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Introduccion

Esta investigacion surgié de la inquietud que me genera las implicaciones del
concepto de alteridad, entendido en términos generales, como la cualidad o
singularidad de reconocerse diferente de un “otro”, aunada a la capacidad y voluntad
de entender al “otro”, fomentando asi el dialogo y las relaciones pacificas. Lo que
llevdé a cuestionarme cual de los sectores de la poblacion en nuestra sociedad
chiapaneca ha sido generalmente marginada, precisamente porque no se entabla
una relaciéon de comprension del otro con su cultura, lenguas y tradiciones, donde
sus interacciones han quedado supeditadas a las tendencias de la globalizacion, a
un sistema econémico neoliberal y a una educacion impuesta, donde, en vez de
rescatar y difundir la lengua indigena, generalmente se impone una alfabetizacion
castellanizada, eso por poner un ejemplo de la valorizacién y desvalorizacion de los
usos y costumbres en uno y otro grupo social.

De ahi que, cuando supe de la biografia de un tsotsil escrito por el
antrop6logo distinguido, Ricardo Pozas, me generd el interés por conocer la
situacion de este grupo en particular a través de la investigacion y método histéricos
ademas de todas aquellas fuentes que posibilitaron mayor claridad y entendimiento
a lo planteado.

La investigacién esta estructurada en cuatro capitulos; en el primero, se
desarrolla el enfoque y método histérico para abordar la obra: Juan Pérez Jolote,
biografia de un tzotzil, de Ricardo Pozas asi como los conceptos de identidad,
alteridad y comunidad para aclarar lo que se entiende por ellos durante el desarrollo
y analisis del texto. Sirven para explicar los cambios de identidad de este indigena
tsotsil* del pueblo de Chamula mediante sus acciones y participaciones, conscientes
0 no, en los eventos politicos, econdmicos y educativos de la década de 1930,
manifestadas en el libro donde sitia al indigena en un marco de marginalidad y

explotacion en la sociedad ladina mexicana, en contraposicion del reconocimiento

! En el texto se utiliza la grafia actual con #, dejando la antigua en 7y solamente para el titulo de la obra de Pozas y
las citas de dicho texto.



del indigena dentro de su comunidad ligado a los cambios de identidad o
pertenencia en cada grupo social donde interactia el personaje principal.

En el segundo apartado se presenta el entorno de la obra; se mencionan los
eventos sociales que ocurrian en México, como el nacionalismo, las practicas
educativas socialistas del momento y el movimiento indigenista en el que estuvo
involucrado Ricardo Pozas y que llevaron a la creacion de Juan Pérez Jolote.

En el capitulo tercero, se describen las caracteristicas de la obra, resaltando
el papel del autor, el informante y el narrador en primera persona, y las
repercusiones que tiene presentar al sujeto indigena como sujeto manifiesto en el
ambito literario. Ademas, se observa el estilo picaresco, la economia del lenguaje y
como se da el proceso artificioso en el texto, creado desde una intencion
antropoldgica pero que deviene en objeto de cualidades literarias, que marcan
aspectos que preceden en la narrativa posterior, como las semejanzas con Los
arrieros del agua de Carlos Navarrete.

En el capitulo cuatro, se analizan los momentos decisivos en la vida del
protagonista que llevaron a los cambios en su identidad, y los aspectos o atributos
gue cambian en su persona, desde que es un infante, hasta que se vuelve adulto.
Se observan los elementos culturales que otorgan identidad al individuo y cémo
influye en la perspectiva del personaje respecto a si mismo en comparacion con los

gue le rodean.



Capitulo 1. Enfoque histérico y marco conceptual

1.1 Historia cultural como referente historiogréafico
Para el analisis de Juan Pérez Jolote se plantea mas que una nueva forma, una
manera distinta de hacer historia; el enfoque parte de la historia cultural y, de esta
misma, el método microhistorico. Al abordar la obra de Ricardo Pozas, se discute
sobre qué es la historia, los modelos seguidos para explicarla y los cambios de
paradigmas que ocurrieron hasta llegar a una historia cultural y la implicacién que
ésta tuvo en la reivindicacién de las personas relegadas de los estudios historicos.

Asi, de las distintas corrientes historiograficas pueden desprenderse
cuestionamientos sobre qué es la historia y quiénes hacen la historia; al respecto,
un acercamiento a esta discusion es el texto de Peter Burke Formas de hacer
historia (1996). Puede decirse que lo que ha ocurrido en el pasado es la historia y
quienes vivieron en €l son quienes la conformaron, o bien puede decirse que los
gue vivimos en el tiempo presente son quienes hacemos historia 0 es todo el
conjunto de hechos pasados y los que ocurren en este momento pero que al final
de cuentas, son las personas quienes la construyen.

Por otra parte, estd el modo de escribir la historia, el papel o ejercicio del
historiador, en este sentido, Justo Serna y Anaclet Pons parten de la interrogante

de, ¢,qué es la historia?:

Un relato, una puesta en orden de hechos que les han ocurrido a unos sujetos en un contexto
determinado. Lo que el historiador hace es narrar esos acontecimientos atribuyéndoles
sentido. Los hechos no estan aislados: ocurren bajo determinadas circunstancias y estan

relacionados entre si (2013: 7).

Este entramado de relaciones se da entre personas que comparten
circunstancias, experiencias, y cédigos cargados de significaciones, por lo que el
historiador, segun Serna y Pons, tiene que comprender esas relaciones para no
violentar a los antepasados y hacerse comprender ademas de persuadir para

interesar a investigadores y lectores para ocuparse de ciertos temas.



Respecto al tema, uno de los desarrollos posibles de plantear esta disciplina
en la construccion de esta investigacion es mediante la historia cultural. Se aborda
el contexto y los aspectos historicos en la novela de Ricardo Pozas, Juan Pérez
Jolote, tanto cuestiones sociopoliticas como econémicas y educativas; esto ligado
a las acciones que van marcando cambios de identidad en el personaje principal,
un indigena tsotsil de la comunidad de Chamula en el estado de Chiapas. Sin
embargo, cuando se habla de contexto en el sentido de Serna y Pons “no nos
referimos solo a las circunstancias sociales, econdmicas o politicas. Cuando
hablamos de contexto, aludimos al entorno cultural en que se emprenden las
acciones” (2013: 8) por lo que es necesario una revision del concepto “cultura” y lo
que es la historia cultural para comprender de qué manera puede desarrollarse en
la investigacion.

Para comenzar, uno de los materiales que se analiza en la investigacion es
un texto de caracteristicas literarias, aunque se le ha reconocido como un género
que oscila entre la historia, la literatura y la antropologia. Lo que se quiere resaltar
es gue, en principio, es un texto, y segun los autores antes mencionados “los dos
objetos fundamentales de la mejor historia cultural son el texto y la imagen, sus
diversas representaciones” (2013: 9), ademas estos objetos tienen un sistema

interno, es decir,

sus partes tienen algun tipo de trama que les da congruencia; sus enunciados o sus figuras,
a pesar de carecer de todas las dimensiones del mundo real, tienen una relacién mayor o
menor con ese espacio externo, esto es, sus elementos son reconocibles por ser copia,
representacion, imitacion, mejora, sublimacion, deformacién o parodia de algo exterior
(2013: 10)

Por lo tanto, el analisis del sistema interno del texto aunado a la parte de la
comparacion con fuentes historicas puede proporcionar una comprensioén mayor en
cuanto a los objetivos perseguidos en los aspectos culturales. Para precisar, el
interés por investigar los cambios de identidad, surge a partir de las implicaciones

del concepto de alteridad, entendida en términos generales, como la cualidad o



singularidad de reconocerse diferente de un “otro”, aunada a la capacidad y voluntad
de entender al “otro” fomentando el didlogo y las relaciones pacificas.
Esta cuestion es un elemento que es bastante estudiado en la historia cultural

partiendo de que la cultura, segun Serna 'y Pons es

un repertorio comun de referencias, como una vasta gama de significados colectivos que
sirven precisamente para facilitar la relacion y la comprension [...] Con ellas nos entendemos

mas 0 menos y con ellas nos hacemos también una representacion de lo extrafio, de lo

diferente, de lo ajeno, de lo imprevisible (2013: 11).

Esto va acorde con nuestra investigacion pues no sélo se trata de ubicar el
contexto historico y sus aspectos sino hacer una comparaciéon entre lo estipulado
en las politicas oficiales de los afios 30 para contrarrestar el problema de lo
indigena; pues en el afan de la modernizacion del pais las comunidades indigenas
y toda su poblacion eran vistas como un elemento de retraso, un problema para la
nacion; por otro lado, puede observarse de qué manera veian los indigenas estos
“problemas” desde su propia experiencia en su vida cotidiana, por poner un ejemplo,
la cuestion del alcohol, mientras para unos era una cuestion negativa, para otros
era un medio de trato en sus relaciones sociales.

Después de hacer un recorrido sobre los distintos autores y formas de
plantear la historia cultural, Serna y Pons afirman que en general, la cultura es
entendida como “ese marco de referencias y de evidencias a partir de las cuales
obran los seres humanos” (2013: 13) pero no siempre se entendié de esta manera.

Quien da una definicion para formalizar este concepto fue el britAnico Edward
Barnett Tylor en 1871 en Cultura primitiva, equiparaba a la cultura con la civilizacion:
“son aquel todo complejo que incluye el conocimiento, las creencias, las artes, la
moral, el derecho y la ley, ademas de las costumbres y cualesquiera otros habitos
y capacidades adquiridos por el hombre como miembro de la sociedad” (Tylor en
Serna, 2013: 22). Posteriormente se le critica esta nocion de cultura pero su
relevancia estriba en que en ese entonces no se reconocia a los pueblos “inferiores”
como capaces de tener cultura ni alcanzar la civilizacion, Tylor hizo de las practicas

ordinarias objeto de estudio, “cosa que desmentia cierta tradicion ilustrada que
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entendia la cultura precisamente como alta cultura, de manera que los pueblos que
no habian progresado lo suficiente eran incultos” (2013: 22).

Este es otro aspecto por el cual, la historia cultural permite abordar el objeto
de estudio en cuestion porque la obra de Ricardo Pozas es una historia desde abajo,
de gente comun; al respecto Peter Burke menciona que la historia es paradojica en
cuanto a la narracion, pues los historiadores sociales radicales la rechazaban
porque se asociaba con el énfasis desmesurado de las hazafias de los grandes
hombres, sobre todo de lideres militares o politicos; en cambio, con la historia
cultural, se retoma nuevamente la narracion, pero esta vez “ha regresado de la
mano de un creciente interés por la gente ordinaria y por sus formas de interpretar
Su experiencia, su vida y su mundo” (2006: 149).

Al decir su vida y su mundo, es notable que hay otro de por medio,
nuevamente el concepto de alteridad como algo propio de la cultura aparece. Peter
Burke sefala que, para adentrarse a estudiar estos aspectos, es necesario pensar
si la visién de la cultura es desde adentro o desde afuera, aunque

La vision desde fuera precisa completarse con otra desde dentro, que ponga de relieve la
experiencia de cruzar las “fronteras” entre nosotros y “ellos” y encontrar al Otro con O
mayuscula (o con A mayuscula, pues los franceses fueron los primeros en elaborar una
teoria de I'Autre) (2006: 144).

Es decir, la teoria de la otredad o de alteridad. Estas fronteras culturales
pueden servir como forma de comparar tanto una vision como la otra o pueden servir
como una zona de encuentro pues las relaciones sociales no son herméticas, de
alguna manera las précticas internas de una comunidad no se desligan totalmente
de las practicas externas.

Las practicas constituyen uno de los lemas de la Nueva Historia Cultural
(NHC): Peter Burke menciona que la nocion de practica o teoria de la practica fue
expuesta por Pierre Bourdieu quien “examinaba la practica cotidiana como una
improvisacion prolongada dentro de una armazén de esquemas inculcados por la
cultura, lo mismo en la mente que en el cuerpo” (2006: 78) a esto también le llamaba

“habitus”, esto no quiere decir que las personas todo el tiempo son sujetos pasivos



sino que viven en un entorno cultural en los que interactian por medio de practicas
cotidianas y en ellas tienen ciertas representaciones que comparten con otros.

Posteriormente Roger Chartier lo llamaria representaciones colectivas “las
representaciones colectivas son de esta naturaleza, puesto que clasifican, definen
y establecen las practicas adecuadas que los individuos deben seguir y que
comparten, lo sepan o no lo sepan” (Chartier en Serna, 2013: 170). Esto resulta
interesante en el analisis de la obra literaria pues el personaje en sus acciones y
practicas, no siempre esta consciente de lo que ocurre a su alrededor en cuanto a
un valor simbodlico, por ejemplo, de la Revolucion, lo que le lleva a participar en los
conflictos bélicos sin afinidad por ninguno de los bandos.

Un aspecto que es medular para abordar la historia cultural radica en que la
linea conductora en el trabajo de investigacién son los cambios de identidad por lo

que atraviesa Juan Pérez Jolote y lo cultural permite desarrollar este aspecto:

El interés por la construccion de la identidad es un rasgo crucial de la NHC, [...] en una época
en la que la “politica de la identidad” se ha convertido en un asunto fundamental en tantos
paises. Crece el interés en los documentos personales [...] se trata de textos redactados en
primera persona que o bien adoptan la forma de cartas [...] o bien de diarios o autobiografias
2006: 112).

El libro del antropélogo Ricardo Pozas adopta la forma de un texto
autobiogréfico, lo que va acorde con lo que menciona Peter Burke, lo importante es
encontrar los momentos decisivos en la vida del personaje que muestren estas
coyunturas que puedan llevar a los cambios de identidad.

Para Roger Chartier, “las personas desempefan funciones que las
convierten en sujetos, que crean su identidad y que precisamente por eso las
sujetan” (1992: 170), la cuestion de la identidad también es abordada por los
linguistas, “hablando de actos de identidad” para resaltar el hecho de que el lenguaje
crea 0 ayuda a crear identidades, asi como a expresarlas” (2006: 112). La
preocupacion por el tema de las identidades teniendo en cuenta el proceso de
alteridad, se remonta hasta M. Bajtin, quien abordé en su época uno de los

problemas que despertaba mayor interés, el de la identidad, la identidad obrera,



popular, colonial, el de la definicion de sus limites. Peter Burke lo consideré como
un tedrico que “habia defendido la idea misma de alteridad, como un analista que
estudiaba las identidades en conflicto” (2006: 66).

En Juan Pérez Jolote se observa cambios de identidad debido a los conflictos
culturales por los que atraviesa el personaje; mientras radica en la ciudad es visto
como un “chamula” en un lugar donde los ladinos eran la contraparte, y cuando
regresa a su pueblo se convierte en un “ladino” entre gente chamula; en este retorno
trata de apropiarse de una identidad y refleja un deseo de pertenencia a ese grupo
social en particular, asi, intenta adquirir nuevamente sus costumbres, su lengua, la
vestimenta, los modos de comportarse, o que va marcando y definiendo su
identidad y pertenencia a una clase social, esto hace recordar a Eduard Palmer
Thomson, quién, en su prefacio de La formacién de la clase obrera en Inglaterra

menciona que:

Un individuo se convierte en miembro de una clase cuando desempefia un papel social
relevante desde el punto de vista de la autoridad...Pertenece a una clase porque ocupa una
posicion en una organizacion social; es decir, la pertenencia de clase se deriva de la

posesién de un papel social (2002: 13)

El personaje busca pertenecer a esa clase social y al final logra ocupar un
puesto o papel relevante dentro de la comunidad hasta llegar a ser un lider chamula,
el problema estriba, como menciona Thompson en “cémo ese individuo llegé a tener
ese papel social” (2002: 15), por lo que se hace necesario el analisis del texto desde
la cuestidn cultural, pues ya decia este historiador, “no podemos comprender la
clase a menos que la veamos como una formacion social y cultural” (2002: 18) lo
mismo va para la identidad.

Y ¢por qué analizar aspectos histéricos partiendo de las significaciones
culturales dentro de un texto literario? Una primera respuesta seria porque la
literatura en general encierra un entramado de significaciones acordes a un
contexto, y como parte de la cultura, es accesible en cuando a interpretacion.
Clifford Geertz afirma que “la cultura es publica porque la significacion lo es” y asi

como los textos literarios contienen un sistema de signos que es el propio lenguaje,



el concepto de cultura desde lo semidtico es “un sistema de interaccion de signos
interpretables” (2003: 26) asi como el texto literario; aunque claro que la importancia
de este andlisis es completar desde otros documentos que puedan explicar la
cuestion historica.

Ademas, porque la cultura es como un texto en el sentido que destacaba E.
Thompson “el analisis textual y la literatura son algo mas que una metafora o
ilustracion grafica de dicha perspectiva”, por el contrario, forman parte, “de dicha
reflexion y de los recursos decisivos con que cada sociedad se nombra y con que
cada analista la trata” (2013: 148).

El quehacer del historiador esta ligado a la construccion literaria como lo
remarca Hayden Whyte en Metahistoria (1992) ya que “ponen en funcionamiento
recursos propios de la literatura, las estrategias persuasivas para urdir una trama,
sin que eso signifique recaer en la ficcion o renunciar al método histérico” (p. 148);
él analiza los elementos literarios de los que hacian uso los historiadores sin por ello
dejar de reconocer los aportes en cuanto a contenido y método histérico.

Y resulta que la literatura en si misma, segun Serna y Pons, “en sus
diferentes formas, desde el cuento popular hasta la eximia novela, se ha convertido
en un objeto privilegiado para todos ellos” (2013: 148), es decir, para los

historiadores culturales, de quienes mencionan:

No son expertos en literatura o en arte, lo que hacen es integrar esos documentos en el
marco de referencias y de evidencias al que pertenecen, apreciando su materialidad y los
efectos que tuvieron o tendran después de su produccion y primera recepcion [...] Eso obliga
al historiador cultural no solo a saber de literatura o arte, sino a franquear los dominios y las

fronteras académicas (2013: 13-15).

Respecto a esta afirmacion, puede refutarse la idea de que los historiadores
no son expertos en otras areas pues seria generalizar, un ejemplo es el mismo
Hayden White quien hace un analisis minucioso de las caracteristicas literarias en
la narracion de otros historiadores, o como Pierre Bourdieu, que, aunque no fue
estrictamente un historiador, sus aportes con los conceptos de Habitus y su teoria

de la practica tuvieron grandes resonancias en el ambito histérico.
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En suma, la historia cultural permite tener un acercamiento al objeto de
estudio para resolver los planteamientos de la investigacion, uno porque se analiza
un texto y éste es uno de los objetos de estudio de la historia cultural. También
porque se analiza la cuestion de las identidades y la historiografia de temas

culturales proporciona aportes tedricos fundamentales para este estudio.

1.2 Enfoque microhistoérico.

Se plantea una microhistoria haciendo una revision de los aportes de distintos
pensadores como Juan Pedro Viqueira, Roger Chartier, Luis Gonzélez y Gonzalez,
Giovanni Levi, y Carlo Ginzburg, entre otros; pues entre los debates se plantea que
el microanalisis es parte de la historia cultural y puede aplicarse en el sentido de
que se observa una comunidad especifica, Chamula, en el estado de Chiapas,
comparando con lo que ocurria a nivel nacional; y en esa comparacioén se puede
contrastar las perspectivas sobre el indigena y sus representaciones en el ambito
nacional con las experiencias propias de estas personas y sus relaciones sociales
dentro de su comunidad; rescatando asi, la historia desde abajo, de la gente comun,
de los otros, de esas personas de carne y hueso que también construyeron la
historia, pero es necesario dejar en claro por qué el estudio realizado apunta al

método de la microhistoria dentro de la historia cultural.

1.2.1 ¢ Aciertos y desaciertos de la microhistoria?

En el apartado anterior se ha dicho que, en los estudios culturales, hubo un cambio
de paradigma al romper los esquemas que se tenian sobre la cultura, rescatando
las distintas perspectivas sobre los objetos de estudios, sobre todo de los individuos
y las clases subalternas reconociendo que también tenian cultura. La historia
cultural tiene, por tanto, distintos pliegues de estudio que abarcan tanto la vida
cotidiana, las practicas sociales, el plano textual como aspecto también de lo cultural

y los conceptos de alteridad e identidad, entre otros; sin embargo, para hacer mas

11



preciso el modelo seguido de la investigacion como parte de los estudios historicos,
dentro de la historia cultural seguimos las estrategias de la microhistoria.

Se utilizé el método microhistérico para abordar el objeto de estudio porque
permite al historiador reconstruir la vida cotidiana de la gente comun teniendo en
cuenta la cuestion narrativa y el proceso que se da, entre el autor, el objeto de
estudio como lectura de una realidad de la vida que existio, y el pensar en el lector
como una forma de trascender, de ir mas alla de los limites de los circulos historicos.
La microhistoria permite ir hasta las fronteras entre disciplinas, porque la literatura,
la antropologia y la historia, lejos de disminuir la comprensién del objeto de analisis,
lo complementan. Para ello, hay que estar dispuestos y sabedores de que la historia
no es solo una, ni hay una verdad absoluta, de que hay microhistorias dentro de las
historias nacionales, hay verdades locales donde un mismo fenédmeno general se
manifesto de distintas formas en cada lugar en particular; comprender, en fin, que
hay distintas maneras de hacer y contar la historia, la microhistoria a la par de la
literatura, es otra de ellas.

Dario Barriera en Ensayos sobre la microhistoria, compilé una serie de los
textos mas representativos de distintos autores que discuten acerca de la
microhistoria, como Aguirre Rojas, Giovanni Levi, o Carlo Ginzburg, entre otros.
Pero comenzamos con el articulo de Justo Serna y Anaclet Pons por su titulo
sugerente: El historiador como autor. Exito y fracaso de la microhistoria, que hace
pensar sobre los aciertos y desaciertos de la microhistoria. Se reviso este texto y se
observo que en vez de mencionar el porqué del éxito y fracaso de la microhistoria
como tal, los cuales rescatan de las propuestas o aportaciones de Edoardo Grendi
a la microhistoria, conceptos como lo excepcional normal, en el sentido de utilizar
documentos o textos no comunes pero que pueden ser mas reveladores que
muchos documentos estereotipados, y excepcionales también en cuanto a objetos
de investigacion distintos de lo que solia estudiarse y que podian ser hasta
extravagantes para el sentido comun de cierta época, pero no en las sociedades
donde ocurria algin fendmeno extrafio para la sociedad actual. Un fendmeno
extrafio, por poner un ejemplo dentro de la historiografia, es lo expuesto en Los

reyes taumaturgos de March Bloch, quien estudia como fue posible que toda una
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sociedad creyera en la capacidad de los reyes para curar la enfermedad de las
escrofulas.

En resumen, lo que rescatan Serna y Pons del concepto de lo excepcional
normal estriba en que son tres los hallazgos atribuidos a la microhistoria “uno hace
referencia a las fuentes, otro a los objetos de investigacion y el dltimo alude al
meétodo de conocimiento y a las inferencias a aplicar” (2002: 196), esto se explica
con mas detalle en el siguiente apartado sobre la microhistoria italiana, en la manera
de cdmo se dan los procesos macro y microhistoricos, pero lo que importa por el
momento, es lo que proponen sobre el papel del historiador como autor, con la
finalidad de que las investigaciones realizadas sobre el objeto de estudio se
plasmen de manera que tengan mayor impacto en los lectores.

Sobre esto ultimo, ponen como ejemplo el método de investigacion y la forma
de narrar que Carlo Ginzburg utiliz6 al recrear la historia a través de un molinero
excepcional del siglo XVI, que tiene una vision distinta a las reglas dictadas por la
iglesia sobre el comportamiento a seguir de las personas en su tiempo, asi que
habla y defiende hasta donde puede los argumentos de su propia cosmovision,
hasta que es ejecutado por la Inquisicion, hechos que quedaron en registros que
rescata el historiador y a partir de los cuales reconstruye un fragmento de la
cosmogonia moderna y de la cultura popular; a diferencia de la obra de Grendi, de
la cual mencionan que hace “un microanalisis propiamente social’, el interés de
Ginzburg “es el de la historia cultural, aunque una historia cultural bien peculiar y
que, en concreto, toma como objeto a la propia de las clases subalternas” (2002:
202-203).

Ahora bien, dentro de esta historia cultural, el éxito o la eficacia de una obra,
segun Serna y Pons dependen “de la capacidad personal que el historiador tenga
para revelar ese pasado, para hacerlo persuasivo, para ubicarnos alli. Esto no
quiere decir necesariamente que invente” (2002: 206) ya que Ginzburg no estaba
de acuerdo con la retdrica ciceroniana en el sentido de encandilar con artificios y
artimafas, sino que son los mismos datos, las fuentes y, sobre todo, la manera de
trasmitir la informacion que trasladan al lector al pasado visualizando de cerca los

acontecimientos contados.

13



En concreto, hay que tener muy en cuenta la cuestion narrativa pues mientras
Grendi manifiesta un desinterés por ella, “Ginzburg lo hace uno de sus instrumentos
basicos” (2002: 207) por lo que Serna y Pons afirman que el éxito de El queso y los

gusanos se debe en parte a la forma narrativa que atrae y seduce porque “la
impresion que extrae el lector es que el narrador le conduce hasta alli, a aquel lugar
inaccesible espacial y temporalmente. Hay dramatismo, hay escenificacion, hay
actuacion y hay observacion” sin que por esto se utilicen necesariamente los
recursos propios de la literatura en cuanto a géneros; es en realidad un efecto que
la narracion provoca en la obra historica particular de este autor e historiador
italiano, no son hechos inventados, todo lo contrario, son documentados y
verificados pero transmitidos de manera tal que lleva al lector a ver empaticamente
la vida de una persona que existié en un lugar y tiempo especificos y que, por su
propia historia, se crea este efecto de dramatismo y escenificacion.

Claro que en literatura se emplean recursos propios dependiendo si el género
es de drama, narrativo o lirico; en cambio, al construir y narrar un objeto historico
se da un efecto como de drama pero por la propia historia, que, al haber ocurrido
en la realidad convencional, llega a asombrar; como es el caso de la vida de Juan
Pérez Jolote. Lo que ocurre es que puede leerse de ambas maneras, como un
hecho histérico y como un artefacto literario gestandose un fluir entre veracidad y
verosimilitud en la obra de Ricardo Pozas.

Lo importante en este texto de Serna y Pons radica en el cuidado de la
cuestion narrativa, el papel del historiador como autor que crea y reconstruye una
fraccion de la vida de las personas, pero esto no implica que haya en este modo,
aciertos y desaciertos en la microhistoria, sino que hay un vinculo entre ésta y la
forma de narrar lo acontecido; el autor debe preocuparse por el lector, llevar lo
estudiado mas alla del circulo académico. Porque la microhistoria como método de
estudio historico surge y responde a otras indoles que van de la mano con los giros
culturales, con los cambios de modelos historicos establecidos, con las discusiones
entre los estudios macro y micro histéricos y con la reivindicacién de objetos de
estudio antes no contemplados por parecer carentes de cultura e importancia. Se

observd por ello, las aportaciones de la microhistoria italiana y mexicana, con
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autores como Carlo Ginzburg, Giovanni Levy, Luis Gonzales, Roger Chartier y Juan

Pedro Viqueira, entre otros.

1.2.2. Microhistoria italiana

La microhistoria surgio de la insatisfaccion con la manera de abordar la historia que
dominaba: el modelo macroscoépico y cuantitativo. Para Carlo Ginzburg, esto se
debid principalmente a las actividades de historiadores en torno a la revista Annales,
pero las paginas de esta revista fueron cambiando “por temas propuestos por Le
Goff en 1973: la familia, el cuerpo, las relaciones sexuales... los estudios de la
historia de los precios registraban una brusca caida” (Ginzburg, 1994: 24). Ya no
bastaban las explicaciones generales que apuntaban a un razonamiento de los
procesos historicos basados Unicamente en las bases econdmicas, ni de las
distinciones de clases entorno al capital; hubo un rechazo a la modernidad, a las
figuras de poder, a las formas de hacer politica y con todo esto, la manera de
abordar la historia.

Carlo Ginzburg tuvo la hipétesis de que los cambios manifestados estuvieron
relacionados con los movimientos de la década de los 60 “creo que existe una
relacion entre la nueva reticencia de los afios 60 respecto al desarrollo, al progreso,
a la modernidad, y la pasion aportada por jovenes historiadores al estudio de las
sociedades preindustriales y de su mentalidad” (1994: 25) pero quien explica con
mas detalle las agitaciones sociales de esa época es Carlos Antonio Aguirre Rojas,
historiador, soci6logo, tedrico e investigador mexicano. El menciona que la
revoluciéon cultural, especificamente del 68, fue de suma importancia en el
surgimiento de las nuevas propuestas sobre las investigaciones historicas,
especificamente de la microhistoria.

El movimiento cultural del 68 se manifest6 en varios paises como en Estados
Unidos con las protestas contra la guerra de Vietnam, el movimiento por los
derechos civiles junto con los asesinatos de Martin Luther King y John F. Kennedy;
en Checoslovaquia, la primavera de Praga; en México las manifestaciones

estudiantiles y obreras que finalizaron con la masacre de Tlatelolco el 2 de octubre,
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ademas de otros sucesos o revueltas a nivel mundial que comprendieron conflictos
sociales, politicos y culturales que propugnaban la liberaciébn y expresion de
movimientos como la oleada hippie, el uso de drogas, el rock, la liberacién sexual y
muchos otros aspectos que negaban la centralizacion o las ideas predominantes de
lo correcto en la sociedad, las etiquetas, lo burdcrata, el consumismo, la defensa de
la igualdad entre hombres, mujeres y personas de piel oscura.

La promesa de un mundo mejor por los avances tecnologicos mostro, en vez
de una mejora, una crisis mundial y genocidios durante las guerras mundiales, por
lo que esta generacion estaba incrédula con los canones sociales, politicos y
econdmicos establecidos; asi es que 1968 afirma Rojas “rompio con casi todas las
centralidades que parecian inconmovibles en los afios anteriores, liberando y
haciendo aparecer en la escena social a una diversidad de actores, demandas y
procesos hasta ese momento marginados u ocultos” (1999: 213). EI movimiento
cultural también presenté demandas ecologistas, feministas, antirracistas, la
defensa de la identidad, etcétera. El caso es que, si bien se les nombra mas como
revueltas que como revolucién, por la represion politica y militar, estas demandas

cuestionaron:

Las viejas centralidades y hegemonias de lo econdmico-politico, de la clase obrera como
Unico sujeto revolucionario, de la légica y el monopolio machista y patriarcal, de la
discriminacién racista y étnica, o de un tipo de familia, de educacién o de civilizacion

considerado como superior respecto a los restantes (Rojas, 1999: 213).

Por lo tanto, el cambio de enfoque hacia estos grupos de individuos no se dio
a manera de acto fortuito, sino que la inconformidad y los nuevos intereses que
culminaron en la revolucién de 1968 tuvieron un fuerte impacto en distintos sectores,
como en el académico, en el cual, “el elemento de convergencia lo [constituyd] el
rechazo del etnocentrismo y de la teleologia que caracterizaban la historiografia que
nos habia sido transmitida desde el siglo XIX” (Ginzburg, 1994: 26), una historia
acostumbrada a las explicaciones del cambio histérico mediante las grandes
personalidades, de reyes, de papas, de economia y politica entorno a paises y

grandes naciones.
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Asi mismo, Matti Peltonen explica, en su articulo Indicios, margenes y
némadas. Acerca del advenimiento de la nueva microhistoria?, que los nuevos
grupos de individuos “anteriormente relegados como desprovistos de cultura y
fendbmenos que se suponian indocumentados, fueron recuperados como objetos de
estudio” (Peltonen, en Barriera, 1999: 74). Sin embargo, ante la crisis que suponia
rechazar, en los estudios académicos, a los grandes paradigmas o a seguir los
modelos generales, se generaron posturas posmodernas que para Aguirre Rojas

fueron

una falsa y cémoda salida que consistia simplemente en negar la validez, e incluso la
imposibilidad de construir modelos “generales”, a los que calificd de simples “metarrelatos”
y frente a los cuales lo que se defiende es un relativismo total de las posiciones y del
conocimiento historiogréafico -en esta Optica reducido a simples relatos con pretensiones de
verdad-, un relativismo que renuncia explicitamente al caracter cientifico del conocimiento
histérico y reduce el trabajo del historiador a su sola y especifica dimension narrativa (1999:
214).

Estas posturas posmodernas fueron duramente criticadas por muchos
investigadores, entre los que destacan Carlo Ginzburg y Giovanni Levi, de las
figuras mas representativas de la microhistoria italiana. Argumentaban que si bien
con la historia cultural se dio un cambio de perspectiva al retomar a las clases
subalternas como objeto de estudio, esto no implicaba negar al grado del relativismo
a los supuestos generales de los estudios histéricos, o sea, rechazar rotundamente
los grandes paradigmas o los modelos de estudio que normalmente se seguian; por
lo que uno de los grandes aportes de la microhistoria fue conjuntar los estudios de
los planos generales, con los particulares, es decir, observar la relacion entre los
procesos macro y microhistéricos.

La microhistoria italiana, afirma Rojas, al contrario de las posturas
posmodernas, busca un camino distinto que consiste en “propugnar el retorno a lo

micro y la vuelta a la historia viva y vivida por los hombres, mediante el cambio de

2 Este es uno de los distintos articulos y entrevistas que Dario Barriera compila en Ensayos sobre
microhistoria, 2002.
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escala, pero sin renunciar en ningidn momento a la necesidad e incluso al rol
fundamental del plano de lo general” (1999: 214). Incluso Giovanni Levi en una
entrevista® donde le preguntaban sobre el principio metodoldgico de la microhistoria
dijo que “es uno solo. Es un problema de escala. La microhistoria no es estudiar
cosas pequefias sino mirar en un punto especifico pequefio, pero proponerse
problemas generales” (Giovanni Levi en Ensayos sobre microhistoria, 2002: 63). La
cuestion de la reduccion de escala es defendida también por Roger Chartier, quien,
sin aludir en concreto a la microhistoria, menciona que “es en la escala reducida, y
quizd solamente en ella, donde podemos comprender, sin reducciones
deterministas, las relaciones entre sistema de creencias, de valores vy
representaciones de un lado y filiaciones sociales por el otro” (Chartier, 1981: 32).

La propuesta de la microhistoria es entonces reducir la escala de observacion
sin dejar de ver los planteamientos generales, “los autores italianos van a
proponer... la construccion de lo general desde lo particular” y ademas la relacion
entre lo macro y micro; es decir, que uno incluye al otro “sin eliminar sus diferencias
especificas, pero también sin olvidar que un nivel o escala solo tiene sentido y
significacién dentro de esa misma dialéctica que lo subsume y sobre determina
como una de sus partes componentes” (Rojas, 1999: 226).

La microhistoria entonces, contempla en su conjunto tanto lo general como
lo particular y toma como objeto de estudio a las clases subalternas o individuos
gue no suelen aparecer en las historias oficiales como si no tuvieran mayor
importancia; sin embargo, en cuanto a la reduccion de escala y lo local como
espacio de experimentacion, a Aguirre Rojas le parece que son propias de la
microhistoria italiana y hace una distincion entre ella y la microhistoria mexicana por

lo que es necesario detenernos en ella de igual forma.

3 por Dario Barriera, Dario Arnolfo, Ignacio Martinez y Diego Roldan, en el Centro Cultural Parque de Espafia,
Rosario, octubre de 1999.
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1.2.3 Microhistoria mexicana
No puede reducirse esta microhistoria Unicamente a la obra de Luis Gonzales,
Pueblo en vilo, aunque es el principal exponente o al menos, uno de los precursores;

aun asi, Carlo Antonio Aguirre le parece que esta obra es:

Solo una nueva versién de la antigua historia local, version sofisticada y complejizada con
algunas de las técnicas y de los métodos historiogréaficos desarrollados en los afios 1950s,
y 1960s, por la historia demogréfica, por la historia de la vida cotidiana, etc., la microhistoria
italiana, en cambio, es un complejo proyecto intelectual que solamente utiliza el nivel de lo
“local”’ y lo “regional” como simple y estricto “espacio de experimentacion” (Rojas, 1999: 210-
211).

Este autor sostiene que la microhistoria italiana no es una historia local o de
espacios reducidos que podrian ser individuales o un elemento pequefio de
cualquier realidad, que los utiliza como un espacio de experimentacion y que lo mas
relevante de la microhistoria italiana, que al parecer es la que mas defiende, estriba
en que “es una nueva manera de enfocar la historia que, entre sus procedimientos
principales, reivindica el cambio de escalas, del nivel de observacion y de estudio
de los problemas historicos” (1999: 211). Sin embargo, esto es algo que también
puede verse en la obra de Pueblo en vilo, aunque este critico la distinga s6lo como
historia local algo sofisticada por las técnicas demogréficas y de la vida cotidiana
como si el autor del texto utilizara, mas que una reduccion de escala, un espacio
“‘pequeno”, “local” o “regional”; parece negarle las reflexiones que conlleva esa
nueva manera de enfocar la historia que, a su parecer, ocurre solo en la
microhistoria italiana, es decir, como si descuidara la relacion e implicaciones de los
procesos macro y micro al abordar los problemas historicos.

Por el contrario, Juan Pedro Viqueira, en su articulo: Todo es microhistoria,
afirma que “Luis Gonzales no se encierra nunca en el ambito pueblerino, sino que,
en cada uno de los capitulos de su libro entabla un enriguecedor diadlogo entre la
historia de San José [el pueblo] y la historia nacional” (Viqueira, 2008: 50). Es por

ello que parecié pertinente incluir las propuestas y perspectivas del historiador
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mexicano sobre la microhistoria para compararlas con las mencionadas
afirmaciones.

La figura de Luis Gonzales y Gonzalez es la mas representativa en la
microhistoria mexicana, por lo que se hace necesaria una revision de sus
planteamientos acerca de su concepcion sobre esta forma de hacer historia. En la
entrevista mencionada que le hacen a Giovanni Levi, el cual es una de las figuras
también representativas de la microhistoria italiana junto a Carlo Ginzburg; el autor
italiano reconoce la presencia del historiador mexicano cuando le preguntan por la
microhistoria en Latinoamérica, aunque menciona que no indagd mas acerca de
ella. Pero veamos entonces en qué sentido es una historia local y qué propuestas
diferentes tiene.

Los aspectos que si coinciden en las afirmaciones de Rojas respecto a que
la obra de Luis Gonzéles es una historia local son, en primer lugar, que aborda la
historia de la vida cotidiana, la cual es para Gonzales y Gonzalez una de las

justificaciones de la microhistoria que dicta en su Invitacion a la microhistoria ya que

abarca la vida integralmente, pues recobra a nivel local la familia, los grupos, el lenguaje, la
literatura, el arte, la ciencia, la religion, el bienestar, el malestar, el derecho, el poder, el
folklore; esto es, todos los aspectos de la vida humana y aun algunos de la vida natural
(Gonzéles, 1986: 30)

Para él, la microhistoria es la Unica que se preocupa por los asuntos que la
Historia con mayuscula no suele tener entre sus principales intereses. En segundo
lugar, coincide en que es una historia local porque hace énfasis en la historia
demografica y en los aspectos geogréficos que, para Gonzales, no pueden faltar en
esta forma de la historia cultural: “en la microhistoria pocas veces se olvida la
introduccién geografica: relieve, clima, suelo, recursos hidraulicos, vestidura vegetal
y fauna” (1986: 30). El mismo la describe como historia local, no porque haya
elegido llamarla asi sino porque asi lo llamaron otros académicos; asi “una historia
local es dificilmente concebible si no la precede o la acompafia la descripcion del
contorno” (1986: 58). En este punto viene al caso lo que el elemento geografico

significd, al menos en la historiografia: por poner un ejemplo, la obra de Fernand
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Braudel El Mediterraneo y el mundo mediterrdneo en la época de Felipe Il (1987),
muestra al aspecto geografico una especial atencion, pues funge como agente de
cambio en los problemas historicos que el autor planteaba, ubicandolo como un
aspecto de larga duracion; en cambio, Luis Gonzales parece abordar el aspecto
geografico como un recurso descriptivo para dar un panorama mas especifico del
espacio fisico en que se encuentra su objeto de estudio; en cuanto a la demografia
no puede refutarse la importancia del estudio de las poblaciones humanas que
habitan en esos espacios geograficos, al menos porque el caracter de su estudio
asi lo requeria pues abarcé un pueblo en especifico, San José de Gracia.

Ahora bien, lo que tienen en comun tanto la microhistoria italiana como la
mexicana es el objeto de estudio, ya que, aunque puede haber multiples aspectos

a abordar, comparten el hecho de que

Los protagonistas de la pequefia historia son generalmente individuos del pueblo raso; o si
se quiere de la élite local, que difiere muy poco de la masa local. La microhistoria es el relato
individualizado de los humildes, de los vecinos que rara vez aparecen en la seccién politica

0 en la seccién econdmica (Gonzales, 1986: 58).

Esto debido en parte por la ruptura de los estudios, los paradigmas y las normas
generales que encasillaban un tipo de cultura donde se reconocia Unicamente a las
élites sociales, politicas y econémicas.

La diferencia significativa de la microhistoria de Luis Gonzales en cuanto al
objeto de estudio es que plantea una manera humanistica de abordarlo, alude a un
plano narrativo, a un estilo distinto del lenguaje netamente académico al que solia
acostumbrarse y este es un aspecto que se retoma mas adelante, el cual es
defendido por el mismo Carlo Ginzburg, en el sentido de que toman en cuenta el
contacto con la literatura manifestdndose una simbiosis entre disciplinas y arte a la
par de los estudios microhistoricos. Es aqui donde hay un punto de quiebre, una
ruptura que radica mas en una cuestion de estilo, una nueva forma de abordar y
presentar al objeto de analisis y de tocar fronteras en otros dmbitos de estudio. Asi,
Luis Gonzéales menciona que: “la historia local, como la biografia, esta mas cerca

de la literatura que las otras especies” sosteniendo que “la microhistoria es distinta
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de la historia a secas por su mayor dosis de emotividad, presencia, geografia,
detalle y literatura y por ser menos formalista, metddica, cuantitativa y cientifica”
(1986: 59).

Puede decirse que uno de los aspectos que cuestiona, son los discursos
historicos tradicionales academicistas, proponiendo al contrario un sentido
humanista al escribir sobre el objeto de estudio, no solo en el plano de lo académico
y cientifico sino en hacer sentir la presencia y el vinculo entre el autor, el objeto y el
lector, una relacion que se da por hecho en muchas ocasiones, siendo la
microhistoria en este sentido la que ayuda “a humanizar los discursos de
historiadores, soci6logos y economistas nhacionales y sirve para corregir
generalizaciones apresuradas” (Gonzales, 1986: 142). En cuanto a estas
generalizaciones y el plano de lo general frente a lo particular, es decir en la relacion

entre los procesos macro y micro, este historiador menciona que

uno de los atractivos de la microhistoria reside en que contiene mas verdad que la
macrohistoria, pues es indudable que se alcanza una mejor aproximacion al hombre viéndolo
desde su propia estatura que trepando en una elevada torre o en un avion de retroimpulso
(Gonzales, 1986: 53).

Puede cuestionarse este sentido de verdad si Unicamente se ve a esta
relacion entre la macro y microhistoria en su dimensioén dicotomica y contrapuesta;
en cambio puede observarse la forma en que un problema histérico se manifiesta
en escalas amplias y reducidas y los cambios que se dan tanto en uno como en otro
sin que, por ello, implique mas o menos verdad, o que sea menos 0 mas valido un
tipo de estudio, de escala o de enfoque; lo que si se retoma de esta microhistoria
es precisamente el hecho de que hay que tener cuidado con las generalizaciones
apresuradas de que un fendémeno histérico pudo haber sucedido de igual forma en
cualquier espacio, cuando cada lugar en particular pudo haber experimentado de
manera distinta algun hecho historico.

Lo que ocurre con la relacién entre lo macro y lo micro en cuanto al andlisis

del objeto de estudio de las clases subalternas es que se observan precisamente a
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estas personas y no sélo los fendmenos que ocurrian a nivel nacional, como afirma

Juan Pedro Viqueira:

Mientras que las historias nacionales sélo pueden establecer relaciones conjeturales entre
distintos fenédmenos sociales, las microhistorias, en cambio, nos permiten comprender cémo
las personas interpretan su momento histérico y cémo, a través de esa interpretacion,

responden a los problemas que se les plantean (Viqueira, 2008: 49).

Para comprender la interpretacion de esas personas sobre su momento
histérico, no es necesaria la descripcién tan detallada del entorno fisico, esto no
quiere decir que deba prescindirse de ello, sino que el interés no gira soélo alrededor
de ese aspecto a menos que sea un factor de cambio en la comprensién de los
problemas que se le presentan a la persona a la que se estudia, en este caso, del
indigena chamula. Entonces, la microhistoria de Luis Gonzéles y Gonzalez es local
cuando da énfasis a la historia demogréfica, a los aspectos geogréficos y a la
historia de la vida cotidiana, pero da un sentido humanistico a los discursos
académicos de la historia convencional.

Se ha retomado hasta aqui, el tipo de discurso que menciona sobre los
medios expresivos atribuidos a la microhistoria; porque no se trata de acudir
completamente a los recursos literarios en cuanto estilos de género y tampoco se
trata de solo usar el discurso “cientifico que tiene una funciéon sélo comunicativa y
esta tan momificado como el coloquial. A la microhistoria le viene bien el lenguaje
que admite la calificacién de lo humanistico que es como el del ensayo, no como el
de las ciencias humanas” (1986: 45), porque al final de cuentas, se trata de la
recreacion de la vida de las personas de carne y hueso que alguna vez existieron

siendo el enfoque microhistérico el que

nos obliga a recordar que, entre un fendémeno “objetivo” y otro, siempre median lecturas
“subjetivas” y las personas no reaccionan ante la realidad sino ante lo que ellas creen que
es la realidad y ante lo que piensan que esta puede llegar a convertirse el dia de mafiana
(Viqueira, 2008: 50).
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En el caso de Juan Pérez Jolote puede uno preguntarse entonces, ¢,cOmMo
reaccion0 él ante los problemas que se le presentaban?, ¢ qué representd para él
los fendbmenos que ocurrian a nivel nacional?, ¢ cuél fue para él su realidad y como
reacciono ante ella? Esto se responde mediante el analisis de la biografia plasmada
en el texto de Ricardo Pozas, observando lo histérico y literario al mismo tiempo, lo

que constituye uno de los aspectos de la propuesta a continuacion.

1.2.4 Consideraciones para abordar el estudio historico-literario.

Sobre la metodologia de cémo abordar el objeto de estudio, parecid pertinente
acercarnos a €l tocando desde distintos puntos, las partes que lo componen, como
la historia hindu de los ciegos y el elefante quienes para comprender cémo era
tuvieron que tocar cada uno, partes diferentes y compartir entre ellos sus opiniones
y dar una idea mas clara de la forma del animal. Viene al caso también lo que
coment6 Carlo Ginzburg a Adriano Sofri en una entrevista* de que un objeto de
estudio puede llevarnos a encontrar algo que no se buscaba al principio, en su
experiencia menciona: “fui a buscar a las brujas como una manifestacion de la lucha
de clases y he encontrado finalmente un culto de fertilidad. Se busca el oriente y se
encuentra finalmente el poniente” y citando a Granet comenta “el método... es
etimolégicamente el camino, una vez que ha sido recorrido” (Granet en
Ensayos...2002: 228). En ese recorrido, la forma de tratar al objeto de estudio
constituye el estilo del investigador, y como dice Viqueira, “cada microhistoriador
debe crear su propio estilo” (2008: 55). En este punto surge la pregunta sobre la
validez de tratar un texto como el de Juan Pérez Jolote y analizar cuestiones
histdricas, literarias y antropoldgicas por aguello de que suele vincularse el trabajo

histdrico con la investigacion archivistica. Al respecto, Ginzburg menciona que:

muchos historiadores no han advertido para nada que su oficio ha cambiado; otros piensan

gue basta con cambiar su objeto de estudio; cuando de lo que en realidad se trata, es de

4 Realizada en febrero de 1982.
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gue ahora existen nuevos temas, nuevos métodos, un nuevo estatuto de la prueba, y un

nuevo publico, y todos ellos vinculados entre si como un solo conjunto (1999: 228-229).

Uno de estos nuevos temas y la forma de tratar al objeto de estudio estriba
en los estudios historicos y literarios conjuntamente, o, por decirlo de otra manera,
el estudio histérico en una obra literaria. Uno de los puntos especificos que se tuvo
en cuenta en la manera de abordar la novela de Ricardo Pozas, fue la cuestion del
estilo: en la obra puede observarse que la estructura narrativa adquiere relevancia
porque puede leerse como un texto histérico, literario o antropologico. La forma de
analizar, escribir y presentar al objeto de estudio es distinta de acuerdo al estilo de
cada investigador; en un texto literario, la comunicacion o el encuentro con el lector
es importante, pero Ginzburg sostiene que, en el &mbito historico en cuestiones

académicas, suelen no tomar en cuenta esta parte y menciona:

Silo que se quiere es comunicar y transmitir las cosas, es justo este problema de estilo, pero
también de conocimiento, frente al cual uno va a encontrarse. Los historiadores en general
lo ignoran, y aun cuando se esfuerzan de tener en cuenta a la narracion, la tratan siempre

como un simple y puro problema retérico (1999: 235).

La relacion entre historia y literatura hace posible confluir el sentido histérico
con el sentido humano, es decir, permite un especio de recreacion de una vida que
ya pas0o, comprendiendo el presente desde el pasado y viceversa de manera que
sintamos y entendamos la manera de proceder de las personas. Puede que sea un
espacio donde lo objetivo y lo subjetivo pueden converger en el momento de abordar
un objeto de estudio, sustentando lo ocurrido en hechos histéricos al mismo tiempo
gue sentimos un desdoblamiento de los personajes de la obra literaria en personas
de carne y hueso; por esto, cuando Adriano Sofri le pregunta a Carlo Ginzburg qué
le aconseja a los jovenes que quieran dedicarse a la historia, €l sugiere leer novelas
“porque la cosa fundamental en la historia es la imaginacion moral, y en las novelas
esta la posibilidad de multiplicar las vidas, de ser el principe Andrei, de La guerra'y
la paz, o el asesino de la vieja usurera de Crimen y castigo” (1999: 279), pero aclara

que este concepto no tiene que ver con la pura fantasia “esa imaginacion quiere
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decir, por el contrario, sentir mucho mas de cerca” cualquier persona o personaje
que hayamos encontrado o leido.

En el caso del andlisis de Juan Pérez Jolote, se tom6 en cuenta el
instrumento fundamental que sugiere Carlo Ginzburg, o sea, “el extrafiamiento, la
capacidad de ver como incomprensibles cosas que parecen evidentes, y no al revées,
como hacen en general los historiadores” (1999: 257), porque puede decirse que en
esta obra de Ricardo Pozas puede observarse la vida de los indigenas tsotsiles a
finales del siglo XX como si fuera un aspecto evidente, pero la escala reducida de
observacion muestra otros detalles por lo que abordar esta obra con la manera de
proceder de la microhistoria fue indispensable.

De todo lo que ya se ha mencionado respecto a las propuestas
metodoldgicas respecto a la microhistoria, tanto de la italiana, como de la mexicana
y de otras aportaciones se retomaron en este estudio las siguientes consideraciones
al abordar el objeto de estudio. En primera instancia, la relacion no dicotdmica entre
las situaciones macro y micro historicas, es decir, no ponderar si la historia oficial o
nacional es mas veridica que la local, sino dialogar entre los fenbmenos que
ocurrieron a nivel nacional con las problematicas presentadas en el contexto
particular; aunado a esto, los procesos de cambio en la persona-personaje de Juan
Pérez Jolote que posibilitaron las transformaciones de su identidad, las cuales
estuvieron ligadas a los sucesos historicos. Una de las formas de hacer posible este

didlogo es, como afirma Juan Pedro Viqueira:

Una primera forma es la de sefialar, con toda claridad, el contexto nacional de los
acontecimientos locales, la de mostrar las interrelaciones que existian entre el terrufio y la
nacion y la de destacar los fenédmenos macro que hicieron posible los fenédmenos micro
(2008: 50)

De igual manera, se retomo en consideracion la cuestion narrativa, el hecho
que los documentos de archivos no indiquen lo que le sucedio a Pérez Jolote en
cada minuto de sus dias, los vacios se llenan con la imaginacién moral que comenta
Carlo Ginzburg, las preguntas del investigador se incluyen en la narracion, porque

con la imaginacion moral no se inventa, se recrea, se siente de cerca al personaje
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y la vida de entonces como si estuviéramos ahi: el arte literario esta ahi en el
regreso, como estipula Luis Gonzéles, con la microhistoria, cuando se va al pasado
es historia, y cuando se regresa, es arte.

De esta manera pueden coexistir la literatura y la historia porque puede verse
a la novela como la historia intima de las naciones, mostrando asi la simbiosis entre
lo macro y lo micro; ademas, asi puede darse otro sentido a la parte introductoria

de La fiesta de las balas de Martin Luis Guzman cuando escribe:

Atento a cuanto se decia de Villay el villismo, y a cuanto veia a mi alrededor, a menudo me
preguntaba yo en Ciudad Juarez qué hazafas serian las que pintaban mas a fondo la
Division del Norte: si las que se suponian estrictamente histéricas, o las que se calificaban
de legendarias; si las que se contaban como algo visto dentro de la mas escueta realidad, o
las que traian ya tangible con el toque de la exaltacion poética, las revelaciones esenciales.
Y siempre eran las proezas de este segundo orden las que se me antojaban mas veridicas,
las que, a mi juicio, eran mas dignas de hacer Historia (Guzman, 1987: 15).

Todo historiador no deja de ser humano y esa veracidad de la que habla
Guzméan puede que no vaya ligada a los datos duros, a lo registrado como
estrictamente historico, sino que es una verdad de “revelaciones esenciales” que
van ligadas al sentirse humano mas todo lo que implica, y esto es algo que no lo
dan los archivos, sino las emociones en ellas contenidas, a las intenciones detras

de cada numero y palabra, de sentir real no sélo el pasado, sino la vida que fue.

1.3 Conceptos

1.3.1 Identidad colectiva e individual

Se ha descrito ya el enfoque y método historico para abordar la obra de Ricardo
Pozas, Juan Pérez Jolote. Ahora es turno de describir los conceptos de identidad,
alteridad y comunidad, pues lo que se estd investigando son los cambios de
identidad en la biografia de Juan Pérez Jolote escrita por Ricardo Pozas, a través

de su historia.
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Hay que aclarar que, de las distintas concepciones que se le atribuyen a este
concepto, como las distinciones de género, etnicidad o raza, los cuales no son
pertinentes de discusion aqui, lo que guia el discurso en torno al concepto de
identidad, es su acepcion cultural respecto a la pertenencia y distincion de uno
mismo frente a otros.

Segun el Diccionario de estudios culturales latinoamericanos (2009) de
Szurmuk y Mckee, el concepto de identidad viene del vocablo latino, identitas, y su
raiz etimolégica es el término idem, que significa “lo mismo”: La definicion en este
diccionario sobre esta palabra resume las discusiones en torno a ella, por lo que fue

pertinente mencionarla:

la identidad incluye asociaciones, por una parte, con los rasgos que caracterizan a los
miembros de una colectividad frente a los otros que no pertenecen a la misma y, por otra, a
la conciencia que un individuo tiene de ser €l mismo y, entonces, distinto a los demas (2009:
140).

La identidad puede ser colectiva e individual porque el ser humano es un
individuo que esta en constante interaccion con otros en la sociedad, y en ella se
forman colectividades que se distinguen de otras por elementos culturales y
materiales atribuidos de manera simbdlica. Gilberto Giménez hace una reflexion
sobre esto en su articulo La cultura como identidad y la identidad como cultura
(2012); para él es un proceso en la que ambos aspectos estan intrinsicamente

relacionados:

En la escala individual, la identidad puede ser definida como un proceso subjetivo y
frecuentemente auto-reflexivo por el que los sujetos individuales definen sus diferencias con
respecto a otros sujetos mediante la auto-asignacion de un repertorio de atributos culturales

generalmente valorizados y relativamente estables en el tiempo (2012: 9)

La cuestion de que sea relativamente estable en el tiempo es porque la identidad,
sobre todo la individual, es una construccion que se transforma y esta en continuo
cambio a diferencia de la identidad colectiva que tiende a hacer estos cambios de

manera gradual dependiendo de las trasformaciones que se vayan dando fuera de
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la comunidad. Jorge Larrain y Alberto Hurtado en El concepto de identidad (2003)

distinguen algunas diferencias entre la identidad individual y la colectiva:

La primera diferencia puede presentarse diciendo que mientras las identidades individuales
tienen contenidos psicoldgicos, las identidades colectivas no pueden describirse en términos
psicolégicos. La segunda diferencia consiste en que mientras las identidades individuales
normalmente tienen un soélo relato identitario mas o menos integrado, las identidades

colectivas normalmente poseen varios discursos identitarios (2003: 36).

La cuestién psicoldgica atribuida en el plano individual y no en el plano
colectivo es de suma importancia porque tiene implicaciones que conllevan a una
generalizacion en las identidades colectivas, por eso es que Gilberto Giménez
también concuerda en algunos aspectos que distinguen a estos tipos de
identidades, acentuando que las identidades colectivas:

(1) carecen de autoconciencia y de psicologia propias; (2) en que no son entidades discretas,
homogéneas y bien delimitadas; y (3) en que no constituyen un “dato”, sino un

“acontecimiento” contingente que tiene que ser explicado (2012: 15).

No son homogéneas porque dentro de la comunidad coexisten distintas
identidades individuales que, si bien comparten cdédigos, signos y aspectos
culturales, cada una tiene su propia configuracion y su forma de ver el mundo;
ademas, las identidades colectivas se explican con los cambios histéricos y las
transformaciones tenidas a través del tiempo en relacion a lo que ocurre de manera
externa, por lo que el ambito local o regional no puede desprenderse ni aislarse de
lo que ocurre en los espacios global o nacional.

Ya sea en lo individual o en lo colectivo, el hecho es que la identidad es una
construccion; segun Jorge Larrain y Alberto Hurtado “la construccidon de identidad
es un proceso al mismo tiempo cultural, material y social” (2003: 32), en primera
instancia, porque comparten aspectos y codigos en comunidad, en segundo porque
hay una apropiacion material que proporciona cierto tipo de poder y distincion frente

a los otros; y esa interaccion con ellos seria la tercera instancia. En otras palabras,
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son tres elementos que componen la identidad, segun estos autores son las
“categorias colectivas, posesiones y los otros” (Larrain y Hurtado, 2003: 32).

Otra semejanza entre las identidades es que ambas son capaces de
“diferenciarse de su entorno, de definir sus propios limites, de situarse en el interior
de un campo y de mantener en el tiempo el sentido de tal diferencia y delimitacion,
es decir, de tener una ‘duracion’ temporal” (Giménez, 2012: 15), esta duracion es
temporal porque como se ha dicho las identidades no son completamente estéticas.

Ahora bien, una de las diferencias entre la identidad individual y la colectiva
es el aspecto psicoldgico, el cual es propio Unicamente a nivel de individuo; en caso
contrario, pasar esta caracteristica al nivel colectivo tiene serias implicaciones
porque “la identidad se predica en sentido propio solamente de los sujetos
individuales dotados de conciencia, memoria y psicologia propias” (Giménez, 2012:

7). Pero, ¢.cuales son estas implicaciones?, Larrain y Hurtado mencionan que:

Fuera de las debilidades metodoldégicas que consisten en la transposicion indebida de
factores del orden psicoldgico individual al orden colectivo, estas posiciones tienen también
peligros adicionales que tienen relaciébn con la entrega de elementos que facilitan la

construccion del “otro” por medio de estereotipos (2003: 38).

Uno de los cuales, por ejemplo, seria la afirmacion generalizada en el contexto de
Juan Pérez Jolote al decir que “los indios son flojos”. Giménez también concuerda
al afirmar que “el gran problema en ciertos sectores de las ciencias sociales, sobre
todo en México, es la tendencia a psicologizar las categorias estadisticas, los
grupos y los colectivos” (2012: 6) y pone de ejemplo a Samuel Ramos y a Octavio
Paz: el primero busca el origen de la identidad o el “caracter” del mexicano en el
complejo de inferioridad y el segundo, encuentra su elemento de origen en la
soledad. Con esto no se pone en duda la calidad literaria ni el pensamiento filoséfico
sino en la generalizacion que esto provoca y en la que se tiene especial cuidado en
la antropologia y sociologia. Por eso es que tanto Larrain como Hurtado también
insisten en que “es un error reducir la identidad nacional al caracter nacional” (2003:
38). Pero esta tendencia de hablar sobre el caracter del mexicano obedece a un

contexto histérico referente a politicas implementadas al querer unificar a la nacién
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después de los conflictos bélicos que azotaron al pais, como la Revolucion
Mexicana, lo cual se vera mas adelante.

Al generalizar se crean estereotipos sobre toda una comunidad o grupo
social, y estos se expanden a partir de discursos y practicas que crean una cohesion
entre el decir y el hacer. Michel de Certeau dice en La invencion de lo cotidiano
(1999) “hacer creer es hacer hacer’ y plantea que, mientras mas se crea en un
discurso, més éste produce practicantes y se afianza esta creencia por lo mismo de
gue se la practica; por ejemplo, con los discursos de géneros y los roles que deben
practicarse por pertenecer a una categoria especifica. Por su parte, Palomar Verea
en El juego de las Identidades: Género, Comunidad y Nacion (2000) explica que las
personas buscan, en los discursos, un sentido para ubicarse en el mundo y afianzar
la identidad:

Los seres humanos se convierten en signos, buscan en un discurso el medio de
transformarse en una unidad de sentido, en una identidad: los estereotipos de género
producidos localmente son los signos unificados en un discurso sobre la identidad

comunitaria (Palomar, 2000: 25).

Esta busqueda de sentido y de identidad suele encontrarse en la pertenencia
a una comunidad, por lo que es necesario detallar de qué manera se da este
proceso en ella, los cambios y las constancias de ciertos elementos culturales, asi

como los limites y las fronteras que las diferencian respecto a otras.

1.3.2 Lacomunidad como apropiacién de la identidad
En la comunidad se comparten signos y cédigos entre los individuos que la
conforman y entre ellos se van estableciendo pautas de comportamientos, roles y
jerarquias tanto en la familia como en los cargos publicos, en esa interaccion y
pertenencia las personas afirman su identidad. Pero, ¢qué es la comunidad?

La comunidad es parte de un proceso historico, pero no en el sentido de
acontecimientos sino de aspectos fundacionales a mitos, a rituales; Segun Ricardo

Esposito, la comunidad
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Es un bien, un valor, una esencia que —segun los casos — se puede perder y reencontrar
como algo que nos ha pertenecido en otro tiempo y que por eso podra volver a
pertenecernos. Como un origen a afiorar, o un destino a prefigurar. En todos los casos, como

lo que nos es propio (Esposito, 2004: 23 — 24).

No es de extrafiar por tanto que, en la historia particular de Juan Pérez Jolote,
éste retornara a su lugar de origen, a su comunidad, cuando fuera de ella ya no le
guedaba nada. Otra definicion de comunidad es la de Palomar Verea; para ella “la
comunidad es algo construido cultural y subjetivamente, es significada y construida
por individuos mediante elementos simbdlicos” (2000: 13) que pueden ser la familia,
el trabajo, la organizacion social, la vestimenta, la lengua, los ritos, etc.

En Comunidad y cultura (2013) de Conteras Pérez, se lee que la comunidad
‘no es un objeto intercambiable, sino un proceso en permanente cambio, con
distintas expresiones culturales” (2013: 18) que pueden ser los ya enlistados; sin
embargo, estos cambios son graduales porque los individuos suelen defender y
conservar en la medida de lo posible sus costumbres y formas de vida, por eso lo

importante en la configuracion de las comunidades es:

la voluntad de sus miembros de formar un todo, cuestién que esta intimamente ligada al
reconocimiento de fronteras claras y firmes, si bien mas imaginarias que reales, lo que
permite identificar a los miembros de la comunidad tanto por los elementos simbdlicos

compartidos como por la distincion que esas fronteras levantan frente a otros (2000: 18).

El saberse distinto de otro o de otros es el aspecto medular en la construccion
de la identidad, pero es en la comunidad donde se manifiestan “una serie de
expresiones culturales que decanta al nosotros de los otros” (Contreras, 2013: 20),

gue nos distinguen y reafirman, de ahi que la comunidad también es concebida:

como una serie de recursos de un grupo humano que al usar simbolos se movilizan con el
fin de reafirmarse y de reafirmar sus limites, cuando los procesos y las consecuencias de los

cambios amenazan la integridad de un grupo (Palomar, 2000: 13).
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Es pertinente ahora mencionar en qué sentido se dan estos limites en
relacion a otros, es decir, lo que se constituye como alteridad y diferencia, las cuales

marcan el reconocimiento de la identidad y las fronteras.

1.3.3 Frontera y Alteridad, indicadores de diferenciacion.

Para A. Cohen (1993), las fronteras son de suma importancia porque, ademas de
ser los limites de la comunidad, llevan consigo la identidad de la misma, por eso es
gue los cambios pueden verse como una amenaza, en el sentido de que modifican
las practicas de usos y costumbres que conforman la identidad colectiva en una
comunidad. Respecto a las fronteras, Palomar Verea menciona que son
“experimentadas como zonas de peligro, ya que éstas representan los limites de
una identidad que hay que defender continuamente, lo que genera una necesidad
de rituales especiales de mantenimiento” (2000: 23), en el caso de la comunidad
Chamula, fortalecen sus rasgos identitarios por medio de rituales y fiestas atribuidos
en mayor parte a su religion.

Segun Contreras Pérez, “los limites quedan dentro de lo racial, la religién o
la lengua. Algunos limites estan en la forma de hacer y pensar el mundo; es decir,
son limites simbdlicos” (2013: 20); esto puede darse en los dos planos, tanto en lo
individual como en la colectividad porque al final de cuentas los individuos son
sujetos sociales que estan en constante interaccion, forman colectividades y
comparten en ellas sus creencias. La comunidad y la identidad no son un objeto
dado sino construido tanto en lo social como en lo cultural; por lo que, “en cualquier
tiempo y lugar las fronteras identitarias se definen siempre a través de marcadores
culturales” (Giménez, 2012: 18) que comparten, ya sea para unificar desde dentro
la comunidad o para diferenciarla del afuera; asi que, por un lado, la capacidad “para
interpretar, para leer los significados y darles un sentido, es lo que funciona como
pegamento para los integrantes de la comunidad” y, por el otro, las fronteras, limites
0 contornos “son los aspectos que los mismos integrantes de la comunidad
establecen para diferenciarse de los otros, del afuera” (2013: 20).

Entonces, las fronteras y los limites son necesarios en la configuracion de la

identidad, lo que se da a partir de la diferenciacion entre el yo y el otro, a nivel
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individual; y entre el nosotros y los otros, en el nivel colectivo, pues como afirma
Gilberto Giménez: “la primera funcion de la identidad es marcar fronteras entre un
nosotros y los “otros”, y no se ve de qué otra manera podriamos diferenciarnos de
los demas si no es a través de una constelacion de rasgos culturales distintivos”
(2012: 1).

La alteridad, en su concepcion mas simple es el reconocimiento de lo otro,
de lo que es distinto o diferente, aunque segun el Diccionario de estudios culturales

latinoamericanos, el término “otro” tiene varias funciones en el espafiol:

funge como adjetivo, pronombre, sustantivo; alude tanto a la temporalidad como a una
indefinida cualidad. Indica a la vez repeticion y diferencia, una repeticion que difiere en el
sentido temporal como ontoldgico (Diccionario..., 2009: 43).

Pero el sentido que nos interesa es el que marca diferencia en el otro y que ademas
es atribuido a un sujeto como parte de una sociedad en la que busca
reconocimiento: como menciona Bourdieu: “el mundo social es también
representacion y voluntad, y existir socialmente también quiere decir ser percibido,
y por cierto ser percibido como distinto” (1982: 142). La alteridad o la otredad, son
pues indispensables para entender las relaciones existentes entre las identidades
“porque la identidad sdlo puede construirse en la interaccion simbdlica con los otros”
(Larrain y Hurtado, 2003: 31).

Lo que se busca de los otros, no es mas que el reconocimiento y la
concepcion que tienen de nosotros mismos porque permiten la configuracion de la

identidad del individuo, Giménez siguiendo a Habermas afirma que:

la auto-identificacién del sujeto requiere ser reconocido por los demas sujetos con quienes
interactia para que exista social y publicamente. La identidad del individuo no es

simplemente numérica, sino también una identidad cualitativa (Giménez, 2010: 10)

Es cualitativa porque puede buscarse en los otros un reconocimiento en los
atributos, psicolégicos, de caracter y de aptitud, pero también de reconocimiento en

el sentido material: como ejemplo, podemos citar el deseo de conseguir y de
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hacerse de objetos materiales para pertenecer a algun circulo social. Larrain y

Hurtado explican que es posible que se manifiesten estas practicas sociales porque:

El individuo se experimenta a si mismo no directamente sino indirectamente; se hace objeto
de si mismo sélo al tomar las actitudes de otros individuos hacia él. La identidad, por lo tanto,
es la capacidad de considerarse a uno mismo como objeto y en ese proceso ir construyendo

una narrativa sobre si mismo (2003: 32).

Sin embargo, para que los sujetos construyan su identidad no basta
Unicamente de las evaluaciones que los otras tengan de él, sino que el discurso de
€s0s otros tiene que ser significativo para la visualizacién que haga de si mismo,

por eso:

s6lo las evaluaciones de aquellos otros que son de algin modo significativos para el sujeto
cuentan verdaderamente para la construccion y mantencion de su auto-imagen. Los padres
son al comienzo los otros mas significativos, pero mas tarde una gran variedad de “otros”

empiezan a operar (2003: 34)

Se entiende que la construccion de las identidades se forma en parte porque
los individuos son sujetos sociales, pero no siempre son sujetos pasivos, sino que
pueden transformarse en sujetos activos; es decir, en actores sociales “los sujetos
no asumen pasivamente las identidades que se les propone, sino que negocian con
ellas, las modifican, las rearticulan y refuncionalizan con base en sus propias
necesidades (Palomar, 2000: 41). Giménez también concuerda con esta afirmacion:
‘no se sigue que seamos “prisioneros” de como nos ven los demas [...] el yo-
identidad no se limita a ratificar modelos de comportamiento generalizados
satisfaciendo las expectativas de otros (Giménez, 2012: 14); de la misma manera,

también Larrain y Hurtado comparten las mismas reflexiones:

la identidad no es puramente una construccion pasiva constituida por las expectativas de los
otros, es un proceso de interaccion por medio del cual la identidad del sujeto es construida
no sélo como una expresién del reconocimiento libre de los otros, sino también como

resultado de una lucha por ser reconocido por los otros (2003: 34).
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Esto se debe a la capacidad de agencia de los sujetos, de transformarse en

actores sociales con facultad de cambio y de decision: “el sujeto es una
construccion, no una esencia ni una naturaleza y, ademas, tiene capacidad de
agencia; es decir, no es pasivo” (Palomar, 2000: 41).

Asi como el sujeto cambia y se transforma por distintas circunstancias,
también la comunidad lo hace, pero a diferencia de la identidad del individuo, en la
gue tienen gque ver procesos psicologicos, en la comunidad, estos cambios se dan,
en la mayoria de las veces, por factores externos a ella. En la época en que le tocé
vivir a Juan Pérez Jolote y que tuvo alcances hasta con Ricardo Pozas, hubo una
serie de politicas que buscaron la configuracion de la identidad nacional mexicana,
la unificacién del pais y sacar del “atraso” de los indigenas los cuales eran vistos
como un problema para el desarrollo; sin embargo, como advierte Contreras Pérez:
“los proyectos llamados de desarrollo estan al acecho, siempre, de las comunidades
campesinas. Las propuestas de mejorar sus condiciones de vida pasan, por lo
general, por desmantelar la serie de significados y significantes” (2013: 21) de la
vida comunitaria.

Durante el siglo XX en México, la buscada identidad nacional trajo consigo
implicaciones en la identidad comunitaria sobre todo en las comunidades indigenas,
a las que se queria inculcar la identidad nacional, pero ésta tuvo dos aristas, la

esfera publica y la base social, segun Larrain y Hurtado, la primera es

una variedad de discursos articulados altamente selectivos, construidos desde arriba por una
variedad de instituciones y agentes culturales y en la segunda hay una subjetividad individual
gue expresan sentimientos muy variados, a veces no bien representados en las versiones
publicas (2003: 39).

En estos discursos se anula la perspectiva de los integrantes de las
comunidades porque precisamente, son discursos como mencionan ellos, desde
arriba, desde su propia perspectiva. Para las politicas nacionalistas, las
comunidades indigenas debian integrarse a la Nacion e identificarse con ellas; sin

embargo, en las comunidades buscan proteger su identidad colectiva y estas
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politicas podrian significar una frontera cultural, con afan de fracturar esa cohesion
y expandirla a un todo mas grande, a una identidad nacional por medio de proyectos
de politicas publicas, pero al implementarlo:

lo que se hace es remitir la practica cultural de la comunidad al espacio particular, al area de
las decisiones individuales, orillando a cada uno de los integrantes de la comunidad a
asumirse como pertenecientes a algo mucho mas grande que su ndcleo comunitario: a un
Estado Nacion en el que se les iguala al resto de los habitantes de todo el territorio nacional.

Son parte de un proyecto que los homogeneiza (Contreras, 2013: 22).

Si bien se dijo que México era un pais multicultural, al intentar homogeneizar
a todos grupos sociales, no se reconocia sus formas de vida y costumbres, ni
siquiera su lengua, pues se establecieron programas para castellanizar a la
poblacion indigena que “hacen referencia a la idea de nacion y son utilizadas en los
discursos hegemonicos del Estado para combatir las demandas de diversos grupos
sociales que exigen el reconocimiento de sus territorios y derechos étnicos”
(Palomar, 2000: 32). Hay que tener en cuenta que detras de estas pretensiones de
homogeneizaciéon y de identidad nacional, se encontraba la idea de la
modernizacién y el progreso, pero ¢,qué trajeron consigo estas practicas desde fuera
de las comunidades al pretender el “avance”?, a esto, Contreras Pérez responde:
“lo que trae consigo dicha modernidad, desde la experiencia de las comunidades:
es el cambio dramético del entorno” (2013: 21), de arrasar con todo y reconstruir la
realidad, por una que, para los discursos dominantes, es la ideal, negando la del
proceso de alteridad, la de los otros que también significan una realidad propia.

Se ha desarrollado entonces un marco de referencia conceptual, como la
identidad individual y colectiva, frontera, alteridad y actor social, estos conceptos
seran de utilidad al realizar el andlisis de la biografia de Juan Pérez Jolote y
entender, como a través de su historia, se fue transformando su identidad en
relacion a los acontecimientos y vicisitudes que se le presentaban, asi mismo, podra
observarse durante el analisis del texto, las rupturas que posibilitaron el dejar de ser

un sujeto a un actor social con capacidad de transformacion y de agencia.
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Capitulo 2. Entorno de la obra

2.1 Juan Pérez Jolote, una denuncia social de Ricardo Pozas

Uno de los aspectos sustanciales en Juan Pérez Jolote de Ricardo Pozas es que
trasciende los limites entre la Literatura y la Antropologia. Cuando el Fondo de
Cultura Econdmica publica dicha obra en 1951 la cataloga dentro de la “literatura
indigenista”. Algunos estudios como el de Amy Fass Emery (1996), le adjudica el
adjetivo de “imaginacién antropolégica” a las obras que incursionan en ambas
disciplinas; Medina Hernandez (2007), en cambio, le llama “linea difusa”. Sin
embargo, su originalidad no reside Unicamente en este cruce interdisciplinar sino en
su caracter fundacional, tanto en su propuesta metodoldgica desde la antropologia,
como en el nuevo modo de ver al “indio” o al indigena mediante el discurso literario,

el cual rompe con la perspectiva desde la que se le habia observado.

2.1.1 Formacioén

Para explicar lo anterior es necesario observar primero cual es el trasfondo
de la obra y del autor, o sea, las condiciones que permearon su creacion y posibilitd
la caracteristica particular ya mencionada. El primer aspecto a tener en cuenta es
la formacion de Ricardo Pozas Arciniega; reconocido antropdlogo a quien José Luis
Martinez incluye en La literatura mexicana del siglo XX (1995) por la biografia de
Juan Pérez Jolote.

Segun Carlo Antonio Castro, en su articulo Ricardo Pozas y el Universo
tzotzil, el antropdlogo nacio “el sdbado 4 de mayo de 1912, en el seno de una familia
de trabajadores de primera ensefianza” (1994: 9). Teresa Federico Arriola menciona
que fue “originario de Amealco, Querétaro, [y] realizé sus primeros estudios en San
Juan del Rio y en la capital del estado” (1996: 199). Los datos sobre su vida mas
reveladores se encuentran en la entrevista que Luis Vazquez Leon le hizo, llamada:
“El investigador en accion. Entrevista a Ricardo Pozas” anexada en Caminos de la
antropologia (1990); en ella menciona que su interés por los grupos indigenas le

vino de su contacto con estas personas:
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Los primeros contactos que tuve fueron en el norte, cuando estuve en Vizarron. Que era un
pueblo mestizo, pero habia rancherias y comunidades. Habia una gran concentraciéon de
gente otomi en un lugar llamado Sombrerete. Alli trabajaba un compafiero que iba con

frecuencia a visitarlo y tenia contacto con la gente, me llamaba la atencion... (1990: 137).

Para ser mas preciso, lo que le llamaba la atencién era su preocupacion por la
situacién de miseria en la que se encontraban los campesinos, por lo que, desde

adolescente:

quiso integrarse a la proyectada Escuela Normal Rural de San Juan [donde] ofrecian becas
de cincuenta pesos al mes, durante los dos afios que requeria la preparacion de los alumnos.
De modo que nuestro alumno, con el trabajo complementario, entr6 en contacto con los

campesinos mestizos e indigenas de la zona (Castro, 1994: 10).

Al concluir, le ofrecieron el puesto de maestro rural en el norte de su estado
en una comunidad otomi, cuando adn estaba en sus quince afios; segun Castro, en
el afno de 1927 cuando laboro alli por un afo “recibid, en su convivencia, utiles
lecciones de historia y etnografia, espontaneamente” (1994: 10). Esta experiencia
influyé en su interés por la antropologia que iba a la par de sus inquietudes por las
condiciones de vida de los pueblos indigenas, asi lo manifiesta en la entrevista con

Vazquez Leodn:

Yo sabia que en la escuela de antropologia podia seguir estudiando algo para ayudar a los
campesinos, pero no sabia yo propiamente cudl era la carrera donde podia ayudarlos mejor
[...] entonces yo dije, esta carrera puede ser que me de los instrumentos para que yo pueda

seqguir trabajando con los campesinos y ayudarlos en algo (1990: 142).

Su actitud activista lo demostré incluso antes de entrar a esta carrera; desde
su formacion en la Secundaria N° 7 “participd en diversas luchas sindicales,
magisteriales y estudiantiles. En consecuencia, fue compafiero de José Revueltas
y Enrique Ramirez Ramirez” (Castro, 1994: 11), entre otros. Sin embargo, las

influencias académicas mas significativas las obtuvo cuando “ingresa a la escuela
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de antropologia en donde formo parte de la primera generacion de antropologos
egresados de esa institucion” (Federico Arriola, 1996: 200). Para ser precisos, fue
la Escuela Nacional de Antropologia “apenas constituida como tal a partir del
Departamento de Antropologia de la Escuela Nacional de Ciencias Biologicas del
Instituto Politécnico Nacional” (Castro, 1994: 11). En ella, tuvo grandes influencias
sobre todo de su profesor Paul Kirchhoff, quien habia llegado de Alemania
expulsado por Hitler y como lo dice el propio Pozas “fue uno de los maestros que
mas influyé en mi formacion como antropoélogo” (Pozas en Ledn, 1990: 143); de él
recibio las explicaciones marxistas de la antropologia. Por otra parte, del profesor
Miguel Othdn de Mendizabal obtuvo los conocimientos relacionados al trabajo de
campo, asi podia conjuntar la teoria y la practica; aunque sobre esta Ultima,
Arciniega menciona: “la aficion que se desperté en mi por la investigacion directa la

adquiri cuando hice mi primera practica con Sol Tax” (Pozas en Ledn, 1990: 143).

2.1.2 Trabajo de campo en Chamula
El antropdlogo Sol Tax llegd a México desde la Universidad de Chicago para
ensefiar a los estudiantes de la Escuela Nacional de Antropologia sobre la
investigacién directa, eso le permitié a Ricardo Pozas llegar a Zinacantan y luego a
Chamula, comunidad en el estado de Chiapas donde recogeria informacion
etnografica exhaustiva y donde conoceria a Juan Pérez Jolote. Segun Federico
Arreola, “en ese entonces en la escuela de antropologia prevalecia el enfoque
cultural-funcional para el estudio de las comunidades indigenas” (1996: 200) pero
Ricardo Pozas estuvo abierto a las nuevas corrientes y a las alternativas para una
mejor comprension de su disciplina.

El resultado tras su experiencia del trabajo de campo en San Juan Chamula
fue la creacion de dos de sus obras mas importantes Juan Pérez Jolote, asi como
Chamula. Un pueblo indio en los Altos de Chiapas. Antonio Castro precisa que en

1942 Ricardo Pozas estuvo:

Seis meses investigando la economia de Chamula y recogiendo datos culturales [...] la

experiencia adquirida, condensada en su Diario de campo, fue definitiva, y poco mas de tres
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lustros después, publicé su obra magna, Chamula. Un pueblo indio en los Altos de Chiapas,

Memorias del INI, vol. 8, México 1959, dos afios después de graduarse como antropélogo.

Esta fue su obra magna en cuanto a estudio etnografico, sin embargo, en
cuanto a la singularidad de cruzar fronteras en el ambito literario y antropologico, su
obra cumbre es Juan Pérez Jolote. Se ha dicho que la importancia de la produccién
de estos textos de Ricardo Pozas estriba en su caracter fundacional tanto en una
como en otra disciplina. En cuanto a la etnografia, Chamula. Un pueblo indio en los
altos de Chiapas, Teresa Arreola menciona que éste “es un estudio etnografico en
donde, para su tiempo, se utilizan nuevos elementos de andlisis en el sentido de
trascender las concepciones establecidas; ampliar el marco de referencia e indagar
sobre las causas estructurales de los fenomenos abordados” (Arreola, 1996: 201).

Dicha obra es un estudio descriptivo a diferencia de la novela biografica, en
ella detalla las condiciones del clima, la tierra, la lengua, la religion, la indumentaria
y las relaciones econdmicas, pero una cuestion primordial es que “también hace
referencia a los mecanismos de explotacion que sufren los indios cuando trabajan
fuera del Municipio de Chamula o en las plantaciones de café” (Arreola, 1996: 202).
Esta obra se publicé después de Juan Pérez Jolote. Biografia de un tzotzil (1948),

pero el autor trabajé primero las cuestiones etnograficas de la comunidad.

2.1.3 Propdsito de sus obras

El antrop6logo menciona que de las observaciones que realizé en ese pueblo, por
cuestiones de su carrera, “el producto mayor fue Chamula propiamente. Juan Pérez
Jolote también fue una parte de eso, pero lo hice posteriormente, después de esta
primera experiencia” (Pozas en Leon, 1990: 144). Si bien Ricardo Pozas, de manera
descriptiva expone la situacion econémica y de explotacion en Chamula... también
lo hace en la biografia del tsotsil escrita con la intencion de llegar a un publico mas
amplio; el autor desconocié las repercusiones que esta obra tendria en el d&mbito

literario, pero lo que si tenia claro es que:
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Yo nunca me senti propiamente un investigador sino una gente que estaba preocupada por
la vida de los grupos indigenas y por la forma en que podian ellos cambiar sus condiciones
de vida [...] lo que a mi me interesaba no era escribir estudios para las bibliotecas, o para
las gentes que estaban dedicadas al estudio de la antropologia, sino escribia cosas que
llegaran al publico mas amplio, que todo el mundo se diera cuenta de las condiciones en que
viven los grupos indigenas, algo que pudieran leer ellos, que pudiera servir como denuncia,
gue hubiera una mayor comprensién de esos grupos y por eso escribi El Jolote (Pozas en
Ledn, 1990: 144- 145).

Al escribirlo con técnicas narrativas propias de la literatura, Ricardo Pozas logro lo
que se propuso, la obra tuvo resonancias fuera del estado y del pais: “el impacto
qgue produjo la obra fue sorprendente. Las traducciones a otras lenguas (inglés,
francés, aleman, polaco, mixteco, japonés y tzotzil) y su positiva recepcién en el
plano internacional demuestran sus alcances” (Duran y Martinez, 2018: 62). Esta
preocupacion por los grupos indigenas estuvo acorde con el tiempo y el lugar donde
le toco vivir: en un México posrevolucionario con politicas particulares sobre lo

indigena, veamos entonces, lo que ocurria en el pais en ese momento.

2.2 Indigenismo cardenista como trasfondo politico y social de la obra

2.2.1 Politica integracionista

Finalizado el movimiento revolucionario que empez6 en 1910, la politica que
imperaba en México tenia la intencion de fomentar proyectos nacionalistas e
integracionistas en la que se buscO la reconstruccion social a partir de una
conciencia de nacion en todos los sectores de la poblacion, incluyendo las
comunidades indigenas.

Estas politicas tuvieron mayor auge durante el periodo cardenista, que fue
también el momento de la creacion de las obras de Ricardo Pozas. Durante el
mandato de Lazaro Cardenas (1934-1940) se gestaron una serie de cambios en
diversos sectores, como la creacion del Instituto Nacional Indigenista; la Reforma

Agraria y con ella el reparto de tierras; la creacion de la escuela socialista a través
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de la SEP; ademas, la Expropiacion Petrolera, entre otros. Pero de todo ello lo que
interesa en este estudio son los aspectos relacionados con la obra en cuestion del
antrop6logo mexicano.

Uno de los aspectos fundamentales como trasfondo de Juan Pérez Jolote,
es el indigenismo posrevolucionario, pues aparece en este panorama. Leif Korsbaek
y Miguel Angel Samano (2007), siguiendo al antropologo francés, H. Favre,
mencionan que el indigenismo, de manera general, es decir, en toda Latinoamérica,
“es una posicion que tienen los no indigenas ante los indios” pero Alvarez Romero

precisa que, en México, el indigenismo fue:

un proyecto interdisciplinar en el que literatos, filosofos, antropdlogos e intelectuales en
general intentaban dilucidar una supuesta ontologia del indigena, asi como proyectos de
“integracion” del mismo. Descendiente de una historia de explotacion y politicas
gubernamentales, la inclusién del indigena en la vida nacional le parecia al mundo letrado
una de las tareas primordiales para empezar la tan entonces anhelada modernizacién del
pais (Romero, 2019: 147).

Se pensaba que la modernizacién del pais se conseguiria sacando del
“atraso” a los indigenas, con todo lo que eso significaba: la aculturacion, la
castellanizacion y el afdn de querer adecuar sus condiciones de vida, tanto
culturales como econdmicas a lo considerado “civilizado” y con ello el implemento
de conciencia nacional. Paris Pombo comenta que el objetivo principal del
indigenismo durante el periodo gubernamental de Lazaro Cardenas “planteado por
un grupo de intelectuales mestizos cercanos al nuevo régimen politico y por el
propio presidente en sus giras, era la integracion de los indigenas a la nacion

mexicana o la mexicanizacion del indio” (Pombo, 2007: 2).

2.2.2 Antropologia social y el reto de la diversidad

A la par de estas aspiraciones junto con las inquietudes de los circulos intelectuales
o0 académicos de la época que querian dar respuestas a los problemas de la
cuestién indigena, aparece la antropologia social, la cual “contribuyé a dar

respuesta a los reclamos del momento que vivia el pais” (Arriola, 1996: 197). Andrés
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Medina Hernandez explica que esta disciplina, impulsada por Manuel Gamio,

aparece como.

El instrumento cientifico para conocer esa diversidad racial y cultural, y para transformarla
en el modelo homogeneizante representado en el “mestizo”. Emerge entonces el
antropologo como el especialista dotado de una formacién académica y técnica que le faculta
para realizar las tareas requeridas para enfrentar una diversidad planteada como uno de los

mayores obstaculos para la modernizacion del pais (Medina, 2007: 24).

Pero ocurrié con algunos antropologos como Ricardo Pozas, que plantearon con
sus obras, que la diversidad y la cultura de los pueblos indigenas no era
precisamente el problema, sino la negacion de las mismas e intentar cambiarlos a
la forma de vida de los mestizos, entre otros aspectos, el vinculo econémico y sobre

todo, la desigualdad social.

2.2.3 Diversidad y educacion

La diversidad vista como un obstaculo para la modernizacién, también lo fue en el
ambito educativo. Porque Lazaro Cardenas comprendid, al parecer de Fernando
Benitez “que no podia funcionar la reforma agraria sin una intensa campafa
educativa, y reclut6 a millares de jévenes voluntarios como maestros rurales” (1993:
112) -uno de ellos fue el mismo Pozas- pero sucedid que, aunque lo haya
comprendido o no, debido a la extension territorial y por la misma diversidad, la
campafa de alfabetizacion y modernizacion encontraria muchos obstaculos, como
lo vieron en su momento los mismos maestros.

Stephen E. Lewis en La revolucion ambivalente (2015), analiza las
implicaciones de la educacion socialista y especifica lo que ocurrié con ella en el sur
de México, sobre todo en las comunidades rurales de Chiapas; entre sus
conclusiones observa que los objetivos de la escuela rural y del indigenismo de la
SEP fueron desafiados en mayor grado en este estado debido a los afianzados
intereses politicos y econémicos, ademas de los retos sociales y culturales que

representaba la “otredad” de las comunidades tseltal y tsotsil.
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Pero una cuestion era el indigenismo institucional, otra, la postura y
experiencia de los indigenistas; y otra mas, los indigenas mismos. Korsbaek y
Samano mencionan sobre el movimiento revolucionario: “la Revolucién Mexicana
no fue la revolucion de los indigenas, sino de los mestizos, rancheros y hacendados
mexicanos, es decir, de la burguesia agraria. Sin embargo, se la invoca como la
cuna y la fuente de inspiracion del indigenismo” (Korsbaek, 2007: 200-201), lo
mismo comenta Lewis ya que “los indigenas fueron el objeto, no los autores, del
indigenismo mexicano” (2015: 98); ese proyecto homogeneizador fue usado para
evitar alterar la paz y el desarrollo capitalista en una época precedida por conflictos
militantes, ademas, “aspiraba a inculcar lealtad en una poblacion que en general no
se identificaba ni simpatizaba con el Estado-nacion” (Lewis, 2015: 99).

Algo similar ocurre con la afirmacion de Enrique Krauze sobre Lazaro
Cardenas: “sentia amor auténtico por los indigenas. Segun su propio testimonio,
nacia del carifio por su madrina, Angela, cuya madurez realzaba de modo dramatico
sus rasgos indigenas” (Krauze, 2019: 418); no obstante, escribe: “una cosa fue
Cardenas y otra, muy distinta, los cardenistas” (2019: 425). Lo cierto es que, aunque
las politicas nacionalistas e integracionistas encontraron muchas dificultades al
igual que los objetivos perseguidos con la educacion socialista, si se tuvo en cuenta
al indigena y se trat6 de comprender la problematica en torno a él. Al respecto,
Federico Arreola concuerda al decir que el indigenismo cardenista “a pesar de su
marcada tendencia integracionista, representd un cambio positivo en la concepcion

del indigena y sus problemas, en relacion con los gobiernos anteriores” (1996: 198).

2.2.4 Perspectiva mestiza respecto a lo indigena

Al parecer, las perspectivas que se tenian sobre lo indigena marcaron los cambios
en los proyectos sociales y politicos, al transformarse la concepcion sobre el indio,
se modificaba también el proceder hacia ellos. Luis Villoro (1950) explica que,
durante el surgimiento del indigenismo, pensadores como Miguel Othon de
Mendizébal y el mismo Manuel M. Gamio pensaron que el problema principal de las
comunidades indigenas era el aislamiento y la separacion, en otras palabras, el

abandono en que se les tenia, y de ahi el afan en implementar medidas de
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integracion mediante el proyecto nacional. Villoro advierte una aparente
contradiccion al tomar en cuenta el problema sobre lo indigena, pues en una primera
perspectiva, éste representa a lo otro, lo ajeno y lo diferente; y en otra concepcion,

pasan a formar parte de lo nacional, pero quitando precisamente sus distintivos:

Por un lado, aparecia lo indigena como lo extrafio; lo veiamos a distancia nuestra, éramos
testigos lejanos de sus ritos y supersticiones primitivas, de su mentalidad asociativa, de sus
costumbres arcaicas. Por el otro se nos presenta como una de las raices de nuestra mas
auténtica especificidad, de nuestra americanidad. Es lo extrafio y separado a la vez que lo
propio (Villoro, 1950: 190).

Cabe destacar que los puntos de vista respecto a los indigenas y a sus
problematicas, eran vistas desde una posicibn mestiza que quiso, mediante el
indigenismo, cambiar sus formas de vida, su lengua y costumbres para integrarlas
al sistema nacional. Se penso sacar del atraso a la nacion mexicanay llevar al pais
hacia la modernizacion y los pueblos indigenas representaban un “atraso” y una
problematica por resolver. Sin embargo, Villoro critica la supuesta “liberacion” del

indio, pues tenia que ver con intereses ajenos a ellos:

“Liberar” al indio supone convertirlo en un elemento capaz de ser aprovechado por el
“mestizo”; hacer que acepte y secunde las ideas de éste; convertirlo en un elemento de
trabajo eficaz dentro de su mundo. “Incorporar” al indigena quiere decir aqui hacerle
abandonar cualquier ideal exclusivo de su raza o de su clase para que -convertido al mestizo-

acepte la direccion y dominacién de éste (Villoro, 1950: 179).

Quiz& sus afirmaciones respecto a la dominacion podrian cuestionarse porque
habria que ver en qué sentido la plantea, sin embargo, es sabido que el plan
indigenista conllevaba a la aculturacion de dichas comunidades; Villoro no entra en
debate sobre la efectividad del indigenismo porque, estando en pleno auge de este
proyecto de estado no sabe “si sea ésta 0 no la solucion real para el indigena, pero
si resulta evidente que dicha solucién no esta inspirada en el punto de vista del
propio indigena” (1950: 179).
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A partir de la entrevista de Vazquez Ledn a Ricardo Pozas puede observarse
que incluso este ultimo se cuestionaba sobre el proceder del indigenismo; por un
lado, se alejo del Instituto Nacional Indigenista durante 26 afios aunque regreso
después de ese tiempo porque creyo que “el indigenismo gubernamental es la Unica
manera de hacer antropologia aplicada” (Vazquez, 1990: 132), pero tuvo sus
diferencias con Aguirre Beltrdn, en cuanto a la ideologia y praxis del indigenismo;
para precisar, su desacuerdo estuvo en torno a la eleccion del lugar donde se
estableceria el primer Centro Coordinador Indigenista; segun Pozas, su compariero

indigenista pensaba

gue el indigenismo era la manifestacién del proceso evolutivo de la nacionalidad y que no
era posible atender y resolver ningun problema indigena fuera del ambiente de los centros
rectores, y que hay que establecer los centros coordinadores en las zonas urbanas donde
viven los mestizos, para que cuando ellos cambien, por influencia de este progreso, los indios

sigan el progreso nacional (Pozas en Vazquez, 1990: 149).

En cambio, Pozas pensaba que:

eralalucha de clases el agente fundamental de cambio y que tenia que luchar el indio contra
sus explotadores mas inmediatos, que eran en cierta forma los representantes del sistema.
Por eso, cualquier cosa positiva para impulsar esta lucha o para mejorar las condiciones de
vida, debia hacerse desde los propios indigenas y no a favor de los mestizos de las zonas
urbanas, para beneficiar a los indigenas “por carambola”, ;no?, indirectamente (Pozas en
Vazquez, 1990: 149-150).

En esas afirmaciones puede observarse la formacién marxista de Pozas Arciniega,
era lo que estaba en boga y segun Vazquez Leon, fue un antropélogo que supo
estar acorde con su momento. Su preocupacion por los indigenas era genuina, sin
embargo, tuvo sus dudas con las politicas integracionistas debido a la
homogeneizacion y aculturacion de las comunidades, vio de cerca la situacion de
marginalidad, pobreza y explotacion de los indigenas, por lo que buscé formas de
mostrar y denunciar su situacion, porque pudo darse cuenta que el problema sobre

lo indigena no solo era la lucha de clases, o la separacién y aislamiento de estos
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pueblos; el antropdlogo duda de si la solucion es la desaparicion de los indigenas
como colectividades culturales, pues el problema central que no plante6 el
indigenismo fue la desigualdad social. Sin embargo, Pozas mostrd esta situacion
mediante Juan Pérez Jolote, logrando difundir con esta obra, méas que con Chamula,
las condiciones de los grupos indigenas. Lo que hace pensar en la efectividad de la
biografia del tsotsil en tanto obra literaria y antropologica que permite reflexionar,
ademas, sobre la diversidad e identidad, los cuales son constantes segun Andrés

Medina Hernandez (2007) en nuestras tradiciones culturales y literarias.

2.2.4 Lo indigena en las artes

La tematica sobre lo indigena también fue una tendencia que se presento en otras
areas como “la pintura, la escultura, la musica y hasta en algunas de las modernas
manifestaciones arquitectdnicas” (Villoro, 1950: 184). Para Lewis, el indigenismo fue
también “parte de un movimiento estético elitista que tenia sus origenes en los
salones y galerias de arte de Europa” (2015: 99), en ese lugar pasaron tiempo
artistas como Roberto Montenegro, Dr. Atl (Gerardo Murillo) y Diego Rivera, entre

otros, y participaron

en la escena artistica modernista, ponderaron el subconsciente colectivo (en especial el
nacionalismo y la identidad nacional) y fueron testigos del nuevo interés artistico e intelectual
en el campesinado francés. Cuando regresaron a México, la poblacién indigena a la que era
tan comin despreciar y denigrar “ahora parecia exotica, romantica y muy nuestra” (Lewis,
2015: 99).

Villoro menciona que la reflexion sobre lo indigena se manifiesta en unos “en un
esqueleto conceptual y en una ideologia dirigida principalmente a los problemas
sociales y antropolégicos; en otros se orientara mas bien hacia una recreacién
histérica y poética” (Villoro, 1950: 184), puede decirse que en Juan Pérez Jolote
pueden verse matices de cada uno de estos aspectos, tiene un trasfondo historico,
escrito por un antropdlogo que se planteaba los problemas sociales de los pueblos
indigenas y ademas se reconoce sus atributos literarios, por lo que es necesario

observar sus caracteristicas.
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Capitulo 3. Juan Pérez Jolote, voz del indigena como individuo
manifiesto en la literatura

3.1 Autor, Informante y narrador en el relato biogréafico
Antes de analizar los cambios de escenarios en Juan Pérez Jolote, biografia de un
tzotzil para observar las cuestiones identitarias en la obra, es necesario primero
mencionar algunos aspectos importantes sobre su estructura y las relaciones de
esta obra con otras en el &mbito literario. Ya se ha mencionado el entorno en el cual
fue escrito: un universo social y cultural, segin Andrés Medina (2007), marcado por
la diversidad nacional y un espacio en el cual las investigaciones de Ricardo Pozas
como antropodlogo se circunscribieron a los programas sociales gubernamentales
desde su disciplina, dando como resultado la creacién de Chamula, un pueblo indio
de los Altos de Chiapas. Pero también, debido a que se consideraba “una gente
preocupada” por la vida de los grupos indigenas, como el mismo Pozas lo expresa,
escribid “El Jolote” para que pudiera llegar mas alla del circulo académico y de las
bibliotecas. Medina considera que este sentir de los antropélogos en ese contexto
especifico generd la creacion de obras que trascienden disciplinas debido a la

misma:

preocupacion por expresar sus denuncias, sus utopias y sus reacciones en textos que, con
frecuencia, han trascendido los limites del informe técnico, la monografia y el ensayo
etnografico, para tocar, de muy variadas maneras, ese otro universo que constituye la
literatura (Medina, 2007: 25).

Tal es el caso de Juan Pérez Jolote, que cuenta la vida de un indigena tsotsil de la
comunidad de Chamula que sale de ésta por el maltrato fisico que sufre por parte
de su progenitor y vuelve a ella trascurridos varios afios después de vivir con los
‘ladinos”. En la introduccion, Ricardo Pozas menciona que esta obra “es la vida
social de un hombre en quien se refleja la cultura de un pueblo indigena, cultura en
proceso de cambio debido al contacto con nuestra civilizacion”, ademas indica que
‘no es una biografia excepcional, excepto las causas que obligaron a nuestro

biografiado a salir de su pueblo” y también que esta obra debe considerarse como
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“‘una pequefia monografia de la cultura chamula” (Pozas, 1959: 7). En el primer
argumento puede observarse que el antropélogo marca una diferencia entre “ellos”
y “nosotros”, propio del pensamiento indigenista en cuanto a distincion entre
indigenas y mestizos, aungque no menciona si el cambio es favorable o no; en el
segundo punto, habria que cuestionarse si realmente el castigo fisico era realmente
excepcional o si se daba de manera recurrente en esa época; por ultimo, una de las
cuestiones mas discutidas, es la catalogacion de la obra misma. Norma Klahn la

considera una novela y elimina todo rigor cientifico:

Si a Ricardo Pozas, como antrop6logo no le ha parecido conveniente o natural considerar
su obra como novela, un analisis del texto lo hace evidente. El proceso de fundir
acontecimientos, imaginarios o verificables, en una totalidad llamada obra ya que no describe
sino que muestra, es un proceso poético y no cientifico. EIl método que us6 Pozas trasciende
la ciencia de la observacién y descripcién objetivas de una monografia y se incorpora a los

dominios del arte y precisamente de la novela (Klahn, 1979: 237).

Sin embargo, el andlisis que realiza Clifford Geertz en El antrop6logo como autor
(2010), muestra que los textos considerados como etnograficos actian también
como literatura porque lo importante es lo que se dice, pero también el como se
dice, lo que en literatura serian el fondo y la forma. Ademas, ya sea un texto
cientifico o literario, la ciencia no consiste Gnicamente, segin Alvarez Romero: “en
una acumulacion de datos superpuestos sin ningun tipo de narrativa” y tampoco el
texto artistico se trata “como si la descripcién obedeciera a una narracién neutra sin
implicaciones de juicios de valor” (Alvarez, 2019: 150). Norma Klahn menciona que
“aunque el autor atrae hechos y personajes verificables, lo significativo es que en el
texto éstos adquieren sentido desde la instancia del discurso literario y no desde la
realidad” (1979: 237- 238), pero esta afirmacion le parece ambigua a Alvarez
“‘puesto que cualquier discurso escrito se construye a través de su légica vy
coherencia textual” (2019: 151).

La aseveracion de Klahn que puede ser mas radical para estudiosos de
disciplinas en ciencias exactas o incluso en humanidades o sociales, es cuando dice

que “la ficcion puede alcanzar una verdad mas profunda que la descripcion
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empirica” (1979: 238), pues cada uno desde su campo académico puede decir
alcanzar esta verdad aunque se sabe que no hay una verdad Unica; sin embargo,
se puede llegar a un panorama mas completo de la realidad al conjuntar o comparar:
en este caso, las descripciones etnograficas desde Chamula con las narraciones
descritas en Juan Pérez Jolote para un mejor entendimiento, por un lado, de la
cultura, tradiciones o costumbres de la comunidad tsotsil; y por otro, del actuar de
un personaje-individuo. El hecho es que, en Juan Pérez Jolote, se cuenta una
historia de vida; ésta le parece a Andrés Medina, una técnica dentro de la

antropologia que emplea:

mayores recursos literarios y, en consecuencia, trasciende con cierta facilidad el campo de
la literatura, pues transmite la voz y la experiencia cultural de aquellos a quienes poco se
conoce, o se conoce mal; pero a diferencia de la ficcion, su caracter testimonial le otorga una

particular elocuencia y, frecuentemente, un acento dramatico (Medina, 2007: 28).

La construcciébn de la obra a partir del narrador en primera persona tiene
implicaciones fundamentales; en esta creacion del mundo autébnomo, que para
Klahn es lo que constituye la obra como novela y no como biografia; quien cuenta
la obra, no es el antropdlogo ni el indigena, sino un “narrador ficticio” que
“‘comprende al informante Juan Pérez Jolote y al autor Ricardo Pozas” (Klahn, 1979:

240) y cada uno de ellos tiene una funcién especifica:

El informante recoge los datos esenciales para el relato: experiencias personales dentro de
la cultura que lo forma y los hechos histéricos que le atafien. El autor recoge los datos y
selecciona lo que le interesa para crear una obra que capte la vision personal de lo indigena.
Mantiene el tono narrativo del informante, con un lenguaje reoriginado, recreado (Klahn,
1970: 240).

El mismo Pozas dijo en la entrevista con Vazquez Leo6n (1990) que para hacer Juan
Pérez Jolote tuvo que destruir a muchos “Jolotes™, es decir, omitir ciertas partes de

la vida del informante y seleccionar lo que le parecié mas esencial para la obra, lo

5> El personaje de “Jolote” es creado en el relato literario a través de un proceso de ficcionalizacion.
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qgue requeria para lograr su objetivo: difundir la vida de estos grupos indigenas y
denunciar su situacion de precariedad, marginalidad y explotacion.

Muestra la condicion de estos pueblos, mediante una historia de vida en la
gue emplea, segun Klahn, un lenguaje mimético que reproduce la forma de hablar
de los indigenas®, intercalado con las descripciones del lugar y los personajes; se
presencia entonces “un lenguaje emotivo que en ocasiones se eleva hacia lo lirico
y capta la sensibilidad del indigena frente a su contexto” (Klahn, 1979: 240), ¢ pero
qué implicaciones tiene la construccién de la obra mediante este discurso? En
primera instancia, es necesario recordar que el texto fue escrito en un contexto en
el que se reflexiona en torno a la diversidad y a la busqueda de la unificacion del
pais, en el que se pretende “mestizar’ a la poblacién, incluyendo a los indigenas:
“se cavila acerca de la psicologia del mexicano, de su caracter mestizo y de la
necesidad de integrar a la fuente mas importante de nuestra diversidad, los pueblos
indios” (Medina, 2007: 23); sin embargo, esta “naturaleza” de los indigenas y de los
mexicanos era descrita desde una optica que se diferenciaba de “ellos”.

Por ejemplo, en la disciplina historica, Francisco Javier Clavijero, en su obra
Historia Antigua de México (2003)’, trata de desmentir la visién que se tenia en el
circulo intelectual europeo acerca de la poblacién indigena, sin embargo, no deja
de mostrar al indio como algo exético, pero con sentimientos e incluso alma: “como
cualquier otro hijo de Adan”, algo que se le negaba en la religién catdlica; por tratar
de reivindicar al indio, Clavijero es considerado uno de los precursores del
indigenismo mexicano.

Por otra parte, en el ambito literario, se relata la mexicanidad desde la
perspectiva del mestizo, desde la alta cultura en contraposiciéon de la voz y
experiencia del indigena. Es el caso de Octavio Paz en El laberinto de la soledad
(1950), obra contemporanea a Juan Pérez Jolote; dicha obra, segun Alvarez (2019:
151):

6 Mas adelante se explica que el habla indigena esta recreado a través de un proceso artificioso, porque la
forma de hablar entre ellos, es en su lengua natal, el tsotsil.
7 Escribid la obra durante su exilio en Italia, fue impreso en 1781.
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Recurre a juicios de valor sobre practicas y comportamientos mexicanos y a las raices de
éstos en una supuesta herencia indigena, [en cambio] Pérez Jolote narra la desmitificacion
de la lucha revolucionaria desde lo que se presenta como una experiencia chamula, siendo
la Revolucion un hecho medular para la conformacion de la mexicanidad discursiva moderna.
Esta es una de las formas en las que Juan Pérez Jolote cuestiona los proyectos nacidos de

este hecho historico.

Desde la experiencia del indigena, la Revolucion no significa para él lo que
se plantea en los proyectos nacionales, y todo esto se muestra a partir del discurso
o de la narracion, de ahi la importancia de su estructura en primera persona, porque
pone al indigena como sujeto y no como objeto Unicamente en el tema de la

mexicanidad:

Al ser una historia en primera persona y asi difuminarse -sin borrarse- la linea del autor-
mediador/narrador, Juan Pérez Jolote irrumpe en el debate nacional sobre la mexicanidad a
través de una voz que se identifica como indigena, lo que resulta relevante al considerar que
no se les habia permitido voz a los indigenas en la resolucién de problemas que les
concernian de manera directa. Ya no era mas el objeto de debate, sino el sujeto indigena -
0, al menos, la apariencia de un sujeto indigena -el que “narraba” sus circunstancias de vida
(Alvarez, 2019: 151).

De esta manera, este texto de Ricardo Pozas se “inscribe en el conjunto de una
serie de obras que dejaron de tratar al indio como algo exético y lo presentaron en
otra dimension, destacando sus valores humanos” (Klahn, 1979: 240). Estas obras
son consideradas por Josep Sommers (1964) como novelas del Ciclo de Chiapas,
entre las que destacan las de Rosario Castellanos, Balun Canan (1957); Eraclio
Zepeda, Benzuzul (1959); Carlo Antonio Castro, Los hombres verdaderos (1959); y
Ramoén Rubin, El callado dolor de los Tzotziles (1949). Sin embargo, cada una de
ellas tiene una forma particular de presentar al indigena y los intereses en torno a
la problematica varia; por ejemplo, en Baliun Canan se cuenta la historia de una
familia pudiente que entra en decadencia cuando la mano de obra indigena

escasea, consecuencia de las reformas que trae consigo la Revolucion; es una
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historia desde arriba, a diferencia de las andanzas del indigena tsosil de Chamula
quien para sobrevivir, tiene que trabajar en las fincas de esas familias pudientes.
En la obra de Eraclio Zepeda se resalta la opresion y la miseria de los afios
50, dotando de pesimismo al universo narrativo; en Rosario Castellanos quien suele
hacer el uso de la ironia, se retrata la decadencia de los terratenientes como
consecuencia de la Reforma Agraria, en afan de dar derechos al indio. En cambio,
en Juan Pérez Jolote se narra la biografia de un indigena donde no hay una lucha
bélica ni juridica en contra de los ladinos, sino que se muestra al indigena como una
persona capaz de adecuarse a lo que se le va presentando, encontrandose en
situaciones que, por cuestiones culturales, le van marcando su identidad llegando a

estar en conflicto.

3.2 Intencidén antropoldgica que deviene en objeto literario

El debate suscitado en torno a Juan Pérez Jolote como texto fronterizo entre las
disciplinas historica, antropolégica o literaria también se produce porque el objeto
puede resultar distinto de la intencion con la que fue creado; en este caso, Ricardo

Pozas dej6 en claro su objetivo en la entrevista realizada por Luis Vazquez Ledn:

¢se puede considerar entonces a Juan Pérez Jolote como una denuncia de esta situacién
de explotacion?

Si, ese fue el propésito fundamental. Claro lo que a mi me interesaba no era escribir estudios
para las bibliotecas, o para las gentes que estaban dedicadas al estudio de la antropologia,
sino escribia cosas que llegaron al publico mas amplio, que todo el mundo se diera cuenta
de las condiciones en que viven los grupos indigenas, algo que pudieran leer ellos, que
pudiera servir como denuncia, que hubiera una mayor comprensién de esos grupos y por
eso escribi El Jolote [SIC] (Pozas en Ledn, 1990: 145).

Segun su criterio, la obra es un texto monogréafico de Chamula, o al menos, ese fue
su propdésito inicial sin esperar que tuviera resonancias literarias a gran escala, lo
cual, segun Antonio Duran Ruiz y José Martinez Torres (2018) se debio a su acierto
técnico, al usar la forma literaria de la autobiografia para exponer la situacion del

indigena: “fue en su origen un trabajo de intencion antropoldgica, una denuncia de
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las dolorosas situaciones a las que se somete un campesino indio y las limitaciones
que impone un ambiente dominado por el alcoholismo, la opresion y marginacion
social y juridica” (2018: 61).

Viktor Shklovski observo este hecho respecto a la obra que se crea con una
intencion, pero que se percibe con otras cualidades; en el Arte como artificio
menciona: “se reconocen a menudo como hechos poéticos, creados para los fines
de la contemplacion estética, expresiones que fueron forjadas sin esperar de ellas
semejante percepcion” (1991: 55). Pone como ejemplo al escritor ruso André Bieli,
quien observdé como hecho artistico los escritos de los poetas rusos del siglo XVIII
quienes colocaban los adjetivos después de los sustantivos, cuando en realidad era
una particularidad general de la lengua; asi mismo, en otros textos, el objeto puede
ser “creado como prosaico y percibido como poético, o creado como poético y
percibido como prosaico” (1991: 55). La cuestion es que en el objeto pueden
observarse elementos adicionales independientemente de la intencién con la que
fue creado.

Umberto Eco, reconoce tres intencionalidades en un texto, la que encierra la
obra, la del escritor y la del lector, y, segun sus palabras: “el lenguaje se coordina
en textos segun leyes propias y crea sentido independientemente de la voluntad de
quien enuncia”, ademas, “la palabra del Ser, es definible segun las pulsiones del
destinatario” (Eco, 1992: 30). Asi, quien percibe puede observar en el objeto
aspectos acordes a su experiencia cognoscitiva o a su bagaje cultural; los
antropo6logos pueden identificar mas elementos de su disciplina en la obra y de igual
forma quienes tienen mayor experiencia en los campos de la literatura o la historia.

Podria ser también que un mismo escritor tenga conocimientos en mas de
una disciplina y esto se proyecta en sus obras, o que, sin pensarlo, su obra se
inserte en un género fronterizo, las que resultan, por sus técnicas narrativas, en
medios asertivos para mostrar la intencion del autor; en el caso de Ricardo Pozas,
la denuncia social, pasando de la dimensién antropolégica a la creacién de una obra
literaria. Max Aub, tiene en cuenta este tipo de textos como un género hibrido: al
hablar del indigenismo y de las novelas de la Revolucion, menciona a antrop6logos

y etnégrafos como Francisco Rojas Gonzalez, autor de La negra Angustias (1944)
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como ejemplos “de un género hibrido que corre ahora por el mundo con merecida
suerte y del que Ricardo Pozas y Oscar Lewis son muestras dificiles de no tener en
cuenta” (Aub, 1985: 56).

En cuanto a las novelas de la Revolucion, Juan Pérez Jolote tiene aspectos
gue fueron concurrentes en esa narrativa, como el relato testimonial en primera
persona; contar las experiencias propias del personaje durante el conflicto
revolucionario, pero no es el enfoque principal, es un escenario mas donde le toco
estar sin perseguir un fin en la lucha, sélo viviendo el momento, asi, “el relato esta
cargado de significacibon humana, de dolor y sentimiento causados por la
incertidumbre de la vida” (Duran y Martinez, 2018: 63).

Siguiendo la tematica de la revolucidon, Max Aub menciona que ya no se dan,
en el caso de Juan Rulfo, sus primeras caracteristicas: “testimonio y autobiografia,
pero decanta directamente de ella. Ya no es lo visto y lo vivido, si su recreacion: ya
existe la distancia necesaria al arte. (Es decir, que en Azuela o en Martin Luis
Guzman el arte se les da por afiadidura). Rulfo es pura reconstruccién” (Aub, 1985:
58). En el caso de Ricardo Pozas, al mencionar que su texto lo realizé pensando en
una monografia de Chamula, no supo el impacto literario que tendria su obra a nivel
internacional; como adjetiva Max Aub, el arte puede darse por afiadidura; sin
embargo, en Juan Pérez Jolote, hay todo un proceso de reconstruccién meticuloso
en el lenguaje, que dota a la narracién de calidad artistica, y es un hecho de que la
obra del antropdlogo, traspasando las fronteras antropolégicas y literarias, continla
siendo reconocido en los seminarios de cultura mexicana, como el organizado por
la UNESCO, en el marco del Dia Internacional del Libro y los Derechos de Autor
dedicado, que se llevé a cabo en abril de 2017, donde se expuso que, en cuanto al
cruce de fronteras entre las obras decantadas de la antropologia o la literatura,

estan las hechas por Juan Rulfo y Ricardo Pozas; a decir de Diego Prieto:

Mientras a Ricardo Pozas Arciniega puede considerarsele el mayor narrador entre los
antropdlogos mexicanos, Juan Rulfo es el mas grande antropdlogo entre los escritores
mexicanos, en términos de alguien que da cuenta del fendmeno humano y es capaz de

traducir un universo cultural a otros (Boletin N°130, 2017: 2).
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En dicho evento también se mencioné que en Juan Rulfo pueden observarse
elementos de analisis del quehacer antropolégico como “la tierra en todas sus
acepciones; el pueblo como espacio, relacion social, entidad y sujeto colectivo; otros
factores son la soledad del individuo, la muerte y la violencia” (2017: 3), la relacion
que tuvo entre los trabajos producidos por los antropdlogos fue estrecha en el
sentido de que trabajé durante veintitrés afios en la Direccion de Publicaciones del
Instituto Nacional Indigenista, donde se publicaron distintos titulos incluidos los de
Gonzalo Aguirre Beltran y Ricardo Pozas. Por otra parte, el antropdlogo Diego Prieto

menciono que:

mientras la literatura etnografica debe acreditarse como veridica, la narrativa en general
debe acreditarse como verosimil. Asi, por ejemplo, Ricardo Pozas Arciniega fundamentaba
su obra Juan Pérez Jolote: biografia de un tzotzil en la proximidad que tuvo con el joven
indigena; en tanto, Juan Rulfo, quien escogié otro nombre propio para su libro: Pedro
Paramo, no debia testimoniar que su personaje ni su espacio, Comala, fueran reales. “Lo

importante es que su texto es poderoso, intenso y, sin duda, verosimil” (2017: 1).

No obstante, en una obra que se considera literaria, la relacion entre la veracidad y
la verosimilitud va mas alla de que los datos hayan sido tomados de la realidad
convencional, porque en la obra se trasponen ambas cuestiones, incluyendo el
trasfondo histérico, el testimonio del informante y la ideologia del escritor; como
menciona Angel Rama en su analisis de los Rios profundos de José Maria Arguedas
“yo no podria asegurar si la ideologia siguié a la forma artistica o si la irrupcion de
esta clarificé el entendimiento de aquella” (2006: 13), pero no queda duda de que la
informacion antropoldgica recabada y trabajada de manera meticulosa resulté en

una obra de innegables aspectos literarios.

3.3 Estilo picaresco

Las distintas circunstancias o peripecias que atraviesa el personaje constituyen otra
de las peculiaridades de la obra: su estructura a modo de novela picaresca. Medina
considera que “tal documento etnografico [es] transformado en novela por arte de

la publicidad editorial” (Medina, 2007: 37), por otra parte, Alvarez Romero, comenta
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gue no es un capricho editorial lo que la constituye una novela, “sino que ofrece la
posibilidad de leerse [como novela] debido a su coherencia interna, su verosimilitud
y Su semejanza a la narrativa picaresca” (Alvarez, 2019: 152).

No es una novela entonces, por azares editoriales, sino que las unidades de
la sintaxis narrativa sucedidas en episodios, en tiempo cronoldgico y lineal,
presentan “rasgos de la estructura picaresca puesto que el protagonista, en un
desplazamiento geogréfico, sirve a varios amos e instituciones” (Klahn, 1979: 240)
y la importancia de esta caracteristica de la obra estriba en que surge una nueva

funcién de la picaresca:

A través de un sujeto indigena que se presenta como real y que representa el centro en el
debate literario, antropoldgico y politico sobre la mexicanidad y la modernizacién del pais.
En esta linea, esta obra puede leerse “como un desafio a lo literario” -como sucede con el
testimonio- pero también como un desafio a lo antropoldgico al desestabilizar los supuestos

de lo que tendria que ser un reporte etnogréafico objetivo (Alvarez, 2019: 152).

Juan Pérez Jolote entonces, es un texto fronterizo entre la disciplina
antropologica y la literatura de ese momento; por un lado, en cuanto al estudio
etnogréfico, se le confiere voz al informante dentro de la problematizacion
indigenista; y por otro, innova el discurso literario al presentar al indigena como
sujeto que expone sus experiencias en el debate nacional, mediante un narrador y
de descripciones realistas que confieren al mismo tiempo, verosimilitud y veracidad

a la obra.

3.4 Economia del lenguaje y desautomatizacion perceptiva

El lector, que puede hacer la funcion de escucha por la forma narrativa del relato
contado por el protagonista, observa rapidamente la potencia de las imagenes de la
historia que se va narrando, con pocas palabras, atrapa la esencia de las acciones,
del paisaje, y el sentir de ese universo particular. Como menciona Victor Shklovski,
(1991), se trata de una economia de las fuerzas mentales que da una sensacion de

ligereza relativa.
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Con una sencillez aparente el relato esta cargado de significacion; Ricardo
Pozas conocia a detalle la forma de vida de los indigenas chamulas y logro plasmar
con cierta objetividad una historia individual, y con ella, la de toda una colectividad,

por eso se le reconoce su asertividad en la técnica narrativa empleada:

Las dos cualidades que lo hacen un gran libro son las siguientes: en primer lugar, es el
resultado de conocer directa y minuciosamente los materiales con los que se realiza la obra;
en segundo, esta la cualidad de elegir el procedimiento técnico idéneo: la autobiografia, que
le permite adoptar una objetividad naturalista, con una destreza notable para los dialogos,
asi como los innumerables detalles que acompafian las acciones (Duran y Martinez, 2018:
58).
En el primer parrafo de la obra, el narrador sitia al lector en un tiempo presente
Gnicamente para conocer donde vive el protagonista actualmente y que ahora es un
adulto “La tierra de mis antepasados esta cerca del Gran Pueblo en el paraje de
Cuchulumtic. La casa donde naci no ha cambiado [...] todo esta igual que como lo
vi cuando era nifio” (Pozas, 1959: 15) y de ahi se mueve en retrospectiva para

confirmar por qué es la misma:

Cuando murié mi padre, al repartirnos lo que dej6 para todos sus hijos, la desarmamos para
dar a mis hermanos los palos del techo y de las paredes que les pertenecian, pero yo volvi
a levantarla en el mismo lugar, con paja nueva en el techo y lodo para el relleno de las
paredes. El corral de los carneros se ha movido por todo el huerto para “dar cultivo” al suelo.
El pus que us6 mi madre cuando yo naci, y que esta junto a la casa, ha sido remendado ya;

pero es el mismo (1959: 15).

Se observan detalles realistas y hasta naturalistas, toda la historia “es muy breve;
su sentido de la economia narrativa no le permite elaborar metaforas y
descripciones” (Duran y Martinez, 2018: 58), sobre todo las metaforas, porque si,
hay descripciones, pero no para ensalzar los objetos, las personas, el paisaje o los
hechos, sino que son explicativas; no por ello hay ausencia de figuras retoricas,
como la aliteracion: “tanto y tanto me pegaba mi padre”. Principalmente se enfoca
en las acciones a través de los verbos, no detalla cada aspecto, por ejemplo, qué

tipo de paja, cdmo era la tierra, el lodo, el pus, de esto se encarga el antropélogo:
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‘requiri0 de cerca de cien notas para explicar ciertos términos que utiliza el
personaje, asi como algunas situaciones y objetos ajenos al universo ladino, lo que
funciona a la perfecciébn como datos que aportan verosimilitud al relato” (Duran y
Martinez, 2018: 59). Dichas notas se encuentran al final del texto sin interrumpir el
discurso del narrador.

Luego, en el mismo parrafo el protagonista da una prospectiva que deja ver
lo que espera cuando €l ya no esté vivo: “cuando yo muera y venga mi anima,
encontrara los mismos senderos por donde anduve en vida, y reconocera mi casa”
(Pozas, 1959: 15). Asi termina el primer parrafo y comienza el protagonista a narrar
los hechos de su vida desde la memoria, la cual sirve para evocar la identidad del
sujeto y la cosmovision del universo indigena. En adelante, el tiempo verbal que
predomina es el pasado. El siguiente parrafo muestra la economia narrativa que

seguira en toda la narracion:

No sé cuando naci. Mis padres no lo sabian; nunca me lo dijeron (Pozas, 1959: 15).

Ese es todo el parrafo. En cuanto a los didlogos, no necesita mucho para captar lo
gue acomparia a las acciones de los personajes. Cuando decide irse de su casa
debido a los golpes del padre, le pide a una zinacanteca que se lo lleve y comienza

su travesia a modo de picaresca:

“Mira, sefiora, llévame para tu casa, porque mi papa me pega mucho [...] “Bueno, -me dijo
la mujer-, vdmonos”. Y me llevé para su casa donde tenia sus hijos.

No muy cerca de esta casa, en otro paraje, habia una sefiora viuda que tenia cincuenta
carneros. Cuando supo que yo estaba ahi, vino a pedirme, diciendo a la mujer que me habia
traido: “4 por qué no me das ese muchacho que tienes aqui? No tiene papa, no tiene mama;
yo tengo mis carneros y no tengo quien me los cuide”. Luego me preguntd la mujer que me
trajo: “¢ quieres ir mas lejos de aqui; donde tu papéa no te va a encontrar?” “Si” le dije. Y me

fui con la mujer de los carneros sin saber a dénde me llevaba (Pozas, 1959: 16).

No es necesario que Ricardo Pozas llene de juicios de valor la obra, los
acontecimiento pueden arrojar interrogantes sobre la vida de los chamulas desde la

infancia: el didlogo de la primer mujer zinacanteca que se lo lleva es aparentemente
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bastante simple: “bueno, vamonos”; pero deja ver que no se cuestiond las
implicaciones que tendria llevarse a un nifio, no repar6 en saber qué seria de sus
demas familiares; si bien le quedo claro que le pegaba el padre, por las marcas de
los golpes, no se detuvo siquiera a preguntar por la madre. La mujer de los carneros
lo queria como trabajador, y cuando otros zinacantecos lo van a pedir de nuevo, “le
dieron a la viuda una botella de trago” y ella lo dejo ir.

En los primeros didlogos, el escritor us6 comillas para marcar las
interlocuciones, pero luego usO guiones para resaltar los acontecimientos
trascendentes, como, cuando ya de joven, mientras trabajaba en una finca, Pérez

Jolote presencia el asesinato de un trabajador y lo inculpan a él:

Me encontraron junto a él y me preguntaron:

-¢quién lo mat6?

-No lo sé.

-iCoémo no lo vas a saber! si tu eres el que andas con ellos. Si no vas a decirnos, te vamos
a llevar.

-Yo no sé —les dije. Y sin decirme mas, me amarraron los brazos con un lazo y me trincaron
aunpalo[...]

Se llevaron al muerto, y a mi me llevaron preso. Llegamos a Mapa vy alli dormi en la carcel
(Pozas, 1959: 32).

Hay una reduplicacion del verbo “llevaron” y puede compararse en la misma linea
el rumbo de cada uno. El protagonista pasé de ser sospechoso al ser encontrado
en la escena del crimen en la finca, hasta llegar a dormir en una céarcel, a varias
horas de ahi, hacia el sur del estado, en unos cuantos dialogos y oraciones. El solo
recorrido podria haber sido otra historia, que no detalla como fue, pero lo que devela
este suceso es la falta de denuncia y las carencias del proceso penal, asi como las
injusticias de los ladinos hacia los indigenas: las palabras de estos ultimos no son
tomadas en cuenta y resulta facil culparlos.

La narracién es realista y no exalta los sentimientos particulares de los
personajes, pero si los evoca a través de las acciones; no hablan o dialogan sobre
la injusticia, la muestran en los hechos. Pareciera ser que el indigena no debatio

mas sobre lo que sintid y acontecio, sélo dejé que lo llevaran preso sin saber lo que
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le ocurriria. Cada suceso era una incertidumbre para €l como la vida misma, vivia
el dia a dia como se le fuera presentado, como si las acciones del personaje
estuvieran automatizadas, como si no tuviera conciencia de los aconteceres; sin
embargo, es una historia contada desde un presente donde todo esto ya ocurrio, y
al hablar de ello, al singularizar los objetos y las acciones, ocurre la
desautomatizacion en la percepcion del sujeto, y al mismo tiempo, pone su propia

vida para sensibilizar la percepcion del lector, como menciona Victor Shklovski:

La automatizacion devora los objetos, los habitos [..] si la vida compleja de tanta gente se
desenvuelve inconscientemente, es como si esa vida no hubiese existido. Para dar
sensacion de vida, para sentir los objetos, para percibir que la piedra es piedra, existe eso
que se llama arte (1991: 58).

Asi, Juan Pérez Jolote se vuelve una obra artistica, en la cual, la memoria juega un
papel importante: estando a la disposicion del sujeto indigena, permite la
desautomatizacion de la percepcion, al leer o escuchar la historia del indio desde
Su propia experiencia, se vuelve una historia que trae consigo las diferencias
sociales entre los indigenas y los ladinos, los deja ver en los hechos contados, como
fueron sucediendo, captandolos por vez primera. Segun Shklovski, a esto se le
llama singularizacion del objeto, el cual es un medio para la “liberacion del objeto
del automatismo perceptivo”, que consiste entre otros detalles, en hablar del objeto,
en este caso, la vida del indigena, “como si ocurriera por primera vez” (1991: 58).
De esa manera el protagonista narra sus aventuras: desde que sale de su
hogar siendo nifilo hasta que regresa siendo un hombre, observa en su comunidad
los rituales y las costumbres de su pueblo, como si fuera nuevo; incluso tiene que
reaprender la lengua, “a mi se me habia olvidado hablar la lengua, pero era poco lo
que entendia” (Pozas, 1959: 52) y al calor del fuego y escuchando las historias que
su madre le contaba, fue aprendiendo las costumbres, y con ella, los aspectos
culturales que conferian identidad a toda la comunidad. Por ejemplo, el ritual de las
animas es mostrado también a través de las acciones, de nuevo, la economia
narrativa muestra la imagen de la ceremonia envolviéndola con olores y sabores,

se detalla el actuar de los personajes y las historias que contaban los mas viejos:
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Dijo mi padre, “a aquella casa, iran las animas de los padres de mi madre, porque alla
vivieron y alla murieron [...] En cada casa habia una mesa con la comida para las animas
[...] mi madre llamo a las animas por su nombre, a sus padres, a sus abuelos, a los padres
y abuelos de mi padre, y les dijo: “vengan a comer, vengan a sentir el sabor, vengan a sentir

el humo de lo que ustedes comian” (Pozas, 1959: 56).

Ademas del ritual de las animas, hay en la obra otros detalles de la vida en la
comunidad chamula, como el sistema de cargos, en donde la corrupcion es
planteada desde otra Optica, sin hablar de ella sino mostrandola con hechos; de la
misma manera, toda la cosmovision de los chamulas y las creencias arraigadas que
rigen su vida cotidiana, como pedir al sol la salud de los familiares, o como la carga
significativa del nombre, que se explicara mas adelante. El punto aqui, es que
efectivamente, se logra la sensibilizaciéon del espectador al percibir la historia
particular de un sujeto indigena, que habla desde una enunciacion propia, de una
manera amena y con imagenes claras y realistas en lo narrado, y por el mismo
hecho de relatar lo vivido, puede observarse a si mismo, desautomatizando en el

acto de contar, sus propias acciones, su propia percepcion.

3.5 Veracidad y verosimilitud en un proceso artificioso

En Juan Pérez Jolote se conjugan tanto aspectos veraces como verosimiles en un
universo donde los datos histéricos y antropolégicos se plasman en el terreno
literario, en el cual, el escritor realizé una reconstruccion minuciosa en la narracion,

elaborando un proceso artificioso:

Aungue Pozas registre los acontecimientos desde una practica cefiida al quehacer
antropolégico, al trasladar el discurso indigena a la escritura, el sujeto de la enunciacién no
se limita a reproducir el discurso oral tal y como fue pronunciado, sino que se realiza un
trabajo muy minucioso de recreacion de lo dicho por el informante. Es decir, se lleva a cabo
una elaboracion artificiosa que la convierte en una obra de ficcién, porque este cruce entre

testimonio y ficcién es, desde luego, inevitable (Duran y Martinez, 2018: 62).
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Es necesario sefalar que el discurso oral mostrado en la narracion, simula el hablar
de los indigenas mas no es la forma en que los indigenas se comunican entre ellos;
lo hacen en su lengua materna, el tsotsil. Lo que se muestra en la obra es un

lenguaje recreado en primera persona:

Este narrador, que refiere su vida en lengua espafiola, despoja los hechos narrados de su
ritmo en lengua tsotsil, para mostrarse en lengua dominante. Sin embargo, el lector se fija
mas en la personalidad india del informante que habla de su vida pasada; se halla ante una
conciencia de los pueblos originarios, ante una voz que narra, con sencillez aparente, una

intensa y profunda historia personal (Duran y Martinez, 2018: 63).

A través de su propia historia deja ver también la historia de su pueblo, sus
costumbres, el mito detras de sus acciones. Wolfgang Iser identifica en la recreacién
artificiosa, una dimension antropolégica en las ficciones literarias; observa en la
ficcionalizacién un acto de sobreposicion, en la cual, la mentira y la verdad, asi como

la ficcion y la realidad, estan contenidas en la obra:

La mentira se sobrepone a la verdad, y el trabajo literario se sobrepone al mundo real que
incorpora [...] la mentira y la literatura siempre contienen dos mundos: la mentira incorpora
la verdad y el propésito por el cual la verdad tiene que esconderse; las ficciones literarias

incorporan una realidad identificable (Iser, 2004: 1).

Wolfgang Iser cuestiona el por qué los seres humanos necesitan de las ficciones a
pesar de relacionar la literatura con ilusiones; él parte de la premisa de que las
ficciones no son precisamente mentiras ya que, en la literatura, se conjuntan y
sobreponen tanto la verdad como la mentira, por lo que “las ficciones no son el lado
irreal de lo real” (2004: 1); ademas, tienen funciones distintas dependiendo del
campo a tratar, en el caso de la literatura ¢,qué logran?

La obra devela una realidad identificable en el contexto histérico en la que

fue escrita, pero la verdad contenida en esta Ultima es cuestionada en el proceso
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artificioso dentro de la obra, en la cual el cruce de fronteras se muestra como
ejemplo maximo de la ficcionalizacion “puesto que dos mundos divergentes son
reunidos para exponer dinamicamente su diferencia [...] trae a la presencia la
simultaneidad de lo que es mutuamente excluyente” (2004: 2). Otro aspecto
fundamental en las ficciones literarias, consiste en que éstas descubren su
ficcionalizacién, lo cual es un rasgo que la mentira no puede hacer; el texto literario

tiene marcas que indican al lector:

Que su lenguaje no es discurso sino discurso “espectacularizado” (escenificado, hecho
espectaculo), indicando asi que lo dicho o escrito s6lo debe tomarse como si estuviese
refiriéndose a algo, en donde facticamente todas las referencias estan suspendidas y soélo

sirven como guias para lo que debe ser imaginado (Iser, 2004: 2).

Un ejemplo claro de este discurso escenificado, es el lenguaje expresado a través
de un habla indigena aparente, con el cual el lector imagina al personaje Juan Pérez
Jolote; es un proceso artificioso porque el escritor recogi6 los datos del informante,
hizo un proceso de seleccidén minucioso de los acontecimientos y los plasmé en
lengua dominante, el espafiol, por medio de la técnica narrativa del relato biografico
para cumplir uno de sus propdésitos con la obra: llegar a un publico mas amplio y dar
cuenta de la vida de los indigenas.

Si bien puede observase la situacion de estos grupos humanos por medio de
los textos monograficos en Chamula y otros trabajos del campo antropoldgico e
histdrico, con el relato literario, Juan Pérez Jolote, se puede experimentar mas de
cerca el sentir humano, es decir, puede escucharse en conciencia propia las
vivencias del indigena y no desde una postura desde fuera, trayendo con su voz
toda la carga cultural y la historia compartida en su comunidad, el mito, la creencia
detras de cada accidn cotidiana, los ritos, las fiestas, y las dificultades que tiene que
pasar debido a las condiciones economicas y sociales que atravesaba en ese
momento el pais.

La historia contada en la obra es una historia recreada donde converge el
acuerdo entre la verdad y la mentira para sacar a la luz lo que no podia hacer

Ricardo Pozas en su informe monogréafico, presentar los rasgos de una persona en
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relacion intima de su ser como humano y su percepcion del mundo, manifestando
en experiencia propia las diferencias culturales en los grupos indigenas y los
mestizos hispanohablantes: “el protagonista vive en la confluencia de dos culturas:
participa activamente de la experiencia de la biculturalidad, se mueve entre dos tipos
de sistemas que tienen diferentes codigos, y puede ver a ambos lados de la frontera”
(Durén y Martinez, 2018: 63).

Las fronteras en la obra se muestran por un lado, en el ambito cultural, en
relacion con los indigenas y los considerados mexicanos; en el proceso de
ficcionalizacién, la frontera limita entre la verdad en vinculo con la historia, y la
ficcion con la literatura. Para Noé Jitrik (1995), la literatura y la historia crean una
alianza presentada como oximoron en cuanto a la imagen contenida en las novelas
con tintes histéricos, en las que hay un acuerdo entre la verdad y la ficcion en el
discurso literario, para develar y criticar la realidad convencional. En esta dltima los
indigenas formaron parte del proyecto integracionista con afdn de sacarlos del
atraso que representaban, no importando si con ello pasaban por alto su cultura,
con el fin de fomentar una conciencia nacional.

En su quehacer como antropélogo e investigador, Ricardo Pozas presento
un registro de la forma de vida de los indigenas chamulas, y siendo parte del Instituto
Nacional Indigenista, el cual perseguia los fines mencionados, mostré lo que se
requeria de estos grupos en el informe con todas las rigurosidades técnicas de su
disciplina, en Chamula, como su organizacion social, politica, religiosa y econdmica;
para las investigaciones que le fueran convenientes al INI para alcanzar sus
propdsitos. Pero en su busqueda, encontré6 en estas comunidades indigenas,
historias particulares que se integraban en la historia de estos pueblos. Fuera de su
compromiso como parte del mencionado instituto, queria alcanzar un publico mas
amplio que los circulos académicos, pero ¢qué fue lo que trasmitié con el “Jolote”
ficcionalizado?, ¢qué era lo que no podia alcanzar con el informe técnico? La
realidad mostrada en este ultimo, es presentada como veridica y no como ficcién,
pero llegd a los confines de la ficcionalizacion para llevar la voz y la conciencia de
los indigenas hasta territorios internacionales con resonancia de magnitud

considerable.
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Juan Pérez Jolote resultd ser una obra de contacto entre las fronteras de
disciplinas que cuentan la historia desde distintos 4&ngulos, como la antropologia y
la literatura; con la primera tomo los referentes que llenan la obra de datos
verosimiles y con la otra los cargd de sentido humano. En esta obra la historia se
ficcionaliza, tomando tanto de ficcion como de veracidad lo necesario para dotar la
obra de significados més all4 de la rigidez de lo académico. En la obra literaria, hay
una estructura de doble significacion, un significado manifiesto y uno latente; en el
desarrollo de la ficcionalizacion, el autor toma la historia personal de un individuo y
los plasm6é de modo artificioso en la obra conteniendo en ella otro significado
ademas de los datos antropolégicos.

Wolfgang Iser, menciona que esta estructura forma parte del proceso
mencionado: él utiliza la Arcadia de Philip Sidney, donde los protagonistas, los
héroes Ulises y Eneas, se enamoran de las hijas del rey en un territorio prohibido, y
para enamorarlas, se disfrazan de pastores y cuentan a través del cuento, sus

propias historias y aventuras para impresionarlas con su coraje y virtud:

Por lo tanto, el uso especial que se hace de los cuentos comienza por ficcionalizarlos, ya
gue se vuelven signos para develar una realidad oculta, como si Unicamente el significado
ficcionalizado de la narracién pudiese traer a la luz lo que permance esquivo [...] implica que
hay un significado manifiesto anunciado uno latente, el que se obtiene emergiendo desde lo

gue el manifiesto dice (Iser, 2004: 3-4).

En el caso de Juan Pérez Jolote, el primer significado, aquellos de los hechos
reales, de los datos monogréficos, de la vida de un tsotsil chamula; sirvieron como
signos para otro significado, aquel que logra y envuelve la obra, de que es posible
tomar a los indigenas como personas con una historia propia que puede ser contada
desde ellos mismos, y en lugar de que los demas grupos humanos sean solo oidores
o espectadores de los indigenas, se vuelvan también escuchas a través del relato
contado.

El contacto individual entre el indigena-personaje y el escucha-lector, se
vuelve cercano en la obra literaria, que por contener ficcién, uso6 el engafio, pero

éste tuvo un propdsito especifico: “descubrir realidades escondidas” (Iser, 2004: 4),
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ademas, en la ficcionalizacion literaria, segun Wolfang Iser, se puede “estar
presente para uno mismo, y todavia verse a uno como si fuera un otro” (2004: 5) a
esto le llama, condicion de éxtasis. Por ejemplo, con la historia leida a través de la
obra, ésta se vuelve una matriz de posibilidades y el lector puede “vivir’ la aventura
y la historia del indigena como si fuera él mismo. El relato literario en cuestion, puede
traspasar entonces, no solo las fronteras entre la literatura y la antropologia para
contar esta historia en particular, sino romper con la limitacion de las categorias de
lo que en ese proyecto integracionista era ser “nacional”, “revolucionario”, “mestizo”
o “indigena”, para dar pie a la observacion del otro como ser humano, como persona

gue vive, que contiene una historia y con ella, identidad.

3.6 Antropologos en la literatura

Si bien continuaron saliendo obras que trataban cuestiones sobre los indigenas,
Juan Pérez Jolote prefigura aspectos importantes en la narrativa que son
reconocidos en textos de magnitud como los producidos por Juan Rulfo; en los que
se destacan el lenguaje recreado de los campesinos mexicanos, la tierra, la
comunidad, el misticismo, entre otros.

En el prélogo, “La novela épera de los pobres” que hizo Angel Rama para la
novela del antropdlogo y etnélogo peruano, José Maria Arguedas: Los rios
profundos; menciona algunos aspectos que comparten esta obra con la del escritor
mexicano: “El manejo de asuntos y personajes rurales, las francas percepciones
sociales [...], el aprovechamiento de muchos recursos del realismo tradicional, son
rasgos que Arguedas comparte con Rulfo” (Rama, 2006: 11), también la adjetivé de
insdlita:

vista la audacia con la que ha sido elaborada a partir de materiales humildes, escasamente

dignificada por las letras. Esa forma fue elaborada pacientemente a lo largo de una década

en la cual el autor acumul6é numerosos trabajos de folclore y etnologia (Rama, 2006: 12-13).

Tal vez en Peru pudo serla, sin embargo, dichos aspectos ya habian sido plasmados
en México, ademas del reconocido Juan Rulfo, esta Ricardo Pozas, a traves del

relato de Juan Pérez Jolote, aunque éste Ultimo usa una técnica narrativa mas
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apegada al realismo y el otro trasciende al realismo tradicional para ir hasta lo
fantastico, donde los muertos también hablan.

Es de resaltar el hecho de que, asi como Juan Rulfo supo tratar temas
medulares de la antropologia dentro de la literatura, también es notorio que los
trabajos de los etndlogos y antropologos tengan resonancia en los ambitos literarios
0 artisticos; ademas de Ricardo Pozas, esta la mencionada novela Los Rios
Profundos de José Maria Arguedas en Perq, la cual se publicé en 1958, diez afios
después de la biografia del indigena chamula.

Otro antropologo mexicano reconocido por sus cualidades literarias es
Francisco Rojas Gonzélez, quien gand en 1944 el Premio Nacional de Literatura,
Max Aub reconoce en su obra La negra Angustias (1950), como una novela de la
revolucion. En Estados Unidos, Oscar Lewis figura entre los grandes antrop6logos,
con sus obras marco cambios significativos, como su obra, Los hijos de Sanchez
(1961) que causd “una agria polémica [la cual] provocé la renuncia del [por ese
entonces] presidente del Fondo de Cultura Econémica y el cambio de directiva de
la Sociedad. La obra fue llevada al cine y adaptada al teatro” (Enciclopedia de la
literatura en México, 2017: s.p). Con dicha obra y con Pedro Martinez, usa el
procedimiento de la técnica narrativa del relato autobiogréafico y puede clasificarse
en el género de la novela-testimonio.

A estos antropdlogos se les reconoce el valor literario de sus obras, dato que
comparten con Ricardo Pozas, en su caso “resulta significativo que uno de los
mejores relatos mexicanos no haya sido obra de un novelista propiamente dicho,
sino de un antropd6logo que aprovechd la forma literaria de la autobiografia” (Duran
y Martinez, 2018: 61). Ademas, estos estudiosos del campo antropoldgico también
comparten con la obra en cuestion, de que fueron creadas por personas que
estuvieron involucradas, ya sea con becas o con trabajos bien establecidos, con el
Instituto Nacional Indigenista. Pero la novela con la que Juan Pérez Jolote se vincula
en mas de un aspecto, es con Los arrieros del agua (1984) de Carlos Navarrete,
quien es también antropologo y la historia que cuenta esta ubicada en las fronteras

de Chiapas y Guatemala.
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3.7 Juan Pérez Jolote y Los arrieros del agua

Ya de entrada, ambas novelas estan escritas a modo de relato testimonial, con un
narrador en primera persona que cuenta, desde la memoria, la vida de una persona,
desde la infancia, hasta la vejez; ambas estan construidas con estilo de la picaresca,
como menciona Carlos lllescas, en el prologo de Los arrieros del agua: “nos muestra
caminos que nosotros, los lectores, fabricamos a la imagen y semejanza de la
imaginacion, de la picaresca...” (2006:8). A pesar de las aventuras o desventuras
de los personajes, no se trata de obras tragicas, sino de las experiencias del
individuo y las incertidumbres del vivir en el dia a dia, pero contando los eventos
gue dejaron marcas definitivas en su persona y que persisten en sus recuerdos;
tanto el protagonista Juan Pérez Jolote, como Reinaldo en uno y otro relato,

comparten ciertos aspectos, como los que en adelante se enlistan.

3.7.1 Crianza 'y mal trato por parte de sus tutores

Ambos personajes se remontan hasta los recuerdos de su nacimiento y primera
infancia para comenzar a relatar su vida, ambos anticipan el final de cierta manera;
Jolote remarca que cuando muera su anima reconocera su casa porgue ha sido la
misma desde que era un crio; por su parte, Reinaldo comenta que tiene una lesion
en la pierna. La diferencia entre ellos al comentar su primera infancia, es en la
revelacion del nombre, Juan Pérez Jolote remarca el hecho del por qué se llama
asi, las costumbres de su pueblo en poner un apellido indigena y otro en castellano
se marcan en la persona y le da raices identitarias, en cambio, el nombre de
Reinaldo se menciona hasta varios capitulos después.

Otra diferencia sustancial, estriba en que uno es indigena y el otro es un
arriero mestizo, una obra es considerada parte del movimiento indigenista y la otra
no, sin embargo, la novela de Carlos Navarrete puede encontrar sus antecedentes
en la de Ricardo Pozas, en cuanto a los eventos que atraviesan sus personajes.

Tanto el indigena como el arriero, siendo infantes, pasaron por maltratos
fisicos, uno en manos de su padre y el otro en las de su tio; en el primero asenté la
decision de salir de su pueblo: “tanto y tanto me pegaba que pensé salir huido de
mi casa” (Pozas, 1959: 16). En el otro fue sedimentando la idea de que agredir al
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otro por defenderse y llegar incluso a matar era consecuencia natural después de
soportar injurias y dolor de parte de su viejo padrino: “de lo que si atestiguo es que
nacimos tan pobres que mi mama me tuvo que entregar con mi padrino, Galdino
Santiago, un viejo malencarado que se dedicaba a la arrieria. Me educoé a punta de
lazo con peor trato que a sus mulas” (Navarrete, 2006: 16); por ejemplo, cuando lo
agarro a golpes por habérsele caido una tortilla que hasta fiebre le dio, pero el viejo
no volvié a levantarle la mano cuando vio que éste llevaba un cuchillo dispuesto a
usarlo contra él, si trataba de pegarle de nuevo.

La vida de maltrato fue tal que, cuando a Reinaldo lo injuriaron en una fiesta
en frente de una muchedumbre, se vengdé matando a quien habia sido injusto con
él. Otro de las distinciones en una y otra obra, es que, en Los arrieros del agua, el
protagonista si menciona lo que significaban los golpes o las burlas, es decir, habla
de injusticia, asi como de la pobreza, tanta era que lo tuvieron que dar a su tio para
su crianza. En cambio, en Juan Pérez Jolote, el indigena no habla de la miseria o
de la ausencia de justicia, sino que quedan envueltas a través de los hechos sin que
el personaje hable de moralidad en las acciones de los demas hacia él.

El maltrato desaparece en el caso de Jolote, cuando retorna a su casa ya
hecho hombre adulto: su padre lo reconoce restableciéndose el vinculo familiar y
las relaciones habituales en el hogar, incluso le ensefia como debe comportarse en
los eventos sociales y aboga por €l cuando se casa. Por otra parte, el arriero no
puede perdonar a su padrino: “yo siempre lo odié por déspota [...] y jamas conoci a
nadie que le ganara en mantener vivo el rencor” (Navarrete, 2006: 30), aunque
podria ser el mismo sobrino porgque dice que nunca pudo quitarse el odio que le
sentia, aunque fuera con razones suficientes. Al cavilar sobre la injusticia que vivio

y de la manera como fue pasando su infancia, el protagonista menciona:

Por todas esas que pasé no me gusta ver llorar a los pichis y tampoco que hagan sufrir de
vicio a los animales. Pero que traten mal a los chiquillos si me subleva. Sera tal vez por una
impresién que tuve cuando ya era hombrecito, que me hizo entender la soledad de mi crianza
(Navarrete, 2006: 21).
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El arriero si se detiene a pensar en la soledad en la que estuvo al ser encomendado
para que pudiera subsistir, pero lo dejaron en manos del padrino, aunque déspota.
En cambio, el indigena chamula, sélo reparé en las acciones, actuaba conforme lo
trataban sin dirigir una palabra de desconsuelo, soledad o injusticia, él mismo huyo
porque ni su madre podia defenderlo pues a ella también le pegaban si se metia,
asi que crecio solo en varias familias, con otros indigenas zinacantecos y ladinos
que lo trataban como mano de obra sin derecho a sueldo, mas que lo que iba a
comer, el pago para el pequefio chamula era que aprendi6 a trabajar.

En Jolote, la madre se dedicaba al hogar y los ingresos monetarios era deber
del padre. La parte femenina en la crianza estuvo mas presente en el arriero, con la
imagen de su madre y de su tia, ésta ultima le pegaba mucho al quedarse a cargo
de él y sus hermanos, mientras su madre se mantenia trabajando para darles algo
de comer, pues su padre los habia dejado, pero como no alcanzaba, fue a parar con

el padrino.

3.7.2 Encarcelamiento
Los protagonistas de ambos relatos, pasan un tiempo en la carcel. Es curioso como

el arriero, al hablar de las injusticias con que lo trataron de nifio haya decidido por
cuenta propia que lo justo era matar al hombre injusto que se burlé de él y lo
cacheted frente a la multitud de la fiesta, con él vino a desquitar lo que no pudo

hacer con el padrino y con él se aplacé también la venganza; cuenta el joven arriero:

La vida de los hombres es de poco valor, porque sélo cinco pesos de aquel tiempo me costo
sacar al individuo de la fiesta. Le pagué a un chamaco para que le fuera a decir que una su
tia lo esperaba con urgencias. Supo cumplir el encargo y el hombre se salié confiado.
Cuando lo vi a media plaza le clavé las espuelas a mi mula y pasé echandole la soga en el
mero pescuezo, llevandomelo a manzana hasta la linea del tren, donde en el primer
durmiente se le abri6é la cabezota como calabaza vieja. Alli lo dejé, pelandome para el

campamento (Navarrete, 2006: 31).

Aunqgue le dijo todo a su padrino, pasé varios dias huyendo en los montes hasta que

lo capturaron y lo sentenciaron a cinco afos. Juan Pérez Jolote no tuvo que decir
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siguiera nada, como lo encontraron a €él, se lo llevaron preso, aunque no hubiera

sido el autor del crimen:

Luego que supieron que habia muerto uno de Comitan, fueron a dar parte a la presidencia
de Mapa, y llegaron los policias a la finca a ver el muerto; y alli me encontraron junto a él y
me preguntaron:

-¢Quién lo mat6?

-No lo sé.

-iCémo no lo vas a saber!, si tl eres el que anda con ellos. Si no vas a decirnos, te vamos a
llevar.

-Yo no sé —les dije. Y sin decirme mas, me agarraron los brazos con un lazo y me trincaron
aunpalol...]

Al otro dia, al amanecer, tomamos el camino de Tapachula. Llegamos, y ahi quedé en la
carcel (Pozas, 1959: 32).

Con él no hubo proceso en el que dijeran a cuanto tiempo se le sentenciaba, era
indio y a él se lo llevaron preso, no tenia familiares que supieran de su condicién y
menos quién le pagara fianza o rescate, de no ser por las necesidades en la guerra
de conseguir mas “soldados” que no eran mas que carne de cafién, no da indicios
de que pudiera salir de ahi. El arriero sabia su delito y no quiso mentir al respecto,
pero el indigena no abog6 ni por él mismo ni cavilé sobre la injusticia, so6lo se limitd
a contar lo ocurrido y el narrador toma distancia de los sentimientos para declarar
de manera realista sélo lo acontecido.

Lo que atestiguaron ambos protagonistas dentro de la carcel es la condicion
de miseria a la que tuvieron que adecuarse y aprender las mafias para sobrevivir,

cuenta el arriero:

Tal vez lo mas triste de la carcel es que obliga a los hombres a vivir centaveando, a mendigar
los botecitos de conserva para hacer candiles que luego las mujeres y los hijos salen a
vender a la calle [...] Los meses que pasé encerrado en Tuxtla fueron los peores. Dificil
soportar el amontonamiento [...] La comida me la llevaban dos veces diarias, y adentro la
repartia con algunos que no tenian quién y se conformaban con lo que pasaba el municipio:
una cucharadota de frijoles brincones y dos tortillas por tiempo. Los dias de fiestas daban

café y un pocillo de Jamaica que mandaban las sefioras de la caridad (Navarrete, 2006: 34).
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En el caso de Juan Pérez Jolote, no se conformaba con la racion diaria que daban

y no estuvo sin hacer nada, se puso a trabajar incluso en su estancia ahi:

Once meses, quince dias estuve en la prision tejiendo palma [...] a cada preso le daban
guince centavos diarios para que se mantuviera; con eso compraba tres tortillas con frijol por
cinco centavos; y era lo que comiamos en cada comida. Si queria uno beber café, tenia que
trabajar para pagarlo. Don Procopio tenia cinco o seis compafieros trabajando. Cuando vio
como era mi trabajo, me empezo a entregar palma tejida para que la costurara [...] cuando
no tenia suefio, trabajaba de noche costurando sombreros; asi ganaba algo mas y tenia la

paga para comer mas (Pozas, 1959: 32-33).

Los distintos trabajos que hicieron durante su vida los aprendieron al ver a otros o
en la practica de algun oficio, el indigena chamula, aprendi6 incluso el castellano
con sOlo oir y ver, ninguno de los dos tuvo que ir a la escuela para aprender, lo
hacian en la vida diaria. Pérez Jolote insiste en que aprendié solo con la repeticion

de la expresion “me ensené”:

Después me ensefié a tejer abanicos para ventearse cuando hay mucho calor; y me los
pagaban a veinte y veinticinco centavos. Algunos me encargaban mas, y a la otra visita ya
los tenia hechos. Luego, me ensefié a hacer canastos de palma, de esos con asa. Con estos
oficios que aprendi, ya tenia con qué mantenerme en la prisién. Habia otros prisioneros que
decian que eran de Guatemala; éstos no sabian tejer ni hacian nada, y so6lo estaban

esperanzados a los quince centavos diarios para comer (Pozas, 1959: 33).

Entre él y los de Guatemala, la diferencia estaba en que no sabian hacer nada
precisamente porque no hacian nada, en cambio, tanto Juan Pérez Jolote como
Reinaldo, se mantuvieron trabajando y aprendiendo, menciona este ultimo, oriundo

de la comunidad de Chiapa de Corzo, que durante sus dias de arriero supo:

El oficio de lefatero y el trabajo del hierro, porque cuando nos quedabamos en un lugar no
habia tiempo para el descanso; de ahi que forjé clavos, alcayatas y herraduras, y carpintié
muebles sencillos, pues unas cosas aprendi haciéndolas y otras de puro ver (Navarrete,
2006: 19).
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Lo Unico que no aprendid a hacer y que le trajo algunos inconvenientes fue que no
supo escribir ni leer, y por tal no supieron a ciencia cierta qué habia ocurrido con su
cufiado, cuando les avisaron que habia muerto y tuvieron que dar muchas vueltas
detras de los licenciados: “mi desgracia es no saber leer, y con eso de mis suegros
y la Catalina tampoco, no puedo decir todos los pasos que dimos y lo mucho que
dijeron los periodicos” (Navarrete, 2006: 77).

Por su parte, Juan Pérez Jolote aprendié a hablar el castellano en la carcel
porque no habia quién entendiera su lengua, ademas aprendi6 a leer y esto le trajo
en el futuro, puestos de importancia en su comunidad; como el de ser fiscal, que,
de equivocarse en alguna fecha, los encarcelan: “me nombraron fiscal, porque yo
sé leer[...] el fiscal tiene que saber cuando son todas las fiestas. Yo no me equivoco
porque sé leer y veo el calendario cada vez que alguien viene a preguntarme”
(Pozas, 1959: 98). También lo nombraron maestro rural, cuando durante el afan de
castellanizar a toda la poblacion indigena, el gobierno implement6 un programa de

escolarizacion socialista emprendida por la SEP, lo cual se devela en el texto:

Me llamé el secretario del pueblo y me dijo:

-El presidente de México quiere que todo el pueblo de Chamula sepa leer; pero antes hay
gue ensefarles a hablar castellano. El gobierno quiere que td seas maestro de
castellanizacion y te va a pagar cincuenta pesos mensuales.

-Si es orden del Gobierno de México, tomaré el cargo —le dije (Pozas, 1959: 112).

En cuestion de trabajo, los personajes de los dos relatos eran personas que no se
dejaban morir de hambre y tomaban lo que mejor les convenia, aunque en tiempos
dificiles no tuvieran muchas opciones, pero con el paso del tiempo, lo que

aprendieron pudieron aplicarlo para mejorar su comodidad.

3.7.3 No “doblarse”
Al salir de la carcel, ambos protagonistas les llegé la ocasion de que pasaron a

ejercer un puesto que les dejo entradas econdmicas mucho mayores: en el caso del

chiapacorsenio, le llegé la suerte cuando: “un mi tio qued6 de alcalde, y como
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conocia que no me doblo, me dio el municipio por carcel y arregldé para que me
nombraran comandante” (Navarrete, 2006: 35). En el caso del chamula, lo enlistaron
como soldado raso, pero pasé de ganar unos veinte o treinta centavos tejiendo
palma para comer, a ganar aparte de la comida: “ya uniformados, nos pagaron
cincuenta centavos diarios y la comida” (Pozas, 1959: 36), luego gand por pesos.
En la milicia, les recalcaron su valor a él y a sus compaferos “vamos a entrarle a
los balazos, los vamos a despachar primero para ver si de veras son hombres”, a lo
que respondieron “no sefior, no nos vamos a pelar” (1959: 45); lo mismo que con

Reinaldo, que lo nombraron comandante porque tenia fama de no doblarse.

3.7.4 Revolucién sin ideales
Ambos relatos tocan el tema de la Revolucién, pero en Juan Pérez Jolote, al estar

ubicada en un tiempo donde la lucha todavia no se le veia fin, le toco al protagonista
servir, aunque sea para hacer méas grande los nimeros de los federales. Pero como
claramente lo dijo, cuando fueron a entregarse con los zapatistas: “es que nos
trajeron a fuerza los huertistas; y ahora que entr6 Carranza nos cambiamos”, los
soldados indigenas no se aferraban a un ideal revolucionario, ni sabian lo que
ocurria con las propuestas de los lideres de cada grupo, sélo iban a donde les
decian y los dejaban entrar a sus filas precisamente porque no representaban una
amenaza que atentara con sus ideales de lucha.

En el caso de Los arrieros del agua, al protagonista ya no le tocé vivir el
movimiento bélico, y sélo tenia que decir de la Revolucion lo que su tia Alfara decia

de los carrancistas:

De la mera revolucion sélo sé de lo mio: los lugares donde fusilaron y lo que gritaba mi tia
Alfara cada vez que oia la palabra revolucion: -carrancistas jijos de su rechingadisima madre.
Les tenia una gran rabia que todos los dias se tragaba con el pozol, rumiando su solteria,
pues de eso y de todas sus desgracias les echaba la culpa: de la pobreza, de los malos
tiempos y de no haberse podido casar cuando ya estaba con medio cuerpo en la iglesia
(Navarrete, 2006: 51).
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Los carrancistas destruyeron todo en su casa cuando su madre y tias eran jovenes,
el paso de los que se decian ser revolucionarios significo el fin de la familia
acomodada y el inicio de los malos tiempos para ellas, sobre todo para su tia que

ya no pudo quitarse lo engreida.

3.7.5 Presencia femenina, madres y esposas
Tanto Juan Pérez Jolote como Los arrieros del agua son una especie de novelas de

formacion, en el sentido de que cuentan la historia de vida de un individuo que pasa
por la transicion de nifio a adulto mediante dificultades, aprendizajes y experiencias
en un viaje con constantes cambios de situaciones. Si bien ambos cuentan su
historia desde la memoria, la diferencia estriba en que la segunda hace cambios en
el tiempo en retrospectiva hacia su infancia, su juventud o la adultez de manera
constante, en cambio, en la primera, el tiempo es cronolégico y lineal.

En ambos, hay un retorno al hogar cuando la situacion se torné bastante
conflictiva, y estando en ella, la figura femenina de la madre los reconfort6 casi de
la misma manera. Después que Reinaldo hubo matado a quien lo injurié y hubo
vagado por los montes, vuelve a su casa, y menciona: “a los siete dias llegué a la
querencia y mi mamacita se persignoé al verme tan fiero y asustado. Y la mera verdad
es gue se siente rico dormir cerca de la mama cuando se esta jodido” (Navarrete,
2006: 32).

Los recuerdos de su madre estribaban en su dedicacion en el trabajo y lo
mucho que le molestaba la pereza de sus hijos: “solo el vernos flojeando la enojaba.
Entonces las manos le temblaban con la desesperacibn de que no la
entendiéramos, y al callarse ponia unos ojos que nunca colegi de qué brillo miraban”
(2006: 41). Cuando su madre regafiaba ellos sabian que no era en vano porque
tenia el trabajo de su crianza y manutencion, pero su tia que “sélo regafo y jalones
de oreja, aparte de los pellizcos que metia por cualquier cosa” (2006: 42) sélo por
quedarse a cargo sin que aportara ingresos le molesté mucho y la considerd “un
nudo ciego y apretado” que s6lo pudo deshacer el dia que ella murié.

La madre de Juan Pérez Jolote no lo regafiaba, de eso y de los golpes se

encargd su padre, pero también tuvo el mismo sentimiento de confortabilidad y
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calidez, cuando regres6 de nuevo a su casa, después de muchos afios fuera de
ella: “y me quedé en la casa, trabajando, oyendo a mi madre hablar la lengua. Y asi
estuve muchos dias, junto a ella, como si fuera sido un nifio. Me daba gusto pensar
gue ya tenia yo mama otra vez. Y empecé a sentirme de nuevo contento (Pozas,
1959: 55). El se qued6 en casa junto a su madre, ya habia adquirido todo un ciimulo
de experiencias fuera de su hogar, pero el arriero, todavia tenia que ir a saldar su
penitencia, aunque ya de adulto se sintié contento por darle a su madre y tia una
casa, algo de comodidad en ella.

Los protagonistas comparten también el hecho de que ambos buscaron
pareja para casarse y cada uno tuvo un hijo varon; sin embargo, el modo de casarse
fue distinto para ambos, sobre todo, porque entre la pareja chamula no hubo un
proceso de enamoramiento y entre el chiapacorsefo y su pareja si. Cuando el tsotsil
quiso casarse, le coment6 a su padre y junto a su madre fueron a hablar con los
suegros para pedir consentimiento del casamiento, el noviazgo quedé fuera de
lugar, y la muchacha sélo acat6 lo que su padre le dijo; los didlogos son precisos y

muestran todo el ambiente en la situacion:

-Habla —me dijo el viejo-, ¢,qué es lo que quieres? ¢ Es cierto lo que tu papa y tu mama estan
diciendo?

-Di a lo que hemos venido —dijo mi padre -jhincate!

Me arrodillé, y dije:

-Pues si, tio, tia; ustedes ven que yo no tengo mujer, que quiero ser igual a ustedes, que
viven casados y tienen mujer; que su hija me gusta y quisiera casarme con ella.

-Pero... qué, jsabes trabajar?, porque la mujer necesita que la mantengas —dijeron los
viejos.

-¢,Y0?, si sefior, porque tengo mis manos buenas, no soy tunco (Pozas, 1959: 61-62).

Después de intentar disuadirlo, diciendo que su hija era floja, ellos insistieron,
porque sabian que en realidad era trabajadora, asi que después de llegar al acuerdo
que lo consultarian con sus demas parientes y recibir el litro de “trago” en sefal de

acuerdo, llamé el viejo a su hija:

-Ven ac4, Dominga, ¢ cuantas veces te ha hablado Juan?

-iNo papa!, no me ha hablado —dijo ella.
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-Porque si yo llego a saber que ya hiciste algo con Juan, te voy a echar de cuartazos.

-No, papacito, jpor Dios!, no me ha hablado; s6lo me dice donde me ve: “Adiés, Dominga”;
pero no me paro a hablar con él.

-Pues ahora ha venido a decir aqui diciendo que quiere casarse contigo el Juan. ¢Lo
quieres? ¢ Te gusta el Juan para que te cases con él? Si no, dime la verdad.

-Yo no sé qué es lo que dicen ustedes...

-Pues yo —dijo el padre- ya recibi el litro de trago, asi es que te vas a casar con él. Ve a ver
la casa de tu suegra, a ver como se portan; si se portan mal, te regresas a tu casa. Pero no
horita, hasta... hasta dentro de un mes, porque tenemos que platicar con tus tios y tus tias,
para averiguar cOmo se portan.

-Esta bien, papa (Pozas, 1959: 63-64).

Se observa que el conocimiento del previo encuentro entre ellos estaba prohibido,
el noviazgo, las citas o incluso hablar continuamente era motivo de castigo, pero la
muchacha no pone objecion a las 6rdenes del padre, aunque si le preguntaron por
su gusto por Juan, ella dejé la decision en manos del padre, el cual, ya se habia
adelantado al recibir el licor, que sellaba el trato.

Lo primero que preguntaron los padres de la muchacha es la capacidad de
los pretendientes para trabajar, no si tenian un trabajo sino la capacidad de
conseguir el mantenimiento; en el caso del arriero, le preguntaron algo similar, pero

la pedida era para el consentimiento, primero, de ser novios:

Mi padrino fue el que hablé. Los enteré de mi familia, conocida por él, y de mi disposicion.
Que el objeto de la visita era para que se me permitiera frecuentar a la muchacha en calidad
de novio oficial; asi me conocerian.

-Eso esta rebueno —contesto6 don Isauro, el tata-; pero quiero que el joven Reinaldo me diga
de su boca con qué cuenta para mantener a la Catalina.

Alelado comencé por decirle que era pobre, pero el hombre me interrumpié de lo mas brusco.
-iQué, a poco no tenés animo para pensar! —Prendi6é la mirada en la puerta y casi me
sacudio.

-Vuelvo a preguntarle al sefior Reinaldo, con qué cuenta para mantener a mi’ja.

No sé de qué aliento me nacié decirle:

-Con mis manos, sefior...
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-Eso queria oirte —dijo con su voz de siempre-, es lo que esperaba que dijeras. Desde hoy
podés venir; tenés nuestra autorizacion para pasear con ella y acompafiarla cuando sea cosa

de familia. Es por ahora la confianza que te ponemos.

En el caso de este Ultimo, el conocimiento de la pareja siendo novios era importante,
daba la oportunidad de conocer como era el pretendiente. En el caso de los
chamulas, la cuestion era al revés, primero se casaban y si el marido trataba mal a
la mujer, ella podia regresar a su casa, pero previo a darla en casamiento, debian
observar entre sus familiares, la manera de comportarse de la familia del

pretendiente.

3.7.6 Misticismo, curaciones y fiestas
Otro aspecto que envuelve la narrativa en ambas obras, es el misticismo, la magia

gue envuelve el alma del individuo y que lo atrapa; para Carlos lllescas “Chiapas,
es crisol de un mestizaje puesto a la mano de la salvacion del alma” y Carlos
Navarrete es, ademas de distinguido arquedlogo, “medio brujo, como reconoce él
mismo y reconoce en todo aquel que desee desentrafiar los limites del mundo
indigena, trazados de este lado por Dios y del otro por el diablo” (lllescas en
Navarrete, 2006: 9). En Juan Pérez Jolote el sincretismo religioso esta presente en
las oraciones que realizan a los santos: la historia de cada uno de ellos los relaciona
a los chuleles, que son animales que representan personas, los pukujes o brujos
gue hacen dafio, y los ilol o curanderos, que por medio de tomar el pulso saben
cuando una persona estéa enferma y de qué.

Las fiestas se hacen en honor a los santos; la mas grande para ellos es la de
San Juan, que le da nombre al pueblo, San Juan Chamula. En Chiapa de Corzo,
también hay fiestas grandes en relacion a los santos; una manera de celebrar es
con los bailes de los parachicos, en uno de los cuales, Reinaldo se lastima la rodilla
impidiéndole bailar mas.

Juan Peérez Jolote cuenta que liberar a su chulel de las manos de un brujo
tiene todo un procedimiento, en el caso de los chamulas, la historia se remonta
hasta antes del nacimiento de Cristo, que ya existian los pukujes que eran judios y

gue comian gente, por eso nacio el salvador para darles castigo y no dejarlos salir
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durante el dia, porque su chulel los esta viendo, que es el sol. Cuando los indigenas
enferman tienen formas particulares para curarse, Pérez Jolote describe el

procedimiento de la curacién, un dia que llegé a enfermar:

Vino un ilol, me tomo el pulso, y dijo que tenia komel [espiritu de hombre]:
-Mafiana vengo a curarte. Traigan las velas de cera y de sebo, copal, un litro de trago, un

gallo y las flores (Pozas, 1959: 94)

Luego, las mujeres de su familia se encargaron de contarle el por qué se

necesitaban esos objetos:

Cuando uno esta enfermo es porque un pukuj tiene amarrado su chulel para comérselo, y
para que lo suelte, el ilol necesita dar, en cambio, el chulel de un gallo o de una gallina, que
mata, para que se lo coma el pukuj y desate y deje en libertad al chulel del enfermo. Cuando

el chulel es desatado, el enfermo sana. (Pozas, 1959: 96).

Para dar credibilidad a la curacion, el propio protagonista debia atestiguarlo:
“Cuando estaba rezando, mato el gallo estirandole el pescuezo, y yo me senti libre.
El ilol me dijo que habia quedado un poco maltratado mi chulel y que no quedaria
bien luego. Pero, poco a poco, me fui poniendo bueno hasta que sané”. (Pozas,
1959: 97).

En el caso del arriero, las curaciones tienen que ver con los espiritus y el mal
ocasionado por rencores de otras personas, por medio de un objeto que pertenezca
a la persona a la que hacen dafio; tampoco distinguen entre curanderos o brujos,
pues son parte de lo mismo. Reinaldo particip6é en varias curaciones pero sin darle
credibilidad al asunto, hasta que enferm6 uno de sus hermanos y él mismo fue a
buscar al curandero-medium, considerado asi porque en su cuerpo se manifestaban
los espiritus de los muertos en su afan de que alguno de ellos dijera qué era lo que

causaba el mal del enfermo, hasta que uno les ayudo diciendo:

-jAqui te va la verdad, muchachén!: este enfermito no le cumplié a una tal Rubidia, de la
colonia Betanita, ¢verdad, pollonazo? —le pregunté a mi hermano-. Como no te

casamentaste, los tatas juraron hacerte dafio y le encargaron a la vecina Dolores Sanchez
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gue te mandara lo que se le ocurriera, y para eso le entregaron tu foto, que la cerota metio

bajo el fogdon. Desde entonces estas prendido y te sigue atando (Navarrete, 2006: 93).

En el texto se le da credibilidad a las palabras de dicho espiritu y por ende, a todo
el acto del brujo-medium cuando “una hora mas tarde estdbamos tirandole la puerta
a patadas a la bruja Dolores Sanchez” y efectivamente “rescatamos la foto de las
cenizas” (Navarrete, 2006: 94). El brujo curandero era nombrado Dofia Idolina, su
nombre era de mujer y asi estaba apuntado en su acta oficial, por deseos del padre

de tener una hija, asi que era:

Un varén que se transforma en bruja, y se viste de mujer, no porque asi manifieste una
supuesta homosexualidad, sino por hacer un homenaje a su padre, que siempre quiso tener
una hija. Este personaje de la novela de Navarrete quizés tenga su antecedente en la novela
de Pozas, la sefiora Nana Maria Cocorina, hombre vestido de mujer “que lleva un brasero
con copal y acompafia a los grandes funcionarios religiosos” durante el carnaval chamula
(Duran y Martinez, 2018: 64).

Otro ejemplo de la cualidad femenina en los hombres ocurre al ejercer un
cargo religioso en Chamula, como el de ser alférez de un santo, es decir, quien se
encarga de las fiestas y todo lo relacionado a dicho santo; en el caso de Pérez
Jolote, su cargo de alférez fue de una virgen, y lo hizo gustoso porque a ellos les
permitian vender licor durante las fiestas; pero al dirigirse a él, lo tenian que tratar
con las delicadezas de una dama debido al cargo que tenia: “por mi cargo soy una
sefiora, pues la Virgen del Rosario de quien soy alférez es una sefiora, y a mi me
vienen a convidar todos los que tienen cargo de santos que son hombres” (Pozas,
1959: 111).

Lo onirico se presenta como una cuestién premonitoria; antes de obtener su
primer cargo en la comunidad, Pérez Jolote tuvo un suefio, al contarselo a su padre
él le dijo que significaba que le darian un puesto para servir al pueblo y asi fue;
también cuando lo nombraron sacristan, se lo anticipdé un suefio; cuando tuvo el
puesto de habito, que es quien se encarga de gritar y decir las primeras frases para
que todo el pueblo lo repita, él no sabia qué decir, pero por la noche tuvo un suefio

donde “quiza seria el Dios” que se parecia a un conocido, quien le dijo todo lo que
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debia decir, por la mafana lo apuntdé en un papel y desde entonces repitié las
palabras que le dictaron en su suefio. En su caso, fue premonicion de fortuna; sin
embargo, en el caso de la familia de Reinaldo, fue presentimiento de desgracia, ya
gue su suegra sofid que su hijo llegaba a despedirse y al otro dia, le avisaron que
el joven habia muerto.

En ambas obras, se presenta lo onirico, lo mistico, los rituales en la oracién
donde se conjugan las lenguas indigenas y las ladinas, y las fiestas en relacién a lo
religioso; son aspectos que prevalecieron desde el tiempo que vivio Juan Pérez
Jolote cuando la revolucién adn no terminaba, hasta los afios en que Reinaldo sélo
escucho de ella lo que decia la tia.

Tanto en Juan Pérez Jolote como en Los arrieros del agua, los escritores
pusieron notas para esclarecer el lenguaje, en los regionalismos y las palabras
escritas en tsotsil. Ambas obras estan insertas en un Chiapas que atrae los
corazones de sus habitantes, ya sea en los altos, o a las orillas del malecon, con la
gran plazay la fuente de la corona, que hacen tanto a Chamula, como a Chiapa de
Corzo, pueblos magicos, donde las personas tratan de salvar el alma, las animas,
el espiritu o el chulel; son tierras que atrapan, que convocan, a aquellos individuos
gue aunque salieron de ellas y anduvieron muchos afos fuera, retornaron a sus

parajes, porque como dicen ambos protagonistas: la tierra, llama.
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Capitulo 4. Momentos decisivos en la vida de Juan Pérez Jolote
gue llevaron a un cambio de identidad.

A continuacion, se analizan en la novela de Ricardo Pozas, los momentos decisivos
en la vida de Juan Pérez Jolote que construyeron una conciencia de si mismo o que
llevaron a los distintos cambios en su identidad, aunado a los aspectos culturales,
sociales y econdmicos de su entorno. De igual forma, se observan los aspectos
estructurales en la obra, tanto de los aspectos literarios como los datos etnogréficos.
En este apartado se utilizan los conceptos ya expuestos como el de identidad,
alteridad u otredad, frontera y comunidad, entre otros, para explicar los aspectos en
el texto que muestran los rasgos identitarios.

En la novela, la identidad se presenta tanto de manera individual como
colectiva, pero es la primera la que se va construyendo y modificando a través de la
historia del personaje principal; hay distintos cambios de escenarios que van de la
mano con las transformaciones que atraviesa Juan Pérez Jolote y se han distinguido
en cinco apartados; el primero, estriba en la relaciébn que tiene con su padre y su

paso por las fincas.

4.1. La influencia del padre y su paso por las fincas.

Segun Norma Klahn (1979), el “narrador ficticio”, es decir, quien cuenta la historia,
no es solo el informante ni el autor, sino que comprende a ambos. En este caso,
comienza narrando el origen del personaje principal: un indigena tsotsil que vive en
la comunidad de Chamula. Ricardo Pozas proporciona los datos etnograficos de
este lugar en su obra Chamula, un pueblo indio de los Altos de Chiapas, que
describe de la siguiente manera: “Chamula es un pueblo de indios, habla la lengua
tzotzil, tiene la categoria de municipio y forma parte, con otros pueblos, de un
sistema social en interdependencia con San Cristobal de las Casas” (2012: 37). Por
su parte, otro investigador de los pueblos indigenas de Chiapas, Jan Rus, aporta

algunos datos historicos sobre el lugar:
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Chamula es una comunidad compuesta, que se formdé de la amalgama de tres pueblos
tsotsiles precolombinos que fueron juntados, reducidos, justo tras la lomita de San Cristobal,
hacia 1540 para que fuera la principal fuente de trabajo tributario de la ciudad (Rus, 2012:
57)
Este investigador afirma que esta comunidad fue el pueblo indigena méas grande del
estado de Chiapas, México, con una poblacion alrededor de 20,000 personas en la

década de los 70 en el siglo XX, menciona que durante ese tiempo, Chamula:

aportaba los albafiiles que construian los edificios de San Cristébal, los jornaleros agricolas
que labraban sus campos, y junto con otras comunidades indigenas, los arrieros y
cargadores que transportaban su comercio. A partir de la década de 1880, también fue el
lugar de origen de la mayor parte de los peones endeudados que serian el producto de
exportacién mas valioso de los comerciantes y enganchadores de San Cristébal desde

entonces hasta el ultimo cuarto del siglo XX (Rus, 2012: 57).

Estos datos son importantes pues el sistema de enganche, de peones endeudados
que iban a trabajar a las fincas era uno de los medios de ingreso econémicos en la
poblacion junto con el cultivo de maiz y la crianza de ovejas. Juan Pérez Jolote
estuvo en este primer escenario trabajando, primero con su familia y luego en las
fincas; no precisamente por hambruna sino por la relacion con su padre, veamos

como lo describe el protagonista cuando lo hacian preparar la tierra para la siembra:

Era yo tan tierno que apenas podia con el azadon, estaba tan seca y tan dura la tierra, que
mis canillas se doblaban y no podia yo romper los terrones, esto embravecia a mi padre, y
me golpeaba con el cafién de su azaddn, y me decia: “jCabron, hasta cuando te vas a
ensefiar a trabajar!” Algunas veces mi madre me defendia, pero a ella también la golpeaba
(Pozas, 1959: 15-16).

El lenguaje simula la forma de hablar de los indigenas, estas expresiones
idiomaticas es una forma de expresar la identidad comunitaria. En esta parte se
observa que el padre golpea al nifio, muy pequefio aun, porque no sabe trabajar
como él, el trabajo es, desde un principio, un elemento primordial en la configuracién
del individuo. Lo que en la actualidad podria considerarse como maltrato infantil y

violacion a los derechos del nifio, en ese momento era como un requisito que el
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infante aprendiera a trabajar lo mas pronto posible, y aunque el antropélogo
menciona que la situacion de maltrato que sufrio Pérez Jolote era una cuestion
excepcional en la comunidad, lo que se observa dentro del mismo texto es que
incluso los demas personajes veian como normal el hecho de hacer trabajar al nifio,

lo que si se le hace ver al padre de éste, es que se excedia al golpear al hijo.

E- —

=
=

llustracion 1. Alberto Beltrdn: Infancia de Juan Pérez Jolote.

La imagen anterior dibujada por Alberto Beltran, es la primera de dieciséis que
aparecen en la novela, el formato de todas las ilustraciones es horizontal y, a
diferencia de sus contemporaneos los muralistas (Diego Rivera, David Alfaro
Siqueiros, Frida Kalho, José Clemente Orozco, entre otros) quienes estaban en
tendencia y pintaban con una amplia gama de colores, los grabados de Alberto
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Beltran en la novela estdn compuestos en blanco y negro. Este artista, ademas de
ésta, ilustré otras obras como Picardia Mexicana de Armando Jiménez, la Vision de
los vencidos de Miguel Leon Portilla y La ruta de Hernan Cortés de Fernando
Benitez, enriqueciendo mediante sus ilustraciones las ideas contenidas en las
palabras de los autores. Cuando se escribié la mencionada novela de Ricardo
Pozas, imperaba en la literatura el realismo, asi como en la pintura, se denunciaba
la realidad social y especificamente, en las novelas indigenistas, la situacion de los
pueblos indigenas en el contexto nacionalista mexicano.

De igual forma, Alberto Beltran presenta en Juan Pérez Jolote, ilustraciones
representativas de distintas escenas vivenciales del protagonista, cargadas de
sentido realista; no ensalza un modo de vida, sino presenta una imagen real de lo
gue acontece. En esa primera imagen, se puede apreciar la superposicion en el
grabado, con las montafas al fondo y en el rostro de la madre detras del nifio; el
movimiento fluye hacia la parte posterior derecha, esto se observa en la direccion
gue siguen los personajes, siendo el centro de la imagen el nifio, con una aparente
estaticidad pero resaltado por tener la luz sobre él, mientras que los otros
personajes estan en las sobras. Alberto Beltran sigui6 el texto al pie de la letra para

mostrar en el dibujo al nifio en medio de los padres con su azadon:

Desde muy pequefio me llevaba mi padre a quebrar la tierra para la siembra, me colocaban
en medio de ellos, cuando padre y madre trabajaban juntos en la milpa. Era yo tan tierno que
apenas podia con el azadoén; estaba tan seca y tan dura la tierra, que mis canillas se
doblaban y no podia yo romper los terrones; esto embravecia a mi padre, y me golpeaba con

el cafidon de su azadon (Pozas, 1959:15).

Desde el principio de la novela, se observa cédmo fue la infancia del personaje y la
relacion que tenia con su padre, la manera cOmo se expresaba hacia él y el trato
gue le daba fue moldeando la percepcion de si mismo.

Se ha expuesto que la identidad puede ser colectiva o individual, esta Ultima
segun Larrain y Hurtado (2003), es una construccion de contenidos psicologicos
gue puede transformarse o estar en continuo cambio, la carga psicoldgica se da a

partir de la concepcidn y el reconocimiento que los otros tienen de uno mismo “la
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auto-identificacion del sujeto requiere, ser reconocido por los demas sujetos con
quienes interactla para que exista social y publicamente” (Giménez, 2010:10); sin
embargo, se ha dicho que en la construccion de la identidad, la percepcién que los
otros tangan del individuo no es trascendente a menos que venga de alguien

significativo:

sélo las evaluaciones de aquellos otros que son de algin modo significativos para el sujeto
cuentan verdaderamente para la construcciéon y mantencion de su auto-imagen. Los padres
son al comienzo los otros mas significativos, pero mas tarde una gran variedad de “otros”

empiezan a operar (Larrain, 2003: 34).

Por eso el discurso del padre y la forma de proceder con Juan Pérez Jolote, siendo
nifio, es muy significativa, cada vez que no podia hacer algo le decia “jcabron, con
gué me vas a pagar lo que te estas tragando, si no vas a aprender a trabajar como
yo!” (Pozas, 1959: 16), el autor aclara en una nota que “cabréon” es una interjecciéon
ofensiva reproducida por el informante, usada en rifias, pero no en el trato con los
infantes.

Hasta aqui, en la auto-imagen percibida por el nifio, éste sabe que no es lo
suficientemente apto, que el trabajo bien hecho es como una meta, y que la comida
no es gratis aun si eres hijo, ademas, el trabajo que hace el padre, quien es la
autoridad, requiere de fuerza fisica que él aun no tiene, pero los golpes son
demasiados, lo que queda claro cuando el narrador, empleando la reiteracion, dice:
“tanto y tanto me pegaba que pensé salir huido de mi casa” y no es solo el hecho
de que los golpes fueran constantes sino de la intensidad de los mismos, lo que
hace que le diga a una mujer de Zinacantan que se lo lleve:

Le dije llorando: “Mira, sefiora, llévame para tu casa, porque mi papa me pega mucho; aqui

tengo mi sefia todavia, y aca, en la cabeza, estoy sangrando; me pegé con el cafion de la

"«

escopeta”. “Bueno -me dijo la mujer- vdmonos” (Pozas, 1959: 16).

Cabe preguntarse si decidio irse de manera intencionada y especificamente

con una mujer zinacanteca y no con otra que fuera chamula, puesto que Zinacantan
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y Chamula, si bien son dos municipios colindantes de habla tsotsil, culturalmente
son distintos o hasta rivales, pues no se consideran iguales, incluso la vestimenta
es diferente, en Zinacantan (lugar que en nahuatl significa “lugar de murciélagos”)
los trajes, tanto de mujeres y hombres son tejidos en telar de cintura y luego
bordados por estampados, en su mayoria de flores, el rebozo bordado que usan las
mujeres sobre los hombros asemejan alas de murciélagos, como se observa en la
siguiente imagen.

I—

llustracion 2. Traje tipico femenino de Zinacantdn
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En cambio, en Chamula, los trajes son de lana de borrego o carnero, en las
faldas y chamarros, en mujeres y hombres respectivamente. Este animal es el mas
valioso en la economia del pueblo “porque de él se obtiene el vellén para hacer las
prendas de vestir de la mujer, el chamarro para el hombre, la ropa de cama y otras
prendas que se destinan al comercio con los pueblos indios vecinos” (Pozas, 2012:

210). La indumentaria cambia en los dias de fiesta, los hombres usan un chamarro

llustracion 3. Vestimenta tradicional femenina de Chamula

blanco cotidianamente y usan el chamarro negro en festividades “la indumentaria
no solo tiene valor como rasgo diferencial de pueblo a pueblo; también en el

individuo como factor personal en la etiqueta y en las relaciones sociales” (Pozas,
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2012: 208-209) uno de estos distintivos es el uso de los listones de colores en los
sombreros de quienes tienen algun cargo social en la comunidad, lo cual sera de

mayor notoriedad para el protagonista mas adelante.

llustracion 4. Vestimenta tradicional masculina de
Chamula

Si bien la comunidad da un sentido de pertenencia, hasta este momento el
nifio no tiene un sentido de apego a ella, no es consciente de todas las tradiciones
del pueblo mas que las costumbres en su casa, en donde con frecuencia es
lastimado y sobajado. Su decision de irse no cambia su identidad, hasta el momento

sélo configura sus atributos, “débil” en fuerza, “no apto” para trabajar, “deudor” de
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su alimentacién porque no retribuye lo que se come; sin embargo, hay que recordar
que los cambios son graduales y el primer paso que rompe su rutina es
precisamente, esta decisién. Si bien la identidad es una construccion, hay que
recordar que el sujeto “tiene la capacidad de agencia, es decir, no es pasivo’
(Palomar, 2000: 41), el individuo cambia o se transforma por distintas circunstancias
y el maltrato del padre es la primera de ellas.

A partir de este momento, cuando Juan Pérez Jolote decide irse, empieza su
odisea picaresca, sirve a varios zinacantecos y para cambiar de patrén, como si él
fuera una mano de obra intercambiable, bastaba con una botella de trago o licor,
desde aqui se observa que esta bebida es un producto de intercambio en las
relaciones de estos pueblos, ya sea por un favor o servicio, esto se vera mas
adelante, ademas el hecho de ser intercambiado parece ser normal tanto para él
como los adultos que hacen este tipo de tratos.

También estuvo a cargo de dos viejos que eran tan pobres que lo cambian
por dos fanegas de maiz y ya no vuelven por él, el narrador remarca el hecho de

gue no le pegaban:

Los viejos no me pegaban, nunca me regafiaron. Queria regresar y seguir viviendo junto a
ellos... Tal vez me querian; pero eran pobres y no tenian maiz, no hacian milpa, no tenian
tierra. Lloré mucho porque no podia volver. Cémo volver si estaba vendido para que ellos

comieran! (Pozas, 1959: 20).

El maiz era uno de los alimentos basicos en las poblaciones indigenas,
incluso los cabecillas de familia que tenian tierras para sembrar no podian hacerlo
de manera repetida porque la tierra se volvia infértil, por eso era comun que para el
abastecimiento de alimento fueran a las fincas a trabajar; Jan Rus explica que, al
contrario de la creencia de que eran granjeros autosuficientes “en la mayoria de
esas comunidades la gente no es capaz de obtener mas que una pequefia fraccion
de su propio sustento a partir del trabajo en sus propias tierras” (Rus, 2012: 33). En
el caso de los viejos, no tenian siquiera tierra para sembrar, menos la edad para
salir a laborar, por eso pudo ser viable para ellos intercambiar al nifio por dos

medidas de maiz; lo interesante es que la percepcion del menor sugiere cierta
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busqueda de carifo al decir “tal vez me querian pero eran pobres”, al mismo tiempo
que los justifica por su misma pobreza, ¢por qué pudo decir que tal vez lo querian?,
el Unico motivo era que no le pegaban, y en esta misma l6gica, podria decirse que
no tenia el carifio de su padre como tampoco su reconocimiento.

Posteriormente los viejos lo dejan “vendido” con un ladino llamado Locadio,
incluso el autor remarca esta palabra para explicar que se le designa a si a la gente
no india, este es un hecho importante aunque aparentemente menor, es

trascendente porque el nifio se percata de que €l es diferente.

llustracion 5. Vendido con el ladino.

La ilustracion anterior representa el momento cuando el pequefio Juan es vendido
con el ladino por dos fanegas de maiz; el nifio esta situado en primer plano, mas
cercano al espectador y los otros dos personajes lo ven dando a entender que
discuten sobre él. EI menor lleva su traje de lana tradicional y es curioso que el
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pintor lo mostrara con los brazos escondidos pues refleja la incapacidad del infante
para decidir sobre si mismo. En la parte central se muestra al ladino como figura de
poder montado en caballo, su imagen es la mas oscura y debajo de él, el personaje
hace un ademan con el brazo como haciendo una peticién o sefalando el “objeto”
de intercambio.

Cuando estaba con Locadio, el ladino, el narrador menciona: “supieron las
autoridades que el sefior tenia un huérfano y le avisaron que me iba a recoger el
Gobierno para ponerme en un internado” (Pozas, 1959: 22); este es un dato
relacionado con la situacion educativa en el pais.

Segun Stephen E. Lewis, desde la fundacion de la Secretaria de Educacion
Publica (SEP) en 1921 por José Vasconcelos, se tomaron medidas para la
escolarizacion rural en zonas indigenas, una de ellas fue enviar misioneros “para
estudiar las condiciones socioecondmicas y culturales de la gente, para interesar a
los miembros de la comunidad en la educacion y para reclutar a futuros maestros”
(Lewis, 2015: 65). En un panorama general, lo que se pretendia era la busqueda de
la modernizacién, que implicaba la homogeneizacién de los pueblos indigenas
mediante el afan de castellanizar a la poblacién, y aunque los métodos utilizados
por la SEP tuvieron mas de una falla, “los antropdlogos, pedagogos y politicos
progresistas en todo México siguieron introduciendo nuevas ideas sobre la
construccion de la nacién y el desarrollo comunitario... por medio de la educacion”
(Lewis, 2015: 95).

En el caso de Chamula, la escuela rural tuvo problemas porque los
habitantes, aprovechando el desorden producido por la Revolucién, expulsaron a

los ladinos que vivian en su municipio:

Ellos se oponian a la escolarizacién porque implicaba el regreso de los ladinos, y en julio de
1933 las autoridades bloquearon la expansion de la escuela. Para complicar mas las cosas
a los empleados de la escuela estaba la presencia de los enganchadores que
ocasionalmente “robaban” a estudiantes a la escuela y los enviaban a trabajar en las tierras
bajas (Lewis, 2015: 217).
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Ademas de esto, los albergues o internados los establecian en el centro ceremonial
de San Juan Chamula, en exconventos, algo que no les parecia a los creyentes. El
punto es que al protagonista no se lo llevan al internado porque no es huérfano y
cuando se entera de que su padre va a recogerlo, le dice al presidente de Acala,
que es donde lo tenian, “no quiero ir con mi padre; no sea que me vaya a matar por
el camino” (Pozas, 1959: 23), al parecer el presidente lo cree capaz, y manda de
regreso al padre en dos ocasiones sin el nifio, hasta que en la tercera ida, el padre
lo convence con la promesa de que ya no le va a pegar, pero esto no resulté cierto.
La mama también cree que su padre podria haberlo matado: “-¢ viniste ya, hijo? -

dijo mi madre- yo creia que te habia matado tu papa” y el mismo progenitor lo afirma:

Tenia un mi tio que me defendia diciéndole a mi papa: “no le pegues mucho a tu hijo”. Mi
padre le contestaba: “jA usted qué le importa! jEs mi hijo y puedo matarlo si quiero! (Pozas,
1959: 24).

Al parecer “matar” al hijo s6lo por tener la autoridad del padre se reitera y no parece
un imposible para las personas de su entorno, por eso es que resulta cuestionable
si en realidad pegarles a los hijos era un aspecto realmente excepcional.

Si quitarle la vida le parecia un derecho al padre por el mero hecho de serlo,
era l6gico que podia mandar al hijo a saldar la deuda que él habia adquirido, y de

esta forma podian llevarse al nifio y esta situacién era normal para todos:

Un dia pidié mi papa doce pesos a un habilitador de los que andan enganchando gente para
llevarla a trabajar a las fincas. Cuando llegé el dia para salir al camino, no lo encontraron,
porque estaba emborrachandose, y me llevaron a mi en su lugar, para que desquitara el
dinero que habia recibido. Fue conmigo mi tio Marcos. Hicimos cuatro dias de camino
(Pozas, 1959: 24).

Jan Rus explica que, cuando los etnégrafos preguntaban a los hombres de las
comunidades indigenas de los Altos sobre su ocupacion, todos se consideraban
agricultores y el trabajo fuera de la comunidad pasaba desapercibida lo que

provocaba un andlisis erroneo en los textos etnograficos:
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Los hombres tsotsiles y tzeltales se concebian a si mismos como cultivadores de maiz, y si
se les preguntaba de qué vivian, eso decian. Todos sus mitos del origen, todas sus
definiciones de lo que era ser hombre y del trabajo mismo, provenian del cultivo de maiz
(Rus, 2012: 65).

Si bien era cierto que sembraban maiz y frijol en sus tierras también realizaban
“trabajo suplementario fuera de la comunidad para ganar dinero con qué comprar
todo lo que no podian cultivar o fabricar por ellos mismos” (Rus, 2012: 64), y para
mediados del siglo XX, estas comunidades habian sido absorbidas por la economia
de las fincas, Jan Rus sintetiza la relacion entre los trabajadores y los terratenientes
de la siguiente manera, siendo la forma de trabajo mediante el enganche una

ventaja para estos ultimos:

Debido a que los indigenas vivian y se identificaban con las sociedades comunitarias de Los
Altos, pobres e igualitarias, podian ser remunerados muy por debajo de los trabajadores que
tenian que mantenerse a si mismos dentro de la “sociedad nacional’. Y es que esos
trabajadores indigenas de Chiapas podian ganar sélo lo suficiente a lo largo de una
temporada de tres o cuatro meses para pagar el abastecimiento de maiz y frijol para sus
familias durante un afio, y con eso se daban generalmente por satisfechos. Mas aun,
precisamente porque ellos continuaban identificandose fuertemente con sus comunidades
de origen y siempre regresaban a ellas, no representaban una poblacién onerosa para los
terratenientes, quienes de otra forma hubiesen tenido que mantenerlos durante los largos
periodos en que no los necesitaban (Rus, 2012: 32-33).

Asi era el panorama econdémico en la mayor parte de las comunidades indigenas
de Chiapas. Fue entonces, Juan Pérez Jolote acompafiado de su tio, a trabajar para
saldar “el enganche” o el dinero que habia recibido su padre; fue la primera vez que
llegaba a un lugar asi y menciona “yo estaba contento alla en la finca, porque no
habia quien me pegara ni quien me reganara; el caporal me queria mucho” (Pozas,
1959: 25), de nuevo, parece que para €él la ausencia de golpes significa presencia
de carifio o afectividad y cuando regresa a su casa después de haber saldado la
deuda, vuelve otra vez a sufrir el maltrato de su padre.

Al salir varias veces de su casa encontré que su experiencia en la finca le

resulté agradable, por lo que al primer encuentro con un enganchador, no lo duda y
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pide irse con él, para este momento si bien sigue siendo un menor ya no es “tan
tierno” como al principio, porque el enganchador le da doce pesos, cuando en otras
ocasiones con so6lo que le dieran de comer hubiera bastado, como ocurrié con todos
los patrones que tuvo antes, con los zinacantecos, los viejos que lo cambiaron por

maiz y con el ladino, los cuales no le pagaban en efectivo el trabajo que hacia.

. sl

llustracion 6. Enganchadores de las fincas

En la imagen se observa de nuevo la superposicién de las figuras en los
espacios en el cuadro y la distancia de las personas, siendo los enganchadores los
mas cercanos al espectador. Juan Pérez Jolote pide irse a las fincas y en su rostro
puede verse la tristeza y el miedo al maltrato del padre que le impulsa a huir de su

casa, esto puede deducirse a partir de la lectura, pero otro punto de vista seria, el
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angulo de quien observa al nifio, que seria una persona parada justo al lado y detras
del enganchador, asi que desde ese angulo, el espectador seria parte de los que
enganchan. El rostro de uno de los ladinos es rigido y de mirada escrupulosa; el
otro simula una sonrisa y con la mano un gesto de aprobacién. El nifio hace la
peticion con su sombrero en mano en sefial de respeto. Los demas son
observadores de la situacion, la cual les parece muy normal, probablemente
también sean trabajadores para las fincas.

En este momento de su vida decide irse de su casa de nuevo pero ya no
llorando para que se lo lleven, sino para trabajar, asi llegd “a una finca de Soconusco
donde ganaba diez centavos diarios, trabajando con los patojos, pues aparte
trabajaban los hombres y aparte los muchachos” (Pozas, 1959: 26), aqui hace una
distincion entre ellos y los otros, entre los menores y los hombres, lo que no
significaba precisamente que para ser hombres tuvieran que llegar a una edad
especifica, sino que supieran realizar trabajos completos, que tuvieran la fuerza
necesaria. El trabajo que realiza como “patojo” o menor no es pagado de la misma
forma, pero al menos ya se le paga, lo que atribuye a su trabajo algo de valor, esto
significa un cambio, pero es mas notorio cuando después de un afio dice “empecé
a trabajar por tarea, como los hombres” (Pozas, 1959: 28).

Este es el primer cambio significativo, ahora su pago aumenta
considerablemente, de diez centavos, ahora recibe cincuenta centavos por tarea.
La Asociacion de Comités de Desarrollo Campesino (CODECA), explica los
acuerdos para el trabajo en las fincas de la Costa Sur de Guatemala, los cuales son
similares a los realizados en las fincas en la zona del Soconusco en Chiapas, en el
sentido de los tipos de trabajo. Entonces, el trabajo por “tarea” consistia en el pago
diario que se realizaba “bajo la condicion de concluir determinadas tareas definidas
con anterioridad”; en el trabajo por dia “el acuerdo es realizar diferentes tareas
indefinidas a cambio de un pago al final del jornal”; el trabajo también podia ser por
contrato: “existe un acuerdo claramente establecido de trabajo con salario definido
sin limite de tiempo” (CODECA, 2005: 10). Aunque el trabajo también podia darse

por tarea/dia o por tarea/contrato, siendo los de contrato los de menor recurrencia.
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Las actividades iban desde preparar el terreno para la siembra,
mantenimiento del cultivo, cosechar, limpiar o cualquier otro encargo, sin embargo,
el trabajo no era tan facil porque la estancia en esos lugares se prolongaba por las
deudas adquiridas. Ricardo Pozas explica que los indigenas muchas veces eran
llevados por la fuerza a las fincas o “robados” y engafiados con aguardiente para
emborracharlos, endeudarlos y llevarlos a trabajar en condiciones deplorables, esto

ocurria con mayor frecuencia en los pueblos de Oxchuc y Huistan:

la explotacién del indio era mayor por el enganchado ladino, cuando el compromiso para ir
a trabajar a las fincas se hacia en la cabecera del municipio, donde el contratista se
encontraba establecido en un comercio propio donde vendia aguardiente, ropa y baratijas.
En estos establecimientos embriagaban y robaban a los indios para luego llevarlos en grupos
a las fincas (Pozas, 2012: 296).

Estando alla debian trabajar para saldar la deuda contraida en estos
negocios en los cuales los precios de los productos eran excesivos para tenerlos
mas tiempo trabajando y “las deudas crecian mas, porque cada finca tenia una
tienda de raya donde se le daba al indio lo que pedia, principalmente aguardiente;
y asi se inflaba siempre la cuenta que habia de mantenerlo por mas tiempo
trabajando” (Pozas, 2012: 297).

La cuestion es gue los indios trabajaban por tareas en las fincas, la cantidad
de tareas variaban, “los mas fuertes, o los entrenados, hacian ocho o nueve tareas
a la semana; pero los menos fuertes o los que iban por primera vez, sélo hacian
tres tareas a la semana” por lo que Ricardo Pozas consider6 que esta modalidad de
trabajo era “otro recurso para explotar mas al trabajador” (Pozas, 2012: 285), es
decir, darles el trabajo por tarea 'y no por dia.

En el caso de Juan Pérez Jolote, lo que le interesaba era que ahora ganaba
mas, pues el trabajo de los “patojos” o nifos, eran de 10 centavos al final del dia,
como menciona Pozas, “es frecuente el trabajo de los menores de edad, a los que
se les pagan salarios mas bajos y se les exigen las mismas horas de trabajo” (2012:
284), el protagonista al ver el cambio en el pago dice: “cuando vi que ganaba mas

me empeceé a apurar, y a la otra semana hice seis tareas; a la otra siete; después
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ocho, nueve, diez, hasta once tareas llegué a hacer en una semana” (Pozas, 1959:
28). En su perspectiva, le parecian buenas las tareas que le daban porque
demostraba que era buen trabajador “el caporal veia cdmo trabajaba yo, y me daba
buenas tareas; yo le daba sus cigarros para que chupara” (Pozas, 1959: 28), como
si sélo los mas aceptados pudieran hacer este tipo de mandados.

Junto al cambio de trabajo también cambia la definiciéon de si mismo, ahora
puede que sea apenas un muchacho mayor de once afios y menor de quince, pero
es un hombre porque ya trabaja como ellos, ahora ya no tiene deudas y con el
incremento de pago, adquiere también poder sobre él, puede decidir qué hacer y lo
que hace es comprarse lo que considera “buena ropa”: un pantalon, zapatos,
camisas y pafuelos.

Su percepcion de las cosas materiales comienza a cambiar, atribuye como
“‘buena” ropa a la vestimenta que usan los patrones, es decir, los ladinos; mas alla
de ser buena en cuanto a la calidad y practicidad (ya que la ropa de lana que usan
tradicionalmente los chamulas los protege del frio), la considera asi por la carga
significativa que tiene, no todos pueden comprar ropa de este tipo ademas, “lo
peculiar en la indumentaria indigena radica en el significado que tiene el vestido
como parte de la caracterizacion del indio, como rasgo grupal, como elemento en la
manifestacion de una conciencia colectiva” (Pozas, 2012: 209); por lo tanto, el hecho
de cambiar de ropa supone también una transiciébn de su conciencia respecto a la
identificacion con los indigenas.

Por otra parte, los demas trabajadores chamulas adn lo identifican como uno
de ellos y por vestirse diferente le hacen burla, porque para ellos sigue siendo un

chamula en vestido de ladino:

Los compafieros me hacian burla porque era yo vestido de ladino, porque habia dejo mi
vestido de chamula. “4 De dénde viniste ti? -me decian-, que andas vestido de ladino, pero
somos compafieros.” Segui trabajando, y con mi dinero compré una escopeta, después una
pistola, para ir al monte los dias domingos a tirarle a los pajaros; después compré un
acordeon (Pozas, 1959: 28).
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Los objetos que se comprd como la escopeta, la pistola y el acordedn no los
necesitaba para comer, es decir, no eran objetos indispensables, pero los compra
porque puede. De acuerdo a Larrain y Hurtado (2003), aqui se cumple uno de los
tres componentes de la identidad: las posesiones; Juan Pérez Jolote se hace de
una apropiacion material que le proporciona cierto tipo de poder sobre los objetos y
distincion frente a los otros, en el sentido mas amplio, entre el mi y lo que es mio se
vinculan de manera que “el si mismo de un hombre es la suma total de todo lo que
el puede llamar suyo, no sélo su cuerpo... sino sus ropas y su casa, Su mujer y sus
nifos, sus ancestros y amigos, su reputacion y trabajo...” (Larrain, 2003: 33).

De las posesiones adquiridas, comenzé transformando su imagen, mediante
la vestimenta, que, si bien es de primera necesidad, el cambio fue indudablemente
adrede, porque bien pudo comprarse ropa tradicional, aunque es necesario
mencionar que en las zonas cafetaleras el clima es caluroso, pero en el texto se
distingue que él es el Unico que cambia sus ropas, sus comparieros siguen vistiendo
igual incluso en clima méas célido. En la actualidad se puede observar que los
pequefios comerciantes indigenas, como los vendedores ambulantes y los que
tienen negocios de frutas y verduras, también portan su vestimenta tradicional
aunque el ambiente esté caluroso, de igual forma las vendedoras indigenas en las
playas de Cancun, portan la lana que sirve como aislante de los rayos solares.

Lo trascendente en comprarse los objetos que no son de primera necesidad
estriba en que le otorgan cierto poder y puede ser un indicio de lo que vendra
después, las armas de fuego, asi como el acordedn, un placer estético, la musica.
¢ Qué puede significar la adquisicion de estos bienes?, para Larrain y Hurtado “el
acceso a ciertos bienes materiales... puede también llegar a ser un medio de acceso
a un grupo imaginado representado por esos bienes; puede llegar a ser una manera
de obtener reconocimiento” (Larrain, 2003: 33).

Puede ser que el grupo imaginado sea la comunidad ladina, sin embargo, los
otros dos componentes de la identidad, es decir, lo cultural y lo social, o bien, las
categorias colectivas y los otros, que son las significaciones compartidas en su
comunidad, le sefialan que él es un chamula, ademas lo que pudo demostrar con

los bienes materiales es que tiene algo que antes no: la capacidad de trabajar como

101



los hombres, y esto es algo que le da reconocimiento por parte de los otros: “cuando
regresaban mis compaferos a Chamula, después que desquitaban el dinero que
los habilitadores les adelantaban, llegaban a contarle a mi papa que yo ya sabia
trabajar, que fuera a la finca a traerme” (Pozas, 1959: 28).

Juan Pérez Jolote vende las armas y el acorde6n para mandarle dinero a su
padre y asi, éste lo reciba en casa, porque el reconocimiento mas significativo para
él es el de su progenitor, pero cuando rechaza el dinero enviado y amenaza con
matarlo, en vez de regresar a su casa decide irse aun mas lejos, hasta una finca
cerca de Huixtla, de clima caliente, no va a necesitar aqui ropa de lana sino la “ropa
buena”, y de una vez rompe con los vinculos que le atan a su comunidad para que
su padre no lo encuentre, pues todavia le tiene temor, tanto que incluso se cambia
el nombre aunque no los apellidos; siendo el primero un apellido en castellano y el
otro de animal: “me puse José Pérez Jolote, dejé de ser Juan Pérez Jolote”. Al

comienzo de la obra, el protagonista menciona respecto a su nombre:

Me llamo Juan Pérez Jolote; lo de Juan, porque mi madre me pario el dia de la fiesta de San
Juan, patrén del pueblo; soy Pérez Jolote, porque asi se nombraba a mi padre. Yo no sé
cémo hicieron los antiguos, nuestros tatas, para ponerle a la gente nombre de animales
(Pozas, 1969: 15).

Sobre la composicion de los nombres, Ricardo Pozas aclara que el nombre indigena
“corresponde al nombre de un animal, planta o cosa. Este es uno de los restos de
Su antigua organizacion social y en la actualidad persiste la prohibicién del
matrimonio entre personas del mismo nombre indigena” (Pozas, 1969: 113), esta
prohibicién le causaria cierto problema méas adelante, cuando quiere casarse y sus
padres le remarcan el hecho de que la pretendida comparte con él el nhombre
indigena.

La decision de cambiar de nombre, tiene para el protagonista una funcion
especifica, la de huir de su padre, sin embargo, también tiene una carga significativa
en la comunidad, pues para los indigenas su nombre tiene una importancia
primordial en la concepcion de su persona incluso de su alma. Pozas remarca que

esta situacién se da de manera colectiva y advierte que
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El nombre personal es la esencia misma del individuo; cambiar de nombre significa cambiar
totalmente la conciencia del ser, es sentirse otra persona. Esta identidad del nombre con la
persona y la trasfiguracién de la conciencia del ser al cambiar de nombre, tiene muchas
implicaciones practicas, no sélo entre los chamulas, sino entre todos los indios de la zona
(Pozas, 2012: 96).

Una de ellas es dar otro nombre cuando piden un préstamo para trabajar en
las fincas y gastar el dinero sin cumplir el compromiso, esto no quiere decir que se
guedaran inmunes si los descubrian, pero el hecho es que ellos no se sentian con
culpa ni responsabilidad para saldar el compromiso porque la firma o el nombre que
daban no era el suyo por lo que se sentian tranquilos si se gastaban el dinero.

El cambio de nombre era una practica no solo para evadir estos acuerdos
sino para escapar incluso de la muerte, cuando se sienten enfermos, cambiar de
nombre se convierte para ellos en un ultimo recurso cuando la situacion es grave,
¢,como ocurre esto? Cuando enferman acuden a una persona, el “pulsador” para
gue éste les tome el ritmo cardiaco que se siente en las venas de las mufiecas y en
otras partes del cuerpo: “los pulsadores buscan la “pirma” (firma) al tomar el pulso
del enfermo y, cuando no lo encuentran, dicen que el enfermo ya no tiene remedio,
que lo tiene apuntado Dios y que va a morir. Existe una relacién entre la sangre, el
nombre y la vida”, Ricardo Pozas explica que en otras comunidades como en San
Pedro Chenalho:

Hay brujos que cambian el nombre de los enfermos que estan en la lista de los que han de
morir, formulada por la deidad. Ante el cambio de nombre hecho por el brujo, hay una
reaccion mental de alivio al sentirse otra persona y no la enferma; esta actitud mejora su
estado de salud cuando el origen del padecimiento esta ligado a causas mentales (Pozas,
2012: 96).

El punto es que, si bien el protagonista se cambié de nombre por una razén
especifica, en las comunidades indigenas cambiar el nombre completo tiene
distintas implicaciones “dar un nombre a las personas es algo que esta ligado a la

mentalidad del indio, por eso, el bautizo es el Unico sacramento del culto catolico
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gue han aceptado los chamulas” (Pozas, 2012: 96) y si un cabeza de familia no llega
a tener hijos, puede pedir a sus familiares que le den su nombre a algin sobrino
para perpetuar su nombre incluyendo sus bienes cuando éste muera, por eso el
antropologo afirmé que para los indigenas “la inmortalidad del hombre se concibe
en la perpetuidad del nombre” (Pozas, 2012: 96).

Con el cambio de nombre cambia también de escenario, aunque es necesario
concretar los rasgos identitarios en este primer apartado de la vida de Juan Pérez
Jolote; en primer lugar, tenemos que paso de ser un nifio “tan tierno” que no sabia
trabajar, a transformarse en un hombre que si sabe; en segundo, el trabajo es un
elemento indispensable en la configuraciébn de si mismo, primero otros decidian
sobre él y su trabajo sin que se le pagara nada, ahora puede adquirir los objetos
gue desee; en tercer lugar, la influencia del padre es decisiva para que salga de su
hogar y llegue a las fincas; y por ultimo, comienza a tener un cambio significativo
sobre su persona cuando entra en contacto con los ladinos, los patrones de las
fincas, porque ahora ya es consciente de lo que implican los rasgos de alteridad,
observa que hay fronteras o diferencias entre ellos y los otros, entre los chamulas y
los ladinos. EIl primer gran cambio es estar consciente de esto, y elige mudar sus
ropas asi como su nombre, que tienen una carga cultural o simbdlica, se despoja
de ellos, de sus tradiciones, y cambia de escenario, hasta aqui la busqueda de
reconocimiento del padre sobre su persona ha quedado latente, pausado, pero no

olvidado.

4.2. Un “chamula” entre ladinos
En este segundo escenario, operan distintos cambios en Juan Pérez Jolote (siendo
ahora José), ocurre un incidente en la finca donde trabajaba, y cabe destacar otro
cambio importante: ahora él paga para que le hagan la comida, “pagaba cinco
centavos diarios para que me hiciera la comida” (Pozas, 1969: 30) lo que muestra
un estatus superior en cuanto a su poder adquisitivo y una mejora en su
alimentacion.

Pero al igual que un personaje picaresco, su infortunio no se hizo esperar,

mataron a uno de los trabajadores en medio de una borrachera y a él se lo llevan
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preso, todo por no decir quién lo matd; menciona: “se llevaron al muerto, y a mi me
llevaron preso” (Pozas, 1959: 32), el narrador no especifica qué llevo a Pérez Jolote
a no decir nada aun sabiendo quién habia cometido el crimen, pero esta situacion
muestra una circunstancia de no denuncia, lo que hace pensar si esto seria una
cuestion habitual o no en estos lugares.

Lo cierto es que era mas comun denunciar y encarcelar a los indigenas que
a los ladinos, al menos, durante el tiempo que duré el sistema de enganche y los
trabajadores no tenian un sindicato que los amparara; los enganchadores buscaban
cualquier medio para llevar mano de obra a las fincas cafetaleras cuando los medios
legales no eran suficientes: “se les encarcelaba por los mas simples motivos y para
pagar las multas tenian que aceptar el enganche para ir a las fincas” (Pozas, 2012:

295), el mal trato que recibian se notaba al término de las cosechas:

Por todo el trayecto entre las fincas y los pueblos de los indios se observaba, al regreso, una
dolorosa caravana de enfermos y desnudos, con los cuerpos ulcerados por el exceso de
trabajo y por las plagas de la tierra caliente, sin proteccién de ropas, en la mas completa
miseria, dejando las fincas pero no sus deudas, que los mantenian sujetos para la cosecha
siguiente. Algunos morian en el camino vencidos por el cansancio y la inanicién (Pozas,
2012: 299)

Esta situacion se dio hasta que el Presidente, el General Lazaro Cardenas del Rio,
mando inspeccionar las condiciones de trabajo en las fincas, y tras una asamblea
dada el 19 de junio de 1936 en San Cristobal de las Casas, se discutieron las
medidas que se tomarian para evitar la explotacion excesiva de los indigenas.
Entre los temas discutidos, se encontraba el sistema de enganche, los
salarios, la abolicién de las tiendas de rayas, entre otros. Como resultado, el 24 de
diciembre del mismo ano “se constituyd el Sindicato de Trabajadores Indigenas de
las Fincas Cafeteras, en la finca de “Maravillas” con un total de 25,000 trabajadores
indigenas” (Pozas, 2012: 300). Desde entonces se logré que los indigenas fueran
tratados algo mejor, sin embargo, para la década de 1950, cuando Ricardo Pozas
hizo el estudio monografico, observé que “el sindicato no ha llegado aun a formar

parte de la cultura del indio como institucién de defensa de sus intereses en la finca”
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(Pozas, 2012: 301), aunado a esto, el viejo sistema de enganche, a pesar de haber
sido modificado, continu6 dandose de manera clandestina.

El punto es, que si bien los indigenas contaron con un sindicato, la mayoria
de ellos no estaban acostumbrados a ser quienes denunciaran cuando se trataba
de cuestiones legales y Juan Pérez Jolote también tomé una actitud de no denuncia
cuando se lo llevaron preso.

La siguiente imagen representa ese momento, la luz en el cuadro esta en el
suelo mientras que el exterior es sombrio, a diferencia de las ilustraciones anteriores
en los que se podia observar el paisaje y lo que sucedia alrededor. Tampoco puede
verse la parte frontal de las personas, solo las espaldas, como dando la espalda a

la justicia, ocultando lo que en realidad pasé.

o i n’o:; _ ig;’,,,ﬁ.ﬁ_t

llustracion 7. Su crimen fue no denunciar

Estando dentro de la carcel, Juan Pérez Jolote no perdi6 la oportunidad para

trabajar, el trabajo es para él algo primordial, algo con lo que puede conseguir mas
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y no se conforma sélo con la escasa racion de comida y dinero que les daban, pues
el trabajo es como una meta para él, quedo arraigado en las palabras de su padre:
“¢cuando te vas a ensenfiar a trabajar?”, por lo que dentro de la prision, holgazanear

no es para €l una opcion, no es su forma de vida:

Me ensefié a tejer® abanicos para ventearse cuando hay mucho calor y me los pagaban a
veinte y veinticinco centavos... luego, me ensefié a hacer canastos de palma... con esos
oficios que aprendi ya tenia con qué mantenerme dentro de la prisién. Habia otros
prisioneros que decian que eran de Guatemala; éstos no sabian tejer, ni hacian nada, y sélo

estaban esperanzados a los quince centavos diarios para comer (Pozas, 1959: 33).

Otro cambio importante en cuanto a la identidad es el aprendizaje de una
nueva lengua, Pérez Jolote hablaba el tsotsil, un rasgo identitario de su comunidad,
pero en su estancia en las diferentes fincas en las que trabajé antes de llegar a la
carcel, era comun para él escuchar hablar el espafiol por los ladinos, menciona:
“cuando llegué a la carcel, yo entendia bien la castilla, pero no sabia como decir las
palabras; aprendi a hacer las cosas sin hablar, porque no habia nadie que supiera
mi lengua, y poco a poco aprendi a hablar castilla” (Pozas, 1959: 34), este cambio
identitario en cuanto a la lengua se da por necesidad, como no habia quién lo
entendiera tuvo que aprender el castellano, se acostumbro tanto a hablarlo que sin
darse cuenta fue olvidando su lengua raiz, la cual es un rasgo que afianzaba su
identidad pero por el momento no era tan consciente de la importancia que tendria
el dejar de hablar su lengua.

El siguiente patrén a quien sirvio fue el Gobierno, sacaron de la carcel a todos
los presos para enlistarlos como soldados. En ese momento en México todavia
persistian las luchas revolucionarias, aunque segun Jan Rus, en Revoluciones
contenidas (2004), un articulo donde expone la situacién de los indigenas durante

la Revolucién: “en su mayor parte, entre 1915 y 1920, los tzotziles® no participaron

8 Esta es una expresion idiomatica a la par de “te vas a ensefiar a trabajar”, puede connotar que el hecho de
aprender debe hacerse por uno mismo sin esperar la guia detallada de un tutor, sino que se aprende viendo
y reproduciendo lo que hacen los demas, sin esperar explicaciones detalladas.

°En el articulo estd escrito con z, aunque en sus libros como en El ocaso de las fincas, escribe esta palabra
con la grafia actual, s.
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directamente en la lucha entre los carrancistas y sus oponentes” y que la situacién
de Juan Pérez Jolote “el personaje de la biografia de Ricardo Pozas, es la aparente
excepcion que confirma esta generalizacion. Aunque peled en la Revolucion, fue
reclutado por la fuerza y cambiaba de bando cada vez que era capturado” (Rus,
2004: 73).

A él le toco estar en medio de las batallas, sin saber a quién servia, no habia
un nombre de algun general en particular, pero sabia que era cosa del Gobierno y
para alla fue: “todos los que iban peludos, les quitaron el pelo; a los que llevaban
bastante ropa se la quitaron y a todos nos dieron unos capotes con las mangas
largas” (Pozas, 1959: 34). Aqui de nuevo cambia su vestimenta, pero ahora no es
decision propia, ahora de nuevo deciden por él, pues no tenia mucha eleccién, era
estar ahi, o seguir en la carcel.

La Unica opcion que tuvo para que no lo llevaran de soldado era seguir la
sugerencia de los guatemaltecos, decir que era de Guatemala para que lo dejaran
libre; sin embargo, Pérez Jolote, asi se haya cambiado el nombre, la ropa y hasta
la lengua, se asume diferente a ellos; como afirma Palomar Verea, el sujeto es
identidad, tiene “una claridad de lo que es, construida dentro de una ldégica binaria
de oposicidén yo soy en la medida justa en que no soy lo otro” (Palomar, 2000: 40-
41), la pregunta entonces es como y desde dénde se construyen las identidades,
pues la identidad siempre esta en constante construccion. En este caso, el
protagonista relaciona su lugar de origen como un factor que define su identidad,

por eso no hace caso a la sugerencia y dice:

Como yo sé que no soy de Guatemala sino que soy chamula, de aqui, no quise el consejo
gue me dieron aquellos hombres, y me quedé con la gente de México (Pozas, 1959: 35).

Prefiri6 eso a su libertad, aunque habria que preguntarse qué significaria
libertad para él, pues de todas formas esta acostumbrado a servir a otros y
conseguir de comer, mientras tenga trabajo qué hacer y con ello sobreviva, los
conceptos de libertad, lucha y revolucion quedan en segundo término.

Dentro del ejército los llamaron el Batallon 89, formado por todos los presos

de los distintos pueblos, les “dieron instruccion”, es decir, les ensefiaron tacticas
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militares y una vez que les dieron armas también les empezaron a pagar, un peso
diario, hasta el momento el protagonista no habia ganado tanto, a lo sumo pudo
ganar de tres a cuatro pesos en la semana, no un peso al dia, éste es un elemento

gue sera de importancia después.

llustracion 8. En medio de la lucha armada

En la ilustracién anterior, se muestra al protagonista en medio de una batalla.
Ademas del movimiento, lo que resalta mas en la imagen es el sonido, el estrépito
ruido de los cafionazos que lastiman los oidos del personaje. En su rostro se
observa la desesperacién y el dolor, tapa sus oidos con las manos para protegerlos
y su estado corporal se muestra como buscando refugio. La luz focaliza la batalla,

y las sombras enfocan el estado de la naturaleza.
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Uno de los indicios del movimiento bélico en el que estuvo fue lo que un
“‘padrecito” les dijo, sobre que salieran a buscar al enemigo y gritaran en todo
momento “jviva la virgen de Guadalupe!” como si se tratara de la guerra cristera. Su
primer encuentro fue contra los carrancistas, pero después se unio a ellos y luego
a los huertistas. El protagonista no tiene una idea clara de la Revolucion, pero
participa en los conflictos porque se lo llevan y va conservando la vida, buscando
mejor paga, por eso, después de ver que como pedn no ganaba lo que él queria, se
enlista, “me hice carrancista otra vez”, hasta que se enfrentan a los villistas y quedan

prisioneros:

Nos preguntaron que por qué nos habiamos metido de carrancistas; yo contesté:

-Es que nos trajeron a la fuerza los huertistas; y ahora que entré Carranza nos cambiamos.
- ¢De dbnde eres?

- Soy chamula (Pozas, 1959: 46).

Se cambid entonces a los villistas y no los fusilaron porque al parecer ellos
eran como carne de cafidn sirviendo a otros, pero no llevan un ideal revolucionario,
ademas, como estan a la fuerza y dispuestos a cambiarse de bando, no representan
amenaza para ellos. Lo que es importante destacar, es que mientras Pérez Jolote
pasa mas tiempo en estos grupos revolucionarios, se afirma su lugar de origen, lo
que le da pertenencia e identidad frente a los demas, pues, aunque estuvo hablando
castellano durante su estancia con los ladinos, buscaban su identificacion
preguntando siempre por su lugar de origen, a lo cual respondia y se asumia como
un chamula entre los ladinos.

Todas las experiencias que adquiri6 mientras estuvo en los diferentes
estados de la republica con los distintos grupos armados, se fueron sumando
también a su edad, a su condicion fisica, lejos estaba ya el nifio pequefio que no
podia cortar la tierra para la siembra, ahora servia incluso en la guerra, estos
eventos fueron configurando su hombria, algo que expresa uno de los jefes villistas

cuando los capturan y deciden irse con él:

-Asi como dice este compafiero; nos vamos a andar con usted.
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-iPero de veras!; no después se vayan a pelar, porque les metemos bala
-No sefior, no nos vamos a pelar, agui vamos a andar con usted.
-Donde vamos a entrarle a los balazos los vamos a despachar primero, para ver si de veras

son hombres -nos dijo (Pozas, 1969: 46).

Esta era un forma de mostrar su valentia la cual era una cualidad que valia
para confirmar su masculinidad, al ponerlos enfrente de la batalla “para ver si de
veras son hombres”; aunado a su trabajo y su valor, otro aspecto que también formo
parte de su hombria fue el inicio de su vida sexual: “alli fue cuando empeceé a probar
mujeres por la verdad”, y a la par comenz06 a probar también las bebidas alcohdlicas
como el pulque: “era yo asistente de un teniente. Cuando andaba franco??, iba a
tomar pulque a la plaza, donde se ponia a vender una vieja con la cabeza blanca”
(Pozas, 1969: 43), de nifio no podia consumir este tipo de bebidas por eso es que
el hecho de tomar pulque era otro aspecto que mostraba que ya era un hombre. Su

vida sexual comienza con la mujer vieja que vendia pulque, ésta le pregunto:

-¢, Tienes mujer?

-No sefiora, no tengo mujer.

- ¢ Y por qué no te buscas una?... jtantas muchachas que hay aqui!
- Es que no sé qué cosas le voy a decir

-Pero, ¢ quieres mujer?

-Si.

-¢ Ya sabes cémo es la mujer?

-no sefiora, no he sabido cdmo es la mujer.

-Si quieres, vamos para mi casa.

-Bueno, vamos (Pozas, 1969: 43).

Comenzé con una mujer vieja, asi supo “como era la mujer” pero luego también las
jovenes se le insinuaban, lo que le gustd mas porque con la primera le daba
verguenza que la vieran porque estaba avanzada en edad; el punto es que con este
inicio de su experiencia sexual también defini6 su hombria, de esta manera,

mediante el trabajo, su utilidad en la guerra, su valor, su hombria, su inicio en el

10 En términos militares, salir franco significa salir de descanso o de dia libre fuera del cuartel.

111



consumo de bebidas alcohdlicas y su experiencia sexual, ocurrié la transicion de
nifio a hombre.

La siguiente imagen muestra el momento en que la mujer vieja, con la que
inicié su vida sexual, va a buscarlo, y él le hace una sefial para que no se le acerque
sino que espere a que vaya por ella, porque le daba vergtienza que sus comparieros
vieran con quién mantenia relaciones. También se observa una distribucion
armonica de las figuras geométricas, rectangulares y en cuadros, en el piso, puertas
y ventanas. En la composicion se presentan de nuevo los espacios y las distancias,
marcando distintos planos: adelante, en medio y al fondo, muestra lo lejos y lo cerca,

marca asi la distancia entre €l y la mujer.

llustracion 9. Inicio de su vida sexual
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El fin de sus andanzas en la lucha llegé cuando, andando con los villistas, se
entregan de nuevo a los carrancistas y éstos les dan la opcién de irse, es muy

importante lo que les preguntan porque el protagonista puede decidir por él mismo:

“¢.Qué es lo que quieren? ¢ Quieren seguir de carrancistas? El que no quiera seguir, puede
salir libre, puede volver a su tierra a trabajar”. Yo dije: “no quiero seguir porque quiero trabajar
en el campo” ... Queria andar libre, sin ser soldado... me dieron mi boleto y veinticinco pesos,

ademas, me dieron mi libertad (Pozas, 1959: 48-49).

A partir de aqui, comienza a buscar lo que él quiere, ya no se conforma que
le digan a donde ir y qué hacer, ahora entiende y significa mas el concepto de
libertad, que en este momento es ir a donde él quiera, primero le ofrecen trabajar
en una finca donde no tardé6 mucho tiempo, y luego a otra, en la que sélo trabaj6é
tres meses porque “ésta tampoco me gustd, me vine para mi tierra” esto significaba
gue ya estaba en el estado de la republica donde se encontraba su pueblo y de
donde siempre dijo que era.

Luego viene otro infortunio que marca de nuevo una nueva decision y un
cambio de escenario, menciona: “cuando llegué a Tuxtla tenia ciento cuarenta
pesos”, ésta era una suma bastante considerable, eran todos sus ahorros y su unico
bien material, la representacion de todas sus posesiones y la prueba de todo el
tiempo trabajado, ya sea en el ejército o en las fincas, ya habia decidido regresar a
sus tierras, llegé primero a la capital de Chiapas trayendo consigo ese dinero, esa
acumulacion de bienes que habia ganado durante un largo tiempo, regresaba pero
con el poder que le daba esa cantidad, recordando que el trabajo que los pobladores
de las comunidades indigenas debian trabajar durante meses para ganar siquiera
30 o 50 pesos, pero ocurrid algo que marcaria un parteaguas en su personay la

trasformacién en su identidad al quitarle eso y dejarlo completamente despojado:

Ya estaba yo durmiendo, cuando entraron dos ladrones, y cuando vine a sentir, estaba
montado sobre mi uno de ellos; yo boca arriba y él me tenia la pistola en el pecho: “jA ver,
la pistola! j;,Qué armas porta!” Yo le dije que no tenia ninguna arma, ni pistola, ni cuchillo.
“iEntonces el dinero! ;Dénde esta?, jcabron!” Y me quitaron los ciento cuarenta pesos que

tenia debajo de mi cabecera (Pozas, 1969: 50).
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Este despojo violento le trajo repercusiones negativas en su salud y en su persona,
en su individualidad y en su identidad porque al quitarle al hombre todo lo que tenia
de valioso y quedarse completamente solo, sin nada sobre lo que tener poder o
posesion después de haber conseguido tanto, lo lleva a una depresion de la que no
se recuperaria facilmente: “amaneci sin dinero; triste estaba yo sin un centavo, sin
qué comprar mi comida”, incluso cuando estaba en la carcel busco la manera de
comer mejor tejiendo palma, pero ahora, después de haber ganado tanto y sin tener
qué preocuparse por su comida, llegé a quedarse sin nada, o que hace que se

enferme de gravedad por la misma depresion:

Estuve triste y me enfermé. Me cogi6 dolor de cabeza, dolor de estbmago y diarrea. Después,
ya no me di cuenta. La sefiora llamé a la policia y le dijo que en su casa estaba un indito
muriéndose. Vinieron y me llevaron para el hospital, y alli me estuvieron curando seis meses
(Pozas, 1959: 50).

Cuando se recupera, adquiere de nuevo algo de dinero trabajando en el mismo
hospital durante un mes, y aunque no estaba completamente recuperado, se decide

a externar lo que realmente deseaba:

"«

“yo me quiero salir ya de aqui; quiero volver a mi tierra”. “; Aguantas a llegar a tu tierra?”
“Parece que si aguanto”. Me dieron mis treinta pesos, y me vine caminando para mi tierra.
De Tuxtla vine a quedarme a Ixtapa, y de Ixtapa para mi casa hice medio dia de camino
(Pozas, 1959: 50).

Después de todas sus experiencias estando fuera de su comunidad, tiene el
deseo de regresar porque este es un lugar significativo para é€l, le da pertenencia y
es una apropiacion de su identidad, como afirma Esposito (2004), la comunidad
también puede verse como un valor, una apropiacion “una esencia... como un
origen a afiorar, o un destino a prefigurar. En todos los casos, como lo que nos es
propio” (2004: 23- 24).

Esto pudo sentir Pérez Jolote, que regresaba a su lugar de origen, al lugar

donde siempre se identifico, regresaba a ser Juan, pero lo que no sabia era que la
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vida que llevd durante su ausencia no seria la misma dentro de la comunidad,
porque si bien la comunidad puede ser una apropiacién también es algo “construido
cultural y subjetivamente, es significada y construida por individuos mediante
elementos simbdlicos” (2000: 13), que pueden ser la familia, el trabajo, la
organizacion social, la vestimenta, la lengua, los ritos, etc. De todo ello, ¢qué
conservaba Juan Pérez Jolote?, quiza sélo el valor del trabajo, por eso cuando llega
a su casa se da otro cambio en su identidad.

En esta parte de su vida, ¢ qué cambid en su persona?, el atributo del trabajo
se agudizo, el ser hombre ya no solo era saber trabajar, sabia hacer de todo, hasta
de soldado; tenia una edad que mostraba la plenitud de su juventud, tenia fuerza
fisica y la capacidad de decidir y buscar lo que deseaba, ¢y en cuanto a su
identidad?, él se pensaba chamula y los ladinos siempre lo vieron como tal, aunque
estuviera vestido como ellos y hablara el castellano, pero al llegar a su comunidad
se encontraria que no era tan chamula como él se creia, veamos entonces, el

siguiente escenario.

4. 3. Un “ladino” en Chamula

Durante el tiempo que estuvo junto a los ladinos, siendo soldado o trabajando en la
fincas, o de albafil, o de carnicero, el aspecto que le dio identidad fue su origen, su
comunidad, por eso, al final de todo, cuando ya no tenia ningun patrén y cuando
pudo decidir por si mismo, afiora su hogar, ve a la comunidad como una apropiacion
y como ya se ha mencionado, lo que se considera como “mio” da pertenencia e
identidad sobre el objeto o el valor, en este caso, sobre la comunidad.

Juan Pérez Jolote llegé a su comunidad dando por hecho que el ser chamula
bastaba con haber nacido ahi, sin embargo, cuando llega observa que hay aspectos
que configuran la identidad colectiva en ese lugar, elementos que ha olvidado.
Cuando recién llego, dice “llegué a mi casa y saludé a mi papd; ya no me conocia.
A mi se me habia olvidado hablar la lengua, poco era lo que entendia. Me preguntd
mi papa que quién era yo, que de donde venia” (Pozas, 1959: 52). En él operaron
distintas transformaciones al grado que el padre no lo reconocio, principalmente

porque cuando salié de su casa apenas era un pequefio nifio y regreso siendo ya
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un adulto. Es necesario recordar que la otredad o la alteridad, a nivel individual son

indispensables en la configuracion de la identidad, ““porque la identidad sélo puede
construirse en la interaccion simbdlica con los otros” (Larrain, 2003: 31), y en la

relacion con los otros lo que se busca es el reconocimiento hacia uno mismo.

llustracion 10. Juan Pérez Jolote regresa a su casa

En la ilustracion anterior, Alberto Beltran dibuja el retorno de Juan Pérez
Jolote a su casa. Se observa el tamafio del protagonista que ahora parece ser mas
alto incluso que su padre, aun estando de rodillas; pide la aprobacion de sus padres
inclinando la cabeza y rogando con las manos. El rostro del padre parece gritarle y
a punto de pegarle, y por otro lado, el rostro de la madre parece acongojado por no
saber de él y da sefial de acogerlo incluso con sus manos. El paisaje parece
iluminado para mostrar la casa y sus alrededores, con un cielo despejado.
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La relacion con su padre es significativa, uno de los elementos que
acompafian la concepcion que tiene de su progenitor es el poder, la autoridad y con
ella, temor y respeto hacia él; esto se lo demuestra cuando se presenta con él y le
cuenta donde ha estado: “sali de la finca y me fui para México de soldado. Esto se
lo decia yo hincado de rodillas” (Pozas, 1959: 52), faltaba ver si lo aceptarian o no.
La primera persona que lo reconoce como hombre es su madre “jves cdmo volvio
nuestro hijo ya hombre! Eras tan malo que tuvo que irse porque le pegabas mucho”
y luego, el primer paso de aceptacion de parte de su padre ocurre cuando dice “esta
bien que volvid, jqué vamos hacer!... Entra para dentro” (Pozas, 1959: 52).

Si bien lo aceptan y reconocen como hijo, Juan Pérez Jolote se hace mas
consciente de si mismo sobre lo que le definia como chamula, pues su primer

obstaculo fue hablar con ellos:

Me dieron una silla; se senté. Me les quedé viendo... No pude platicar con ellos, ya no podia
hablar el idioma [...] Vinieron mi hermano y mi hermana a saludarme, pero yo no podia
hablarles, sélo los miraba [...] Yo les hablaba palabras en castilla y palabras en la lengua,
porque no podia decirlo todo en la lengua. Ellos se reian de mi porque no decia bien las

cosas en la lengua (Pozas, 1959: 52-53).

Juan Pérez Jolote habia casi perdido uno de los aspectos o elementos
simbdlicos que caracterizan a la cultura Chamula, la lengua, y con ella, habia
olvidado también las costumbres, las tradiciones, los rituales, en fin, la forma de vida
de los habitantes. ¢Podria decir entonces que era un indigena chamula como
siempre afirmoé en sus andanzas con los ladinos?

Para permanecer en la comunidad primero tenia que entender de una vez
que el miedo arraigado que le tenia a su padre habia desaparecido: “la primera
noche desperté cuando mi padre, inclinado, soplaba sobre el fogon. Senti temor de
gue se acercara a mi, y, lleno de furia, me despertara de una patada. Pero no lo
hizo, jya era un hombre! (Pozas, 1959: 53), ya no podia recriminarle porque ahora
si tenia la fuerza fisica y la capacidad para trabajar incluso mas que su padre, quien
ahora es mas viejo que joven. Lo Unico que restaba entonces, era definir por

completo su identidad, y si queria ser realmente chamula, debia hacer lo que los
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otros le decian, pues el sujeto se define en su interaccion con los otros; lo que debia
hacer entonces, era cambiar, lo mismo que cambié al principio cuando se fue de su
casa, su vestimenta.

La dnica fecha que da de manera concreta, es el regreso a su casa, el
personaje no recuerda de manera especifica otras fechas de los episodios de su
vida, ni siquiera la fecha de su nacimiento porque no se lo dijeron, pero si recordd
el dia exacto cuando regresé a su casa, fue significativo para él: “volvi a Chamula
el 14 de agosto de 1930, al otro dia era la fiesta de Santa Rosa, y me dijo mi padre:
asi como andas vestido no le vas a gustar a la gente; es mejor que te mudes de
ropa” (Pozas, 1959: 54), si queria recuperar de nuevo su sentido de pertenencia a
este lugar debia seguir el consejo, quitar sus ropas de camisa, pantalén y zapatos,

por lo que menciona:

Me quitaron mis trapos y me dieron un chamarro de lana que me cinché al cuerpo con un
cinturébn de gamuza, sobre mi calzén y mi camisa de manta. Ya era de nuevo chamula
(Pozas, 1959: 54).

Pero asi como no lo reconocieron como ladino la primera vez que us6 camisa y
pantalon, ahora €l no se reconocia como chamula aunque tuviera de nuevo la ropa
tradicional de la comunidad, lo que si tenia claro era que tanto la lengua como la
vestimenta son rasgos que dan identidad, tanto individual como colectiva y por eso

comenta:

Yo estaba triste; ya no sabia vivir como chamula. Y entonces pensé: “Para qué vine a mi
pueblo? ;qué me hizo venir? Si no pude estar aqui cuando era chico... Ahora que todo lo
veo tan raro, que no puedo hablar como la gente y que se me han olvidado las costumbres...
¢qué voy a hacer?... Me da vergiienza vestirme como chamula, y si me visto asi me veo
feo... No puedo salir al pueblo; siento que me miran mal, que hablan de mi” (Pozas, 1959:
54).

La ropa es un aspecto significativo, le atribuye caracteristicas como verse “feo” o
“bonito”. Cuando vestia de ladino vinculaba la vestimenta con la figura de poder de

los patrones, interiorizé lo simbdlico de las ropas sin darse cuenta.
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En cambio, al vestir otra vez como chamula, estéticamente se percibe asi
mismo como “feo”, sin estatus alto. Ademas, el vestirse asi pero sin saber
comportarse como chamula, le causa conflictos internos aunado al rechazo de los
demas ya que la gente del pueblo no lo consideran como uno de ellos: “mi padre
habia oido lo que decia la gente cuando me veian: Mira, ya vino Juan, dicen que
anduvo matando gente, anda muy aladinado” (Pozas, 1959: 54), la relacién
existente entre su comunidad y él, entre la cultura del pueblo y su identidad tenia
gue construirse o reconstruirse, segun Larrain y Hurtado (2003) en la interaccion
simbolica con los otros.

Pérez Jolote menciona “yo ya no queria estar en mi pueblo; pero tampoco
pude irme otra vez”, no habia un motivo fuerte para salir de ahi, no habia golpes, no
era un nifo, el trabajo y el alimento podia conseguirlo ahi, s6lo era su tristeza y su
falta de pertenencia y de reconocimiento en los otros lo que le hacia dudar, pero
aprendié todo de nuevo, al igual que lo hizo al principio de su vida, al lado de su

madre:

Y me quedé en la casa, trabajando, oyendo a mi madre hablar la lengua. Y asi estuve
muchos dias, junto a ella, como si hubiera sido un nifio. Me daba gusto pensar que ya tenia
yo mama otra vez. Y empecé a sentirme de nuevo contento, junto al calor de la lumbre que
ardia en medio de la casa (Pozas, 1959: 55).

De manera simbdlica, la madre le da de nuevo origen, le ensefia a hablar, y le otorga
de nuevo vida, a través de la palabra, de los actos, de las historias que cuenta,
porque en ellas se encuentra contenida las costumbres y la forma de proceder de
la gente de ahi; ademas, lo hace junto al calor del fuego, el cual se encuentra
habitualmente en medio de la casa, en forma de fogén, donde se cocina la comida.

Es un lugar significativo para los habitantes de la comunidad porque es el
corazén de la casa, podian sacudirse ahi el frio y el hambre; también dejaban
enterrados ahi los ombligos de los recién nacidos. Aunque las casas del pueblo de
Chamula son iguales a las demas de la zona tseltal- tsotsil, el centro de la casa-
habitacion es importante también en cuanto a su funcionalidad: “la distribucion que

hacen de sus viviendas es funcional, ya que el clima frio, se neutraliza con la
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hoguera de la cocina en la noche para dormir, y en el dia para descansar después
del trabajo” (Pozas, 2012: 219).

El protagonista se experimentaba a si mismo por medio de los otros, mientras
aprendia de nuevo la lengua junto a su madre se abstuvo de las fiestas del pueblo:
“vino la fiesta de San Mateo. Todos los de mi casa fueron; pero yo no quise ir y me
quedé. Mas tarde vino la fiesta del Rosario y tampoco fui. No queria que la gente
me viera vestido como chamula sin que pudiera yo hablarles” (Pozas, 1959: 55).
Aunqgue no iba a las fiestas, él ya no se fue de la comunidad, estaba aprendiendo
de nuevo y él era consciente de esto, de que su identidad como individuo estaba
consolidandose, transformandose y reconstruyéndose, porque como ya se ha
mencionado, la identidad no es estatica, sino que esta en continuo cambio.

El protagonista en este punto se torné en un individuo que comenz6 a
transformar su si mismo en relacién a los demas integrantes de la comunidad, para
tener nuevamente el sentido de pertenencia y asi definirse en una identidad
colectiva al integrase como uno mas de los indigenas chamulas; en este sentido,
Larrain afirma que el individuo “se hace objeto de si mismo al tomar las actitudes de
otros individuos hacia él. La identidad, por lo tanto, es la capacidad de considerarse
a uno mismo como objeto y en ese proceso ir construyendo una narrativa sobre si
mismo” (2003: 32). El primer paso en la reconstruccion en la narrativa sobre su
identidad, fue la experiencia de aprender nuevamente la lengua y vestir las ropas
tradicionales, el segundo consisti6 en aprender también la forma en que debia
comportarse en las reuniones familiares y las fiestas de la comunidad, al ser
hombre, su maestro no seria otro mas que su padre.

En este apartado se observé que, contrario a lo que pensaba acerca de su
identidad, Juan Pérez Jolote estaba lejos de ser un verdadero chamula, como se
consideraba en el apartado anterior; al contrario, si bien fue aceptado por sus padres
para vivir con ellos, para los integrantes de la comunidad no era bien visto por andar
aladinado, hablando castellano y vistiendo como los ladinos. Pero un aspecto
trascendente es que el hecho de que pudo ser consciente de que su identidad como
tal, requeria mas que solo haber nacido ahi; que la lengua, las ropas, las costumbres

y las historias que contaban los viejos era parte también de ser como ellos, decide
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retornar entonces a sus raices y todo lo que implicaba, para tener un sentido de
pertenencia a esta comunidad debia cambiar también la perspectiva que tenia sobre
ella, si bien le parecié digno o “bello” asemejarse a los ladinos, ahora aceptaria los

valores compartidos por la comunidad, para ser de nuevo, chamula.

4.4. Un chamula en su comunidad

A partir de que Pérez Jolote regresa a su hogar, los acontecimientos ocurren solo
en torno a la comunidad y a la familia, pues el protagonista hace una busqueda de
pertenencia en este lugar. Se vuelve un sujeto de las costumbres y tradiciones, de
lo que otros le indican, no como mandato sino por decision propia, para volverse de
una vez, un miembro mas de la comunidad.

Su instructor fue su padre “me decia lo que debia yo de hacer en cada caso’,
sobre todo en las reuniones sociales, ahi aprende todo lo relacionado a sus
costumbres. En este punto, la novela se torna mas descriptiva, parece como si las
acciones del personaje se suspenden para darle lugar a los detalles de cada
tradicion, como los preparativos que se hacen en honor a las animas de sus
parientes, la comida que se prepara y las oraciones que se hacen. Por ejemplo,
cuando Juan Pérez Jolote se involucra por primera vez en una de las tradiciones
del pueblo, el ritual de las animas llamada Todos Santos, describe el proceso de los

preparativos:

En el tapanco y dentro de un cajén, se guardaban los trastes para poner la comida a las
animas; alli quedaban guardados todo el afio y s6lo se sacaban este dia. Sacaron del cajén
los setz para servir el caldo y la carne con repollo, los boch para el atole agrio y un platito
para la sal (Pozas, 1959: 55).

El ritual de las &nimas contindia celebrandose no so6lo en Chamula sino en
todo México, conocido como la celebracion del dia de muertos, especificamente la
idea de que los parientes muertos llegan a visitar a las casas donde se les da una
ofrenda, una invitacién a estar presentes en alma y comer las cosas que solian
disfrutar en vida; sélo que en este pueblo realizan acciones particulares como llamar

a las animas:

121



Uno de mis hermanos fue al pueblo para tocar la campana del barrio y llamar a las animas.
Yo fui con mi padre al panteén, limpiamos la yerba de las tumbas de nuestros parientes, y
para marcarles un caminito, que sélo se comienza en el panteén, se termina con un pedacito

gue sefiala la entrada de la casa (Pozas, 1959: 55-56).

Ademas, tienen bastante claro qué parientes fallecidos llegaran y quiénes no: “sélo
llegarian las &nimas de los que heredaron bienes a mis padres; los que no dejaron
nada no fueron llamados” (Pozas, 1959: 56). Por esta razon los parientes son

llamados cada uno por su hombre, para que sean las Unicas animas en aparecer:

Mi madre llamé a las animas por su nombre, a sus padres, a sus abuelos, a los padres y
abuelos de mi padre, y les dijo: “Wengan a comer, vengan a sentir el sabor, vengan a sentir

el humo de lo que ustedes comian” (Pozas, 1959: 56).

Juan Pérez Jolote participd en esta celebracion involucrandose con las
actividades que debian realizarse y muestra estar totalmente convencido de lo que
acontecia: “en todas las casas habia candela, y de seguro estaban alli las animas
que habian salido a visitar a sus parientes” (Pozas, 1959: 56). Esto es importante
en la medida de que el protagonista reafirma sus raices y encuentra un sentido de
pertenencia en la comunidad no sélo por haber nacido ahi sino por las tradiciones y
el mito del origen, sus antepasados y la cosmogonia que envuelve a cada festividad;
lo cual se perpetla por generaciones a partir de las platicas de los mas viejos:

Uno de los viejos que venian con mi padre dijo:

-iQué solo se ha quedado Chultotic!

“La madre de Chultotic es Chulmetic. El padre de Chultotic ya no vive, ni él ni su anima
llegan a este mundo. Murié hace mucho tiempo. La virgen Chulmetic llor6 mucho cuando
murid su sefior. Entonces su hijo Chultotic le dijo:

-“no llores, madre, que mi padre volvera a los tres dias; en cambio, si lloras, no volvera nunca
mas”.

“Chulmetic llor6 mucho sin oir las razones de su hijo, y el padre del sol no regresé nunca
mas” (Pozas, 1959: 58).
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A partir de este mito los viejos explican las razones de por qué se celebra el ritual
de las animas, puesto que no podran volver debido a los llantos, incluso cuando un
pariente muere, mientras van a enterrarlo no le lloran por temor a que ni sus &nimas

puedan volver:

Si nuestra madre Chulmetic, no hubiera llorado, todos los hombres y mujeres que mueren
volverian al tercer dia después de muertos. Por eso todos los dias va Chultotic al Olontic a
ver a su padre y a los que han muerto cada dia y que ya no volveran; sélo sus animas salen

hoy a visitar a sus parientes (Pozas, 1959: 58).

llustracion 11. Ritual de las dnimas

En la imagen anterior, es la primera donde el protagonista no aparece, pues
al igual que la narracion que deja las acciones del personaje, da pie para describir

y presentar las costumbres del pueblo, con la madre haciendo los preparativos.
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En la ilustracion se observa que fuera de la casa parece ser de dia, pero en
la habitacién, la Unica luz es el de la vela que no logra iluminar toda la pieza, que
esta oscura, llenandola de misticismo. Aqui no predomina el sonido o el movimiento,
sino el sentido del olfato, a través de la comida y el olor del incienso.

El origen del protagonista se extiende mas alla del lugar de donde es
originario, entra en su conciencia que sus raices abarcan también a sus
antepasados y las costumbres que heredaron, incluyendo los mitos de la creacién
del hombre. Asi como se expande su origen, las tradiciones también le hacen
extender su vida por medio de las mismas creencias, porque hablan del encuentro
con sus parientes incluso después de muertos y se supone que les pasara lo mismo

a los que estan vivos.

Después de un tiempo, vuelve a una de las fincas, pero con el propdsito de
comprar “mis caites y mi sombrero” no con la intencién de huir sino de proveer a la
familia algo de dinero, ahora su interés esta con ellos; le deja a su padre el dinero

del enganche, y tras un mes en la finca menciona:

Cuando llegué, me encontré con que mi padre vivia en el pueblo de Chamula; se habia
mudado del paraje. Ya era primer gobernador, habia gastado los cuarenta y nueve pesos

para recibir su cargo. Compré maiz, ocote y un garrafon de trago (Pozas, 1959: 59).

Es necesario explicar esto ultimo sobre la mudanza y el cargo del padre. En primera
instancia, el padre no salié del municipio de Chamula sino que se fue a vivir al pueblo
principal, a la cabecera municipal, ya que la familia completa vivia en los
alrededores, en los parajes de Chamula. Ricardo Pozas explica que por esa razén
es necesario hacer énfasis en que las casas del pueblo principal no eran las casas

habituales de los chamulas sino la de los parajes:

No son las casas-habitacion de la cabecera del municipio las que podran presentarse como
tipo de vivienda de los chamulas, porque en ellas casi siempre falta el “pus” (bafio de vapor),
el huerto, el corral de los carneros y el gallinero que complementan la casa de una familia
chamula (Pozas, 2012: 216).
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El motivo era el desempefio del cargo del padre:

es natural, ya que cada familia que vive en la cabecera del municipio esta alli por un afio,
desempefiando su cargo, y la casa que habita generalmente es prestada; cada funcionario
politico o religioso tiene su casa propia en algun paraje del municipio y so6lo esta
temporalmente en la cabecera, donde tiene lo estrictamente indispensable para vivir (Pozas,
2012: 2016-217).

Por otra parte, también es importante explicar el puesto del padre, en relacion al
“‘nombramiento”, puesto que todo hombre chamula que esté casado, al ser parte de
la comunidad, debe prestar servicio a la misma. A continuacion se explica el proceso

de cargos.

Sistema de cargos

Ricardo Pozas explica la organizacién politica en el segundo volumen de la
monografia de Chamula, la cual esta conformada por el Ayuntamiento Regional y el
Ayuntamiento Constitucional; el primero tiene que ver con la politica local, unida a
cuestiones religiosas; y el segundo, al organismo legal, reconocido por el gobierno
estatal. En la politica del pueblo también se encuentran los ancianos, también

conocidos como:

Los “principales”, entre los cuales se encuentra el lider del pueblo o principal de los
principales; este cuerpo de “principales” funciona en ajuste politico con el Ayuntamiento
Regional, y esta integrado por los hombres que han servido en los puestos politicos del
Ayuntamiento Regional. Los “principales” gobiernan en los parajes y mantienen las

tradiciones politicas del pueblo junto con el Ayuntamiento Regional. (Pozas, 2012: 4).

Son 54 hombres que integran el Ayuntamiento Regional, pero en la organizacion
religiosa son muchos mas. El cargo de los puestos politicos o religiosos los puede
desempefiar cualquier hombre chamula casado, y no es que se “nombren”,
“otorguen” o “paguen” por los puestos sino que “tienen la obligacion de servir por un
afo en cualquiera de los cargos politicos o religiosos, sin remuneracion alguna”

(Pozas, 2012: 5). Por este motivo, los que tienen cargos deben contar también con
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suficientes medios para subsistir y mantener a su familia durante este tiempo, ya

sea con dinero, maiz o frijol, para esto:

Cada miembro del Ayuntamiento Regional, al dejar de cultivar sus tierras por un afio para
atender los servicios de su cargo, recibe ayuda de los vecinos del paraje donde vive. Cada
jefe de familia debe trabajar en su paraje cuatro dias al afio en las tierras de los funcionarios

politicos al servicio del pueblo (Pozas, 2012: 5).

Los integrantes del Ayuntamiento Regional pueden ser: sindicos,
gobernadores, alcaldes, regidores y mayores distribuidos por los tres barrios de
Chamula: el de San Pedro, San Juan y San Sebastidan. Ademas de estos
funcionarios, estan los escribanos, quienes fungen como intermediarios entre los
dos tipos de gobierno, el regional y el estatal.

Estos Gltimos son los que permanecen por mas tiempo en su cargo
“‘mantienen el control politico del pueblo y de ellos salen los gobernantes del
Ayuntamiento Constitucional” (Pozas, 2012: 12), pero los cargos en general, no son
permanentes, debido a la imposibilidad de conseguir medios de subsistencia para
dedicarse al trabajo de gobernador o cualquier otro cargo, aunque también se debe
a la idea de igualdad que existe en la comunidad, por eso “los gobernantes en el
pueblo se renuevan cada afio, y esta es otra de las manifestaciones del principio de
igualdad que norma la vida en el pueblo” (Pozas, 2012: 12), el cual se opone a un
cuerpo permanente de gobernantes y a la acumulacion de bienes: “la comunidad
condena la ostentacion de riqueza; si el individuo acumula bienes de consumo debe
gastarlos sirviendo al pueblo como funcionario” (Pozas, 2012: 13); pero una cosa
son los principios y otra, las acciones que cada funcionario realiza.

Para la designacion de los cargos, el que esta en funcién o los que han
gobernado pueden elegir a los sustitutos, se eligen a los que aun no han cumplido

con sus obligaciones y se debe tener en cuenta:

la cantidad de maiz que posee [el individuo], debe calcularse un minimo para que pueda vivir
con su familia durante un afio sin trabajar en actividades productivas. La acumulacién de
bienes de consumo, el maiz sobre todo, es determinante para el nombramiento de los cargos

politicos o religiosos (Pozas, 2012: 14).
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Ademas del maiz, el frijol y la posesion de carneros son los otros bienes que pueden
tener las personas que tendran cargos. Los funcionarios también pueden perjudicar
a quienes los han ofendido o desquitarse con personas que no tienen suficientes

bienes, los cuales terminan endeudados y con trabajo en las fincas:

La designacion de un puesto se presta con frecuencia a vengar alguna mala voluntad y se
cometen injusticias dando cargos a los individuos que no tienen recursos econémicos; en
estos casos, los afectados piden prestado maiz, frijol y dinero; cuando terminan su comision,

van generalmente a trabajar a las fincas de café para pagar sus deudas (Pozas, 2012: 14).

Por tal motivo, los designados para cargos suelen huir y enfrentarse fisicamente con
las personas que los llevan a jurar para darles cargo, lo que ocurre por lo general
en los dias de fiesta para “cazar victimas” y obligarlos a cumplir con esta
responsabilidad; el juramento debe hacerse sin excepcion, el cual se realiza “ante
una gran cruz de madera que tiene cada barrio dentro de uno de los cuartos de la
casa municipal, al que llaman Alma o Cuarto de Juramento” (Pozas, 2012: 14).
Para evitar tener alguno de los cargos, ofrecen regalos a los que estan en
funciones pero sobre todo, aguardiente, asi, en caso de salir propuesto, su protector

los defendera:

Cuando alguien es nombrado para un puesto, su gente va y le ofrece aguardiente, le lleva
regalos, lefia y agua para sus servicios y van a trabajar en sus tierras, para estar bien con
él, recibir sus favores y defensa en el caso de ser propuesto para algun cargo (Pozas, 2012:
11).

Sin embargo, si la cantidad no les parece suficiente, los mismos protectores son los
que proponen a sus protegidos para los cargos: “como todos estan protegidos,
tedricamente a nadie le debian dar cargo; pero es aqui donde entra la politica con
su caracteristica fundamental: la hipocresia” (Pozas, 2012: 14).

Para nombrar a alguien con algun cargo, se les da una credencial, si la

persona no acepta, se arma una pelea hasta que agarran a la personay lo llevan a
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la cruz a jurar, el individuo sabe que es uno de sus deberes y se desahoga en la

lucha con los que les llevan la credencial:

En algunos casos, la actitud de los nuevos funcionarios cuando han sido nombrados en
contra de su voluntad, es francamente hostil y los encargados de entregar las credenciales
van prevenidos para repeles o evitar cualquier agresiéon (Pozas, 2012: 20).

Por otra parte, cuando la persona acepta gustoso, “toma la credencial y les da a los
Mayores y a sus acompanantes aguardiente, y éstos regresan al pueblo contentos”
(Pozas, 2012: 20).

Ya sea que acepten gustosos 0 no, el punto principal en este proceso del
sistema de cargos, es la concepcion que los miembros de la comunidad tienen de
este servicio: “servir al pueblo es servir al Santo Patrén y dejar de hacerlo equivale
a no tener ya una vida tranquila: sobrevienen las peores calamidades, la miseria,
las enfermedades” (Pozas, 2012: 17). Algunos nombrados huyen una vez que les
han dado el cargo, pero si al salir del pueblo o trabajando en las fincas se enferman

o se lastiman, el chamula:

Regresa al pueblo a decirle a San Juan: “Perdéname sefor, no puedo servirte porque no
tengo la paga”. Le enciende una candela y sana de la enfermedad que se considera le habia

venido de castigo por no cumplir con el cargo para el que habia jurado (Pozas, 2012: 17).

Se hace énfasis en el sistema de Ayuntamiento Regional, porque es en este
organismo donde el padre de Juan Pérez Jolote ocupa el cargo de gobernador y es
ademas, al cual estan sujetos la organizacion religiosa, donde el protagonista
ocupard mas adelante diversos cargos, baste hasta el momento recalcar que la
funcién principal del Ayuntamiento Regional es “la de impartir justicia y vigilar por el
bienestar del pueblo; estas funciones estan ligadas al culto catélico-pagano
formando un solo cuerpo con los organismos religiosos que funcionan en el pueblo”
(Pozas, 2012: 33); ademas, aunque los cabezas de familia presten servicio por
medio de los diferentes cargos, no conciben su gobierno como un sistema de
servicio social, sino como un organismo que vigila el orden y hace justicia, la cual

se expone en publico.
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El padre de Juan Pérez Jolote cumple con su cargo de gobernador cuando
su hijo regresa al pueblo después de trabajar en las fincas, y como ya se dijo, debia
radicar en la cabecera municipal para desempefar sus funciones, para lo cual tuvo

que usar el dinero que recibié de antemano su hijo, por eso le dice:

ya vez que ahora me han nombrado gobernador, y el dinero que me habias dejado lo gasté
comprando mi maiz, para poder vivir aqui en el pueblo; ya te lo devolveré después (Pozas,
1959: 59).

A diferencia de cuando se fue de jovencito a las fincas y que el padre no acepté el
dinero, ahora si lo acepta y lo utiliza para conseguir el puesto de gobernador,
ademas, no se apropia el dinero, sino que promete devolverlo, porque ahora su hijo
ya es un hombre que merece el dinero que consigue por el esfuerzo de su trabajo;
en este punto, su padre lo reconoce en su totalidad y todo el miedo que su hijo Juan
pudo tener en el pasado, desaparece: “al cabildo llegaban, todos los dias, los
barriles de aguardiente que el secretario vendia y todos los dias llegaba mi padre
borracho, pero ahora ya no le tenia yo miedo” (Pozas, 1959: 60).

El padre llegaba borracho por el cargo que tenia, ya que el licor era uno de
los medios de trato para los acuerdos entre las autoridades y los habitantes del
pueblo, esto puede verse mas adelante en el apartado “El alcohol en sus relaciones
sociales”. Lo importante en este punto, es que el padre ahora era un representante,
tenia autoridad en la comunidad, por su parte, Juan Pérez Jolote supo de nuevo
hablar la lengua, ademas realiza trabajos en la casa como en las fincas y sabe
proporcionar alimento; su padre reconoce todo esto y le ofrece lo que le hace falta
para completar su rol social en la comunidad, ser un hombre de familia, es decir,

casarse, por lo que le dice:

-Mira Juanito, ve las muchachas, a ver cudl te gusta; ahora que estamos en el pueblo, ahora
que soy autoridad... y me dices y la vamos a pedir [...]

Le dije cudl era la mujer que me gustaba: una que vivia cerca de mi casa y que miraba todos
los dias.

-Bueno, te la vamos a pedir... ¢ Te gusta?
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- jSi, me gusta, y ésa nada mas!

-Si, pero es Tuluc, me dijo.

-Qué le hace, si en castilla me llamo Jolote.

Hablé con mi mama, y dijeron:

-Vamos a probar si nos la dan, porque el Juanito no es criado aqui, hace poquito que llego
(Pozas, 1959: 60- 61).

Pozas aclara que Tuluc, en tsotsil significa jolote y en sus costumbres dictaban la
prohibicién de casarse con personas del mismo nombre, en este caso, de apellido,
por lo que el protagonista hace énfasis en su apellido en castellano, que, por sonar
diferente, daba por hecho que no era lo mismo.

El problema al casarse ademas del apellido, que Juan solucioné facilmente
con ese argumento, era lo que dijeron ambos papas, de no saber si darian permiso
los padres de la muchacha para que se casara con él porque no crecio ahi y eso
suponia una complicacién, porque para ser miembro de la comunidad, el individuo
debia compartir los elementos simbdlicos y los aspectos culturales de la misma,

como menciona Palomar Verea:

lo central en el proceso de construccion de las comunidades es la voluntad de sus miembros
de formar un todo, cuestién que esta intimamente ligada al reconocimiento de fronteras
claras y firmes, si bien mas imaginarias que reales, lo que permite identificar a los miembros
de la comunidad tanto por los elementos simbélicos compartidos como por la distincion que

esas fronteras levantan frente a otros (2000: 18).

Una de esas fronteras o limites que estaba claro para la familia Tuluc, era la
influencia ladina de Pérez Jolote, por eso tenian que asegurarse gue su sentido de
pertenencia y arraigos a la comunidad debian ser lo suficientemente fuertes para
que €l no volviera a irse. Su padre también comprende esto y por eso aboga por él
cuando llegan a la casa de la familia de la joven: “Es que... los vinimos a molestar
por su hijita de usted; ya ve que mi hijo Juan hace poco que volvié para aca, y él
quiere tener mujer; quiere vivir igual que nosotros (Pozas, 1959: 61), tenian que
hacer énfasis en esta ultima parte, es decir, en el deseo voluntario de vivir no sélo

ahi, sino como ellos, lo cual remarco el interesado, siguiendo la guia del padre:
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-Di a lo que hemos venido -dijo mi padre-, jhincate!

Me arrodillé, y dije:

-Pues si, tio, tia; ustedes ven que yo no tengo mujer, yo quiero ser igual a ustedes, que viven
casados y tienen mujer; que su hija me gusta y quisiera casarme con ella (Pozas, 1959: 61-
62).

El primer requisito que le preguntan para ver si es apto para casarse, es lo que tuvo
que aprender desde muy pequefio, el valor del trabajo, que ademas es un atributo
inherente del ser hombre: “Pero... qué, ¢saber trabajar?, porque la mujer necesita
que la mantengas [...] 4, yo?, si sefor, porque tengo mis manos buenas, no soy tunco
(Pozas, 1959: 62); quiere decir que tiene ambas manos, que nada le impide trabajar,
pero lo que mas interesaba a los sefores preguntar fue lo siguiente: “; Pero no ves
que eres de lejanas tierras, que no te has criado aqui y que, tal vez, nomas quieres
probar a mi hija y la vas a dejar para volver a donde te has criado?” (Pozas, 1959:
62), el hecho de que se haya criado fuera de la comunidad marcaba una frontera
entre ellos y él, y esto al mismo tiempo podria significar cierto peligro para su grupo

familiar, como menciona Palomar, las fronteras son:

experimentadas como zonas de peligro, ya que éstas representan los limites de una
identidad que hay que defender continuamente, lo que genera una necesidad de rituales

especiales de mantenimiento (2000: 23).

Para asegurarse de que su vinculo con el interesado no supondria ningan
problema debian confirmar que esta frontera que los separaba de ellos se
desvaneciera, porque si bien algunos limites en un grupo pueden ser “lo racial, la
religion o la lengua. Algunos limites estan en la forma de hacer y pensar el mundo;
es decir, son limites simbdlicos. (Contreras, 2013: 20), en otras palabras, debian
asegurar gue Juan Pérez Jolote pensara el mundo al igual que ellos, que tuviera
sus mismas practicas de vida: trabajar, hablar tsotsil y tener la misma religion, entre
otros aspectos; el protagonista afirma este pensamiento cuando le responde al

futuro suegro:
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-No, sefior -le dije-, la verdad de Dios que aunque sea de lejana tierra, una vez que he venido
aqui, si me quiere tu hija, veran cémo cumplo lo que he dicho. Lo que quiero es vivir en

nuestro pueblo y dar servicio como ustedes lo estan dando (Pozas, 1959: 62).

Comprometerse para dar servicio en el pueblo era un aspecto fundamental para
asegurarles que viviria el resto de su vida en ese lugar, porque no todos los
habitantes del pueblo les parecia la idea de dar servicio a su comunidad, como ya
se explico, muchos huyen de los cargos por la falta de bienes materiales que
necesitan para subsistir durante el tiempo que se da servicio o cargo, pues éste no
tiene remuneracion alguna.

Juan Pérez Jolote se comprometioé pues, a vivir como ellos y fortalecer sus
vinculos con la comunidad al desear servir a la misma. Esto parece convencer al
suegro, solo le resta confirmarlo con su padre: “-¢ Sera verdad lo que esta diciendo
este Juanito? -dice que es verdad -contestd mi padre-; que se va a quedar aqui, que
no se vaair’ (Pozas, 1969: 62), y como el joven pretendiente insiste en casarse con
ella aunque trataron de disuadirlo diciendo que la hija era floja, que no le tejeria su
“chamarro”, él acepta porque sabe que no es floja; entonces los futuros suegros se
guedan convencidos pero les dicen que regresen porgue deben consultar con sus
parientes sobre lo que opinan de este evento social, lo cual es trascendente para la
consolidacion del personaje pues se discutira su aceptacién total como miembro de
la comunidad, como un chamula total capaz de formar una familia indigena con sus

costumbres y tradiciones, el narrador cuenta:

A los cinco dias regresamos a hablar para ver qué habian pensado; para saber qué habian
dicho de nosotros los tios y las tias.
-Esta bien -nos dijeron-; si cumple con lo que ha ofrecido, si va a dar servicio en el pueblo,

le vamos a dar la muchacha (Pozas, 1959: 64).

Ellos aceptaron pero para casarse, el prometido debia dar dote a la familia
de la futura esposa, para eso necesitaria dinero: “y fui otra vez a San Cristobal, a

pedir dinero con los habilitadores, y me dieron cincuenta y cuatro pesos para
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trabajar tres meses” (Pozas, 1959: 64). Con este dinero logré comprar la dote y sus

ropas nuevas para el dia del casamiento:

Compré uno cincuenta de platanos, un peso de naranjas, dos atados de panela, seis pesos
de pan, cuatro pesos de carne, un garrafon de trago, que me costé ocho pesos, y cuatro
cajas de cigarros. Para que “entraran los gastos” llamé a mi hermano Mateo, a mi hermanito
Manuel, a mi cufiado Marcos Lépez y Ventana, con sus mujeres, que me ayudaron a llevar

la canasta del pan. Fueron también mis padres. Yo iba cargando el garrafén de trago (Pozas,

1959: 66).

En la siguiente imagen se observa este momento, cuando €l y su familia llevan los

dotes a casa de sus suegros. La luz predomina en su indumentaria, la cual describe

como limpia y nueva.

..mgmumnulmw"'

llustracion 12. Dotes para el matrimonio
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De todos los objetos que llevan, lo que mas resalta es el garrafén de licor, el cual
no puede faltar en el trato en sus relaciones sociales, en este caso, un casamiento,
por eso es significativo que quien lo porte sea el propio prometido.

Juan Pérez Jolote se caso teniendo como testigos a todos los familiares de
la joven: “compafieros, vamos a almorzar para que se vayan a sus casas; todos
vieron cémo recibi a mi yerno. Y cada uno contesté: esté bien [..] todos vimos como
fue entregada tu hija” (Pozas, 1959: 70). Pérez Jolote cumplié con lo que habia
dicho, consiguio el dinero para casarse y estuvo sujeto a todo lo que le indicaba su
padre y su suegro, acarreando lefia, haciendo milpa y todos los trabajos que hacen

los hombres para abastecer el hogar.

lustracion 13. Ayudando al suegro
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La imagen anterior es bastante clara, en el sentido de que casi no hay sombra,
excepto la que se muestra en la pared de la casa, lo cual indica la posicién del sol
y que deja saber que es temprano o de mafiana.

Una vez casado, desde luego que fue a la finca a trabajar para liquidar el
dinero adelantado que le dieron para casarse, una suma que no recuperaria en caso
de que la pareja se separara. Esta advertencia se hizo porque en Chamula tienen
la costumbre de devolver el dinero que se gasto en el casamiento en caso de que
no funcione el matrimonio, Ricardo Pozas da un ejemplo en la monografia de esta

comunidad:

Un joven habia sido sancionado por las autoridades con 15 dias de trabajo en la limpia de
uno de los canales que sirven para el desagtie de la laguna que se forma cerca del cabildo.
El castigo habia sido impuesto porque su primera esposa se habia ido de su casa; solo habia
vivido con él dos meses; habia huido porque se le habian sangrado las manos al hacer las
tortillas; en su matrimonio habia gastado $60.00 y al separarse sélo habia devuelto la mujer
$30.00, pero le iba a devolver los otros $30.00. Se busc6 una segunda muijer; dio regalos al
padre de ésta, pero estaba comprometida y huyd con el primer hombre que la pretendia; el
padre de ésta, para no devolver el dinero que habia gastado el segundo pretendiente, le
entregd a otra de sus hijas, a una nifia de 11 o 12 afios de edad; la pequefia se quejé con
las autoridades y éstas castigaron al joven por haber aceptado a la menor de edad como
esposa (Pozas, 2012: 39-40).

Otro de los casos por los que la mujer puede huir y comprometer el dinero de los
dotes, es el maltrato fisico; Juan Pérez Jolote fue advertido de esa situacion por
parte de los parientes, le dijeron que si le pegaba a su mujer no le regresarian el

dinero, a lo que él contesto:

-No tenga cuidado, papacito; no tenga cuidado mamacita -yo me inclinaba frente a ellos y
frente a cada uno de sus parientes para que me tocaran la cabeza con su mano; ellos lo

hacian, y aceptaban asi, mi demostracion de respeto (Pozas, 1959: 70).

Ricardo Pozas, hace nota respecto a la costumbre en esta comunidad que, al
saludar a alguien que se considera mayor o superior, quien saluda inclina la cabeza

y aquellos responden poniendo la mano en ella, y como menciona el narrador de la

135



obra, ellos aceptan asi su demostracion de respeto, lo que es igual, lo consideran
como un miembro més del pueblo.

Juan Pérez Jolote se confirma asi como un indigena chamula viviendo en
San Juan Chamula, es parte ahora de esta comunidad y tiene el reconocimiento de
su padre y demas integrantes; reafirma su identidad como chamula siendo sujeto a
los elementos culturales de la comunidad en la interaccion con los otros. Tiene lo
gue Contreras menciona sobre la cultura y la comunidad, es decir, la capacidad
“para interpretar, para leer los significados y darles un sentido, es lo que funciona
como pegamento para los integrantes de la comunidad” (Contreras, 2013: 20). El
protagonista es parte de una identidad colectiva, es sujeto a las costumbres del
pueblo, después de casarse observa lo que tiene, ademas de tierras y esposa,
encontro la reciprocidad entre sus parientes, una ayuda mutua gue no experimento

fuera de la comunidad:

ese dia me lo pasé en la casa viendo lo que tenia. En mi terreno estaban trabajando cuatro
parientes, que comieron con nosotros en la casa. A los parientes que vienen a ayudar no se
les paga, solo se les da comida, porque cuando ellos necesitan ayuda, nosotros tenemos
que ir a trabajar en sus tierras (Pozas, 1959: 78).

¢, Qué es lo que posee entonces?, un sentido de pertenencia, un motivo y un
propdsito para vivir ahi: la responsabilidad de ser cabeza de familia, ademas, tiene
el apoyo de todos sus parientes, en la comunidad obtuvo este sentido de
reciprocidad, algo que, mientras estaba con los ladinos no tenia, sobrevivia por
cuenta propia.

El trabajo colaborativo se observa también en las actividades que realizaban
las mujeres, como se observa en la imagen siguiente, en la cual tampoco aparece
el protagonista porque se realza el trabajo femenino, ahora que esta casado es mas
consciente de los roles en su comunidad. Las mujeres tejen las ropas de la familia
y de los santos del pueblo, ademas preparan la comida y realizan las labores

domésticas.
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llustracion 14. Mujeres trabajando

Por otra parte, si bien el protagonista comparte una identidad colectiva, la
cual se mantiene inmutable durante mucho tiempo y se transforma sélo debido a
elementos externos, los cambios en la identidad individual, aunque son graduales,
estan en continua transformacion; esto debido a que, segun Larrain y Hurtado
(2003), las identidades individuales tienen contenidos psicolégicos, algo que no
ocurre en las identidades colectivas, estas Ultimas agrupan distintos discursos
identitarios, o diversas identidades individuales.

De esta manera, aunque el personaje principal practique y acepte la identidad
colectiva que se le atribuye, él como individuo tiene la capacidad de transformar su
rol social dentro de la comunidad, puede cambiar como individuo pensante, el ser
un sujeto pasivo para llegar a ser un actor social, alguien con capacidad de agencia

y definir su lugar en el pueblo en que decidi6 vivir, veamos entonces el ultimo
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escenario de su vida, como pasa a ser un habitante comuan en el pueblo de Chamula,

a ser un representante, cumpliendo con lo que habia dicho: dar servicio en ella.

4. 5. Lider chamula

En esta parte de la vida de Juan Pérez Jolote, lo primero que puede observarse es
que ya no busca un sentido de pertenencia a algun lugar porque ya lo encontré en
Chamula, tampoco se siente rechazado ni tiene dificultades en las costumbres del
lugar, ya nada le parece raro ahi por lo que dice “ya me sentia contento en el
pueblo”, ;qué procede entonces?, ;qué mas podia desear?

Respecto a su personalidad, se pudo observar desde su paso por las fincas,
en la carcel y en las tropas, que no se conformaba con una pequefia racién de
comida, si podia conseguir mas trabajando, lo hacia, mejorando lo mejor que podia
su situacion; cuando dejo las armas y volvié a realizar diversos trabajos, ya no le
parecia suficiente lo que le daban pues habia podido ganar mas en el ejército; pero
regresa a su hogar no por la cuestion monetaria sino por buscar un sentido de
pertenencia y algo que le diera identidad, para reafirmarse a si mismo su lugar en
el mundo, en un punto en el que habia perdido todo.

Después del conflicto interno que atravesoé sobre su identidad como chamula
hasta establecerse en la comunidad, le iba bien, se sentia contento, y era aceptado
como uno mas del pueblo; no obstante, a nivel individual, la identidad siempre esta

cambiando porque:

la identidad no es puramente una construccién pasiva constituida por las expectativas de los
otros, es un proceso de interaccién por medio del cual la identidad del sujeto es construida
no sélo como una expresién del reconocimiento libre de los otros, sino también como

resultado de una lucha por ser reconocido por los otros (Larrain, 2003: 34).

Solo que este reconocimiento lo buscaba en otro sentido, ya no soélo ser chamula,
sino ser un chamula respetado, esto pudo ocurrir porque como afirma Palomar, “los
sujetos no asumen pasivamente las identidades que se les propone, sino que
negocian con ellas, las modifican, las rearticulan y refuncionalizan con base en sus
propias necesidades” (Palomar, 2000: 41), el individuo puede pasar de ser un sujeto
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a un actor social, la diferencia estriba en que el primero parece ser pasivo mientras

el segundo, tiene una funcién activa dentro de su circulo social.

Segun Gilberto Giménez, existen distintos pardmetros sociales que definen

a un actor social, los cuales son los siguientes:

a)
b)
c)

d)

e)

f)

Todo actor ocupa siempre una o varias posiciones en la estructura social

Ningun actor se concibe sino en interaccién con otros

Todo actor social esta dotado de alguna forma de poder, en el sentido de que dispone
siempre de algun tipo de recurso que le permite establecer objetivos y movilizar los
medios para alcanzarlo

Todo actor social esta dotado de una identidad

En estrecha relacidon con su identidad, todo actor social tiene también un proyecto, es
decir, algin prospecto para el futuro, alguna forma de anticipacion del porvenir.

Todo actor social se encuentra en constante proceso de socializacion y aprendizaje, lo
cual quiere decir que esta haciéndose siempre y nunca termina de configurarse

definitivamente (Giménez, 2012: 8-9).

¢,Podria decirse entonces que Juan Pérez Jolote cumple con estos

parametros?, el primer paso era ocupar una posicién en la estructura social y

precisamente por ser social, la posicion que ocuparia tendria que ser en relacién a

los otros, es decir, el lugar que ocuparia debia ser a partir de un referente social,

personas con las qué compararse Yy distinguir el reconocimiento. Juan Pérez Jolote

externa su deseo de reconocimiento a su mujer: “-yo quisiera vivir con mis

comparieros, que son autoridades. Voy a pedir mi cargo de mayor”, al estar ella de

acuerdo, él menciona:

Yo me quedé contento con lo que me contestd, porque queria tener un cargo; porque los

gue sirven al pueblo son respetados. Yo oia como saludaban a los que habian sido

"« "«

autoridades: “Adids, pasado alcalde”, “adiés, pasado alférez”, “adioés, pasado martomo”, que

son nombres de respeto (Pozas, 1959: 78).

Cabe aclarar que los cargos a los que se referia, eran parte de la organizacion

religiosa: “a los individuos que han desempefiado cargos religiosos, se les llama

Pasados, Pasado Martomo, Pasado Pasion, Pasado Alférez, asi como los que han
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desempefiado cargos politicos de importancia se les llama Principales” (Pozas,
2012, Tomo II: 70-71). Tener un cargo iba mas alla de una obligacion y requisito por
ser parte de la comunidad Chamula, para él era una aspiracion; no le preocupaba
la cuestion econdmica porque ya tenia la experiencia y las capacidades necesarias
para conseguir el sustento y desempefiar un cargo, que equivalia a dar servicio al
pueblo. Sabia que no era para cualquier chamula: “yo veia como las autoridades se
llevaban por la fuerza a los que les daban cargo. Estos se defendian y muchas
veces se escapaban” (Pozas, 1959: 80), ademas, ocupar un cargo tenia un
requisito: “yo sé que hay compaferos que no pueden tener un cargo porque no
tienen maiz para vivir en el pueblo”, por eso cuando su padre se hace gobernador
ocupo el dinero que le dieron a su hijo para comprar maiz y tener el cargo.

Juan Pérez Jolote obtiene su primer cargo al defender a un “compafiero” que

se lo llevaban a la fuerza:

El les decia que no tenia maiz, que no podia mantenerse, a tirones logré escaparse y las
autoridades corrieron tras él. Yo me meti a defenderlo para que no le dieran el cargo, y al
escaparse el otro, cargaron conmigo diciendo: “mira..., éste esta bueno para mayor’. Me

llevaron al juramento para darme el cargo de primer mayor (Pozas, 1959: 80).

Al regresar a su casa fue claro cuando externé lo que deseaba, expresando a su
conyuge: “jora si ya encontré lo que queria! [...] -Vamos a ser primer mayor”; en
esta expresion el plural es importante porgue incluye también a su esposa, la mujer
tiene roles especificos, como encargarse de hacer las ropas tanto para su familia
inmediata como para los santos del pueblo, ademéas de proporcionar la comida y
otros deberes que no son de menor importancia; con el cargo de su esposo, también
ella asciende de rango, porque en la comunidad, cuando ya estan casados, no ven
a cada uno de manera aislada sino conjunta. Para obtener el cargo, lo llevaron a
jurar debajo de la cruz del pueblo, porque en esta comunidad la cuestion politica
esta ligada a sus creencias religiosas, es necesario recalcar y detenerse en este
aspecto de lo politico-religioso porgue son elementos trascendentes que conforman
su sociedad, ademas tienen relacion con los cargos que tendra posteriormente el

protagonista en su proceso de transicion a lider chamula.
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4.5.1 Relacion politico-religiosa en la comunidad

Con el objetivo de explicar la importancia de los cargos que tendr& el protagonista
y su funcién dentro de la organizacion social, se hace énfasis en la relacion entre la
organizacion religiosa, la organizacion politica y la iglesia catoélica, puesto que en la
religion que profesan, hay un sincretismo entre los preceptos de esta ultima y las
creencias o mitos de los nativos antes de la conquista espafiola y la subsecuente
evangelizacion.

Se ha mencionado que los cargos en la comunidad pueden ser tanto politico
como religioso. Las funciones politicas legales o reconocidas por el gobierno estatal,
corresponden al Ayuntamiento Constitucional, y las funciones religiosas estan en
concordancia con el Ayuntamiento Regional. Ricardo Pozas aclara en la monografia
de Chamula que “la organizacion religiosa funciona en relacion y ajuste con la
organizacion politica tradicional del pueblo” (Pozas, 2012, Tomo II: 70), ambas
organizaciones son dependientes en el sentido de que, en parte, las acciones de
los funcionarios politicos se dan en torno a los ritos ligados al culto; sin embargo,
dicha dependencia se manifiesta s6lo en algunos ritos, como ocurre en el ritual de
entierros: si una mujer fallece estando en cinta, extraen al feto y lo entierran aparte,
por la creencia de que en el mundo de los muertos, la mujer cargaria todo el tiempo
a su hijo, en cambio, si lo separan, éste permaneceria recostado sobre un arbol que
tendria en cada rama senos de mujer y se pegaria a ellos; esto por poner un ejemplo
de las acciones que tuvieron que hacer en una ocasion las autoridades, al investigar
el motivo de la operacion que le hicieron al cuerpo de la occisa. Ricardo Pozas
aclara que en cuestion de funciones, no hay, en la actual organizacion religiosa
“funcionarios que traten de imponerse a los que desempenan los cargos politicos”
(2012, Tomo II: 71).

Asi como el ejemplo anterior, hay otras creencias como la idea del chulel y el
alma, que no se apegan de manera estricta al culto catdlico, de ahi que se hable de

una religion catélico-pagana en la comunidad, ademas:

El control del clero catdlico en el pueblo es nulo, y han quedado tan sélo los vestigios de la

organizacion que denuncia tal dependencia, pero de hecho no existe. Las relaciones de la
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organizacién indigena con el clero de la iglesia catdlica son muy escasas; el sacerdote
encargado de la parroquia llega al pueblo tardiamente, los dias de fiesta mayor, y los

aprovecha para bautizar a los nifios (Pozas, 2012, Tomo II: 71).

El bautizo es aceptado, como ya se ha mencionado, por la aprehension que tienen
sobre el nombre y la perpetuidad del individuo tanto en la descendencia como en el
plano espiritual.

Otro ejemplo de las relaciones entre la organizacion politica y la organizacion
religiosa estriba en el porte del baston que ostentan las autoridades ya sean
politicos o religiosos, el cual es el simbolo de mando. La entrega de los bastones a
las nuevas autoridades se realiza durante la Semana Santa: “el baton, simbolo de
poder de mando, lo otorga la iglesia; es el santo patrén el que entrega su propio
bastén a los gobernantes, para que sean respetados y obedecidos” (Pozas, 2012,
Tomo II: 73). Este simbolo de mando corresponde al gobierno tradicional, sin

embargo, Ricardo Pozas advierte que

los miembros del ayuntamiento Constitucional han desconocido este simbolo; no se sienten
representantes del pueblo, sino de las fuerzas de control externas al pueblo; son los agentes

del Estado, de los ladinos, los que en verdad gobiernan (Pozas, 2012, Tomo llI: 6).

Expone que si un lider chamula al frente de la organizacion politica regional favorece
al pueblo, pero al hacerlo, esto significa una amenaza para los intereses
econdmicos o politicos de los gobernantes ladinos, suelen correr rumores negativos
sobre la persona para que se le atribuya una mala reputacion con los moradores de
la comunidad, y en ocasiones son asesinados o desaparecidos.

Por otra parte, si bien las autoridades del Ayuntamiento Regional, son
gobernantes de caracter politico, para el funcionamiento de la organizacion religiosa
hay individuos especificamente para estos cargos y también son considerados
autoridades, por eso Ricardo Pozas, se refiere a ellos de manera separada aunque
estan vinculadas: “las funciones del Ayuntamiento Regional son de caracter politico
y las de los individuos que constituyen la organizacion religiosa estan perfectamente

definidas como funciones del culto” (Pozas, 2012, Tomo II: 74).
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Entre los funcionarios que constituyen la organizacion religiosa estan los
mayordomos: “la moyordomia es un grupo de individuos cada uno con distintas
funciones relacionadas con el culto a los santos; al frente de cada mayordomia se
encuentra un mayordomo” (Pozas, 2012, Tomo Il: 75). Hay varios santos en la
iglesia pero no todos son conocidos, por lo tanto, no tienen mayordomias, es decir,
que no se les rinde culto ni cuidados. En cambio, el santo principal del pueblo y el
patron del mismo es San Juan Bautista, le rinden culto porque segun la creencia de

los chamulas, fue:

El primer hombre que naci6 en el mundo, antes que naciera Jesucristo él vivia ya en la tierra;
fue el primer hombre que hizo milpa, rozando montes, en los cerros y en las barrancas, asi
fue como ensefi6 a trabajar a los otros hombres y es asi como vive ahora la gente; por eso,
en cada fiesta se le pide salud, para que la gente trabaje y pueda vivir (Pozas, 2012, Tomo
I: 75).

Para los cuidados de los santos y las fiestas en honor a ellos, los funcionarios
religiosos estan distribuidos cada uno con una funcion especifica, como los
alféreces, fiscales, sacristanes, el Comisario, el Cobrador de pélvora, el Alférez
pasion, el Yahualtiquil, el Alférez Ojob, el Habito, los Bajbin, la sefiora Nana Maria
Cocorina, el mayol-Tajemol y los Mashes; en el caso de las mujeres, pueden ser
madrinas del Nifio Dios, ademas obtienen el nombre del cargo que les dan a sus
esposos, aunque sean ellos quienes los desempefien. Puede leerse con
detenimiento la funcion de cada uno de ellos en el apartado de “La organizacion
Religiosa” de la monografia de Chamula (2012, Tomo Il, pp. 70-177), pero en
adelante se explican los cargos que les fueron otorgando a Juan Pérez Jolote y las
funciones que debia realizar.

El primer cargo que le dan es el de primer mayor, el cual es una funcion
politica, fue testigo del ritual de la entrega de los bastones de mando, los cuales se

lavan antes de entregarlo:

Un escribano cogi6é un bastén limpio y oloroso a manzanilla, y lo puso en la mano del primer
alcalde, diciendo: “ya esta lavado tu bastén, tome usted, para que lo lleve por los caminos,

para que sea respetado San Juan, para que nos cuide a toda su gente, a su pueblo”. El
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alcalde lo tomé y dijo: “bastoncito de San Juan, ya te bafiaste; ahora ayudame en mi cargo
y cuidame a mi, a mi familia, a mis padres, a mis hijos, a mi mujer. Acompafiame por los

caminos donde vaya...” (Pozas, 1959: 82-83).

En la siguiente imagen se observa el momento cuando le otorgan el cargo, en
conjunto con otros compafieros chamulas, muestran respeto a las autoridades, los
cueles se distinguen por su vestuario de lana negra y sombrero con listones de
colores, aunque el primer cargo que le otorgan tiene que ver con prestar servicio a
los politicos, el proceso de nombramiento es vinculado a las costumbres religiosas,

lo cual se puede observar en la imagen, con la iglesia y las cruces en el fondo.
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llustracion 15. Entrega de cargos politicos y religiosos

o
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Los mayores se encargan de servir a las autoridades como el presidente, el

gobernador o el secretario, en la monografia se explica que “el presidente manda al
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1°y 2° Mayores, que son los que le sirven; el Primer Gobernador manda al 3° y 4°
Mayores” (Pozas, 2012, Tomo Il: 19), pero s6lo se menciona que los mayores son
los que le ayudan; sin embargo, en la novela el narrador explica que las tareas son
arduas y en el caso de Juan Pérez Jolote, le toco servir a cuatro secretarios durante

el afio que durd su servicio:

Los mayores debiamos servir al secretario; unos tenian que ir a San Cristobal a traer el trago,
otros traian lefia para su casa, otros agua para su cocina; otros bafiaban sus caballos, otros

les daban maiz a sus coches y gallinas. Yo era intérprete, porque el secretario no sabia la

lengua (Pozas, 1959: 86).

Es curioso el hecho de que su funcion haya sido de intérprete, porque segun la
monografia el secretario “debe ser un hombre enérgico, debe conocer la lengua
indigena y tener algunos conocimientos sobre administracion municipal, para llevar
los libros de registro de nacimientos y defunciones, levantar actas, etc.,” (Pozas,
2012, Tomo II: 57). Pero la funcién del secretario no se reduce a manejar el papeleo
de la comunidad sino que es un elemento en la estrategia del gobierno del Estado

para mantener al margen a la comunidad:

Para sujetar a los pueblos de indios, el Estado comisiona a un individuo que mantenga el
orden sobre las bases de sumisién y obediencia, que haga que el indio acate las 6rdenes y
que respete a los hombres e instituciones del Estado; este individuo es el Secretario (Pozas,
2012, Tomo lI: 57).

De ahi que la funcién del Gobernador del Estado se vuelve imprescindible en la
imparticién de justicia en el pueblo, o por el contrario, de acciones injustas y de
explotacion; esto, a la par de la repercusion que tienen en los escribanos, quienes

se vuelven los mejores aliados en cada caso, porque si el Gobernador:

nombra como Jefe del Departamento de Proteccion Indigena a un individuo que desconoce
las necesidades de los pueblos indios, que no le interese la resolucion de sus problemas, la
oficina... se convierte en una agencia de explotaciéon del indio, y los Secretarios de los

pueblos son los mejores agentes de esta accién. Por el contrario, si el Gobernador esta
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interesado en hacer justicia... procura poner al frente...a un individuo que trate de corregir
las irregularidades e injusticias de los pueblos; entonces, los mejores agentes son también

los Secretarios municipales (Pozas, 2012, Tomo II: 57-58).

El narrador expone en Juan Pérez Jolote que los secretarios a los que sirvid, todos
eran corruptos, uno tuvo relaciones sexuales con la mujer de un chamula segun
para castigarla por querer separarse de su marido; otro de los secretarios, les
mandaba hacer las tareas mas minimas como atender a su perro y limpiarle sus
excrementos; otro mas, encarcelaba a los que decian que robaban para quitarles
alguna multa.

Segun la monografia, compensaban de esta manera su sueldo, que son “por
regla general muy bajos, y éstos tienen que completar sus ingresos imponiendo
multas, vendiendo aguardiente, o cobrando a los indios cuotas por cualquier motivo”
(Pozas, 2012, Tomo II: 57). Es cuestionable el hecho de que tengan que compensar
sus ingresos, en el sentido de que mientras ellos recibian un sueldo, asi sea bajo,
los cargos de mayores era sin remuneracion alguna, al contrario debian tener lo
suficiente para subsistir durante el afio de servicio; en cambio, los secretarios tenian
a su servicio a los mayores, al parecer, para cualquier mandado.

En la ilustracion anterior se observa la autoridad e imposicion del secretario
a partir de su postura, sefiala con una mano una orden a la mujer que se inclina
ante él, esta imagen muestra el momento cuando castigan a la mujer por querer
separarse de su marido. En el centro del cuadro aparece el licor, que deben ofrecer
al que tiene este cargo y le piden un favor, o como medio de pago para librar algin
delito.

Juan Pérez Jolote menciona que “aunque se gastaba poco en el cargo de
mayor, son los mayores los que mas trabajan; ellos no descansan, van y vienen a
los parajes a llamar a la gente, a traer los presos, a servir al secretario” (Pozas,
1959: 89-90). Sin embargo, ser mayor representaba cierta autoridad y distincidon en

el pueblo, lo cual era lo que buscaba.
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llustracion 16. Sirviendo al secretario

En esta etapa de su vida, el protagonista tiene en claro sus objetivos, no
como antes que sélo vivia conforme se le iban presentando los sucesos, sin
guejarse, sin saber a donde lo llevaban cuando era nifio, sin defenderse ni alegar a
su favor como cuando lo incriminaron y lo llevaron preso, sin cuestionar los motivos
de la guerra; en cambio ahora, sabe lo que quiere a partir de lo que observa en su
comunidad.

Un aspecto importante es el trayecto de vida que traza una vez estando en
su pueblo, porque parece que retorna a este lugar y sigue los pasos de su padre,
formando una familia, consiguiendo un cargo en la comunidad y con ella, un aspecto
gue determina su porvenir, el licor, pues éste no puede faltar en sus relaciones

sociales, sobre todo si ocupan un puesto:
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Todos los parientes vinieron a cortar mi lefia cuando supieron que yo iba a ser autoridad, y
me acompafaron a la casa del primer mayor que iba a entregarme el cargo. El me dijo cuanto

tenia que gastar y qué cosas iba yo a hacer; entonces yo le llevé trago (Pozas, 1959: 81).

Esta es la segunda ocasion que llevo licor para el intercambio de trato o convenio
con otros pobladores chamulas, la primera fue cuando llevo un garrafén completo a
casa de los suegros el dia de su casamiento; también observd el estado de
embriaguez de su padre cuando se volvio “autoridad” dando servicio de gobernador
en el pueblo, aunque de nifio también lo veia estando borracho so6lo que no
especifica que tuviera cargo o no, esto puede deberse a la percepcidn que tenia de
nifio, cuando lo Unico que resaltaba era que estando borracho no le pegaba. Se ha
mencionado que el licor es parte fundamental en el trato con los otros, por lo que es

necesario explicar con mas detalle este aspecto.

4.5.2 Bebidas embriagantes en sus relaciones sociales

Para ver los estragos del alcoholismo en las comunidades indigenas puede verse
el estudio que realiz6 Julio de la Fuente Chicosén (2009) sobre el monopolio del
alcohol en las comunidades indigenas de Chiapas, este autor adjetivd como
incébmodo su estudio por los hallazgos observados en los Altos de este estado,
incluso permanecié inédito, resguardado por el archivo histérico del Instituto
Nacional Indigenista (INI), y en 2009 fue publicado por La Comision Nacional para
el Desarrollo de los Pueblos Indigenas.

Segun Eduardo Gonzales Mufiiz, el estudio es incobmodo porque “evidencio
la complicidad del gobierno chiapaneco con la familia Pedrero Argiello” (Gonzales,
2010: 176). Julio de la Fuente se enfoca en los “fendmenos sociales negativos
vinculados al consumo excesivo de bebidas alcohdlicas” (Gonzales, 2010: 175), lo
que le llevé a revelar la guerra del posh, lucha en la cual la familia mencionada libré
“gracias a la concesion del INI” (Gonzales, 2010: 176), la cual estipulaba “nunca
publicar el estudio [...] honrando un posible pacto de silencio” (Fuente, 2009: 52-

54). Lucha contra el posh o chicha venia por parte de los productores de licor o
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aguardiente; si bien, ambas son bebidas alcohdlicas, la venta y distribucion de una
y otra era lo que peleaban los grades monopolistas. En las comunidades de la regién
de los Altos de Chiapas, incluida la comunidad de Chamula, los indigenas

consumen los dos tipos:

El aguardiente y la chicha; esta es un producto indio que se obtiene de la fermentacion del
jugo de cafia, su precio es mas bajo que el del aguardiente, que un producto de un monopolio
ladino, obtenido mediante la destilacién de la fermentacion del piloncillo. EI comercio y
consumo de la chica aumenta en la medida en que baja la calidad o sube el precio del

aguardiente (Pozas, 2012, Tomo I: 160).

Por eso es que en la lucha contra el posh, se llegd a considerar la produccion
de aguardiente como delito, persiguiendo a los productores clandestinos e incluso
violando sus garantias individuales. Ricardo Pozas expuso que los agentes fiscales
encargados de perseguir a quienes no tenian permiso del Estado para producir

eran, en realidad:

Agentes de los grandes productores de aguardiente, constituidos en verdaderos
monopolistas de esta produccion. Estos agentes recorren los pueblos de indios haciendo
tropelias, allanando moradas y destruyendo las casas de los indios cuando son sorprendidos

produciendo aguardiente (Pozas, 2012, Tomo II: 41).

Los indigenas se organizaban para producir las bebidas embriagantes exponiendo
sus vidas, los indios se quejaban de los abusos de los vigilantes, pero de la misma
forma, en algunos casos, “después de la inspeccidén a la casa de un productor
clandestino son asaltados con armas de fuego por los indios; tal situacidn mantiene
en constante tension a los indios y fortalece su espiritu de cohesién en contra de los
ladinos” (Pozas, 2012, Tomo Il 42).

Esta situacion se mantenia presente durante las investigaciones del
antropologo Ricardo Pozas, durante las décadas de 1940 y 1950; expuso que las
rivalidades entre indios y ladinos conformaban uno de los obstaculos para los
investigadores, incluyéndose, que pretendian llevar “nuestras instituciones a los

grupos indigenas para superar sus condiciones de vida” (Pozas, 2012, Tomo Il: 42).
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Se referia a las instituciones como el INI, pretendiendo como se ha mencionado
antes, la integracion de los pueblos indigenas a la nacion, buscando el progreso de
la misma; la pobreza y el alcoholismo eran factores no bien vistos para los
funcionarios estatales, el antropdlogo critica este aspecto en cuanto al consumo de

las bebidas embriagantes:

En el mes de noviembre de 1945, el Presidente Municipal de Ciudad Las Casas prohibio la
venta de chicha en las calles de la ciudad, porque los indios que se embriagaban con chica
daban mal aspecto; se deduce que los indios embriagados con aguardiente no daban mal

aspecto (Pozas, 2012, Tomo lI: 47).

Pero al prohibir la produccion de aguardiente a manos de los indigenas, la
balanza de favores se inclinaba hacia los ladinos, porque la restriccion de la venta
de chicha en la ciudad se dispuso ya que “los monopolios protestaron ante las
autoridades afirmando que ya no vendian la misma cantidad de aguardiente que en
otras épocas” (Pozas, Tomo Il: 47). Para Gonzales, el estudio de la guerra del posh
en el cual Julio de la Fuente tom6 mayor interés “se desarroll6 como un conflicto de
amplio espectro dado el preminente papel social y cultural del aguardiente entre las
comunidades indigenas” (Gonzales, 2010: 75). Es en este plano, en el social y
cultural, lo que se pondera en el presente estudio; es decir, la situacion del consumo
de bebidas embriagantes en la comunidad indigena como elemento de trato en las
relaciones sociales ligadas a él.

De esta manera, la preferencia de tomar chicha en lugar del licor por su bajo
costo, es s6lo uno de los motivos de su ingesta por los indigenas. Lo que se criticd
mucho durante el tiempo en que prevalecia la politica integracionista era el alto
grado de alcoholismo en los altos de Chiapas, si bien los grandes monopolios
ladinos influyeron en el consumo de licor, el alcoholismo en estos pueblos, por un
lado “es factor de desorganizacion social, por las consecuencias de miseria,
delincuencia y accidentes que ocasiona” y por otro “es un factor que interviene en
la organizacion social como agente de integracion en todas las relaciones sociales”
(Pozas, 2012, Tomo I: 158).
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En el caso de Juan Pérez Jolote, el consumo de alcohol se acentia en el
altimo sentido, de manera mas precisa cuando hay un arreglo entre personas, ya
sea en un matrimonio, al pedir favores, o en la obtencion de cargos, segun el

mencionado antrop6logo mexicano:

Los alcohélicos patolégicos no son casos originados por el desvio o mal ajuste psicologico,
COMo ocurre entre nosotros, sino, por el contrario, tales individuos se iniciaron y habituaron
a beber en el servicio de una funcién social, como resultado de un perfecto ajuste al grupo y
de acuerdo con el papel que juega el alcoholismo en las relaciones sociales (Pozas, 2012,
Tomo |: 158).

En los pueblos tsotsiles y tseltales, la ingesta de bebidas alcohdlicas es
aceptada socialmente pero solo en relacién a una funcion social en particular, puede

ser familia, mayordomia, cuerpo de autoridades, entre otros:

los chamulas no condenan la bebida [...] aun en casos de borrachera extrema, sélo cuando
el beber y la borrachera estan ligados a una funcion social del grupo [...] pero se condena y
censura cuando se convierte en un vicio desligado de la funcién social que tiene el uso de la
bebida (Pozas, 2012, Tomo I: 158-159).

Otra de las formas en que se desaprueba el acto de beber alcohol, es cuando los
individuos no cumplen con sus obligaciones y deberes como padres, esposos o
funcionarios de la organizacion politica o religiosa. Ricardo Pozas aclara que, en las
relaciones sociales, la chicha no tiene la misma funcion que el aguardiente, la

primera:

Es la bebida para embriagarse habitualmente, en tanto que el aguardiente es la bebida por
excelencia del ritual y del ceremonial de lo sagrado [...] la chicha se consume en los dias de
plaza, por ser la bebida generalizada para mitigar la sed e iniciar el estado de embriaguez,
en tanto que el aguardiente, ademas de esto, interviene como factor determinante en la
renovacion de los individuos de todas las instituciones, asi como en el mantenimiento de
éstas (Pozas, 2012, Tomo I: 161).
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El comercio del licor esta controlado por los ladinos pero la venta de la chicha
se da entre los indigenas. Los chamulas que pueden vender licor son los del
ayuntamiento regional y los que tienen funciones religiosas. En el carnaval, que es
la fiesta mas grande del pueblo, es cuando se consumen mas, ambas bebidas. El
consumo de licor esta vinculado también a lo sagrado, de manera que es normal su
venta y uso dentro de las iglesias, acciones que el parroco ignora cuando llega de
visita para bautizar a los nifios, éste, “ve con indiferencia los ritos paganos de los
chamulas, las danzas, las curaciones, las borracheras y la venta de aguardiente
dentro del templo” (Pozas, 2012, Tomo II: 72). En cada uno de los ritos, el licor se
toma formando parte del ritual.

Cuando Juan Pérez Jolote se casé, llevo un garrafén de trago o licor, sus
parientes le dijeron que todos vieron como se cas6 dando su aprobacion, el licor
alcanzé para todos y todavia quedo para el siguiente dia, lo que guardaron las
mujeres, la suegra dio la indicacién de sacarlo para beber junto a la comida: “-mira,
hijita, se acabd el garrafén de trago que trajo mi hijo, y aqui hay otro poquito, sirvelo
y ve cuanto sale. Juntamos el aguardiente que ella no habia tomado, y salieron tres
litros” (Pozas, 1959: 69). En la monografia de Chamula se explica que, en la
celebracion de un matrimonio, la cantidad de aguardiente que se toma indica la
jerarquia social de la novia, o sea que entre mas embriagados terminen los
parientes, la mujer es considerada de mayor estatus; en este caso, incluso les
dieron de beber al dia siguiente por el consejo de la suegra, de guardar lo que le

dieran de tomar a la hija:

La cantidad de aguardiente que se consume denuncia la jerarquia de la novia, en
comparacion con la del novio. Cuando una hija se da en matrimonio, sus padres reciben,
entre otras cosas, aguardiente. Para tomarlo, se cita a todos los parientes y familiares de la
novia quienes participan, en partes iguales, de los regalos del novio como un testimonio de
la boda (Pozas, 2012, Tomo I: 162-163).

Al casarse y decirle a su esposa que serian mayores, aunque el cargo fuera
una funciébn de la que muchos chamulas huyen, Juan Pérez Jolote podia

permitirselo, porque, ademas de tener la experiencia de solventar sus gastos y
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conseguir el dinero para tener el cargo durante el afio que estaria sin retribucion,
también contaba con el respaldo de sus parientes o familiares cercanos que le
proveerian de lo necesario. Con este puesto adquiria cierto tipo de poder y el
respeto que buscaba; con esto se cumple el tercer parametro del actor social: estar
dotado de alguna forma de poder y tener los medios para alcanzar sus objetivos.

Es significativo que, junto a su cambio en la escala social en la comunidad,
también transforme de nuevo, su vestimenta. No deja su chamarro ni sus caites,
sino que estrena todos los accesorios de la ropa tradicional pero ahora lleva un
bastén y observa que las autoridades chamulas “se veian galanas con sus
chamarros negros, sus bastones bajo el brazo, y sus sombreros adornados con
listones de colores” (Pozas, 1959: 83), Pérez Jolote resignifica aqui la vestimenta,
siendo joven, se vistio de ladino porque atribuia a la ropa algo de poder relacionado
al poder adquisitivo, pero en este punto encuentra en la vestimenta de las
autoridades del pueblo, el reconocimiento de toda una colectividad hacia ellos, lo
que indudablemente les conferia poder y respeto.

El protagonista se consideraba un chamula, pero al obtener un rango en la
gobernatura del pueblo, consolida ain mas su identidad como tal, y éste es otro de
los parametros como actor social, estar dotado de una identidad; ademas Giménez
agrega, en relacion a ella, que todo actor social “tiene un proyecto” un “prospecto
para el futuro”. Los planes de Juan Pérez Jolote si bien no era tener un cargo en
especifico a parte del que se le otorgé la primera vez, si pretendia seguir ocupando
cargos, asi que una vez que fue mayor sirviendo al secretario como intérprete, fue

luego fiscal porque sabia leer:

El fiscal tiene que saber cuando son todas las fiestas. Yo no me equivoco porque sé leer y
veo el calendario cada vez que alguien viene a preguntarme [...] todos me piden que les

diga, y me regalan una cuarta -un cuarto de litro de trago (Pozas, 1959: 98).

Con este cargo escaldé en la jerarquia social, porque ser fiscal tiene la
consecuencia de la carcel en caso de decir una fecha errénea para la celebracion
de las fiestas de los santos, este es un cargo especificamente de la organizacion

religiosa y no de la politica, ser fiscal significa que:
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El hombre que lo desempefia debe saber leer y escribir, porque su funcién es informar sobre
las fechas en que deben efectuarse las fiestas [...] Chamula es un pueblo que realiza sus
festividades religiosas apegadas a las fechas del santoral catélico, gracias a este funcionario

de su organizacion religiosa (Pozas, 2012, Tomo II: 91).

El cargo se puede tener de por vida pero se destituye en caso de equivocarse en
alguna fecha; como Juan Pérez Jolote no se equivoca por saber leer las fechas en
el calendario, tuvo este cargo vitalicio. Al obtener este cargo, el alcohol siempre le
seria obsequiado cuando los demas funcionarios religiosos le consultaran alguna
fecha: “en el desempefio de los cargos religiosos, hay cientos de ritos, y todo ello
se realiza tomando aguardiente” (Pozas, 2012, Tomo I: 163). En la siguientes dos
ilustraciones se pueden observar las fechas de las fiestas religiosas que se celebran

en Chamula, junto a la cantidad de gente que concurre a cada una de ellas.
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llustracion 17. Relacion de las fiestas politico-religiosas en el Municipio de Chamula, Chiapas. Parte 1.

En la siguiente ilustracién se encuentra la segunda parte de la celebracion de las
fiestas, que comprenden el mes de septiembre hasta diciembre:
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llustracion 18. Relacion de las fiestas politico-religiosas en el Municipio de Chamula, Chiapas. Parte 2.

Las fiestas se realizan en honor a los santos del pueblo, que son varios, Juan
Pérez Jolote tuvo que aprender la historia de cada uno y los favores que realizaban,
el dia que lo llevaron a jurar a la iglesia para darle el cargo de fiscal: “en el Afio
Nuevo me agarraron y me llevaron a jurar de fiscal. Uno de los mas viejos del pueblo
fue mi yajualtiquil. Después del juramento me llevd a la iglesia y me ensefi6 lo que
eran todos los santos” (Pozas, 1959: 98). El yajualtiquil es el ayudante, y quien lleva
las cuestas de todo lo que se gasta en las fiestas “reparte las viandas a todos los
gque van, indios o ladinos, cada quien da por igual, ordena las cantidades que deben
consumirse en cada dia (Pozas, 2012, Tomo Il: 93).
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llustracion 19. Aprendiendo sobre los santos

En laimagen anterior se muestra el momento cuando el protagonista aprende
todo lo relacionado a los santos y los favores o milagros que realizan cada uno. Se
observa que en laimagen predomina la luz, y el negro se utiliza no para dar sombra
sino para remarcar que hay colores, como en las banderillas colgantes de la pared,
las cuales se suelen ver cuando hay festejo o celebracién.

El licor también se retrata en la imagen, con el chamula sentado en el suelo
bebiendo y a su lado, lo que parece ser un garrafén de bebida alcoholica; como ya
se ha mencionado, consumirlo dentro de la iglesia es normal para ellos por su
relacion con lo sagrado, justifican su uso en los ritos religiosos con la “creencia de

que el aguardiente es agradable a los dioses y espiritus protectores [...] y las
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funciones sacras y litargicas del alcoholismo eliminan el sentido de culpa y
depresion moral” (Pozas, 2012, Tomo |: 163).

Cuando le explican las funciones de cada santo, como san Sebastian, el
sefor de los carneros; san Miguel, el patron de los musicos; san Nicolas, el patrén
de las gallinas; san Jeronimo, el de los curanderos; san Manuel, San Salvador o san
Mateo, para ellos son el mismo pero con distintos nombres “es el que cuida a la
gente, a las criaturas. A €l se le pide que cuide a uno en la casa, en los caminos, en
la tierra” (Pozas, 1959: 99). La obra se torna bastante descriptiva para mostrar con
detalles todo lo relacionado a la religibn que practican, en la cual se observa un
sincretismo entre la religion cristina y las creencias de antafio que heredaron de los
pueblos indigenas. Uno de los ejemplos mas claros en el sincretismo religioso es la
historia de la vida de Cristo; la conjugacion del alma y el chulel; y la adoracién de la
luna y el sol relacionandolos con la virgen Maria y Jesucristo respectivamente:
“Chultotic, el sol, es identificado con Jesucristo; Chulmetic, la luna, es identificada
con la Virgen Maria, Madre de Jesucristo” (Pozas, 2012, Tomo II: 143).

Es interesante que Ricardo Pozas haya puesto en la monografia de Chamula,
en el apartado de la organizacion religiosa, la vida y la pasion de Cristo, tal y como
el personaje del yajualtiquil de Juan Pérez Jolote le explicé la historia del salvador
de los hombres, por lo que parecié conveniente, pasar aqui, su version completa de
la vida de Jesus porque explican en conjugacion, varios conceptos sobre la

cosmovision prehispanica con la perspectiva cristiana, dijo el yajualtiquil:

Este otro, que esti en la cruz, es también el sefior San Mateo; est4 ensefiando, esta
mostrando cédmo se muere en la cruz, para ensefiarnos a respetar. Lo mataron porque los
judios, los diablos —pukujes-, comian mucha gente; y él dio su vida para librarnos. Antes de
gue naciera San Manuel, el sol estaba frio, igual que la luna. En la tierra vivian los pukujes,
gue se comian a la gente. El sol empez6 a calentar cuando nacié el nifio Dios, que es hijo

de la Virgen, el sefior San Salvador (Pozas, 1959: 101).

Sylvanus Morley (1947) explica que la idea de un mundo anterior cubierto de
tinieblas se remonta hasta los mayas modernos, lo relaciona con la destruccién del

mundo a partir de un diluvio representado en el Codice de Dresde, el mito del diluvio
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universal también se observa en la epopeya de Gilgamesh y el la cosmovision

cristiana. Siguiendo la historia de la pasion de Cristo, segun los chamulas:

Los parientes de la virgen, los judios, eran pukujes. Cuando ella se sinti6 embarazada dijo a
San José: “voy a tener un nifio”. Sus parientes sabian que, cuando naciera el Nifio Dios, iba
a alumbrar, y corrieron de su casa a la Virgen. Entonces se montaron sobre un burrito y
fueron a Belén; alli nacié Cristo, el Nifio JesUs, dentro de un pesebre, sobre la paja. Cuando
nacio, aclaro bien el dia y calenté el sol, y los pukujes huyeron, se escondieron entre los

cerros, en las barrancas, para que ya no los vieran (Pozas, 1959: 101).

Segun esta idea, los brujos, que son los pukujes, no pueden comer gente durante
el dia porque el sol, que es vinculado con Jesucristo, los esté viendo. Pero durante
la noche salen los brujos buscando comer gente, la persecucion de Cristo para ellos
se dio por los milagros que hacia, pero en vez de las historias cristiana, ellos cuentan
que estird un tronco para hacer una puerta y por eso lo perseguian. Ademas de
esto, a diferencia de la entrega de Judas a Pilato, en este caso, San José mandé a
hacer la cruz con un carpintero por encargo del Salvador, para entregarse a los

brujos en lugar de la gente:

Cuando el carpintero le dijo a San José: “aqui esta la cruz, San José la entregé al Salvador.
Entonces éste les dijo a los judios: “no se coman a mis hijos, comanme a mi”. Y se clavé en
la cruz. Antes de que se clavara fue a ver como estaba el olontic. Después que vio como
estaba alla abajo, vino a clavarse. El se clavo para que viera la gente que hay castigo para

los diablos —pukujes-; para que no siguieran comiendo gente (Pozas, 1959: 101).

El olontic, es el mundo de los que han muerto, y también conciben el chulel en
relacion al alma de las personas, sélo que es un concepto mas amplio porque el
chulel de la gente se vincula a un animal del monte, a los cuales se quieren comer
los brujos para hacerles dafio a las personas. Como al Salvador se lo comieron, el
sol es considerado también como el chulel de Jesucristo, que es mas poderoso que

los pukujes.
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El protagonista menciona “yo he servido mucho a mi pueblo y me siguen

dando cargos” (Pozas, 1959: 111), en la siguiente ilustracion pueden verse los

distintos cargos que tuvo:

Cargos por los cuales pasé Juan Pérez
Jolote

Observaciones

primer mayor

Es el Unico cargo politico que tiene y sus funciones
consisten en servir al presidente o al secretario, en su
caso, sirvio a este ultimo.

Pudo tener este cargo porque sabia leer y escribir. En la
organizacién religiosa es uno de los cargos mas
importantes. Se castiga con prisidn a quien no lo

fiscal desempefie correctamente.
Sabia leer y por tanto conocer el ritual del culto catdlico
mediante la biblia aunque no lo menciona. Hace la
sacristan funcion de sacerdote.

alférez de la Virgen del Rosario

Los demas debian tratarlo con los atributos de una
dama por ser encargado de una Virgen. Puede vender
alcohol por el cargo.

maestro de castellanizacion

Sélo lo ejercié durante tres afos y no fue un cargo
politico ni religioso como tal, lo aceptd por ser mandato
del gobierno federal. Unico cargo que no necesito el
ritual de entrega.

alférez de San Juan

Le encomiendan el cuidado del santo patrén del pueblo,
ademas de seguir siendo fiscal, ambos son cargos de
alta distincién en la organizacidn religiosa.

Lo nombraron sacristan de la iglesia: “estos funcionarios, son los que conocen el

ritual del culto catdlico y sustituyen, en algunas de sus funciones, al sacerdote”

(Pozas, 2012, Tomo II: 92). Después lo nombran alférez de la Virgen del Rosario, a

los alféreces “les corresponde hacer las fiestas a los santos en las fechas citadas.

La fiesta se hace por cuenta de los dos alféreces, el que entrega el cargo y el que
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lo recibe (Pozas, 2012, Tomo II: 85), este cargo lo desempefié gustosamente porque

a ellos se les permitia vender trago o licor:

El hombre que me entregd6 el cargo me dio quince pesos para que empezara a vender trago;
asi compré un garrafén, y todos los domingos iba a vender aguardiente en la plaza de mi
pueblo. Todos mis compafieros que me compraban me ofrecian copa, y me embolaba yo
mucho (Pozas, 1959: 111).

En la siguiente ilustracion se muestra a Juan Pérez Jolote vendiendo licor, por tener
el cargo de alfécer podia hacerlo sobre todo en los dias de fiesta, como se observa
en laimagen donde se distingue el movimiento y el sonido, que no es tan estrepitoso
como cuando estaba en la guerra y se lastimo los oidos, aqui el sonido y la algarabia
son de alegria. Esta imagen expresa su total integracion en la vida del pueblo con

sus costumbres y tradiciones.
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llustracion 20. Vendiendo licor.
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De esta manera parece repetir el patron de vida de su padre, con la diferencia
esencial de que ahora que €l también tiene un hijo, no menciona golpearlo o
maltratarlo, pero en lo referente a su posicion en la comunidad, el licor esta siempre

presente por todos los favores que hace, eso es lo que llevé a la muerte a su padre:

El mes de septiembre del afio que estuve en servicio [del primer cargo que tuvo], murié mi
papa, porque bebia mucho trago; se acostumbro a beberlo cuando vivié en el pueblo dando
su servicio. Estuvo veinte dias tomando, y después se le quité la gana de tomar. Quedd

enfermo; ya no quiso comer y se muri6 (Pozas, 1959: 92).

Cuando entregé el cargo de alférez, lo buscan para que sea maestro del
pueblo porque era mandato del Gobierno, el objetivo era castellanizar a la poblacion
chamula, asi que él tuvo “treinta alumnos en Cuchulumtic, y les ensefiaba algunas
palabras de castilla y algunas letras para que aprendieran a leer’ (Pozas, 1959:
112), lo que durd tres afos y luego volvio a ser alférez. Hay que recordar que el
discurso politico de México durante esta época se instaur6 la educacion socialista
con el afan de sacar del “atraso” a las comunidades indigenas, sin embargo, como
se observa en la novela, las clases de castellanizacion duraron sélo tres afos,
ademas la lengua era un rasgo identitario para sus pobladores y quitar este
elemento no seria para nada facil, pues en las comunidades, los miembros del grupo
suelen conservar en la medida de lo posible estos elementos culturales.

Volviendo con el dltimo parametro que Giménez afirma respecto al actor
social, es que éste se encuentra en constante aprendizaje, por lo que no deja de
“configurarse definitivamente”; Juan Pérez Jolote se volvidé un representante en su
comunidad, se ha vuelto un lider chamula, pero también observo que esto lo llevé a
entrar en el mismo camino que le quité la vida al padre, lo mas impresionante es
gue este fin que se le viene fue provocado por las mismas costumbres del lugar,
donde los tratos entre los integrantes se cierran siempre con aguardiente, y la
tradicibn marca que no se puede negar a tomar, aunque sea solo un poco puede

tomar pero no negarse:
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Ya me dieron otro cargo y ahora soy alférez de San Juan. He vuelto a vender trago en mi
casa, y todos los dias vendo dos garrafones. Cuando yo no puedo ir por ellos, mi hijo Lorenzo
va [...] a mi casa vienen a beber todos los dias comparieros que llegan a comprar, me dan
de lo que toman, y con todos, tomo yo. “Ya no tomes mas”, me dicen mi Lorenzo y mi
Dominga; pero yo no puedo dejar de tomar. Hace dias que ya no como... Asi murié mi papa.
Pero yo no quiero morirme. Yo quiero vivir (Pozas, 1959: 112- 113).

Juan Pérez Jolote anticipa su destino pero también podria tener la capacidad de
cambiar su situacion, pues como individuo, como sujeto y actor social, no termina
de configurarse; su identidad colectiva la comparte y la tiene fuertemente arraigada,
sélo le queda la voluntad para cambiar su situacion con el alcohol pero esto
implicaria rechazar a los que vienen a pedir favores, algo que no haria porque no
se puede negar aunque podria decidir tomar s6lo un poco; sin embargo, en este
punto, ya ha vivido mas de la mitad de su vida, no puede desear mas otra cosa mas
gue seguir preservando la vida.

Para concretar, se observd cinco escenarios en los que el protagonista
atraviesa por cambios en su identidad; en el primero, el sujeto huye de su hogar por
el maltrato del padre y va consiguiendo los atributos que no tenia y por los que se
le recriminaba, sale fuera de la comunidad y se va haciendo “hombre”, aprendiendo
a trabajar y ganarse su sustento, no tiene un objetivo claro y sélo vive al dia,
sobrellevando las situaciones que se le presentan, hasta aqui se considera un
chamula pero valora los atributos de los ladinos y consigue lo que puede con su
dinero, vestimenta ladina, que ademas le da la capacidad de tener poder sobre los
objetos, aunque sus compaifieros trabajadores no lo reconocen como ladino y se
mofan de él.

En el segundo escenario, se observo que durante el tiempo que tardd en los
conflictos bélicos, €l no tenia un ideal, ni defendia causas especificas en la
Revolucion, él fungié como carne de cafon, un acarreado que no le quedaba mas
opcion que servir a aquellos que lo capturaban; en cuanto a su identidad, se observé
gue, debido a la conciencia que tenia sobre su lugar de origen, prefirid servir en
batalla antes de negar que era chamula, por lo tanto, serlo significaba para él haber

nacido ahi y ese era el tnico rasgo diferenciador entre él y los demas ladinos, no se
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puede considerar que la lengua era un elemento distintivo porque en todo ese
tiempo estuvo hablando el castellano; Pérez Jolote, quien se cambio hasta el
nombre, no sintid lazos de pertenencia en ninguno de los estados en los que anduvo
ni en ningan grupo armado, fue un chamula entre ladinos, por lo que al final, decide
retornar a su hogar.

En el tercer apartado, tuvo un conflicto interno al percatarse que ahora era
considerado como un ladino entre chamulas, y que habia una serie de elementos
culturales que configuraban a un indigena de esta comunidad, no sélo el hecho de
haber nacido ahi, pero se recupera reaprendiendo y resignificando los aspectos
simbdlicos del lugar, en este punto, su madre juega un papel principal pues le
ensefia nuevamente la lengua y con ella, todas las historias de los antepasados, los
ritos y las tradiciones que le daban sentido a la vida en comunidad.

En el cuarto escenario, el protagonista se identifica de nuevo como chamula,
buscando la aceptacion de los demas miembros de la comunidad asi como su
reconocimiento, tanto de su padre como de los otros integrantes; consolida su
identidad al practicar la misma forma de vida, trabajando en el pueblo, como en las
fincas, ademas contrayendo matrimonio y haciéndose de esta forma de parientes
que también lo reconocen como uno mas de ellos, s6lo esperando que cumpla con
dar servicio al pueblo, él como sujeto social hace todo lo que le indican para ganarse
el favor de ellos.

Por altimo, Juan Pérez Jolote llega a ser un lider chamula, pasa de ser sélo
un sujeto a un actor social, es decir, un individuo con capacidad de agencia o de
transformacion dentro de su misma comunidad. Reafirma su identidad escalando
en el estrato social, consiguiendo varios cargos y percatandose que, si bien
consiguio lo que queria, su vida terminard como su padre a menos que cambie su
situacion alcoholica.

Por lo que se pudo observar, la identidad del individuo es una construccion
social que esta en continuo cambio, en continua consolidacion, pero estos cambios
son graduales, y el protagonista deja abierta su proxima decisién, y la interrogante
de si sera capaz de salir de ese estado o terminara como su padre, porgue si algo

fue claro en todos los escenarios de su vida, es que pasara lo que pasara, soélo tenia
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que seguir viviendo, y ése es el ultimo deseo que lanza, “yo quiero vivir’, dejando al
lector la posibilidad de cerrar definitivamente este escenario; sin embargo, Juan
Pérez Jolote sabia, gracias a las creencias del pueblo, que su anima seguiria
viviendo aun si su cuerpo se desmoronara, y encontraria, al final de sus dias, el
lugar donde estuvo en vida, porque en la comunidad trata de conservarse todo igual,
por eso puede estar seguro de que “cuando muera y venga mi anima, encontrara
los mismos senderos por donde anduve en vida, y reconocera mi casa” porque es
la misma y no cambia nada, asi comienza el primer parrafo de la historia de su vida:
anticipando su muerte, y esta puede ser una advertencia al lector de su decision

final.
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Conclusiones

En la obra de Ricardo pozas se observo que la identidad del individuo, en particular
del personaje, Juan Pérez Jolote, es una construccion social y cultural porque se
forma en relacion a los otros con quienes interactia. Se examino que la identidad
individual no es estética, sino que esta en constante cambio debido a factores
externos o a las experiencias vivenciales del protagonista.

Entre los elementos que proporcionan los rasgos identitarios, destacan la
vestimenta, la lengua, la religion, la capacidad de trabajo, el sentido de pertenencia
a la comunidad, la familia, las posesiones e incluso el nombre. La consolidacion de
la identidad es un proceso lento; el personaje principal no siempre es consciente de
los aspectos que definen su lugar en el mundo, su rol social; va sobreviviendo a las
peripecias y a las dificultades que se le van presentando.

La estructura picaresca de la novela se da mientras se encuentra fuera'y muy
lejos de su hogar, sirviendo a distintos patrones e instituciones, pero cuando vuelve
a su comunidad parece que esta condicién termina, da servicio comunitario, pero
por gusto y decision propia, no por falta de alternativa.

En la obra, la condicion del indigena muestra que las politicas
integracionistas y nacionalistas distaban mucho de los intereses comunitarios de
estos grupos. La lucha y el ideal revolucionario estuvieron ausentes incluso cuando
el protagonista participé en el conflicto armado, al igual que los otros indigenas
enlistados, no seguian una ideologia, seguian 6rdenes.

La aceptacién por parte de los otros juega un papel importante en la
consolidacion de la identidad de Juan Pérez Jolote, y esto lo consigue sélo hasta
gue acepta la vida en la comunidad y con ella todas las costumbres y tradiciones
del lugar.

Se observé que la obra no es exactamente una apologia del indio, sino que
se muestra al indigena desde su propia voz, se leen sus experiencias mediante el
narrador en primera persona mostrando asi su percepcion del mundo, lo cual rompi6
con la perspectiva que se tenia sobre ellos, sobre todo por la presentada por los no

indigenas. La narrativa es realista y hasta naturalista, junto a las notas explicativas
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le otorgan veracidad, sin embargo, hay un proceso artificioso en ella desde el mismo
lenguaje, que es recreado mediante el narrador, el cual simula la voz del indio pero
no es la forma como en realidad se comunican entre ellos, pues lo hacen en su
lengua, el tsotsil. El protagonista cuenta sus experiencias sin usar cargas de
metaforas o comparaciones, pero se utilizan los dialogos para afirmar la voz tanto
del protagonista como de los otros personajes. La reconstruccién artificiosa en el
lenguaje mediante el procedimiento técnico de la autobiografia permite una
objetividad naturalista en la narracion. Este proceso de reconstrucciéon meticuloso
doto de calidad artistica a la obra y tuvo un impacto literario a nivel internacional.

La memoria juega un papel importante en la obra; estando a la disposicion
del sujeto indigena logra la desautomatizacion perceptiva, al leer el relato del indio
desde su propia experiencia, se torna una historia que trae consigo las diferencias
sociales entre indigenas y ladinos, los deja ver en los hechos contados de la manera
como fueron sucediendo: captandolos por primera vez.

Juan Pérez Jolote comparte distintos aspectos con Los arrieros del agua,
ambas son novelas de formacién y con estilo picaresco, no son precisamente obras
tragicas pero si evocan las injusticias a través de las acciones. La obra de Ricardo
Pozas no profundiza en aspectos filosoficos, pero a través de la evocacion y el
recuerdo de quien fue Juan Pérez Jolote, logré transmitir la cosmovision del
universo indigena, dej6 en claro que, muy aparte de las propuestas nacionales
integracionistas, habian historias particulares que distaban de los intereses politicos
del momento, y esta situacion pudo leerse por medio de esta obra, quiza de la
manera que menos esperaba el autor, en forma de texto literario, trascendiendo el
ambito académico y tocando territorios transnacionales, magnitud que al fin de
cuentas, fue lo mas importante, pues a partir de esta historia particular podian

observarse muchas otras.
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