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CAPITULO III
Gabriela Álvarez
EL ARTE DE COMPOSICIÒN DE LOS RELATOS DE TRADICIÒN ORAL
1. La tradición oral desde la perspectiva de los pueblos originarios
 Los relatos  de la tradición oral de los pueblos indígenas conforman su memoria colectiva. Por ello, no son concebidos por estas culturas como recuerdos de ancianos sino como la antigua palabra o la palabra de los ancestros, se los concibe como la autoridad máxima en el establecimiento del orden social y la transmisión de valores y enseñanzas. Son la vía de transmisión de la cosmovisión, conocimientos filosóficos, religiosos, económicos, artísticos, tecnológicos, políticos, que las generaciones adultas transmiten a las jóvenes. Los relatos, junto a los tejidos, pinturas, diseños gráficos, danzas, música, son las bibliotecas de estas civilizaciones. 
A través de los relatos se narran “historias de acción humana para guardar, organizar y comunicar lo que saben” (Ong, 1982:138). Las distintas culturas van comunicando principios a partir de los cuales se percibe y organiza la realidad del grupo social. De este modo, el lenguaje marca las coordenadas de la vida de un individuo dentro de una sociedad. Estos textos circulan y son transmitidos de generación en generación con la función clara de fortalecer, conservar,  transmitir el conocimiento ancestral y los contenidos del orden de lo sagrado; entre otros aspectos culturales básicos para la preservación de la cosmovisión e integración social de los pueblos indígenas.  Es por ello que en el mundo indígena no hay una demarcación entre lo que es cuento literario y la información que este contiene acerca de la comunidad. 
Es importante aclarar que no cualquier relato forma parte de la tradición oral; de la misma manera que en la cultura escrita no todo lo que se escribe se considera una obra, ni todos los que escriben son considerados autores. Los relatos que forman parte de la tradición oral son textos o construcciones complejas del lenguaje que no necesitan de la escritura para fijarse ni transmitirse, pero sí de un narrador hábil conocedor de la tradición que asegure la transmisión de sus sentidos más profundos. 
La tradición oral alberga múltiples y diversos textos, muy disímiles entre sí, con diversas funciones, muchos de ellos fuertemente anclados o asociados a rituales y contextos culturales específicos. Se trata de una amplia gama de textos con formas y funciones muy distintas: cantos, rezos, conjuros, consejos, narraciones, entre otros. No todos exigen el mismo grado de especialización, ni son expuestos de la misma manera o con el mismo nivel formal: cuanto más relacionado a lo sagrado, más estable y formalizado está un texto de la tradición oral. En esta tesis sólo abordaremos los relatos narrativos que son accesibles para lo/as niño/as porque su función es la de transmitir normas o formas de comportamiento; advertir sobre peligros y socializar una información o contenido cultural que es importante en la vida cotidiana. Estos textos no necesariamente deben ser narrados por personas reconocidas como “narradores tradicionales” o con cargos específicos en la comunidad para tomar parte en ceremonias y rezos con esta función. De todas maneras, estos relatos siempre deben ser narrados conforme a la tradición, lo cual conlleva el conocimiento del contenido del relato y algunos elementos básicos propios de la forma de estos textos y del arte de narrar. La gente identifica claramente cuándo una persona no narra un relato conforme a la tradición porque  se trata de textos que son ordenados conforme a un arte de composición que fluye en el proceso cultural de los pueblos originarios; lo mismo sucede en la cultura escrita, donde las personas distinguen a quienes saben contar cuentos sin por ello tener que ser un cuentacuentos. Por tales motivos no cualquiera puede narrar un relato conforme a la tradición; incluso, cierto tipo de textos exigen un proceso de aprendizaje profesional, un proceso de especialización en la composición. En este sentido se puede afirmar que los relatos de tradición oral son: 

 “un sistema de organización literaria, un método de composición o versificación que permite formalizar ciertos elementos rítmicos, temáticos, lógicos, metafóricos, a partir de los cuales es posible crear modelos que se puedan engarzar en forma rítmica, metafórica o temática para construir sin escritura obras complejas”  […]  “son el vehículo para conservar y propagar memoria de una sociedad y cultura”. (Montemayor, 1998:7). 

Al tener una forma propia de composición artística y al ser narrados por quienes poseen este conocimiento no se pierde ni transgrede el sentido, ni la función que tienen para las culturas originarias: 
        “las culturas indígenas de México permanecen vivas, entre otras causas, por el soporte esencial del              idioma, por la función que desempeña en la ritualización de la vida civil, agrícola y religiosa. La relación entre los enclaves sociales de resistencia cultural y el uso ritual de la lengua, aún donde el bilingüismo se acrecienta es uno de los casos preclaros en que el idioma representa la vida misma de los pueblos.” (Montemayor, 1998:7).

En todos los casos, el arte de composición de estos textos está especialmente dirigido a crear un encadenamiento entre las interpretaciones del pasado, y sus hechos, con las interpretaciones y  acciones presentes que configuran la cotidianidad de un grupo social y lo perfilan hacia el futuro. De esta manera el pasado se neutraliza y se actualiza en un continuo presente en el que la tradición permanece viva y se transforma conforme a la vida social del pueblo, permitiendo que se de una condición fundamental de estas narraciones: ser  producciones orales y colectivas que transitan espacios y tiempos remotos, conservando sus sentidos profundos y enseñanzas a pesar de sus múltiples adaptaciones. En otras palabras, una característica fundamental de esta tradición narrativa es que tiene una dinámica propia que no respeta fronteras y que se actualiza continuamente gracias a su condición de oralidad y de ser una construcción colectiva que se transmite de generación en generación. 

      “… en el momento de producción y transformación de las narraciones orales se ve actualizada la tradición y la memoria colectiva en un evento irrepetible que está configurado por el entorno físico, por la situación discursiva y por unas circunstancias que sitúan al texto oral en el espacio y el tiempo.” (Zires, 199: 59)
Esta característica de los textos de tradición oral marca una diferencia profunda con los textos de tradición escrita, incluso con la idea de leyenda misma. Esta característica se da porque en contextos de tradición indígena el tiempo no es concebido como un proceso lineal como en occidente, sino como un proceso circular. En función de esta noción temporal las comunidades indígenas
 “pueden considerarse como homeostáticas; esto significa que viven en un presente que se mantiene a sí mismo en equilibrio.” (Ong, 1982: 52). 

Esta noción de circularidad temporal permite entender mejor cómo los textos de tradición oral cumplen su función de preservar los conocimientos ancestrales sin que tales contenidos aparezcan en los relatos como hechos del pasado, sino como episodios que se actualizan en un continuo en el que pasado, presente y futuro no son compartimientos temporales estancos sino que se encuentran contenidos en el presente. 

La función de los inicios y los cierres en los textos de tradición oral
La condición temporal de los relatos de tradición oral exige la presencia de inicios y cierres muy distintos a los que estamos acostumbrados en textos de la tradición escrita en los cuales suele marcarse de forma definitiva el corte entre el tiempo de la narración y el tiempo de lo narrado a partir de expresiones canónicas del tipo “y colorín colorado, este cuento se ha acabado”. En los relatos de tradición indígena opera un inicio y un cierre que busca exactamente lo contrario. Por ser un aspecto central en este estudio cuya trasgresión modifica sustancialmente el sentido de los textos, se incluyen varios ejemplos para hacer más clara esta diferencia entre textos de tradición oral y textos de tradición escrita.
El relato mayense El perro recopilado por Enrique Pérez López, narra la historia de un perro que, tras vagabundear y tener un encuentro con la muerte. retorna a la vida para encontrar su destino con unos dueños que lo traten bien. Así es como la familia de K’ox, un niño, lo adopta. Un día el niño cae en un ojo de agua y el dueño de ese lugar toma su espíritu por haber invadido su espacio sagrado. El niño enferma y sus padres recurren a un ilol (curandero) quien realiza las
 curaciones con los elementos y rogativas adecuadas. El perro se encuentra con el diablo y, tras jugarle un truco, burla a este ser y junto a las curaciones del ilol,  el niño se salva. 
El relato tiene como función el cuidado de los lugares sagrados como los ojos de agua y la transmisión del conocimiento cultural de la cura de afecciones como esas; entre otras informaciones culturales que se integran como la relación profunda entre el ser humano y los animales, o del perro como cuidador del hombre. El narrador inicia el relato diciendo lo siguiente:  
       “Tal vez sucedió hace mucho tiempo – o quizás haya pasado en estos días aun – lo que aquí les voy a contar.”
En este inicio el narrador ubica los hechos que van a ser narrados tanto en un pasado lejano como en un pasado cercano con continuidad al presente pues dice al momento de ser relatado:

 “… – o quizás haya pasado en estos días aun – lo que aquí les voy a contar…”   

Este continuo entre pasado y presente enunciado en la misma oración tiene por fin actualizar los hechos que va a narrar logrando de esta manera lo que se planteó en los párrafos anteriores: el episodio o acontecimientos del relato se actualizan en un continuo por lo que quedan contenidos en el presente. 

 El narrador utiliza esta estrategia discursiva no sólo en el inicio del relato, sino también al finalizar su narración. Así, cierra el relato diciendo:   
  “…Las caminatas y correrías con el Max, el perro, fueron inolvidables y todavía hoy lo cuenta a sus nietos.”
       Se trata de una parte del relato en que el narrador tiene la libertad para elegir lo que le parezca oportuno para generar esta unidad con el tiempo  Montemayor explica lo siguiente: 

      “… Otra forma de cierre tradicional en estos cuentos es cambiar el relato a segunda persona y advertirle al lector (o mejor dicho, al interlocutor con quien en la tradición oral se hablaba) que se abstenga de hacer ciertas cosas para que la entidad no le dañe en la forma que refirió el relato.” (Montemayor, 1998: 54)

       En estas citas podemos observar cómo no se fija una demarcación contundente entre el tiempo de la narración y el tiempo de lo narrado, entre el pasado en que se ubica la historia y el presente en que el texto es narrado; como en el caso de las leyendas o cuentos de tradición escrita. Esta estrategia de reactualizar el sentido del relato en un tiempo presente es de vital importancia porque, en realidad, lo que se busca fijar es que se trata de las palabras de los ancestros o de la antigua palabra, como suele llamarse a la tradición oral en lenguas indígenas; palabras de gran autoridad que, en este caso, nos dicen que este lugar es un espacio sagrado, “el ojo del agua”, y que, por lo tanto, debe cuidarse y respetarse. Walter Ong en su libro Oralidad y Escritura plantea que: 

  “las sociedades orales viven intensamente en un presente que guarda el equilibrio u homeostasis desprendiéndose de los recuerdos que ya no tienen pertinencia actual” (Ong, 1982: 29). Las culturas orales a través de los relatos reactualizan el pasado en hechos del presente.” “El significado de cada palabra es controlado por lo que Goody y Wattt (1968:29) llama ratificación semántica directa.” (Ong, 1982: 29), 

       La concepción del tiempo no es lineal, hacia delante, sino que es circular. Para el pueblo tutunakú, por ejemplo, el mundo es el lugar del tiempo (ka-lugar- kiltemuku- tiempo), el mundo y el universo es la nada es el tiempo “…si el tiempo es muy perdurable para que nos preocupamos, el tiempo es infinito” (Eleuterio Tiburcio Olarte). 

Desde la teoría de la enunciación el tiempo presente en lo discursivo tiene que ver con el momento en que se dice el discurso, “el presente es el tiempo en el que se habla” (Fillinich, 1998: 17). Considera que cada vez que se habla se “inaugura un presente en función del cual pueden comprenderse los variados tiempos del enunciado” (Fillinich, 1998: 17). Sin embargo, como hemos visto en el relato mayense El perro, como en muchos otros, el narrador narra en pasado pero actualiza los hechos ocurridos en el tiempo presente, de modo que las experiencias ocurridas o las enseñanzas y advertencias que transmiten los ancestros no son cosas del pasado, por lo tanto debemos estar alertas. En otros textos, esta concepción del tiempo circular se manifiesta de otras maneras, que muchas veces se pierden por ser textos que suelen traducirse al español o porque se re-escriben conforme a la tradición escrita. Por ejemplo en el Popol Vuh, libro sagrado de los mayas, está escrito a veces en presente, a veces en futuro y a veces en pasado, pasando de uno a otro registro sin ningún inconveniente, lo cual no se puede apreciar en su versión en español.

El conocimiento y el discurso humano nacen de la experiencia y están contenidos en  el flujo del tiempo. “El desarrollo de una trama es una manera de enfrentarse a dicho flujo” (Ong, 1982: 138). En las culturas orales las narraciones son útiles para poder transmitirse a través del tiempo de manera permanente. El papel de los ancestros, o el papel de la palabra antigua, en tanto autoridades indiscutibles en los pueblos indígenas, es fundamental, ya que se trata de la transmisión de conocimientos de gran importancia para el orden y el tejido social, y el buen devenir de todas las prácticas propias de la vida cotidiana de las comunidades.  Por tal razón, estos relatos se inician apelando a la fuente, que son los antiguos o los ancianos de la comunidad. En ellos está depositado el saber, el conocimiento cultural e histórico y se asegura la legimitidad de esta información cultural, así como su pertinencia, autenticidad y valor social.  Antonio, narrador de la comunidad totonaca de Coahuitlan, inicia su relato:
    “Pues aquí la verdad según nuestro gran abuela o sea aquí van pasando tatarabuela, abuelo, pues lo que a nosotros mas nos interesa, lo que nos interesaría acerca de esto lo que yo he escuchado, ¿no? (...). La primera fundación fue esto que antiguamente no vivía aquí los señores no vivía la gente acá. En esta parte, vivían en esta parte, un lugar de Pro Progreso más para allá, donde se le llama  Poza Verde. Ahí, ahí, la gente vivía. Ahí vive la gente desde antiguamente pos...”
Este relato hace referencia a la historia de la fundación de la comunidad de Coahuitlan. Cita  la fuente de autoridad que son los ancestros, la gran abuela, y explica  cómo se va transmitiendo los acontecimientos históricos: 
       “…aquí van pasando tatarabuela, abuelo, pues lo que a nosotros mas nos interesa, lo que nos interesaría acerca de esto lo que yo he escuchado, ¿no?...” 

      Sin embargo, la  introducción o el inicio de un relato, es el segmento  que el narrador puede cambiar, es decir, imprimirle su propio estilo, siempre y cuando respete lo que se mencionaba en los párrafos anteriores. En los puntos siguientes, veremos los aspectos que ningún narrador, sea especializado o no, puede cambiar de un relato para que siga siendo reconocido como tal y para que la gente lo acepte como un buen relato conforme a lo que indica la tradición. De acuerdo a la función, al tipo de relato, el contexto de transmisión y el auditorio, encontramos que los narradores utilizan distintos tipos de inicios y  no solamente para indicar  la fuente y el tiempo de los relatos. En el relato mayense Satunsat, extraído del libro Cuentos Mayas Tradicionales de Irene Dzul Chablè, el narrador no sólo cita la fuente (Don Severiano) sino que ubica geográficamente el lugar donde sucede la narración. Con esto vemos la importancia que tiene la fuente del relato. 
      “Un día que caminaba hacia el pueblo de Calcehtok, ubicado a 6 kilómetros de Maxcznu, alcancé a Don Severiano que estaba retornando después de haber trabajado  en el campo. El sol pegaba tan fuerte que no desperdiciamos la ocasión de sentarnos a descansar a la sombra de una Ceiba. Este relato que me hizo sobre las grutas de Satunsat me llamo mucho la atención y dice así…”
 En el relato tutunaku El toro, Lázaro incorpora en el inicio  datos geográficos y  costumbres de la comunidad en esos tiempos. En la introducción no aparece explícitamente la cita de autoridad porque él nos había anunciado que este relato se lo había narrado su papá.

    “De ahí de Poza Larga a Papantla, la cabecera municipal, caminando son dos horas de donde yo soy originario, entonces él me decía que en tiempos anteriores este, en el camino como había, en ese tiempo había muchos matones, o sea muchos robaban, entraban a casas, este, entraban a casas a robar a llevarse todo de valor. Entonces si tenías un puerco, una gallina te lo mataban y se lo llevaban. Y eran varios y cómo hacerle para enfrentarles. Pero, entonces, en un lapso de tiempo, que se calmo de esos matones, todo eso. Ya se podía caminar en el camino, la mayoría de la gente de la comunidad se iba a pie a Papantla, pues de Poza Larga iban a Papantla caminando, con sus burritos, con las bestias, con los caballos, con los burritos. Para cubrir sus necesidades alimenticias, por ejemplo que comparar tomate, azúcar, todo lo que iban a necesitar  lo conseguían hasta Papantla. Y ya aprovechaban para vender naranjas, para vender plátanos lo que el rancho produce. Lo llevaban a vender el domingo y canjeaban el producto por carne, que se yo, azúcar. Entonces, hubo un tiempo en el lapso, a la mitad del camino, del tramo del camino de Poza Larga a Papantla, casi a la mitad del camino este había, salía un toro grande.”
       En la versión de La llorona relatada por Manuel, un maestro tutunaku cita la fuente y, teniendo en cuenta el destinatario que no pertenecía a su cultura ni vivía en México, aporta información que él considera necesaria. Incorpora la trayectoria como narrador de su abuelo y la veracidad de la historia que va a narrar. 

   “Este relato, esta anécdota me la contó mi abuelo. Se trata precisamente de lo que aquí en México le llamamos la llorona pero aquí dentro de nuestra cultura no es la llorona porque, como se dice, es como una fuerza, como alguien que anda por la noche, pero que si tú la escuchas o la ves te puede traer cosas negativas. Puedes morirte. Bueno sucede, eso me lo platicó mi abuelo. Porque es un hecho que sucedió. Un hecho real que sucedió hace mucho tiempo. Mi abuelo ya no vive pero cuando él vivía me…mi abuelo era un gran cuentista, sería unos  200, 300 cuentos, relatos, leyendas. Era un cuentista, un narrador. Entonces yo se bastantes cuentos de los que me contó, pero este es un hecho que él me dijo que fue un hecho real porque inclusive la persona que le sucedió era compadre de él.”
Destacamos también la anticipación del final de la historia donde anuncia lo que va a ocurrir “es como una fuerza, como alguien que anda por la noche, pero que si tú la escuchas o la ves te puede traer cosas negativas. Puedes morirte.” Esto ocurre porque es una historia conocida por todas las personas. La intención no es generar intriga o suspenso. La función de este relato no es la de entretener, sino la de prevenir y advertir acerca de La llorona. 
 Los inicios  de los relatos siguientes, al igual que el de La Llorona,  se refieren a relatos de advertencia acerca de personajes que circulan por la comunidad. En estos casos, no se específica quién lo narra porque es un hecho que toda la comunidad conoce.  La llorona es un personaje con el cual muchas personas se han encontrado y la han visto, según sus reportes.  Es decir, La llorona es parte del sistema de creencias de estos pueblos por lo que muchas personas dan testimonio de su existencia  en todo México. Lo mismo ocurre con respecto a otras entidades como el nahual. De esta manera, como nos decía el escritor tzotzil, este relato cobra valor por ser parte del sistema de creencias de una comunidad; no se trata de una invención personal o individual, es un saber colectivo, por lo que no se requiere de una autoridad tradicional específica para dar cuenta de su valor. Recordemos que estas culturas tienen perspectiva comunitaria:
   “Y entonces si lo cuenta el abuelo y lo cuenta el padre y el hijo, al nieto  y decir si, yo también lo escuché. Entonces tiene esa parte real para la comunidad, para la gente que lo cuenta, ¿no?”
   “Cuentan la gente o los viejitos que hace tiempo lo veían una persona que andaba en caballo por las noches dentro del lugar (hacienda es la parte de la escuela secundaria), en la hacienda una persona la encontró y esa persona se aturdió.” (El sombreron. Versión del maestro  tojolabal)

   “Dicen que hace mucho tiempo de forma repentina vino un hombre viejo (pero el maestro utiliza el termino  y dice: hombre viejita en sentido de hombre cobarde, traidor que vende a su hija) ¡aja! existió un hombre que tenía una hija que todos los días  le daban pan para que saliera a vender...” (La niña que vendía pan. Versión del maestro tutunaku)

La cita de la fuente y del tiempo no se da de la misma manera en todos los tipos de relatos que circulan en las comunidades; especialmente aquéllos que remiten a una narración de pocos años porque fue contada por un antepasado directo o por ser una historia que se ubica en un tiempo cercano. Para que un relato forme parte de la tradición requiere cierto tiempo de circulación, sin que haya una noción exacta de cuánto tiempo tiene que pasar para que un relato se fije como parte de la cultura tradicional. 

Otros estudios, como el de Gary Gossen, que analiza la concepción y forma de clasificar los relatos que tienen los chamulas, así como el tiempo y el espacio en la narrativa oral de este pueblo mayense que habita en el estado de Chiapas, apuntan otros factores. Dicho autor, en su libro Los chamulas en el mundo del sol, plantea que las clasificaciones que hacen de sus textos o géneros discursivos propios de la tradición oral se basa en la metáfora del calor que se origina en el simbolismo del sol. Cabe mencionar que en su libro, la tradición oral es nombrada como las palabras puras que a su vez contienen una pluralidad de géneros discursivos que se agrupan en tres categorías. Las que nos interesa remarcar en este momento es la distinción que hace entre las palabras antiguas y palabras recientes de su tradición oral (palabras puras). En este sentido distingue, las palabras antiguas, cuyo origen se remonta a las tres creaciones que preceden a la actual según la cosmogonía de los mayas; de las palabras recientes, que las conciben como frías, por estar más alejadas de este tiempo cósmico y corresponder a la creación o época actual. 

“Las narraciones recientes incluyen las narraciones sobre la cuarta creación, juegos y un amplio grupo de géneros o estilos humorísticos, denominados lenguajes frívolos. Estos generalmente dan por sentado el actual orden social y lo defienden informalmente. En opinión de los informantes, estos géneros se desarrollaron por primera vez en el presente, y se asocian con dicho tiempo cósmico. Además, sus asociaciones espaciales y sus ambientes… mundanos… corresponden a lugares cercanos al territorio natal. Puesto que carecen del acumulado calor espiritual de las cuatro creaciones, los chamulas consideran que los géneros de las palabras recientes son algo más fríos que las palabras antiguas.” (Gossen, 1972:76)

      Sin embargo, hay que destacar que no son textos informales en el sentido de nuestra cultura; porque el sólo hecho de formar parte de la tradición oral, implica que son textos que contienen “importante trozo de información” cultural, ampliamente conocido por la comunidad que se expresa en un “estilo narrativo familiar en un esquema predecible” (Gossen,1974: 76). Son menos acalorados (formalizados) que los textos de la tradición antigua pero están sujetos a “restricciones de forma, contenido y contexto”, lo cual los hace predecibles, y siempre remiten a un orden cósmico como sustrato último de significación. 

Por este motivo hay muchos relatos que remiten a experiencias que se transmiten o comparten para explicar o enseñar valores de la comunidad; se tratan de los relatos que transmiten valores a partir de experiencias. En estos casos no se requiere de un narrador tradicional para su  circulación. Lo  importante es transmitir cómo hay que comportarse de acuerdo al sistema de valores de esa comunidad. Por eso el inicio es directo, como lo hace Antonio cuando narra en tutunaku El conejo y el hombre que talaba los árboles
  “Había un señor que estaba trabajando en el rancho le gustaba trabajar en el campo empezaba a limpiar y a tumbar todos los árboles para hacer su siembra…”

El final de los relatos
Otra característica de los relatos de tradición oral se refiere a que es muy común que el narrador utilice la estrategia de cerrar el relato extendiendo su acción hasta el presente mismo del acto de la narración, o hasta el instante mismo en que el narrador introduce su propio testimonio o comentario con respecto a la naturaleza y función  del  hecho relatado. Volvemos a encontrar al final de la narración lo que se indicaba con respecto al inicio: la necesidad de reactualizar en el presente el hecho ocurrido en el relato desde la voz del narrador. De hecho, en general, esto es más fuerte en los finales que en los  inicios, donde muchas veces remitir la fuente basta para cumplir con la tradición. El relato tutunaku El toro, relatado  por Lázaro, narra la existencia de un toro que se atravesaba en el medio del camino por el cual circulaban todas las personas para trasladarse desde Papantla a Poza Larga. El toro atemorizaba a las personas que tenían que pasar obligatoriamente por ahí para poder conseguir sus alimentos. Hasta que un día un hombre alcohólico se atreve a enfrentar al toro. El hombre logra que el toro se vaya y a partir de entonces todo/as circulan por esa carretera para trasladarse de un pueblo a otro. Aunque al pasar por ahí se sigue escuchando el bramido del toro. 
    “…Y desde entonces se han oído que todavía en esa parte de donde se sentaba el toro, en ocasiones en la noche, se oye que brama pero no hay nada, pues llegas ahí y no hay nada pero se escucha. 

     Esto recuerdo que mi papá me había contado incluso que pasábamos cuando era chico me iba con mi papá a Papantla, a caballo nos íbamos,…. Y me iba contando “mira es que así ha pasado por aquí” y me señalaba aquí es el lugar donde se ponía el toro… y si es cierto hay muchos árboles, ahí es un monte, tienes que pasar por un montecito para llegar pero ya hay carretera. Pero ese camino real sigue todavía ahí en existencia y de ahí yo recuerdo que mi papá me ha comentado esas cosas.”
En el cierre de este relato se marca la permanencia del personaje “toro” en el presente:        

“…en ocasiones en la noche, se oye que brama pero no hay nada, pues llegas ahí y no hay  nada pero se escucha...”  

 Y, en el testimonio que da el narrador,  ofrece datos acerca de cómo y en qué momento se lo narró su papá, para reforzar la “autenticidad” del hecho a través de la existencia del camino y del monte. 

Aún cuando no se cuenta con el dato exacto, es muy posible que este relato se ubique como un hecho sucedido en un pasado reciente, por lo que es relatado por padres, abuelos. Como se mencionaba antes, es posible que este relato aún no forme parte de la tradición en tanto palabra antigua, conocimiento fijado y conocido ampliamente por todos, que ha sido asentado por generaciones pasadas. En general, para que esto suceda, se requiere que un relato circule durante varias generaciones. Por tal motivo, como en el relato de Lázaro, donde se cuenta un hecho o experiencia sucedida en un tiempo cercano, se refuerza y se marca la autenticidad de los hechos con relación a la experiencia directa de la fuente, y el lugar en que sucedió. En este sentido, generalmente se apela a fuentes que son personas mayores, anciano/as o padres de familia, fuentes confiables e indiscutibles para las comunidades, dado el respeto que se tiene hacia las personas mayores. En muchas culturas originarias de México, por ejemplo, lo/as niño/as no conocen el nombre de sus padres, porque se deben referir a ellos utilizando palabras reverenciales, como padre o madre como muestra de respeto.  
        “…Y entonces si lo cuenta el abuelo y lo cuenta el padre y el hijo, al nieto  y decir si, yo también lo escuché. Entonces tiene esa parte real para la comunidad, para la gente que lo cuenta, ¿no? Aunque para el extraño o para el que empieza hacer interpretaciones diga “no es cierto”, pero para la comunidad si tiene realidad...” (Director de CELALI)

Las culturas orales, al mantener durante siglos sus conocimientos a través de la oralidad, se convierten en conservadoras y tradicionalistas. No se permite la “experimentación intelectual” (Ong, 1982: 47). El conocimiento al no almacenarse fuera de la mente hace que se conserve en forma precisa. Las comunidades saben que es difícil lograrlo, por lo que son  lo/as ancianos/as sabio/as lo/as que lo conservan. Por este motivo son respetado/as en las comunidades y se les otorga la jerarquía de narradores. De acuerdo al conocimiento que se transmita varía las personas que tienen la autoridad para narrarlo o el tipo de registro que se utiliza en la narración: 

       “…En el medio indígena, la vocación y la transmisión de los procedimientos de invocación ceremonial, peticiones de lluvia, peticiones ceremoniales para siembra o para cosecha, o para la preparación de nuevos terrenos de cultivo ha exigido una evolución, un ejercitarse, que implica un estudio cuidadoso llevado a cabo por los rezanderos, los ministros de culto, las autoridades o los sacerdotes tradicionales…” (Gutiérrez González, 2006).

2. Estructura de los relatos de tradición oral y el análisis por motivos
El relato de tradición oral  tiene un método de composición y estructura que permite la trascendencia oral a través del tiempo sin transgredir su función, sentido, información cultural, espiritualidad y simbolismo propio de cada cultura. 
Los símbolos en tanto unidades de significación son fundamentales en la composición de un relato para que pueda sostenerse a través del tiempo y de los contextos por donde circula. Esta es la razón por la cual Montemayor, al igual que todos los estudiosos de la tradición oral indoeuropea, como muchos de los formalistas rusos, introducen la noción de motivo como eje de sus metodologías de análisis para los cuentos fantásticos indoeuropeos.
Según Montemayor (1998:20) el motivo “es el más pequeño elemento que tiene en un cuento la capacidad de persistir en la tradición” y que pueden ser de tres tipos: personajes, objetos o creencias que intervienen en la acción del relato y episodios o cadenas de episodios que a veces pueden fungir como verdaderos relatos por sí mismos. Dicho autor utiliza el análisis de los relatos como una estrategia metodológica que permite diferenciar los elementos de un relato e identificar cuáles son las fuentes a la que pertenece. Lo que este autor busca es  determinar cuáles son los motivos que pueden considerarse como un aporte prehispánico. La importancia que tiene para el presente estudio la noción de “motivo” nos lleva a aclarar un poco su definición desde la historia del estudio de los cuentos de tradición oral. 
Ya desde los inicios del siglo XX se hicieron esfuerzos por estudiar el folklore de los pueblos, siendo la clasificación de los cuentos populares, cuentos de tradición oral, un tema central. En  los albores del siglo XX  Kaarle Krohn y Antti Aarne fueron los estudiosos de la cultura popular más reconocidos en Europa por la clasificación que hicieron de los cuentos populares, tema que motivó mucho de los estudios sobre las narraciones populares. Ellos lograron delimitar el concepto de  “cuento tipo” del concepto de variaciones de un mismo tipo de cuento.
Veselovski, otro integrante del formalismo ruso, por su parte, consigue una mejor definición de este concepto:  
      “Una serie de motivos es un tema (…) por motivo entiendo la unidad más simple de la narración. El motivo se señala por su esquematismo elemental e imaginado: los elementos de mitología y de cuento que presentamos más adelante son así: no pueden descomponerse más”. (García Landa, 1998).
      En la historia de estos estudios, cabe mencionar que Propp presenta una crítica a esta definición de Veselowski sobre los motivos y propone en su lugar utilizar la idea de la función de los personajes como eje del análisis de los cuentos de tradición oral en conjunto con otros cuatro elementos. Sin embargo, su análisis presenta varias dificultades y el análisis de motivos sigue siendo utilizado para cierto tipo de estudios de la cultura popular. 

Por su parte Tomashevski uno de los integrantes del círculo del formalismo ruso más representativo, junto con Propp, define al motivo como el tema de una parte indivisible de la obra: 

“Los motivos de una obra pueden ser heterogéneos. Basta parafrasear la fábula de una obra para comprender inmediatamente qué es lo que se puede eliminar sin destruir el nexo causal entre los hechos. Los motivos que no se pueden omitir se llaman ligados; los que pueden eliminarse… Para la fábula, tienen importancia solamente los motivos ligados; en la trama, en cambio, son a veces, precisamente los motivos libres lo que desempeñan una función dominante que determina la estructura de la obra.” (García Landa, 1998: 43). 

Al respecto José Angel García Landa plantea que: 

    “… los motivos de Tomashevski no sirven para establecer comparaciones temáticas con otras obras, sino para delimitar las mínimas unidades de sentido dentro de una misma obra, unidades que Tomarshevski identifica con las oraciones “cada frase tiene un motivo”.  (García Landa, 1998: 43).
.Thompson, por su parte,  diferencia el tipo del motivo, que vendría a ser el elemento común presente en toda la tradición. Expone tres clases de motivos:

· Los actores Elementos que ayudan al desarrollo de la historia, tales como objetos mágicos, creencias

· Incidentes aislados

 La tercera clase de motivos sería la más abundante: cuando tienen existencia independiente en la tradición, coinciden con los tipos correspondientes. Por otro lado, se puede dar el caso que un tipo de relato esté constituido por un solo motivo o por varios motivos relacionados. Además hay motivos que pueden darse en diferentes clases de cuentos. Por lo tanto, el problema principal a la hora de hacer una clasificación reside en ordenar aquellos cuentos que presentan una serie de varios motivos, y diferenciar cuales de estos motivos son los principales y cuales los accesorios.
El análisis por motivos sigue siendo utilizado para estudiar las fuentes de una tradición oral en particular ya que permite diferenciar elementos de distintas culturas dentro de un mismo relato. Esto es lo que busca Montemayor. Según este autor, los motivos pueden clasificarse en tres categorías: 
· Motivos personaje: son los personajes de un relato que pueden ser seres sobrenaturales, personas, animales, una entidad mágica, una curandera, los Señores del Monte. 

· Motivos objetuales  o creencias entre los que se consideran lugares como cuevas, caminos, ríos y lagos. Objetos que pueden ser semillas, espejos, espadas, libros mágicos, plantas medicinales, animales (cuando no intervienen en el relato como personajes principales), aguas sagradas, entre otros.

· Motivos episódicos, anecdóticos o de peripecia: que pueden ser las transformaciones o algunas razones, por ejemplo: la búsqueda de (un lugar, un tesoro, una respuesta) un engaño, rescates, combates, el escapar de los perseguidores. 

    Estas unidades mínimas con autonomía relativa permiten que cada cultura pueda incorporar a sí misma estos motivos de los relatos sin alterar la unidad de las historias o la unidad de los motivos encadenables. Podemos reconocer la historia porque los motivos, en tanto representaciones metalingüísticas,  se conservan a pesar de las transformaciones contextuales. 
Los relatos de tradición oral se mantienen por la combinación de los motivos. La vitalidad del motivo tiene valor per se, se reactualiza  y se puede ver de inmediato conectado con la fuente milenaria de la que procede.  No cualquier motivo o relato es asimilado en la tradición oral de una cultura, sino aquellos que son funcionales a preservar y/o transmitir valores que se comparten.  A partir de ese momento detrás del ropaje de un personaje se esconde otro, el que la tradición oculta y presenta al mismo tiempo a partir de mecanismos de resistencia cultural.  
Gran parte de los relatos la constituye su descripción, por eso es importante reconocerlos para no transgredirlos o quitarlos, pues  tienen que ver con la función y el sentido de los relatos. Los motivos materializan  el simbolismo cultural. Estas transformaciones las consideramos vitales para los relatos de tradición oral. Al transgredir  los motivos no sólo hay un una pérdida de sentido sino que se pierde la función de lo sagrado implícito en todos los relatos. Nos referimos a  los planos de interpretación simbólica que van más allá del relato en sí.  
En las culturas originarias la concepción del mundo material y el mundo espiritual no tiene límites demarcados. Se establece una relación dialéctica entre ambos y se vive en la cotidianidad del estar de los sujetos.  Esto está presente en los relatos, por ello, es importante comprender la incidencia de los símbolos en los mismos. 
En los relatos los símbolos aparecen como un motivo (objetual, episódico, personaje). Pero si se lo reduce solo a lo que muestra se diluye el verdadero significado y pierde su fuerza. El relato carece de sentido porque pierde la función y el contenido cultural. Para entender esto Kusch plantea que hay cuatro planos del símbolo. 
   “Primero un soporte material dado o visto; segundo, un primer significado, como ser el mano santa cura tan sólo al mirar; tercero, un segundo significado numinoso; (poder religioso - mágico) y cuarto, un área donde se dan los sentidos en general, algo así como lo absoluto.” (Kusch, 1978: 74)  

       Los relatos desde lo explícito e implícito siempre son sagrados. Sagrado desde lo que es la cultura, lo que constituye y sostiene  al sujeto en su estar. El símbolo
 se ubica en el sujeto en sí, en lo que este trae y al mismo tiempo lo trasciende. El sujeto accede a lo absoluto a través del símbolo.

En los relatos se justifica lo  “terrenal”. Se lo hace partir de la espiritualidad (lo absoluto). Es el vehículo de lo simbólico para ir de lo determinado y finito hacia lo indeterminado, lo absoluto. El sentir por sobre el oír o el ver. No se trata de un sentir sentimental, sino sapiencial, ético.  Respetar los sitios y entidades sagradas no hace más que asegurar estar sumergido en la indefinición de un orden superior, por ello  los relatos no afirman sino  consagran.  
Las diferencias del pensamiento denominado natural o arcaico de Kush con el crítico están dadas desde  la finitud de la existencia. Relacionado con la circularidad del tiempo, el estar y el ser. No se centra en el objeto. No se preocupa por explicar el objeto, como objeto en sí, sino desde su relación con lo absoluto. El pensamiento natural no pone su preocupación en lo objetivo. No busca la verdad o la falsedad, sino que está con-sagrado a lo absoluto. Por eso nadie va a poner en discusión si una soga puede sangrar
 o no, ni lo va a considerar como una imposibilidad que suceda. Ni menos aún va a considerar ese relato como un cuento. 
Por ello preguntarse si es verdad o no es verdad lo que se relata en la tradición oral, al contrario de la apreciación de la leyenda no tiene el menor sentido. Esta pregunta simplemente no tiene sentido para las culturas originarias. Para los indígenas simplemente son incuestionables. Van más allá de la racionalidad y de lo que las palabras dicen. Solo son interpretados, comprendidos y apropiados desde la misma cultura donde tienen su génesis; se van transmitiendo y resignificando de generación en generación. Lázaro, el maestro con conocimientos en el arte de narrar, totonaco nos decía: 
       “… como yo soy parte de eso. Parte de la comunidad. Este… si les creo. Porque me dicen de una manera que han vivido. Y me dicen: “esto pasó así”. La forma de contar, sin titubeos, porque me describe el lugar que yo conozco, me dicen el lugar que yo conozco. Entonces es cierto pos…me está afirmando que lo vivió y me va a confirmar nuevamente cuando yo esté con él. Y cuando pasamos por ese lugar me dice aquí es, o sea me afirma, me reafirma y me confirma en el momento en que estoy, entonces yo le creo. Por ejemplo, yo para creerle, necesito consultarle con mi mamá también, entonces me dice “a poco si hijo” entonces ya le creo lo que me dijo porque es su vivencia.” 

      Interpretar los relatos desde su cosmovisión y conceptualizaciones hace que éstos cobren una relevancia diferente a la otorgada por la cultura escrita occidental. No son meros relatos que cuentan historias y que livianamente podemos traducirlas, interpretarlas y categorizarlas bajo la cosmovisión occidental. Debemos ser respetuosos de estas culturas y dejarle esa función, en la medida que lo consideren oportuno y pertinente  las comunidades originarias. 
Desde ahí se piensa y se simboliza, es decir, en los pueblos originarios no existe el yo individual. Todo se entiende, se vive, se piensa desde lo comunitario, desde un nosotros. El arraigo a la tierra desde lo simbólico, no desde lo natural. La tierra es realidad y simbolismo. Marca lo religioso (visto desde el sentido de espiritualidad, la vía hacia lo absoluto) y lo comunitario (lo de aquí, lo finito, lo determinado). 
Análisis de los motivos de los relatos recopilados

      Los relatos presentados han sido recopilados en la región lingüística tutunaku, en las comunidades de Coahuiltan y Filomeno Matta, dos de ellos narrados por maestros a lo/as estudiantes en contexto escolar y uno de ellos por un maestro conocedor del arte de narrar. Los tres son relatos  a los que tienen acceso lo/as niño/as. En el caso del Bebé arco iris y La niña que vendía pan son historias propias de las comunidades y no hemos encontrado versiones escritas, solo algunos testimonios de El Bebé arco iris en otros trabajos de investigación. Los relatos circulan en las distintas comunidades en la actualidad.
A través del relato El bebé arco iris analizamos los motivos y los sustratos de significación. La concepción del arco iris para la cosmovisión tutunaku y los distintos planos simbólicos de los motivos que conforman el relato. El análisis de La niña que vendía pan pone en relieve la importancia del formato de los relatos de acuerdo a la función que éstos tienen en las comunidades. Y con La llorona la forma: fórmulas de inicio y de cierre, la estructura: análisis de los motivos, cuidado del contenido e información cultural del relato transmitido oralmente por un narrador conocedor del arte de narrar. 

· El bebè arco iris

Relato El bebé arco iris, narrado en lengua tutunaku por la maestra Lupita a sus estudiantes de cuarto grado.  

        Se trata de dos señoras que fueron a leñar, fueron a cortar leña. Ellas ahí entre el     monte cortando leña escucharon el llanto de un bebé. Antes había llovido, se calmó el agua y salió el sol.
        Entonces escuchaban el llanto de un bebé y ellas pues se preguntaron a dónde llora el bebé.  Empezaron a buscar entre el monte. Y en eso encontraron un charco de agua y dentro del charco de agua estaba adentro un bebé pataleando.  Bien vestidito el bebé con gorro, pañales de colores. Entonces, ellas sintieron lástima por el bebé. Ellas se dijeron pues: “Qué madre que no tiene cariño por su hijo. Una de ellas  lo levantó y como ella tenía un bebé lo empezó a amantar y cuando ella quiso  separar del pecho, pues el bebé ya no se despegó. Entonces pues le intentaron de varias maneras y no lograron. Así se vinieron las señoras ya con su leña  llegando a casa le intentaron con varias remedios caseros y tampoco. Entonces  llamaron a una partera. Y la partera igual no pudo despegar el bebé. Pero en eso la señora se sentía mal ya estaba toda pálida. Pero ya lograron calentar el temascal y ya la bañaron. Se metió a bañar al temascal. Se paró el arco iris salió del temascal un arco iris grande, grande. Ya fue cuando se despegó el bebé pero  fue un arco iris. Y la señora falleció porque le extrajo toda su sangre, ¿verdad? Le chupó toda la sangre.
 El motivo personaje arco iris es un ser de la naturaleza que tiene que ser respetado por las personas. El relato versa en lo que ocurre si alguien se topa con el arco– iris. La función de este relato es trasmitir el respeto y el cuidado que hay que tener ante este ser. 
El temazcal es el motivo objetual de este relato ya que a través de él se logra despegar al bebé del pecho de la señora. Símbolo de las culturas mesoamericanas.  aparece en el relato como el único medio merced al cual se desprendió el arco iris. 

       “…Pero ya lograron calentar el temascal y ya la bañaron. Se metió a bañar al temascal. Se paró el arco iris salió del temascal un arco iris grande, grande. Ya fue cuando se despegó el bebé pero  fue un arco iris…” 

 El motivo episódico es el engaño rn que se incurre para que las mujeres–madres amamanten a ese bebé abandonado en el charco de agua:
      
“…Entonces escuchaban el llanto de un bebé y ellas pues se preguntaron a dónde llora el bebé.  Empezaron a buscar entre el monte. Y en eso encontraron un charco de agua y dentro del charco de agua estaba adentro un bebé pataleando.  Bien vestidito el bebé con gorro, pañales de colores. Entonces, ella sintieron lástima por el bebé. Ellas se dijeron pues: “Qué madre que no tiene cariño por su hijo. Una de ellas  lo levantó y como ella tenía un bebé lo empezó a amantar y cuando ella quiso  separar del pecho, pues el bebé ya no se despegó…”
       Los motivos “cristalizan el mundo simbólico” (Kush, 1978). Hay que interpretarlos desde las cosmovisiones indígenas. En este relato el motivo personaje del arco iris no es un mero personaje, el temazcal como motivo objetual no es solo un objeto ayudante. 

Para las culturas mesoamericanas el arco iris es una entidad peligrosa y agresiva. Para los nahuas es una serpiente de luz y fuego que combate la estación lluviosa y trae la seca. Su presencia es importante para el ciclo hidrológico y agrícola. Los mexicas lo representan como una serpiente de fuego. También es considerada como una mujer que murió en su primer parto -a partir de entonces de naturaleza guerrera- de ahí la explicación de absorber la sangre de mujeres en cinta o amamantando. 
     Luego de la conquista, el arco iris no se mimetizó con las deidades cristianas pero se sigue presentando como un animal indomesticable, salvaje y brutal, sediento de sangre. Habita las zonas agrestes que rodea a las comunidades.

“… dos señoras que fueron a leñar, fueron a cortar leña. Entonces ellas ahí entre el monte cortando leña escucharon el llanto de un bebé, para eso antes había llovido, pero se calmó el agua y salió el sol...”

  Aparece para robar el alma de los humanos, especialmente de las mujeres, bebés y niños. Es por eso que este relato es accesible a los niño/as pues tienen que conocer este peligro y cuidarse de él. Parece desear el agua pues siempre aparece en charcos, manantiales, ciénagas, etc. 

        “... empezaron a buscar entre el monte y en eso encontraron un charco de agua y dentro del charco de agua estaba adentro hay un bebé pataleando. Bien vestidito el bebé con gorro, pañales de colores...”

      Este ser puede acechar a alguien porque se siente molestado o porque le atrae el color de sus ropas; por eso hay que tomar precauciones:

        “…Íbamos al campo y usábamos un nylon, una bolsa de polietileno, nylon para cubrirnos y el transparente, no el de colores porque si tú usas ese impermeable con colores, el arco iris te sigue. Y qué hacíamos, cuando veíamos que se ponía el arco iris, dejábamos de caminar, nos parábamos a la sombra de un árbol hasta que desaparecía para que nos siguiera .Otra mi papá decía quítense la camisa y póngasela al revés. Como hay elementos a manera de protecciòn.” (Manuel)        

El temazcal 
 es un elemento cultural prehispánico de Mesoamérica. Se lo conoce como chuj en lengua mame, pus en tzeltal, sa'ga en tutunaku. Los temazcales se encontraban tanto en las ciudades sagradas como en casas particulares Representa el interior de la tierra, espacio femenino por excelencia, tiende a juntar el fuego y el agua. Espacio de las parteras y curanderas. Es el baño de vapor de la tradición prehispánica. En distintos códices aparece la relación entre los temazcales, la espiritualidad y lo sagrado. A éstos se lo relacionaba con Tocitzin o Teteo Innan
, señora de los baños de vapor. Colocada en la puerta de los temazcales esta imagen Toci
; nuestra abuela, o Temazcalteci, la abuela protectora del temazcal.
. Al temazcal también se lo asocia vpn el dios del fuego
. Como vemos el temazcal es la tierra, el fuego. Lugar de renacimiento. Lugar sagrado, espiritual, medicinal y de uso mundano en las culturas mesoamericanas con continuidad hasta nuestros días. 
Como se ha explicitado anteriormente los motivos materializan el símbolo. Como también hemos dicho los relatos son la excusa para decir otra cosa. En este caso se está hablando del motivo personaje: el arco iris. Y todo el relato versa en este motivo. Por ello tomaremos para el análisis los planos simbólicos propuestos por Kusch (enunciados en la primer parte) del motivo personaje. 

      El primer plano se refiere a un soporte material dado o visto.  La aparición de un bebé que llora es el aspecto material que aparece en el relato.

      El primer significado, segundo plano simbólico, se refiere a la concepción indígena mesoamericana respecto del arco iris. Es un ser que se apropia de la energía humana quitándole la vida. Un animal furibundo y peligroso para las personas. 
Para realizar la interpretación desde el tercer plano, con un segundo significado numinoso, es necesario conocer la cosmovisión indígena pues estamos en el plano de lo sagrado. Aparece el arco iris, considerado un ser vinculado con la espiritualidad y el agua como espacio sagrado. El respeto y cuidado que hay que ofrecerle para no perder la vida y que este animal se quede con la energía humana. Esta relación se da en el mundo terrenal con los seres no terrenales y que habitan distintos espacios como el inframundo. Se refiere a un modo de estar en el mundo en constante relación con los seres naturales donde no se fijan límites entre los seres humanos y seres no humanos sino que conviven, se vinculan y tienen que ser respetados

En esté vinculo que no se racionaliza ni se explica sino que sólo está, se establece la relación entre lo terrenal y lo absoluto, representando el cuarto plano. Lo absoluto entendido desde lo universal, lo eterno lo que nos trasciende. Es decir, la espiritualidad convertida en sagrado desde los rituales: Pedir permiso para hacer uso de ciertos espacios hasta los cuidados: de no invadir espacios que no son propios pues trae consecuencias terribles. En realidad el miedo no es lo que rige sino que es la protección y el sostén de un equilibrio entre lo natural y lo espiritual. Era lo que se planteaba de convertir la realidad terrena de nefasta a fasta. Entendiendo que existen otros espacios y que una persona desde su estar y desde los rituales, los relatos, las precauciones está en constante comunicación con lo absoluto. 
Por lo tanto  no se pone en duda la existencia del arco iris. No se analiza como en este trabajo minuciosamente los símbolos. Está dado desde el estar, del ser parte de una cultura, de la identidad cultural de los pueblos originarios que se sostienen entre otras cosas a través de los relatos. 
· La niña que vendía pan

Relato La niña que vendía pan narrado en lengua tutnaku por el maestro Lázaro a lo/as estudiantes de tercer grado de la Escuela Eduardo Méndez en Coahuitlan.

        Dicen que hace mucho tiempo (wankan mat makgasa) un hombre que tenía una hija que todos los días  le daban pan para que saliera a vender, como así muchos de ustedes hay niñas y niños que venden pan. Esa niña se fue a ranchear pan  (ofrecer de casa en casa, esto no lo dice el maestro, es una una aclaración de Manuel) se fue a vender pan a lugares desconocidos, ella sabía como se llamaba, así como mi papá sabe como me llamo. Pero en el pueblo no sabía como se llamaba esa muchacha. Dicen que esa muchacha se fue a vender pan en una canasta. La niña anduvo ofreciendo el pan de casa en casa. 
Llegó a un lugar, a una casa y le dice al señor ¿no vas  a comprar pan? 
-Si -contesta el señor.
     -Déme dos piezas.
    -Déme  dos, tres o cuatro piezas.
   Llega a otra casa, y así anduvo vendiendo. Y llegó a otra casa, y llegó a otra casa, dicen que   llegó a otra casa y dicen que  dijo:
   -¿No vas  a comprar pan? 
   -Si, si voy a comprar.
   Eso paso por la orilla del pueblo, por ahí por donde yo vivo, por donde vive Abraham Islas (ahí   hay un desfiladero y parece que se cayo una niña)
  Niña: -por ahí donde vive Anita.
  Maestro:- No, más para allá.
  Y andaba caminando muy por la orilla de una barranca. Si conocen ese lugar, de ahí se pueden   mirar las vacas. ¿Si saben dónde es?
   Es ahí el lugar donde tiran la basura y cuando la tiran cae hasta abajo. ¿No es cierto? ¿Cómo    queda una  persona si cae en ese lugar? 
Niña: -Muerta.
Maestro: - queda muerta sobre las piedras.
Dicen que la niña caminaba por ahí en la cima de ese cerro. 
Dicen que el señor le dijo: -si voy a comprar, lo voy a escoger. Pásale. 
Entra a mi casa - dijo el señor y su mujer.
  Y la niña entró a la casa con su pan. Si va a comprar- pensó ella. Va a comprar, pensó. Y entró a   la casa. 
  -Vamos a comprarte el pan. Sí dámelo. Dénos todo el pan que traigas.
  - Sí. Dénoslo todo!
  - ¿Con qué lo traes?  Démelo todo eso (con la cubeta también) para que así ya no tengas nada   que vender. Yo te voy a comprar todo. 
   Y la muchacha pensó, a ¡qué bien! ¿No es cierto? (usando la pregunta como afirmación, la  pregunta para confirmar algo dicho, uso que se la da en Tutunakú)
  Y pensó la muchacha  a qué bien así ya no voy a vender. 
  Y le dicen: -Siéntate, todavía no te vayas.
  Y la muchacha se sentó y de pronto, se le pusieron los pelos de punta.
  Y la muchacha empezó a tener mucho miedo.
  Y el señor nuevamente le dijo: - voy a comprarte todo el pan.
  Mientras el señor le platicaba, la muchacha vio que su esposa era un esqueleto. 
  La niña ya estaba teniendo mucho miedo.
  Y el señor le dijo: -No tengas miedo. Tú no has visto nada.
   No tengas miedo porque no vamos hacerte nada. No vamos a matarte. 
  Y la niña pensó ya me habría de ir. Le dio más miedo y quiso llorar, pero qué podría hacer. Se  dio   ánimo y no lloró. Y pensó qué tal si me mata este señor, además tiene  la cara cubierta de pelos. 
   Además no lo conocía, si era de ese pueblo. Aquí todos nos conocemos a toda la gente que vive por allá. Allá abajo, allá arriba.
    Le vuelve a mirar a la cara y no lo reconoce. Y no pudo salir porque ya estaba ahí. ¿Qué podía hacer? 
· Pásale, Pásale. Ves (de ir) a tomar café.
· Toma café y acompáñalo con pan (que se comiera su propio pan, aclara Manuel desde la expresión que se utiliza en tutunakú). 
· ¿Dónde estás mujer? Le dice a su señora.
   Su mujer se había ido de ahí. 
   -¿Dónde estás mujer?
   -Sí, sí. Pasa y  sírvete y toma café.
   Y cuando se estaba sirviendo café vio sangre. Y la niña tiró el café. Y vio que era sangre. Ese es    el diablo. La niña quiso huir, se espantó. Quiso llorar. No hubiera venido acá. Y vio que la mujer esqueleto se estaba levantando. Y vio que estaba comiendo pan y estaba tomando café. Remojaba el pan en su café y vio que lo que escurría era rojo, era sangre! (el maestro gesticula la acción)
Y se tomaba con mucho gusto su café rokg, rokg, wpara (onomatopeya que usa para cuando se traga el café, onomatopeya propia de tutunakú)
   Dicen que ya no supo, quedó dormida. Perdió el conocimiento. Ya no supo nada. Si, ya no supo nada. Según cuando despertó, porque volvió a recuperar el sentido, estaba tirada y lentamente abrió los ojos y miró. Y vio el sol, era mediodía. Los rayos le estaban pegando a la cara y tenía mucho calor. ¿Dónde creen que estaba tirada? 
   En la mera barranca, en el mero voladero. (Le dicen así al cerro porque la pared está muy vertical) Sí estaba en ese lugar. Y vio que su dinero ahí estaba tirado. ¿Y dónde está la casa, donde estaba yo? Pensó. 
   No había nada, estaba en la barranca (enfático). Solamente la hicieron ver, o tuvo una visión     (por lo que vio la casa, el esqueleto) 
  Solamente vio todo eso que le sucedió, eso no existía, eso no existía. No existía ese ser malo,    ese pensamiento malo, (esa anomalía) Si fue una visión (vuelve a reiterar) era algo malo, lo que la llevó a la barranca. Y estando en su casa, su papá la buscaba. También su papá y su mamá la buscaban. Empezaron a buscarla, la gente también la empezaron a buscar. Porque esa muchacha tenía un novio que no la había pedido formalmente y fueron a verlo y le preguntaron: -¿qué tú te trajiste a mi hija?
Y el muchacho no sabía si su novia se había extraviado. El papá de la muchacha, muy enojado le dijo: -Si me la quieres robar, dime. Dime la verdad y no te la robes. Por qué no fuiste a pedirla a la casa .El papá estaba, muy enojado y lo quiso matar. Y el no tenía la culpa de que el diablo la hubiera llevado engañada a la barranca. La empezaron a buscar por ahí y le empezaron a gritar: 
-¿Dónde andas?, ¿Dónde estás?
   Porque la muchacha estaba hasta el fondo de la barranca, entre unos bejucos, la había llevado   engañada. 
Esto que les cuento es verdad, no es un cuento. Es una historia que me contaron aquí. Aquí me la platicaron. 
   Y esa muchacha se casó y se fue a México. 
   Si quieren pregunten. Esa historia me la contó mi maestro. Es cierto que una muchacha se   había perdido y se la habían llevado a la barranca. Aquí en Coahuitlan existen muchas de esas historias. Hay muchas cosas que han sucedido aquí, que no son cuentos, son verdades. 
 Este relato tiene como función prevenir los riesgos que ofrecen ciertos lugares y personas. La comunidad totonaca de Cohauitlan está ubicada en la zona serrana de Veracruz. Los laterales de la comunidad está rodeada por lo que denominan la voladera, el filón serrano en donde se presenta el precipicio. Al estar ubicada en altura son usuales las espesas nieblas. La conjugación niebla y filón tornan a ese sector un espacio peligrosos de transitar, por ende, es importante advertir a lo/as niño/as de la comunidad que no se acerquen a esa zona. El medio de circulación de la advertencia es este relato. 
En la historia el narrador indica  detalladamente la zona para que todo/as puedan reconocerla.
      “… Eso paso por la orilla del pueblo, por ahí por donde yo vivo, por donde vive Abraham Islas (ahí hay un desfiladero y parece que se cayo una niña)

     Niña: -por ahí donde vive Anita.

    Maestro:- No, más para allá.

     Y andaba caminando muy por la orilla de una barranca. Si conocen ese lugar, de ahí se pueden mirar las vacas. ¿Si saben dónde es?

   Es ahí el lugar donde tiran la basura y cuando la tiran cae hasta abajo. …”
El relato también hace referencia a los riesgos de relacionarse con personas desconocidas:

    “… además tiene  la cara cubierta de pelos. Además no lo conocía, si era de ese pueblo. Aquí todos nos conocemos a toda la gente que vive por allá. Allá abajo, allá arriba.

    Le vuelve a mirar a la cara y no lo reconoce. Y no pudo salir porque ya estaba ahí. ¿Qué podía hacer? …”

 La historia que se narra a diferencia de la anterior no versa sobre el motivo personaje, la niña que vendía pan., sino en la función que tiene el mismo. Nos han narrado otras versiones donde el motivo personaje no era una niña sino un muchacho (ver anexo) pero este cambio no influye en el sentido y función del relato. 

Como hemos mencionado en párrafos anteriores la función y el sentido de este relato es la prevención y advertencia de peligros por lo tanto no tiene un valor ficcional para los habitantes de la comunidad. Es conocida por todo/as y se narra como un hecho acontecido en Coahuitlan.

       “Maestro: -¿Tu abuelo? Qué te dijo. ¿Cómo dice esa conversación?

         Niño: - La historia de alguien que vendía pan. De alguien que vendía pan y que  agarraron.”

El maestro señala a lo/as niño/as la diferencia entre este relato y un cuento: 

      “Maestro: -Escuchen porque esto no es un cuento, no es una mentira. Ahora voy a platicarles    si es que no se los ha platicado sus abuelos para que sepan lo que sucedió.”

El formato del relato preserva la veracidad de la historia. en la formula de inicio
      “Dicen que hace mucho tiempo (wankan mat makgasa) un hombre que tenía una hija que todos los días  le daban pan para que saliera a vender, como así muchos de ustedes hay niñas y niños que venden pan…”
     El maestro narra en lengua tutunaku el relato. Al realizar la traducción nos explicaban acerca de los diferentes términos para  dicen
 ; en este caso el Dice – Ma, en tutunaku se usa cuando el narrador no asume como propio lo relatado porque  que ten, no es una mentira. Quien lo cuenta es una fuente confiable. 

          “… Esa historia me la contó mi  maestro…”

En el cierre el narrador vuelve a señalar la veracidad del relato:

          “… Esto que les cuento es verdad, no es un cuento. Es una historia que me contaron aquí. Aquí me la platicaron. 

         Y esa muchacha se casó y se fue a México. 

         Si quieren pregunten. Esa historia me la contó mi maestro. Es cierto que una muchacha se había perdido y se la habían llevado a la barranca. Aquí en Coahuitlan existen muchas de esas historias. Hay muchas cosas que han sucedido aquí, que no son cuentos, son verdades.”

En este tipo de relatos es importante no transformar la estructura, las fórmulas de inicio y de cierre y tener conocimiento lingüístico al momento de realizar las traducciones. Como hemos mencionado las diferencias conceptuales de la palabra dicen cambian radicalmente el significado y el sentido que se le da al relato de acuerdo a la traducción. Por ello consideramos importante preservar la lengua materna en la transmisión de los relatos.

 La decisión del maestro de narrarlo en su lengua, no fue tan solo porque los niños son hablantes de tutunakú, sino que a través de ella se conserva el valor de las palabras; de esa manera la traducción al español no transgrede la esencia del relato. La presencia del Sujeto en la construcción de la palabra hablada, pone de relieve los rasgos identitarios del sujeto que habla.  
· La Llorona

Relato La llorona narrado en lengua tutunaku por Manuel, un maestro conocedor del arte de narrar a una de las investigadoras.  

Este relato, esta anécdota me la contó mi abuelo. Se trata precisamente de lo que aquí en México le llamamos la llorona. Pero aquí, dentro de nuestra cultura, no es la llorona. Porque como se dice, es como una fuerza, como alguien que anda por la noche. Pero que si tú la escuchas o la ves te puede traer cosas negativas. Puedes morirte. 

Bueno sucede, eso me lo platicó mi abuelo. Porque es un hecho que sucedió. Un hecho real que sucedió hace mucho tiempo. Mi abuelo ya no vive pero cuando él vivía me…mi abuelo era un gran cuentista, sería unos  200, 300 cuentos, relatos, leyendas. Era un cuentista, un narrador. Entonces yo se bastantes cuentos de los que me contó, pero este es un hecho que él me dijo que fue un hecho real porque inclusive la persona que le sucedió era compadre de él.

Entonces sucede que era un viejito, un señor de edad avanzada, que tenía un hijo, un hijo único, entonces, él ya estaba muy grande y también su esposa. Su hijo era un joven un  joven, no muy joven…no se exactamente la edad pero era una persona que era la que cuidaba a sus papás, al señor y  a la señora. Pero tenía que ir a trabajar el rancho de ellos estaba como a unas dos o tres horas. Lugar que le dicen por el piñal que está como a dos o tres horas sino es que más. Entonces él se iba, se iba toda la semana a trabajar porque tenía un rancho y en el rancho tenía una “trojel”, aquí le dicen una “trojel”, una casita pequeña, una choza y ahí se quedaba como para no estar viajando todos los días. Él se iba toda la semana a trabajar y regresaba los fines de semana. Entonces cuando ya era día domingo, la mamá le hacía una especie, le hacía unas gorditas, aquí tiene un nombre muy específico, tiene una…es unas gorditas que pasan por un tratamiento tradicional y esas gorditas o esas tortillas no se echan a perder apuntan toda la semana, aguantan toda la semana, aguantan todo la semana, después uno la consume y no se agrian porque a diferencia de la tortilla común y corriente que en uno o dos días se agria. Entonces la mamá le preparaba ese tipo de tortillas. El muchacho se llevaba todo lo que iba a consumir allá: café, azúcar, fríjol, todo este, no preparado sino que se llevaba así un producto. Llegaba allá y ya ponía sus frijoles, ponía este…si llevaba ajonjolí, él mismo se preparaba de comer. Y trabajaba, trabajaba y más o menos todo lo que llevaba para poder alimentarse él en la semana, él calculaba lo que le iba a tardar y bueno, al fin de semana regresaba y era una fiesta para sus papás que llegaba el hijo único. Después de toda la semana de no verlo.

Dice mi abuelo que era un fin de semana, precisamente era creo que un sábado, ya a eso del mediodía él señor, el abuelo se empezó a alistar, se empezó a preparar porque iba a llegar su hijo iba a comer con su hijo. Entonces le dice a su viejita: “viejita, por favor caliéntame el agua me voy a bañar, me voy a cambiar, dame mi ropa limpia”. “si, si”. Dice la señora, le calienta el agua, no sé si le pusieron el temascal, porque ahí acostumbran antes se acostumbraba a  bañarse en temascal.

Entonces sucede que se bañó el señor, se cambió, se alistó y la tarde empezó a transcurrir como a eso de las tres cuatro de la tarde su esposa le dice “y viejito (dice en tutunaku), ven a comer” y dice el viejito: “no, voy a esperar a mi hijo”, “ah, bueno”, “y  ya preparaste la comida”, “¿ya está todo?”,  “si ya está todo”  , “ya maté, maté el gallo”, dice “se lo hice en mole, ya preparé todo lo que a mi hijo le gusta de comer” dice. “lo estoy esperando”, “ah! Bueno esperamos” y así cenamos con él y empezaron a esperarlo se dieron las cuatro, se dieron las cinco, empezó a atardecer, se dieron las seis ya empezó a oscurecer y el  muchacho no llegaba. Entró la noche, fueron las siete, ocho, nueve. Y el señor empezó a preocuparse. Dijeron bueno “por que no llega mi hijo. A caso le habrá sucedido algo. Qué le habrá pasado no será que se lastimó, se cortó con el machete, o le picó una víbora. Qué le habrá pasado, se enfermó y no puede llegar.” Bueno el señor se empezó hacer un montón de conjeturas en relación de por qué su hijo no llegaba. Dieron las diez, pues ya…el señor ya era presa de tanta desesperación que tomó una decisión exacta. “Sabes que” le dice a su esposa, “yo voy a buscar a mi hijo, quizás esté herido y nosotros aquí sentados. No, yo me voy.” 

Para eso ya eran las once de la noche, dice “a ver por favor” dice “ponme en un morral, es un, usan aquí el morral, es un para poder llevar sus cosas. Ponme en un morral todo: una jarrita de mole, la comida” dice “por favor, también ponme tortilla” dice “ahorita vengo, voy a comprar un refresco”. Se fue a comprar un refresco a la tienda y no se que mas cosas llevó. Fue a comprar pilas para su lámpara. Y ya con el morral lleno. Se carga el morral y empieza a caminar. Salió por aquí, por…eso es aquí en Coyutla. Salió por esta parte de…este, estamos al lado norte como a noroeste porque está el río y empezó a caminar, por allí eran once y media, doce. Cruzó el río, empezó a subir, pues subir pues a un cerro, una colina, no tan alta. Bueno si algo, algo. Empezó a subir para eso era ya media noche, al terminar de subir la colina había un valle. Un valle muy extenso que para recorrerlo se tarda una hora, hora y media para poder recorrerlo. Un lugar que antes le llamaban la vaquería, eran de unos españoles, son unas fincas ganaderas y si estás demasiado extenso. Caminas y caminas y no mas nunca llegas al otro lado y tenía que atravesar todo eso el señor para poder agarrar el camino que lo llevaba al rancho de ellos. Era media noche y caminaba a plena oscuridad, pero él llevaba su lámpara cuando de pronto a lo lejos oye una voz que le dice, que dice “ eeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeehhhhhhhhhhhhh”, el señor dice: “ese es mi hijo!, ese es mi hijo!, bien lo decía! Viene herido, o viene enfermo o algo le pasó no pude llegar a la casa ” y decide conrtestarle y también le dice: “ eres tu hijoooooooooooo” pero en tutunakú le dice “ lo dice en tutunakú: le dice: “eres tu hijoooooo!” y la otra persona le vuelve a contestar: “eeeeeeeeeeeeeeeeeehhhhhhhhhhhhhhhhhh” “Seguro viene herido, algo le pasó, debe haberse cortado con su machete, o lo pateó su caballo” dice, “algo le pasó” y entonces empezó a pretar el paso el señor empezó a caminar más recio, más recio. Ya tenía edad, pero, ya la emoción verdad hizo que así caminará con más y así iba corriendo. Volvió a escuchar la voz más cerca, “eeeeeeeeeeeeeeehhhhhhhhh” , más cerca y le vuelve a contestar: “Allá voy hijo, esperame tantito voy  corriendo” dice el señor pero así le contesta en tutunaku ( lo dice en tutunakú ) “No tengas miedo ahí voy, voy a tu encuentro” le dice y siguió caminando, cuando miró hacia al frente vio blanquera una figura “miren ahí viene mi hijo, viene de blanco” y volvió a caminar más recio y volvió a escuchar el grito: “eeeeeeehhhh!!!” gritaba aquella persona. “ahí voy te digo, espérame tantito” dice el señor  entonces, de pronto, ya así como a unos 100 metros en línea recta vio que eso que venía no venía caminando porque venía demasiado rápido y vio que venía flotando y dice: “hijole, noooo, ese no es mi hijo, este no es mi hijo” dice “esto es” aquí le llama un mal aire “un mal aire” dice, (lo dice ene tutanku) es un mal aire” dice “este no es verdad, no es mi hijo, hijote y ahora qué hago. Lo que voy hacer me voy a orillar al camino. Entonces, se ahorrillo al camino se quitó el sombrero, se cubrió la cara con el sombrero y “voy a dejar que pase” dice “si no lo molestó tampoco me va hacer daño” y se quedó así, estaba, se le pusieron los pelos de punta pero aguantó todo su miedo su pánico y se hizo a un ladito se acurrucó, se puso el sombrero en la cara y empezó a calcular más el tiempo que iba a pasar lo que venía allá en frente y cuando creyó que ya había pasado, levanta la cara y en ese momento “aaaaaahhhhhh!!!!!!” le grita, no. Pega un grito “aaaaaaahhhhhhhhhhhhh!!!!!!!!” un grito de esos espeluznantes, no? Y este, el señor empezó a temblar, empezó a temblar, y a sentirse mal y aquello que venía por el camino pasó siguió gritando “eeeeeeeeeeeeeeeehhhhhhhhhhhhh!!!!!!!!!!”, siguió gritando. Entonces el señor, lleno de miedo temblando, dijo “y ahora qué hago, voy a regresar, ya no tengo fuerzas para seguir caminando, no era mi hijo” entonces lo que hizo fue regresarse, y seguirle aquello que lo había asustado, lo empezó a seguir y escuchaba como a lo lejos, aquello seguía gritando, oyó gritó  alo lejos “eeeehhhhh!!!!”, se perdió su grito. Dice que llegó nuevamente al cerro y  oyó todavía el grito por acá cerca del río, como entra a Coyutla esa cosa que venía. Y el señor ya muy, muy espantado. Ya con mucha dificultad, bajó, bajó el cerro, llegó a su casa, con todo lo que le había sucedido que lo habían espantado de que algo blanco, una figura que no pudo ver bien le gritó en la cara. Entonces, pues su esposa trató de auxiliarle, empezaron, aquí se usa para espantar, le echaron ajo y refino para que volviera a recuperarse de ese miedo. Narró todo lo que había sucedido, entonces buscaron a unos vecinos que lo habían ido a ayudar pero este, no sé si vino alguien para curarlo, algunos remedios que le dieron pero no, ya no fue posible recuperarlo. Tardó unas horas más y murió.

Entonces, según aquí el decir de la gente de aquí (dice algo en tutunakú: 12.58) que eso que vio le quitó toda la vida le absorbió la vida dicen lo…ya lo habían dejado sin vida. Entonces, ya la poca fuerza, la poca vida que le quedaba la necesaria para llegar. (dice en tutunakú) le succionó toda la fuerza, la energía que tenía el señor y este entonces murió. Ya amaneció muerto. Al otro día mandaron a una persona, para avisarle a su hijo que había fallecido y que le contará lo que había pasado. Fue una persona y efectivamente el muchacho estaba en el campo, estaba trabajando y si era cierto que se le había acabado todos los alimentos que llevaba pero como no se quiso venir ese día porque le faltaba un poco para terminar de limpiar la milpa, era poco lo que le quedaba decidió quedarse un día más para dejar terminado y venirse ya a descansar y que según se estaba alimentando con plátanos hervidos. Que había muchos plátanos ahí en su rancho. Estaba alimentado con plátanos hervidos y café que llevaba. Café en polvo, ponía su café y con eso estaba alimentándose. 

Le dijeron que su papá había fallecido y ahí tuvo que parar su trabajo se regresó y este sepulto a su papá.

Pero esa es una historia, que según mi abuelo era, sucedió. Fue real, una anécdota que. Y como esa hay muchísimas más que suceden aquí en Coyutla.

Ent: y de cuentos cuáles conoces porque tú dices que tu abuelito te contaba historias, anécdotas que han sucedido.

Manuel: si. Hay muchos cuentos y leyendas que me contaban de pequeño y algunas no sé, no sé sinceramente donde las supo él. Hay muchísimas. No sé, este… 

Ent: y cuál sientes tú que no es real, así como este hecho que contabas del señor. 

Manuel: Bueno, le voy a contar algo que también está dentro lo que yo. No sé si sea cierto o es fantasía pero… eso me lo contó mi abuela, que según se los contó su mamá que es mi bisabuela. Que hace mucho tiempo cuando todavía no había mucho comercio, no había mucho comercio. Dicen que ella se hacia el jabón de chivo, de la grasa del chivo dicen que hacían el jabón yo no se como lo hacían pues, pero ellas vendían ese jabón de chivo que lo hacían con la grasa de chivo y se iban a vender jabón a Coahuitlan a veces se le hacía muy tarde y ya no podían regresar porque antes yo no había carretera. Tenían que subir caminando y bajar caminando y era desde acá Coyutla hasta Coahuitlan. Entonces cuando se le hacía tarde este pedían posada en alguna casa y dice que una vez llegó a la casa y le dieron posada y le dice el señor de la casa: “si no hay problema, quédense”. Entonces los invitaron a cenar. “Pero saben que se van a quedar arriba”. Las casas anteriormente eran de palma pero tenían, no sé como le llaman. Aquí la gente le llama el tapanco, es como una especie  de  entarimado que tiene la parte de arriba. “Se van a quedar ahí en el tapanco” “porque” “porque a veces en la noche vienen a molestar” pero no saben, “pero quien viene a mole…” es que vienen animales que quieren entrar” dice el señor. “Ah! Bueno”, entonces les tiró una escalera para que subiera. Subieron y en la noche efectivamente escucharon que empezaron como a rasguñar la, la, la  cerca. La cerca era de tarros y de palitos así, no eran casa de material. Oían como rasguñaba la cerca y en espacie de gruñidos como una fiera. Se oye como gruñía el animal como este…queriendo entrar. Entonces quería entrar como que se asustaba  y el señor “no, no tenga miedo como ese animal es un tigre. De por si vienen todos los días, nos quiere espantar, pero no nos espanta. Ahorita los voy a corretear” Entonces el señor empezaba a dar unas marometas ahí en su casa, empezaba a dar una marometas en su casa y se convertía también en tigre, el señor el dueño de la casa. Se convertía en tigre y empezaba, como se dice, empezaban a rugir, no? Si a rugir. Empezaba a rugir y salía ya salía, se convertía en tigre y salía se agarraba con lo tigres que estaban molestando en su casa y los correteaba y había una pelea de animales no? Ya regresaba y nuevamente daba unas marometas y se volvía como el señor y entonces decía “no” decía “no, ya es muy peligroso ir a Cohauitlan porque allá la gente, aquí en tutunaku le dicen (lo dice en tutunaku) no se , casi el sinónimo parecido a lo que es el nahual, no? Personas que tienen esos poderes para poder transformarse en un animal, un objeto, una planta. Pero, este, según dice mi abuela que si. Inclusive allá en Coahuitlan, hay un señor que dicen que se convierte. Es un señor que yo conocí hace dieciséis años y este no sé como se llama, pero así de sobrenombre Sanleta, le dicen. Ese señor todos los días está tomando caña, es una especie de alcohólico, pero aunque tome todos los días no se ve que le afecte, entonces le preguntaba una vez a un maestro, a un maestro que le digo vamos a ir a entrevistar le digo este porque el señor, yo estuve hace dieciséis años y acabo de… no tiene mucho, porque el señor pasan años, años y años y el señor sigue igual, ni se enferma ni nada sigue igual, yo lo veo como hace dieciséis …”nooo, lo que pasa el es “tapalaj”, “él come vidrios” dice, “come vidrios agarra las botellas y empieza a masticar y se las pasa y hay dos o tres personas más que hacen eso pero no todos”, “cómo tiene capacidad para masticar el vidrio, así agarrar la botella y empezar a comérselo”, “nooo, el señor se convierte me dijo un señor que venía  ala noche de Coahuitlan ahí venía caminando, un “yesepac” y lo venía siguiendo dice y cuando volvió a voltear vio un lobo caminando detrás de él, cuando volvió a voltear venía caminando el señor después se convierte, eso no me consta no. Pero mi abuelita me ha platicado eso, efectivamente que hay.

 La historia en sí que quiere contar es el de La llorona y lo hace a través del testimonio de un vecino de la comunidad de donde él es oriundo Coyutla. Antes de llegar el suceso en sí, el encuentro de este señor con La llorona, pone en situación al auditorio, que no era de origen mexicano. El narrador tiene en cuenta este dato. 
      “Este relato, esta anécdota me la contó mi abuelo. Se trata precisamente de lo que aquí en México le llamamos la llorona. Pero aquí, dentro de nuestra cultura, no es la llorona. Porque como se dice, es como una fuerza, como alguien que anda por la noche. Pero que si tú la escuchas o la vez te puede traer cosas negativas. Puedes morirte. ...”

Antes de iniciar el relato anticipa el simbolismo de la Llorona y las consecuencias de encontrarse con ella. Es decir, está anticipando el final del relato. Este recurso es frecuente en los relatos de este tipo, la intención no es generar suspenso pues es un relato conocido por todo/as. No es necesario mantener el suspenso hasta el final. Se anticipa pues se sabe como va  a terminar. Reiteramos, la función de los relatos no es el entretenimiento, por lo tanto no se guarda cuidado en esto. Cita la fuente, su abuelo.

    “... Bueno sucede, eso me lo platicó mi abuelo. Porque es un hecho que sucedió. Un hecho real que sucedió hace mucho tiempo. Mi abuelo ya no vive pero cuando él vivía me…mi abuelo era un gran cuentista, sería unos  200, 300 cuentos, relatos, leyendas. Era un cuentista, un narrador. Entonces yo se bastantes cuentos de los que me contó, pero este es un hecho que él me dijo que fue un hecho real porque inclusive la persona que le sucedió era compadre de él....”

Reitera la fuente y que es un hecho real para fijar el valor de verdad del hecho que va a relatar y lo confirma dando el dato de parentesco entre el abuelo y el protagonista. Para dar autoridad a la fuente que cita señala el rol de narrador de su abuelo en la comunidad. Por lo tanto no es solo un relato que llegó a él como un mero testimonio de un hecho ocurrido a un pariente sino que llegó a través de un narrador. 

    “... Entonces sucede que era un viejito, un señor de edad avanzada, que tenía un hijo, un hijo único, entonces, él ya estaba muy grande y también su esposa. Su hijo era un joven un  joven, no muy joven…no se exactamente la edad pero era una persona que era la que cuidaba a sus papás, al señor y  a la señora. Pero tenía que ir a trabajar el rancho de ellos estaba como a unas dos o tres horas. Lugar que le dicen por el piñal que está como a dos o tres horas sino es que más....”

     Recién aquí inicia el relato. Presenta a los personajes, el vínculo entre ellos la edad la distancia entre el rancho al que tenía que ir a trabajar y donde vivían. Sitúa el lugar para que el auditorio lo reconozca. Este es un dato importante porque ese es el motivo que hace que este joven pase unos días lejos de sus padres. 

    “... Entonces él se iba, se iba toda la semana a trabajar porque tenía un rancho y en el rancho tenía una “trojel”, aquí le dicen una “trojel”, una casita pequeña, una choza y ahí se quedaba como para no estar viajando todos los días. Él se iba toda la semana a trabajar y regresaba los fines de semana....”

      Cuenta las costumbres del joven y abre un espacio donde explica qué significa la palabra trojel.

    “... Entonces cuando ya era día domingo, la mamá le hacía una especie, le hacía unas gorditas, aquí tiene un nombre muy específico, tiene una…es unas gorditas que pasan por un tratamiento tradicional y esas gorditas o esas tortillas no se echan a perder apuntan toda la semana, aguantan toda la semana, aguantan todo la semana, después uno la consume y no se agrian porque a diferencia de la tortilla común y corriente que en uno o dos días se agria. Entonces la mamá le preparaba ese tipo de tortillas. El muchacho se llevaba todo lo que iba a consumir allá: café, azúcar, fríjol, todo este, no preparado sino que se llevaba así un producto. Llegaba allá y ya ponía sus frijoles, ponía este…si llevaba ajonjolí, él mismo se preparaba de comer. Y trabajaba, trabajaba y más o menos todo lo que llevaba para poder alimentarse él en la semana, él calculaba lo que le iba a tardar y bueno, al fin de semana regresaba y era una fiesta para sus papás que llegaba el hijo único. Después de toda la semana de no verlo. ..”

     Relata la costumbre que tenía su madre, enumera los productos que se llevaba dado que estaba una semana fuera de su casa. Vuelve abrir una explicación acerca de las gorditas. 

    “... Dice mi abuelo que era un fin de semana, precisamente era creo que un sábado, ya a eso del mediodía él señor, el abuelo se empezó a alistar, se empezó a preparar porque iba a llegar su hijo iba a comer con su hijo. ...”

       Vuelve a citar a su abuelo, recordando que no es él quien cuenta la historia, es decir, no la está creando sino que es un relato contado por su abuelo y sitúa al auditorio en lo que ocurre no ya en lo cotidiano de esta familia sino el día preciso del hecho que se quiere contar: el encuentro de este señor con La Llorona.

        “... Entonces le dice a su viejita: “viejita, por favor caliéntame el agua me voy a bañar, me voy a cambiar, dame mi ropa limpia”. “si, si”. Dice la señora, le calienta el agua, no sé si le pusieron el temascal, porque ahí acostumbran antes se acostumbraba a  bañarse en temascal.

     Entonces sucede que se bañó el señor, se cambió, se alistó y la tarde empezó a transcurrir como a eso de las tres cuatro de la tarde su esposa le dice “y viejito (dice en tutunaku), ven a comer” y dice el viejito: “no, voy a esperar a mi hijo”, “ah, bueno”, “y  ya preparaste la comida”, “¿ya está todo?”,  “si ya está todo”  , “ya maté, maté el gallo”, dice “se lo hice en mole, ya preparé todo lo que a mi hijo le gusta de comer” dice. “lo estoy esperando”, “ah! Bueno esperamos” y así cenamos con él y empezaron a esperarlo se dieron las cuatro, se dieron las cinco, empezó a atardecer, se dieron las seis ya empezó a oscurecer y el  muchacho no llegaba. ...”

      En este fragmento vuelve a explicar las costumbres, en este caso el temazcal. Incorpora el diálogo entre el matrimonio donde se ilustra las acciones que realizan mientras esperan a su hijo. De esta manera el auditorio se siente identificado con lo que va relatando, los protagonistas dicen y hacen cosas que son habituales en la comunidad.
     “... Entró la noche, fueron las siete, ocho, nueve. Y el señor empezó a preocuparse. Dijeron bueno “por que no llega mi hijo. A caso le habrá sucedido algo. Qué le habrá pasado no será que se lastimó, se cortó con el machete, o le picó una víbora. Qué le habrá pasado, se enfermó y no puede llegar.” Bueno el señor se empezó hacer un montón de conjeturas en relación de por qué su hijo no llegaba. Dieron las diez, pues ya…el señor ya era presa de tanta desesperación que tomó una decisión exacta. “Sabes que” le dice a su esposa, “yo voy a buscar a mi hijo, quizás esté herido y nosotros aquí sentados. No, yo me voy. ...”

El relato va in crescendo, se percibe la inquietud de los padres. Aquí el narrador deja de contar lo que le contaron y pasa a ser un narrador omnisciente, expresando los pensamientos del padre y su incertidumbre. 
     “... Para eso ya eran las once de la noche, dice “a ver por favor” dice “ponme en un morral, es un, usan aquí el morral, es un para poder llevar sus cosas. Ponme en un morral todo: una jarrita de mole, la comida” dice “por favor, también ponme tortilla” dice “ahorita vengo, voy a comprar un refresco”. Se fue a comprar un refresco a la tienda y no se que mas cosas llevó. Fue a comprar pilas para su lámpara. Y ya con el morral lleno. Se carga el morral y empieza a caminar...”

    Es importante la marcación de la hora. Es medianoche, el horario en que sale usualmente la Llorona. Vuelve a dar una explicación acerca del “morral”, y detalla las acciones de los preparativos. Recordemos que en la oralidad las imágenes se generan en la mente de las personas que van relatando y escuchando. Cuanto más detalles tengan las imágenes más perceptibles se hacen. 

       “... Salió por aquí, por…eso es aquí en Coyutla. Salió por esta parte de…este, estamos al lado norte como a noroeste porque está el río y empezó a caminar, por allí eran once y media, doce. Cruzó el río, empezó a subir, pues subir pues a un cerro, una colina, no tan alta. Bueno si algo, algo. Empezó a subir para eso era ya media noche, al terminar de subir la colina había un valle. Un valle muy extenso que para recorrerlo se tarda una hora, hora y media para poder recorrerlo. Un lugar que antes le llamaban la vaquería, eran de unos españoles, son unas fincas ganaderas y si estás demasiado extenso. Caminas y caminas y no más nunca llegas al otro lado y tenía que atravesar todo eso el señor para poder agarrar el camino que lo llevaba al rancho de ellos. ...”

 Aquí el narrador rompe el espacio del enunciado y la enunciación, lo  lleva a ese momento que se está relatando, ubica de manera concreta el lugar: “salió por aquí”, marcando la presencia del personaje, actualizando el relato, señalando la veracidad de lo que está narrando. Para el auditorio no es puro cuento lo que se escucha y el narrador cuida que esto no sea así.  Nuevamente sitúa espacialmente, da detalles del recorrido para que los lugareños se sitúen.  Vuelve a señalar la hora “ya medianoche”.

      “... Era media noche y caminaba a plena oscuridad, pero él llevaba su lámpara cuando de pronto a lo lejos oye una voz que le dice, que dice “eeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeehhhhhhhhhhhhh”, el señor dice: ¡“ese es mi hijo!, ¡ese es mi hijo!, bien lo decía! Viene herido, o viene enfermo o algo le pasó no pude llegar a la casa ” y decide conrtestarle y también le dice: “ eres tu hijoooooooooooo” pero en tutunakú le dice “ lo dice en tutunakú: le dice: “eres tu hijoooooo!” y la otra persona le vuelve a contestar: “eeeeeeeeeeeeeeeeeehhhhhhhhhhhhhhhhhh” “Seguro viene herido, algo le pasó, debe haberse cortado con su machete, o lo pateó su caballo” dice, “algo le pasó” y entonces empezó a pretar el paso el señor empezó a caminar más recio, más recio. Ya tenía edad, pero, ya la emoción verdad hizo que así caminará con más y así iba corriendo. Volvió a escuchar la voz más cerca, “eeeeeeeeeeeeeeehhhhhhhhh” , más cerca y le vuelve a contestar: “Allá voy hijo, espérame tantito voy  corriendo” dice el señor pero así le contesta en tutunaku ( lo dice en tutunakú ) “No tengas miedo ahí voy, voy a tu encuentro” le dice y siguió caminando, cuando miró hacia al frente vio blanquera una figura “miren ahí viene mi hijo, viene de blanco” y volvió a caminar más recio y volvió a escuchar el grito: “eeeeeeehhhh!!!” gritaba aquella persona. “ahí voy te digo, espérame tantito” dice el señor  entonces, de pronto, ya así como a unos 100 metros en línea recta vio que eso que venía no venía caminando porque venía demasiado rápido y vio que venía flotando y dice: “hijole, noooo, ese no es mi hijo, este no es mi hijo” dice “esto es” aquí le llama un mal aire “un mal aire” dice, (lo dice ene tutanku) es un mal aire” dice “este no es verdad, no es mi hijo, hijote y ahora qué hago. Lo que voy hacer me voy a orillar al camino. Entonces, se ahorrillo al camino se quitó el sombrero, se cubrió la cara con el sombrero y “voy a dejar que pase” dice “si no lo molestó tampoco me va hacer daño” y se quedó así, estaba, se le pusieron los pelos de punta pero aguantó todo su miedo su pánico y se hizo a un ladito se acurrucó, se puso el sombrero en la cara y empezó a calcular más el tiempo que iba a pasar lo que venía allá en frente y cuando creyó que ya había pasado, levanta la cara y en ese momento “aaaaaahhhhhh!!!!!!” le grita, no. Pega un grito “aaaaaaahhhhhhhhhhhhh!!!!!!!!” un grito de esos espeluznantes, no? Y este, el señor empezó a temblar, empezó a temblar, y a sentirse mal y aquello que venía por el camino pasó siguió gritando “eeeeeeeeeeeeeeeehhhhhhhhhhhhh!!!!!!!!!!”, siguió gritando. Entonces el señor, lleno de miedo temblando, dijo “y ahora qué hago, voy a regresar, ya no tengo fuerzas para seguir caminando, no era mi hijo” entonces lo que hizo fue regresarse, y seguirle aquello que lo había asustado, lo empezó a seguir y escuchaba como a lo lejos, aquello seguía gritando, oyó gritó  alo lejos “eeeehhhhh!!!!”, se perdió su grito. ...”

       Recién aquí comienza el relato del suceso que se quiere contar. Reitera el horario: “las doce de la noche” dato que viene dando, utiliza onomatopeyas, describe con precisión las acciones del señor. Transmite el miedo y la inquietud del señor frente a la Llorona.

     “... Dice que llegó nuevamente al cerro y  oyó todavía el grito por acá cerca del río, como entra a Coyutla esa cosa que venía. Y el señor ya muy, muy espantado. Ya c con mucha dificultad, bajó, bajó el cerro, llegó a su casa, con todo lo que le había sucedido que lo habían espantado de que algo blanco, una figura que no pudo ver bien le gritó en la cara...”

       Vuelve a utilizar el “dice” citando implícitamente a su abuelo y como dato comenta que el señor antes de morir relató lo ocurrido. De esta manera no presenta dudas de cómo llegó a conocerse lo sucedido si se encontraba solo. Se describe a la Llorona, sosteniendo el motivo personaje.

      “... Entonces, pues su esposa trató de auxiliarle, empezaron, aquí se usa para espantar, le echaron ajo y refino para que volviera a recuperarse de ese miedo. Narró todo lo que había sucedido, entonces buscaron a unos vecinos que lo habían ido a ayudar pero este, no sé si vino alguien para curarlo, algunos remedios que le dieron pero no, ya no fue posible recuperarlo. Tardó unas horas más y murió. ...”

 Aparece en el relato prácticas de curación propias de la cultura. Reitera que antes de morir narró lo acontecido y finalmente el desenlace anticipado en el inicio del relato; respetando la secuencia de episodios, el señor muere producto de su encuentro con la Llorona.

     “... Entonces, según aquí el decir de la gente de aquí, que eso que vio le quitó toda la vida le absorbió la vida dicen lo…ya lo habían dejado sin vida. Entonces, ya la poca fuerza, la poca vida que le quedaba la necesaria para llegar. (Dice en tutunakú) le succionó toda la fuerza, la energía que tenía el señor y este entonces murió. Ya amaneció muerto. Al otro día mandaron a una persona, para avisarle a su hijo que había fallecido y que le contará lo que había pasado....”

      Actualiza el relato con testimonios de la gente de la comunidad. Explica el motivo de la muerte y porqué lo provoca el encuentro con la Llorona.

     “... Fue una persona y efectivamente el muchacho estaba en el campo, estaba trabajando y si era cierto que se le había acabado todos los alimentos que llevaba pero como no se quiso venir ese día porque le faltaba un poco para terminar de limpiar la milpa, era poco lo que le quedaba decidió quedarse un día más para dejar terminado y venirse ya a descansar y que según se estaba alimentando con plátanos hervidos. Que había muchos plátanos ahí en su rancho. Estaba alimentado con plátanos hervidos y café que llevaba. Café en polvo, ponía su café y con eso estaba alimentándose. Le dijeron que su papá había fallecido y ahí tuvo que parar su trabajo se regresó y este    sepulto a su papa…”

En el relato retoma al personaje del muchacho para explicar qué había ocurrido con él y lo que provocó su ausencia. Detallando cómo hizo para subsistir esos días de más que se había quedado. Y ahí finaliza el relato de los sucesos del encuentro con la Llorona.

     “... Pero esa es una historia, que según mi abuelo era, sucedió. Fue real, una anécdota que. Y como esa hay muchísimas más que suceden aquí en Coyutla.”

     Al concluir su relato, vuelve al inicio, citando a su abuelo y la veracidad de lo dicho. El relato se narra de manera circular es un inicio que se hace final y un final que se hace inicio. 
El análisis de los tres relatos recopilados de fuentes directas sin transformar las formas y estructuras como han sido transmitidos nos permite visibilizar cómo cobran significado los sustratos de significatividad cultural. Todos ellos transmiten saberes propios de la cultura y de la cotidianidad de la gente de esa comunidad. No se abandona el sentido estético desde los recursos que utiliza para narrar, permitiendo que el auditorio continúe la historia desde el interés que genera la narración. Por eso cconsideramos a los relatos de tradición oral como una totalidad que integra conocimiento, cultura y espiritualidad. Cada relato es una construcción socio-cultural-histórica colectiva. Una unidad solidaria entre relato, formato, conocimiento (cultural y espiritual), contexto y narrador. Este  conjunto de propiedades hace que lo podamos diferenciar de otros relatos. 
       . 
                                          Bibliografía

,

•
Bolivar Antonio (2004). Ciudadanía y escuela pública en el contexto de diversidad cultural. Revista Mexicana de Investigación Educativa 17. ENE-MAR 2004, VOL. 9, NÚM. 20, PP. 15-38

•
Bruner, J. (1997). La educación, puerta de la cultura. Madrid: Visor

•
Campbell, Lyle. (1979). « Middle American Languages ». The languages of native America: Historical and comparative assesment. Editado por L. Campbell y M. Mithun. Pp. 902-1000. Austin & London: University of Texas Press. En Diaz Couder, Ernesto- (1996-1997). Multilingüismo y Estado Nación en México. Op. Cit.

•
Chevallard, Yves (1991). La transposición didáctica: Del Saber Sabio Al Saber Enseñado. Buenos Aires: Aique.

•
Constitución Nacional Argentina

•
Convención sobre los derechos del niño.
Artículo 30

•
Convenio 169 de la OIT. Artículos26 al 31

•
Coordinadora de Organizaciones Mapuches (2002) Educación Intercultural: Un derecho de todos. Neuquén: Centro de Educación Mapuce Norgvbamtuleayiñ.

•
Declaración Universal de Derechos Humanos (ONU, 1948) Articulo26. Inciso 2. Artículo 27.

•
Declaración Universal sobre la Diversidad Cultural (UNESCO, 2001)

•
Diaz Couder, Ernesto (1998). Diversidad cultural y educación en Latinoamérica. Revista Iberoamericana de Educación. Número 17, 

- (1996-1997). Multilingüismo y Estado Nación en México. DiversCité Langues. En ligne. Vol. 1. Disponible à http://www.uquebec.ca/diverscite 

•
Diccionario de la Real Academia Española  Vigésima segunda edición 1998.

•
Dzul Chablè, Irene (1994). Cuentos mayas tradicionales. México: Instituto Nacional Indigenista.

•
Eliade, Mircea (1963). Mito y Realidad. Barcelona: Editores Labor.

- (1984) Entrevista realizada por Jean Varenne. Edición 56º de la Revista Question. http/bibliotecaignoria.blogspot.com/2007/Mircea-eliade-las raices de toda cultura.htlm.

•
Español 3 º grado de la Secretaria de Educación Pública de México

•
Fernández, César (1995). Cuentan los mapuches. Argentina: Ediciones Nuevo Siglo.

•
Fillinich, María Isabel (1998). Enunciación. Buenos Aires: Editorial Universitaria de Buenos Aires (EUDEBA)

•
Galiner-Espinosa

•
 García Landa José Angel. (1998)  Acción, relato y discurso. Estructura de la ficción narrativa. España: Ediciones Universidad Salamanca.

•
Genette, G. (1972) Figures III. Paris: Seuil. En Fillinich, María Isabel. Enunciación. (1998)Buenos Aires: EUDEBA. 

•
Gómez Girón, Mariano, Gómez Pérez, Manuel. Cuentos y Relatos indígenas.  UNAM. México   

•
Góngora Pacheco, María Luisa (1993). Cuentos de Oxkutzcab y Maní. México: Instituto Nacional Indigenista.

•
Gònzalez Casanovas,  Pablo (1946). Cuentos Indígenas. México: Universidad Autónoma de México.

•
Gossen, Gary (1974). Los Chamulas en el mundo del sol. México: Instituto Nacional Indigenista.

•
Gutiérrez González Cecilia Erna (2007) Trabajo de Investigación Los cuentos de transformación en la tradición oral.

•
Gutierrez, Walter (2010). Fortalecimiento de Organizaciones Indígenas en América Latina: Construyendo Interculturalidad:Pueblos Indígenas, Educación y Políticas de Identidad en América Latina. Grupo de Investigación: E Pluribus Unum Ethnic Identities in Transnational Integration Processes in the Americas. Universität Bielefeld. Editor:Deutsche Gesellschaft für Technische ZusammenarbeitCompiladores: Dra. Juliana Ströbele-Gregor, Dr. Olaf Kaltmeier, Dra. Cornelia Giebeler. 

•
Henestrosa, Andrés (1945). Los hombres que dispersó la danza. México: Imprenta Universitaria.

•
Heyer, Richard Haly (1992). The true, the false, and the sacred: making sense in Mesoamerican oral traditions. México: UMI Disertation Services. 

•
Hammel, Rainer Enrique (2001). Políticas del lenguaje y educación indígena en Mèxico. Orientaciones culturales y estrategias pedagógicas en una época de globalización. Publicado en Bein, Roberto, Políticas lingüísticas. Norma e identidad., UBA, 143 – 170. Buenos Aires.

•
Hernández Gómez, Antonio, Palazòn, María Rosa, Ruz, Humberto Mario. (1999). Palabras de nuestro corazón. Mitos, fábulas y cuentos maravillosos de la narrativa totjolabal.  México: Universidad Nacional Autónoma de México. Instituto de Investigaciones Filológicas 

•
Herrera, G. (1995). Detección de los cuellos de botella en todos los programas de educación intercultural bilingüe. Trabajo presentado en el Congreso de Educación Intercultural Bilingüe América Indígena, Antigua, Guatemala.

•
Kusch, Rodolfo (1978). Esbozo de una Antropología Filosófica Americana. Argentina: Ediciones Castañeda.

•
León Portilla, Miguel. (2001). En Historia Verdadera del México Profundo. México: Centro de estudios para la Arqueoastronomìa y la Calendàrica Mesoamericanas (CEACM).

•
Ley de Educación Nacional. Titulo III. Capítulo XI. Promulgada en el año 2006

•
Ley 2302 De Protección Integral de Niños y Adolescentes. Derecho a la identidad Artículo 13

•
Ley Nº 23.849

•
Libro de lectura para quinto grado. (1993). Saber leer. Argentina: Editorial Estrada.

•
Marin Guillermo (2007). Historia Verdadera del México Profundo. México: Centro de estudios para la Arqueoastronomìa y la Calendàrica Mesoamericanas (CEACM).

•
Martínez González, Roberto. El nahual y otras coesencias entre los mayas; una primera síntesis. http://es.scribd.com/doc/31930533/El-nahual-y-otras-coesencias-entre-los-mayas-una-primera-sintesis

•
Mondragón, Lucila, Tello, Jacqueline y Valdez, Argelia (1995). Relatos Tzotziles. Lenguas de México. México: Consejo Nacional para la Cultura y las Artes (CONACULTA)

•
Montemayor (1998) Arte y Trama en el Cuento Indígena. México: Fondo de Cultura Económica.

•
Muñoz Cruz, Hèctor (2003) Educación escolar indígena en México: del indigenismo a la interculturalidad institucional. México: Unesco/SEP

•
Ong, Walter (1982). Oralidad y Escritura. Tecnologías de la palabra. México: Fondo de Cultura Económica. 

•
Parodi, Lautaro (2005). Leyendas de la Argentina. Argentina: Ediciones Andrómeda. 

•
Pérez López, Enrique (1993). El pájaro Alférez. Colección Letras Mayas Contemporáneas. Chiapas. México: Instituto Nacional Indigenista.

•
Quinteros Sciurano, Graciela; Corona Caraveo, Yolanda (2009).  Las lenguas indígenas como objeto de enseñanza. Avatares de su construcción desde la visión de los maestros  indígenas. Anuario de investigación del Dpto. Educación y Comunicación, CSyH. México: UAM-Xochimilco.

                      - Alvarez, G. (2011) Anuario de investigación del Dpto. Educación y          Comunicación, CSyH. México: UAM-Xochimilco 2011.

-
Olarte, E. (2009). The indigenous language curriculum subject in México.indigenous languages as an object of study. (Eds.) Porto, M. y Barboni,S. Language education from a South American Perspective.: What does Latin America have to say?. Serie LICE.  Bristol, UK: Ed.  Manager, Multilingual Matters/ Channel View Publications. En prensa (2008).  Secretaría de Educación Pública/ DGEI Lengua Indígena.  Parámetros curriculares. Educación Básica. Primaria indígena. Documento curricular para la elaboración de los programas de estudio de las lenguas indígenas. SEP/DGEI. 

•
Sichra, Inge; Lòpez, Luis Enrique (2007). Intercultural bilingual education among indigenous people in Latin america. Http/fundaciònproeibbandes.org/virtual/docs/Indigenous_bilingual_education.

pdf (9-03-09). En Strobele-Gregor Juliana, Olaf Kaltmeier, Cornelia Giebeler, (2010). Introducción. Op. Cit.

•
Schmelkes, Sylvia (2004). La Educación Intercultural: Un campo en proceso de consolidación. Revista mexicana de investigación educativa. Enero-Marzo. Año/Vol. 9. Número 20. México: Redalyc.

•
Stavenhagen, Rodolfo. (2007). Multiculturalidad y derechos culturales. Unpublished  manuscrit. Text presented at the Diploma Course “Globalización, educación, interculturalidad y derechos de la niñez” [“Globalization, Education, Interculturality and Children’s Rights”]. UPN: Cuernavaca, Mexico. Es documento interno, no publicado, presentado en el Diplomado

- (…). Los pueblos Indígenas y sus derechos. Informes temáticos del relator Especial sobre la situación de los Derechos Humanos y las Libertades Fundamentales de los Pueblos Indígenas del Consejo de Derechos Humanos de la Organización de las Naciones Unidas. Mèxico: Oficenas de la UNESCO.

•
Strobele-Gregor Juliana, Olaf Kaltmeier, Cornelia Giebeler, (2010). Introducción. Op. Cit

•
Suárez, Jorge. (1983). Mesoamerican Indian Languages. Cambridge: Cambridge University Press. En Diaz Couder, Ernesto- (1996-1997). Multilingüismo y Estado Nación en México. Op. Cit.

•
Tedesco, J. C. (2000). Educación y sociedad del conocimiento, Cuadernos de Pedagogía. Barcelona, núm. 288, pp. 82-86.

•
Vansina, Jan (1966). La tradición oral. España: Editorial Labor. 

•
Zires, Margarita (1999). De La Voz, La Letra y Los Signos Audiovisuales en La Tradición Oral Contemporánea en América Latina: Algunas Consideraciones Sobre La Dimensión Significante de La Comunicación Oral.Oralidad y Comunicación. Nùmero15.Octubre. Razón y Palabra. 

•
Zi Keb, José (1994). Cuentos mayas tradicionales. México: Instituto Nacional Indigenista

� En las distintas culturas originarias los espacios y accidentes geográficos tienen “dueños” que protegen  esos sitios. Son seres o energías que habitan el lugar. Es por ello que las personas solicitan permiso para pasar por un bosque, atravesar el río, o retirar leña. Si las personas no solicitan ese permiso puede ocurrirle algún afección física o psicológica. 


�	 La etimología griega de la palabra símbolo: encuentro.


� Referido al relato Satunsat recopilado por Josè Zi Keb. Ver el anexo.


�	“Es una cúpula muy bajita parece la concha de una tortuga gigante. En su interior hay un espacio abierto para que las personas se sienten en círculo alrededor de un conjunto de piedras que se colocan en el centro. Al temazcal se entra a gatas. Funciona así: con anticipación, en horno a leña se calientan unas piedras grandes hasta que quedan al rojo vivo. Estas piedras se colocan dentro del temazcal, en el centro. Después, se meten cubetas con agua pura y fresca y algunos baldes. Cuando todo está listo, entran las personas llevando en sus manos una rama de árbol (con frecuencia de pirul) y se sientan alrededor de las piedras. Se cierra la entrada. Con los baldes, las personas echan agua fría sobre las piedras. Entonces, cuando el agua entra en contacto con el calor de las piedras, se convierte en vapor.  Para refrescarse, las personas sumergen sus ramas en las cubetas y, con ellas, se salpican en el pecho y en la espalda.” 


�	“Esta diosa era la diosa de las medicinas y de las yerbas medicinales; adorábanla los médicos, los cirujanos y los sangradores, y también las parteras. Adorábanla también, los que echan suertes con granos de maíz, y los ue auguran, mirando el agua. También la adoran los que tienen en sus casas baños, o temazcales. Y todos ponían la imagen de esta diosa y llamábanla Temazcalteci, que quiere decir la abuela d ellos baños”. ( Códice Florentino)


�	”la diosa madre de los dioses y de los hombres”, “la abuela de los baños”, “diosa de la noche”, que ve “ las cosas secretas y adereza las cosas desconocidas en los cuerpos de los hombres y fortifica las cosas tiernas y blandas” (Sahagún) También Tlazaolteotl “la gran paridora” (Códice Borgia)


� que era la misma Temazcalteci, la abuela protectora del temazcal, que era la misma Tonantzin, nuestra madrecita; o la llamada Yoalticitl, que significa la señora médica de la noche, reconocida también con los nombres de Quilaztli y de Cihuacoatl.


�	“Este dios del fuego llamado Xiuhtecutli tiene también otros dos nombres, el uno es Icozauhqui, que quiere decir cariamarillo, y el otro es Cuezaltin, que quiere decir llama de fuego. También se llama Huehueteotl, que quiere decir el dios antiguo; y todos lo tenían por padre considerando los efectos que hacía porque quema la llama, enciende y abraza, y esos con efectos que causan temor. Otros efectos que causan temor. Otros efectos que tienen que causan amor y reverencia, como es que calienta a los que tienen frío y guisa las viandas para comer, asando y cociendo, tostando y friendo. El hace la sal y la miel espesa, y el carbón y la cal, y calienta los baños para bañarse...(Sahagún)


� Los relatos considerados no ficcionales inician citando a la fuente. En el caso de los totonacos las variantes son:





Tu lalh: Voy a contarles algo que sucedió.





Tuku kiakgspulalh: Voy a contarles algo que me sucedido 


Tawan lakkgalun: dicen o cuentan los viejos


Wankanpi: dicen que (cualquier persona no se sabe con particularidad quién lo dice)





Mat makgasi: (cualquier persona no se sabe con particularidad


Mat: deja duda. Literalmente lo que dijo el narrador no se asume como propio.





Tuku’ tawan lakchixkuwin: lo que dicen los hombres.





La xkatsi’ palh kana: no se sabe si es cierto.











