépez, quien ha ahondado en investigaciones sobre la cultura Nuu Savi,
en relacion a la tradicion oral, sobre todo desde el estudio del “lenguaje
ceremonial’'’3, y de la relacion de ese discurso ceremonial con los “cédices
mixtecos”. En cuanto a la interpretacion y descripcion de los “codices mixtecos”,
ademas del trabajo de participacion comunitaria, ambos investigadores
mencionados anteriormente, han recurrido a la teoria interpretativa con la
metodologia del historiador del arte Erwin Panofsky, un método conocido como
tripartita que consiste en la utilizacion de una secuencia de pasos como: la

descripcion, interpretacion y evaluacion, para la interpretacion de un manuscrito’4,

171 vid. Artes de México, Il edicion. Oaxaca, Agustin Yafiez, Alfonso Caso, Francisco Monteverde, et, tal,
colaboradores, Artes de México y el mundo, S.A., Numero 70/71 Afio XIl, 1965, Il Edicion.

172 En México sélo se resguarda el cddice Colombino. “(...) el Colombino es el tnico cddice prehispanico que
se encuentra en México y esta en la boveda de seguridad de la Biblioteca Nacional de Antropologia e Historia,
en la Ciudad de México, con nimero de catalogo 35-30”.

173 Lépez Garcia, Ubaldo. Tesis doctoral: Sa’vi discursos ceremoniales de Yutsa To’on (Apoala), Universidad de
Leiden, Holanda, 20 de noviembre 2007. Al respecto, también el trabajo de Jaime Garcia Leyva fiuu savi de
Guerrero, en el estudio oral como un “lenguaje literario”, son relevantes.

174 Jansen, Maarten y Pérez Jiménez Gabina Aurora. The Mixtec pictorical manuscripts. Time, Agency and
Memory in Ancient, Leiden, Boston, 2011, p. 184.
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Sin embargo, para su comprension, los investigadores aclaran, como necesidad la
practica y la experiencia personal, en cuanto a la interaccion cultural con las
comunidades en la nacién Nuu Savi. Ambos investigadores enuncian que para la
comprension de los codices, a partir de la teoria interpretativa o hermenéutica, ha

sido una “dificil tarea”1’>.

En la época posclasica, como es bien sabido, esta region estaba dividida en
diferentes sefiorios, designados como yuvui tayu, “estera y trono” en Sahin Sau. Un
conjunto de cédices registra la historia de las dinastias que gobernaban estas

ciudades-estadol’6.

Las explicaciones sobre el contenido de los “codices mixtecos”, en lo histérico-
genealdgico, son narraciones de las familias gobernantes “mixtecas”, sobre el
origen sagrado de los primeros “principes” y ceremonias del fuego nuevo, asi como
para la iniciacion del reinado y el registro de la vida del personaje ocho venado

“garra de jaguar"'’’.

Respecto del reconocimiento de los codices, al hablar del sentido de la memoria de
una comunidad en relacién con su identificacion e incluso sentido de “apropiaciéon”,

es hablar de una memoria sin que se pueda omitir la existencia de la construccién

75 1bidem.

176 Jansen, Maarten y Pérez Jiménez Gabina Aurora. Historia, literatura e ideologia de Nuu Dzahui. El cédice
Afiute y su contexto histérico-cultural, Fondo Editorial de la IEEPO, Coleccion Voces del Fondo: Serie
Etnohistoria, Oaxaca, México, 2007, P. 85.

177 Dentro de las investigaciones de Alfonso Caso sobre los cddices, él, catalogd los “manuscritos” que en la
actualidad se conservan en distintos lugares del mundo, en dos clases, en el anverso del vindobonensis: el
primero que da cuenta de los dioses y ceremonias y el segundo en cddices como el Nuttall, Bodley y Selden
que dan cuenta de las genealogias de los sefiores y el reverso del Vindobonensis. Artes de México,
colaboradores, Agustin Yanez, Alfonso Caso, Francisco Monteverde, Andrés Henestrosa, Armando Nicolau, I
edicion, nim. 70/71, Afio XII, 1965. P.7.
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del “pasado” colonial y posteriormente ya como nacion mexicana. Estas formas
impuestas en distintos momentos histéricos, han generado un desconocimiento del
pasado, con el desplazamiento de la voz del propio pueblo, los mitos, las creencias,

la tradicién oral y costumbres antiguas de los pueblos.

“La historia registrada en los codices mixtecos es en este sentido una
recordacién de los ancestros: la memoria que legitimaba la antigledad del
linaje mediante el relato de las hazafias y logros de la estirpe gobernante. Es
decir, el culto a los ancestros y el registro de su memoria se tornaron funciones
exclusivas de la dinastia en el poder. De este modo el culto a los ancestros
vino a ser uno de los principales ritos publicos y privados de la dinastia

gobernante”17é,

Los pueblos originarios, encontraron formas de reproduccion de sus précticas
ancestrales, pero también, se les fue negando el conocimiento sobre sus propias
culturas y sus representaciones. Sin embargo, las investigaciones realizadas sobre
todo fuera de Méxicol’®, contribuyen al acercamiento cultural y cientifico para
guienes descendemos de lengua hablantes, sobre todo aquellas investigaciones y
estudios que han involucrado a la comunidad participante y también generados

desde la gente perteneciente a las comunidades Nuu Savi.

178 Florescano Enrique. Memoria mexicana, México: Taurus, 2001, p. 192.
179 Existen aparte de la escuela mexicana, que inicia sus estudios con Alfonso Caso, la escuela norteamericana
y la holandesa.
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2.2.3 El glifo del “templo de la muerte” como simbolo de representacion de

Nuu Ndeya

Al observar el simbolo que reconoce al municipio de Nuu Ndeya que tiene relacién
con los “cédices mixtecos”*®, entramos en tensién con la idea del pasado, ya que
la presencia de elementos pertenecientes a los cédices fiuu savi, no son del todo

reconocidos por la comunidad de Nuu Ndeya.

Respecto de los “cédices” o documentos antiguos, estos, han quedado al resguardo
de bibliotecas, museos y archivos en distintas partes del mundo. Por lo tanto, cabe
preguntarse al respecto sobre, qué identificacién podria tener una comunidad, con
ese elemento de su pasado, llamado “cddice mixteco”, ¢hoy en dia? En Nuu Ndeya
y su relacién con el pantedn de los “reyes mixtecos”. Esta “apropiacion” se ha dado
mas bien en el &mbito de la investigacion académica, desde donde se ha tenido el

“acceso” al pasado.

Los “cédices mixtecos”, hay que considerar que, casi en su totalidad, se encuentran
en paises europeos, fuera de los lugares en donde fueron generados siglos atras,

en los territorios que hoy habita “la gente de la lluvia”.

En Nuu Ndeya, en la actualidad sigue usando como topénimo8! el glifo82 que se

estilizé y se pint6 en los distintos “cédices mixtecos”. Como lo indica la siguiente

180 “por ejemplo, la Sefiora 9 Hierba del Lugar de la Calavera (Chalcatongo) lucha activamente en la Guerra del
Cielo y después la consultaran regularmente los gobernantes de Tilantongo, Jaltepec y su circulo,
especialmente el Sefior 8 Venado, la Sefiora 6 Mono y el sefior 4 Viento. Por consiguiente, aparece en el
Bodley, el Colombino-Becker, el Selden y el Zouche-Nutall” Boone, Elizabeth. Relatos en rojo y negro. Historias
pictdricas de aztecas y mixtecos, México: FCE, 2010, p.117.

181 E| término topdnimo hace referencia a un nhombre e imagen derivado de un lugar especifico.

182 Un glifo, es un signo escrito o pintado. Encontramos tres tipos de formas de representar los glifos: Los glifos
se utilizaban para representar, animales, objetos, personas o dioses. Los glifos ideogréaficos que representan
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cita, fue “representado en los antiguos manuscritos pictéricos como un tablero de

grecas (fiuu) con un craneo o como un gran templo con forma de craneo”*3,
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Imagen 2: Figura que representa al templo de la muerte de perfil, decorado con craneos, pag. 14
de Cadice Selden o Afiute. Tomado de
http://pueblosoriginarios.com/meso/oaxaca/mixteca/selden.html
En la representacion siguiente, podemos observar, también el templo de la muerte,
que se encontraria cerca del pueblo de la muerte, es decir de Nuu Ndaya “lugar de

la muerte”, ademas de la referencia de fiuu que se traduce como “pueblo”. En la

ideas, por medio de un simbolo ejemplo: la noche, movimiento o fuego. Glifos fonéticos: por lo general
representan sonidos silabicos Este ultimo punto resulta complejo de entender, pero Miguel Ledn Portilla
ejemplifica su utilizacion fonética entre los nahuas, menciona que: “se empled principalmente para
representar nombres de personas y lugares”. Semejante al tipo de escritura llamada Rebus, consistente en la
relacion de un dibujo de alguna cosa, cuyo nombre, representa un sonido y al conjugarse constituyen una
palabra. Ledn Portilla, Miguel, en Gutiérrez, Nelly. Codices de México, p. 22.

183 pérez, op. cit., p.15
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reproduccion se puede ver a la Sefiora 6 aguila que “se fue a pedir ayuda a la

Sefiora 9 Hierba”184,

XL

Imagen 3: En el templo de la muerte, la sefiora 6 aguila visita a la sefiora 9 yerba en el cédice
Selden. Figura tomada de http://www.pueblosantiguos.com/2013/02/aluxes-los-duendes-
mayas.html
Si bien esta representacion cambia en los distintos cddices fiuu savi, es importante
resaltar que en la mayoria de ellas conserva elementos significativos. Recordemos
que la “escritura” antigua que se desarrollé en Nuu Savi actualmente es consignada

como pictografical® y, que a su vez, contiene tres elementos'®. La generacion de

184 Jansen y Jiménez, op. cit., p.207.

185 |3 escritura de origen Nuu Savi, se considera pictografica “porque gran parte de la informacién es
transmitida representativamente”. Boone Hill, Elizabeth. Relatos en rojo y negro. Historias pictdricas de
aztecas y mixtecos, México, FCE, 2010, 312 pp.

1861) La pictografia como representacion de la realidad y que en este caso se puede identificar en el topénimo
al observar un basamento en el que descansa la estructura de un templo visto de perfil. 2) la ideografia que
seria la representacion grafica de una idea o concepto; en nuestro ejemplo la ideografia se presenta tanto en
el basamento donde aparecen unas grecas en forma de craneo, en este sentido, las grecas significan que es
una ciudad o un centro urbano, pero también aparece en la estructura del templo con un craneo de mayores
dimensiones, que nos da la idea de que es un templo consagrado a la muerte y 3) la fonética que en esta
ocasién no aparece.
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codices en Mesoamérica, se dio desde épocas muy tempranas, lo cual puede

indicar el reconocimiento de simbolos y signos ya “establecidos”.

El acercamiento al glifo que representa en la actualidad a la comunidad de Nuu
Ndeya, es un indicio para conocer la relaciéon y la importancia del lugar con su

pasado, un pasado que se remonta a fechas anteriores a la invasién espafiola.

Los codices por si mismos, no resultaban suficientes para su interpretacion, es el
momento en que la tradicion oral se vuelve fundamental al dar lectura de este tipo
de textos. Esta lectura era ejercida e interpretada por alglin personaje que tenia
conocimiento, no solamente de la realizaciébn de la escritura pictografica, sino
también del contexto histérico de su momento. El “Parangdén”, la “antigua
palabra”®, o el discurso, lo ejercia quien tenia el conocimiento necesario para su

realizacion, esta misma actividad, formaba parte de la tradicién oral.

Existe una ruptura entre el conocimiento de los cédices y la idea del “pasado”, que
la nacion Nuu Savi, experimentd, por lo que, es cada vez mas importante, realizar
un trabajo en conjunto con las comunidades, sobre todo con las nuevas
generaciones, en la recuperacién de aquello que forma parte y pertenece a las
comunidades despojadas de memoria. A través de la participacion de las
comunidades en las investigaciones en torno a los cédices, la difusion de estos
elementos por medio de platicas a la comunidad y talleres, como posibilidades de

acercamiento de la comunidad con aquello que forma parte de su pasado.

187 Jansen, Maarten y Pérez Jiménez Gabina Aurora. La lengua sefiorial de Nuu Ndzahui. Cultura literaria de
los antiguos reinos y transformacién colonial, CSEIIO, México, 2009, p. 23, pp. 485.
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2.3 El espacio publico como expresiéon y “representacion” del pasado, en

relacion con los “cédices mixtecos”.

¢, Qué nos dicen los espacios sobre la interaccién comunitaria? ¢ Coémo se visualiza
el espacio y su transformacion a través de la memoria? De acuerdo a Halbwachs,
los espacios pueden considerarse como reflejo de la estructura de vida de una
sociedad, que de alguna manera, “consciente” identifica su relacion con un
determinado espacio'8,

Con relacion a lo mencionado anteriormente, refiriéendonos a la propuesta de Pierre
Nora sobre los “lugares de memoria”, estos espacios pueden considerarse como:
“aquellos donde la memoria esta selectivamente encarnada y que por la voluntad
de los hombres y el transcurrir del tiempo han perdurado como simbolos mas
destacados”'®° y también para destacar como un “lugar de memoria es toda unidad
significativa, momento, lugar, vestigio, emblema, documento, rito, forma, institucién,
y otros objetos naturales y o artificiales, donde la voluntad de los hombres y el
trabajo del historiador han hecho una cuestion simbdlica viviente y patrimonial de la
nacién o de una colectividad”*°.

El territorio donde se encontraban asentados los antiguos pobladores fiuu savi, a la
llegada de los espafioles, sufri6 cambios. Una de las primeras tareas de la nueva
composicion, seria la concentracion de la poblacion alrededor de la iglesia, ya no
dispersos, aspecto que puede plantearse como la parte central, que regia las

actividades relacionadas con la comunidad y el pensamiento religioso. Por lo que,

188 \/id. Halbwachs, op. cit.
189 pierre Nora en Josefina Cuesta. “Historia del presente”, op. cit, p. 61.
190 1dem.
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aguellos referentes de identificacion colectiva seran los que habiten en la memoria,
aguellos espacios en donde se ha mantenido la interaccion con la comunidad, esta
interaccion, regida por la iglesia.

Esta “nueva composicion”, ha perdurado en cuanto a su importancia e identificacion
con una practica comunitaria, no solamente es su aspecto religioso sino de
interaccion, en cuanto al ejercicio de la lengua y la expresion de practicas y
costumbres y hasta de un sentido de colectividad.

Por otra parte, la emergencia de nombrar lugares o espacios como “nuevos”, resulta
ser un simbolo de transformacion de regimenes politicos, con tendencia a instaurar
en los lugares publicos, una forma de transmision de ideas, conceptos, desde esa
“memoria organizada”, desde proyectos del estado-nacion, que Josefina Cuesta
nombra “los lugares de memoria y las conmemoraciones”'®, En este sentido la
adecuacion de los espacios como “la plaza” de Nuu Ndeya muestra esa apropiacion
de la memoria que esta en litigio, por un lado, la apropiacion que la comunidad hace
de los espacios de interaccion comunitaria y por el otro, la apropiacion oficial de los
espacios, una especie de pugna por la memoria. La instauracion de la iglesia dentro
de la nueva composicion habitacional, derivo en ser el referente y el “centro” de
encuentro de las comunidades de Nuu Ndeya, sin embargo, “la plaza’, ademas de
la iglesia, es otro lugar central debido a la enorme relevancia como punto de
encuentro y de comercio hasta la actualidad. Por tal motivo en los siguientes

subcapitulos ampliaré esta interpretacion de la iglesia y de la plaza de Nuu Ndeya.

191 Cuesta, op. cit., p. 62.
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Por otra parte, el museo como “espacio publico” que resguarda la memoria de Nuu
Ndeya, muestra dentro del palacio municipal, la relacion de los “cédices mixtecos”
con el “lugar de la muerte” que, al estar dentro del palacio municipal, adquiere
inmediatamente “oficialidad”, es decir insertado dentro de un discurso institucional
y también académico. La memoria que resguarda este museo consiste en imagenes
con reproducciones de los “cédices mixtecos”, la presencia de los “cddices
mixtecos” estan a su vez conectadas con las “nueva” imagen de “la plaza”, que se

encuentra frente al palacio municipal.
2.4 Laiglesia al resguardo del pasado

Al llegar a Nuu Ndeya uno se encuentra con una iglesia muy antigua, fundada por
los dominicos, orden que llegé alrededor de 1526 como una de los primeros grupos
religiosos que se encargarian de la evangelizacion en tierras Nuu Savil®2. Esta
iglesia dedicada a la Virgen de Natividad no solamente ha sido el espacio del culto
catélico impartido por las diversas 6rdenes que desde la presencia espafiola se han
asentado en territorios de la Nuu savi y que han permanecido durante el proceso de
transformacién, pero también de recuperacion de ciertas practicas comunitarias.
Acerca de la fundacion de la iglesia de Natividad en Nuu Ndeya, el parroco Serapio
Lépez, refiere algo muy interesante que nos acerca a la fecha de su posible

fundacion:

“[...] En el techo se encontr6 una monedita del afio 1750, entonces,

posiblemente pensamos que el templo se empezd a construir, porque son

192 | os primeros dominicos, llegaron al drea mixteca, asi como a la regién zapoteca entre 1528 y 1530. Este
grupo, fue uno de los mas grandes que llegaron a la “Nueva Espaiia”. Spores, op. cit., p. 170.
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como en tres etapas al parecer. Posiblemente la primera etapa comenzaria
hacia finales del XVII, 1650 hacia adelante, porque digamos, mas 0 menos
fue la etapa de las construcciones de este tipo de templos grandes y
posiblemente su acabado fue hacia el 1750 mas o menos. No tenemos datos,

pero es muy posible que los datos estén en Pueblal®:.

Esta iglesia como espacio de culto catélico, ha sido muy importante para Nuu Ndeya
y sus habitantes. La presencia de los sacerdotes alemanes, en tiempos recientes,
contribuy6 a “impulsar” y “valorar” la cultura fiuu savi, de acuerdo al parroco de esta
iglesia. Una tarea dificil a realizar, por un lado, la reafirmacién de la fe catdlica 'y por
el otro, la recuperacién de practicas antiguas de la comunidad, que a la vez encierra

la idea del ejercicio de préacticas y rituales antiguos.

La sefiora Enedina de 85 afios de edad, ha vivido en el centro de Nuu Ndeya, frente
a la plaza, mujer que conozco desde que yo era una nifia. Al respecto de la tradicién
oral sobre la iglesia, la sefiora Enedina refiere en la entrevista realizada que, “hasta
la puerta de la iglesia era pantedn” es creible, considerando que el pantedn actual,
se encuentra muy cerca de la iglesia, alrededor de 10 minutos a pie. Pero también,
la misma iglesia fungié en su momento como espacio en donde depositar a los

muertos.

La relacién con la muerte estd presente, por un lado, el pante6n comun de los
habitantes de Nuu Ndeya y por el otro el lugar considerado que el pantedn de los

“reyes mixtecos”, tiene relacion con los espacios “sagrados”, ambas ideas y estan

193 Entrevista a Serapio Lépez, op., cit.
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implicitas en la forma en que se conoce Nuu Ndeya. Desde la tradicién oral se ubica
como el pueblo que abunda, al “pueblo de la muerte”, por las investigaciones
académicas. Esta dualidad del sentido de vida- muerte, es un tema que se vuelve
sagrado para los pueblos originarios, quienes expresan respeto y cuidado al lugar
en donde se encuentran “sus muertos”. Es importante también, hacer mencion de
Nuu Ndeya como un lugar de transito, en relacion a lo que cuenta la sefiora Enedina
sobre los muertos que fue dejando la Revolucion, aquellos que se iban quedando al
paso. A los “muertos”, se les rinde culto y respeto, por lo que en donde aparezcan
restos 0seos, se consideraran lugares “sagrados” y de respeto, incluso la
comunidad mantiene la creencia de que estos no se deben mover de sus lugares
en donde se encuentran. Las posibilidades de significacion de Nuu Ndeya como
“lugar de la muerte”, pueden ser acertadas, también por ser lugares sagrados,
donde se realizaban rituales, se enterraban a los muertos o se depositaban

ofrendas.

Al llegar los esparioles a estas tierras, una de sus primeras tareas para dar inicio a
la evangelizacién, era, la construccion de una iglesia como espacio de culto, estas
eran construidas en su mayoria, en estos “lugares sagrados”, es decir en lugares
de culto antiguo o en lugares en donde descansaban los antiguos dioses. De
acuerdo a la sefiora Enedina, en cuanto a la existencia de restos 6seos, e incluso
de ceramica como ollas y figurillas que fueron localizados en la puerta de la iglesia,
de tales vestigios, no se conoce su paradero y la gente “no habla de eso”*®*. Aunque

ya existen coincidencias que refieren a la presencia de restos 6seos frente a la

194 Entrevista a Enedina Martinez, op., cit.
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iglesia, es un tema del cual casi no se habla. Al respecto, el sacristan Octavio
Velasco, nos comparte su narracion en torno a aquello de lo cual casi no se habla.
El, se acerca por recomendacion a la iglesia por sus trabajos de albafiileria, para
trabajar con los sacerdotes alemanes en Nuu Ndeya. Dentro de sus primeras

labores a realizar en la iglesia, nos narra que, en las columnas de la iglesia, se

localizaron, esqueletos humanos, dos en cada columna, el sacristan dice:

“Cuando se empez6 a poner la banqueta aqui, me toc6 ahi en la puerta, en
cada columna esta un muerto ahi tirado, me toc6é escarbar para meter el
registro del desagule [...], el sacerdote aleman dijo: no, no lo toques, al
contrario, vamos a hacerle una oracion. [...] En las dos puertas, yo encontré,
dos acay dos de aquel lado, con la cabeza junto a la columna [...], yo trabajé
y lo descubri, cuando yo empecé a descubrir, corria a avisarle al padre

aleman”19s,

195 Entrevista a Octavio Velasco, op., cit.
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Imagen 4: Iglesia de la Virgen de Natividad de Nuu Ndeya. Foto: Luis Ruiz, 3 de febrero, 2010.

http://www.panoramio.com/photo/31780448
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Estos restos o estos guardianes colocados en cada torre de la iglesia de Natividad
en Nuu Ndeya, no fueron movidos de su lugar, por el contrario, los protegieron y ahi
permanecieron, incluso con una proteccion religiosa de acuerdo al actual parroco,
Serapio. La tradicion oral sefiala que en una de las columnas de la torre de la iglesia
no terminaba de componerse, requeria de una especie de “ofrenda”, por lo que una

r4ll

familia “ofrecid” a alguien para “cuidar la torre”, de acuerdo al sacristan Octavio, una
familia dio a su hija de ofrenda, es lo que le han contado sobre la construccion de la

iglesia y la existencia de restos 6seos alli.
2.4.1"Laplaza” y la memoria en litigio

En Nuu Ndeya, los espacios de identificacion comunitaria, se conjugan, por un lado,
se encuentra la iglesia principal, a un costado, se encuentra “la plaza”, que
oficialmente se llama “Plaza de la Constitucion” y que se encuentra frente al palacio
municipal. “La plaza”, a pesar de pintarse de un nuevo color durante cada trienio, a
partir de que la comunidad ya no se rige por “usos y costumbres”, la comunidad ha
mantenido un sentido de apropiacion, de este lugar. En este aspecto es relevante
mencionar que aunque la comunidad ya no se rige en su totalidad por “usos y
costumbres” es decir, la decision de la comunidad a elegir su propia forma de
gobierno, situacion que hace aproximadamente dos décadas, ya no se lleva a cabo
en Nuu Ndeya, a pesar de ello, en la practica, las comunidades contintian con
dinamicas internas de dialogo, consenso y apoyo mutuo, como Si escapara a la
figura oficial de una representacion institucional como, es la figura de los presidentes
municipales. Las comunidades también se relne con sus alcaldes o agentes para

delegar sobre distintos aspectos que atafien a la comunidad, en estas comunidades
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pertenecientes a Nuu Ndeya, es en donde, la costumbre y practicas antiguas estan
mas arraigadas, se cultiva la tierra, se habla la lengua con mayor presencia a
diferencia del “centro” de Nuu Ndeya, que ya mas bien ha adquirido un sentido de
vida mas moderno, debido quiz& a su importancia por ser un centro de encuentro
comercial, en este lugar, se compran la mayoria de los alimentos y no se cultiva

tanto la tierra, a diferencia de las comunidades aledanas.

Esta plaza es reconocida por la comunidad como “la plaza grande”. Un espacio que
desde décadas atras, ha sido el centro de reunién, de transito y de comercio de las
18 comunidades de Nuu Ndeya. “la plaza grande”, también es un espacio de
manifestaciones afectivas entre la gente que solo se puede ver en el “dia de plaza”.
Este espacio se vuelve primordial, al significarlo como espacio social de interaccion
colectiva en la vida cotidiana, pero sobre todo el dia jueves de cada semana es el
més importante para el municipio de Nuu Ndeya. Este dia llega la gente de distintos
lugares para realizar sus compras y proveerse de alimentos principalmente. Al lugar
llegan comerciantes desde Tlaxiaco, Ciudad de México y hasta de la costa de
Oaxaca. Este dia, es aprovechado para la venta y compra de animales como toros
para la yunta, caballos, burros, borregos, gallinas, cerdos entre otros, sobre todo
para solventar algun “compromiso” adquirido con la comunidad, en distintas

celebraciones religiosas.

Hasta hace alrededor de tres décadas, la actividad principal en la “la plaza grande”
era el intercambio de productos a través del trueque, es decir, no se utilizaba el

dinero para “comprar”, sino que se intercambiaba una cosa por otra de acuerdo a
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su necesidad, por ejemplo, maiz por azucar o panela y sal, trigo por frutas o

verduras, alimento para animales, entre otros productos.

“La plaza” como lugar de encuentro comercial, social y cultural, gener6 redes y lazos
comunitarios, donde se conoce al otro y se intercambia con el otro. La practica de
“trueque” se realizaba por siglos, como forma de intercambio tradicional milenario,
ademas como forma de sustento comunitario ante la falta de moneda fraccionaria,
mismo que debid de ser escaso, por lo tanto, el trueque, pudo sobrevivir en algunas
zonas alrededor de Nuu Ndeya, hasta hace poco tiempo y contindia de una u otra

manera.

El trueque, se llevaba a cabo, con productos que venian de diversas zonas, que en
Nuu Ndeya no habia. Sin embargo, el intercambio de productos ya no se ejerce
aproximadamente desde los afios noventa. Esta situacion, generé también un
cambio en la interaccion comunitaria y también una reduccién en el didlogo interno,
entre la gente que ofrecia sus productos y los intercambiaba por otros, en la practica
y ejercicio de la lengua, asi como del consumo y elaboracién de diversos productos,
tanto de la comunidad de Nuu Ndeya, como de otras comunidades cercanas. La
interaccion en la plaza de Nuu Ndeya continGa, sin embargo, el trueque ya no es

ahora la forma predominante de comercio.

Al intentar acercarnos al pasado de Nuu Ndeya, la sefiora Enedina, comenta sobre
la historia que no conocid, ya que sus abuelos murieron en la Revolucion. En este
sentido, es evidente la ruptura de la transmisién intergeneracional debido a la baja
poblacional que dejé este acontecimiento dentro de la historia mexicana. Por otra
parte, los abuelos que aln viven, ya no recuerdan, su memoria se ha distorsionado
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por la edad y, por lo tanto, su transmision se dificulta. Al buscar a uno de los abuelos
de mayor edad en el centro de Nuu Ndeya, me encontré con un abuelo en silla de
ruedas, ya no escuchaba y también se le dificultaba hablar, aquel que quiza podia
contarnos mucho sobre el pasado y la memoria de Nuu Ndeya, por desgracia, ya
no se encontraba en las condiciones de realizar un registro de su sabiduria.

En el caso de la sefiora. Enedina, cabe preguntarse, sobre ¢qué recuerda ella de
su pasado? al saber que sus papas, quedaron huérfanos, por lo tanto, no hubo
transmision de la memoria de los abuelos hacia ella. Aunque su madre murié a los
94 afios.

Para la sefiora Enedina, existe, sin embargo, una memoria “reciente”, que esta
basada en su experiencia de vida con la comunidad de Nuu Ndeya y principalmente
con su vida en el “centro”, es decir, en el municipio de Nuu Ndeya. Respecto de lo
que ella recuerda de la plaza, ella cuenta como era “antes” y como es ahora. Esta
plaza, Enedina, la recuerda como lugar de reunidn, de concentracién de gente y de
productos de diversos lugares. La gente llegaba al dia de la plaza aln con sus ropas
“tipicas”, calzones de manta, enaguas, es decir faldas sostenidas por un sollate o
cefiidor, una especie de cinturén hecho de palma*®®,

De acuerdo a la sefiora Enedina, el punto de encuentro era en “la plaza”, la gente
se juntaba alrededor del kiosco hecho de piedra, ahi las “cocineras” preparaban sus
productos, para vender panela, es decir azlcar solida, quienes venian de Zaragoza,
petates, maiz, chilacayote, pulque en cuero de chivo y papés, capulin y duraznos

eran otros productos que ahi se podian encontrar.

19 Algunas comunidades lo usan por fuera de la falda, y otras como en Nuu Ndeya lo utilizan por dentro de
la falda.
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A “la plaza”, también llegaba gente de San Esteban'®’, quienes también asistian
con su traje tradicional, huaraches, calzones, camisas de manta y chanclas de “pata
de gallo”1%,

El sistema de comercio, como practica ya establecida antes de la llegada de los
europeos, continda de alguna manera con la dinamica de movilidad entre las zonas
de la “Mixteca Alta”. A estas zonas frias de las montafias de Nuu Ndeya, vienen
incluso gente de la costa de Oaxaca a vender sus productos como el pescado o el
coco, productos bastante apreciados dentro de la comunidad de la montafa.

Por otra parte, los relatos de algunas entrevistas realizadas para este trabajo,
refieren en su mayoria, a la escasez de maiz que Nuu Ndeya padeciera en varias
épocas. Esta escasez de alimento, de acuerdo a Enedina, se dio hasta épocas
“recientes” en la comunidad, por lo que, a esta plaza, “llegd maiz de Puebla y hasta
de Cuba”. Posiblemente esto haya sido una de las primeras causas de migracion,
que también deviniera con la sequia que padeciera la laguna que era el principal
proveedor de alimentos, como los abuelos todavia lo cuentan y como lo conocen
entre algunos jovenes en la actualidad en la comunidad de Nuu Ndeya.

Esta situacion de escasez de alimento, podria relacionarse con las primeras salidas
de la comunidad hacia otros sitios en busca de trabajo, aunque existen muchos
otros factores mas dentro del fendmeno de la migracién. De acuerdo a la sefiora
Enedina, “el maiz no se daba”, pero se comia el trigo y la cebada. El trigo se

consumia mucho, con ello, se tomaba atole de trigo, asi, la gente fue creciendo con

197 Un poblado que queda pasando San Miguel el Grande rumbo a Santa Catarina Yosonotu, “Mixteca Alta”

de Oaxaca.
198 Entrevista a Enedina Martinez, op., cit.
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trigo, recordemos que el trigo llegd con los espafioles, quienes comenzaron a
sembrarlo y a ensefar a los habitantes a cultivarlo. Ademas, el trigo resultd ser
adecuado para los climas frios, probablemente este grano sirvio como parte del
pago de tributo a la corona espafiola y después pudiera ser que las comunidades lo
incorporaran a la dieta diaria. Es claro que si en Nuu Ndeya, el maiz escaseaba, se
haya optado también por retomar la practica de la siembre de trigo, como
complemento de alimentacion junto con el maiz. En Nuu Ndeya, el trigo sirvio, para
el intercambio comercial ante la escasez de maiz.

Posiblemente en algunos lugares de la “Mixteca Alta”, después de la llegada de los
espafioles, el trigo formara parte de la dieta de la gente Nuu Savi. El cultivo
“prehispénico” del maiz, se mantuvo a nivel de costumbre y practica que luego con
el cultivo europeo, esos aspectos culturales milenarios, fueron transformandose en
sus localidades.

Dentro de este contexto comercial y de intercambio cultural, en la plaza de Nuu
Ndeya se encontraba un kiosko, que ya no existe desde hace varios afos, el espacio
ha quedado “vacio”. En su lugar se encuentran unos circulos de concreto, de
dimensiones considerables, representando algunas figuras en relieves de piedra
incrustada, mismos que al mirarlos, por primera vez, yo no sabia qué significaban,
pero tenia la nocion de que formaban parte de los “cAdices mixtecos”; aunque ya
habia tenido un pequefio acercamiento a los “codices mixtecos”, en un curso para

nifios'%, aun asi no conocia sobre su interpretacion o su posible significado.

199 Este curso fue impartido en la Ve'i Nuu Savi, “casa de la nacién de la lluvia”. Vid. Infra.
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Al abordar el tema de las “figuras” que se muestran en “la plaza grande”, la sefiora

Enedina, se encontré con algo que nunca habia visto antes.

En la época del exgobernador de Oaxaca Ulises Ruiz?®, originario del municipio de
Nuu Ndeya, se construyé en “la plaza”, unas figuras de grandes dimensiones, que
abarcan gran parte de la plaza, ahora ya sin su kiosko.
“Cuando fue gobernador Ulises Ruiz, le pregunté al ingeniero que vino, oiga
por qué estan [haciendo], ay sefiora, siendo usted de Chalcatongo y no sabe,
pues si, le digo, pero yo soy joven todavia le dije, porqué mis abuelitos, pues
murieron cuando los zapatistas, los carrancistas, los porfiristas [...], no
sefiora, este pueblo se llama, el pueblo de la muerte”?92,
Esta cita de la sefiora Enedina describe la posible identificacion y relacion de las
figuras que se construian en aquel momento con el sentido de la memoria, al morir
sus abuelos, ella refiere que ya no tuvo la oportunidad de conocer sobre el pasado
y por lo tanto a la apropiacidon de este espacio como un “lugar de la muerte”, sino de
“abundancia” como comunmente se conoce el lugar.
A manera de acercamiento a una primera lectura sobre el desconocimiento de los
cddices, la sefiora Marcelina, quien radica en el Estado de México, refiere el lugar
en donde se encontraba el kiosco de Nuu Ndeya como “la plaza grande”, en donde
se podia encontrar de todo y los productos se encontraban en lugares predestinados
para cada tipo. Al preguntar a la sefiora Marcelina sobre la plaza y las figuras que

en ella se encuentran, ella refiere: “no sé porque el presidente hizo esas figuras, él

200 Exgobernador del Estado de Oaxaca del 2004-2010.
201 Entrevista a Enedina Martinez, op. cit.
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fue el que construyo esas figuras, pero pues antes se veia mejor con su kiosco, se
veia mas original’?%?2, Esta respuesta, nos remite practicamente a una accion
ejercida desde la presidencia municipal, desde la “autoridad”, desde lo “oficial”. Es
importante pensar que el kiosko se toma como lo “original”, cuando este es un
artefacto porfiriano del siglo XIX, pero para la sefiora Marcelina, el kiosko le
representa como algo “originario”, como si fuera este referente un principio de
memoria, es decir, aquellos simbolos occidentales, ahora reconocidos como lo

original.

A manera de orientacion sobre la existencia de estas figuras en “la plaza” y ante mi
inquietud de conocer sobre su existencia, no delimité mi pregunta sobre este
aspecto al Dr. Jansen. Al respecto, me comenté que las figuras tienen que ver con
un proyecto turistico que consistié en la “recuperacion” de referentes histéricos en
determinados lugares de la Mixteca Alta, que fungirian como paradores turisticos,

en el proyecto conocido como “Ruta Dominica”2%3,

Siendo gobernador Ulises Ruiz, su hermano Victor Hugo Ruiz Ortiz, Doctor en
Arqueologia por la Universidad de Leiden formé parte del proyecto turistico conocido
como “Ruta Dominica”. Este proyecto consisti6 en la restauracion de antiguas

construcciones dominicas como el convento de Achiutla2%4. Al igual que en Nuu

202 Entrevista a Marcelina Quirds, op. cit.

203 Felipe Calderdn inaugurd junto con el gobernador de Oaxaca, Ulises Ruiz en Santo Domingo Yanhuitldn en
2008, el proyecto turistico “Ruta Dominica”. Este proyecto que requirié de una inversion de 30 millones de
pesos, sin embargo, no continto con el gobernador siguiente, Gabino Cué. Periddico en linea Nacional, El
Diario MX. Consultado el 23 de mayo de 2077. http://diario.mx/Nacional/2014-07-13_f94342f4/lucen-
abandonadas-en-oaxaca-obras-inauguradas-por-calderon/

204 Es preciso aclarar que, el Dr. Maarten Jansen, es invitado como experto e investigador de la historia y
cultura Nuu Savi por el arquedlogo Victor Hugo Ruiz Ortiz al convento de Achiutla, para ofrecer una platica
sobre historia y cultura mixteca, una vez restaurado dicho edificio, durante el sexenio de Ulises Ruiz.
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Ndeya, en estos lugares, se fueron creando, monumentos y representaciones de la
historia “mixteca”. Como parte del proyecto turistico se colocaron las figuras de
personajes que aparecen en los “cddices mixtecos” como bien se muestra en la
plaza de Nuu Ndeya. Una de las figuras representativas en la plaza es el glifo del
templo de la muerte, de acuerdo a las investigaciones académicas, “La Sefiora 9
Hierba es un personaje sumamente importante, asociada con el Templo de la
Muerte en el Sur” esta figura, es la que representa el lugar como lugar de la muerte

0 pantedn de los “reyes mixtecos”?%.

Imagen 5: Este bajo relieve, representa el “templo de la muerte” con la sefiora nueve Yerba

sentada sobre el templo de craneos. Foto de la autora.

205 | ocalizado en la pégina 15 del cédice Vidobonensis. Cédices mexicanos |. Origen e historia de los reyes
mixtecos, Texto explicativo del cddice vindobonensis, Ferdinand Anders (viena), Maarten Jansen (Leiden),
Luis Reyes Garcia (México), Comision técnica investigadora, Sociedad Estatal quinto centenario (Espafia),
Akademische Druck und Verlagsanstalt (Austria), Fondo de Cultura Econdmica, 1992, pp.258, p.98 y 126.
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Sin embargo, no se dio sensibilizacion a la comunidad por parte de las autoridades
sobre las figuras en la plaza principal. Los codices como “un saber” guardado,
dejado a los académicos especialistas no como algo vivido, compartido con la
comunidad, la existencia de un divorcio entre uno y otro, un pasado borrado y

olvidado.

Acorde con la idea del pasado como posibilidad de multiples pasados, en tensiéon y
donde no hay homogeneizacion. Hoy en dia, el nombre del lugar Nuu Ndeya toma
distintas lecturas, las figuras representadas en la plaza y el glifo que representa
actualmente a la comunidad de Nuu Ndeya, son una muestra de que el pasado no
se puede homogeneizar. Una plaza que cambia constantemente nos muestra la
actualizacion de elementos que estan ahi para ser reconocidos, en el caso de los
N++n ii, aunque la misma comunidad “no conozca” de que se trata, Su presencia
esta ahi, como esperando a ser reactualizados, pero, ¢cOmo se da este proceso de
reactualizacion de un elemento que no se reconoce del todo por las comunidades
del municipio de Nuu Ndeya? ¢Cudl es el sentido que hoy se les concede a estas
figuras, que esperan en el centro de la plaza? La apropiacion de lo que pertenece a
la comunidad en su dinamica de vida, su entorno, es arrebatado nuevamente por la
institucion, por el estado y que ha generado el poco reconocimiento cultural, sobre
todo hacia las nuevas generaciones, quienes se enfrentan a la inmediatez de la
manera en la que se esta interviniendo en la memoria e historia de los pueblos
originarios con propoésitos politicos y hasta econdmicos por parte del sistema

capitalista y de gobierno.
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2.4.2 El museo

Una de las formas desde la oficialidad, de elaboracion de un discurso del “pasado
glorioso” de México, ha sido la creacién de museos, éstos generados no solamente
como “resguardo de la memoria” de los mexicanos, sino que estan vinculados con
la idea de patrimonio cultural.

La idea de patrimonializacion esté ligada a la existencia del museo y surge durante
el porfiriato; esta apuesta generaria la existencia del museo en donde se pudiera
exhibir la gran riqueza del México prehispénico. Las politicas del Estado por insertar
a la nacion dentro de la modernidad dieron un pie al inicio de una patrimonializacion
de lo “indigena’”. Ningun rincén del pais escapd a esta dinamica de
patrimonializacion, con la existencia de museos que mostraban la riqueza histérica
y cultural, ¢pero en dénde se encontraba la voz de quienes aun habitan los
alrededores de los centros ceremoniales? De esos “vestigios” que son parte de la
comunidad, que se encuentran ahiy que incluso no se pretenden mover. En algunas
comunidades, existe la creencia de no mover los objetos enterrados cuando estos
son localizados, incluso se vuelven a enterrar, o simplemente se guardan en la casa.
Esta creencia muestra el cuidado que se mantiene en las comunidades de pueblos
originarios sobre los restos del pasado, evidencias que encontraron otro destino al
ser tutelados por el Estado-Nacion y ser catalogados, taxonomizados y clasificados
en espacios museisticos en donde se resguarda el pasado, el que interesa

conservarse para formar parte del discurso de la historia e identidad nacional.

Es pertinente preguntarse por qué un espacio como es Nuu Ndeya, que tiene

relacion con los “cédices mixtecos”, no cuenta con un museo como otros lugares
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cercanos, generados por la Union de Museos Comunitarios de Oaxaca, la UMCO?2°;
considerando que esta asociacion ha tomado presencia en varios sitios de la nacion
Nuu Savi207,

La intencion de la UMCO con la generacion de museos comunitarios es que la
comunidad preserve su memoria y la identificacion con aquello perteneciente a su
pasado, en primera instancia con los objetos “prehispanicos” pero también, con la
expresion y preservacion de su lengua, aunque la presencia textil, también es
relevante en estos museos. La existencia de un Museo que refleje no solamente la
memoria del pasado de los habitantes, sino que se fomente la participacion
comunitaria como un centro de aprendizaje del pasado y de la transmision de esos
saberes, pero dentro de la narrativa museistica. En Nuu Savi, en la zona alta, se
pueden contar con algunos museos comunitarios que actualmente forman parte de
“patrimonio” de la comunidad, aquello que se quiere conservar por la comunidad,
de acuerdo a la Union de Museos Comunitarios de Oaxaca.

En el palacio municipal de Nuu Ndeya, se encuentra un museo, en la entrada un
cartel que lo anuncia como “un verdadero museo comunitario”. Antes de adentrarme
a este pequefio espacio utilizado como lugar de exhibicion del pasado, me vino a la

mente un sinfin de material, informacién u objetos que ahi pudieran resguardarse,

206 E| jncentivo para la emergencia de los museos comunitarios en México fue la creacién del Programa
Nacional de Museos Comunitarios en 1983. Con este antecedente se fundaron los primeros museos
comunitarios en los Valles Centrales de Oaxaca, entre los afios de 1986 a 1988. En 1991 inicia sus actividades
la Unién de Museos Comunitarios de Oaxaca, A. C. (UMCO). La Unidn estd integrada por comités que se
generaron a partir del sistema de cargos de las comunidades para planear los proyectos museisticos.

207 | 3 UMCO tiene registrados en el distrito de Tlaxiaco, donde pertenece el municipio de Chalcatongo, los
siguientes museos: museo comunitario Yucuhiti, en el municipio de Santa Maria Yucuhiti, museo
comunitario Nuu Kuifii,“Lugar del Tigre” en la comunidad de Santa Maria Cuquila, museo comunitario Note
Ujia, “Siete Rios” en el municipio de San Miguel del Progreso y el museo comunitario Hitalulu, “Flor Bonita”
en el municipio de Huamelulpan.
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sin embargo, mi sorpresa fue el haber observado la preponderancia de imagenes
de los “codices mixtecos”, imagenes que ni yo misma sabia de que se trataban con
precision. Mi visita por primera vez al museo, me generd una serie de preguntas,
sobre como surgi6 la idea de un Museo y como se dio la participacion comunitaria
para su realizacion, conociendo de antemano, la existencia de figurillas que incluso
mi propia familia en Nuu Ndeya conserva en sus casas hasta la actualidad.

Nuu Ndeya, como lugar que tiene relacion con los “codices mixtecos”, a pesar de
ello, cabe preguntarse ¢por qué no se ha integrado a esta Union de Museos
Comunitarios de Oaxaca? si Nuu Ndeya es considerada dentro de los “codices
mixtecos” como un lugar de gran importancia en relacion a los gobernantes

mixtecos.

El museo, puede llegar a ser un lugar de memoria, pero también de olvido, al
anteponer un discurso externo u oficial sobre otros saberes. Tiene sentido citar al
Bonilla Lépez, quien estudio dos museos comunitarios en Nuu Savi y la idea de
patrimonio que se entrelaza con las propuestas generadas desde la comunidad
como el “proyecto que selecciona un elemento cultural local para elevarlo a nivel
nacional, que por definicién negard y excluird a otro elemento cultural”?®®, en una
relacion asimétrica. Esta propuesta, puede verse reflejado en este museo a nivel
local, al cuestionarse sobre la presencia, preponderante de las imagenes de los
“codices” fiuu savi, dentro del museo, por lo que cabe preguntarse sobre quiénes

participaron en esta propuesta?, ¢ Qué sentido tiene hoy en dia para la comunidad?

208 Bonilla Lépez, Fabidn. La construccidn de sentidos de la memoria y del patrimonio cultural en dos museos
comunitarios fiuu savi, Oaxaca. Tesis doctoral en Ciencias Sociales, México, UAM, 2015, pp.247. Sobre el
autor, se ahondarad mas adelante.
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y ¢Como legitimar su presencia alli?, desde el presente, existen muchas
interrogantes que este trabajo no alcanzaria a intentar dar una respuesta, pero si,

un acercamiento al sentido de apropiacién comunitaria.

Ante la presencia de las figuras de los “codices mixtecos”, tanto en el museo, como
en “la plaza central”, desconozco si antes de colocar esta serie de representaciones
o simbolos se haya consultado a la comunidad con anterioridad. Nuu Ndeya, es un
sitio en donde se han encontrado objetos, que pueden remontarse a la época
“prehispanica” como, figurillas, restos de vasijas en diversos sitios, casas, campos
o en las montafas, ¢por qué no fueron “donados” para el museo??®® El pasado
aparece entonces en un litigio desde la idea de lo que se tiene que conservar y
cOmo se conserva, la institucion oficial desde quienes dictan la memoria de lo que
se conserva 0 se olvida en oposicion a los sentidos de apropiacion de las
comunidades de pueblos originarios. Aunque la comunidad preserva sus objetos,

estos, no estan presentes en el museo.

Los grandes basamentos piramidales, los cddices, las tumbas antiguas, son y han
sido resguardados desde el siglo pasado por la institucion oficial desde el Estado.
Para los gobiernos posrevolucionarios, surge un gran interés por la conservacion y
preservacion de los vestigios arqueoldgicos en la busqueda de las raices del pasado

para sustentar una identidad nacional y asi a partir del surgimiento del INAH Instituto

209 Algunos museos emiten convocatorias a la comunidad para reunir objetos para su museo, cuando la
comunidad tiene participacion o se ha hecho un trabajo en conjunto, aqui, se nota al centrar la atencion en
los “cédices mixtecos” la escaza o casi nula presencia de objetos que la comunidad conserva consigo. Al
respecto cabe mencionar sobre lo que la Sra. Enedina recuerda de la iglesia cunando se realizaron
excavaciones y los objetos encontrados alli.
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Nacional de Antropologia e Historia en 1938, la necesidad de preservar el

patrimonio nacional.

La investigacién antropoldgica, nace en el siglo XIX, con la finalidad del estudio del
otro, el no occidental. Conocer la alteridad, diferenciarlo para usar ese saber como
herramienta de tutelaje. Uno de los intereses principales seria el trabajo de campo,
con la ejecucion de la observacion participante, el establecimiento de una especie
de dialogo, del europeo, antropélogo y el “nativo” como el informante. Desde la
antropologia como un saber colonialista, el “dialogo” con el “nativo” o informante, en
la narrativa de la historia, el informante desaparece dentro de este saber
colonialista, por lo tanto, esta forma dialégica, es registrada Unicamente a manera

de mondlogo.

La gran tarea de adentrarse a conocer sobre el pasado en una comunidad hablante
de la lengua Auu sau o “mixteca”, es buscar, indagar de entre los documentos
oficiales, entre aquello generado también desde la oficialidad e incluso desde los
documentos generados desde épocas coloniales. La existencia de distintas
disciplinas que se han encargado del “estudio” de las “culturas antiguas”, como la
antropologia y la propia historia, han dado cuenta de las culturas desde una forma
cientifica, la catalogaciéon y clasificacion fueron métodos que se aplicaron a las
culturas de México. Estos primeros estudios sobre las culturas, generaron una forma
de pensar conformada y basada en el estudio del “otro”, mas como objeto que como

sujeto.
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La antropologia como un tipo de conocimiento que forma parte de la expansion
colonialista?9, dentro del periodo colonial se da un “reconocimiento” de la diferencia
y culturas diversas siempre con la idea de salvacion de los dominados bajo tutela
de la corona a los subditos. La conquista quiso obtener conocimiento del “otro”, para

negar al otro (relacion de poder) con la intencion de acabar con la cultura del “otro”.
2.3.3 Sobre la apropiacién comunitaria de los codices

La memoria, encuentra su diferencia, entre lo que ha quedado registrado, la
existencia de evidencias, como bien son los cddices y lo que se ha transmitido de

manera oral en la cultura fiuu savi.

En mi memoria, dentro de las historias que recuerdo escuchar de los abuelos y mis
padres en la comunidad, nunca escuché algo relacionado con los “codices
mixtecos”, y lo que aquello significaba. Fue hasta realizar estudios universitarios
que los fui conociendo poco a poco. Tuve la oportunidad de acercarme e iniciar el
camino en el aprendizaje de la lengua tu’un savi en el Centro Cultural José Marti
con el maestro Kalu Tatyisavi y a partir de ello, con el Colectivo Ve'i Nuu Savi, “Casa
de la Nacion de la Lluvia”, a acercarme a los “cédices mixtecos”. Este colectivo esta
conformado por personas en su mayoria de origen Nuu Savi pero también de otras
culturas como la fiahfiuu o diidxaza. Los integrantes de este colectivo comparten
sus saberes desde sus propias experiencias de vida y formas diversas de
aprendizaje, pero también desde las distintas disciplinas académicas como el cine,

la literatura, la comunicacion, la lingiiistica y la historia. El colectivo Ve'i Nuu Savi

210 Agudo Sanchiz, Alejandro. “perspectivas criticas de la violencia”, curso impartido en el Departamento de
Ciencias Sociales y Politicas, UIA, enero-mayo, 2017.
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imparte desde estas diversas experiencias la ensefianza y aprendizaje de la lengua
y cultura, no solamente desde la cultura fiuu savi sino también de otras culturas que
componen la diversidad de México. Dentro de estas actividades, el académico
Fabian Bonilla Lépez?!! de origen fiuu savi, con gran dedicacién se adentré no
solamente al “estudio” de los “cédices mixtecos” sino a transmitir su aprendizaje
impartiendo clases para niflos dentro de las actividades realizadas con el colectivo
Ve'i Nuu Savi. Compartiendo con ese grupo de nifios, aprendi la importancia de
€S0S manuscritos antiguos y sobre la relacion de los N++n ii con mi comunidad, al
menos desde la lectura que se le ha otorgado desde las investigaciones
académicas. Fue entonces cuando conoci que la mayoria de los N++n ii existentes
en la actualidad provenian de la nacion Nuu Savi y que estos, en su mayoria se

encuentran también fuera del pais y de sus lugares de origen.

La existencia de los N++n ii, se dan a conocer a partir de las investigaciones
académicas recientes, ya que de otra manera no se tenia acceso a ello, debido a
qgue la mayoria de estos, se encuentran fuera del pais. Tener el acceso a ellos, a
sus formas, a sus posibles origenes y significados, se da a partir de estos
estudios?'?. Sin embargo, como llega a la comunidad esta informacién ¢cémo es

apropiada la idea de que aquello forma parte de su pasado y memoria? De acuerdo

211 Fabidn Bonilla Lopez, es de origen Auu savi y académico de la UNAM. Aquellas ensefianzas transmitidas a
los nifios, fue para nosotros los adultos un principio fundamental para el interés de los cddices. Esta
metodologia utilizada con los nifios, consistié en utilizar medios visuales como el cédmic, que facilitaran la
comprension no solamente del aspecto visual de las figuras, sino que por medio de ello facilitar el
acercamiento de los nifios a una narrativa histérica que a su vez fuera divertido a los nifios. El taller fue
impartido en el Centro cultural Ve i Nuu Savi en 2015. Entre los asistentes, estuvieron aquellos nietos de gente
de la nacion de la lluvia, quienes tuvieron con este curso, su primer acercamiento a la cultura de sus abuelos.
212 En México con la creacidn del INAH, Instituto Nacional de Antropologia e Historia, da inicio una serie de
registros sobre el pasado de México. Con Alfonso Caso, inician los estudios “formales” de los “cédices
mixtecos”, que han fungido como referentes de estudios posteriores.
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a las entrevistas realizadas en Nuu Ndeya, esta comunidad no los reconoce del
todo, sobre todo la gente adulta mayor porque algunos jévenes si hablan de ello
como parte de su pasado porque lo han leido y les han contado.
Al preguntarle al sefior Abundio Mendoza Soria de 86 afios de la comunidad de
Chanaichi sobre si reconocia las figuras de los codices, mostrandole al mismo
tiempo una copia de uno de los “codices mixtecos” y la figura del “templo de la
muerte”, el glifo que identifica a Nuu Ndeya, el refirio los siguiente: ¢“Esto qué es?”,
en donde estaba esto? Su expresion fue de enorme sorpresa, tanta que yo misma
no encontré manera de explicar aquella figura del cédice y me limite a describir que
es la figura que representa a Nuu Ndeya, misma que se encontraba en los taxis,
negocios, palacio, etc. Sin poder llegar a alguna otra explicacion sobre lo que le
mostraba, decidi no insistir mas al respecto.
Por otra parte, Serafin Ruiz quien es transportista, en su sitio de taxi tiene la figura
del “templo de la muerte” al preguntarle sobre su significado, narré lo siguiente:
“Mi sitio, es sitio El Calvario, A.C., trae un cédice mixteco, ese codice mixteco
significa, un pantedn o una tumba sagrada, que tienen los “reyes mixtecos”,
el cual consiste en tres craneos, esos tres craneos son los tres reyes
mixtecos mas importantes que tuvo la region mixteca, no me sé los nombres
de los reyes mixtecos, pero si tengo mas o menos nocion que es una tumba,
el cddice que porta mi taxi”?13.
En el caso de Serafin, hubo un reconocimiento de la relacion de los codices y de su

presencia visual en Nuu Ndeya. Sin embargo, no existe una idea o0 memoria sobre

213 Entrevista a Serafin Ruiz, op. cit.
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esta parte de la historia fiuu savi en relacion a la existencia de los N++n ii por la
comunidad de Nuu Ndeya, como fue en el caso del sefior Abundio, una persona
mayor que vive en una comunidad alejada de Nuu Ndeya. La idea de la transmision
de la memoria encuentra su vacio ya que los N++n ii fueron alejados de su lugar de
origen, por lo que, en algunos lugares de Nuu Savi, este conocimiento se puede
considerar como “reciente”, por los estudios realizados y que son reintroducidos de
alguna manera en la memoria de sus habitantes ya que por generaciones e incluso
por siglos esta informacion o conocimiento de su existencia, no fue transmitida.

El desconocimiento de nuestro pasado como pueblos originarios, tuvo su ruptura, la
historia negada, tuvo sus efectos posteriores. De ahi que, el reconocimiento,
desciframiento e investigacion, de las culturas antiguas ha quedado en manos de
investigadores quienes presentan sus descubrimientos e interpretacion a una
audiencia cientifica y académicamente limitada al resto de la poblacion. No
habiendo acceso directo de la comunidad con los coédices. Para los pueblos
actuales, el conocimiento de la existencia de este tipo de registro, que pertenece a
su cultura, es poco.

El registro de las culturas de México se ha generado, desde la academia e
investigacion, en su mayoria desde el exterior, por lo que el acceso a ello, no
siempre es viable, ya que incluso se generan en otras lenguas distintas al espafiol.
Existe aparentemente un desconocimiento sobre el aprendizaje o ensefianza de los
N++n ii , al menos en las escuelas de educacion basica como lo refiere el sefior
Vicente Mendoza en esta entrevista, al respecto de las figuras que se encuentran
en “la plaza”, pertenecientes a los codices mixtecos menciona que: “No reconozco,

eso ahorita, es nuevo, antes no habia nada de eso, ni en la escuela nos explicaban
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eso, bueno los que estuvieron mas tiempo en la escuela, yo estuve, que sera, dos

afios en la escuela y dejé de estudiar’?4.

Lo “nuevo” que el sefior Vicente refiere, tiene que ver con la presencia de estas
figuras en la plaza de Nuu Ndeya, que antes no habia escuchado hablar sobre ello.
El sefior Vicente relaciona el conocimiento sobre los N++n ii con la escuela, con lo
institucional, pero no con la memoria o con la tradicion oral de la comunidad, sino
como un saber que viene de la historia oficial, desde la institucion educativa. Por lo
tanto, ha suscitado interés o curiosidad (oportunidad de vislumbrar algo de su
pasado).

La presencia visual de los “cddices”, se ha vuelto en la actualidad parte de una
imagen representativa del centro de Nuu Ndeya, aspecto que se conjugan muy bien
entre “la plaza”, el museo, los centros de comercio y los medios de transporte. Esta
imagen visual predominante, podemos relacionarlo con el impulso turistico que se
pretendié dar a Nuu Ndeya, en el proyecto “Ruta Dominica” durante el gobierno de
Ulises Ruiz, recordando que el exgobernador de Oaxaca es originario de este lugar.
Los “codices” fueron expropiados como reliquias de una cultura vencida,
conquistada y arrumbada largo tiempo en el olvido y resucitado por interés de la
arqueologia en el siglo XIX y ahora por el interés de estudios actuales. Como puede
una comunidad recuperar los “objetos” ¢,como parte de su memoria historica?, quiza
realizando una labor de difusion de la cultura a partir de cursos para nifios, cursos
en el museo, proyeccion de documentales y visitar los sitios “sagrados”, para lograr

un primer acercamiento al sentido del pasado y su sentido ahora.

214 Entrevista a Vicente Mendoza, op.cit.
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Capitulo 3: Rupturay continuidad en latransmision de lamemoriay la practica

comunitaria trastocada por la experiencia migratoria.

En su desplazamiento?'®, hacia el “norte” los Nuu Savi de Oaxaca?!®, se fueron
quedando a lo largo del pais. Baja California?!’ podria considerarse un punto de
referencia debido a la concentracion de poblacion migrante en el valle de San
Quintin, aunque el estado de México, también se vuelve representativo como punto
de destino. Al respecto, expondré algunas lineas sobre mi experiencia de llegada al
Estado de México, en este caso al municipio de Chimalhuacan, lugar al que mi
familia y yo llegamos, hace un poco més de dos décadas, pero también la
experiencia de quienes ya se encontraban ahi. A manera de conocer sobre el
proceso de continuidad, pero también de ruptura de la transmision oral de la
memoria, el ejercicio de lengua materna y practica comunitaria fuera de la

comunidad de origen.

215 Es histdrica la milenaria trayectoria de la migracién Auu savi. Algunos trabajos la han denominado como la
“ruta mixteca”.

216 “| a5 fronteras étnicas, dindmicas y permeables, se estdn reestructurando mientras que, a su vez, la
reproduccién etnopolitica de las comunidades indigenas de la ruta mixteca es afectada. Las nuevas
circunstancias laborales, la experiencia de la discriminacion racial, linglistica y cultural y las distintas
realidades socioculturales a las que estan expuestos los migrantes, se constituyen en un nuevo y amplio bagaje
cultural que incide de manera sustancial en las relaciones sociales intra e inter-comunales, asi como en la
relacidn de la comunidad indigena con el Estado”. Varese, Stefano y Sylvia Escarcega (coords.) La ruta mixteca.
Elimpacto etnopolitico de la migracién trasnacional en los pueblos indigenas de México, UNAM. México, 2004,
p.16.

217 “Hacia finales de la década de 1980 y principios de la década de 1990 se publicaron estudios sobre los
migrantes mixtecos en las zonas de agricultura industrial del pais, particularmente en los estados nortefios,
asi como en las grandes ciudades fronterizas, como Tijuana en Baja California”. Lestage, Frangoise. Los
mixtecos en Tijuana, UAM, COLEF, CEMCA, El Colegio de Michoacan, Tijuana, 2011 pag. 21-22.
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Este apartado se centra en la poblacion “mixteca” residente de Nuu Ndeya en
Chimalhuacan. Los migrantes de Nuu Ndeya, se encuentran localizados en

Chimalhuacan, en la zona oriente en el Estado de México.

A partir de los afios ochenta, dentro de los procesos de desplazamiento hacia el
“norte”, los Nuu savi de Oaxaca, se han ido asentando, a lo largo del pais, son
representativos los asentamientos en la Ciudad de México y San Quintin en Baja
California por su alta concentracién de migrantes, “(...) en 1999 tan so6lo en San
Quintin se registraron 60,000 jornaleros agricolas, la mayoria de ellos mixtecos” 218,
Ademas, en el noreste de México, pasando por Guadalajara, Culiacan, Hermosillo
(la costa), Nogales, Tijuana, Ensenada y la Paz Baja California, hasta llegar a los

Estados Unidos de Norteamérica?1®.

En la actualidad, ya no se puede hablar inicamente de los tres estados en donde
de manera inmemorial estan asentados la gente de la lluvia, fiuu savi, sino de
aquellos lugares a donde se han desplazado y las adversidades que conlleva la
migracion. El caso de los jornaleros agricolas en San Quintin Baja California, es un
ejemplo, la poblacién alli asentada de diversos pueblos originarios del Estado de
Oaxaca, generé un movimiento de lucha por exigencia de sus derechos laborales y
mejoras en las condiciones de vida. Este movimiento, evidencio las precarias
condiciones de vida de los jornaleros y la explotacién laboral a la que eran

sometidos los pertenecientes a pueblos originarios??°. El 16 de marzo de 2015, en

218 \lelasco Ortiz, Laura. El regreso de la comunidad: migracidn indigena y agentes étnicos, México: Colmex,
El Colegio de la Frontera Norte, 2002. P. 18.

219 perigdico en linea, La Jornada http://www.ejournal.unam.mx/dms/no06/DMS00608.pdf . Consultado
el 20 de febrero de 2017, pp. 16y 17

220 1pidem.
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el valle de San Quintin, Municipio de Ensenada Baja California, los jornaleros
agricolas procedentes del estado de Oaxaca, de comunidades “triqui”, “mixteca” y
“zapoteca”, aunque también del Estado de Guerrero, Veracruz y Chiapas, exigieron
a los empresarios y al gobierno mejoras en las condiciones de ingresos laborales,
asi como de asistencia social de la cual han carecido practicamente desde su
llegada como jornaleros a estos sitios??%. Lo que hizo evidente el problema de los

trabajadores migrantes y agricola itinerante ante la falta de sus derechos laborales

y sociales.

En el Estado de México, en la zona oriente, existen lugares de concentracion de
migrantes provenientes de la nacion Nuu Savi, principalmente, concentrados en
Nezahualcoyotl, Chalco y Chimalhuacan, aunque también se encuentran en la
delegaciéon de lIztapalapa, esta ultima perteneciente a la Ciudad de México. De
acuerdo a las entrevistas realizadas en este municipio, gente de Nuu Ndeya llegé a
este sitio en los afios setenta. A su llegada, la mayoria de ellos no contaba con

ningun lugar en donde habitar y tampoco contaban con un trabajo.

Chimalhuacéan, es uno de los 29 municipios que conforman el Estado de México,
uno de los centros de mayor urbanizacion de las Gltimas décadas???. Este, es un
lugar de referencia de migrantes provenientes de la Nuu Savi Alta, y en este caso

de Nuu Ndeya.

221 periddico en linea La Jornada, Suplemento mensual Ojarasca, n°216, abril, 2015, consultado el 23 de
mayo de 2017.

222 Moreno-Sanchez, Enrique, Espejel-Mena, Jaime. Zona Metropolitana del Valle de México. Chimalhuacén
en el contexto local, sociourbano y regional, Gobierno del Estado de México/COESPO, Quivera, vol. 15, nim.
2013-1, enero-junio, 2013 [2009], p.78
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Chimalhuacén, colinda al norte con Texcoco, al sur con La Paz y Nezahualcoyotl, al

oriente con Chicoloapan y Texcoco, y al poniente con Nezahualcdyotl??3.

Imagen 6: Localizacion del municipio de Chimalhuacan Estado de México. Tomado de

http://www.codigopostal.org/mobile/chimalhuacan-cp-57710/.

223 Ibidem., p.79
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El Estado de México, es un lugar de concentracién de poblacion proveniente de
diversos pueblos originarios tanto del norte como del sur del pais, estos pueblos,

forman parte de los habitantes del Estado de México??4,

A partir de los afios setentas, la poblacién de Chimalhuacan fue aumentando de
19,946 habitantes, a 614,453 habitantes, para el afio 2010, acorde con el Censo de
Poblacion y Vivienda, aspecto que coloca este municipio como uno de los lugares
con mayor densidad poblacional del Estado de México??. Desde la década de los
setentas existen colonias como la de San Agustin Atlapulco, San Lorenzo, Las
Palomas, Los olivos y San Agustin son comunidades en donde se han asentado los
Nuu Savi, sobre todo provenientes de Nuu Ndeya. A estos lugares han llegado
desde la década de los setentas, cuando esta zona, se encontraba con poca

poblacién y era un lugar “mas rural que urbano”?26.

A pesar de las desventajas econdmicas, politicas y sociales en su condicién de
migrantes, los fiuu savi han sabido sobrellevar las condiciones adversas en su
trayecto. La distancia y lejania con el lugar de origen, la comunidad inmigrante ha

reconstruido lazos comunitarios y la interaccién social y cultural, aunque esta sea

224 | 35 estadisticas de poblacién del afio 2015, del Consejo Estatal de Poblacién del Estado de México,
COESPO, considera que de los 16,187, 608 habitantes del Estado de México, sélo se considera el 17%
perteneciente a un grupo “indigena”. El grupo “mixteco” en un 7.52%, estd ubicado en el cuarto grupo de
mayores hablantes de la lengua mixteca, de acuerdo a las estadisticas del COESPO. Consultado el 23 de
mayo de 2017. http://coespo.edomex.gob.mx/indigenas.

225 Moreno-Sanchez, Espejel-Mena, op. cit., p. 85 y 86.

228 Idem.
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dentro de los grupos de familia que se fueron conformando a su llegada al Estado

de México.

El desplazamiento que ha tenido desde décadas atras la comunidad Nuu Savi, ha
preparado de alguna manera el “terreno” a los lugares a los que el resto ha llegado.
La conformacion de “grupos” de lengua hablantes, de una misma region o
identificacion cultural ha enriquecido y retroalimentado las costumbres con las
cuales se llega, generando con ello un sentido de identificacién colectiva y la
continuidad de practicas ejercidas con gran organizacion y responsabilidad con sus

comunidades de origen.

Los “radicados” 2%’ en el estado de México, desde su llegada, ejercieron siempre el
sentido de colectividad, unirse con otros, asentandose cerca de familiares, amigos,
0 conocidos, son principios que sefalan un hacer con el otro, pensarse en
colectividad. Se genera amistad, vecindad, se reafirman lazos de parentesco y

rasgos culturales especificos de la cultura Nuu Savi.
3.1 La migracion desde una experiencia personal

Mi familia y yo salimos de la comunidad de Nuu Ndeya, en el estado de Oaxaca,
cuando yo tenia ocho afios en 1983. Nuestro andar como migrantes provenientes
de un pueblo originario, no fue facil, esta experiencia me llevaria a conocer quién

es el “mixteco”??8, el fiuu savi migrante, pero también me ayudaria a comprender

227 Forma en que se conoce por la comunidad de Nuu Ndeya a las personas que salieron de las comunidades
y habitan en la actualidad en el estado de México.

228 Es pertinente aclarar en este punto el sentido politico de la palabra mixteco, como la forma de
nombramiento desde los aztecas a esta nacidn y posteriormente, por el peso de la conquista y la
nahuatlizacion de las formas particulares de autodenominacion, homogeneizdndolos en la lengua nahuatl,
desde donde sus sentidos toman otras dimensiones de significacion.
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la dindmica del pensamiento hacia el “otro”, el “indigena”. Muchos afos después
de mi salida de la comunidad, esta misma experiencia, me llevaria a una reflexion
en torno a la resignificacion de mi pasado, un pasado que en la distancia se fue
convirtiendo en un motivo de discriminacion, marginacion y diferenciacion por ser
“mixtecos”. Esta cita del escritor Kahlu Tatyisavi, ilustra esta diferencia: “Nava kuvi
Nuu Savi je nava kuvi misteko? Nuu Savi kuvi da fi+v+ xita tatyi ne nuun kunu ini-
daa sa ifi+-daa Ve'i Nu'un Nuu Savi. En espafiol puede traducirse de esta manera:
“¢ Cudl es la diferencia entre Nuu Savi y mixteco? El primero trata de respirar

profundamente desde un Centro Ceremonial”22°,

El migrante transita por espacios de los que va aprendiendo formas diversas de
hacer y pensar, pero también va alejAndose de su lengua, de su memoria,
enfrentandose a un desencuentro y a una desorientacion en torno a su pasado.
Dentro de esta experiencia de vida, es desde donde me surgen preguntas del
porqué de la condicion del “indigena” y del indigena migrante, del que busca abrirse
espacio entre la sociedad, aquella que mira lejanamente al otro porque lo desconoce
o0 porque simplemente no quiere reconocerlo. Este hecho no solamente es una
herencia colonial, sino la reafirmacion de esta condicion generada desde el discurso
oficial, y la exclusion de los pueblos originarios ante la falta de reconocimiento de

su existencia y diversidad.

Ante esta exclusion y marginacion historica, la practica de identificacion a la cultura

a la que se pertenece, la lengua, las manifestaciones comunitarias, solo puede

229 Tatyisavi. Kahlu. Sukua‘a Tu’un Nuu Savi, México, 2016, p. 4-9
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darse en un principio, dentro de los grupos reducidos de "mixtecos", al interior de

ellos, siempre buscando al otro, a su semejante.

Dentro de nuestra trayectoria como migrantes (mi familia), aunque lejos de la tierra
en donde nacimos, el sentido comunitario se hizo presente en estos “nuevos
lugares”, a los que llegabamos, como “nuevos paisanos”. Una de las primeras
manifestaciones fue, insertarnos al grupo que se encontraba ya establecido, entre
conocidos, familiares o gente perteneciente al municipio de Nuu Ndeya, o a sus 18
comunidades. Nuestra llegada al Estado de México, a Chimalhuacan no fue la
excepcion, ahi, se encuentra un grupo grande proveniente de Nuu Ndeya. A esta
concentracion de originarios de Nuu Ndeya, la comunidad de origen los conoce

como “radicados”, aquellos que salieron fuera de sus comunidades de origen.

La practica de la identificacion a la cultura a la que se pertenece, solo puede darse
en un principio, dentro de los grupos reducidos de migrantes provenientes de Nuu
Ndeya. Ademas de los lazos familiares, las celebraciones religiosas, se vuelven un
lazo de unidn fuerte de la practica comunitaria fuera de las comunidades de origen,
esta, responde a una forma de expresion “libre”, es decir una forma de expresion
cultural interna que el que el grupo identifica esa pertenencia, entendiendo la

“identidad cultural® como: "el conjunto de repertorios interiorizados
(representaciones, valores, simbolos, etc. mediante los cuales los actores sociales
(individuales y colectivos) demarcan simbdlicamente sus fronteras y se distinguen

de los demas actores [...]"23°. Mas que una distincién ante los demas, es una forma

230 Magistrales 3. Historia Memoria y sus lugares. Lecturas sobre la construccién del pasado y la Nacién en
México. Estudio introductorio: Mario Alberto Magafia Mancillas y José Eduardo Cerda Gonzalez, Universidad
Autonoma de Baja California, Instituto de Investigaciones Culturales-Museo, 2014, p.11
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de expresion que identifica al sujeto como parte de una comunidad y una lengua en
comun, en mi caso, escuchar el sahin sau como una préctica lingtistica que se
ejerce desde una colectividad, desde su propio interior mas que exterior. Estas
formas internas de expresion, resultan también ser una postura de adaptacion y
resistencia por la permanencia y continuidad de expresion cultural®®!. Pero, ¢como
llevar esta practica desde el sentido de colectividad “interno” de la cultura Nuu Savi
a una forma de reconocimiento de la lengua, las costumbres y exteriorizarlo? Esta
pregunta es una de las primeras que me formulé dentro de mi proceso de
resignificacion como fuu savi de aquello que lleva a exteriorizar quién se es, del
acercamiento a la practica de la lengua y al reconocimiento con la cultura. Estos
cuestionamientos traen consigo la intencién de un retorno "simbolico” al lugar en
donde naci, a la lengua, al conocimiento de aquello que ha sido, sumergido en una
sola realidad, el ser "indigena" y lo que este concepto ha acarreado histéricamente.
Esta condicién como perteneciente a un grupo originario y su denominacién desde
la oficialidad como "mixtecos" de este proceso asimétrico a partir de la
denominacion, se vuelve el motivo de cuestionamiento de la condicién del
“indigena”, que se mantiene al margen, en desventaja por su propia condicion de

marginacion historica.

Al llegar a una gran ciudad como la Ciudad de México uno se “convierte en indio”,
en el marginado, concentrado en las orillas de la Ciudad. A la orilla de ese gran lago
donde se fund6 Tenochtitlan. En donde se asentaron grupos que venian de un lugar

“mitico” del norte de México y que segun su mitologia, guiados por su Dios

Bl dem. p. 11
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Huitzilopoztli, se asentaron en el lago de Texcoco y que en la actualidad, ese
pasado, en la actualidad, se encuentra en las calles de la gran ciudad, lugar al que
grupos de migrantes continuaron llegando de distintas partes del pais, de zonas
calidas, de zonas frias, estd aqui, cabe preguntarse, ¢en doénde viven, como
celebran sus costumbres, cuales son los espacios disponibles para su expresion

cultural y artistica?.

Para los pueblos originarios, la experiencia migratoria tiene relacion con un pasado
gue lleva a cuestas, que resiste, que insiste con las diversas manifestaciones de la
propia cultura. Este pasado tiene su razon de ser en su memoria, en la transmision

de sus saberes en la experiencia de vida en colectividad.

Dentro del contexto cultural de Nuu savi, en la actualidad, existen sujetos que se
encuentran inmersos en procesos de significacion y resignificacion de su memoria
y de su pasado. Resulta por lo tanto necesario contar con un soporte y antecedente
gue permita a otros sujetos un acercamiento a su pasado desde la mirada de la
comunidad. En mi caso, la experiencia migratoria ha sido un detonante para el
cuestionamiento de mi propio pasado, la distancia geogréfica con la comunidad, la
lejania con la practica de la lengua, son elementos fundamentales dentro del

proceso de mi reivindicacion con la cultura sahin sau.
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3.2Migrantes de Nuu Ndeya en Chimalhuacéan, Estado de México

El municipio de Chimalhuacan ha sido una de las zonas que hasta hace poco
tiempo, no contaba con todos los servicios sanitarios ni con medios de transporte
accesibles ni viviendas “dignas”, lo que muestra la desigualdad social que existe en
los alrededores de la Ciudad de México, el centro del pais. Esta poblacién que se
vislumbra entre la urbanidad y lo rural, es un lugar de concentracion de migrantes

que han llegado y se han asentado ahi, en busca de mejores condiciones de vida.

Para conocer un poco mas sobre algunas familias pertenecientes a Nuu Ndeya que
migraron a este sitio, realicé algunas entrevistas a personas con quienes tenia
mayor cercania en Chimalhuacan. Una de ellas fue la sefiora Marcelina Quiroz?®?,
de la “rancheria” de Zaragoza, y al Sr. Vicente Mendoza de la comunidad de

Chapultepéc.

Los fiuu sau de Nuu Ndeya, han tenido la practica y costumbre de llegar a un lugar
en donde ya se encuentran asentados los “conocidos”. Este aspecto, resulta
favorable, ya que la mayoria, llega sin trabajo, sin casa y pasan algunos afios en las
viviendas de familiares o conocidos antes de contar con una casa propia. Aunque
en desorientacion, en su andar migrante, los fiuu savi, no se encontraran “solos” y
en la mayoria de los casos, recibiran el apoyo de los “paisanos” como recién
llegados de la comunidad. Resulta importante estos lazos de solidaridad y apoyo

mutuo de la comunidad Auu sau.

232 Entrevista a Marcelina Quirds, op. cit.
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De Nuu Ndeya y las comunidades que lo componen, salieron, hombres, mujeres y
jovenes en busca de trabajo. En algunos casos, salieron primero los hombres que
ya contaban con familia en la comunidad, es decir, esposa e hijos, posteriormente,

ya establecidos en México, el resto de la familia llegaba.

Después de la llegada, la busqueda de empleo es una de los principales obijetivos,
por lo general, el padre de familia es quien sale a trabajar, pero también los hijos
mas grandes. Las mujeres al acceder a un trabajo llegan al servicio doméstico. En
este espacio y con esta relaciéon laboral intentan recuperar algunos aspectos de su
cultura, sin embargo, en la mayoria de los casos, la referencia a la cultura queda
marginada de alli que, en su momento, desde la antropologia, se penso a las
lenguas originarias y su condicion migratoria como “lengua de la cocina” que intenta
pensar la condicién privativa y acotada de las lenguas originarias en contextos

urbanos.

En el caso de la sefiora Leonarda de 66 afos, originaria de la comunidad de La Paz,
cuenta que al llegar a la Ciudad de México fue llevada a su primer lugar de trabajo.
En donde ella se tendria que instalar en una habitacion que la antigua trabajadora
doméstica habia desocupado. Razén por la cual ella llegaba a suplir esa vacante
laboral. En donde se encontraria con la experiencia confrontante con el trabajo

doméstico en la Ciudad de México. Ella lo cuenta de esta manera:

“La sefiora no me dejaba salir porque tenia miedo de que me perdiera, no
entendia muy bien, pero queria hablar idioma, pero con quien iba a hablar, la
sefiora como iba a hablar idioma conmigo sino sabe. [...] tenia muchas ganas
de aprender pero me daba mucho miedo estar con la sefiora porque ella tenia
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muchos pdjaros, gatos, conejo y me daba mucho miedo con ese animal,
cuando llegue, pues en medio de esos animales, estaba una caja grande [...],
saco la caja, encontré ropa sucia, y adentro estaba un bebesito, ya estaba

seco la cara”23s,

Es evidente la condicion de vulnerabilidad, sin hablar la lengua, siendo
practicamente menor de edad, la sefiora Leonarda se encuentra con esta
experiencia, lo cual muestra la condicién de desventaja de las mujeres que llegan a
la ciudad, exponiéndose a todo tipo de situaciones, entre ellas, enfrentarse a la
muerte misma. Entre aquellas historias de mujeres que llegaron para emplearse
como trabajadoras domésticas, podemos imaginar un sinfin de historias que no se
han contado y quizd nunca se contaran, la busqueda de mejores condiciones de

vida para quienes migran no siempre resulta asi.

En el caso de las mujeres de mi generacion, han sido pocas las que han contado
con acceso a la educacién o han logrado realizar estudios universitarios, en la
mayoria de los casos, concluyeron al menos el nivel de secundaria y/o preparatoria
pero la mayoria de ellas se han casado y han tenido hijos. Las mujeres que
decidieron y contaron con acceso a la educacion, de alguna manera, este aspecto
sefiala una especie de ruptura de una tradicién que mira a la mujer como alguien
gue tiene que quedarse en casa y prepararse para el matrimonio o en el caso,
permanecer como trabajadoras domésticas. Son pocos los casos de las mujeres

gue decidieron “salir” de ese papel social en el que la mayoria de las mujeres de

233 Entrevista a Leonarda Mendoza, originaria de la comunidad de La Paz, perteneciente a Nuu Ndeya,
febrero 17 de 2017.
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pueblos originarios debian o tenian que ejercer debido al rol de género dentro de la

dindmica comunitaria.

Los hombres por su parte, se emplean en trabajos de limpieza de vidrios en los
edificios o casas sobre todo en la Ciudad de México. Esta labor la aprendieron de
la gente ya asentada, de los “radicados”, quienes ensefiaron de alguna manera a
sus paisanos o familiares recién llegados, el trabajo que aquellos ya realizaban y
asi se fue transmitiendo esa practica laboral. Este aspecto se puede considerar
como la transmisién de una “nueva costumbre” o practica laboral u oficio, que ha
pasado incluso de padres a hijos, y de esta manera, asegurar el trabajo para su
subsistencia, al menos durante los primeros afos. Esta deduccién la realizo de
acuerdo a mi conocimiento directo de personas que vivieron esta experiencia en su

migracion a Chimalhuacéan.
La sefiora Marcelina narra sobre su llegada a Chimalhuacan en 1971, sefiala que:

“[en México], vivia mi hermano y mi cufiada y una finada que era una
comadre, como era comadre, pues no teniamos en donde vivir, pues nos
fuimos a rentar alla en su casa. Y después nos fuimos a vivir con mi hermano
y ya después dijimos, vamos a comprar un cachito para ya no andar asi, de
una vez, nos quedamos aqui o ¢qué hacemos?, preferimos quedarnos

aqui”?34,

234 Idem.
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La sefiora Marcelina, era muy joven a su llegada a Chimalhuacan, en este lugar
nacieron todos sus hijos, ocho en total. Ella menciona que llegaron a México ella'y

Su esposo porqué “en el pueblo no habia trabajo”.

Respecto de la practica o transmision de la lengua, ella comenta que sus hijos ya
no hablan la lengua porque, “aqui no lo escuchan”, sin embargo, aunque no hablan
la lengua, estan cercanos con la cultura del pueblo de sus padres como es, escuchar

la musica tradicional con violines y cantos en lengua sahin sau.

La sefiora Marcelina y su esposo si hablan la lengua entre ellos, sin embargo, esta
practica de la lengua se redujo en la nueva generacion que nacié en México. De
acuerdo a la sefiora Marcelina, el hecho de que no escuchen sus hijos la lengua,
los ha limitado a aprenderla, sin embargo comenta sobre la posibilidad de haberse
guedado en el pueblo: “si estuviéramos alld en el pueblo, cuando las personas
grandes hablan, y ellos escucharian y a lo mejor les estarian contestando o

aprender, pero aqui como no lo escuchan pues no"%%.

Por otra parte, en una entrevista con el sefior Vicente Mendoza, narra que, desde
muy pequefo, ya se encontraba en lugares como Veracruz, la costa de Oaxaca,

Michoacan, Chiapas y finalmente su llegada a Chimalhuacéan:

“Yo sali a la edad de 9 afos, habia salido a trabajar en Veracruz, en el corte
de cafia, pero nada mas duré ocho meses por un accidente, por un piquete
de serpiente. De alla, me recogié mi papa, me trajo al pueblo y asi comencé

a migrar. Habia estado un mes al pueblo, me fui a trabajar en la costa chica

235 Idem.
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de Oaxaca, fueron por mi, por ser menor de edad, me regresaron a la casa,
pues tampoco me quise quedar mucho tiempo, un mes, dos meses y me volvi
aregresar a la costa o través fueron por mi, me volvi a escapar. Fue asi como
llegué a México, a trabajar, a los quince o 16 afios yo ya estaba aqui en
México, pero nada mas una temporada de dos meses, tres meses. De aqui
me llevaron a Michoacan a trabajar, ahi en Michoacan duramos cuatro afnos,
de ahi, de Michoacan me mandaron a Chiapas, de Chiapas, duramos 13 afios
en Chiapas. Trabajaba con Comision Federal de Electricidad. Ya tenia 20

afos”236,

Aunque el sefior Vicente lleg6 por primera vez al estado de México a los 16 afos,

él regresa ya con su familia en el afio de 1989, como lo narra en este parrafo:

“Llegué a México en el afio de 1989, regresé acéa porqué segun me liquidaron
en Chiapas, yo no quise seguir [trabajando] con Comision Federal, me iban
a mandar muy lejos, hasta Valladolid, Quintana Roo y ya no quise ir para alla,
por lo mismo de que mi padre, estaba enfermo, yo no queria alejarme mucho

porque a lo mejor no iba poder regresar a verlo, por eso”?%’,

El sefior Vicente, suelta el llanto al relatarme sobre el porqué de su llegada México
y su pretensiéon de no alejarse del pueblo del radicado que mantiene relacion con
su comunidad. En su andar migrante, comienza a formar a su familia en Michoacéan,

donde conocié a una fiaa fiuu sau y nace su primer hijo de ocho que tendria. Ya en

B8Entrevista a Vicente Mendoza, op. cit.
237 Idem.
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el altiplano lleg6 a asentarse en Chimalhuacéan, él relata sobre la gente que ya se

encontraba ahi viviendo, también de Nuu Ndeya:

“Habia varios, en aquel entonces, habia como unas diez personas en el lugar
en donde estdbamos viviendo [...] con un familiar de mi esposa, viviendo aca
en San Lorenzo Chimalhuacéan, llegamos con ellos, pagamos renta unos 6
meses en esa casa, entonces nos cambiamos porque la familia en esa casa,
eran bastante de familia, no podiamos estar todos alla, entonces buscamos
una casa aparte sola donde pudiéramos vivir, nos quedamos a vivir un poco
mas lejitos de donde estaba la familia de mi esposa, entonces de ahi poco a
poco nos hicimos de un terrenito y ya fincamos provisionalmente y asi es

como nos quedamos a vivir en México”?8,

Esta narracion, nos ubica que, al momento de su llegada, ya se encontraban otros
familiares o conocidos, lo cual ejemplifica, el sentido de comunidad, al llegar a donde
otros ya estaban instalados, aunque fuera sin la certeza de como seria la forma de

vida en su nuevo espacio.

Hablar de memoria, es abordarlo desde su sentido cultural pero también personal.
Ante cualquier investigacion que involucre a otro sujeto dificilmente se puede negar
la subjetividad del “investigador “en su propia experiencia con lo que investiga. Al
referirse a la memoria como “categoria social’, automaticamente hablamos del
sujeto o sujetos que estan a su vez cargados de emociones, de recuerdos. Por lo

que es inevitable la expresion emotiva al escuchar los distintos relatos sobre la

238 Idem.
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salida de la comunidad y enfrentarse a una nueva vida cargada de incertidumbre
mas que dé certeza. Para los fiuu savi, las ganas de obtener una vida mejor
econdmicamente hablando y la fuerza para el trabajo, son elementos que

contribuyeron a mantener el paso en su andar.

Los hijos de esta generacion que migro y nacieron en Chimalhuacan, mantienen
contacto con la comunidad, pero ya no hablan la lengua. La mayoria de los hijos se
han casado y han formado una familia, una vivienda y han obtenido un lugar de
trabajo, por lo que resulta dificil, al menos para ellos, regresar con sus padres a las
comunidades de origen, sin embargo, los padres, si pretenden regresar a sus

comunidades de origen ya de adultos mayores?3°.

Los “radicados” en el municipio de Chimalhuacéan, mantienen la practica de visita al
“pueblo”, practicamente desde dos a cuatro veces al afio. Esto se debe a varias
razones: las fiestas patronales, la visita a sus padres, quienes son los abuelos del
pueblo ya de edades entre 80 y 90 afios. Estos abuelos y abuelas son los padres y
madres que vieron salir a sus hijos hace décadas atras, esperando quizas siempre

Su retorno.

Las condiciones sociales de grupos pertenecientes a pueblos originarios, son
colocadas en desventaja, al insertarse al lugar al que llegan. El desarraigo de sus
lugares de origen, genera la busqueda, con el otro, al semejante, el que habla la
lengua, el que se reconoce porque reconoce a los otros, blusqueda y reconocimiento

aspectos que pueden considerarse como principios del ejercicio comunitario.

239 Entre las personas que respondieron a esta pregunta fueron, la sefiora Marcelina Quiroz, Vicente
Mendoza.
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3.3.1La practica comunitaria fuera del lugar de origen

Al preguntarse por las practicas que mantienen vivo el sentido de colectividad, es
de importancia enunciar el aspecto religioso, en cuanto a la continuidad de
celebraciones que involucran la participacién comunitaria. En Chimalhuacan, las
celebraciones religiosas, mas all4 de su importancia litargica, contribuyen a la
participacion, al apoyo mutuo entre la comunidad y a generar un sentido de
colectividad en su realizacibn de manera mas cercana a la que se ejerce en la
comunidad de origen.

La preparacion de las celebraciones religiosas adquiere enorme relevancia y son
muy parecidas a la forma en como se realiza en el “pueblo”, la diferencia consiste
en el tiempo de duracion de las mismas, es decir, en menos dias. El proceso de
preparacion de las celebraciones es tan importante como el “dia principal” de la
fiesta, es entonces cuando se intercambian los saberes y la practica de la lengua

se hace presente en colectividad.

El apoyo mutuo, se evidencia cuando la persona que esta a cargo de los festejos,
llamado “mayordomo”, “busca” a sus acompanantes o a la gente que le apoyara con
las actividades principales como la realizacion de la comida, colocar los adornos en
los altares, o iglesias. Estar a cargo de la atencion a la gente que se da cita, asi
como de cuidar los minimos detalles, de manera que esa celebracion concluya con
buenos comentarios de la gente asistente. Este “acompafiamiento”, involucra a los
hijos de los “acompafantes” o padrinos, quienes, a su vez, participan de estas
celebraciones de manera “indirecta”, es decir sin saberlo del todo, se esta

participando de una practica de colectividad, lo que refuerza en cierto sentido la

141



integracion a la comunidad de los padres. En este sentido, tenemos lo que Ardstegui
nombra como la existencia de una sucesion generacional y una interaccion “entre
generaciones vivas y coexistentes”. De ahi que podamos hablar de una “historia en
comun”, de las transformaciones sociales que son experimentadas por estas dos
generaciones, de acuerdo a Arostegui, esta “interaccion” delimita la participacion

social, lo cual puede devenir en “solidaridades” o “rechazos”?4°.

Una de las formas que distinguen el ejercicio de colectividad en las comunidades
de pueblos originarios y en el caso de Nuu Ndeya, es la practica del saha o “gesa’,
es decir “llevar” algo a quien lo necesite. Esta consiste en brindar apoyo econémico
0 en especie a la persona encargada de algun compromiso de relevancia
comunitaria 0 simplemente a aquella que se encuentra en alguna situacion
inesperada como lo es el fallecimiento de algun familiar. En cualquiera de las
situaciones, este apoyo es considerado de gran seriedad, ya que incluso se
mantiene un control y registro del apoyo otorgado, mismo que se devolvera cuando
la otra persona lo requiera. Sobre el conocimiento de la practica y preparaciéon de
una festividad religiosa, tenemos la narracién de la sefiora Marcelina Quiroz:
“El que se encarga de la fiesta pues €l es que busca a su gente quien va a
ser las cosas, busca sus dispenseros, cocineras, cafeteros. [...] ahorita pues
ya ha crecido mucho la fiesta, porque ahorita ya buscan de todo, ya buscan
hasta una persona que se encarga de ir a la iglesia a pedir por ellos, que
salga bien la fiesta. Ya le dan su veladora, su vela, y ya se limpian las ollas,

la cazuela, ahi donde va a estar el dispensero y ya la persona se va a la

240 Ardstegui, op., cit.
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iglesia a pedir por ellos y ahi deja esa vela ardiendo y otra que lleva. Ahi pide
al altar, pide a los angeles y ya regresa y toda la gente se persigna con esa
la vela que regres6 que llevo y pidié alla en la iglesia y ya regresa y lo
presenta y ya la gente que estan ahi presente, todos los que estén presente

se persignan con esa vela y ya lo dejan prendido en el altar’?4L,

Esta descripcion por la sefiora Marcelina sefiala parte de las actividades de la fiesta,
el primer dia de tres. El segundo dia, la gente ya comienza a llegar con su saha, o
“gesa”, aquel apoyo en especie 0 econdmico que se ofrece a los realizadores de la
fiesta, el cual es considerado de gran seriedad ya que se lleva incluso un registro
de lo que se ofrece, mismo que se regresara cuando aquella persona lo necesite. A
los invitados se les ofrece, alimentos y bebidas, el festejo es a su vez acompafiado
de mdusica tradicional del pueblo, es decir, grupos que son originarios de las
comunidades de Nuu Ndeya y que cantan en la lengua Sahin Sau. El tercer dia, se
hace una misa en honor a la Virgen de Juquila, la santa patrona de la iglesia de Nuu

Ndeya.

Estas celebraciones religiosas, se llevan a cabo en la casa del mayordomo, pero
también se hacen en la calle debido a la gran cantidad de gente que asiste. A estos
festejos, se invita a la gente de todas las comunidades pertenecientes a Nuu Ndeya,

sin importar de donde sean y por lo general, acuden la mayoria de ellos, de manera

241 E| dispensero es la persona que se encarga en una celebracién o fiesta en la comunidad, es quien recibe a
la gente y reparte bebidas y comida, una especie de anfitridn ya que el duefio de la casa, no podra hacerlo
solo, siempre necesitara de la ayuda de los demas. Las cocineras por su parte, se encargan de hacer toda la
comida que se necesite tanto en los dias de preparacidon de la fiesta como el dia “principal” de la
celebracion. Los cafeteros, son quienes se encargan de hacer y repartir el café y el pan por la mafiana y por
la noche. Entrevista a Marcelina Quirds, op., cit.
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que cuando otra comunidad perteneciente al municipio de Nuu Ndeya, le toque

realizar su festejo, acudiran el resto de las comunidades.

La participacion de la familia en la preparacion de los festejos que tienen que ver
con la comunidad, muestra a las generaciones siguientes, que ya nacieron en
México, un antecedente cultural y una practica que se ha pasado de generacion en
generacion. La mayoria de los padres de familia de esta generacion que organiza
los festejos religiosos, hablan en la actualidad la lengua y conocen las practicas
religiosas y su proceso para que cada actividad relacionada con la comunidad se
lleva a cabo.

Estar al frente de la preparaciéon de las festividades religiosas, es un compromiso
“grande” para quienes radican en el Estado de México. Incluso, los afios
subsecuentes a los festejos, se encuentran “apartados” para ejercer la mayordomia
y por lo tanto estar a cargo de la organizacién, planeacién y gastos de la misma.
Esta practica “religiosa”, es una muestra de la continuidad de lo que se aprendi6 en
los pueblos de origen y se trajeron consigo, como bagaje cultural de las personas
entrevistadas. Ademas de esta practica de colectividad extracomunitaria, los
“radicados”, también han contribuido a la transformacion del propio entorno
comunitario de sus lugares de origen, manteniendo asi un vinculo practicamente
permanente con la comunidad originaria de Nuu Ndeya. La organizacion de un
consejo de atencion a la comunidad conocida como “Mesa Directiva”, compuesta
por “radicados”, se lleva a cabo con la intencién de proporcionar asistencia y apoyo
de diversa indole a las comunidades respectivas en sus necesidades comunes.

Estos apoyos van desde cooperaciones monetarias, hasta proporcionar apoyo para
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arreglos de areas comunes como plaza, iglesias, espacios para el deporte, entre
otros. Las acciones generadas por los migrantes, en este caso de Nuu Ndeya, en la
zona de Chimalhuacan y sus alrededores, se mantiene hasta la actualidad y el

contacto con la comunidad no se ha perdido.
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Conclusiones:

Buscar mirar el mundo desde la propia comunidad es una tarea que cada uno de
nosotros, quienes nos cuestionamos e interrogamos por el pasado de los pueblos 'y
su condicién marginal histérica, en casi todos los ambitos sociales, nos coloca ante

una gran responsabilidad de cémo y qué decimos desde donde estamos colocados.

Las primeras preguntas planteadas para este trabajo sobre el conocimiento del
pasado de la comunidad en donde naci y también sobre mis propias interrogantes
generadas por el desplazamiento fuera de la propia comunidad, resultaron mas
complejos al acercarme a Nuu Ndeya. Lugar al cual desde mi salida a los 8 afios,
he visitado frecuentemente, sin embargo, esta experiencia de retorno al lugar en
donde naci, con interrogantes planteadas, no solamente para realizar este trabajo
sino por una necesidad de conocer desde este lugar, lo que habia dejado afios

atras, desde nuestra salida de Nuu Ndeya.

Mi experiencia, fue redescubrir esos lugares que guardaba en la mente pero que ya
habian cambiado, por lo que, para mi, fue muy notoria esta transformacién, pero al
mismo tiempo me generé incertidumbre, al menos de aquella presencia
predominante de los elementos de los “cédices mixtecos”, aspecto que me llamé
mucho la atencion a primera vista. Por lo que, en los capitulos de este trabajo,
intenté acercarme a posibles respuestas sobre aquella transformacion y el sentido
de la memoria que la comunidad guardaba de su pasado y de la forma de
apropiacion de aquellas imagenes que me impresionaron.
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Al hablar con la gente adulta con relacion al conocimiento de los “cédices mixtecos”,
acercandome desde lo que habia visto tanto en la plaza como en el museo y otros
sitios en el centro de Nuu Ndeya, al preguntar sobre las figuras que se encuentran
en “la Plaza”, la mayoria de las respuestas mostraron poco reconocimiento con la
“nueva”’ imagen del “centro” de Nuu Ndeya, como si ese espacio hubiera sido
tomado para ya no ser retornado a su dinamica y apropiacibn comunitaria que se
practicaba décadas atras. Tal es el caso de la sefiora Marcelina Quirds, quien vive
en Chimalhuacan, no se habia dado cuenta que, algunas figuras se encontraban en
la plaza, por lo que después de mi pregunta, las observaria cuando fuera a su
comunidad. Por el contrario, el caso del transportista serafin Ruiz, incluso refiere
acerca de Nuu Ndeya como el lugar conocido como “pantedn de los reyes mixtecos”,
una especie de “memoria reciente”. En el caso de la existencia del museo y de las
figuras en la plaza, ambos espacios muestran Unicamente los “codices mixtecos” y
la poca o nula presencia de objetos relacionados con la historia en este sitio,
aspecto que se puede interpretar como la falta de participacion de la comunidad en
la realizacion de estos dos proyectos, quedandose sélo en una propuesta quizas

académica e institucional.

Por otra parte, es importante que exista una sincronia y relacion entre las
investigaciones que se estan realizando y la propia comunidad, no como dos objetos
que se encuentran de espaldas, sino que se puedan encontrar de frente,
escuchando al otro, desde su propio saber y pensar que aun habita en la memoria
de los pueblos originarios, que se transmite por la lengua milenaria, por las

costumbres ancestrales. En mi caso, considero, que quienes pertenecemos a
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comunidades de pueblos originarios, mantenemos una responsabilidad al conocer
sobre, el pasado de la cultura a la que pertenecemos sobre todo por la carga
histérica de invisibilidad que han padecido los pueblos originarios en la reproduccion

y expresion linguistica y cultural.

A pesar de esta invisibilidad histérica, las practicas tradicionales colectivas, son
llevados consigo al lugar al que se llega cuando se migra, ahi son reproducidos,
incluso, podria aseverar que fuera de la comunidad, se “recupera”’ la practica de la
lengua, se ejerce la gesa, el apoyo mutuo, la colectividad. Es necesario considerar
la forma de apropiacion y reproduccidon desde otros espacios geograficos, incluso,
otros climas, factores que por si mismos impactan las formas de hacer y reproducir

practicas y costumbres aprendidas.

Resulta ser una gran tarea intentar adentrarse a su propia cultura, desde esas
fracturas, esos vacios que han dejado no solamente la migracién sino desde las
invenciones de la escritura de la historia, desde el exterior, desde otros
pensamientos, otras dinamicas de vida y de pensar, es por lo tanto que aquella que
desconoce porque se le ha inventado otra, la del “indio” el “indigena”. Se vuelve
necesario mirar desde los puntos de vista, analiticos y reflexivos dentro de un
espacio de concentracién e imparticion del conocimiento, es decir que, desde la
academia, desde la investigacion, se abran espacios para indagar, reconstruir y
deconstruir una historia Unica que no ha dado opcién a un dialogo, es decir una
escucha al “otro”. Por otra parte, la experiencia de vida funge como punto de partida
dentro del proceso de reflexion del pasado, de un pasado presente dia a dia, que

en mi caso y seguramente en el caso de muchos migrantes de mi generacién
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quienes han tenido una lucha incansable con las implicaciones de ser migrante de

pueblos originarios y que se preguntan por su propio pasado.
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