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Entre los nahuas de Pahuatlan se registra una concepcion extendida en
los pueblos indigenas del pais: la de que el mundo estd habitado por
seres no humanos, dotados de voluntad e intencionalidad y con injeren-
cia en los asuntos humanos.! Asi, en este pueblo situado en el drea occi-
dental de la Sierra Norte de Puebla, estan los “duefios” o itekome en
néhuatl, vinculados con un dominio o poder especifico, como el agua a
Atlanchane, los animales a Itekonyolkame o la comida a Itekontlakuali. Uno
de ellos serfa el Nahpateko, ser identificado con el Diablo, asociado a la
imagen del mestizo y a la obtencion de riqueza. La concepcién que
se tiene de este ser en la narrativa de tradicién oral y la relacién que la
gente de la zona mantiene con él son el tema de este articulo.

Una de las principales fuentes para conocer la perspectiva que los
nahuas tienen del Nahpateko, y en general de los itekome y demds seres
no humanos, es la narrativa oral. Las historias que han tejido en el tiempo
han sido el medio por el cual han dotado de sentido y han condensado un
conocimiento como respuesta a la pregunta de qué son el ser humano y el
mundo. La narrativa oral, como sostiene el antrop6logo brasilefio Eduar-

1 De las 25 localidades que conforman el municipio de Pahuatldn, cuatro estan
constituidos por poblacién nahua; cerca de siete mil habitantes se encuentran
distribuidos en su mayoria en Xolotla y Atlay, en menor medida, en Atlantongo
y Mamiquetla. Si bien la historiografia y la etnografia han ubicado a los nahuas
de Pahuatlan, son contados los trabajos que dan cuenta de su realidad histérica
y cultural, lo que contrasta con la abundante bibliografia que existe sobre otras
partes de la sierra, como la zona oriental. Especial importancia tiene, en ese
contexto, la etnografia hoy clasica de José de Jestis Montoya Briones, publicada
en 1963: Atla. Etnografia de un pueblo nihuatl.
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do Viveiros de Castro, mas all4 de su densidad conceptual y poética, es
una forma excepcional de “ejemplaridad cosmolégica” (2007: 155).

Asi pues, el objetivo de este articulo es doble: pretende dar cuenta
de una parte de la concepcién del mundo de los nahuas en relacién con
los itekome y busca un acercamiento a la constitucién de la cosmologia
por medio de la narrativa. Para ello es necesario, por un lado, ver el tipo
de relacién que los nahuas establecen con el Nahpateko, a partir de la
valoracién y la praxis social implicadas, y por otro, mostrar los compo-
nentes fundamentales de los relatos en torno a este ser mitolégico, en su
contenido y en su dimensién expresiva.

Al considerar estos dos ejes, retomo un principio fundamental plan-
teado por Mijail Bajtin y Valentin Voloshinov en torno a la unidad indi-
soluble entre la palabra y el contexto de enunciacién. La palabra, para
estos autores, no puede disociarse del acontecer de la vida; mas atn: “La
palabra en la vida, con toda evidencia, no se centra en si misma. Surge
de la situacion extraverbal de la vida y conserva con ella el vinculo mas
estrecho. Es mds, la vida misma completa directamente la palabra, la que
no puede ser separada sin que pierda su sentido” (Bajtin, 1997: 113).

La conformacion de un iteko

Una primera pista historica del Napateko la encontramos en fray Ber-
nardino de Sahagun, bajo el nombre de Nappatecuhtli, el dios que inven-
t6 el arte de hacer esteras o petates. Los mexicas, ademas de conside-
rar que por la virtud de este dios nacfan y se criaban las juncias y cafias
con que ejecutaban ese oficio, creian que este dios producia las lluvias y
lo tenfan por un taloque.

Ademds, y eso es esencial para este trabajo, “el dios Nappatecuhtli”
—que se presentaba como un hombre todo tefiido de negro— se aso-
ciaba a la riqueza, como sefiala Sahagtn al describir la fiesta dedicada
al dios:

El que hacia esta fiesta daba de comer y beber al dios y a los que con él
iban, y a todos los que habia convidado. Esto hacia en agradecimiento de
la prosperidad y riqueza que ya tenia, teniendo entendido que este dios
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se la habia dado. Y a este proposito hacia este convite, y en €l se hacian
danzas y cantares a su modo, a honra deste dios, porque le tuviese agra-
decido, y gastaba todo cuanto tenia (Sahagun, 2000: 105-106).

Por mas que identifiquemos las valoraciones vinculadas al dios pre-
hispanico, claves para ir mas alla del presente etnografico y contemplar
“el gran tiempo” —como le gusta a Bajtin referirse a la Historia—, seria
imposible abordarlas aqui a cabalidad. Sin embargo, para la comprensién
del Nahpateko en la actualidad, no puede ser indiferente la referencia a
un ser que llevaba practicamente el mismo nombre en el momento del
contacto registrado por Sahagtn: Nappatecuhtli, palabra derivada de
tecutli ‘sefior’, y nappa ‘cuatro veces’, que encontramos entre los nahuas
de Pahuatlan con la misma composicion sustantiva pero sin el absolutivo
tli. Tampoco es indiferente la alusion a la riqueza, valor que persiste en
los relatos actuales —lo mismo que su apariencia antropomorfa y su
color negro—, aunque sin la presencia de otros atributos asociados al
dios prehispénico, como lo son el arte de fabricar esteras y la produccién
de Iluvias.

Lo que destaca hoy en dia es la asimilacién del ‘Cuatro veces sefior’
con el Diablo, como dador de riquezas mal habidas, no producto del
esfuerzo y del trabajo, aspecto especialmente valorado entre los nahuas
y los pueblos indigenas en general, y que ya han registrado otros inves-
tigadores, como Jacques Galinier entre los otomies y Félix Baez-Jorge en
su amplisimo estudio sobre el Diablo en los pueblos indigenas.

Ensu libro Los disfraces del Diablo, desde un enfoque histérico y etnogra-
fico, Bdez-Jorge da cuenta no solo del Nahpateko, sino también de otros
seres como Tlahualilok o Tlacatecolot], asimilados a la imagen cristiana
pero que, en el contexto colonial, adquieren una connotacién adicional
a la europea. Asi, en el imaginario colectivo de los pueblos indigenas,
“los disfraces del Diablo” deben situarse en relacién con las dindmicas
de poder y en el marco de las relaciones interétnicas: “Se trata, en efec-
to, de una representacion colectiva de caracter proteico, con acentuados
perfiles ideolégicos que implican los sustentos del Mal —es decir, la ri-
queza mal habida, el poder, la tentacién, la lujuria, Ia mentira, la envidia,
la vanidad —, advertidos de manera insistente en la condicién del Otro
—blanco, ladino, chabochi, etcétera—" (Baez-Jorge, 2003: 384).
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En otras latitudes, el antropélogo italiano Carlos Severi, realizando
un estudio etnografico particularmente acucioso entre los kuna de Pa-
nama, muestra la forma en que ese pueblo ha construido una imagen
del blanco a través del ritual, condensando a partir de la accién ritual
la memoria de un largo conflicto que, si bien deriva en una representa-
cion del otro, no se agota en la imagen del blanco, sino que abarca una
suerte de otredad interior cifrada en la locura y en el “jaguar celeste”,
es decir, en un comportamiento patolégico y un ser o un existente no
humano propio de los kuna.

El trabajo de Baéz-Jorge y el de Severi nos invitan a pensar que la
asociacion del Diablo y una entidad nativa se encuentra en los pueblos
indoamericanos en general, y que esa asociacién expresa, simultdnea-
mente, la construccién de la otredad del blanco, mestizo o ladino, esto
es, de un agente externo, y la de “un otro interior”, sea en la imagen
del loco, del rico o del encantado. Asi, como sefiala José Alejos desde
una perspectiva dialdgica, por mas que en el pensamiento moderno la
alteridad se conciba como “un no-yo, como lo absolutamente ajeno,
externo, o como un referente de contraste u oposicion referente al yo”
(Alejos, 2006: 48), este principio no puede ser generalizable entre los
pueblos indigenas.

Ciertamente, sin referirnos a los hechos histéricos precisos de lo
sucedido en Pahuatlan, los datos etnogréficos indican que el Nahpate-
ko responde a una condicién histérica fundamental, compartida con el
resto de los pueblos indigenas: la relacion con el blanco o mestizo y su
integracion al mundo propio; relacién que muestra la construccién de
una otredad externa e interna, y que ya era posible observar en Atla, la
monografia de Montoya Briones. En esa obra se registra que los nahuas
tenfan al Nahpateko por el Diablo, que residia en el interior de una cueva
en el Cerro del Aguila, cerca de Tulancingo. Para obtener las riquezas
que otorgaba, de acuerdo con Montoya, habia que acudir a ese lugar a
encontrarse con él; después de pasar, con valentia, siete puertas resguar-
dadas cada una por una serpiente, el Napateko esperaba al final, sentado
en una silla y frente a una mesa, desde la que despachaba los asuntos
que los visitantes querfan tratar con él. Quienes pactan con el Diablo,
en efecto, gozan en vida de riqueza y bienes materiales, pero al morir se
vuelven sus esclavos (Montoya, 1963: 1984).
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En la actualidad es posible encontrar relatos que no distan de la
descripcion que ofrece Montoya: “El Napateko es un hombre caballero,
a caballo pero bien arreglado, coyote, el mero patrén, patrén de todo
trabajo. Es el rico, el que puede mas”.2 En general, se muestra en suefios,
como cuenta otro nahua: “Se presenta como un sefior bien trajeado y a
caballo, caballo ensillado. Bueno, se presenta en suefios, un sefior grande,
bien trajeado, ahora si como un charro”. No obstante, el mismo narrador
refiere que “se presenta de dia, un caballero, un sefior grandote; suenan
sus estribos, sus cadenas, como campanitas va sonando”.3 Ademas de
al Nahpateko, a los muertos que pactaron con él, conocidos como sus
“peones”, se les puede ver en los cerros y también en los pueblos, bajo
la apariencia de xinolas y coyome —mujeres y hombres mestizos, respec-
tivamente— que engafan a los “cristianos”, haciéndolos recibir dinero
o0 animales, sospechosamente, a cambio de nada.

Quienes pactan con el Nahpateko, por recibir riquezas en vida, se
endeudan con él, que se cobra la deuda apropiandose del cuerpo de
los difuntos. Hay relatos que expresan ese hecho, describiendo como
desaparece el cadaver de aquellos que lo tenfan por “patrén”. Asi, una
vez una familia que,

para que no piensen mal, pusieron cosas pesadas para la hora del entierro
sientan algo pesado. Y mucha gente dice: “Pero el sefior estaba bien gordo,
tiene que pesar, iba medio raro”, dice; “no se siente pesado”. Luego se
dieron cuenta, el sefior estaba bien gordo y no pesaba. Dicen que lo sa-
caron de noche el sefior; quién sabe como desapareci6, quedd vacia la
caja; asi es nomas eso.4

Otros relatos dan cuenta de lo que el Napateko hace con sus cuerpos:

2 Eladio Dominguez, 73 afos, campesino. Atla, Pahuatlan, 2 de noviembre
de 2008.

3 Alvaro Vargas, 69 afos, campesino. Atla, Pahuatlan, 4 de noviembre de
2008.

4 Juan Dominguez, 40 afios, campesino. Atla, Pahuatlan, 3 de noviembre
de 2008.
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Lo tiene que colgar el Diablo y ponerle lumbre abajo donde esté colgado,
y tiene que escurrir su sudor, tiene que llenar un cazo, y este, hasta que lo
llene lo deja libre. Pues ya después de eso se va su alma, pero para llenar
el cazo es bastante dificil porque en medio dia no sale una gota, y yo creo
que se ha de tardar bastante para llenar ese cazo.>

Es fundamental reparar en las condiciones de enunciacion de los re-
latos, pues no sélo refieren el caso aludido —en este caso, al Nahpateko
y a sus “peones” —, sino también expresan la valoracién propia de los
narradores, al irrumpir en el hilo discursivo con una toma de posicion.
Asi, un narrador subraya el destino fatal de aquellos que pactan con el
Nahpateko: “Mejor trabajar con su propio Dios, con eso no le pasa nada,
propio de Dios trabajando. El que tiene mucho terreno, mucho dinero,
ya no trabaja con Dios, trabaja con el otro patrén”.® Otro dice que esa
riqueza en realidad no pertenece al “pedn”: el Diablo hace manteca con su
cuerpo; todo lo recibido en vida lo pierde y le hereda un destino funesto
a su familia. “No tiene caso que uno tenga mucho dinero. Mientras el
que lo estd manejando esté vivo, todo esta bien; mientras él muere, todo
se pierde. Es un dinero del Nahpateko”.”

Lo que se deja ver en estas frases es la proyeccion de un vinculo la-
boral que se manifiesta en los términos pedn y patron, asi como en otro
nombre que recibe el Nahpateko en los relatos: itekontekitl o ‘duefio del
trabajo’. Seleccién de palabras como medio, sugiere Bajtin, de conocer
el punto de vista, y con él, la valoracién de los hablantes, que incluye
un horizonte espacial compartido y la comprensién de una situacién
no explicita (1997: 118). Porque, como dice Bajtin, el sentido no se agota
en las palabras, va mas alla de las fronteras verbales, a las esferas de la
praxis, a otros campos de la actividad humana (2003: 248).

Palabras como pedn o patrén, en el marco una totalidad verbal cons-
tituida por las narraciones, aluden al contexto propio de los nahuas

5 Guillermo Hernandez, 73 afos, campesino. Atla, Pahuatlan, 5 de noviembre
de 2008.

6 Alvaro Vargas, 69 afios, campesino. Atla, Pahuatlan, 4 de noviembre de
2008.

7 Juan Dominguez, 40 afios, campesino. Atla, Pahuatldn, 3 de noviembre
de 2008.
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de Pahualtén. Expresan un tipo de trabajo y un tipo de riqueza que no
se ajustan a lo establecido y responden a una relacion con un ser asi-
milado con el Diablo, que entre otras cosas se distingue por favorecer
una acumulacién y un beneficio individual que van en detrimento del
orden social. La riqueza obtenida al trabajar con el Nahpateko, el rico y
mestizo por excelencia, implica la obtencién de bienes que dificilmente
se obtendrian a base de esfuerzo y de las actividades productivas tradi-
cionales. Mas atin, esos “peones” que constituyen un otro dentro de la co-
munidad, al romper con lo prescrito, son quienes mejor expresan la
asimilacion de nuevas practicas: son los que cuentan con casas amplias
y bien construidas, los que poseen grandes extensiones de tierra y ma-
yor ntimero de animales, los que tienen automéviles o propiedades en
renta. Ostentan lo que la mayoria no posee y evocan un contexto ajeno:
el mundo mestizo.

Lo dado y lo creado en la narrativa

La narrativa en torno al Nahpateko deja ver la construccion de una ima-
gen del mestizo por los nahuas de Pahuatlan, pero de un mestizo ala vez
ajeno e interiorizado, que responde a relaciones interétnicas y dindmicas
de poder —como sefiala Bdez-Jorge—, en un contexto marcado por el
cambio de las condiciones materiales de existencia y por la irrupcién de
valores occidentales.

De ese modo, aunque muchos relatos actuales identifican al Nahpateko
con un mestizo vestido de charro negro y montado a caballo, que vive en
el interior de un cerro, otros relatos lo presentan con una apariencia més
acorde con los nuevos tiempos. Asi, hay narraciones en las que el Napa-
teko sigue siendo un mestizo, pero en vez de andar a caballo maneja un
carro, en vez de vestir de charro porta un traje, y en vez de vivir dentro
de un cerro con diferentes cuevas, habita en la ciudad en una casa con
multiples departamentos. El Napateko actual, por decirlo de alguna ma-
nera, sigue viviendo en Tulancingo y haciendo manteca con los cuerpos
de los difuntos, pero ahora se dedica al negocio de las rentas.

Estamos, siguiendo a Bajtin, ante la “actualizacién del pasado en el
presente”, un proceso discursivo conformado en funcién de dos polos:
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lo establecido y reproducible, y lo inédito e irrepetible. En otras palabras,
por lo dado y lo creado — par conceptual que utiliza este filosofo del len-
guaje para mostrar que la constitucién del sentido, en la comunicacién
discursiva y enlos enunciados, no corresponde a un sistema cerrado e in-
variable, sino a una “totalidad abierta” al tiempo y a las apropiaciones
individuales. Como él mismo afirma:

Un enunciado nunca es reflejo o expresion de algo ya existente, dado y
concluido. Un enunciado siempre crea algo que nunca habia existido, algo
absolutamente nuevo e irrepetible, algo que siempre tiene que ver con
los valores [...]. Pero lo creado siempre se crea de lo dado (la lengua, un
fenémeno observado, un sentimiento vivido, el sujeto hablante mismo,
lo concluido en su visién del mundo). Todo lo dado se transforma en lo
creado (2003: 312).

A partir de ese enfoque, cabe preguntarse qué constituye en concreto
a lo dado y a lo creado en la narrativa, para identificar, repitiendo las
palabras de Bajtin, como “lo creado siempre se crea de lo dado” y “todo
lo dado se transforma en lo creado”. Tarea que implica centrar la aten-
cion en los elementos constitutivos de los enunciados, pero también en
el proceso mediante el cual estos dialogan como parte de una cadena
discursiva mas amplia.

En ese dnimo quisiera contrastar dos narraciones que aluden al mis-
mo hecho: el encuentro de una muchacha con el Nahpateko de camino a
Pahuatlén, la cabecera municipal. Una versién es de un hombre mayor
y la otra de un joven, y aunque pertenecen a dos generaciones, son dos
personas emparentadas, un padre y un hijo que comparten un mismo
contexto discursivo y una interaccion comunicativa, a pesar de lo cual
expresan diferentes apropiaciones y matices al contar la historia.?

Ambas narraciones comienzan con unjuicio particular sobre la mucha-
cha:la del padre dice que no queria casarse con nadie de la comunidad; la

8 Eladio Dominguez, 73 afos, campesino. Atla, Pahuatlan, 2 de noviembre
de 2008.

Juan Dominguez, 40 afos, campesino. Atla, Pahuatlan, de noviembre de
2008.
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del hijo, que no tenia suerte para conseguir novio. Camino a Pahuatlan,
rumbo a Tulancingo, los dos relatos describen como se encuentra con un
sefior en un auto y cdmo este le propone llevarla a su destino. El padre
cuenta que la muchacha tiene de repente suefio y enseguida se descu-
bre muy lejos, mientras el hijo relata que el sefior del auto la convence de
llevarla a su casa. Una versién supone que la muchacha llega a la casa del
seflor involuntariamente; la otra sugiere su consentimiento. La manera
de describir la casa también es distinta: en una, es el cerro; en la otra, se
trata de una mansién compuesta de varias casas. Pero escuchemos los
dos relatos:

“Ya se fue”, dice, “ya llegamos”. Es que ya llegaron hasta el Napateko,
adonde vive en un cerro, pero hay muchas espinas. No era cristiano, era
el Malo. Empezaron, empezaron, bueno, a hablar, alla llegando en ese
Cerro, en ese espinar, pero no era cristiano. Eran las doce de la tarde. Ahi
lo bajo, se espanto:

“No me bajaste adonde queria yo”, dice. Entonces: “Pero yo aqui vivo”,
dice. Que le ensefia ahi, en el cerro; hay cuevas, pero él dice su casa. Ahila
presentaba como casa, y dice: “Yo aqui vivo”, dice, “pero ahora me voy a
casar contigo”. Empezaron a platicar, y charlando ahi lo llevé a su cuarto,
como esté su casa bien bonita. No era casa, era cerro.

Se la lleva y le ensefia su mansion, su casa: “Pues es ahi donde yo vivo,
todo eso que ves es mio”. A la muchacha le gusto, a la muchacha le dice:
“Nomas te voy a dar la llave de seis casas, la otra casa es privada, sélo es
para mi”. Y le dice la muchacha: “;Cémo, si ta eres mi esposo? No de-
bes desconfiar, yo puedo tener la llave”. No queria darle la llave el mucha-
cho, hasta después lo convencio, si, este... “Te voy a dar la llave. Vamos,

te voy a ensefar”, y que se la lleva, que abre el otro departamento.

El relato del padre alude a la misma prohibicion y al deseo de entrar
de lamuchacha. En ambas versiones, la muchacha entra finalmente y se
lleva la misma sorpresa. Escuchemos al hijo y luego al padre:

Y vio a un sefior que estaba ahi colgado, un sefior grandote, giiero, y
dice la muchacha: “No, esta persona no es persona, es el Mal. ;Por qué
lo tienes?”. Ese sefior habia muerto hace un mes, y jpor qué esté colgado
y esta vivo?

81



82

Eliana Acosta Mdrquez

[Era] un vecino ya muerto, apenas, no tiene mucho, quince dias, pero un
hombre trabajador. Entonces, cuando abri6 la puerta, ahi estaban colgados
unos cristianos, en unos cazos asi, y ahi estaba goteando la manteca. Y que
lo va conociendo, era su vecino, pero ese sefior apenas se murio.

En las dos versiones, la historia termina con la muerte de la muchacha,
que, al acordarse de Dios, logra volver a su casa, pero s6lo para morirse
poco tiempo después. El hijo dice que la muchacha “fallecié porque se en-
contré con el Mal, con el Diablo”, mientras que el padre asegura que “la
sefiorita se murid, se muri6 del espanto”.

Ambas narraciones introducen a un Nahpateko que no posee uno de
los atributos destacados comtnmente: el traje de charro y el caballo. No
obstante, el relato del padre conserva un elemento fundamental de la
tradicién: el cerro y las cuevas como los lugares donde habita, mientras
que, en la version del hijo, el iteko vive en la ciudad y cuenta con una
“mansion” compuesta de varias casas. Aunque los dos relatos presentan
a un Nahpateko embaucador, en el primero, la muchacha no se muestra
convencida, mientras que, en el segundo, expresa no sélo su aprobacién,
sino también su gusto por el sefior.

El padre alude a algunos aspectos no mencionados por el hijo, como
un elemento clave de la cosmovisién nahua: el suefio, medio por el cual
la muchacha entra al espacio-tiempo del Nahpateko. El suefio, como
ya sucedia en otro relato, es una via para encontrarse con el iteko. Mas
generalmente, los nahuas consideran que, al dormir, el alma o tonal sale
del cuerpo, y que en ese transito es posible trasladarse a ‘la otra tierra’,
al okse tlaltikpak en ndhuatl: el lugar propio de los muertos, los “duefios”
y los “aires”, es decir, de los existentes no humanos.

Por otra parte, aunque padre e hijo cuentan que la muchacha mue-
re por encontrarse con el Nahpateko, el primero puntualiza que muere
por “espanto”. Los nahuas de Pahuatldn comparten con otros pueblos
indigenas la creencia de que el espanto o nemotilis es una de las princi-
pales causas de muerte o enfermedad. Dicen que el alma se va cuando
“da un susto”, al encontrarse a un nahual, a un “duefio” o a algtn otro
existente.

En contraste, la narracién del hijo subraya otros aspectos que tienen
que ver con la apropiacion de un contexto nuevo, convertido en un ele-
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mento creado de la enunciacién, el cual se expresa en las condiciones
materiales vinculadas con la ciudad, o en la existencia de un Nahpateko
dedicado a las rentas, asi como en la actitud de complacencia de la mu-
chacha ante el mestizo, especialmente a causa de sus propiedades. Actitud
que refleja un hecho: el mayor nimero de matrimonios entre indigenas
y mestizos, particularmente de mujeres nahuas con hombres mestizos,
que generalmente se van del pueblo para vivir en la ciudad.

Reflexion final

Tatiana Bubnova ha advertido en el pensamiento de Bajtin una relacién
entre la voz y el sentido, relacién que ofrece una imagen del mundo po-
blada por multiples voces, propias de distintas orientaciones ideologicas
(Bubnova, 2006: 101 y 107). “El sentido suena”, dice Bubnova, aseveracién
que nos lleva a uno de los planteamientos mas sugerentes del pensador
ruso en torno a la voz, ampliamente elaborado por Pierrette Malcuzyn-
ski. En “Musical Theory and Mikhail Bakhtin: Towards a Dialectics of
Listening”, esta autora subraya la importancia de la musica en la cabal
comprension de la propuesta bajtiniana, no sélo por los conceptos em-
pleados en ella —como el de tono o el de polifonia—, sino por la misma
enunciacién. En efecto, Malcucynski da cuenta de cémo, a través del acto
dela voz, de su resonancia, ritmo y entonacion, se produce el proceso de
textualizacion, la mise en texte o “puesta en texto”, referida a la creacion
de sentido a través de la enunciacién (Malcucynski, 1999: 101). Voz y
sentido, que Bajtin asocia, en Estética de la creacién verbal y en Problemas de
la poética de Dostoievski, con el “punto de vista” o la “visién del mundo”,
a los que sélo es posible llegar “mediante un enfoque translingtiistico”
—sentimiento del mundo realizado a través de la lengua, o mejor, del dis-
curso; “puntos de vista”, “voces sociales” — (Malcucynski, 1999: 311).
Asi, al escuchar los relatos del Nahpateko estamos ante puntos de vista
sobre el iteko de los nahuas, pero también ante perspectivas que ellos
tienen de si mismos. El matiz esta dado por la actitud del narrador ante
el mundo —oimos lo que es el Nahpateko, pero en virtud de una idea
particular que se tiene de él, una orientacion, un punto de vista que da
cuenta de una apropiacién individual o coyuntural que crea un nuevo
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sentido, pero que no se gesta de manera arbitraria, dado que responde
a contextos determinados y a sentidos ya planteados por visiones del
mundo dadas. El Nahpateko podra vivir en la ciudad en una gran
mansion y estar dedicado al negocio de las rentas, pero no deja de ser
el mestizo y el rico por excelencia que hace manteca con los cuerpos de
sus “peones”.

En definitiva, al narrar las historias de los “aires”, los “duenos” o los
santos, esos seres que pueblan su mundo y con los cuales es necesario
mantener un estrecho vinculo, los nahuas transmiten un conocimiento
y van constituyendo su cosmologia. En la voz y en los puntos de vista
condensados en los relatos se tejen personajes y tramas, y en el acto de
narrar no sélo se fija un discurso y un dominio de aquello que se hace
preciso pensar, sino también se instituye una puesta en relacion con el
mundo.
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