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INTRODUCCION 

T ^ F L TRABAJO ETNOGRAFICO QUE EL LECTOR tiene en sus manos, 
trata de una parte interesantfsima de la vida de los pueblos tuxtle-

M J cos del sur veracruzano: las ideas y concepciones en torno a la 
salud y la enfermedad y de sus especialistas tradicionales practicantes de 
la medicina empfrica. Todo ello enmarcado en la cosmovision de los -
pobladores de Los Tuxtlas. 

La informacion proporcionada por los habitantes de Los Tuxtlas que 
aquf se presenta, se obtuvo mediante diversas temporadas de trabajo de 
campo, iniciadas en 1983 con una investigation de nueve meses, cuya 
finalidad file la elaboration de un gui6n etnogrdfico para la filmacidn de 
un documental, que se realizd en 19841 con la invaluable colaboracion en 
el trabajo de campo de la arque6loga Lula Oliveros Barrios. Afios 
despu£s, durante 1991, una investigaci6n sobre cultura popular me llevo 
de nueva cuenta a la zona y, finalmente, debido a otro proyecto que se 
desarrolla en la regi6n de Los Tuxtlas2 a partir de 2001 y hasta la fecha, 
he podido realizar en ella varias estancias. A principios de la d^cada ,de 
1980, el antropdlogo Fernando Bustamante Rlbago3 me hizo llegar una 

* Dirigir correspondencia al Instituto de Investigaciones Hist6rico-Sociales de la Universidad Veracruzana, 
Diego Leno 8, CP. 91000, Xalapa, Veracruz, tel. fax: (01) (228) 8-12-47-19, e-mail: juvargas@uv.mx. 

* Documental etnogrdfico Brujos y Curanderos, largometraje en 16 mm, dirigido por Juan Francisco 
Urrusti y producido por el Instituto Nacional Indigenista (INI). 

^ Proyecto de investigaci6n "Santuarios y peregrinaciones de la costa sur de Veracruz". 

3 Fundador y director del Museo Tuxteco de Santiago Tuxtla. 
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serie de entrevistas realizadas por el a un reconocido curandero de 
Santiago Tuxtla, don Melecio Toto, fallecido durante el decenio anterior 

- a la edad de 90 anos. Hago patente mi agradecimiento a don Fernando 
por la valiosa informaci6n que me proporciono. 

A traves de los anos transcurridos, muchos de los especialistas tradi-
cionales que me brindaron horas de amenas charlas ya fallecieron y parece 
ser que poco queda de algunas practicas terapeuticas y del proceso misrico 
en la formaci6n de los especialistas, como es el caso de los culebreros o los 
especialistas en casos psiquidtricos que mas adelante se mencionan. El 
articulo no pretende dar cuenta de los cambios instrumentales ocurridos a lo 
largo de veinte anos, en cambio plantea la permanencia de la cosmovisi6n 
de los grupos sociales de las areas rurales de la regidn de Los Tuxdas, que, 
como un hilo intangible, trasciende en el tiempo y que poco ha cambiado. 

LOS CONCEPTOS 

La cosmovision es un componente fundamental en la construction de la 
vida cultural de los pueblos indigenas. Johanna Broda asienta que este 
concepto refiere con precision a toda la serie de complejas creencias indi-
genas mesoamericanas, que, de acuerdo con Felix Baez-Jorge, se "aseme-
jan a galaxias ideol6gicas que apenas empiezan a conocerse. La ecuaci6n 
[...] no es simple, y la antropologia [...] ha mostrado las plurales imagenes' 
que proyecta el juego de espejos configurado por las representaciones reli-
giosas, singulares formas de conciencia social".4 En este orden de ideas, se 
define la conmovisidn como la representation estructurada que los pue-
blos tradicionales5 tienen y combinan de manera coherente en sus 
nociones sobre el medio ambiente, su hdbitat y el cosmos en que situan la 

4 BRODA y BAEZ-JORGE (coords.), 2 0 0 1 , p. 165 ; BAEZ-JORGE, 1988 , p. 2 0 . 

^ El concepto tradicional lo tomamos en el sentido que Alfredo Lopez Austin y Leonardo L6pez L lo definen: 
"Por tradici6n podemos entender un acervo intelectual, creado, compartido, transmitido o modificado socialmente, 
compuesto por representaciones y formas de accidn, en el cual se desarrollan ideas y pautas de conducta con que los 
miembros de una sociedad hacen frente individual o colectivamente, de manera mental o exteriorizada, a las distintas 
situaciones que se les presentan en la vida. No se trata, por tanto, de un mero conjunto cristalizado y uniforme de 
expresiones sociales que se transmite de generad6n en generaci6n, sino de la forma propia que tiene una sociedad 
para responder intelectualmente ante cualquier circunstancia". LOPEZ AUSTIN y LOPEZ LUJAN, 1999, p. 62. 



vida del hombre.6 Acercarse a la cosmovisi6n plantea explorar las diversas 
dimensiones de la percepci6n cultural de la naturaleza, es acceder a una 
parte del dmbito de la religi6n, construida por las creencias, las concep-
ciones del mundo y el lugar del hombre en el universo. "El concepto de 
ideologfa, por su parte, establece el nexo entre el sistema de representa-
ci6n simbdlica que es la cosmovisidn, y las estructuras sociales y 
econdmicas de la sociedad."7 

La prictica m^dica popular, la concepcidn mdgica que la incluye, la serie 
de ritos y mitos —muchos de ellos ya perdidos con el paso del tiempo—, 
que se encuentran asidos a la cosmovisidn, como formas especfficas de 
percibir el mundo, su mundo, son a la vez compartidas por otras dreas cul-
turales delimitadas que en conjunto remiten a la antigua tradicidn cultural 
mesoamericana,8 enriquecida —por supuesto— con los procesos de sin-
cretismo particulares a cada regidn; en la constante y riqufsima creacidn y 
recreacidn cultural que caracteriza la dinimica de las sotiedades. 

Es en la cultura llamada popular o traditional donde se inserta ideo-
ldgicamente la medicina popular que recoge toda una serie de concep-
ciones cosmogdnicas y prdcticas ritualfsticas. El primer concepto se puede 
definir como 

[...] el caudal de expresiones materiales, de organizaci6n, cognitivas, emotivas ysim-
b6licas que se utilizan y producen hoy, pero fincadas en experiencias previas sobre la 
manera que tiene un grupo de dar respuesta y vincularse a su entorno social y pro-
ductivo. Asf, la tradici6n es pensada como mecanismo de selecci6n, reelaboraci6n y 
de invencidn, proyectado desde el pasado para legitimar el presente.9 

La medicina popular es la prdctica m^dica, no cient/fica, cuyo funda-
mento cognitivo deriva de la experiencia colonial espanola y del 
conocimiento medico mesoamericano que sobrevivid. Aguirre Beltrdn, en 
su celebre obra Medicina y magiay menciona que al arribo de los espanoles 

6 BRODA y BAEZ-JORGE (coords.), 2001, p. 166. 
7 BRODA y BAEZ-JORGE (coords.), 2001, p. 166. 
8 En el concepto definido por LOPEZ AUSTIN y LOPEZ LUJAN, 1999. 
9 VARGAS MONTERO, 2 0 0 0 , pp. 4 3 - 4 4 . 



al Anihuac, habfa ya dos tendencias definidas y aparentemente contradic-
torias en relaci6n con la conception de la medicina en Europa: 

[...] una dirigida hacia lo racional; otra hacia lo mfstico, pero ello no significa, en 
modo alguno, una clara soluci6n de contigiiidad entre la medicina academica y la 
medicina-folk; por el contrario, acaso nunca como entonces, se encuentran m i s 
unidas. La actitud general, tanto en el aula como en la calle, es el hallazgo de una f6r-
mula, punto medio entre los dos extremos, que explique, a la vez, lo .natural y lo pre-
natural: una combinaci6n inextricable de ciencia y religi6n.10 

El legado colonial espafiol fue la practica de una medicina concebida bajo 
los principios religiosos de la tradici6n medieval. La medicina indigena 
mesoamericana, por su parte, tuvo como caracterfstica principal su pathos 
(afeccidn-emocion) formado por la mfstica en la cual se desenvolvfa. 

Los hombres de la medicina azteca —menciona Aguirre Beltrdn— participan de los 
atributos sagrados de los sacerdotes; la ira incontrolable de los dioses es causa de enfer-
medad y en el diagn&tico y en el tratamiento de las dolencias intervienen fiierzas di-
vinas. La medicina, al igual que otros sistemas proyectivos de la sociedad azteca, se sitiia 
y rige en el piano de lo sobrenatural. Recibe el arte la denominaci6n de ticiotl, pero en 
la disciplina queda comprendida, en lugar prominente, "la agorerfa de hechar suertes" 
[...] medico agorero, especializado en en el dificil arte de resolver ansiedades.11 

Es interesante resaltar que ambas concepciones medicas se fixndamentan 
en principios religiosos, quizd por ello el proceso de sincretismo cont6 
con ciertos paralelismos. La medicina popular actual se caracteriza pre-
cisamente por el substrato religioso que la contiene y se plasma en la serie 
de rituales que configuran tecnicas curarivas. 

LA MEDICINA POPULAR 

Las nociones y creencias en torno al complejo salud/enfermedad han ope-
rado como un problema constante en la historia de la humanidad. Desde la 

1 0 AGUIRRE BELTRAN, 1973 , p. 24 . 

1 1 AGUIRRE BELTRAN, 1973, p. 38 . 



prehistoria hasta la actualidad, el hombre se ha enfrentado a la dolencia que 
produce el desequilibrio de la salud, obligdndole a la busqueda de remedios 
que permitan combatir la causa productora de la misma. A lo largo de esta 
histdrica busqueda, se han estructurado, en todas las culturas, complejas 
explicaciones que intentan desentranar el origen de la pdrdida de la salud, 
configurando una amplia conceptualizacidn cuya base primaria tiene su 
apoyo en la cosmovisidn. Inseparables a este proceso, se desarrollaron t^cni-
cas terap^uticas y conocimientos empfricos en torno al manejo de remedios 
que van desde el uso de la herbolaria hasta los rituales mdgicos con su 
bagaje material (talismanes, amuletos). 

En estas rafces se encuentra el origen de la medicina cientffica y del 
modelo de cultura m^dica derivado de ella. Sin embargo, y pese al actual 
desarrollo cientifico-social de las sociedades industriales, la creencia y 
prictica de la medicina popular (medicina folk, traditional, empfrica sub-
alterna, medicina paralela, medicina alternativa) estd muy extendida, 
manteniendose sobre todo en las sociedades agrarias, donde tiene una 
importancia estructural e ideoldgica que es necesario conocer. 

En la sociedad rural de Mexico, especialmente indfgena, la medicina 
popular es prdctica cotidiana. Su praxis se desarrolla dentro de la configu-
racidn cultural especffica del grupo social y refiere a creencias propiciato-
rias de la enfermedad, de la que se deriva una gama de prdcticas terap^u-
ticas o medidas preventivas ("contras") articuladas a un sistema medico 
traditional o popular (curadores, curanderos, parteras o sanadores) que se 
caracteriza por la diversificacidn de las formas de asistencia, segun el ori-
gen o causa de la enfermedad, y cuenta con el manejo de t^cnicas, 
conocimientos y tdcnicas empfricas especiales y especfficas. 

Si bien la medicina popular atribuye la enfermedad a poderes sobre-
naturales, el desarrollo social y la permeabilidad de la tiencia m&lica han 
permitido a la prdctica empfrica tradicional apropiarse de explicaciones y 
t&nicas terapduticas cientificas que, al sintetizarse con concepciones popu-
lares, han originado nuevas prdcticas alternativas para el tratamiento de la 
enfermedad. Sobre todo en lo referente a la apropiacidn y reinter-
pretacidn de uso de medicamentos y algunas t^cnicas mddicas que por 
observacidn (o pragmatismo imitativo) representan una ventaja. Pero a 
pesar de ello, en la mentalidad popular y especialmente en la rural, se 



mantiene la idea dictada por la tradicidn de que la enfermedad y su etio-
logia son provocadas por causas incognoscibles y sobrenaturales. 

A esto se suma la correspondencia ideoldgica entre sanador y enfermo 
que corresponde a una identificaci6n cultural y a un trato simetrico. Al 
explicar K. Finkler12 el por que las personas buscan a los curanderos 
empfricos, concluye indicando que 

el paciente es visto como un ser total integrado, a la vez como un ente social 
biol6gico [...] En segundo lugar tanto los curanderos como los pacientes tienen su 
origen en el mismo estrato-social [...] En tercer lugar los sfntomas populates [...] son 
tornados en serio por los curanderos [...] Finalmente [...] las personas que acuden al 
curandero, buscan no s6lo curarse de sus males, sino tambien desean obtener conse-
jos acerca de sus problemas personales. 

La pervivencia y reproduccidn de la medicina popular se encuentran en 
su articulaci6n con las relaciones sociales y en las condiciones de repro-
ducci6n de la realidad social, especialmente en aquellas sociedades que 
estin sujetas a instancias de dominaci6n y relaciones de explotacion que 
las sumen en la pobreza. 

En estas condiciones, el complejo salud-enfermedad crea una dimen-
si6n que se inscribe dentro de las necesidades bdsicas para la reproduc-
tion del grupo social y del individuo. De ahi que las respuestas ante la 
enfermedad y las prdcticas m^dicas populares estdn articuladas a la reali-
dad social y se correspondan ideoldgicamente. 

L o s TUXTLAS 

Aun cuando la cosmovisi6n es parte de la estructura ideol6gica de todos 
los pueblos, consideramos que en el caso de Los Tuxtlas se trata de un 
fen6meno que, asociado con todo el sistema de creencias inscritas en la 
religiosidad cat6lico-popular, subyace o es subtratum de la vida cotidiana 
de sus pobladores en el mis amplio sentido.13 

1 2 FLINKLER, 1977, p. 4 4 7 . 

1 3 VARGAS MONTERO, 2 0 0 0 , p. 57 . 



En un trabajo como el presente donde la constante es la limitante de 
espacio y tiempo, es imposible abordar el anilisis tedrico y el compor-
tamiento de la prdctica m^dica popular en referencia a la sociedad 
campesina. Por ello, aun pecando de reduccionistas, centraremos nuestros 
comentarios en torno a las causas mdgicas de la enfermedad y refiri^n-
donos concretamente a su prdctica en la regidn de Los Tuxtlas. 

La regidn de Los Tuxdas se ubica al sur del estado de Veracruz. Como 
regidn presenta una unidad geogrifica y cultural. Polfticamente son tres los 
municipios comprendidos: Santiago Tuxda, San Andres Tuxda y Catemaco. 
El clima es tropical. Por su ftrtil suelo, la actividad econdmica fundamental 
es la agricultura (cana de azucar, tabaco, mafz, frijol, arroz y frutales) y la 
ganaderfa vacuna. La pesca representa una fiiente de ingresos de un amplio 
sector de la poblaci6n, especialmente en los municipios de San Andres y 
Catemaco. El comercio tiene un gran dinamismo, predominando como 
centro comercial la ciudad de San Andres Tuxda. Entre los habitantes tuxde-
cos existe la certeza de que habitan un espacio geogrifico especialmente 
privilegiado, que diferencian de otras regiones vecinas. Para ellos su entorno 
es rico en flora y fauna, de suelos muy fdrtiles, y numerosos rfos y lagunas. 
Sus recursos naturales y produaivos se encuentran impregnados de concep-
ciones en donde se ubica a un dueno al cual pertenece toda esta riqueza; es 
decir, hay un dueno del monte, de los animales de la tierra y de las aguas, al 
cual se le respeta, se le pide perd6n y permiso para usar sus recursos, porque 
en caso contrario la persona, en castigo, enferma.14 

Durante la epoca prehispinica, la regi6n de Los Tuxdas era parte del drea 
cultural olmeca. Hacia el ano 800 a.n.e., predominaban los grupos 
hablantes de lengua zoque-popoluca (Tuxtlas, Sierra de Santa Martha, 
Soteapan y Sayula) y los mixes (Itsmo y Sierra de Oaxaca en la parte alta del 
Papaloapan y Playa Vicente). Ya para el 800 de n.e., se da la penetraci6n de 
grupos nahuas provenientes del altiplano, propiciando un cambio en la con-
figuraci6n etnoespacial de la regi6n. A la llegada de los espanoles, Los 
Tuxdas estaban sujetos al imperio azteca, al que tributaban.15 

1 4 VARGAS MONTERO, 2 0 0 0 , p. 58 . 

1 5 LOPEZ AUSTIN y LOPEZ LUJAN, 1999 , p. 9 3 . 



La conquista de la regidn fue rapida, a la que le sigui6 un periodo de 
colonizacidn. Atrafdo por la riqueza natural, Herndn Cortes la sometio a 
su control desde 1520, incorporindola a los dominios del marquesado e 
introduciendo de inmediato el cultivo de la cana de azucar, para lo cual 
utiliz6 el trabajo de esclavos negros y estableci6 el primer ingenio en 
Santiago. Hacia fines del siglo XVI se introdujo la ganaderia, la que junto 
con la cana desplazaron los cultivos indios del algod6n y el cacao.16 

La presencia y mezcla de poblacion de diversos orfgenes dtnicos: la 
indfgena (nahua, zoque-popoluca, mixe), africana y espafiola, dieron 
como resultado un profundo mestizaje y un proceso aculturativo, advir-
tiendose en esta fusi6n los rasgos indfgenas predominantes, el compo-
nente negro (menos importante y a veces diffcil de localizar) y el hispano. 
Sin embargo, no es tanto en lo ffsico como en lo cultural, donde se apre-
cia la sintesis del proceso cuya expresidn es clara a travls de proposiciones 
existenciales y unidades socioculturales que en conjunto constituyen la 
configuracidn cultural de Los Tuxtlas y que tienen, a su vez, afinidad con 
manifestaciones socioculturales del Golfo y del Caribe. Parte de esas 
unidades refieren a la medicina popular con fuerte carga ideol6gica 
mdgico-religiosa, cuyos elementos subyacentes provienen de ideologfas 
que pertenecen a otras formaciones sociales: la sociedad indfgena prehis-
pinica, la configuraci6n cultural hispana, que ya era sincretica por con-
tener elementos de la cultura irabe, y las prdcticas de origen africano traf-
das por la poblacion esclava. A todo ello se suman, en la actualidad, ele-
mentos de la medicina moderna que son incorporados y aplicados (como 
tecnicas terapeuticas). 

SALUD, ENFERMEDAD Y MAGIA 

Pasemos ahora a describir los elementos migicos que corresponden a la 
dimensi6n salud-enfermedad, no sin antes dejar asentado que en el sis-
tema cultural de Los Tuxdas, las creencias mdgico-religiosas subyacen en 
la estructura psiquica del individuo y se trasmiten mediante el proceso de 

1 6 GONZALEZ SIERRA, 1991, p. 11 yss . 



socializaci6n, lo que las articula a la estructura social donde cumplen fun-
ciones sociales e ideologicas que relacionan a los individuos. 

Una de las caracterfsticas de la medicina popular, es la aceptaci6n acrf-
tica de las explicaciones de la enfermedad y prdcticas tradicionales para 
restablecer la salud, especialmente cuando estas se refieren a creencias 
sobrenaturales y se vinculan con la magia y la hechicerfa. 

La magia infiltra muchos de los aspectos de la vida de los individuos. 
En Los Tuxtlas, no solo se encuentra presente en la concepci6n salud-
enfermedad, sino tambien en las prdcticas productivas agricolas, pecuarias 
y pesqueras, en el comercio y en la vida social y afectiva. Es decir, en 
tanto ideologia, se manifiesta en la vida cotidiana distinguidndose a trav ŝ 
de actos simbolicos y rituales. Marcela Olavarrieta,17 en su clasico estudio 
de Magia en Los Tuxtlas, propone que "son mdglcas todas aquellas prdcti-

; cas que estando integradas dentro de sistemas socio-culturales, consisten 
' en la aplicacion de medios simbdlicos —preponderantemente rituales^ 
i para la consecution de fines pricticos, concretos e inmediatos, que mani-

fiestan una voluntad de control humano sobre el mundo natural, sobre-
natural y social". 

Asimismo, Carmelo Lison Tolosana,18 en su estudio "De arte mdgico", 
conceptualiza la magia como una forma de pensamiento especulativo-
mftico que observa, describe y conceptualiza los fendmenos del universo 
fisico-moral con el fin de reorganizarlos y controlarlos. 

BRUJOS Y CURANDEROS 

Los especialistas en medicina popular de la regi6n que nos ocupa son. 
hombres y mujeres cuya preparaci6n generalmente inicia en su infancia. 
La ensenanza se transmite, generalmente, en el seno de la familia, del 
padre al hijo, de la abuela a la nieta. Los suenos son un elemento impor-
tante que sirve para anunciar a la persona que esta elegida para curar; 
tambien los suenos comunican la forma de curar y el tipo de hierbas y 

1 7 OLAVARRIETA MARENCO, 1977 , p. 56 . 

1 8 LISON TOLOSANA, 1983 , p. 2 7 . 



tecnicas a utilizar. Asf, la nina aprende junto a su abuela a ser partera y a 
conocer los grandes secretos de la profesi6n. 

De acuerdo con las preferencias para utilizar determinados m£todos 
curativos a partir de la clasificaci6n de las enfermadades, en la regi6n 
encontramos los siguientes especialistas que se encuentran en la vasta 
clasificaci6n presentada por Aguirre Beltran:19 el tepatiani, curandero o 
yerbatero, el que mas conoce las propiedades curativas de las hierbas; el 
tetlacuicuiliani, chupador (que puede ser mujer), que mediante la succidn 
extrae el mal; el tetonalmacani, curandero que regresa el alma al cuerpo de 
quienes la han perdido; el teixpatiani, el que cura problemas oculares; la 
temixihuitianU la comadrona; el teomiquetzani, huesero, que armoniza los 
huesos dislocados o fracturados; los adivinadores de males, mediante la 
lectura del huevo utilizado en la limpia, o la baraja espanola, para saber 
quien puso el mal; los brujos de magia blanca y amorosa; los brujos 
negros que tienen pacto con el demonio y provocan males; los nahualli, 
brujos-nahuales, identificados con el mal; los curanderos especializados 
en curar la locura individual y colectiva, y los culebreros, que poseen el 
don de dominar a las serpientes y de curar sus mordeduras. 

La concepcidn salud-enfermedad comparte algunas explicaciones que 
distinguen causas naturales (quemaduras, cortadas, males dentales) de 
aquellas que atribuyen el origen de la enfermedad a una causa sobrena-
tural o mdgica. En el primer caso, para el tratamiento se emplean tecnicas 
terap^uticas tradicionales (uso de la herbolaria, quiropractica). En el 
segundo, se recurre a rituales que propician la protection, provocaci6n o 
ruptura del encantamiento. 

A diferencia del diagnostico de la medicina cienti'fica, que comprende 
cuatro dimensiones: 1) percepcidn de signos, 2) la evidencia o smtomas, 
3) determination del proceso y 4) etiologia, la medicina popular centra 
su atencidn s61o en la causa de la enfermedad, la que no es impersonal y 
generalmente se asocia al contexto social. Igual que en otros sistemas 
medicos populares, la concepci6n de la enfermedad en Los Tuxtlas con-

1 9 AGUIRRE BELTRAN, 1 9 7 3 , pp. 3 9 , 4 0 . 



templa al ser humano como una integridad psico-ffsica cuyas partes 
gozan de un sutil equilibrio.20 

Si se da una ruptura en dicho equilibrio, la salud se altera y el indi-
viduo enferma. Daniel Pucheta,21 curandero de San Andres Tuxtla, lo 
explicaba asf: 

Me gusta trabajar a mis enfermos segun la enfermedad lo requiera. Si hay un 
enfermo que trae v6mito o mareos, o unos piquetes como calambres, entonces, esa 
persona que viene muy descompensada, le trato tres cosas si es posible: lo natural, lo 
artificial y lo moral. 

i 
Las pricticas m^dicas populares son una consecuencia inmediata de la 
concepci6n de la causa de la enfemedad, sobre todo cuando £sta se 
atribuyea poderes magicos. Generalmente se considera que la enfer-
medad puede ser provocada por: a) la perdida del alma, b) la intrusi6n de 
un objeto extrano o espfritu, c) una combinaci6n de ambas, y d) la rup-
tura de un tabu. 

La pirdida del alma tiene su rafz etiologica en la creencia de que el 
cuerpo y el alma se bifiircan, siendo el agente causal una impresidn muy 
fuerte ("susto" o "espanto"). El shock que provoca que el alma se separe 
del cuerpo, puede ser por accidente, de modo intentional o provocada 
por seres sobrenaturales. Como ejemplo de la primera tenemos el 11a-
mado "espanto de agua" que sucede cuando una persona estuvo a punto 
de ahogarse. En el segundo caso es provocado por terceras personas medi-
ante brujerfa, y en el tercero puede deberse a los chaneques (seres que 
viven en cuevas, montes o rfos y que encantan especialmente a los ninos), 
a un muerto (que "agarra la sombra") o a una culebra ("vfbora espfritu de 
la tierra"). Para recuperar el alma se recurre al especialista o curandero 
("chupador", "pulseador", "limpiador") que realiza un ritual general-
mente en el lugar donde se perdid el alma y utiliza diversas tdcnicas o 
medios segun sea el caso tratado, un aparato material y un repertorio de 

2 0 OLAVARRIETA MARENCO, 1977 , p. 61 . 

2 1 Entrevista al curandero Daniel Pucheta, San Andr& Tuxtla, 3 de marzo'de 1980. 



oraciones. Entre los elementos materiales que se usan, destacan: aquellos 
que son purificadores como el agua, el incienso, vino de hierbas (recolec-
tadas durante el primer viernes de marzo), aguardiente o jerez y las velas 
blancas; los que protegen refieren a imigenes de santos, talismanes, y los 
"limpiadores" que tienen la capacidad de absorber el mal y retirarlo (o 
transmitirlo a quien lo provoco) como los huevos fecundos de gallina 
negra o pata, la albahaca, flores rojas y blancas, listones rojos y amarillos. 
A medida que se aplica la t^cnica terapeutica ("limpia", "pulseada", "chu-
pada", "desencanto"), se dicen oraciones y se increpa, segun sea el caso, al 
chaneque o al muerto, para que el alma retorne al cuerpo y dejen de 
"pisar la sombra". 

Melesio Toto de Santiago Tuxtla22 describe los s into mas del espanto de 
la siguiente forma: 

Cuando se le va la sombra, se le va el pulso. Los pulsos se van hacia arriba, en lugar 
de tenerlos en las munecas se pierden. La persona se siente quebrantada y si no se 
cura se muere. Los medicos no pueden curar esas enfermedades porque no saben, no 
creen en los distintos espantos. 

Y Marciana Martin23 cuando hace referencia a la tecnica de la "chupada" 
para curar el espanto de agua, por ejemplo, la describe asf: 

La chupada consiste en sobar y chupar los pulsos de munecas, codos, rodillas, sienes 
y nuca. Hay que chupar las coyunturas de brazos y centro del pecho. Durante la chu-
pada se sahuma con copal, incienso y hierbas. Se rezan oraciones y se barre el cuerpo 
con un huevo o ramitas de albahaca o tulipan rojo. La sefial de la cruz se debe hacer 
con el medio limpiador sobre la cabeza del paciente antes y despu^s del tratamiento. 

Generalmente cuando la causa de la enfermedad se debe a la intrusion de 
un objeto extrano o un espfritu en el cuerpo del individuo, se supone que 
es causada por hechiceria (prdcticas magico-mal^ficas), aunque tambien 
el origen puede ser accidental (como en el caso del "mal viento"). Para 

2 2 Entrevista a Melesio Toto, curandero que regresa el alma perdida, Santiago Tuxtla, 1970. 

Chupadora, Santiago Tuxtla, entrevista realizada el 3*de febrero de 1981. 



determinar la causa, el curandero examina las caracterfsticas del mal y uti-
lizando tecnicas como la "limpia con el huevo", diagnostica los sfntomas 
y qui lo propicia. Daniel Pucheta24 lo explica de la siguiente forma: 

Por medio del huevo yemos todos los sfntomas, si se trae un mal aire, si es brujerfa, 
velaciones, si el mal esti en el pulso, cerebro, vientre o en general del cuerpo. El 
resultado se ve cuando se rompe el huevo y se echa en un vaso con agua. 

Con esta tdcnica, el curandero determina la enfermedad que puede ser 
provocada por dos agentes: a) humanos, cuando utilizando la magia 
malefica se provoca intencionalmente, y b) sobrenaturales, como enti-
dades no personificadas ("mal viento") o seres infernales. En ambos casos 
se parte de la creencia de que lo que provoca el rompimiento de la esta-
bilidad bio-psiquica del individuo, es la intrusidn dentro del organismo 
de cuerpos, sustancias o espiritus: "Estos pueden ser desde objetos mate-
riales, como piedras, cabellos y animales pequenos, hasta entidades mis 
vagas como el mal viento' o los espiritus malignos'".25 Para restablecer la 
salud se recurre a la contrabrujeria con el objeto de neutralizar los efectos 
magicos del maleficio. 

Retornando a la definici6n de magia anotada con anterioridad, 
recordemos que la magia persigue fines prdcticos y concretos, pero siem-
pre orientados al control del mundo natural, sobrenatural y social. O 
como lo senala Jacques Soustelle,26 se trata de "influir sobre las cosas de 
un modo diferente a la acci6n habitual de los hombres". Pero para que la 
magia tenga eficacia, se necesita de una "clientela", dirfa Evans-
Pritchard,27 de un compartir ideologicamente las creencias que como sis-
tema reflejan la realidad social con sus dilemas. 

La magia, en tanto sistema de creencias y ritos que ofrecen un 
dominio sobre lo extraordinario, se utiliza para fines sociales o antiso-
ciales. En el primer contexto se ubica lo que generalmente se denomina 

2<* Curandero y adivinador, San Andres Tuxtla, entrevista realizada el 3 de marzo de 1980. 
2 5 OLAVARRIETA MARENCO, 1977 , pp. 6 1 - 6 3 . 

2 6 E n CAZENEUVE, 1 9 7 2 , p. 1 2 7 . 

2 7 EVANS-PRITCHARD, 1 9 7 3 . 



magia blanca, cuyos fines son morales, sociales o productivos; el 
segundo refiere a la magia negra con intereses antisociales. Sin embargo, 
para que ambas tengan una efectividad en el individuo o el grupo social 
donde se practica, se requiere de una aceptacion y de que sus ritos, prdc-
ticas empleadas y preparaci6n del ambiente, tengan una potente su-
gesd6n. El mundo magico difiere del mundo real: el primero es numi-
noso, y por ello su practica es misteriosa, sobre todo cuando esta se 
ubica en el umbral de culto prohibido por la Iglesia cat6lica (como la 
demonologfa). 

Si partimos del uso y distincion empirica que de la magia se hace en 
Los Tuxtlas, observamos diversos campos de aplicaci6n que permiten 
aproximarse a una clasificaci6n general. Asf, tenemos: a) magia blanca, 
donde se ubican los "adivinadores", "sobadores", "chupadores", "cule-
breros", es decir, aquellos especialistas cuya prdctica terap^utica esta orien-
tada a sanar de enfermedades naturales, "de espanto" o provocadas por 
hechizo; b) la magia amorosa o erdtica, que busca atraer o retener una 
pareja apetecida; este tipo de magia puede recurrir a practicas rituales o 
ingestion de substantias y muchas veces se ubica en el umbral del hechizo; 
c) la magia productiva, que tiene como fin el 6dto en la agricultura, la 
pesca, la ganaderfa, la industria o el comercio, y d) la magia negra, 
hechiceria o brujerfa, que se usa conscientemente para danar. fista ultima 
figura como causa frecuente de enfermedad en Los Tuxtlas. Veamos 
algunos de sus aspectos y terap&itica sin pretender agotar el tema. 

La manera comb se cree que opera la magia negra, es mediante la 
intrusidn de objetos o espfritus en el cuerpo del sujeto que se quiere afec-
tar. Esta intrusion puede ser ffsica cuando se provoca la introduction de 
objetos o animates extranos en el cuerpo humano; puede referir a la influ-
encia de la psique que se manifiesta en la creencia del "mal de ojo"; o 
puede ser de tipo imitativo (u homeopitico) cuando se utiliza como 
medio para hacer dano ffsico y mental: fotograffas, figurillas de cera negra 
que representan a la persona u objetos personales. 

Para atender las dolencias provocadas por cualquiera de estos medios, 
se requiere de especialistas que curen el "hechizo" o "maldad" y contra-
rresten el "trabajo malo", el cual puede ser del tipo conocido como "bru-
jerfa al aire", cuando solo se emplearon medios simbdlicos, o "brujerfa 



tomada", cuando alude a la ingestion de sustancias daninas.28 Sefialemos 
brevemente algunos ejemplos etnogrdficos. 

Cuando la enfermedad se atribuye a la presencia de un objeto extrano 
en el interior del cuerpo, generalmente se habla de cabellos o animales 
pequefios que fueron introducidos por los hechizos del brujo. Para sanar 
al enfermo se busca que se arroje lo que produce el mal. La terapeutica 
utilizada recurre a la combination de "tomas" (purgantes), oraciones y 
limpias hasta lograr la explusi6n simbolica de los agentes extranos. Daniel 
Pucheta refiere lo siguiente: 

Cuando hay algun mal en el est6mago provocado por trabajo malo, empleamos la 
limpia con el huevo en cruz en lo que es la parte posterior del est6mago. Le doy tres 
limpias y un compuesto que Ilamamos contra. Es amargo y lo preparamps el primer 
viernes de marzo con siete cortezas de siete drboles distintos. Si el trabajo es diftcil los 
tratamientos se hacen a las doce de la noche. 

En el caso de "mal de ojo", 6sie puede ser de origen accidental o provo-
cado. Para la curaci6n se recurre a las limpias y oraciones, y en el segundo 
caso debe ir acompanado de "sopladas". Melesio Toto comenta: 

A los ninos muchas veces les hacen "ojo". Amanecen con los ojos pesados, colorados; 
hay que limpiarlos con hierbas, y espantarles la mala sombra. Quienes generalmente 
hacen "ojo" son los bancos, los que nacen despues de los cuates, esos tienen la vista 
muy fuerte. 

Pero tambien los "cuates" (gemelos, del ndhuad cdatU serpiente) pueden 
causar mal de ojo y los "culebros" que son aqu&los que nacen despues del 
"banco". Jerdrquicamente, se cree que la "fuerza de la vista" va de menor a 
mayor, de "cuate" a "banco" y de dste a "culebro". El "ojeo" de "cuate" o 
"banco" puede ser curado por uno u otro, pero el de "culebro" requiere la 
intervencidn de un "yerbatero". Sin embargo, lo mejor para el "mal de 
ojo" es la magia preventiva; es decir, el uso de "contras" (amuletos, del 
latin amoliri, alejar el mal) como cintas rojas, azabache, dmbar, coral, "ojo 

2 8 OLAVARRIETA MARENCO, 1977 , p. 74 . 



de venado", escapularios, usar la ropa al rev&, portar bolsitas con ajo. Y 
en el caso de animales, siembras o irboles frutales, hay que amarrarles 
una cinta roja. Con esto se logra hacer "perder la fuerza de la vista". 
Ejemplo de magia imitativa, del uso de la brujerfa para causar trastornos 
a la persona, lo son las "velaciones" y las "ligaduras". Daniel Pucheta 
describe las primeras de la siguente forma: 

Las velaciones son aqudllas que se le hacen a ciertas personas a nombre de una per-
sona. Agarran un trapo, un manojo, lo hacen un mono (figura) con cosas rela-
cionadas con la persona. Se hacen riegos, se usan velas (negras) incienso, y se va pro-
nunciando el nombre de aquella persona. 

En relad6n a las "ligaduras", el propio Pucheta sefiala: 

La ligadura es un trabajo que se hace a una mujer en estado o a un var6n digamos 
para provocar debilidad sexual. Muchos agarran un olote, lo anudan, lo ruedan con 
listones rojos a nombre de la persona que se le va a hacer el trabajo, entonces esa per-
sona empieza a sentir c6licos, dolores, hasta que muere el ser (en caso de las 
embarazadas). 

Se piensa que quienes tienen las facultades para realizar este tipo de "tra-
bajos", son los "curanderos malos". Melesio Toto senala que: 

Ellos tienen pacto personal con el Diablo, y se cree que muchos de ellos tienen 
poderes (malignos) porque se entrevistan cada primer viernes de marzo con el Diablo 
en el cerro de Mono Blanco. 

Mediante el uso de fetiches, que son figuras de hombres fabricadas con 
diversos materiales (cera negra, tela, olote o algun otro material), y a los 
cuales se les coloca alguna pertenencia o parte orgdnica del cuerpo de la 
persona a la que se desea provocar el mal (cabellos o unas), el brujo trans-
mite el mal invocado al imitar la acci6n sobre el fetiche. La locura, por 
ejemplo, se atribuye a este tipo de prdcticas magicas y se supone que 
mediante ellas se logra la intrusidn de espiritus malignos que provocan el 
transtorno mental. 



Este tipo de causas que generan desequilibrio de la salud e intranquili-
dad emocional en el individuo, es en todos sus casos provocado inten-
cionalmente por terceras personas (por venganza, celos, envidia) que 
recurren a especialistas para que realicen el dano a la persona deseada. 
Desde luego que para que este tipo de magia maldfica tenga efecto, se 
requiere, condition sine qua non, de una fuerte creencia en el valor de los 
medios mdgicos que provoca una profunda sugestidn. "Su fuerza depende 
de la sugesti6n —senala Castiglioni—29 y seri mayor si se combina la 
sugesti6n colectiva con la autosugesti6n." 

En los Tuxtlas, como ya lo demostraron ampliamente Isabel Kelly30 y 
Marcela Olavarrieta,31 el sentimiento mdgico-religioso forma parte de la 
realidad social, y como prdctica ideologica cotidiana se encuentra sub-
sumido con mayor funcionalidad en las clases subalternas. De ahi su 
importancia y vigencia en la dimensidn salud-enfermedad, en la actividad 
productiva y comercial, en los actos afectivos; y de ahf tambien su uso 
como elemento ideoldgico que en gran parte es utilizado como medio de 
control social. 

Un ejemplo etnogrifico que ilustra el efecto de la sugesti6n, nos lo 
brinda la cura de una senora realizada por el Cuate Chagala,32 curandero 
de Santiago Tuxtla, y que fue llevada por su hija ante la sospecha de 
haber sido embrujada. 

Antes de iniciar el ritual de exorcismo, Chagala se prepar6 frente al 
altar de su casa, y con albahaca e incienso purifico el ambiente de la 
habitacidn. Acto seguido, sent6 a la senora frente al altar e inici6 el ritual. 
Coloc6 en la mano derecha de la senora un vaso con agua y en la 
izquierda un manojo de albahaca, solicitandole que con la albahaca diera 
siete golpes al vaso, mientras 61 repetfa la siguiente oracion: 

2 9 CASTIGLIONI, 1 9 8 7 , p. 8 6 . 

3 0 KELLY, 1 9 5 6 . 

3 1 OLAVARRIETA MARENCO, 1 9 7 7 . 

3 2 Entrevista al Cuate Chagala, curandero y adivino que realiza exorsismos, Santiago Tuxtla, 5 de febrero 
de 1985. 



Hermana, pa' que te proteja, 
que nadie te moleste. Por este senor 
te pido que antes que cante el 
gallo no me niegues las buenas 
obras. Quiere, que la hermana 
saiga limpia, que se aleje la 
envidia. ;Oh Padre! te pido 
de coraz6n que la hermana 
quede limpia. 
Gloria al Padre, gloria al Hijo, 
gloria al Espfritu Santo, Dios 
por todos los siglos, am&i. 

Al tdrmino de la oraci6n procedi6 a limpiarla con albahaca, operacidn 
que repitio tres veces empezando por la cabeza hasta llegar a los pies. A 
medida que hacfa esta operacidn, oraba pidiendo que el mal se alejara. 
Mientras tanto la senora "cay6 en trance". Despues, el curandero volvi6 a 
repetir la limpia con albahaca, s61o que ahora la moj6 con una locion roja 
hecha a base de hierbas aromdticas que estaba en el altar. 

Despues de "barrer" su cabeza, frente, cuello, hombros y pecho varias 
veces, roci6 con la boca loci6n en todo el cuerpo de la paciente y como 
respuesta la senora emitid varios sonidos guturales. La "rociada" y la "ba-
rrida" se repitieron varias veces y al final rocio agua en la cabeza y le soplo 
formando la cruz. En ese momento la senora, como despertando, abri6 los 
ojos y el Cuate Chagala verti6 agua en un vaso con lo cual hizo senates en 
cruz frente al altar y en la espalda de la senora. Finalmente, colocd en el 
cuello de la paciente un list6n rojo y otro amarillo, con ellos "limpio" 
todas las partes de su cuerpo, repitiendo la acci6n con ambos listones y 
siempre diciendo oraciones solicitando salud y proteccidn. El .rito lo con-
cluy6 Chagala rociando de agua a la senora y ddndole la bendicidn. 

El testimonio de la paciente que estaba sugestionada al igual que sus 
familiares y convencida de haber sido embrujada, fue el siguiente: "Me 
durmid y vi un espfritu, una cara con dos ojos brillosos y unos cachos 
(cuernos). Eso fue lo que vi dos veces en el sueno". 

De acuerdo con el diagn6stico de Chagala, a la senora le habfan hecho 
brujerfa por envidia y un espfritu la estaba enfermando. Si el exorcismo 



no se hubiera realizado, indica el especialista, ella hubiera enfermado y le 
habria dado "dolor de cerebro" y "fastidio de esta vida", hubiera muerto. 
La prueba de que se curd fue que despues de lavadas las manos tres veces, 
las probd y istas no le supieron a ningrin metal. 

En este caso, los afectados estaban convencidos de que el mal era 
provocado por brujerfa. Se considerd que el motivo del embrujo se debio 
a un conflicto interpersonal de la senora, ya que los malestares se presen-
taron a los pocos dfas de.Io sucedido. Los sfntomas coincidfan con lo que 
se cree provoca un estado de embrujamiento: pdrdida de animo, falta de 
apetito, reduccidn de peso, niusea e insomnio (similares a un estado 
depresivo), sfntomas y situaciones que actuaron profundamente para su-
gestionar al enfermo y a sus familiares. El diagndstico del curandero acen-
tud la sugestion y el ritual de la cura (o "limpia"), con todo su aparato 
simbdlico-material, actud psicoldgicamente para propiciar un sen-
timiento de bienestar. 

"Las creencias son misteriosas, pero son asf." Con estas palabras 
Marcelino Rodriguez,33 agricultor de Catemaco, resume la concepcidn 
mdgica que tienen del mundo los habitantes de la regidn de Los Tuxdas. 
Su afirmacidn, tajante, muestra en su unidad la fe que se tiene en las 
creencias tradicionales y que es coherente con la practica orientada a 
influir sobre ese mundo sobrenatural y social del cual emana. 

El sistema de creencias migico-religiosas se nos presenta implfcita-
mente como una ideologfa, en tanto que forma parte y se manifiesta en 
las actividades individuales y colectivas. Dicho de otra forma, hay una 
unidad entre la teorfa (sistema de creencias, cosmovisidn) y la prdctica 
(uso y aplicacidn, ritos) que se da en la vida fntima del individuo, en la 
relacidn familiar, en el conflicto interindividual, en la busqueda de la 
estabilidad econdmica, en el deseo de tranquilidad emotional, en la 
angustia por recobrar la salud o, simplemente, en las acritudes de preven-
cidn (proteccidn) contra lo desconotido, lo temido. 

En referenda especffica a la dimensidn salud-enfemedad que hemos 
venido tratando y describiendo en su origen y tratamiento, encontramos, 

Entrevista a Marcelino Rodriguez, 1985. 



en tanto parte de esa unidad ideol6gica, que es una respuesta cultural a la 
busqueda por satisfacer una necesidad basica que permanentemente incide 
en la colectividad. Como complejo sistema de creencias migico-religiosas 
responde a su satisfacci6n, aunque s6lo se iijscriba en el nivel de la psique. 
Tiene una unidad que corresponde a lo que se cree origina el mal y la pr&c-
tica terap&itica migica para eliminarlo; es resultado de una dinimica social 
que crea y recrea, transmite y reinterpreta, acumula y transfiere los elemen-
tos culturales que conforman las creencias y pricticas magico-religiosas. 

En una palabra, la concepcidn mdgica del mundo en Los Tuxtlas se 
presenta como rasgo distintivo cultural de la regi6n con una congruencia 
interna y un patr6n identificable, cuyos elementos corresponden a la 
amalgama cultural heredada de su pasado mesoamericano, de la Colonia 
y el siglo XIX, asf como de la cultura nacional contemporinea que es rein-
terpretada para subsumirla en el complejo mdgico. 

Desde esta perspectiva, el estudio de la cultura popular tuxtleca, y en 
especffico de la medicina popular, aun se encuentra en niveles incipientes. 
Es necesario profundizar mds en la identification y estructuraci6n que 
dieron origen a su conformacidn, asf como en el andlisis hist6rico de la 
dindmica social que permitio el desarrollo de una visi6n propia que 
explica la relation integral del hombre con la naturaleza y la sociedad.-
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