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Introduccién

Margarita Loera Chavez y Peniche
OCTUBRE DE 2009

Las montanas, al igual que los volcanes, no son sélo sitios
que impactan por su belleza paisajistica y por la altura de sus
cumbres. Han sido también, para casi todas las grandes civi-
lizaciones del orbe, un espacio misterioso donde por milenios
enteros se ha unido lo mundano con lo sagrado; un limite sutil
donde la tierra y el cielo se tocan en forma perceptible a nues-
tra vista. En ellos, bajo la sombra de los drboles que visten su
silueta, entre el encanto y peligro de sus cuevas y grutas, en
el silencioso o muchas otras veces estruendoso caer de las
aguas que las recorren, cerca de las nubes que custodian sus
cimas, y en el deleite que ofrenda el canto y, a veces, el rugir
furibundo de todos sus habitantes diurnos y nocturnos, el
humano, mediante la actividad ritual ha podido acceder des-
de sus tiempos y espacios cotidianos a los tiempos y a los
espacios de las deidades, para luego retornar a los primeros
en pro del equilibrio del ciclo de la vida. En el trance hacia
la vida sacra, la perfeccion del universo declara que todo es
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espejo de él mismo; y en esa transparencia, en el llamado al origen, cuando el
sol de la claridad luminosa brilla continuamente, se transita en la interrelacién
mas completa. Nada es independiente: humano, entorno biofisico y cosmos
conforman un todo absoluto. Penetrar en el ambito de las montanas y vol-
canes es, desde este punto de vista, el acceso hacia una cosmovisiéon milenaria
que aln pervive fragmentariamente. Desde ella el alma se estremece, pero
también lleva el plano de la razén hacia conocimientos profundos que, a su
vez, fertilizan el campo de lo cientifico interdisciplinariamente.

En las sociedades mesoamericanas y en las que pervivieron con su raiz
cultural, esta realidad ha sido contundente. Con un trasfondo unitario en
la cosmovisién de los multiples pueblos que conformaron el territorio que
les dio cuerpo, la figura del hombre, que ha permanecido mas alld de los
tiempos marcados por el paso de las distintas civilizaciones, ha tenido la pe-
culiaridad de hacer una unidad entre su individualidad y el entorno que le
circunda, es decir, su “yo” ha estado indisolublemente unido a la naturaleza
y al cosmos en una absoluta comunién con todo lo creado; se trata de una
relacién con todas las sustancias quimicas, las plantas, los lugares, los astros,
etc. Aqui, el humano se ha concebido como una figura antropocésmica en
la que el cuerpo es parecido al firmamento. En este pensamiento, el mundo
geogriafico de la localizacidn o el paisaje ritual y las configuraciones de cual-
quier objeto son una unidad que determina el caracter, el psiquismo, la salud
y la enfermedad tanto del humano como del entorno natural y del universo
en general. Es por ello que para entender todo este pensamiento es necesario,
paralelamente, tomar en cuenta el conocimiento astroldgico como una siste-
matizacion escrupulosa donde ha existido una simpatia entre el macrocosmos
y el microcosmos, representado, en nuestro caso, por todas las entidades que
cohabitan en el ecosistema de montafa, sitio proveedor del liquido sagrado,
del agua, y por ende, lugar que enmarca el ciclo de la vida.

Es por lo anterior que las montafas y volcanes han sido consideradas mo-
rada de deidades a las que se le ha rendido ritual en todo el mundo casi desde
que el humano puso sus primeras huellas en la tierra. Mesoamérica, como
hemos dicho, lejos de ser una excepcién en este sentido, es uno de los lugares
donde la montafa fue un punto nodal donde se desarrollé y se sintetiz6 su
cultura a través de los rituales que se practicaban en ellas o en los pueblos que
las circundaban. Después de la conquista hispana esos rituales han continua-
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do en forma clandestina, y ya encubiertos en la forma cristiana pervive su ni-
cleo original que tiene como comin denominador la sacralizacién a deidades
o fuerzas sobrenaturales pluviales; y es que, en efecto, ya con una influencia
del pensamiento occidental, hoy a las montafas se les denomina “fabricas de
agua” por los recursos hidricos que se originan en ellas, a veces por deshielo
de sus glaciares o por escurrimientos acudticos causados por la precipitacion
pluvial de los bosques que las cubren. También son proveedoras de oxigeno,
carbono y ecosistemas con una amplia biodiversidad en la que se incluye al
humano. Son, en sintesis, sitios proveedores de vida y lugares de contacto con
las fuerzas sagradas del cosmos.

Tomando en cuenta lo antes dicho, y que nuestro pais esta conformado
por un territorio de alrededor de 60% de montafia, no resulta extrafio que
la Escuela Nacional de Antropologia e Historia y la Direccién de Estudios
Histéricos del Instituto Nacional de Antropologia hayan dado la categoria
de Proyecto Eje a la investigacién dedicada a la conservacién del patrimonio
cultural y ecoldgico en los volcanes y las montanas. Este proyecto, que nacié en
el afio 2006, hacia el 2009 estaba ya integrado por cerca de 60 participan-
tes, entre investigadores, profesores y alumnos, adscritos a los siguientes
seis subproyectos: 1. Etnohistoria en los pueblos de origen prehispanico
aledafos al Xinantécatl, al Iztaccthuatl y al Popocatépetl; 2. Astronomia y
calendario en la alta montafa en México; 3. Montafismo ENAH; 4. Entre
montafas y cavernas; 5. Proyecto arqueoldgico Cerro Tlaloc; y 6. Estudios
comparativos entre la montafia mexicana y la montafia tibetana. Cada uno
opera bajo la rectoria de un coordinador, aunque conformando un progra-
ma unitario con amplios objetivos cientificos de difusién e impacto social
en las localidades donde se desarrolla, de formacién académica y fortale-
cimiento fisico para los ascensos continuos que rigen la labor cotidiana vy,
recientemente, de comparacion con las montafias de otros lugares del mun-
do y con especialistas de ciencias exactas que trabajan en la conservacion y
restauracion de ese tipo de entornos biofisicos. Cabe resaltar que durante
ese aflo, 2009, entre los resultados de trabajo se ha preparado el proyec-
to de ascenso al Himalaya para 2010; se visitd, con resultados de trabajo
arqueoastronémico y etnografico, para su futura publicacién, la montana
sudamericana; y se concluyé un trabajo interdisciplinario con especialistas
en temas de ecologia sobre el Nevado de Toluca. Asimismo, para fines de
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difusién y educacién ambiental, se programé incluir para el afno 2010 un
nuevo subproyecto interdisciplinario para llevar a cabo un programa de an-
tropologia ecoldgica en la misma region.

Esta obra, titulada Moradas de Tliloc. Arqueologia, historia vy etnografia
sobre la montasia, es uno de los resultados conseguidos en el afio 2009. Los
articulos fueron parte de las ponencias presentadas en los congresos y semi-
narios que se realizaron durante el calendario anual de actividades. Varios
de ellos estin escritos por especialistas en el tema y otros por investigado-
res en formacién, ya que el logro de profesionales aptos en la especialidad
es una de las prioridades del programa general de trabajo. Obviamente,
cuando aludimos a las montanas como moradas de Tlaloc, estamos haciendo
simplemente referencia a la funcién prioritaria de éstas como proveedoras de
agua, sin embargo, iniciamos justamente el libro con un interesante trabajo
en el que se estudia el panteén de deidades y la diversidad de sitios de culto
que existen en la montana.

La obra esta dividida en tres capitulos en donde se ordenan los temas de
la siguiente manera. En el primero, titulado “Arqueologia, historia y patrimo-
nio”, se incluyen tres trabajos sobre el periodo prehispanico que apoyan sus
fundamentos en datos arqueoldgicos e histéricos, y después se incluyen dos
que hacen referencia a las necesidades de conservacién del patrimonio cultu-
ral (especialmente arqueoldgico) y ecoldgico. El primer estudio, “Advocacio-
nes y recintos sagrados en la montafia”, comienza con un énfasis especial en
el dios Tlaloc —el proveedor divino a quien se atribuye el control del agua,
del granizo y del rayo—, pero se extiende hacia el estudio de las distintas
deidades que habitan en la montafa para proseguir con un analisis de cada
uno de los lugares de culto que existen en ella (cimas, cuevas, rocas, terrazas,
manantiales y aristas). El segundo, “Tiempo-espacio sacro en la montafa pre-
hispanica”, se aplica en la interpretacién de contextos arqueoldgicos de culto
ala montana y en la intervencién de las deidades en la vida cotidiana del ser
humano. Tiempos y espacios de orden sagrado y su impacto en los ritmos del
plano social. En el tercero, “Apuntes arqueoldgicos para Amecameca y alre-
dedores”, se ofrece un novedoso trabajo de arqueoastronomia sobre el cerro
del Sacromonte que permite nuevas reflexiones sobre este punto geografico
en relacion con el paisaje ritual que le circunda, y muestra nuevos hallazgos
arqueolégicos en el area. Los articulos cuarto y quinto, “Patrimonio cultural
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de la alta montafa mexicana: dos perspectivas” y “Los glaciares de México.
Patrimonio natural y cultural de la alta montana”, enriquecen el conocimien-
to en torno a la urgencia de la conservacién cultural y natural en este tipo de
reservas protegidas.

El segundo capitulo, “Etnografia e historia”, esta dividido en tres partes.
La primera se compone de cuatro trabajos: “Chamanes, suefios y entedgenos
en la Sierra Nevada”; “Tiempos y espacios sagrados en el Popocatépetl”; “El
suefio en los rituales al pie del Popocatépetl y del Iztaccihuatl” y “La pérdida
de la sombra: mito de la ‘doble caida’ vivido en una poblacién entre el Po-
pocatépetl y el Iztaccihuatl”. En ellos se ofrecen aspectos importantes sobre
el contenido profundo de los rituales de montana que hacen uso del método
comparativo entre la etnografia y la fuente histérica. El primero es un estudio
llevado a cabo por uno de los mejores especialistas del tema de montafa en
México, a quien agradecemos su colaboracién y el intercambio de trabajo con
el Proyecto Eje que coordinamos. En las paginas que escribe nos demuestra el
empleo adecuado del término chanmzin para calificar a quienes dirigen algunas
practicas magico-religiosas que tradicionalmente se han llevado a cabo en los
entornos de los volcanes Iztaccithuatl y Popocatépetl, especialistas en el control
del clima y de la sanacién de ciertas enfermedades en beneficio tanto de los
individuos, como de sus comunidades. El trabajo destaca por su fundamenta-
cién en fuentes primarias y brinda un oportuno conocimiento sobre el suefio
como parte fundamental de los rituales para hacer contacto con la deidad y fa-
cilitar la practica de la adivinacion. Por dltimo, establece con claridad la forma
en que se funde la cosmovisién prehispanica con la religiosidad catdlica. En el
segundo, se develan secretos de los “graniceros o tiemperos” sobre los temas
antes tratados, en especial en la ingesta de “hongos sagrados” como medio de
contacto con las deidades; y, en el tercero, se abunda en las mismas cuestiones,
fundamentalmente desde el ejercicio etnografico en el poblado de Ecatzingo,
en el Estado de México. Termina esta seccién con un tema importante para
entender la relacion humano-entorno biofisico-cosmos. Se trata de una muy
bien fundamentada investigacién sobre la curacién conocida como el “levan-
tamiento de sombra o pérdida del alma”, también llamada pérdida del zonal.
Aqui la comparacion entre la fuente etnografica realizada en el poblado de San
Pedro Nexapa, punto de entrada a los volcanes, y la fuente histérica, revela
una clara continuidad de la sabiduria ancestral en que venimos ocupiandonos.

13
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El siguiente grupo de trabajos del segundo capitulo esta conformado por dos
estudios: uno en el valle de Toluca con el tema “Reminiscencias del Tlalocan
mesoamericano en los rituales catdlicos del Virreinato. Estudio de caso del
valle de Toluca”. En €l se compara un trabajo etnografico con una interesante
fuente histérica del siglo xvitr; aqui, lo que cabe destacar es precisamente la
época abordada, ya que debido a la clandestinidad con que tuvieron que ope-
rar los rituales después de la conquista hispana se hizo dificil su estudio des-
pués del siglo xvi. El otro trabajo se realiza en el contiguo valle de Ixtlahuaca
con el tema “Santa Cruz Tepexpan: un sitio ceremonial de larga duracién en
el valle de Ixtlahuaca. Anilisis iconografico y etnografico”. Vemos, en estas
letras, como se han realizado a través de los tiempos los ciclos festivos y ri-
tuales en el santuario del cerro de Tepexpan y la relacién de los mismos con
los calendarios agricolas de temporal. Se alude prioritariamente a dos grupos
étnicos: los otomies o h7iih7ié y los mazahuas, vistos desde la larga duracion
temporal. El capitulo concluye con un estudio de corte nitidamente historico
denominado “Altépetl, encomienda y regalismo”, en el cual se identifica a los
pueblos de indios virreinales, congregados en el siglo xv1, con un altépetl o “ce-
rro de agua”, en virtud de que en el periodo prehispanico los grupos humanos
siempre estuvieron asentados cerca de una montafa, a la que desde el “todo
social en movimiento” de su vida cotidiana solicitaban a través del acto ritual,
proteccién y mantenimiento. De aqui la evocacidn del “cerro de agua” en la
pirdmide precolombina y posteriormente, en el templo catdlico, y de alli que
después de la Conquista, por altépetl se entendian todos los componentes del
pueblo de indios. En estas paginas se muestra cémo, a pesar de las epidemias
ocurridas durante el siglo xv1 y del impacto de la encomienda, fue el pueblo
de indios, el altépetl, la unidad poblacional que sobrevivié como mayorita-
ria dentro de la estructura novohispana.

El libro concluye con el capitulo tres denominado “Estudios para la com-
paracién”, que incluye dos interesantes trabajos: “Un invitado a las moradas
de Tlaloc. H-wan Tul y el inframundo maya”, que inicia con una compara-
cién entre las deidades del agua y del inframundo en la zona central de lo
que hoy es México y la peninsula de Yucatan, para desde alli abundar en la
continuidad de los rituales que se les hacian desde el Virreinato hasta la ac-
tualidad. La peculiaridad e importancia de esta investigacién radica en cémo
aquellos rituales fueron incorporados a las corridas de toros realizadas en los
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poblados indigenas de la zona: “Con su origen occidental, la tauromaquia...
fue apropiada por las culturas existentes, y fue la cultura maya la que le dio
un significado especial, generando una amalgama...” (v. adelante). Concluye
esta obra con el articulo “Mas invitados a las moradas de Tlaloc: los dioses
de la montafa tibetana”, con él se inicia un periodo importante de investi-
gacién futura que se denomina “Recepcién de la montafia mexicana a los
Himalaya”. A fin de cuentas, la montafia es ese limite sutil entre lo profano y
lo sagrado que tiene la peculiaridad de recorrer todos los tiempos y espacios
pertenecientes a las deidades y al humano.
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Capitulo 1: Arqueologia,
historia y patrimonio






ADVOCACIONES Y RECINTOS
SAGRADOS EN LA MONTANA

Ismael Arturo Montero Garcial

1. Advocaciones

En Mesoamérica los dioses eran concebidos como seres con-
cretos de una realidad fisica y solamente eran visibles por sus
actos. Un ejemplo de ello es Tliloc, que se manifestaba a través
delalluvia y los cuerpos de agua. Los fenémenos naturales, asi
como elementos especificos del entorno que podian ser cuevas
o montafas, entre otros, estaban vinculados a los dioses.

En lugares disimbolos los dioses adorados tenian el mis-
mo nombre, aunque no eran idénticos. Estos seres no eran
deidades omnipotentes fuera de la creaciéon, sino que ellos
eran creados con un caricter ambiguo y estaban sujetos a las
leyes del cosmos, por lo que el ritual era una manera de inten-
tar cambiar el destino que se presentaba de manera arbitraria
y que influia en la vida cotidiana [Broda, 1971:219-320].

! Doctor en Antropologfa Simbélica, especialista en Arqueologfa de Alta Montafia, in-
vestigador adscrito a estancia posdoctoral en el Departamento de Ciencias Sociales y Politicas
de la Universidad Iberoamericana, y coordinador del subproyecto Entre montanas y caver-
nas, del Proyecto Eje Conservacién del Patrimonio Cultural y Ecolégico en los Volcanes,

ENAH-DEH, INAH.
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Desde el periodo Olmeca, en las grutas de Juxtlahuaca y Oztotitlan, ha-
cia por lo menos el 1000 aC, y en el Posclésico, el dios del agua, Tlaloc,
engloba un lenguaje simbdlico que comprende representaciones cerdmicas,
arquitecténicas, artisticas y rituales. En las grutas mencionadas se observa
la presencia de un dios con rasgos de jaguar que a la postre contara con ele-
mentos antropomorfos. Este simbolismo es complementado en subsecuen-
tes fases culturales por los elementos jaguar/serpiente que determinaran la
mascara tipica de Tldloc observada durante el Clasico teotihuacano. En
la cultura mexica, Tlaloc contintia siendo el que controla las aguas, presenta
multiples y complejas asociaciones que lo ligan a montafas, cavernas y cuer-
pos de agua.

El nombre tlamacazqui le es asignado a Tlaloc —el proveedor divino—;
a él se le atribuye la lluvia, el granizo, el rayo y hace florecer y crecer los
arboles, la hierba y el maiz. El dominio del dios era el Tlzlocan —el lugar
de Tldloc—, un lugar de abundancia, frescura y verano: un paraiso. Esta
imagen del paraiso del dios de la lluvia era muy antigua en el México central,
y data por lo menos del periodo Clasico, como lo ejemplifican de manera
fehaciente los famosos frescos de San Francisco Mazapa, en Teotihuacin
[Caso, 1942:130-133].

Debido a que las deidades indigenas se articulan unas con otras en di-
versas advocaciones, en la Figura 1, Tlaloc tiene parte de los atuendos de
Quetzalcdatl/Ehécatl, pero en lugar de mascara bucal de ave porta una mas-
cara serpentina de color azul propio del agua. En la mano izquierda lleva
una culebra, coatl, representando la coa del cultivador de la tierra o el rayo,
en la otra porta una especie de pala de madera con igual significado, o bien,
puede ser un hacha de oro o cobre, como se ve con mayor claridad en la 14-
mina respectiva del Cédice Telleriano-Remensis. Tiene cabellera amarilla que
simboliza la luz de los astros y quiza la del rayo. Los atuendos que ostenta
Quetzalcdatl son el gorro coénico con un hueso con una corriente de sangre
y mono de puntas redondas, igual que las puntas del #zaxtlat! o taparrabo
que son insignias de Ehécatl, el viento. Todo este conjunto viene a figurar
la tormenta con vientos, rayos y lluvia y la fertilidad de la tierra donde estas
deidades, sintetizadas en una sola, dejan ver la creacién de los frutos de la
tierra y del mismo hombre, representada por el hueso y la corriente de sangre
que se ve en la parte delantera del gorro conico.

20
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Figura 1

v J'

5 B,

—_— .
Tlaloc con atuendos de Quetzalcoatl/Ehécatl, lamina XXVII del Cédice Rios (Vaticano A
3738).

Las advocaciones del dios de la lluvia se multiplican en Mesoamérica,
asi como sus nombres en las diferentes culturas que comprende la region.
De tal modo tenemos que en la cultura maya Chaac es similar al Tlaloc del
Altiplano central; a este dltimo le corresponden los #alogue y al primero,
los chaac. Lo que tienen en comin es que eran los servidores o ministros
de menor jerarquia de la deidad dominante, y que se les tomaba como di-
vinidades menores [Sahagtn, 1985:49]. Estos tlaloque eran considerados
como los principales cerros del paisaje en el Altiplano central, asi también
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los chaac eran reconocidos como las cuevas importantes del 4rea maya,
en ambos casos las geoformas estaban deificadas y en el Altiplano eran deno-
minados también Tepeme, es decir, dioses de la montana como el caso de los
volcanes Popocatépetl, Iztaccihuatl y Pico de Orizaba.

Tlaloque es plural de Tlaloc, el vino de la tierra, dios de la lluvia;? si hemos
de admitir este significado, la palabra completa de este dios seria Tlaloctli
—de octlz, vino y tlalli, tierra—. Los tlaloque’ eran sus ayudantes y estaban
representados por las nubes y colocados cuatro de ellos en los puntos car-
dinales, segtin la Relacién de Michoacin donde se habla de la nube roja (del
oriente), la blanca (del poniente), la amarilla (del norte), y la negra (del sur);
alli mismo parece llamarse a los tlaloque dioses de los montes, ya sea por la
creencia de que el agua residia dentro de las montafnas o porque las nubes
coronan las cumbres de ellas en tiempo de lluvias. De alli el dicho popular
de “nube en el cerro, sefial de aguacero”. Algunas fuentes histéricas dicen que
los tlaloque eran innumerables. Sahagtn dice que en la fiesta Atlcabualo les
sacrificaban nifios que llevaban a matar a los montes elevados y les sacaban
los corazones, si en el camino al sacrificio lloraban mucho, los concurrentes se
alegraban porque entonces serian abundantes las lluvias.

En la misma linea de los tlaloque y los chaac tenemos a los ehecatontin,
que para Iwaniszewski [1986:266] corresponden a los cuatro tipos diferentes
de vientos. Estos eran los servidores del dios del viento y, de igual manera
que los tlaloque y los chaac, tenian su morada en las montafias o cuevas,
todos ellos eran asistentes de un dios principal denominado por los mexi-
cas Ehécatl, y que estaba vinculado al grupo de los tlaloque, pues el viento
barria los caminos para que llegase la lluvia. Tlaloc tenia poder sobre cuatro
diferentes tipos de lluvia, al igual que Ehécatl sobre cuatro tipos de viento,
dos de los cuales, el del este, Tlalocayot! —la cosa de Tlaloc—, y el del oeste,
Ciuatlampa Ebécatl, eran benéficos para la agricultura [Broda, 1971:255].

? Para Sullivan [1974] el nombre de Tldloc denotaba su naturaleza terrestre al significar “el que tiene la calidad de
tierra”, “que estd hecho de tierra”, “que es la personificacién de la tierra” concluyendo que Tldloc era fundamentalmente
un dios de la tierra que pudo haber tenido en sus origenes una naturaleza dual representando a la tierra y el agua. Véase
mids sobre esta discusion en Johanna Broda [1991:488 y ss].

3 Se sigue el criterio de Johanna Broda [1983:5] de escribir Tlaloque con mayuscula, al referirse a las cuatro
formas del dios de la lluvia correspondiente a los cuatro rumbos del universo, mientras que al escribir tlaloque con

mintscula se considera a los innumerables servidores de Tlaloc.
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Dios del Viento o Viento y Serpiente de Plumas Verdes son otros de los
nombres de Ehécatl pero en su advocacion de Quetzalcéatl. La cara del dios va
cubierta con una mascara que semeja un pico. Ehécatl soplaba el viento que
limpiaba el camino para los tlaloque, anunciaba la lluvia. Junto con Tezcatli-
poca, creb la tierra y el cielo, rescat6 los huesos de los humanos que estaban
en el inframundo y con ellos formé a la presente humanidad.

En la religion mexica los tlaloque también estaban asociados a un grupo
numeroso de dioses que representan fenémenos similares, como Chalchiuh-
tlicue, la de la falda de jade verde, que era la diosa del agua, de las fuentes, los
rios y los lagos, especialmente del Lago de México; Uixtociuatl, diosa de las
aguas saladas y la sal; Huehuetéotl, también llamado Xiuhtecutli o Ixcozauh-
qui, que quiere decir “cariamarillo” y se le relaciona con “llama de fuego”, de-
notando asi un volcan en actividad [Sahagtin, 1985:39]; también encontramos
a Chantico, diosa del fuego del hogar que también denota a los volcanes, es
representada con un rostro en negro y rojo; Matlalcueye y otros cerros dei-
ficados, asi como una serie de dioses como Opochtli, Nappatecutli y varios
mas, relacionados con los dioses del pulque; ademas de Camaxtli, dios de la
caceria en Huejotzingo, que al igual que Tlaloc era venerado en los bosques
de la ladera oriental del volcan Iztaccihuatl [Garcia Granados, 1934:34-36].
Todas estas deidades eran la personificacion de fenémenos concretos y mu-
chas veces eran también patronos de gremios profesionales o calpullis [Broda,
1971:320]. Para algunas fuentes, Chalchiuhtlicue era la diosa de los cuerpos
de agua estancada, en tanto Tlaloc lo era de las aguas pluviales.

La manera mds comtn de representar a Tlaloc era con una méscara en
forma estilizada que consistia en una especie de anteojos y una fila de dien-
tes con colmillos. En algunas representaciones mas realistas se revela que
los cercos alrededor de los ojos y labios estaban realmente hechos del cuer-
po de dos serpientes enlazadas. Las serpientes eran el antiguo simbolo del
agua, de la fertilidad y, en el caso de Tlaloc, también de los rayos [Broda,
op. cit.:264].

El color azul predomina en la mascara de Tlaloc, y es comtn encontrarlo
en las representaciones de los dioses de la lluvia y el agua. El cuerpo y el ros-
tro eran pintados de negro, con un tocado de plumas blancas de garza que
representaba las nubes. Otros atributos eran una especie de abanico de papel
pegado a la nuca, el chalequillo del rocio, y el collar de jade; en la cabeza lleva-
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ba ademis del azzatzontli una joya que remataba en dos plumas de quetzal que
simboliza la espiga de maiz. En las manos sujetaba un bastén de junco florido,
y en otras representaciones se le encuentra en la mano derecha un rayo de palo
color morado y ondeado y en la mano izquierda una bolsa de copal [b7d.].
Todos estos atributos eran tipicos de los dioses relacionados con la lluvia, el
agua, los montes y la fertilidad (Figura 2).

Representaciones del dios Tlaloc propias del periodo Posclasico tardio, consi-
deramos que estan asociadas a la tradicién

Pieza procedente del sitio Nahualac, volcan | Pieza procedente del sitio Tenenepanco,
Iztaccihuatl, coleccién Désiré Charnay, Museé | volcan Popocatépetl, coleccién Désiré
du quai Branly (13.5 x 9.5 x 9.5 cm, inventario | Charnay, Museé du quai Branly (20.8 x 16.5
71.1882.17.52). x 12.5 cm, inventario 71.1882.17.317).

En algunas ocasiones, la imagen de Tlaloc se encuentra articulada con otras
deidades, formando un complejo mosaico de simbolos dificiles de interpretar;
asi, por ejemplo, el dios enmascarado del fuego hallado durante las excavacio-
nes del Templo Mayor en las proximidades del Templo Rojo presenta campos
simbdlicos de fuego, agua, tierra y muerte. La unién de elementos iconogra-
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ficos e ideoldgicos de muerte/tierra/agua se observa en mascarones de ojos
circulares y enormes dientes puntiagudos [Lépez Austin, 1985:257-273].

Basada en la interpretacién de Tozzer [v. Lopez Austin, 1985:273], Esther
Pasztory considera que no siempre las anteojeras circulares identifican a Tla-
loc. Las anteojeras anulares del Poscldsico representan la oscuridad y la tierra
en un significado originado en Teotihuacan. Los simbolos acuéticos de Tlaloc
lo son también de tierra y muerte. Tlaloc es un dios subterraneo, acuitico,
terrestre y de muerte. La méscara de Tlaloc, como mascara de muerte, es la
misma que porta el Sol cuando desciende, ya sin vida, segiin aparece en el
Cédice Telleriano-Remensis (lam. xxv), en el Cédice Borbénico (1am. xv1) y en
el Tonalamat! de Aubin (1am. xvi).

La montana, antes de ser deificada como una deidad pluvial, estaba arrai-
gada al culto de los ancestros, a la manera de un lugar de origen, segtin afirma
Iwaniszewski [comunicacion oral, 2002]. Posteriormente, aparece el culto
acuatico y a la fertilidad, porque la montana es la personificacion del “Senor
del monte” que no solamente da agua, también provee de piezas de caza, de
lefia, de plantas medicinales, de las riquezas naturales, es el Tonancatépetl
que en la Leyenda de los soles, es abierto a golpes por Nanahuatl (Quetzal-
c6atl) para entregar los alimentos a los hombres:

Nanahuatl robé el maiz blanco, morado, amarillo, y rojo de los Tlaloque —los
Tlaloque azules, amarillos, blancos y rojos—, asi como los frijoles, los bledos,
la chia y el michihuatli, es decir, todos los alimentos importantes. Por medio de
un rayo, Nanahuatl partié el Tonancatepetl —el cerro de los mantenimientos—
en cuyo interior estaban encerrados todos los alimentos. De esta manera fueron
“robadas” todas las plantas cultivadas y hechos accesibles a los hombres [Broda,
1971:256-258].

En la actualidad se preserva el culto en los cerros y las cuevas para pedir
la lluvia, porque en la mente del campesinado estos ritos parecen eficaces.
Hemos sido testigos de ceremonias efectuadas por chamanes nombrados gra-
niceros asociados a la lluvia, principalmente para el Altiplano central, estas
personas tienen dominio sobre la lluvia y el granizo.*

* En la Cueva de Chimalacatepec [Broda y Maldonado, 1997:175-211] se hallaron tres conjuntos de ofrendas
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Finalmente, resulta obvia la asociacién de la montafia con el frio, el hie-
lo y la nieve. Asi, Itztlacoliuhqui ha sido aceptado como dios del hielo, y
algunos aficionados a la historia y las tradiciones culturales dentro del mon-
tafiismo mexicano le han dado importancia a este numen. Mas a(n, en la
interpretacion que se hace del Cédice Borbonico por Anders, Jansen y Reyes
[1992:93], se apunta: “Itztlacoliuhqui ‘Punta de Obsidiana Encorvada’, dios
del Hielo... tiene piel de algodén o de nieve”. Pero, en la interpretacién que
Corona [1964:88] hace del Cédice Vaticano 3738, se propone: “por un error
paleogriafico del texto de Sahagtin, que dice ‘...y llamaban a este tal capillo (el
que porta en la cabeza) Itztlacoliuhqui, que quiere decir dios de la helada’”
[libro 11, cap. 30, parrafo 20]. El error paleografico estd en la palabra helada,
que debe decir hzlada. Asi tiene sentido la rueca que lleva en el tocado para
hacer el hilo, y su vestimenta de algodén sin hilar que se ve mejor en el Co-
dice Borbénico (Figura 3). Alli lleva también cordones torcidos que no sélo
pueden ser de hilos de algoddn, sino quiza de zxtze, por lo tanto, su nombre
puede ser Iztlacoliuhqui, el blanco torcido, o Iztlacoliuhqui, el torcido de
ixtle o fibras de maguey. El gorro torcido que trae en la cabeza, que en el
Borbénico es de obsidiana, es el que le da el nombre.

En el Cédice Telleriano-Remensis, lamina xvii, dice uno de los intérpre-
tes: “... dicen que este era senor del cielo”. Pero como estin tachadas las dos
ultimas palabras, en la primera edicion de esta obra dice sefior del velo, tal
vez bajo la influencia de la mala paleografia que se hizo del texto respectivo
de Sahagtin. Que la palabra correcta del Telleriano es cielo en lugar de hie-
lo, queda confirmado con el texto de la presente lamina que dice que esta
deidad era una estrella que est4 en el cielo, hacia el sur o mediodia. Ademas,
esta deidad tiene su mitad femenina, su esposa, llamada Tlazolteotl, diosa de
la basura, que devoraba la inmundicia o pecados de los hombres y claramen-
te era conocida como la diosa de las hilanderas.

Iztlacoliuhqui quiere decir el sefior del pecado y de la ceguedad, y por lo mismo,
lo presentan con los ojos tapados. Dicen que pec en un lugar de grandisima re-
creacién y placer, quedando desnudo. Por lo tanto, es su primer dia la lagartija que

es un animal terrestre desnudo y miserable, de donde se ve que el mismo demonio

poscldsicas y de principios del Virreinato que se relacionan con el culto moderno de los graniceros.
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X
Rt ieah 0

Ttztlacoliuhqui en el Cédice Borbénico, lamina XII.

que tentd a nuestro primer padre Adan con la mujer, y a la mujer, Eva, con la ser-
piente, volvié a contrahacer a nuestro padre Adan que fue el principio de nuestra
ceguedad y miseria. Era sefor de estos trece dias, que son todos malos. Decian
que si en cualesquiera de esos dias se imponia un falso testimonio, no se podia
verificar la verdad. Ante su imagen mataban a aquellos que eran cogidos en adul-

terio, siendo casados, porque, no siéndolo, podian tener mujeres o concubinas,
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cuantas quisieran. Iztlacoliuvhqui decfan que era una estrella que esté en el cielo, y
suponian que hacia su curso al revés. Tenianla por grandisimo prondstico para los
nacimientos y la guerra. Se encuentra esta estrella hacia la parte de mediodia [Nota
de Kingsborough a la ldmina XXXVI del Cédice Rios, Vaticano A 3738, 1881:88].

A primera vista parece complicado, pero en realidad existia un orden
entre tantas advocaciones y diferentes representaciones de los dioses, pues
todo en esas sociedades estaba integrado por la religién, absorbiéndolo todo,
uniendo a la montafa, a la cueva, al campo agricola y al templo con su forma
de vida, con su ciencia, con su cultura y con sus formas de produccion.

2. Los recintos sagrados

El espacio representa un elemento estructurante del acto de elocucién ritual;
para Johansson [2004:92-93], el primer teatro de précticas rituales de las so-
ciedades indigenas precolombinas fue la naturaleza, en los diversos aspectos
escenograficos que ofrecia el relieve y la vegetacion.

Los recintos sagrados representan una verdadera escenografia que en el
México antiguo son esencialmente de dos tipos: los naturales, donde la epi-
fania formal de la geografia revela los lugares predilectos del culto, y los re-
cintos sagrados, que traen la naturaleza a la urbe. Estos espacios determinan
la vestimenta, el comportamiento gestual y verbal, asi como los adornos y la
decoracion que embellecen ese escenario que encuadra el espectaculo de una
elocucién que esconde un dios invisible.

Cimas, cuevas y rocas son esa escenografia, cada una en su momento es-
pecifico tuvo un efecto sinestésico’ en el que se conjuntaron la proyecciéon
del recinto con los idolos, las ofrendas, los cantos, las danzas, los atuendos,
el sacrificio y toda la parafernalia necesaria para subrayar la integracién de
los actores con los espectadores en un espectaculo que, sin duda, conducia a
la euforia y el esoterismo. Asimismo, tenian diferentes intenciones teoldgicas
para subir a las montanas. Rogar por la lluvia no era el tinico motivo por el
que ascendian, pero era el mas importante. Servia para estimular el clima
introduciendo una estrategia donde el ritual de propiciacién climatica era un
modelo generador de agua que se aplicaba en forma ciclica para beneficio de

> Sensacién que se produce a consecuencia de un estimulo aplicado.
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los campos de cultivo. Entendemos, arqueoldgicamente, que desde hace mas
de dos mil anos se llegé al punto en que un grupo —mediante la profesion
publica del sacerdocio— legitimé e impuso el culto al agua en las montanas,
definiendo tacitamente los limites de lo pensable y lo impensable, contri-
buyendo asi al mantenimiento del orden social del que extraian su poder
[Bourdieu, 1991:183].

La lluvia y otros fenémenos atmosféricos se percibieron entonces como
un modo global de asociaciones y circunstancias particulares, de tal suerte
que los cambios climaticos se presentaban a la manera de un azar, coinci-
dencia o casualidad resultado de causas lejanas de toda certeza humana; de
este modo, los acontecimientos se vefan como producto de causas ocultas
y a la vez visibles, y como carecian de criterios experimentales para incluso
eliminar las relaciones més extrafias e impredecibles, la mente precientifica
no podia llegar a la intuicién de la probabilidad que poseemos [Piaget, en
Hallpike, 1986:426].

En esta casualidad primitiva que estructura el pensamiento con referen-
cia al mundo fisico, la naturaleza se encontraba atada a imdgenes concretas,
a propiedades y asociaciones fenoménicas definidas por valores morales y
cualidades afectivas. El pensamiento primigenio es dogmatico y no lo apo-
yan argumentos, es estitico y confia en las configuraciones y los prototipos
perceptivos, aparte de que materializa los procesos y los campos de la expe-
riencia [Hallpike, 1986:457]. En esa religion la verdad quedaba verificada
en los mitos y comprobada en los ritos. Se encontraban confinados en el
mundo de su voluntad, de sus representaciones y de sus deseos. Se creaba,
asi, una opacidad porque los fenémenos de la lluvia no eran tratados como
fenémenos puramente naturales, sino como la parte de lo ideal [Godelier,
1998:1951.

Elsitio Cueva Caluca (1z-08), en la Iztaccihuatl para el Preclasico tardio,
es la evidencia arqueoldgica més antigua en la alta montafia. La cerami-
ca hallada esta relacionada con la cultura Zacatenco, 200 aC [Navarrete,
1957:14-18]; del mismo periodo pero posterior tenemos el Monte Tlaloc
(srr-01), Towsend y Solis [1991] destacan la presencia de cerdmica también
del Preclasico tardio, por lo que proponen su uso ritual al menos desde el
siglo 1 dC; posteriormente, del Clasico tenemos las ofrendas de copal ex-
traidas de la Laguna del Sol en el Nevado de Toluca con una antigiiedad de
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1500 aap.® Es probable que para el periodo Clasico se intensificara el culto
a las montafas al verse la comunidad urgida a rendir actos propiciatorios
mas intensos para incrementar la produccién o durante fases climdticas
adversas, siendo precisados a trasladar los servicios religiosos cada vez a
cimas més altas, como es evidente para el Posclésico temprano (900-1200
dC) con los toltecas que construyeron adoratorios en las altas cumbres; al-
gunos de estos emplazamientos mantuvieron su funcién y fueron exaltados
por los mexicas en el epilogo de las antiguas culturas indigenas. No es de
sorprendernos que atin para el siglo xv1, soportando la intromisién catdli-
ca, las montafias mantuvieran relevancia ritual por la postura tradicional de
las comunidades asentadas al somonte, las cuales no exigian el perfeccio-
namiento, sino la continuidad de los modos primeros de mirar el mundo
[Greenfield, en Hallpike, 1986:39].

En el presente se conserva esta continuidad milenaria del culto a la mon-
tana, predominantemente en pueblos donde la idiosincrasia es comtin y viene
regida por la costumbre, y donde las instituciones son parte de una estructu-
ra social no sujeta a debate.

Los bosques de pinos verdes, coronados por la blancura de nevadas y
glaciares, junto con las nubes, que se fusionan en las altas montafas, simbo-
lizaron, para los agricultores, la frescura y la fertilidad. Para los mexicas, las
expresiones xiubcalco, casa verde, y axoyacalco, la casa de pinos, eran sindni-
mo del Tlalocan, la casa de Tlaloc.

Los sitios arqueoldgicos en la alta montafa fueron dedicados al culto, su
ubicacién, delimitacién y escenario ritual comprueban profundas variacio-
nes que demuestran cémo la relacién comunidad/montafa es compleja. Asi,
tenemos evidencias en las mas altas e inaccesibles cimas de la celebracién
de rituales ascéticos; en otros casos la astronomia cultural demuestra el uso
del horizonte conspicuo; otros sitios fueron emplazamientos en donde se
conjugaron elementos acuaticos buscando una analogia con la abundancia
hidraulica; algunos mas fueron destinados para rituales de la nobleza; y la
mayoria funcionaron como receptores de sencillas ofrendas por parte de

¢ Afios antes del presente (aap). Guzmdn Peredo [1972] en un articulo sobre la arqueologfa subacudtica en el Ne-
vado de Toluca, afirma haber descubierto en el fondo de las lagunas gran cantidad de piezas de copal con diferentes di-
mensiones que van de cinco a 70 cm, con formas circulares y conicas. El andlisis a que fueron sometidas las piezas para

su fechamiento se calcula, segtin investigacién del Instituto de Geologfa de la uNaM, en 1500 afios antes del presente.
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campesinos locales en la biasqueda de un clima benigno para sus campos
de labor.

Asumiendo que la geografia es un contexto determinante para el teatro
ritual, pasemos a la peculiaridad de esos recintos sagrados dadas sus particu-
laridades geomorfolégicas.

Cimas

Las pirdmides y los volcanes se fusionan en su geometria debido a su for-
ma cénica, por lo que no es dificil que la piramide sea un arquetipo de la
montafia en el paisaje urbano prehispanico [v. Koontz et a/., 2001; Schele,
2001:22 y Bernal-Garcia, 1993]. La similitud que hay en la montafia y la
piramide se caracteriza por sus instrumentos litirgicos en la parte alta: el
templo en la pirdamide y el adoratorio en la montafia, ambos son el punto
de unién entre lo celeste y lo terrestre. Por ejemplo, el Templo Mayor de
México-Tenochtitldn era el Coatépetl con referencia al templo de Huizilo-
pochtli, y el Tonacatépetl considerando el templo de Tlaloc [Broda, 19917;
por otra parte, segin Lépez de Gomara en su Historia General de las Indias,
la gente de Cholula intenté igualar con su piramide al Popocatépetl. Para
Loépez Austin [1994:171], fue comiin en toda Mesoamérica que los templos
fuesen réplicas del cosmos.

Ya en otras publicaciones [Montero, 2005, 2008, 2009] he argumentado
que los sitios de cima se pueden considerar en dos subgrupos: los de las
montafias de piso nevado por arriba de 4800 msnm; y los de piso subneva-
do por debajo de esta cota. Del primer grupo sélo tenemos tres montanas
en el Altiplano, dos de ellas en actividad volcanica: Popocatépetl (Figura 4)
y Pico de Orizaba; si existié evidencia arqueoldgica, lo cual no dudamos,
ésta fue borrada por esa actividad. Asi que s6lo nos queda para la interpre-
tacién la cima de la Iztaccihuatl (

-01) (Figura 4), de la cual se conservan tres colecciones arqueoldgicas y
una fuente etnohistérica [Sahagtn, 1985:1ib. x1, 5:44].
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Objetos de obsidiana recuperados por Armando Altamira [1972:52]

Punta de proyectil procedente de la cima | Navajilla prismatica proveniente de
de la Iztaccihuatl (IZ-01) a 5220 msnm. | Teopixcalco (PO-01) enel Popocatépetl
24970 msnm.

Por la presencia del material arqueoldgico de estos acervos podemos in-
ferir que la cima de la Iztaccihuatl fue convertida en un espacio ritual, en
donde distinguidos individuos, por su iniciacién religiosa y capacidad fisica
para el ascenso, celebraban ritos propiciatorios relacionados con el culto a
Tlaloc y otras deidades de la montafia. El hallazgo de los tiestos, que perte-
necfan a las llamadas “ollas” de Tlaloc de silueta globular con cuello alto y
que ademads eran de pequefios tamafos, sin lugar a dudas identifica el uso
ritual del sitio para el Posclasico. El material arqueolégico se encuentra en
areas de concentracidn separadas por espacios practicamente estériles en lo
que concierne a los artefactos, es de suponer que los peregrinos deposita-
ban las vasijas en la superficie, las cuales paulatinamente fueron destruidas
por las condiciones climaticas. La presencia de los numerosos fragmentos de
sahumadores indica que eran parte importante del conjunto de los objetos
utilizados en el culto. Posiblemente, el humo del incienso que se elevaba ha-
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cia el cielo iba a mezclarse con las neblinas, brumas o nubes que iban a traer
la humedad y la lluvia. La recoleccién de las espinas de maguey y navajas
de obsidiana indica que los elementos del culto incluian los ritos de autosa-
crificio. Destacan también malacates, un arco vy astil de carrizo (Figura 5),
instrumentos musicales de percusion y de viento, asi como un fragmento de
idolo de piedra que parece pertenecer a una divinidad del género femenino
[Montero, 2004:87]. Muy interesante es el hallazgo de los cetros serpentifor-
mes hechos de madera laminada, conocidos por sus imagenes en los codices
prehispanicos y coloniales que he tratado en otras publicaciones [Montero
2004, 2005]. Tgual que la presencia de los sahumadores, la deposicion de los
cetros en un espacio ritual podia evocar la llegada de los relimpagos junto
con las nubes y la lluvia [Montero e Iwaniszewski, 2007:107].

Astil de carrizo recuperado de la cima de la Iztaccihuatl (IZ-01) muy similar a
los utilizados en el sacrificio por flechamiento que se ilustra en la Historia Tolteca
Chichimeca.

Por su clima extremo, ascenso prolongado y pendiente escarpada, en las
montafias del piso nevado no se realizaron ceremonias multitudinarias, tam-
poco se realizaron obras arquitectdnicas, la permanencia estuvo restringida
a unos cuantos individuos por pocas horas. Muy diferente, en cambio, es
el caso de las montafias del piso subnevado, porque en todas ellas se pre-
sentan materiales arqueoldgicos de superficie en sus cumbres. Sin duda, el
clima mas benigno y un menor escarpe y altura las hicieron predilectas para
ceremonias, como en el Monte Tldloc y La Malinche, donde alcanzaron un
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culto de Estado, el cual es referido por fuentes etnohistéricas que relatan esta
ferviente actividad que ciclicamente se venia celebrando.

Fray Toribio de Benavente [Motolinia, 1967] en su Tratado 1, capitulo x
de la Historia de los Indios de la Nueva Esparia, cuenta el ritual en la cima de
La Malinche (MaHH-01), al igual que Francisco Xavier Clavijero, en su Histo-
ria Antigua de México [1987:176-177]. De ambos informes entendemos que
el ascenso era una solemnidad a la que estaban obligados los mas destacados
individuos de esas comunidades, el ascenso se realizaba a principios de mar-
zo de cada ano, con una ceremonia mas relevante cada cuatro anualidades.
El ascenso se consideraba una penitencia y requeria una preparacion previa;
aquel que no estuviera en posibilidades de asistir era tenido por indigno y era
privado de sus privilegios. Es importante subrayar que, segtin las crénicas, la
cumbre era un espacio sagrado y por lo tanto restringido, al cual no llegaba
todo el grupo, lo que dejaba en claro la diferenciacion ritual y social:

El achcauhtli subia hasta la cumbre [Figura 6] a hacer su oblacién de piedras pre-
ciosas, de plumas bellas y de copal, y los demas quedaban a la mitad de la subida

en oracion, pidiendo a su dios fuerzas y aliento para la penitencia.

Figura 6

|
7

Aspecto de la agreste ladera sur del volcdan La Malinche [2009].
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Para el Monte Tlaloc (srF-01), fray Diego Durdn [1984, tomo 1:83-86]
hace una detallada descripcién del sacrificio infantil durante el mes Uey To-
zoztontli.” El ritual guarda similitudes con los casos anteriores de la Iztac-
cthuatl y La Malinche. Revisemos esas similitudes: toca al ritual evocar la
llegada de las lluvias; es evidente la presencia de ofrendas suntuosas; son
ceremonias que se realizaban anualmente; se trataba de ascensos escalonados
con la elaboracién de albergues temporales; es perceptible una diferencia-
cién teoldgica y social; el sacrificio humano y/o el autosacrificio eran parte
del proceso littirgico; y al menos para La Malinche y el Monte Tlaloc a los
participantes les esperaban mas cortejos al descenso.

Arqueolégicamente se han registrado en el piso subnevado estructuras
arquitectdnicas en las cimas del Monte Tlaloc y el Ajusco; a diferencia de
las montanas restantes en las cuales pudieron darse diversos procesos que
no permitieron su construccién por tratarse de espacios reducidos y pedre-
gosos como las cispides del Nevado de Toluca y Cofre de Perote, en tanto
otros montes como la Sierra Negra y el cerro Telapon no eran relevantes can6-
nicamente. Estas construcciones reciben diferentes nombres segtin las fuentes
histéricas: ayauhcalli,® casa de la niebla, adoratorio dedicado a Tlaloc; zet-
zacualco como cerco de piedras; y cu, cues, cuezillos como estructura pira-
midal, también como teteli. Los cronistas de la época carecian de criterios
de clasificacién especificos para describir las estructuras ceremoniales, los
términos son utilizados de manera indiferente y aun arbitraria, por lo que
el lector sabra mantener las precauciones adecuadas.

Cuevas

Los abrigos rocosos y las cuevas son comunes en las laderas alpinas del
Altiplano. El vulcanismo promueve una espeleogénesis especifica de redu-
cidos desarrollos subterraneos que en algunas ocasiones, por la presencia
de rocas diaclasadas, permiten la emisién de manantiales. La existencia de
manantiales da pie a una yuxtaposicién simbélica de elementos religiosos que
determinaron su uso ritual desde la época prehispanica y que ha trascendido

7 Corresponde a mediados de abril.
8 Del Paso y Troncoso dice que era un nombre genérico aplicado a los adoratorios hechos a honra de los montes,

y por ende, de Tldloc en los montes, planicies y orillas de las lagunas [Robelo, 2001:22; v. Broda 1971 y 1991].
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hasta nuestros dias con cultos comunales protagonizados por los “trabajadores
del temporal” o “graniceros” que, por su importancia, serd expuesto de ma-
nera amplia en un apartado. Para los feligreses de las cuevas, las altas cumbres
son consideradas como depésitos de agua, y los manantiales que fluyen de sus
cuevas son los “brazos del mar” que irrigan los campos agricolas. Para Silvia
Trejo [comunicacién oral, 2002] el agua terrestre es Chalchiuhtlicue y ésta
sale de las montanas, y no Tlaloc que es agua atmosférica. La montafia como
filtro inhibe lo salado de las aguas marinas que suben y emanan dulces en los
manantiales de montana [v. Heyden, 1991].

Dentro del culto acudtico existe una relacion indivisible entre la cueva
y la montafia: son una y la misma cosa. Constituyen un factor hidraulico
muy importante en la cosmovisién mesoamericana. El templo mismo era
considerado como un cerro sagrado que cubria las aguas subterraneas ma-
nifiestas a través de los manantiales y cuerpos de agua de las cuevas. La
relacién que articula a Tlaloc con las cuevas y los cerros estd personificada
por Tepeyolotl, el corazén del cerro, deidad personificada como un jaguar
que resume los aspectos preclasicos de cueva, tierra y selva tropical. Era una
deidad misteriosa, se dice que era el sefior de los animales relacionado con
Tezcatlipoca, pero en realidad era Tezcatlipoca mismo, es decir, su nagual,
su doble, una de las formas en que este gran hechicero podia manifestarse
[Libura, 2000:28]. Completa este esquema la idea que se tenia de la Tierra,
que segin Broda [1991] se llamaba Cemanahuac (lugar rodeado por agua),
y se concebia como un disco flotando sobre el agua. El paraiso del Tlalocan
era, en cierto modo, un concepto del espacio debajo de la Tierra lleno de
agua, el cual comunicaba a los cerros y a las cuevas con el mar. Se pensaba
que existia una conexién subterrdnea entre las grandes cuevas —la entrada
del Tlalocan— vy el mar,

La cueva como escenario permite momentos de unién y polarizacion psi-
coldgica que hace que cada individuo se sienta lleno de una fuerza colectiva
que habitualmente no percibe pero que encuentra en los sitios mas oscuros,
reconditos, inaccesibles y lejanos (Figura 7). Es asi como la cueva activa las
emociones y las dirige a la categoria afectiva con lo sobrenatural, pero tam-
bién es el terreno privilegiado para el trance extatico, pues aqui radica la
fuerza de la irracionalidad y del subconsciente, éste es el lugar donde habita
la energia de la naturaleza que consuma al chaman o al sacerdote. Para los
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protagonistas del ritual, las cuevas de montana pudieron haber tenido una
funcién de ordculos naturales, especialmente aquéllas en las que se promo-
vian espejos o estanques con reflejo, pues entendemos que el espejo estaba
asociado con la profecia. Después de la Conquista, la evangelizacién catélica
lanz6 al panteén mesoamericano al nivel de la supersticion, la magia, el culto
demoniaco y la idolatria. La cueva se convirtié entonces en un reducto para
esa ideologia subalterna que era sancionada por las estructuras del poder
eclesidstico y secular [Montero, 2000:403-413].

Figura 7

Murciélago y antropdloga durante los trabajos de prospeccién arqueoldgica en la
Cueva de la Calzada (MA-17) a 3160 msnm, volcan La Malinche [2005].

Las cuevas que hemos registrado se localizan por debajo de los 4400
msnm, suman un total de 16, y solamente en ocho de ellas persiste el cul-
to, la mayoria son abrigos rocosos que no alcanzan zonas hipogeas por sus
reducidas dimensiones; las mds grandes y profundas en la actualidad han
sido incorporadas al culto de los graniceros en los volcanes Iztaccihuatl y
Popocatépetl.
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Rocas

Llamo nuestra atencién, durante la temporada de campo 2002 en el Pico de
Orizaba, que en los sitios OR-09 y OR-10 la cerdmica se distribuia por debajo de
grandes rocas que se destacaban sobre la vertiente por su aislamiento y tama-
fio. Una nueva variante se integraba: el culto a las piedras, ya que haciendo una
revisién dimos cuenta de otros 15 sitios donde rocas erréaticas protagonizaban,
junto con otros elementos del paisaje, un escenario ritual.

Las grandes rocas erraticas son objeto de adoracién y de culto en la medi-
da en que se relacionan con hechos trascendentes que les otorgan sacralidad
(Figura 8), porque no se adora a las piedras por el simple hecho de su consti-
tucion, sino por la simbologia que representan debido a su ubicacién, forma
y tamano [v. Broda, 1991 y 1996].

En las vertientes alpinas, las rocas erraticas se mantienen invariables, a
diferencia de otros elementos de la naturaleza sujetos a cambios, como la
vegetacion, el movimiento de los astros o el nivel de los cuerpos de agua.
Esta invariabilidad pudo ser significativa al oponerse a la precaria cualidad
humana sometida a los procesos de cambio, muerte y desaparicién. Por otra
parte, la propia figura de la roca pudo inspirar la imaginacién popular para
la creacién de diferentes metaforas, como sucede con el Monolito del Co-
nejo (12-18) que Séjourné [1981:381-388] identifica con la legendaria piedra
llamada Temzalacat! o “Piedra redonda”, descrita por Duran (1984:T. 11, 485)
durante los presagios que Moctezuma atestigud en la inexorable pérdida de
su cultura. Esta piedra atin es reverenciada al igual que otras en el somonte
de la Iztaccihuatl con la talla de bajorrelieves (1z-19, 1z-22).

Como puntos fijos e inamovibles, sirven como observatorios para apre-
ciar el movimiento relativo del sol, tal como sucede con la Temalacatl y el
monolito del sitio NT-03. Asi pues, la importancia que tuvo el culto a las
piedras no se debi6 solamente a su variedad de formas, sino también a su
ubicacién, pudiendo marcar portales en la delimitacion del espacio sagrado
en relacion con el profano, segiin nos lo han hecho saber los vecinos de
Amecameca. De una manera simple, es posible identificar los grupos que se
listan a continuacion.’

? Claves de sitios arqueoldgicos de alta montana catalogados en 1986. Para identificarlos, v. “Apuntes sobre el
acervo arqueoldgico de alta montafia en México” [Montero, 2008] o en www.montero.org.mx.
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Tarn A el ™ "}LDM-,". N
Prospeccién arqueoldgica de 1991 al Nevado de Toluca en la cota de 4330 msnm
en el sitio El Mirador (NT-03). Por debajo de esta roca erratica encontramos cera-
mica prehispanica del periodo Posclasico.

®  Rocas talladas al bajorrelieve con iconografia calendarica o de culto a
Tlaloc (12-18, 12-19, y 12-22).

®  Rocas que tienen pequefios huecos o pozas a la manera de un xzcallz,
ttiles para verter algtin liquido (0r-13, TX-01, MA-04, MA-05, SRF-01,
12-14, 12-22, PO-02, NT-07).

®  Rocas sin ninguna expresion plastica que sirvieron como resguardo
para ofrendas (OrR-08, OR-09, 12-03, NT-03).

®  Rocas que establecen puntos de observacion astronémica (1z-18, NT-
03).

Terrazas

Las terrazas o plataformas naturales no son un elemento comtn en las pendientes
alpinas, por eso llamaron nuestra atencién desde las primeras prospecciones.
Recorriendo las que eran mds prominentes en el paisaje encontramos que, en
algunos casos, cuando éstas dominaban un vasto panorama con vertientes a sus
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Figura 9

Orilla

Batimetria del sitio NT-07, Laguna de la Luna, se destaca en oscuro la concentra-
cién de material arqueoldgico de superficie alrededor del cauce.

alrededores habia una alta probabilidad de que tuvieran material arqueolégico
de superficie. Es un hecho obvio que una plataforma es un punto propicio entre
terrenos inclinados para que un grupo de personas establezca una ceremonia.

Cuando registramos las amplias terrazas en la zona precumbrera enten-
dimos que podia tratarse de sitios de portal Ma-12, cP-02, en otros casos
permitieron la construccién de estructuras arquitecténicas como 1z-02, pero
en la mayoria encontramos esparcida cerdmica burda que asociamos a cultos
comunales.

Manantiales

Qué mejor relacion para el culto al agua que los manantiales. Sélo 9% de
los sitios se asocian a manantiales de superficie y otro 10%), a manantiales
de espelunca, en total, una quinta parte del registro. Era de esperarse una
proporcién mayor entendidas las advocaciones teoldgicas con el agua, pero
hay que advertir al lector que las condiciones ambientales han cambiado con
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el debilitamiento en los aportes hidraulicos, lo cual es una variable a consi-
derar. No obstante, atin podemos advertir casos relevantes, por ejemplo, en
el sitio NT-07, Laguna de la Luna, en el Nevado de Toluca, la concentracion
de materiales arqueoldgicos se delimita Ginicamente en la orilla noreste, por
donde corre el tnico aporte hidraulico proveniente de un manantial cercano
(Figura 9). Dos casos mas para la Iztaccihuatl, Nahualac (1z-05) y El Caracol
(1z-02), ambos con arquitectura y sofisticado ritual asociados a manantiales
cercanos. En Nahualac, los cauces provenientes de manantiales préximos
son desviados para abastecer el recinto sagrado y formar un cuerpo de agua
estancado, mientras que en El Caracol los arroyos circundan el sitio, provienen
también de manantiales proximos y periféricos.

Aristas

Para los sitios de aristas tenemos dos propuestas: la primera es que estos em-
plazamientos son parte de los caminos procesionales que conducen a los sitios
de cima o de portal a cotas superiores, se trata de estancias para el descanso
necesario en la l6gica del ascenso; el otro grupo es mas complejo y puede estar

Ubicacién de sitios arqueoldgicos escalonados sobre una arista en la ladera norte
del volcan Popocatépetl [2004].
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relacionado con el paso de los vientos y la presencia de remolinos que son
tan perceptibles, por ejemplo, en la arista de Nexpayantla en el Popocatépetl,
que contiene los sitios P0-01, P0-02, P0-03 y P0-04 (Figura 10). Estos sitios
podrian ser una alusién de los “caminos del aire” [Navarrete, 19971, donde
litargicamente se aprovecha la turbulencia del aire frio sobre las aristas, lo
cual provoca una mayor humedad para estos espacios de montana [v. Castillo,
2001:260]. El aspecto metaférico podria verse complementado por el criterio
de que el viento jala las nubes para que descarguen el agua en donde estan
los sembradios.
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TIEMPO-ESPACIO SACRO EN LA
MONTANA PREHISPANICA

David Jestis Arreola Gutiérrez'

Osvaldo Roberto Murillo Soto?

Este trabajo expone algunas premisas bésicas sobre la con-
cepcidn logica del tiempo y el espacio ritual durante la épo-
ca prehispanica [Arreola, 2008]; su objetivo primordial es
brindar fundamentos esenciales de aplicacién en el anélisis
e interpretacién de contextos arqueoldgicos de culto en las
montanas de México.

El tiempo-espacio
El tiempo® fue el factor que condicioné todas las acti-
vidades individuales y colectivas de las sociedades del

' Arquedlogo por la ENaH, jefe de trabajo de campo de las excavaciones y labores de
mantenimiento de la zona arqueolégica de Tzintzuntzan, Michoacdn, coordinadas por el
doctor Arturo Oliveros.

? Pasante de arqueologfa por la ENaH, colaborador del Proyecto arqueolégico cerro
Tliloc, pEA-INAH, 2005-2007 y Proyecto de arqueologia subacudtica en el Nevado de To-
luca, sas-iNnaH, 2007.

? El estudio de las concepciones de las sociedades debe partir de su propio conoci-
miento, ya que éste “puede dar cuenta del mundo natural y social en que los creadores han

vivido” [Lépez, 1997:7].
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pasado,* asi éste adquirié un caracter social,” politico, econdmico® y religioso.

Para los pueblos prehispanicos, el tiempo y el espacio constituian una
concepcidén sacra que permitia ubicar la morada de un dios dentro de la
geometria sagrada del cosmos. Las categorias tiempo, espacio y deidad con-
formaron una compleja triada indisociable que determin la traza de los edi-
ficios ceremoniales para que éstos fungieran como una reproduccion terrenal
del universo. Los contextos arqueoldgicos que se encuentren dentro de un
espacio ritual prehispanico deberan ser analizados bajo esta l6gica,” median-
te un método triddico que contemple esa trama sacra, la cual permanece
plasmada en los codices calendéricos que utilizaron los creadores de dichos
contextos, es decir, los sacerdotes. Durante el Posclasico tardio [1200-1521
dC] existieron basicamente dos expresiones del tiempo, ambas usaban los
mismos 20 signos con diferentes coeficientes para constituir dos sistemas de
cémputo que son distintos y paralelos a la vez:

e Mezpohualli: cuenta que usaba 18 veintenas para crear un ciclo bési-
co de 365 dias llamado Xzhuit! [Lupo, 2002:5].

o Tonalpohualli: cuenta que utilizaba 20 trecenas para conformar un
ciclo de 260 dias al cual designaban cuenta de los destinos [Coe,
1976:110-111].

El uso del tonalpohualli denota una légica mitica que evocaba —mediante
un rito— los espacios de la geometria sagrada; la distribucién espacial que

4 “Cada sociedad desarrolla su forma especifica de conceptuar el tiempo. Sus nociones de tiempo se derivan de
los estados y procesos fisicos percibidos en el medio natural y social [...]. El tiempo, transformado por esta actividad,
ya no se percibe como el flujo neutral, homogéneo y continuo de procesos y eventos, sino como el transcurrir de
intervalos de distinta duracién asociados con diferentes signos y significados, hechos y lugares. La conceptualizacién
del tiempo no es sélo fisica, sino sobre todo imaginaria o simbélica. Cada sociedad crea diferentes modelos por medio
de los cuales el tiempo asume el significado préctico y/o conceptual [...]. Los patrones de tiempo se establecen en la
practica social” [Iwaniszewski, 1997a:171].

> El calendario organizé el sistema sociocultural en las urbes prehispdnicas [Iwaniszewski, 1991:278].

¢ La sistematizacién y el control del tiempo fue un gran logro para las sociedades agrarias, la produccién del
excedente hizo necesario medir el tiempo y planear las actividades productivas [Broda, 1996:427].

7 Los estudios sobre el espacio, para la época prehispdnica, no deben ser abordados desde la perspectiva occi-
dental en la que al espacio o medio natural se le agregan significados fuera del contexto cultural al que pertenecen,
tales como los sistemas ecoldgicos, econémicos, demogrificos y geopoliticos. Para entender la concepcién del espacio
debe ser enfocado desde la perspectiva de la cosmovision, los sistemas religiosos y los sistemas simbélico-espaciales
[Iwaniszewski, 2001:217-240].
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ofrece refleja un orden matematico del cosmos, en el cual los eventos del uni-
verso se conciben con caracter ciclico; asimismo, muestra cémo intervienen
los dioses sobre diferentes aspectos de la vida de los hombres y sus influencias
que llegan a la tierra en contextos espacio-temporales; ademas, sefala los ri-
tuales a practicar y las ofrendas a entregar acorde a los momentos del tiempo
deificado.® Esta cuenta no fue un instrumento de control sobre los dioses y
sus fuerzas sobrenaturales, sino mas bien una guia practica para la correcta
adoracién de una entidad sagrada dentro de su tiempo y espacio especificos.

Un mismo tiempo podia estar ligado a cuatro tipos de calidad del espacio,
a saber:

A.  Geometria sagrada del cosmos. Es un espacio de calidad intangible.

B. Templo o teocalli. Esta ubicado dentro del espacio del cosmos donde
habitan los hombres, es en su totalidad una creacién humana que se
representa sobre la tierra, el sitio de la geometria sagrada donde mora
un dios.

C. Espacio sacro ubicado en el paisaje ritual circundante. Constituye es-
pacios liminales que funcionan como entrada y salida de las fuerzas
sobrenaturales que residen en los niveles verticales del cosmos. Estos
lugares pueden tener un templo construido como una adaptacién
humana a la geografia sagrada.

D. Ofrendas. Son cosmos a pequea escala y representan las combina-
ciones posibles de fuerzas que llegan a la tierra en un mismo tiempo,
pero también representan un mensaje que se manda desde la tierra a
las deidades. La ofrenda es un microespacio cargado de liminalidad.

En los teocallis de la urbe (espacio tipo B), como en puntos del paisaje
ritual (espacio tipo C), se depositaban ofrendas (espacio tipo D) que consti-
tufan los mensajes que se pretendia llegarian al punto de la geometria sagrada
del cosmos donde reside el dios (espacio tipo A); para ello, era necesario que
la ofrenda/mensaje (espacio tipo D) se depositara en presencia de los dioses,

8 Fue en un tonalamatl, “libro de los tonallis o destinos”, donde se plasmaron los componentes del tonalpohualli,
éste ofrece lecturas alternativas dentro del mismo documento sin romper su légica espacio-temporal. Los tonalamatl
del grupo Borgia poseen la légica de distribucién espacial prehispdnica, a diferencia de sus similares nahuas Aubin

y Borbénico.
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por tal razon se evocaban acontecimientos miticos efectuando rituales tea-
trales en cada una de las fiestas de las veintenas, donde los espacios tipo B y
C servian como escenarios para la realizacion de los ritos; sin embargo, para
comprender mejor las fiestas y sus ofrendas primero debemos entender sus
cualidades.

Las ofrendas y los tonalamatl

Como se ha planteado, el tonalpohualli era ttil para indicar los momentos
en que los dioses regian sobre la tierra en diferentes lapsos; sin embargo, esta
guia para el dominio espacio-temporal no garantizaba la buena convivencia
entre hombres y dioses, ya que estos tltimos no se concebian como enti-
dades predecibles en su comportamiento. Para entender con mas claridad
esta situacion, pensemos en los cuatro ayudantes del dios de la lluvia y sus
siempre cambiantes calidades de agua [Cédice Vaticanus B (3773):1am. 69];
desde esta perspectiva, se revela que para el hombre prehispanico una deidad
es una fuerza sobrenatural incontrolable en algunas ocasiones, pero benévola
en otras tantas.

La manera de mediar entre los hombres y las fuerzas de los dioses era
precisamente conocer por medio del calendario dénde y cuando se haria pre-
sente un dios, para asi poder suministrar una ofrenda apropiada que indujera
la convivencia entre estos dos actores.

Las fiestas de las veintenas y su funcién social

Las fiestas de las veintenas constituyen los cortes temporales que concibid el
hombre prehispanico mesoamericano con la finalidad de dosificar sus perio-
dos de actividades de acuerdo con los cambios que observé en los fenémenos
de la naturaleza; dichas variaciones eran concebidas en un principio como
periodos de vida y muerte en los que se rendia culto a ambas fuerzas, y po-
dian separarse a su vez en cuatro periodos estacionales segiin el desarrollo
del ano trépico.

Para realizar una lectura estructural de las veintenas, debemos tomar en
cuenta que todas las fiestas son eventos historicos mitificados, y que no hay
una sola fiesta que sea dedicada a un dios en particular o a una cualidad
especifica de lluvia, guerra astral, guerra sobre la tierra, de fertilidad o de
crecimiento de las plantas, sino que en cada veintena intervienen entre cuatro
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y siete deidades y cada una corresponde a 6rdenes sociales especificos —y
resuelve, de manera simbdlica, las necesidades concretas de distintos grupos
sociales. Esta es la razén por la que existian diversos nombres alternos para
cada una de las fiestas, porque se encuentran directamente relacionados con
el rito que efectuaba un estrato social especifico, por lo que es natural que en
todas las fiestas se haga alusién al menos a una historia, un mito, un hecho
real, un dios, un grupo social del pasado y uno del presente que toma el lugar
del grupo desaparecido o vencido.

Las veintenas tienden a ser la representacion teatral de un mito que tenga
que ver con la guerra y la fertilidad al mismo tiempo; por ejemplo, la veintena
de Quecholli puede ser la puesta en escena de los mitos toltecas en los que
se relata como el dios de la guerra, Mixcoatl, se convierte en sol, pero es a la
vez una fiesta de fertilidad representada por el bosquecillo miniatura, un sitio
que servia para evocar la cacerfa. Es asi que en un mismo espacio de culto
pueden ser evocadas y ofrendadas distintas entidades sagradas.

El orden y el conteo de las veintenas

Hanns J. Prem [1991:389-411] discuti6 acerca de la viabilidad de aplicaciéon
de dos teorias clave sobre el calendario prehispanico, a partir de sus postu-
lados efectuamos aqui una interpretacion del funcionamiento del calendario
anual y sus veintenas. El problema de que un mismo afio comience por una
veintena diferente en distintos pueblos puede ser resuelto si tomamos en
cuenta que:

e Las variaciones en las tradiciones de cada grupo existen debido a que
cada uno de éstos poseia una historia diferente ligada a dioses protectores
distintos, a los cuales se les festejaba en una fiesta de las veintenas de manera
especifica.

e El hecho de que cada pueblo inserte una fiesta de las veintenas dife-
rente, como la principal en el sistema de conteo compartido, nos lleva a
postular que no necesariamente el orden de las veintenas era diferente en
cada pueblo, aun cuando todos comenzaran el afio en referencia al mismo
tiempo-espacio, esto es, respecto al mismo fenémeno astronémico o a la
misma estacion del ano. De lo cual es posible inferir que cada poblado si-
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guid su propio engranaje en las veintenas’ y, por lo tanto, nos encontramos
ante una utilizacion de veintenas diferentes en cada villa para comenzar el
afo; sin embargo, este orden no afectd su relacién con la cuenta de 260
dias —tonalpohualli—, ya que estos dos ciclos se empalmaban, puesto que
los dos comenzaban con el mismo signo: ce cipactli, 1 Lagarto [Mendieta,
1971:98; Sahagtn, 1985:223; Durdn, 2002:230]. Si el afio comenzaba en el
mismo signo del calendario adivinatorio, pero en diferente veintena en cada
pueblo, entonces los conteos anuales empiezan y terminan con el mismo
signo adivinatorio en cada lugar.

Ahora bien, si la arqueoastronomia sugiere que algunos pueblos de la
cuenca de México y el valle de Puebla-Tlaxcala pudieron determinar los #e-
montemi a partir de movimientos astrales [Iwaniszewski, 1994], entonces
no debemos descartar que basaindose en marcadores de horizonte, diferen-
tes signos del calendario adivinatorio también fuesen sefialados mediante
posiciones solares o por la aparicién de estrellas significativas. Los nombres
de las veintenas que contienen estos signos son los que varfan conforme a
las diferentes tradiciones de cada pueblo, por lo cual, aunque el comienzo
del afio estuvo ligado a la observacion de fendmenos astrales y a condicio-
nes particulares en su entorno,!! invariablemente aluden al mismo ciclo de
tiempo.

Valorando el registro arqueoldgico e histérico que ofrecen las montanas
[Montero, 2004], y considerando que éstas fungieron como escenarios pro-
picios en los que se recrearon de manera tridimensional los mitos de las vein-
tenas, resta plantear de qué manera eran concebidos ritualmente los montes
y sus parajes durante la época prehispanica.

La montafia en los paisajes rituales
La construccién de todo paisaje ritual se dio a partir de la manipulacién

9«

El comienzo de la sucesién de veinte en veinte dias con los que festejaban los antiguos, y sus nombres, también
se hace acompanar por la cuenta de los meses, que se empareja con las veintenas, que eran las fiestas de la gente vicja
[...]. Algunos pobladores hacen empezar, hacen entrar el afio en Xilomanaliztli, otros los hacen empezar en Izcalli, y
también en Xochilhuitl y en Atemoztli, y allf colocan los cinco dfas llamados nemontemi. Como para que la cuenta
de un afio esté completa, hay trescientos sesenta y cinco dias y seis horas, cada cuatro afios se hace bisiesto, que todas
las veces cae en el afo tecpatl...” [Castillo, 2001:167].

19 Cinco o seis (?) dfas adicionados para completar el afio solar al final del periodo de las dieciocho veintenas.

" El calendario correspondia con el ciclo de vida del maiz segiin las condiciones climdticas de cada regién.
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concreta, imaginaria y simbélica del espacio y del tiempo, en funcién de las
relaciones duraderas que establecieron las sociedades con el espacio fisico;
éstas complementaron los referentes que brindaron el orden, el sentido y el
significado a las practicas sociales [7b7d., 2008:92].12

Las montafas més altas no necesariamente fueron las mas importantes
ritualmente: cada grupo legitimé su herencia, territorio, poder, prestigio o
historia desde su perspectiva particular. Es asi que cada monte ofrece multi-
ples escenarios que fueron interpretados por el hombre prehispanico como
entradas y salidas de los dioses a diferentes puntos de la geometria sagrada
del cosmos, lo cual nos da pauta para proponer que cada punto en la geome-
tria real de un cerro, al ser usado para evocar diferentes deidades, también
produjo diferentes tipos de contextos arqueoldgicos entre si que requieren
casos particulares de estudio.

Evidencias concretas con respecto a la particularidad de cada espacio es-
tan presentes en aspectos tales como las distintas perspectivas visuales que
brinda una misma montafia de un flanco a otro cuando es percibida desde
diferentes centros ceremoniales; incluso los senderos procesionales de ascen-
so y sus parajes de significancia ritual o mitica —como rocas, manantiales,
cumbres, entre otros— no son los mismos ni siquiera desde el plano visual
que brinda un mismo flanco y estdn situados en relacién con diferentes pun-
tos del cosmos en correspondencia al punto de observacion del paisaje ritual.
Este fendmeno de concepcion diferida se debe a que las puestas o salidas del
sol, acontecidas en periodos de tiempo relevantes —con base en un modelo
cosmovisional— y utilizando el panorama que brindan los cerros como mar-
cadores de horizonte solar, no necesariamente coincidié para todos los pue-
blos, cada grupo realizé las adecuaciones necesarias en las orientaciones ar-
quitectdnicas o astrondémicas de su espacio, o bien, simplemente se tomaron
como marcadores de significancia distintos referentes del espacio natural.
Para hacer mas complejo el problema del estudio del paisaje ritual se debe

considerar los cambios de concepcién del cosmos que un mismo pueblo o

12 “Para hacer social la arqueologfa del paisaje es necesario incluir el medio natural material al discurso social y
hacer ver cémo estd mediando la préctica social particular [...]. Los individuos pueden actuar de acuerdo con ideas
cosmovisionales generales, pero al ser situados en sus contextos particulares interpretan activamente sus modelos
cosmovisionales, que pueden resultar incluso contradictorios con el propésito de ejecutar un plan de accién dado”
[Iwaniszeski, 2007b:14].
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varios tienen de un mismo cerro a través del tiempo percibido en recursos
de larga duracién. Los montes se clasificaron y reclasificaron de manera con-
tinua y las clasificaciones no fueron permanentes. Distintos grupos sociales,
con distintas visiones, manipularon activamente el género de sus montafias
y por tanto, su paisaje ritual; esto influia en las ofrendas que se entregaban,
por ejemplo, al cerro Tepetzinco o Tepetzintli, hoy Peién de los Bafios, se
le concebia con género masculino; sin embargo, durante la veintena nahua
atlcahualo se le percibia con género femenino y se le llamaba Quetzalxoch
[Sahagtin, 1985:99].

Por tales motivos, resulta necesario inducir a la particularizacién en el
estudio de cada montafia y de cada espacio, ya que cada monte posee una his-
toria diferente; dado que cada cerro ofreci6 a los pueblos distintas perspecti-
vas visuales y porque un mismo sitio pudo ser reutilizado en distintas etapas
del tiempo por distintos grupos con diferentes concepciones del cosmos, es
evidente que muchas de las concepciones particulares de cada etnia prehis-
panica se perdieron en el proceso histérico coyuntural que ocurrié durante
el Virreinato de la Nueva Espafia porque no todas las ceremonias estuvieron
consagradas a la fertilidad, porque no sélo los nahuas subieron a ofrendar a
las montafas, porque cada pueblo ofrendé a sus entidades sagradas del agua,
identificadas por sus nombres particulares segtin su lengua, por lo tanto, no
todas las entidades sagradas de la lluvia se llamaban Tlaloc y no todos los
pueblos lo tuvieron como su deidad proveedora del agua y la fertilidad, por
citar s6lo algunos factores. Podemos sefialar que una misma montafia estuvo
inmersa en la concepcién de distintos paisajes rituales,” cada pueblo ordené
y brindé significancia a su entorno natural material de forma particular y, por
lo tanto, interpreté activamente su vision del cosmos a partir de las distintas
construcciones culturales que crearon las relaciones de significado entre los
diversos componentes del medio natural [Iwaniszewski, 2007b:25].

En Mesoamérica, la zona de las montanas situada en la cota altitudinal
de los 4000 msnm fue propicia para habilitar recintos de culto, este espa-
cio natural corresponde al término del bosque que da paso al dltimo tipo
de vegetacion, el pasto alpino, que a su vez antecede la zona de arenales,

13 La evidencia arqueolégica del Mazatépetl o Cerro del Judio [Rivas, 2005] ejemplifica la diversidad de ritos en

un monte y en un mismo espacio.
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rocas y glaciares. El hecho de que algunos templos se encuentren ubicados
en limites altitudinales donde existen cambios en clima, flora y fauna, debié
ser captado por el actor social de la época prehispanica como un cambio
de tonalli'* en el ambiente, un espacio liminal donde la materia ligera que
constituia a las entidades sagradas se encontraba dispersa por dicho lugar,”
fungia como un portal de entrada y salida de las fuerzas sobrenaturales que
residen en los niveles verticales del cosmos e indicaban los limites que los
mismos dioses establecian en el territorio para delimitar su morada. No de-
bemos descartar la posibilidad de que los peregrinos concibieran fenémenos
tales como el “mal de montafna” y el frio extremo como una accién del dios
sobre el hombre, para ello era necesario prepararse ritualmente para acceder
a estos planos liminales mediante el uso de entedgenos [Duran, 2002:60-2;
Ruiz, 1987:134-71.

Una vez descrita la concepcion sacra del tiempo y del espacio montafiés
prehispanico, exponemos brevemente algunos paradigmas de aplicacién.

Tiempo-espacio sagrado en la montafa

Los mexica tenochca iniciaban la cuenta del afio en la veintena atlcahualo, el
primer dia ofrendaban a Tlaloques, Chalchiuhtlicue y Quetzalcéatl en sitios de
la cuenca de México como el Toaltécatl, Cocotl y Pantitlan [Sahagtn, 1985:77,
98-9]; en términos generales, si nos limitamos a esta informacién tendriamos
la nocién de que los rituales de la veintena'® se efectuaron exclusivamente en
esos sitios sacros, que incluso entre distintas crénicas discrepan. Sin embargo,
como hemos senalado, el tonalpohualli indicaba la morada y los momentos
de injerencia de los dioses en los distintos estratos del cosmos, por lo tanto,
es necesario adentrarse en su l6gica para entender a profundidad el orden
que mantenia el cosmos en ese momento especifico del tiempo, que a su vez
estableci6 el fundamento e indujo la forma para realizar los rituales, aspectos

1% Aqui implica un equivalente a espiritu o alma.

1 Es factible considerar la posibilidad de que distintos utensilios litirgicos, utilizados en los templos de las
ciudades, fueran llevados, primero, ceremonialmente a esos espacios para ser “cargados”, o bien, que se bajaran
temporalmente elementos de la montafa, por ejemplo, la tierra, el agua y las rocas, y que éstos fueran restituidos a
su sitio posteriormente.

16 Para el Poscldsico tardio, el inicio del afio en Tlatelolco comenzaba en la veintena Atlcahualo el dia 2 de febrero
[Sahagtin, 1985:77, 441], pero considerando la correccién gregoriana del calendario occidental en 1582, esta fecha

corresponde al actual 12 de febrero.
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que determinaron la creacién del que ahora es un contexto arqueoldgico
ceremonial.

Las cuentas calendaricas del mezpohualli y tonalpohualli eran distintas
pero al mismo tiempo paralelas: a) ambas iniciaban su conteo el dia ce cipact-
li 1 Lagarto; b) el signo del dia cipactli se encuentra debajo del pie que usa el
sefor del agua para apoyarse y empezar a caminar, mientras que el signo ca/l7,
casa, es el Gnico que se encuentra en el cielo —como metafora que designa
el lugar de su morada—, en la esquina inferior derecha se encuentra una
pequena planta de maiz de la cual empiezan a brotar el xilo#/, maiz tierno;
c) también hay un sacerdote que lleva en la mano un xilotl y ofrenda en un
cuerpo de agua el dia ce cipactli; d) otro especialista ritual entre sus manos
sostiene una jarra del sefior del agua y un xilotl."” Estas tres tltimas escenas
pueden interpretarse como alusiones a la veintena xilomanaliztli, otro nom-
bre de atlcahualo; e) un sacerdote vinculado con Quetzalcdatl ofrenda sangre
de autosacrificio en un cuerpo de agua el dia ce cipactli, y f) en la cumbre de
una montafa y en un manantial, un sacerdote de Piltzintecuhtli ofrenda ins-
trumentos de autosacrificio de sangre el dia ce cipactli, incluso a la tierra se
le represent6 con cuerpo de cipactli.'®

Una vez que ha sido desglosada la dindamica que mantenia el cosmos du-
rante el primer dia de las cuentas calendaricas —desde la perspectiva de dis-
tintos tonalamatl procedentes de diferentes regiones—, podemos inferir que
las crénicas alusivas a la celebracién de atlcahualo en la cuenca de México,
primordialmente lo que hacen es describir la fiesta desde la perspectiva de
los mexica tenochca que revivian el mito de la nifia noble Quetzalxoch, con
el cual justificaban el derecho legitimo de gobernar sobre otros pueblos, asi
como sobre su territorio. Pero también demuestra que distintos pueblos de
Mesoamérica concebian al primer dia de los ciclos —ce cipactli o guicoquevi
o como corresponda nombrarle—, como propicio litGrgicamente para ofren-
dar a las entidades sacras del agua, el aire y los sustentos en sus cerros, cue-
vas, barrancas, manantiales, rios, cascadas y lagos sagrados. ¢Existe evidencia
arqueoldgica que sustente esta propuesta?

17 El xilotl que se ofrendaba en xilomanaliztli no correspondia al ciclo de crecimiento anual de la planta, sino mds
bien a los primeros xilotes que brotaban de la planta un afio antes y que se guardaban para esta ofrenda.
18 A Tezcatlipoca también se le identifica con el nombre de Piltzintecuhtli en algunos mitos [taM, 1973: 27,

33-4].
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Un indicio de esta dindmica ceremonial lo encontramos en la falda occi-
dental de la Iztaccihuatl, donde se localiza una roca labrada popularmente
conocida como “la piedra del conejo” o “la piedra semilla de Tomacoco”,
ésta exhibe un bajorrelieve alusivo a la primera trecena del tonalpohualli que
inicia en ce cipactli. Podemos concebir que este monumento, al menos para
el Posclasico, fungié como un sitio ritual de paso," parte de un sendero pro-
cesional utilizado por la gente de Amecameca y otras villas que los conducia
a la base de las barrancas de Alcalica(n) y (A)milpulco, ambas con parajes
rituales filiados temporalmente a la época, que bien pudieron haber sido
ofrendados al inicio de su calendario.

En “la piedra del conejo” también fue esculpida la fecha calendarica rzah-
tlahtli tochtli, 10 Conejo: sicontamos simultdaneamente las trecenas del tonal-
pohualli a partir del signo 1 Lagarto como si éste fuera el dia 12 de febrero,
entonces el dia 10 Conejo equivale al actual 10 de mayo. En términos de
fiestas de las veintenas, mahtlahtli tochtli correspondia al octavo dia de la
veintena foxcatl, que fray Diego Duran [2002:50] describié como la solemne
fiesta de peticion de lluvias consagrada a Tezcatlipoca, conmemorada del 9
al 19 de mayo.

La trecena ce quiahuitl, 1 Lluvia, que comprende al mahtlahtli tochtli,
form¢ parte de dos veintenas huey tozoztli y toxcatl.?’ En distintos tonal-
pohualli estaba dedicada a rendir culto en las montafias a Tlaloc y a Tez-
catlipoca, este dltimo en su advocacién de Tepeyolotl,?! el sefior de los ani-
males. La evidencia arqueolégica sustenta que Tepeyolotl y Tlaloc —o sus
equivalentes regionales— podian ser evocados y ofrendados en un mismo
espacio de culto, la ofrenda 23 del Templo Mayor de Tenochtitlan suminis-
tra un magnifico ejemplo. Existe una cercania entre sus nombres secretos:

19 Actualmente los “graniceros” conciben a la “piedra del conejo” como el portal donde se ofrenda y solicita per-
miso para acceder a la montana [comunicacién personal de Aniceto, “don Cheto”, Cérdoba, 2009]. Por Alcalica(n)
y (A)milpulco descienden rios que suministran agua a la regién, desde Amecameca ofrecen la ruta mds directa para
acceder caminando a la Iztaccihuatl y pueden usarse para ascender hasta “El Pecho”, otro espacio de culto significativo
de la época [Iwaniszewski y Montero, 2007].

2 Si contamos como inicio del afio el dfa 12 de febrero, el Gltimo dia de huey tozoztli corresponde al 2 de mayo
y el primer dia de toxcatl al 3 de mayo, la noche de transicién debid ser particularmente especial.

2 Tepeyolotl, como octavo sefior de la noche, es el patrono de los dias tochtli [Cédice Borgia, 1dm. 14; Cédice
Fejérvdry-Mayer, ldm. 2]. El mahtlahtli tochtli, la “piedra del conejo”, estaba asociado a un petrograbado de mono,
animal vinculado a Ehécatl-Quetzalcéatl, pero también a Tezcatlipoca [THMm, 1973:112; Cédice Borgia, ldm. 49].
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a Tepeyolotl se le llama “corazén de la montana”, mientras que a Tlaloc se
le identifica como “el que estd encarnado de tierra”; el estrecho vinculo
entre sus nombres y lugares de morada —los cerros y las cuevas— hace
que ambos tengan contextos rituales compartidos. Desde una perspectiva
tradicional, huey tozoztli sélo se concebiria dedicada a Tlaloc, Chalchiutli-
cue, Chicomecoatl, Xilonen y Cinteotl, mientras que toxcatl se concebiria,
primordialmente, como una fiesta citadina, ajena a los cerros, dedicada a
Tezcatlipoca e indiferente a rituales de fertilidad; sin embargo, en la ldmina
67 del Codice Borgia —donde se hace referencia a la trecena ce quiahuitl—
se observa que el sacerdote que ofrenda al dios de la lluvia se sitta en
la cima de un cerro que posee una cueva con ojos nocturnos, como alusién
a la morada de Tepeyolotl; asimismo, se representa como objeto ofrenda-
do una “pata humeante de jaguar” como una insinuacién al sefior de los
animales.?

En la trecena ce quiahuitl del Cédice Borbénico lamina 5, y del tonalamatl
Aubin ldmina 7,2 se exhiben las ofrendas que debian suministrarse a las en-
tidades sacras de la montafa y los mantenimientos, mismas que concuerdan
exactamente con el registro arqueoldgico de la Iztaccihuatl [Iwaniszewski
y Montero, 2007] e incluso con el de otras montafnas [Nevado de Toluca,
2009].

Por otra parte, ya en la siguiente trecena pero atin en toxcatl, en los codi-
ces Borgia y Cospi encontramos que seis dias después del 10 Conejo y ocho
dias después, en el Cddice Vaticano B existe la alusién a un evento solar
significativo vinculado con Tezcatlipoca, suceso que puede interpretarse

22 Otra evidencia arqueolégica de este complejo simbélico Tldloc-Tepeyolotl, la encontramos en la ofrenda 13
del Templo Mayor de Tenochtitldn, donde se recuperé una pata de jaguar tallada en madera.

2 Estos c6dices muestran la participacion de Chicomecoatl en los rituales y es precisamente en esta trecena
donde corresponde la fecha calendérica chicome coatl, 7 Serpiente, la glosa del Cédice Rios ldimina 20 sefiala: “aun-
que la serpiente es signo de mala suerte, cuando Tlaloque estaba en el signo de las siete serpientes lo consideraban
afortunado para todas las cosas”. Por tal motivo, ofrendar a Chicomecoatl ese dia resultaba ritualmente propicio
para esperar un crecimiento sano del maiz, tal vez el momento mds importante de todo el ano para los rituales en los
campos de cultivo; recordemos que una de las funciones del calendario era determinar los dfas de siembra y la fortuna
de los cultivos [Durdn, 2002:231-232].

El dia chicome coatl correspondfa a toxcatl, y en algunas regiones del altiplano central acaecfa nueve dias antes
del primer paso del sol por el cenit. Para vislumbrar la importancia que tuvo en el calendario citamos el caso actual
del pueblo de Tenango del Valle, donde no siembran la planta del maiz después del 15 de mayo (dfa del primer paso
cenital en la regién) porque ya no se logra [comunicacién personal José Miranda, 2009].

% Lamina 7 de cada uno de los cédices.
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para algunas latitudes del altiplano central como la representacién del pri-
mer paso del sol por el cenit,”> un acontecimiento que precedia un cambio
de época por la llegada de las lluvias [Sprajc, 2001:79-80]. En el crater del
Nevado de Toluca se recuperd una escultura al bajorrelieve que exhibe la
fecha 2 Casa, ésta resulta sugerente ya que Tepeyolotl también es el patrono
de los dias “casa” [Cédice Borgia, 1am. 10]. El personaje grabado en la es-
tela comparte con el Tepeyolotl del folio 9v del Cédice Telleriano-Remensis,
la cola, las patas y los coyolzs; el dios ilustrado en el documento posee como
tocado un ojo estelar y una nariguera solar, lo que denota su caracter astral,
por su parte, la estela exhibe un motivo solar y esta asociada al primer paso
cenital del sol, que ocurre en la montafia entre los dias 15 a 17 de mayo [Neva-
do de Toluca, 2009]. Desde otra perspectiva, el signo “casa”, como cargador
de afo, posefa mal augurio, se percibia como un afio nubloso o lluvioso y se
le asociaba como “el lugar donde el sol se mete o encierra” porque la tierra
no fructifica [Duran, 2002:229]. Suponemos que la estela fue erigida en ese
sitio para que el dios “parase” el agua en un afio de mal augurio, ya que Te-
peyolotl también estaba ligado con la puesta del sol y la llegada de la noche,
ademas de que se vinculaba con el fin de épocas, en este caso de la temporada
seca a lluviosa.?®

Aunque brevemente se ha expuesto la dindamica que mantenia el cosmos
prehispanico durante el mes de mayo de nuestro calendario, ahora resulta
comprensible el culto en las montafas y sus parajes que conmemoraban los
naturales de estas tierras adn para 1569, denunciado por los frailes cristia-
nos como “idolatria” *

Tal vez para el lector atin resulte dificil concebir a la montafia como mo-
rada de “el corazén del monte” —e inclusive de otras deidades—; sin em-
bargo, Olivier [2004:172-82, 466-71] da una extensa lista de ritos, sacrificios

» Momento en que el astro alcanza su punto mds alto en el cielo y no proyecta sombra lateral al mediodia.

% La posibilidad de que Tepeyolotl sea la deidad protectora de un afo la recomamos del Cédice Borbénico,
ldminas 21 y 22, donde aparece como cargador de afios seis veces. En el mito de los soles se relata que Tezcatlipoca se
transformé en felino al tener contacto con el agua [THM, 1973:30].

27 “El Volcén y la Sierra Nevada [Popocatépetl e Iztaccthuatl], y el otro volcin de cabe Tecamachalco [Pico de
Orizabal, y la Sierra de Tlaxcala [La Malinchel], y la Sierra de Toluca [Nevado de Toluca] y otros semejantes, los tenfan
por dioses e iban cada afio a ofrecer sacrificios sobre ellos a los dioses del agua, y esto atin no ha cesado, que este afio
pasado de 1569 [...] en todas estas sierras dichas hallarfan cada afio ofrendas nuevas, si las visitasen por el mes de
Mayo” [Sahagtn, 1985:64].
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y potestades sobrenaturales que en las fuentes histéricas se le atribuyen a
Tezcatlipoca y que el grueso de los investigadores concibe exclusivamente
como pertenecientes a Tlaloc, entre las cuales se encuentran el sacrificio de
infantes, la peticion de lluvia, el rayo y la fertilidad. Asimismo, existen dife-
rentes casos referentes a esta temética donde la deidad del “espejo humean-
te” mantiene una estrecha relacion con los montes, el hielo, el heno, las nubes
y el agua [Cédice Telleriano-Remensis folio 3v, 9v 16v; Duran, 2002:276]. A
Tepeyolot]l también se le reconoce como las semillas que viven dentro del
tlalocan [Lépez, 1994:186].2% Otros ejemplos alusivos a la concepciéon de
Tezcatlipoca como dador o supresor de lluvia estan documentados en los
procesos inquisitoriales.?’

Finalmente, nuestra intencién primordial es poner en tela de discusion
algunos postulados basicos y estimular a la reflexién sobre la complejidad en
el estudio de un contexto ritual de montafa prehispanico entendido a través
de la légica del calendario.

2 En el tonalamatl del Cédice Borbénico, los cargadores de los dias que aluden a Tepeyolotl presentan una
configuracién cambiante a medida que transcurre el tiempo, el corazén representado en la cima del cerro se va intro-
duciendo en éste hasta que finalmente se posiciona por completo en el interior.

» En el proceso del Santo Oficio contra los indios Mixcoatl y Papalotl se relata que el primero de ellos invocaba

varias veces a Tezcatlipoca o Tepochtli, tanto para atraer como para detener las lluvias [agN, 1912:53-73].
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APUNTES ARQUEOLOGICOS PARA
AMECAMECA Y ALREDEDORES

Ismael Arturo Montero Garcia®

1. Introduccién

En fechas recientes se ha suscitado un creciente interés en
la antropologia por la astronomia de las sociedades anti-
guas. Los investigadores dedicados a la arqueoastronomia?
escudrifian en la mecanica celeste el c6digo que determiné
la orientacion de los edificios hieraticos y el trazado de las
urbes, asi como la posicion de los cuerpos celestes que per-
mitié a los sacerdotes-astrénomos establecer el dia preciso
en que habria de realizarse una determinada ceremonia con
su consecuente calendario ritual, el cual, sin duda, estaba es-
trechamente vinculado con la programacién de los procesos
econémico-productivos.

' Doctor en Antropologfa Simbélica, especialista en arqueologfa de alta montafia, in-
vestigador adscrito a estancia posdoctoral en el Departamento de Ciencias Sociales y Poli-
ticas de la Universidad Iberoamericana, y coordinador del subproyecto Entre montafas y
cavernas, del Proyecto Eje Conservacién del Patrimonio Cultural y Ecolégico en los Volca-
nes, ENAH-DEH, INAH.

2 Es mds adecuado el término astronomia cultural como lo propone Stanislaw Iwa-
niszewski; sin embargo, el uso de la palabra arqueoastronomfa estd mds arraigado entre los

lectores.
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El ejercicio que se aplicé para el caso del Sacromonte y alrededores
es determinar el “arco solar”. Sucede que desde un punto fijo al observar
el orto del sol, durante el amanecer, se percibe que el disco solar cambia de
posicién durante el afio. La trayectoria que recorre en el horizonte anualmen-
te bien puede denominarse como “arco solar del oriente”, es un rango que
encuentra su maximo alcance al norte durante el solsticio de verano y al sur
para el solsticio de invierno. De igual manera, para el atardecer en el oeste
cuando se oculta el sol se puede considerar un “arco solar del poniente”.

Figura 1

Solsticio de verano Equinoccio de
primavera y otofio

Solsticio de invierno

1

Norte

Franja heliaca del ocaso

Arco solar

El movimiento regular del sol sobre el contorno del horizonte que ocu-
pa el arco solar sugirié intervalos de duracién que fueron utilizados en la
antigiiedad como instrumentos de medida temporal. Desde puntos espe-
cificos de observacién se construyeron unidades objetivas a partir de las
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cuales esas sociedades consiguieron unificar conceptos en torno al tiempo.
Fue de este modo como se “construyé” el tiempo a través del espacio geo-
grafico, de tal suerte que el tiempo y el espacio se hicieron inseparables. Las
unidades temporales formaron de esta manera una secuencia légica ajusta-
da a ciclos astronémicos. La astronomia proporcioné unidades de tiempo
homogéneas y continuas que hicieron posible medir el tiempo con preci-
sion. Con las observaciones astronémicas no solamente lograron medir el
transcurso del tiempo, sino que ademds alcanzaron un destacado grado de
eficiencia. se trataba de una astronomia posicional carente de geometria
y ecuaciones que llegé a modelos muy eficientes en diferentes lugares del
planeta.

En la actualidad, no son pocos los investigadores que ven en el arco
solar un calendario solar de horizonte. Aceptar este criterio obliga a una
reflexién, porque si bien es cierto que un horizonte conspicuo pudo ha-
ber funcionado como dbaco para contar los dias, esto no lo hace necesa-
riamente un calendario. Sucede que el calendario es sobre todo un registro
histérico que fija el pasado y el futuro con el presente, por lo tanto, tal vez
sea mds apropiado considerar al arco solar como un “marcador de hori-
zonte” til para sefalar orientaciones, fechas especificas y los momentos en
que se sucedian variaciones en los procesos naturales y productivos que eran
esenciales en sociedades donde la duracién no era tan importante como la
secuencia, puesto que vivian en un “eterno presente” careciendo de una di-
visién estricta entre el pasado y el futuro, entendida la moderada alteracion
que hacian de la naturaleza, lo cual les hacia percibir al mundo como algo
estatico.

De cualquier forma, como marcador o como calendario, el arco solar
ocupa un espacio. Consideremos en la siguiente tabla un ejemplo con los va-
lores acimutales para la latitud 19° norte. Se puede apreciar que, conforme
varia la altura del sol sobre el horizonte, los valores cambian: esto se explica
porque el sol durante su levante u ocaso sigue una trayectoria oblicua que
difiere de acuerdo con la latitud geografica del observador.

Con objeto de tener una idea mas adecuada acerca de los principales
sucesos solares respecto al punto de observacion, trazamos una trayectoria
solar, con el fin de concentrar nuestra investigacion en un rango limitado,
como se observa en la siguiente imagen.
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Trayectoria solar para el Sacromonte segtin el soffware del Laboratorio de Monito-
reo de la Radiacién Solar de la Universidad de Oregon.

La observaciéon de los horizontes este y oeste para calcular las posiciones
del sol se ha realizado de manera virtual, sélo se efectué una visita al Sacro-
monte [2007] una mafana sin nubes, durante el amanecer para tomar una
fotografia del perfil conspicuo del este y confirmar los accidentes geograficos
mas significativos. Posteriormente, en gabinete se construyeron virtualmente los
marcadores de horizonte este y oeste en una computadora personal. Para
lograrlo nos valimos de un acervo cartografico digital en formatos raster y vec-
torial, ademds de un planetario y otros apoyos para el calculo por software.

2. El Sacromonte

El Sacromonte actualmente es un 4rea natural protegida, politicamente co-
rresponde al municipio de Amecameca, Estado de México. Comprende una
superficie de 45 hectareas y fue declarado parque nacional el 29 de agosto de
1939. Presenta un clima templado subhtimedo, con un intervalo altitudinal
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Voicén Iztaccihuatl
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Perfil transversal de terreno siguiendo la linea de parteaguas para el volcan Iztac-
cthuatl. Software: ArcView v8.1, extension 3D Analyst, funcién Interpolate line.

entre los 2450 y los 2580 msnm. Tiene una vegetacion introducida de encinos,
eucaliptos, fresnos y cedros. En su parte alta presenta construcciones eclesids-
ticas que datan de los siglos xviT y xvii, como el Monasterio de Sacromonte,
de estilo barroco y neoclasico.

En el antiguo Amaquemecan, el dios que se reverenciaba principalmente
era Tezcatlipoca, lo honraban con danzas y ceremonias de adoraciéon desde
el 23 de abril al 12 de mayo. La celebraciéon mas importante se hacia en las
fiestas de Toxcatl, que quiere decir “cosa seca”, y eran precisamente los lti-
mos dias secos para dar paso a las lluvias; a esta deidad se le veneraba en una
cueva que se encontraba en la ladera este del Sacromonte. El ritual a Tezca-
tlipoca se ha desvanecido, pero otro culto con elementos ancestrales pervive.
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La linea marca la visual desde el emplazamiento arqueolégico Monolito del Conejo
(IZ-18) en la Iztaccihuatl. Software: ArcView v8.1, extension 3D Analyst, funcion Create
line of sight.

Se trata de los graniceros, que de alguna forma heredan la tradicion mexica
protagonizada por sacerdotes con diferentes titulos: el reciubtlazqui (el que
arroja granizo), el teciubpeubiqui (el que vence al granizo) y el mixtlazqui (el
que arroja el viento y las nubes) [Lépez Austin, 1967:87-118]. Chimalpahin
[1961] hace una interesante mencién al respecto:

Alli en la misma region, en la cima del monte llamado Amaqueme (Sacromonte),
existia el ara y adoratorio que llamaban Chalchivthmomozco (altar de la diosa
Chalchihuitle) porque alli era adorada y reverenciada el agua. Habitaban alli los
macehuales nombrados xochtecas, olmecas, quiyahuatecas, cocolcas. Estas cuatro
parcialidades muy perversas eran y dadas a las artes de la brujeria: eran magos
que podian tomar a voluntad aspectos de fieras y bestias. También eran brujos

llovedizos que podian provocar a voluntad la lluvia.

70



Morapas pE TLALoC
APUNTES ARQUEOLOGICOS PARA AMECAMECA Y ALREDEDORES

A la llegada de los espafioles, después de la destruccion y quema del teo-
calli del Sacromonte, se construyeron capillas y conventos sobre los escom-
bros de los templos indigenas. La iglesia y el convento que se edificaron en
el cerro sirvieron de escuela evangelizadora para los indigenas. La iglesia de
Nuestro Sefior del Sacromonte es actualmente, junto con la parroquia de La
Asuncion, el complejo ritual catdlico mds importante de la region. Dentro
de la iglesia destaca la urna del altar mayor que contiene la venerada imagen
del Sefior del Sacromonte, el altar estd decorado con madera dorada en ca-
prichosas formas.

Fray Martin de Valencia conocia muy bien la tradicién y el culto que se
realizaba en el cerro de Amecameca en honor al Tezcatlipoca Negro, por
ello nada tiene de extrafio que se colocara una imagen cristiana en la misma
cueva. Esta imagen fue instalada en el siglo xvi y desde entonces es objeto de
veneracion, principalmente el miércoles de ceniza, celebracién que coincide
en fechas con el culto que se le rendia a Tezcatlipoca.

El Sacromonte presenta una de las mas bellas vistas escénicas de los vol-
canes Iztaccihuatl y Popocatépetl, por eso llama la atencion la posibilidad de

alguna interaccién de astronomia cultural en su conspicuo perfil.

Figura 5

Desde el Sacromonte el perfil de los volcanes funciona como marcador solar de
horizonte.
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Cima del Sacromonte
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. |p19°07°40.6” A 98°46°32.3” / 14 . 2570
Ubicacién O 523596 2114874 Altitud mshm Datum |NAD27MEX
- Cima del volcan Iztaccihuatl: El Pecho
.. |p19°1039.6” A 98°38729.1” / 14 Q 537700
1 Ubicacién 2120399 Datum |[NAD27MEX
Altitud {5230 msnm | Distancia 15179 Z =68°30" h=9°56¢"
metros
Suceso Solsticio de verano
Fecha 21 de junio hora (horario de 06:48
verano)
Alineacién: volcan Iztaccihuatl: La Panza
2 Ubicacién |A. La Panza |14 Q 538165 2117694 Datum |NAD27MEX
Altitud 5100 msnm |Distancia |2 1% |Z=72058"  |h=928
metros
Suceso Paso cenital del sol
Fecha 16 de mayo y 27 de julio hora (horario de 06:46
verano)
3 Cima de Los Pies o Amacuilecatl
Ubicacién |14 Q 538190 2118622 Datum |NAD27MEX
Altitud {5050 msnm | Distancia 15079 Z=75°40" |h=9°18
metros
Suceso
Fecha 6 de mayo y 7 de agosto
hora (horario de 06:58
verano)
4 Sobre la Cueva de Los Brujos o Alcalica (no corresponde directamente a la cima
del cerro Altzomoni)
Ubicacién |14 Q 535732 2114468 Datum |NAD27MEX
Altitud 3910 msnm |Distancia |21 [z =91°54"  |h=¢"18
metros
Suceso Equinoccios de primavera v otofio
Fecha 2,1 de marzo y 23 de sep- hora 07:08
tiembre
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Tabla 2 (continuacién)

5 Sobre la cima del cerro El Venacho
Ubicacién |14 Q 532680 2113672 Datum |NAD27MEX
Altitud  [3690 msnm [Distancia |>02 |Z=95°45" |h=7°24"
metros
Suceso
Fecha 1_3 de abril y 30 de sep- hora 06:59
tiembre
6 Paraje visual entre los cerros Tlamacas y Yolozochitl
Ubicacion |14 Q 537841 2107645 Datum |NAD27MEX
Altitud {3900 msnm | Distancia 15995 Z=116°54" |h=4°45
metros
Suceso Solsticio de invierno
Fecha 22 de diciembre lhora [06:33

Toca a la etnohistoria mostrar alguna correlacion entre las festividades, el
calendario ritual y los ciclos productivos con este horizonte. De entrada, des-
taca el hecho —ya apuntado por Lépez y Mondragén [1998:120]— que la
cueva del Sacromonte esta alineada a la cima del cerro Venacho para el 4 de
marzo y el 9 de octubre como sucede con el Templo Mayor de Tenochtitlan.
Pero segiin los calculos de esta investigacion, las fechas no corresponden
a tal alineacion, pues nos resulta el 13 de abril y el 30 de septiembre para
tal evento. Si nos ocupamos de la salida del sol para el 4 de marzo y el 9 de
octubre, concierne a la zona de cumbre del cerro Amalacaxco en su flanco
sur, que por cierto se confunde visualmente con el cerro Venacho. Tampoco
el calculo que corresponde al 12 de febrero nos concuerda en el sinclinal del
cerro Amalacaxco, pues tal accidente orografico sucede el 20 de febrero.

Menos espectacular escénicamente pero mas relevante es el horizonte po-
niente, pues tenemos para la puesta del sol las siguientes coincidencias: a)
solsticio de invierno con el cerro Juchitepec; b) 12 de febrero con el volcan
Oyametépetl (en otras fuentes como cerro Ololica); y ¢) el 4 de marzo y 9 de
octubre con el Cerro del Agua.

3. Monolito del Conejo (IZ-18)
El sitio arqueoldgico Monolito del Conejo se ubica en los suburbios de Ame-

cameca.’ El emplazamiento se destaca por una roca andesitica de color gris

* En Lépez Lujén [2009:54-57] se denomina “Monumento de Amecameca”, “La Piedra del Tirador” o “La
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rojizo de 5 m de largo, por 3 m de ancho y 2.50 m de altura, presenta relieves
esculpidos en el lado poniente que corresponden a los dias del calendario
prehispanico. Fue Dupaix quien primero hizo referencia al monolito durante
su segunda expedicién por tierras novohispanas en 1806; posteriormente se
publicé en Paris en el Atlas de las antigiiedades mexicanas en 1834,y en 1887
Alfredo Chavero lo menciona en México a través de los siglos. El detalle de
los motivos lo encontramos en Lépez Lujan y Noel Morelos [1989:138-139]
y Séjourné [1998:367-388]. Desde lo alto del monolito se contempla la salida
del sol sobre el cerro Venacho para el equinoccio; esto demuestra que el sitio
era un observatorio de astronomia solar con posibles observaciones también
de Venus [Iwaniszewski, comunicacién oral, 1999]. Recientemente, el mis-
mo Iwaniszewski [v. Meléndez, 2006:151] ha dejado abierta esta posibilidad
con base en el rostro humano esculpido en la cara oriental de la roca que se
encuentra orientada hacia el cerro Venacho y marca las salidas del sol en las
fechas 4 de marzo y 9 de octubre, es decir, “la orientacién de la cara... marca
la division del xzhuzt! (afio) en cinco partes iguales, cada una compuesta de
73 dias”; ademds, este rostro podria tener antecedentes teotihuacanos y ser
identificado con la imagen de Xipe Totec o representar el vaso de la Luna.
Retomando la propuesta de que la tradicién teotihuacana esté presente en el
sitio, nos preguntamos si la alineacién de la Piramide del Sol de Teotihuacan,
que apunta al 13 de agosto pudiera estar sefialada en el horizonte, y en efecto
sucede, pues seglin resulta de nuestros célculos, el sol aparece durante el ama-
necer del 13 de agosto sobre la cima del cerro La Joya. Cuando fijamos nuestra
atencion al horizonte poniente tan sélo parece relevante que para el solsticio
de invierno el sol se oculta sobre la cima del cerro Joyacan de 2720 msnm. Ac-
tualmente, el sitio recibe visitas de grupos de la mexicanidad, quienes realizan
una ceremonia al amanecer del solsticio de invierno, cantan y se bafian en un
temascal improvisado, amarran tiras de papel en las ramas de un arbol cercano
y depositan flores por encima de la piedra [Lépez y Mondragén, 1998].

Un analisis recientemente publicado [Lépez Lujan, 2009:56] apunta so-
bre la iconografia de esta piedra a la memoria de Motecuhzoma Xocoyotzin,
que da fe de su ascenso al poder en el afio de 1502 dC y que no excluye las
funciones astrondmicas de la roca.

Piedra Semilla de Tomacoco”. En el registro de Parsons tiene la clave “Ch-Az-47".
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En la visita que realizamos al sitio durante el solsticio de invierno del afio
2002, delimitamos el arco solar del oriente; de ésta, una porcién importante
de la seccién central y meridional que corresponde al equinoccio y solsticio de
invierno es imposible de definir porque el campo visual esta obstruido por una
cubierta vegetal de pinos. La solucion: crear una panordmica a partir de un
modelo virtual como se aprecia en la siguiente figura.

fﬂmr——
Appleste: [ManViewsr |
Posiions
Observer Taiget
% [s27817 x: [53eat
v: [2113889 ¥: [2113500

2 [50 2: [4000
Distance lotaiget:  4188.08 Apply

Viewing characteristics
Projection:
@ Perspective
 Orthographic (20 view)

Viewlield angle:  [105 =]

! ! il ! 1
z 55°36° 68°30 °  73°42° 94°18° 117°48° 131°36°
h

12°36° 10°43°  10°48" 12°12° 6°58" 10°25°
Sols. de verano Paso cenital Equinoccio Sols. de invierno
Cima de la il A.lgla i Cerro Venacho Cuchilla Zumpango Cima del Popocatépet!

Aplicacién del modelo virtual con una panoramica de 105° de arco que corresponde
al arco solar del oriente para el sitio arqueoldgico Monolito del Conejo (IZ-18).

El analisis de la Figura 7 invita a proponer como los eventos mds tras-
cendentes para este marcador de horizonte al dia de paso cenital, el 13 de
agosto y el solsticio de verano, pues en estas fechas el sol sale sobre puntos
sobresalientes del paisaje; para el solsticio de invierno y el punto equinoccial
no se aprecia ningtin elemento prominente del paisaje, como se aseguraba en
otras literaturas sobre el sitio.

Otro dato relevante apareci6 al trabajar con la cartografia en el ArcView
3.2 para el arco solar del poniente. Salt6 a la vista que el alineamiento para
el solsticio de verano es paralelo a la traza de las calles de Amecameca, y que

el alineamiento del solsticio de invierno apunta a los cerros Joyacan y volcan
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Memoria de calculo

Monolito del Conejo (I1Z-18)

®19°07°01.9” A98°44°03.4” /  |Altitud |2590
14Q 527949 2113689 msnm

- Cima del volcan Iztaccihuatl

Ubicacién Datum |NAD27MEX

Ubicacién 2(?%3190939'6 A98°3829.17 /14 Q537700 Datum |NAD27MEX
Altitud {5230 Distancia |11 824 |Z=55°36" h=3°57
msnm metros
Suceso Ninguno porque esta fuera del arco solar.
Fecha [hora |

Alineacién: cerro Zapotitla, cresta El Centinela, albergue El Igla

... |A ElIglu |@19°09711.6” A98°3813.4” /14 Q
Ubicacién 538165 2117694 Datum |NAD27MEX
Altitud 4680 Distancia |10 960 |Z =68° 30" h =10°43"
msnm metros
Suceso Solsticio de verano.
Fecha 21 de junio. hora (horario de [06:55

verano)

Cima del pico Los Pies o Amacuilecatl

Ubicacién @19°08°42.9” X 98°38°00.5” / 14 Q 538571 Datum |NAD27MEX
2116814

Altitud 4710 Distancia |11 064 |Z=73°36" h=10°48
msnm metros

Suceso Dia de paso cenital del sol.

Fecha 16 de mayo y 27 de julio hora (may-jun)  |06:55 vy 07:06
Diferencia entre ambos de 72 |hora de paso ce-|12: (35:19) y
dias nital (may-jun)  |(45:28)

Cima del cerro La Joya

®19°08°07.3” A 98°3851.2” / 14 Q 537064

Ubicacién 2115717 Datum |nad27Mex
Altitud {4200 Distancia {9370 metros  |Z=77° |h=9°44
msnm 24"
Suceso _|Similar a la alineacién de la Pirdmide del Sol en Teotihuacan.
Fecha 13 de agosto y 29 de abril [hora [07:05
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Tabla 3 (continuacién)

Ladera sur del Cerro Venacho

Ubicacién

©19°06'50.4” X 98°41°29.9” / 14 Q 532434
2113344

Altitud

3560"/ — |Distancia [4484 |Z=94°18" |h=12"12’
metros

Suceso

Equinoccios de primavera y otofio.

Fecha

20 de marzo y 23 de septiembre H hora H 06:37

Cima del Cerro Venacho

Ubica- @19°07°01.3” A 98°4121.7” / 14 Q 532673 D NAD27-
cén  |2113679 AU Mex
Altitud {3690 msnm | Distancia | 4755 Z =90° h=13°00
metros |06
Suceso | A diez dias de diferencia de los equinoccios de primavera y otofio.
Fecha 30 de marzo y 12 de septiembre hora 06:33
Cuchilla Zumpango
Ubica- ®19°07°01.3” A 98°41721.7” / 14 Q 533445 Datum NAD27-
cién 2110955 AU Mex
Altitud {3320 msnm | Distancia | 6150 Z=117° |h=6°58
metros | 48"
Suceso | Solsticio de invierno.
Fecha 21 de diciembre hora 06:44
Cima del Popocatépetl
Ubica- @®19°01°18.4” A 98°37739.6” / 14 Q 539184 Datum NAD27-
cion 2103153 | Mex
Altitud | 5465 msnm | Distancia | 15566 |Z=131° |h=10°25"
metros |36
Suceso | Ninguno porque esté fuera del arco solar.
Fecha | hora |

Huipilo. En este sentido, es de suponer que el monolito servia para la ob-

servacion tanto del levante como del ocaso, lo cual abre la posibilidad para

futuras investigaciones sobre el horizonte lejano al oeste. Para esta aplicacion

se utiliz6 una computadora de escritorio.
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Figura 7

Solsticio de verano Paso cenital

13 de agosto

v 7ot Fol
L < 5,9 K
ro
N\

Cresta El Centinela Los Pies

o
Amacuilecatl

Cerro La Joya

Cerro Zapotitla

El paisaje desde el sitio Monolito del Conejo (IZ-18). Para el solsticio de verano
destaca la alineacion de la ladera sur de la Iztaccihuatl con la cresta El Centinela y
el cerro Zapotitla.

4. Monolito del Granizo (1z-19)

A unos trescientos metros al noroeste del Monolito del Conejo hemos registra-
do otro petrograbado. Se trata del Monolito del Granizo* que es una roca de
5 m de longitud por un metro y medio de alto, en su parte superior presenta
perforaciones que, seglin vecinos de la tradicién ritual de los graniceros, co-
rresponde a las huellas dejadas por el granizo. Alrededor encontramos restos
de cerdmica del periodo Poscldsico. Para don Aniceto Péez, “... a esta piedra
le decimos La Nifa, o La Morena, estd marcada por el granizo, tiene cruces
con piana, la piedra se ha movido por eso ha perdido su poder, su fuerza,
porque la movieron, porque la cabeza estaba viendo para la montafa, vinieron
para rascarle, ahi la descompusieron...” [Montero, 2005:95].

5. Piedra de la Serpiente (1z-32)

La Piedra de la Serpiente’ se ubica a 400 m al sureste del Monolito del Conejo,
aqui encontramos labrado lo que parece una cruz punteada de tradicion teoti-
huacana; segiin Iwaniszewski, cuando la registré estaba en mejores condiciones
que en 2009, cuando visitamos el lugar por una denuncia de vecinos de Ame-
cameca. Destacan sus dimensiones, pues presenta una superficie alisada que

4 Registrado por Montero (2007) como 1z-19, utm 14 Q 527623 2113782, 2570 msnm.
> La registramos con la clave 1z-32, urm 14Q 528254 2113689, 2618 msnm.
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Figura 8

Campesinos de Amecameca rinden culto al ancestral monolito.

ocupa un drea mayor a los 9 m?. Lamentablemente, por la erosién no es posible
una mejor descripcion. Esta serfa la segunda piedra con estas caracteristicas en
el area, la otra est4 a un lado del Monolito del Conejo, también presenta una su-
perficie plana en la parte superior en donde fueron tallados mas de doscientos
puntos siguiendo un patrén de circulos y lineas, puede confrontarse una des-
cripcién més detallada en Meléndez [2006:151]. Segtin nuestros guias locales
hay otra piedra con iguales caracteristicas en el drea, al interior del bosque; no
obstante nuestra intencién por registrarla no la pudimos encontrar.

Para Iwaniszewski [v. Meléndez, 2006:151-153], la cruz punteada junto
al Monolito del Conejo® no presenta ninguna alineacién solar o lunar, por
lo cual considera que estaba asociada a cuestiones numéricas y no necesa-
riamente astrondmicas, aunque si a cdlculos calendérico-astronémicos rela-
cionados con rituales de adivinacién vinculados con la fertilidad. Conside-

¢ En este trabajo es denominado “El Pedregal de Tomacoco” con el registro AM-008.
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rando que esta cruz punteada corresponde a la tradicion teotihuacana, para
Twaniszewski la inscripcién de la primera trecena del tonalpohualli sobre el
monolito fue una metafora de reutilizacion del espacio por grupos asentados
en la regiéon de Amecameca durante el Posclasico tardio.

En la Piedra de la Serpiente buscamos también algtn alineamiento solar
siguiendo los patrones punteados, pero la alteracién de la superficie no per-
mite trazar ning(n trayecto, por lo cual nos concentramos en el horizonte. Lo
mas representativo del perfil oriental es el amanecer para el dia de paso cenital
del sol que sucede sobre el Amacuilecatl (Los Pies de la Iztaccihuatl), y para el
ocaso de este mismo dia el sol se oculta sobre la ladera norte del Sacromonte,
continuando con el horizonte poniente se destaca la puesta del sol para el equi-
noccio sobre el volcan Tlaloc, y para el solsticio de invierno sobre el cerro Hui-
pilo, cercano a Ozumba. Estas aproximaciones las hemos realizado en gabinete
pues la arbolada que rodea al sitio hace imposible cualquier observacion.

Figura 9

b\ oy 20K AR o 2 3 N
B s NN 5; 1 D )“

il o B

La Piedra de la Serpiente. Apenas perceptibles en la superficie se aprecian algunos
de los puntos que formaron una cruz punteada.
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6. Piedra del Sol (1z-31a)

A una distancia de 2.5 km al noreste del Monolito del Conejo,” en un denso
bosque alternado por rocas erréticas siguiendo el camino que conduce a la
Cueva de los Brujos, vecinos de Amecameca® nos condujeron hasta un mono-
lito® que en primera instancia muestra dos rostros humanos realizados con una
traza y elaboracion sencilla. El entusiasmo cambié cuando en la cara noreste
de la gran roca nuestros amigos retiraron el musgo que cubria y preservaba la
superficie y fueron apareciendo trazos cada vez mas complejos; salt6 a la vista
lo que parecia un chimzalli'® de 80 cm de didmetro, su disefio es conocido, pues
repetidas representaciones de estos escudos militares las encontramos en el
Cédice Mendocino: se trata de un quetzalcuexyo chimalli: una rodela asociada
a diferentes atuendos de guerreros mexicas.

El escudo contiene asociaciones miticas de las cuales el guerrero, junto
con su atuendo, obtiene su fuerza. En el caso que nos ocupa, reconocemos
cuatro lunas que en el Cédice Mendocino se ilustran en color amarillo, son
lunas de oro.!! En este cédice se han identificado doce tipos de trajes militares
diferentes y cuatro tipos de escudos, de los cuales el quetzalcuexyo chima-
lli es el mas comin y podia estar asociado a cualquier indumentaria militar
[Zagoya, 2000]. Segin Cervera [2004:68], el quetzalcuexyo chimalli que se
conserva en el Museo Nacional de Historia fue una modalidad de escudo que
solo era utilizada por guerreros mexicas en ceremonias religiosas y no para
la guerra. Estos escudos mexicas que tienen el emblema de la “nariz-luna”
aparecen con frecuencia con minimas variaciones a lo largo del registro tribu-
tario del Cédice Mendocino [Ross, 1985]. La cuestién es por qué aparece este
modelo simbélico en un aislado paraje de Amecameca; obviamente tiene un
significado de proteccidn o religioso que no podemos concluir en este ensayo.
Posiblemente servia como delimitacién de territorios o marcaba rutas de pe-
regrinaje a la montana por parte de feligreses identificados con este atuendo.

7 Lo registramos con la clave 1z-31a, utm 14Q 530300 2114398, 2805 msnm.

8 Agradezco la confianza por haberme conducido y mostrado este sitio a don Aniceto Cérdoba Péez, dofa Vir-
ginia Cérdoba Castillo, don Gumersindo Cérdoba Castillo y don Moisés Vega Mendoza.

? Alcanza mds de tres metros de alto y diez metros de largo.

1% Escudo de madera y algodén cubierto de plumas y mosaicos, este elemento defensivo marcaba segtin sus
adornos la categorifa de quien lo portaba.

' Esta forma nos recuerda a la nariguera lunar dorada denominada yacameztli, que porta la diosa Mayahuel, en
la ldmina 16 del Cédice Borgia.
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La Piedra del Sol muestra en una de sus caras la representacion de un chimzalli de 80
cm de diametro, que en su disefio es similar al guetzalcuexyo chimalli que se conserva
en el Museo Nacional de Historia (abajo) (Fototeca Museo Nacional de Historia).
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Figura 11
g:, .;3?:;;‘ & n-r:‘s'.ia ¥ formad’

Izquierda: el escudo denominado quetzalcuexyo chimalli asociado a diferentes atuen-
dos militares mexicas. Derecha: jefe militar mexica porta un quetzalcuexyo chimalli
acompanado de su lanza con navajas de obsidiana y galas militares segtin su rango
[Cédice Mendocino].

A unos cuantos metros de esta piedra, otra de menores dimensiones
(IZ-31b), al lado de un camino de terraceria que muestra una figura de 40
cm, mira al oeste, que bien podria ser un ehecarop:lli [Lépez Lujan, comu-
nicacién oral, 2009].

7. El Chimalli (IZ-29)
Antes de que registraramos el petrograbado anterior con el quetzalcuexyo
chimalli, vecinos de Santa Isabel Chalma, en el afio 2008, nos mostraron lo que
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para ellos era la talla de un chimalli.? En una roca erratica en la ladera este del
cerro Ococla, registramos —con Iwaniszewski y colaboradores— un disefio
circular de 20 cm de didmetro, con ocho volutas que se tuercen al interior
enmarcando una circunferencia al centro del disefio. Por su orientacion al este
consideramos importante tomar la lectura perpendicular al motivo, resultando
un azimut de 113° con un minimo porcentaje de alteracidn, pues en el 4rea se
registrd variacion magnética. En el horizonte oriente destaca el Popocatépetl
y los cerros Venacho y Amalacaxco, pero el solsticio de invierno no llega al
Popocatépetl y s6lo alcanza la ladera norte del cerro Amalacaxco. Mas al norte,
buscando mas coincidencias, la capa forestal impide toda posibilidad, pero en
gabinete hemos encontrado que la Iztaccihuatl guardaria un perfil significativo.

Figura 12

o o
WM
Iwaniszewski realizando el registro del petrograbado al que algunos vecinos llaman

el Chimalli.

12 Catalogado con la clave 1z-29, urm 14Q 525737 2118529, 2520 msnm.
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Al igual que en el caso anterior de la Piedra del Sol, en superficie no hay cera-
mica ni algtin otro material arqueoldgico. Junto a la piedra encontramos restos
de ropa en lo que parece un uso ritual contemporaneo. A mds de trescientos
metros, sobre el camino de terraceria, se formé en el nudo de un arbol una
silueta que recuerda a la Virgen de Guadalupe.

8. Cueva de la Pasién (IZ-20)

La Cueva de la Pasion? se localiza al somonte del volcan Iztaccihuatl, justa-
mente donde la pendiente termina y se inicia el cono aluvial a 3000 msnm.
Vecinos de Amecameca nos condujeron, en 2004, a unos cantiles con pinturas
rupestres. El sitio lo conocen como Cueva de la Pasién; afirman que, en el
afo de 1922, Juan Ruiz hizo “un pacto” con el demonio: entregando a su
esposa, pedia ser el mejor constructor de vigas de madera de la region. La
leyenda se entreteje con la Cueva del Negro, 2.5 km al sureste. Cuando Juan
Ruiz hizo el pacto, se recargé en las pefas y sus manos quedaron marcadas
en la roca. Las demas pinturas vinieron después sin explicacién alguna. Al
margen de esta narracién podemos apreciar que los motivos corresponden a
un culto subalterno que bien puede considerarse como magico, de los siglos
XIX y XX. En superficie encontramos ceramica tipo Rojo Texcoco, lo que da al
sitio un caracter ancestral. Por todo el cantil, que en si es un abrigo rocoso,
se multiplican los pozos de saqueo por debajo de las pinturas.

Figura 13

* 2

Motivos de la Cueva de la Pasién. Izquierda: probable rostro de Tlaloc. Derecha:
disefios alusivos a la crucifixién.

13 Catalogado con la clave 12-20, utm 14 Q 532087 2112387.
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9.La Aldea (1z-21)"

Cercano al cantil de la Cueva de la Pasion, encontramos una concentracién de
tiestos en el paraje La Puerta, en los alrededores de Amecameca a 2860 msnm.
Durante la prospeccion del flanco po niente, en 2004, encontramos cerdmica
doméstica dispersa en una amplia planicie. La cerdamica no es diagndstica pero
se reconoce prehispanica. Por la altitud que guarda el sitio consideramos que
corresponde a los restos de una comunidad agricola del somonte.

Figura 14

. <
Sacromonte J .
Amecameca 12-31ib

)

“er

Amecameca y sus alrededores destacando los sitios expuestos en esta entrega.

Consideraciones finales

Una region con un acervo histérico tan amplio requiere un estudio sistematico
e interdisciplinario, por lo tanto, la intencién de este trabajo corresponde a
un registro parcial con la intencién de que estudiosos abocados a la region de
Amecameca consideren continuar los estudios de los sitios aqui senalados.

1. Registrado con la clave 1z-21, utm 14 Q 531663 2111710.
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PATRIMONIO CULTURAL DE
LA ALTA MONTANA MEXICANA!?
DOS PERSPECTIVAS

Norma Hernandez Zarza!
Ada Lilia Magaia Castillo?

¢ Como pueden comprar o vender el cielo, el calor de la tierra?
Nos parece una idea extraia. Si nosotros no somos

los duerios de la frescura del aire, ni de los reflejos del agua.

¢ Como podrian comprirnosla?

Cada parte de esta tierra es sagrada para mi pueblo. ..
Sabemos que el hombre blanco no comprende nuestra manera
de pensar. Para él una parcela de tierra es igual a otra,

pues es un extranjero que llega de noche y

toma de la tierra lo que necesita.

La tierra no es su hermana, sino su enemigo,

y cuando la ha conquistado, continiia atin mds lejos.

Abandona la tumba de sus antepasados y no le preocupa.E

' Arqueéloga por la ENaH, integrante del subproyecto Montanismo ENaH, adscrito
al Proyecto Eje Conservacién del Patrimonio Cultural y Ecoldgico en los Volcanes, ENAH-
DEH, INAH.

? Pasante de la licenciatura en Arqueologfa de la ENAH, integrante del subproyecto
Montanismo ENAH, adscrito al Proyecto Eje Conservacién del Patrimonio Cultural y Ecolé-

gico en los Volcanes, ENAH-DEH, INAH.
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Roba la tierra a sus hijos, y no le importa.

La tumba de sus ancestros y el patrimonio de sus hijos caen en el olvido.
Trata a su madre, la tierra, a su hermano, y al cielo,

como cosas que se compran, roban, venden, como ovejas o perlas brillantes.
Hambriento, se tragard la tierra, y no dejard sino un desierto.

JEFE INDIO NOAH SEATH

Este articulo tiene por objeto mostrar dos vertientes y la importancia de pre-
servar el patrimonio cultural de la alta montana, el cual comprende las ma-
nifestaciones de los pueblos que le han rendido culto, y la interaccién que
han establecido con el medio ambiente y su entorno social. Se hace también
alusién a algunos riesgos que enfrenta, asi como a los preceptos intangibles que
dan pauta a valorizar lo tangible que esta inmerso en €.

Lo intangible de la alta montana (Norma Hernindez Zarza)
La montafa, por ser el objeto de estudio de algunas sociedades del presente
y del pasado, nos ha permitido conocer la relacién de reciprocidad que ha
establecido el hombre con la naturaleza mediante lo tangible. Por medio del
vestigio material, se tiene acceso a identificar esta relaciéon que se manifiesta
por la correspondencia que existe entre el sistema ideoldgico y los mecanismos
representativos de las comunidades que le han rendido culto a través del tiempo.
De este modo se logra interpretar los procesos que han transformado a este
paisaje natural en paisaje arqueolégico.*

Por lo tanto, para hablar de patrimonio de montafia debemos conocerlo y
entenderlo como simbolo’ y unidad, que encierra una serie de percepciones
mentales que, plasmadas en los vestigios materiales por haber sido utilizados

? Segtin la unesco (Edwin R. Harvey), el patrimonio cultural es el “conjunto de bienes, muebles e inmuebles,
materiales e inmateriales, de propiedad de particulares, de instituciones y organismos publicos y semipublicos, de la
iglesia y de la Nacién, que tengan un valor excepcional desde el punto de vista de la historia, del arte y de la ciencia,
de la cultura en suma, y que por lo tanto sean dignos de ser conservados por las naciones y pueblos conocidos por
la poblacién, a través de las generaciones como rasgos permanentes de su identidad” [www.nuevamuseologia.com.
ar/Glosario.htm]

“ De acuerdo con Felipe Criado [1999], se debe entender al paisaje como un espacio social construido y creado
por la objetivacién sobre el medio en términos espaciales de la accién social —intencional 0 no— que manifiesta en
las précticas sociales y en sus productos y/o efectos que tienen al mismo tiempo un componente material e imaginario.

> “El simbolo puede ser definido como una cosa cuyo valor o significado le es adjudicada por quien la usa”
[White, 1964:42].
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para cubrir algunas necesidades, nos dan acceso al cédigo ideolégico que
subyace a la constante reconstruccion del culto hacia ella y a la comprension
de las formas culturales de esas comunidades.

En virtud de ello, como investigadora de la cultura material, me interesa
estudiar todo lo relacionado con el patrimonio de montafna® porque, siendo
éste un paisaje social construido, me adentra al conocimiento de cédigos
heuristicos que me permiten percibir y entender los significados otorgados.

A partir del trabajo antropoldgico, sugiero que la idea principal que se
ha tenido hacia la montana, como propone Durkheim [1960], se desarrolla
sobre un precepto sobrenatural que deriva de un concepto de orden natural
que nos adentra al sistema especifico de significados que se le han adjudicado
para solucionar necesidades personales, familiares y sociales.

Siendo ésta la premisa predominante, de acuerdo con las caracteristicas y
particularidades de los objetos encontrados, se ha propuesto que la montana
como simbolo ha tenido significados que estan dirigidos al 4mbito militar,
doméstico y ritual, es decir, que estan conceptualizados como punto de vi-
gia, morada, adoratorio, marcador astrondmico para el calendario agricola o
como hogar de los dioses.

Esto ha generado la creacion de una condicion sagrada y de respeto, cau-
sando que las culturas de montafa tengan una gestion sobre ella que obedece
a factores internos —como los familiares— y externos —como integrantes de
una sociedad— que, expresados en la creacion y apropiacion de bienes cul-
turales de diversa naturaleza (como la organizacion, los materiales, el cono-
cimiento, la apropiacién de lo simbdlico y por lo tanto, de lo emotivo) estan
construyendo la manera de concebir la vida, creando un enlace ideolégico a
través de la idea de cémo esta construido su mundo exterior, enlazando el

¢ “Toda sociedad histéricamente formada y delimitada se asume a si misma como heredera de un patrimonio
cultural enriquecido y transformado por sus generaciones precedentes. Este patrimonio estd integrado por elementos
culturales de diverso tipo: bienes materiales, entre los que destaca de manera particular un territorio preciso; cono-
cimiento; formas de organizacién social; cédigos de comunicacién y expresion; una subjetividad a partir de la cual
es posible la convivencia y las lealtades indispensables para mantener y reproducir la vida social. Todo este repertorio
de rasgos culturales que se consideran propios estd articulado y tiene sentido para el grupo social porque se organiza
con base en lo que podemos llamar una ‘matriz cultural’, es decir, un esquema bésico que ordena la percepcién y la
relacién con el mundo. Con este patrimonio cultural el grupo hace frente a sus problemas, los comprende e intenta
resolverlos; y también, a partir de este repertorio de elementos culturales propios, define sus aspiraciones, formula sus
proyectos y procura resolverlos” [Bonfil, 1989:398].

91



NorMa HERNANDEZ ZaRZA + ADA LiLia MaGata CASTILLO

simbolo, el concepto, la percepcién mediante el sentido y el significado en
particular.

Por lo tanto, el simbolo se convierte en el “universo” de las personas que
le rinden culto, es decir, interpretan a la montafa bajo los preceptos que pro-
puso Leslie A. White [1964], diciendo que el culto hacia ella ha dependido
del simbolo y, asimismo, ha sido éste quien les ha dado perpetuidad a sus cul-
turas mediante un lenguaje articulado. Por lo tanto, el patrimonio indigena,’
expresado a través del tiempo, ha facultado la preservacion de las tradiciones
rituales que se ejercen en la montana, y ha permitido la resignificacién de los
simbolos.

El patrimonio de la montafa, al estar conformado de manifestaciones
tangibles e intangibles, nos permite identificarlas y definirlas cuando las uti-
lizan para expresarse; por ello, ninglin acto realizado puede entenderse en
forma aislada, puesto que son factores que pertenecen a un conjunto de valo-
res culturales previamente establecidos que manifiestan la interaccion creada
entre el ser humano, el paisaje y su entorno social.

Asimismo, es importante considerar que para entender y preservar este pa-
trimonio tangible e intangible, es necesario familiarizarnos con los significados
y valores que le han otorgado, porque no ha sido suficiente el simple hecho de
concebirlos o interpretarlos por la forma fisica, también debemos comenzar
a conceptualizarlos mediante caracteres rituales: es por esta via que es posible
interpretar la dualidad entre lo natural y sobrenatural que se manifiesta en
ella. De acuerdo con lo propuesto por Descola [2001], la idea que concibe al
entendimiento de la naturaleza (en este caso, la montana como paisaje natural)
ha sido construida mediante la atribucién de comportamientos y capacidades
humanas por el hecho de concederle cualidades animicas.

7 Para describir este patrimonio retomaremos lo elaborado por la doctora Erika Irene Daes [1997]: “el patri-
monio indigena comprende todos los objetos, lugares y conocimientos de la naturaleza o el uso de los cuales ha sido
transmitido de generacién en generacion, y el cual es considerado como perteneciente a un pueblo particular o su te-
rritorio. El patrimonio de un pueblo indigena también incluye objetos, conocimiento y literatura o trabajos artisticos
que puedan ser creados en el futuro basados en este patrimonio [...]. El patrimonio de los pueblos indigenas incluye
toda propiedad cultural mévil segtin definicién de las primeras convenciones de la UNEsco; todo tipo de trabajos
literarios y artisticos, tales como danzas, canciones, ceremonias, simbolos y disefios, narraciones y poesia; todo tipo
de conocimiento cientifico, agricola, técnico y ecoldgico, incluyendo plantas tnicas, medicinas y el uso racional de
flora y fauna; restos humanos; propiedades culturales inmuebles, tales como lugares sagrados, sitios de significaciéon
histérica y enterratorios; y documentacién de los pueblos indigenas, patrimonio sobre filmaciones, fotografias, cintas

de video o0 audio”.
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Patrimonio indigena

En cuanto a concebirla como patrimonio indigena, tal vez a muchos inves-
tigadores causara inquietud, porque actualmente el culto a la montafia es
realizado por grupos mestizos; sin embargo, antropoldgicamente se justifica
con la premisa de que las culturas por ser dindmicas han tenido que enfrentarse
a transformaciones y, por supuesto, las que se dedican al culto a la montana
no han sido la excepcion.

Aunque este dinamismo social ha causado variaciones en las formas de rendir
adoracién (al anadir nuevos elementos culturales a los preexistentes o sustituirlos
de acuerdo con las condiciones de cada situacién en particular), atin es posible
identificar y rastrear algunas particularidades que han sido perdurables hasta
nuestros dias. Al menos asi lo muestran las fuentes histéricas y la memoria co-
lectiva.

Por lo tanto, decimos que, en primer lugar, no se ha excluido ni modifi-
cado la relacién que existe entre lo natural y lo sobrenatural; segundo, que
siguen compartiendo una serie de pensamientos acerca de los fenémenos
cotidianos que le atafien; y, tercero, que han conservado algunos habitos,
ideas y maneras de hacer las cosas. Por todo esto, apuntamos que dichas
sociedades han estado recolectando a lo largo de su historia un cimulo de
elementos culturales,® provenientes de épocas prehispanicas, y que han ido
haciéndolos suyos por alguna razén,’ asegurando, de esta manera, una tra-
dicién indigena,' su subsistencia, la reproduccién y distincién de una ge-
neracion a otra.

Los infortunios del patrimonio de la montafia

Uno de los factores que ha desfavorecido la conservacién del patrimonio de
la montana ha sido el dinamismo cultural, porque al ser un paisaje arqueo-
légico y, por lo tanto, un espacio social construido, se convierte en un “lugar
pluricultural”.!! Para empezar, la manera de ver a la montafia entre una perso-

8 Ideas, experiencias, bienes materiales y prestigio entre otros.

? Ya sea porque las han adoptado, creado, heredado, obsequiado y regalado.

1% Apuntado por Zolla, la onu ha mencionado los bienes que integran el patrimonio de los pueblos indigenas:
“los conocimientos, las taxonomifas, las técnicas de manejo de los ecosistemas, las lenguas, los lugares sagrados, los
rituales, los sistemas normativos de disefios artesanales” [Cabrera Torres, 2000:63].

! Entiéndase como un lugar donde han convivido diversas culturas.
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na que le rinde culto, un montafista, antropdlogo, arquedlogo, etnélogo o un
ciudadano comin es diferente, porque existe una desigualdad en los sucesos
de acceso a los bienes culturales de ésta, y porque habitualmente consideramos
como patrimonio lo que conocemos mejor, lo que es mas nuestro y/o lo que
apreciamos por formar parte de nuestra vida.

En este sentido, no se ha logrado apreciar y respetar al patrimonio de la
montafa porque algunas personas que no estan acostumbradas a manejar
este bien material y simbdlico, en ocasiones lo destruye, tira basura, pinta,
altera o se lleva algtin objeto material (litica, cerdmica, etc.) y/o recurso ve-
getal como un souvenir; asimismo, algunas personas que la perciben como
un lugar sagrado o de respeto actiian con un sentir ajeno, porque también
se llevan su “recuerdo” de la montafa, generando que ambas actitudes
sigan promoviendo al “patrimonio de la montafia” con un significado que
va mds orientado a identificarlo como “para unos” y no “para todos”.

Mientras se lleven a cabo estas acciones se estara reforzando esta idea y
asimismo, no se podra hablar de un patrimonio Gnico que nos introduzca a
las experiencias y memorias, porque estariamos reafirmandolo como el pa-
trimonio de “ellos”. Se desencadena entonces la resignificacién de respeto
sélo por aquello que es “nuestro”, dejando a la deriva lo que es ajeno. Por lo
tanto, los modos particulares de realizar el ritual, los espacios, objetos y acti-
vidades que construyen al patrimonio cultural de la montafa, seguira siendo
valorado solamente por aquellos que han generado una identidad con ella.
Sin embargo, el conocer los rituales y los acontecimientos que se suscitan en
la montana nos ayudaria a identificarnos con ella, porque la reconoceriamos
y la vivirfamos como “nuestra”.

Otro infortunio ha sido que a pesar de que la montafa estd considerada
como “paisaje arqueoldgico” y como patrimonio cultural y natural, algunas
instancias han llegado a dafar parte de éste en el desarrollo de sus proyectos,
sobrepasando en ocasiones sus propios preceptos que estian enfocados en
la proteccién de los valores arqueolégicos e histéricos que, supuestamente,
engloban la proteccién del ambiente.
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El papel de las instituciones ante la conservacion del patrimonio de alta
montana

La necesidad de encontrar alternativas para proteger el patrimonio ha gene-
rado la elaboracién y planeacién de estrategias, decretos y declaratorias que
no han sido muy utilizadas, aunque es la mejor via para su conservacién y
proteccion. Un ejemplo es el Programa de Capacitacién para la Proteccidon
del Patrimonio Cultural y los Recursos Naturales en Sitios de Valor Arqueo-
16gico, que describe Zolla [en Cabrera Torres, 2000:61]. La Ley General del
Equilibrio Ecoldgico y la Proteccién al Ambiente (LGEEPA), encargada de
proteger legalmente las 4reas valorizadas como representativas, establece:

Proteger los entornos naturales de zonas, monumentos y vestigios arqueoldgicos,
histéricos y artisticos, asi como zonas turisticas y otras dreas de importancia para
la recreacion, la cultura e identidad nacionales y de los pueblos indigenas (titulo
segundo, capitulo I, seccién I, articulo 45, inciso vi)... La Ley Federal sobre Mo-
numentos y Zonas Arqueoldgicos, Artisticos e Histéricos, su reglamento y demds
disposiciones aplicables en la materia, la Coordinacién Nacional de Operacion de
Sitios (CNOS-INAH) tiene un papel normativo de gestién y enlace entre los diferen-
tes agentes que intervienen, directamente, en el manejo integral de los sitios. El
INAH, a través de CNOS, establece la elaboracién de los planes de manejo y estra-
tegias de operacion de los sitios patrimoniales abiertos al pablico, para lograr su
conservacion integral y uso sustentable [Ley General del Equilibrio Ecolégico y

la Proteccién al Ambiente:11].

Asi como las Declaratorias Presidenciales de Zonas de Monumentos Ar-
queolbgicos®? en relacion con el Reglamento de la Ley Federal de Monu-
mentos y Zonas Arqueoldgicos, Artisticos e Historicos en el articulo 14 del
capitulo I, dice respecto a la competencia:

La competencia de los Poderes Federales dentro de las zonas de monumentos, se

limitard a la ‘proteccién, conservacién, restauracién y recuperacion de éstas’...

"2 En la Ley Federal de Monumentos y Zonas Arqueoldgicos, Artisticos ¢ Histéricos. Capitulo 1v, articulo 39,
se sugiere la siguiente definicién: “...es el drea que comprende varios monumentos arqueoldgicos, inmuebles, o en

que se presume su existencia’.
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Con esto queda claramente delimitado el nivel de actuacién del Instituto Nacio-
nal de Antropologia e Historia (INAH), que se restringe a normar y decidir sobre
los usos del suelo dentro de las zonas declaradas, sin modificar las formas de

tenencia hacia la tierra.

Otra manera de conservar el patrimonio es la experiencia y el conoci-
miento divulgado; por ejemplo, como montadista, en ocasiones he llegado
a convivir con algunas de las personas que le rinden culto a la montafa, por
medio de la observacién conozco cémo se realiza esta practica; sin duda,
ese conocimiento por ser un objeto cultural y nuevo se ha incorporado a mi
patrimonio, es decir, algunos elementos que constituyen al culto que desco-
nocia y me eran ajenos, ahora los hago “mios”. En términos de patrimonio
cultural, genera que comparto algunos significados que le han otorgado a la
montafia como simbolo y a los bienes tangibles e intangibles de las personas
que le rinden culto, identificando que esto se debe a que la he sentido y vi-
vido como “mia”, porque al ser considerada de esta forma ya tiene consigo
el significado semejante al de “ellos”.

Esto genera que al considerar “mios” a los objetos culturales de la monta-
fia, que fueron otorgados por “ellos”, manifiesto, por una parte, una relacién
colectiva con esos bienes y que el significado que tienen lo comparto y que al
hacerlo mio forma parte de mi sistema cultural. Con esto no se pretende de-
cir que todo lo que observemos tenga que ser percibido como patrimonio, al
entender que subsisten diversos patrimonios culturales y varios conjuntos de
bienes tangibles e intangibles, los significados se reinterpretan segtin nuestro
momento y situacion, lo cual, ocasiona que el significado del objeto se dé por
una interpretacién individual y no colectiva.

Patrimonio natural de la montana

El paisaje arqueoldgico de la montafia actualmente se encuentra catalogado
como patrimonio natural,” y pertenece a las denominadas Areas Naturales
Protegidas (aNp)."* Otra instancia que se ha encargado de salvaguardar este

13 “El patrimonio natural de la nacién contiene, dentro de sus limites geogréficos, recursos naturales renovables
y no renovables, y especies de flora y fauna que por su valor ambiental son considerados como tnicos” [Dominguez,
2000:11].

' De acuerdo con el articulo 44 de la LGeEPA, 19665 considérase Areas Naturales Protegidas “a las zonas del terri-
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patrimonio es la Procuraduria Federal de Proteccién al Ambiente (Profepa).”
Sin embargo, existen algunos paisajes arqueoldgicos de montafia que atin no se
encuentran dentro de este programa, por lo que es importante inscribirlas para
conservarlas y protegerlas. Una de las funciones de la Comisién Nacional de
Areas Naturales Protegidas (CONANP) es “expedir el certificado de los predios
que se destinen voluntariamente a acciones de conservacion y preservacion
de los ecosistemas y su diversidad” [zbzd.].

Lo material de la alta montafia mexicana (Ada Lilia Magana)'®
El origen de la cultura se da cuando un grupo busca la satisfaccion de diversas
necesidades, esto se veri reflejado mediante multiples manifestaciones de ésta,
expresiones palpables que pueden persistir a través de los tiempos en forma
material y otras permaneceran en la memoria por la tradicién oral, a su vez,
ambas formaran la identidad de un grupo.

El término cultura es definido por E. B. Tylor [en Topete, 2008:137] como
“el conjunto complejo que incluye conocimiento, creencias, arte, moral, ley,
costumbre y otras capacidades y habitos adquiridos por el hombre como
miembro de una sociedad”. Asimismo, como menciona Beals, puede significar:
“herencia social o las cosas que los hombres aprenden cuando son entrenados
dentro de un grupo humano en particular” [en Garcia Mora, 1988:951; es decir,
serdn actos que se transmitirdn, aprenderan y repetiran generacionalmente.

torio nacional y aquéllas sobre las que la Nacién ejerce soberanfa y jurisdiccién en las que los ambientes originales no
han sido significativamente alterados por la actividad del ser humano, o que requieren ser preservadas y restauradas”
[Dominguez, 2000:73]. “Proteger los entornos naturales de zonas, monumentos y vestigios arqueoldgicos, histéricos
y artisticos, asi como zonas turisticas, y otras dreas de importancia para la recreacion, la cultura e identidad nacional
y de los pueblos indigenas” [ibid.:56].

1> “Vigila y verifica el cumplimiento de los objetivos de proteccién, conservacién y desarrollo sustentable de
la biodiversidad y el entorno natural de las zonas, monumentos y vestigios arqueoldgicos, histéricos y artisticos, de
los procesos econémicos, sociales y de investigacién que realizan los particulares, grupos sociales e instituciones que
incidan en el ANP, y que estos mismos procesos permitan la generacion, rescate y divulgacion de conocimientos y
vestigios arqueoldgicos, histdricos y artisticos y otras dreas de importancia para la recreacién, la cultura e identidad
nacional y de los pueblos indigenas” [ibid.].

10 [...] el concepto de alta montana varfa segtin la vegetacion, el clima, la altitud y a la latitud geogrifica. En
Mesoamérica, la zona de intervenciones humanas para la montana abarca desde los 2700 msnm y culmina en la zona
meridional del bosque de tipo hartwegii, a 3800 msnm... Por lo tanto, la alta montaia en México estd por arriba
de los 3900 msnm, justamente donde ya no pueden prosperar los bosques, estd en una frontera ecoldgica ficilmente
perceptible en el paisaje. A pesar de ello, se toma en cuenta algunos sitios de menor altura en el somonte y mesomonte

por encontrarse relacionados con los rituales de las partes altas de la montana [Montero, 2002: 147].

97



Norma HERNANDEZ ZARZA + ADA Liria MacaNa CasTiLLo

Este conjunto complejo y herencia social de diversos componentes, para
su transmision, elegidos entre unos u otros, contardn con un valor signifi-
cativo para el grupo y esta herencia plasmada material o inmaterialmente,
resultado de las manifestaciones culturales, serd lo que denominemos patri-
monio cultural.?

Es asi como prestamos atencidn al patrimonio cultural de la montana pa-
tente por las practicas culturales en los albores de México; las investigaciones
y resultados que se han llevado a efecto y se estan haciendo actualmente en
torno a ellas son un legado de suma importancia para la antropologia. Sin
duda alguna, surge un querer saber mas sobre ese patrimonio cultural locali-
zado en la alta montafia mexicana.

Vestigios materiales en la alta montana

A muchos investigadores puede que no les resulte extrafo el hecho de que
existan vestigios materiales arqueoldgicos, histéricos y contemporaneos locali-
zados en la alta montafa mexicana; sin embargo, para el ptblico no especialis-
tale puede resultar de gran novedad saber que dichos vestigios se encuentran
en lugares de dificil acceso inmediato para el hombre.

El culto a la montafa se ha visto reflejado en diversas expresiones ma-
teriales halladas en la alta montafia, vestigios que han sorprendido a los
afortunados que los han tenido frente a sus ojos: fascinacién, a su vez, que
ha traido consigo multiples incégnitas y que, por fortuna, ha tenido como
consecuencia favorable el hecho de que las investigaciones sobre estos te-
mas se hayan acentuado.

A lo largo de la historia, se han aportado datos valiosos para los estudios
de la alta montafia en México, desde los primeros hallazgos realizados por
Desirée Charnay, en 1857, hasta los més recientes. Estos resultan cada vez
mas complejos debido a las diversas problematicas que se van suscitando
y que ponen en peligro constante el patrimonio cultural de la alta montana
mexicana.

Como en los casos de una herencia familiar que es pugnada por todos,
en ese conflicto se ve constantemente el patrimonio cultural material de
todo el mundo, en particular el mexicano: todos querran tener, en cada épo-

17 v. nota 3.
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ca distinta, parte de él, y resultara entonces mas ardua aiin su conservacién
y proteccion.

El patrimonio cultural material hallado en las montafias, por las condicio-
nes propias en las que se encuentra, ha sido una zona de resguardo para su
conservacion; lamentablemente, por las mismas condiciones estard propenso
a ser destruido. Efectivamente, dicha destruccién se puede dar por diversos
factores fuera de nuestro alcance, como los climaticos, pero también por la
accién directa del hombre.

Nos referimos al saqueo como uno de los principales peligros a los que
se enfrenta todo el patrimonio cultural tangible y, en particular, el de la alta
montafia. Un saqueo “menor” se da cuando los vestigios son descubiertos
fortuitamente por una actividad de trabajo y que, por desconocimiento y
necesidad econémica, dicho vestigio es ofrecido a un precio azaroso. Pero,
en su mayoria, se puede dar por visitantes, turistas, algunos residentes y mon-
tanistas que desconocen dénde se encuentran, destruyendo restos arqueolé-
gicos al dejar leyendas graficas sobre ellos, o bien tomando como souvenir
algtin tipo de vestigio cultural o natural de la montafia. En ambos casos des-
conocen que las evidencias al ser movidas de su lugar de origen, sustraidas o
destruidas, las descontextualizan llevandose o alterando valiosa informacién
que termina siendo irrecuperable.

En el otro extremo tenemos al saqueo “mayor”, donde jsi existe el co-
nocimiento sobre la importancia de lo depositado ahi!, suscitando saqueos
fraguados incluso con maquinaria para la sustraccion mas precisa de los ves-
tigios para venderlos en lo que se conoce como mercado negro a precios muy
por encima de lo azaroso. Existen pobladores que llegan a denominarse co-
loquialmente “moneros” o “guaqueros”,'® quienes ubican los lugares donde
saquear en los sitios arqueolégicos, y luego ofrecen los vestigios a turistas o a
quienes ven con cierto interés la adquisicion de los mismos.

La tecnologia despliega también un papel importante en esto, ya que para

'8 En Colombia se conoce como guaquero o huaquero a la persona que busca los entierros indigenas, tam-
bién llamados guacas o huacas, para beneficiarse econémicamente de sus hallazgos. Usualmente, sus métodos de
excavacién son destructivos, impidiendo un estudio arqueolégico posterior de la tumba saqueada. La guaquerfa
ha dilapidado ampliamente los patrimonios histéricos y culturales de los paises en los que tiene lugar, generando
un perjuicio general para la sociedad. El guaquero o huaquero basa sus busquedas en métodos arcaicos y, a veces,
metafisicos. En México a estas personas se les conoce como moneros las cuales llevan a cabo las mismas prdcticas

[http://diccionario.sensagent.com/guaquero/es-es].
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algunos el acceso a la informacién a través de medios como internet sobre
evidencias arqueoldgicas de un lugar u otro, resultaria de su agrado para el
enriquecimiento de su sapiencia y admiracién, mientras que para otros resul-
ta una fuente valiosa para detectar sitios donde poder saquear; desafortuna-
damente es algo que como investigadores se nos escapa de las manos.

Por supuesto, ningtin tipo de accién que amenace al patrimonio cultural
sera aceptado. Si existen saqueadores es porque existen quienes adquieren el
producto de su “trabajo” —clientes privados o museos, por ejemplo—, los
cuales teniendo una gran solvencia econémica en lugar de adquirir reproduc-
ciones certificadas, buscan obtener piezas Gnicas de valor incalculable para
coleccién personal, aunque después dichos actos se vean disfrazados con el
registro de dicha coleccion ante el INAH.Y

Es comun escuchar una frase popular que busca justificar el saqueo, por
supuesto errénea: “¢que se lo lleve otro? jmejor me lo llevo yo!” jPor cudn-
tas personas no habra pasado en mente esta frase, cudntas la habran llevado a
cabo y cudnto no se habra perdido! Los vestigios materiales que se vieron en
estos casos, o en los anteriores mencionados, quedaron descontextualizados
y pasaron a ser piezas de arte prehispanico guardados en cajas, o exhibidos
en vitrinas de casas o con suerte, en alglin museo; pero, en si misma, la pieza
dard muy poca informacién de su procedencia (Figura 1 y Figura 2).

Asi, el patrimonio mexicano, que en ocasiones todos consideramos como
nuestro, en cuestiéon de proteccién termina siendo de nadie.

Sobre la proteccion del patrimonio arqueoldgico en México
Mucho se ha hablado sobre ciertos personajes que se han llevado piezas fuera
del pais, la amplia coleccion perteneciente al general Desirée Charnay, u otros
personajes como Diego Rivera que compraron piezas en el extranjero con el
afan de recuperarlas, ambos casos controversiales, respectivamente.

Las primeras ordenanzas que se dieron sobre los vestigios materiales

9 «

Seccién 1: El Registro de Bienes Muebles. El registro de estos bienes consistentes en piezas arqueolégicas que
estdn en poder de particulares, empresas, asociaciones civiles, organismos descentralizados, etcétera, es para legalizar
su tenencia, evitar el comercio que prohibe la ley y lograr el control de las mismas, respetando los derechos de con-
cesién de uso, que son nominativos e intransferibles, sélo por causas de muerte, en cuyo caso la nacién procurard la

recuperacién de las piezas, por ser de propiedad nacional” [v. Aguirre Valdés, 1980].
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atafien al afio 1536 y siempre favorecieron a la Corona espafiola.?’ Como
sabemos, con la conquista se dio una de las mayores destrucciones y por
tanto, pérdidas del patrimonio arqueoldgico; sin embargo, de cierta manera
las ordenanzas coloniales fueron benéficas ya que por la avaricia hacia esos
“artefactos”, como se les denominaba, se recuperaron y conservaron muchos
vestigios, aunque infortunadamente ahora se encuentren fuera del pafs.

Después de un largo periodo, con la aparicion de la Coatlicue en 1790 y
la piedra del sol, entre un ambito socio—politico muy caracteristico, comenzd
a tornarse cierto interés hacia los vestigios arqueolégicos, debido a la idea
de apropiacion criolla de un pasado glorioso; pueblos que a través de sus
colosales obras reflejaban su gran magnificencia, pronto se daria cabida a
una nueva identidad, la cual estaria por conformarse con la guerra de inde-
pendencia.

Con la nueva etapa de un México independiente, se dio mayor inte-
rés hacia el patrimonio arqueoldgico: se decreté la formacién del primer
Museo Nacional en 1825, con las antigliedades encontradas en la Isla de
los Sacrificios, y ademds se publicé la ordenanza de enriquecerlo, agra-
deciendo las donaciones de antigiiedades. Debido a la predicada fama
que se formé en Europa sobre los grandes monumentos provenientes
de México, se desat6 la desmedida extraccion de piezas, que fueron lle-
vadas al extranjero. Para frenar estas lucrativas actividades, en el afio de
1827 se cred el Arancel para Aduanas Maritimas y de Frontera de la Re-
publica Mexicana, que asentaba en el capitulo 1v, sobre la exportacion:

41.- Se prohibe bajo la pena de comiso la exportacién de oro y plata en pasta,
piedra y polvillo, monumentos y antigiiedades mexicanas, ir la semilla de la cochi-
nilla no comprendiéndose en esta prohibicién la piedra y polvillo, siempre que su
exportacién en pequefio tenga por objeto enriquecer los gabinetes de los sabios 4
juicio y ciencia del gobierno general con, cuya licencia podran extraerse pagando

los derechos correspondientes.

21536-1579: “Ley IJ. Que los tesoros hallados en sepulturas, oques, templos, adoratorios, heredamientos de los

indios, sea la mitad para el rey, habiendo sacado los derechos, y quintos” [Lombardo de Ruiz, 1988].
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Coleccién Fundacién Cultural Armella. Olla Tlaloc
Pieza: 1978
Registro INAH 1323-1212
Origen: Regién altiplano central
Clasico tardio 600-900 dC
Medidas: alto: 13.9 cm, didmetro: 7.3 cm

Coleccién Fundacién Cultural Armella. Vasija Tlaloc
Pieza: 1839
Registro INAH 1323-1214
Origen: Regién altiplano central
Posclésico 900-1521 dC
Medidas: alto: 15.2 cm, ancho: 9.8 cm
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Este fue uno de los importantes avances claros para la proteccién del
patrimonio arqueoldgico.

A través de valiosos intentos para la proteccién del patrimonio arqueo-
l6gico y después de un arduo debate entre coleccionistas y antropdlogos, se
aprobd finalmente la “Ley Federal sobre Monumentos y Zonas Arqueoldgi-
cos, Artisticos e Hist6ricos”, declarada en 1972, resultado de la conjuncién de
leyes anteriores y debates donde participaron, entre otros, personajes como
Julio César Olivé (representante de la Asociacion Mexicana de Antropdlogos
Profesionales), Luis Ortiz Macedo (director del Instituto Nacional de Bellas
Artes y Literatura), Guillermo Bonfil Batalla (director del iNaH), Constantino
Rébago (director de la Academia de Ciencias y Artes), Raquel Tibol y Jaime
Litvak King (secretario de la Sociedad Mexicana de Antropologia), ademas
de los pintores David Alfaro Siqueiros y José Luis Cuevas.?!

Un patrimonio en conjunto

Se deja mucho de lado la importancia del paisaje natural, es decir el pa-
trimonio natural que comzprende formaciones fisicas, biolégicas y geoldgicas
excepcionales, hdbitat de especies animales y vegetales amenazadas, y zonas
que tengan valor cientifico, de conservacion o estético.?? Claramente los sitios
arqueoldgicos de la alta montana se encuentran en este apartado, desatinada-
mente se olvida y se vuelca la mirada sélo al vestigio material, por supuesto es
importante, pero olvidamos que dicho vestigio esta depositado en un “algo”,
en un paisaje, y que su alrededor marcé el porqué de ese vestigio. Lo natural
formo y forma parte de las practicas culturales, el patrimonio natural es tan
valioso que da sustancial informacién y que, sin él, el contexto arqueolégico
estaria incompleto o simplemente no existirfa, por lo cual también debe ser
tarea de todos, comenzando por los investigadores y seguido por los visitantes
el cuidarlo (Figura 3).

2! Julio César Olivé Negrete exigié la prohibicién para que los coleccionistas exportaran bienes arqueoldgicos e
insisti6 en la necesidad de considerarlos como propiedad nacional. También afirmé que, al no existir un registro de
todos los coleccionistas que posefan piczas arqueoldgicas, se podia hacer una legislacion que fuera retroactiva y que
los regresara a manos de la nacién [Transcripcién de la Audiencia publica en relacién con la iniciativa de Ley Federal
sobre Monumentos Arqueoldgicos, Artisticos e Histéricos y Zonas Monumentales, rollos 1-11].

22 Disponible en http//: www.unesco.org
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Rosa de la montaiia Teporingo de la montafa
Archivo fotografico Montafiismo ENAH 2009. | Imagen tomada de www.storage.msn.com

Reflexiones

Actualmente el “patrimonio de la montafna” se sigue viendo afectado por una
falta de respeto social y por decretos carentes de verdadero apoyo guberna-
mental, ya que no garantizan la “no alteracion de los vestigios”. Aunque exista
un reglamento de actuacion dentro del Instituto Nacional de Antropologia e
Historia, las autoridades federales limitan la regularizacién y decisién sobre
el uso de suelo dentro de las zonas declaradas sin modificar las tenencias de la
tierra; por tanto, urge una declaratoria que vaya dirigida hacia el uso de suelo.
Esto repercute en el hecho de que algunas personas no asuman un compromi-
so que les permita reconocer y proteger a este patrimonio como la evidencia
material del pasado.

Esto ha generado que algunas instituciones gubernamentales, estatales y
municipales sélo operen en forma eventual o parcial, ocasionando que todo
lo conferido en cuanto a proteccidn, investigacion, conservacién y difusion
de bienes arqueolégicos se quede en letra muerta junto con todos los esfuer-
z0s y recursos que han sido destinados para el beneficio del “patrimonio”: las
situaciones actuales nos sugieren que el protegerlo y conservarlo hoy en dia
es una responsabilidad que nos atafie mds a nosotros como sociedad civil.

Debemos tener en cuenta que cada grupo le dio y le dara diferentes valo-
res al patrimonio cultural, por lo que no para todos tuvo ni tendrd el mismo
significado. Por este hecho, cuando nos refiramos a la montafia y todo lo in-
merso en ella, debemos ser cuidadosos y respetuosos en su estudio. Ademas,
si tomamos en cuenta que la investigacion, proteccién y preservacion del
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patrimonio cultural material que estd a “simple vista” resulta ardua, en la alta
montafia lo es atin m4s, lo que no deberia resultar pretexto para no hacerlas,
ni mucho menos ignorarlas.

Sera tarea nuestra y de los investigadores dar a conocer toda esta riqueza
cultural hallada en las montafas mexicanas, protegerla y conservarla. De-
bemos frenar los sucesos que ponen en riesgo dicha riqueza, no permitir la
pérdida y destruccién de la misma, porque conocemos su valor y si bien se
hace “algo” por el patrimonio, esta claro que no es suficiente.
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Los GLACIARES DE MEXICO
PATRIMONIO NATURAL YCULTURAL DE LA ALTA
MONTANA

Ricardo Cabrera’

Glaciar

Crepita el glaciar del cielo,

se anuda al pecho liso de la luz
como una caracola incandescente.
El glaciar alisa los crdteres malditos
y se enfrenta al poder de la masacre
como un halcén de pico congelado
y unas pequeras alas de amuleto.
Sortea las pavesas de la tarde

con una pulsacion estéril, vaga

por los contornos de los cantos miseros
que dan la bienvenida a la tiniebla.
Se detiene con las anginas toscas

de ese cielo que al despuntar el dia

desangra amaneceres como un lipiz.

! Coordinador del subproyecto Montafismo ENAH, adscrito al Proyecto Eje Conserva-

cién del Patrimonio Cultural y Ecolégico en los Volcanes, ENAH-DEH, INAH.
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Y sueria al derretirse con la nieve,
enraizada en el espacio cosmico,

por quien renacerd en la noche nueva.
TeRESA DOMINGO CATALA

Deshielo

Vendrd el deshielo y se llevard consigo
todo el agua del amanecer que sobra. ..
TERESA DOMINGO CATALA

Poeta de Tarragona, Espafa

Introducciéon

El Eje Volcanico Transversal,? cordillera de volcanes que recorre el centro
del pais en una linea que va del occidente al oriente, desde el océano Pacifico
hasta el Golfo de México, alberga las tres montafias més altas de nuestro te-
rritorio, el Pico de Orizaba (5640 msnm), el Popocatépetl (5452 msnm) y la
Iztaccihuatl (5225 msnm).? Por arriba de los cinco mil metros, en las zonas de
alta montafia* se hallan extensiones de hielo vestigios de la dltima era glacial®

2 También conocida como Faja Volcdnica Transmexicana, se localiza cerca del paralelo 19 norte, empezé su
formacién hace millones de afios debido a la subduccién de la placa tecténica de Cocos debajo de la Placa Nortea-
mericana. El Eje sigue presentando intenso vulcanismo, basta citar la aparicién del volcdn Paricutin en 1943, en
Michoacdn, y la intensa actividad volcdnica del Popocatépetl en la tltima década.

3 Las tres montafas son el nicleo de parques nacionales custodiados por la Comision de Areas Naturales Protegi-
das de la Semarnat, la primera de ellas localizada en el Parque Nacional Pico de Orizaba, en los limites de los estados de
Puebla y Veracruz, y las dos restantes, dentro del Parque Nacional Izta-Popo-Zoquiapan al oriente del valle de México,
en los limites de los estados de México, Puebla y parte de Morelos.

“ Regién de montafia caracterizada por una elevada altitud y por rigurosas condiciones climatolégicas. Tradicio-
nalmente se habla de alta montana (en comparacién con la media montafia) cuando uno penetra a aquellas regiones
donde las condiciones atmosféricas son tales que existen ahf regiones permanentemente nevadas. Al norte y sur de los
trépicos este limite es muy bajo, por lo que se encuentran las condiciones de alta montana a altitudes relativamente
bajas (dos mil metros 0 menos), mientras que dentro de la zona comprendida entre ambos trépicos la altitud a que
se encuentran estas condiciones son mayores. Las caracteristicas de la alta montana son basicamente: 1. Altitud por
encima de la cual no es posible la vida vegetal perenne y la vida animal es bastante precaria. 2. Temperatura promedio
baja, lo que produce que las montafas tengan mantos perennes o estacionales de nieve y hielo. 3. Por lo general la pre-
sién atmosférica es muy baja, lo que ocasiona en la persona no aclimatada el “mal de montana” y otras enfermedades.
4. Radiacién ultravioleta muy elevada, por la cual la piel puede sufrir quemaduras en diferentes grados [v. montipedia.
com, glosario de montana y geografial.

> Esta era de hielo ocurrié durante el Pleistoceno, iniciado hace dos millones de afios y finalizado hace diez mil

afios debido a un cambio climdtico que provocé el aumento global de las temperaturas.
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Estas capas de hielo, llamadas glaciares,® estin desapareciendo rapidamente
debido al calentamiento global que est4 viviendo el planeta, a las actividades
humanas como la deforestacién y la sobreexplotacién de los ecosistemas de
altura, y a los gases tipo invernadero que expulsan las ciudades y pueblos que
rodean estas elevaciones naturales.

Los glaciares que se hallan en las montafias mexicanas son poco comunes,’
ya que la mayoria se localizan en latitudes superiores a los trépicos de Cancer y
Capricornio, mientras que los de mayor extension se encuentran cerca de los
polos norte y sur del planeta.® Por lo mismo, la conservacion de los glaciares
de México debe ser prioridad para la comunidad cientifica, declarandolos
patrimonio natural y cultural de México y el mundo, ya que, si bien estas
masas de hielo son resultado de procesos climaticos y ambientales, también
contienen evidencias de haber sido sitios de culto de las poblaciones indige-
nas que han habitado sus laderas a lo largo de miles de afios.

Montafiismo y antropologia en los glaciares de México

La practica de escalar la alta montana mexicana es una tradicién que lleva
mas de un siglo, ya que anteriormente se ascendia a los grandes volcanes con
otros fines, por ejemplo, para la extraccion de azufre’ o la explotacién de la
nieve.'® Los ascensos deportivos cobraron auge a mediados de la década de
los cincuenta impulsados por grupos de origen espafiol, que fortalecieron la

¢ Un glaciar es una masa de hielo formada por la cristalizacién de la nieve que tiende a bajar hacia los valles
debido al efecto de la gravedad.

7 Conocidos como glaciares tropicales, estdn situados entre el Trépico de Céncer y el de Capricornio, en una
gran franja alrededor del Ecuador. Estos glaciares son poco habituales por varias razones. En primer lugar, esta regién
es una de las mds cdlidas del planeta. En segundo lugar, en estas latitudes las estaciones pricticamente no existen y la
temperatura es cdlida durante todo el afio, provocando que précticamente no caiga nieve y, por lo tanto, sea dificil que
se acumule hielo. En tercer lugar, en los trépicos hay pocas montanas que sean suficientemente altas como para tener
temperaturas bajas que permitan a un glaciar establecerse. Todos los glaciares tropicales son relativamente pequefios
y se encuentran en las cotas mds altas de montafias aisladas, por esta razon son especialmente sensibles a los cambios
climdticos [v. Jankowski, Tropical Glacier Retreat.RealClimate.org].

8 Los glaciares de Groenlandia, Islandia, Noruega y el norte de Canadd, en el hemisferio norte, junto con los
hielos de la Antdrtica, como la Barrera de hielo de Larsen y los glaciares del Mar de Amundsen, representan 99% de
los hielos terrestres.

? En 1519 Diego de Ordaz, por érdenes de Herndn Cortés, ascendié el volcdn Popocatépetl para conseguir
azufre y convertirlo en pélvora.

19 En los siglos xvi1 y xviit los habitantes de la regién de Chalco Amecameca, ascendian al Iztaccihuatl y Popoca-
tépetl para extraer hielo y llevarlo a la Ciudad de México para la venta de helados [Pdez, 2007:149-158].
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cultura de escalar montafias [Lipkau, 2008:70-80]. Estos intentos consolidaron
las tradicionales rutas de ascenso a los tres volcanes mas altos de México, citan-
do, para la Iztaccihuatl las rutas de Chalchoapan," de “los pies”,"? y Ayoloco.?
En el Popocatépetl la ruta mas buscada por los expertos montafistas desde esas
décadas hasta principios del siglo xx1' fue la via directa, localizada en la cara
norte de la montana.”” La misma empieza en la canada central, que discurre
por una serie de pedregales hasta llegar a los glaciares Norte y Ventorrillo, a
casi cinco mil metros de altura, donde continta por zonas de hielo y nieve hasta
alcanzar el pico de Andzhuac, maxima altura del volcan, a 5452 msnm. Para el
Pico de Orizaba las rutas mas buscadas fueron por los “arenales” de la cara
sur y la travesia del glaciar de Jamapa en su ladera norte.

Montafiismo y cultura

En los dltimos afios, arquedlogos y antropdlogos han decidido voltear la mirada
hacia las altas cumbres mexicanas y ascender a ellas para llevar a cabo estudios
relacionados con el culto al agua, la cueva y la montafia, dando como resultado
el surgimiento de un montafismo cultural, concepto que combina la escalada
deportiva con estudios antropolégicos de la alta montana. Asi, los actos rituales
llevados a cabo en los glaciares mexicanos por poblaciones indigenas meso-
americanas son ahora posibles de estudiar desde la perspectiva arqueolégica
y antropoldgica gracias al enroque con el deporte extremo. Desde esta nueva
vision cientifico-deportiva, la alta montafia se ha convertido en un nuevo y vasto
campo de estudios antropoldgicos donde la sacralizacién de la montafia, por
parte de los pueblos que habitan sus laderas desde hace cientos de afos, es
elemento fundamental para entender el simbolismo de estos pueblos.

" La ruta cldsica inicia desde el pueblo de San Rafael, localizado en las faldas noroccidentales de la Iztaccihuatl
y discurre por los bosques de pino hasta llegar debajo del “pecho” del volcdn.

2 Esta ruta inicia en el lado suroccidental de la montafa, precisamente bordeando la cumbre de
Amacuilecat], también conocida como de “los pies”, de ahi el nombre, para continuar hacia los picos
de las rodillas, el glaciar de la panza y la cumbre principal, localizada en el glaciar del pecho.

'3 Esta ruta, localizada en la ladera occidental de la montana, es de las mds dificiles de escalar, ya que discurre por
el glaciar del mismo nombre, el que presenta fuerte grado de inclinacién.

1 Desde los eventos eruptivos ocurridos en diciembre de 1994 hasta el afio de 2009, los ascensos al volcin han
sido prohibidos.

1 Esta ruta es de las que presentaba mayor grado de dificultad debido a que en la dltima parte del recorrido se

realizaba en zonas de glaciares con pendiente pronunciada.
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Los glaciares de México

La Iztaccihuatl

En 1958, durante el Afio Geofisico Internacional, el arquedlogo y montais-
ta José Luis Lorenzo' realizé las primeras investigaciones en los glaciares
mexicanos, registrando nueve para el volcan Iztaccthuatl, ubicados en los
picos y laderas mas altas de la montafia.'” Cincuenta afios después, las masas
de la “cabeza”, el “cuello”, las “rodillas”, paredes occidentales y paredes
orientales, han desaparecido, quedando en su lugar una zona de terreno
pedregoso que sélo se cubre de nieve cuando ocurren intensas tormentas.

Figura 1

En las cumbres de las rodillas los casquetes de hielo han desaparecido completa-
mente. Archivo: Montafismo ENAH [abril, 2009].

1¢ Arquedlogo de origen espafiol, fue director del Departamento de Prehistoria del 1NAH en el periodo de 1961
a 1978.

17 Los glaciares del pecho y de la panza se localizan precisamente en dos antiguos conos volcdnicos.

111



Ricarpo CABRERA

Como se apuntd, los picos de las “rodillas”,'® localizados a 5050 metros de al-
tura estdn desprovistos de hielo. Lo mismo ocurre en las alturas de la “cabeza”
y el “pecho”, donde existian paredes de hielo visitadas por expertos escala-
dores de alta montafia. Entre estos dos picos, en la zona conocida como “el
cuello”, existia un pequefio glaciar, ahora terreno rocoso, ya que las capas de

hielo han desaparecido por completo.

o~ SRR AR .

Vista hacia la cumbre principal de la Iztaccthuatl desde el glaciar de la panza. N6-
tese que en la pared rocosa ya no cuelga hielo glaciar. Archivo: Montafiismo ENAH
[abril, 2009].

Los glaciares sobrevivientes
En la actualidad perviven tres glaciares en la Iztaccihuatl, el del “pecho”,
situado en la cumbre principal del volcan a 5225 msnm," la planicie de

'8 Los picos y glaciares de la Iztaccihuatl reciben nombres de diferentes partes del cuerpo humano, ya que desde
la época prehispdnica la montana ha sido percibida como un ser antropomorfo, una mujer, una diosa. En los pueblos
que habitan sus laderas se le llama la Volcana y doia Rosita.

1 La masa glaciar del pecho cubre uno de los crateres del volcdn.

112



Morapas pE TLALoC
Los GLACIARES DE MEXICO. PATRIMONIO NATURAL Y CULTURAL DE LA ALTA MONTANA

hielo de la “panza” a 5100 msnm, y el glaciar de Ayoloco, estos dos dltimos
se fusionan en la ladera occidental. Los tres casquetes de hielo siguen siendo
afectados por el aumento constante de temperaturas y no es raro observar de
una temporada a otra su decrecimiento, apareciendo hielo delgado en algunas
zonas. Dicho fenémeno acelera el deshielo de la montafia, reduciendo su

extension en 16% desde que José Luis Lorenzo los estudié en 1958.

En los tdltimos cincuenta afios el glaciar de Ayoloco ha retrocedido mas de cien
metros. Obsérvese como en su parte superior se conecta con el de la panza.
Archivo: Montanismo ENAH [abril, 2009].

Glaciares del Popocatépetl

En sus estudios glacioldgicos, José Luis Lorenzo registré tres grandes forma-
ciones de hielo en las alturas del Popocatépetl, con grandes grietas y caver-
nas congeladas de hasta cincuenta metros de profundidad. Los tres glaciares
conocidos como Norte, localizado en esa cara de la montana, Noroccidental
y Ventorrillo iniciaban aproximadamente a 4900 metros hasta llegar practi-
camente a la cumbre, a 5452 msnm, fusionandose en temporadas invernales
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cuando aparecian temperaturas bajas extremas. En la actualidad s6lo quedan
verdaderas reminiscencias de los mismos, debido no sélo al calentamiento
global del planeta, sino también a la actividad volcanica que ha registrado la
montafia desde 1994, provocando un rapido proceso de fragmentacion que
ha dejado bloques de hielo intermitentes en los tres glaciares.

Cara norte del Popocatépetl, donde hace cincuenta afios confluian los glaciares Nor-
te, Ventorrillo y Noroccidental, actualmente fragmentados. Archivo: Montafismo
ENAH [septiembre, 2009].

Pico de Orizaba®

El volcan Pico de Orizaba, ubicado al oriente del Eje Neovolcanico, alberga
el casquete glaciar de mayor extension en la Republica Mexicana. Conocido
como glaciar de Jamapa y ubicado en la cara norte de la montafa,?" inicia a

2 Llamado en la época prehispdnica Citlaltépetl, palabra de origen nahua que significa “Cerro de la Estrella”.
2! Los glaciares en México se localizan en la ladera norte de las montafas debido a que los vientos boreales son

predominantes, provocando con ello mayor condensacién y acumulacién de nieve y hielo.
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una altura de 4900 metros y continta hasta la cumbre a 5640 msnm. En cotas
mas bajas, el deshielo de este cuerpo glaciar provoca la aparicién del rio que
lleva el mismo nombre, el cual atraviesa el centro del estado de Veracruz
hasta desembocar en el Golfo de México. A esta masa de hielo se le unen dos
lenguas glaciares relativamente pequefias llamadas Chichimeco y del Toro,
que presentan pocos cientos de metros de extension.

Figura 5

El glaciar de Jamapa en la cara norte del Citlaltépetl. Se aprecia el poco grosor del
mismo. Archivo: Montafnismo ENAH [mayo, 2008].

Origenes de los rituales de montana

Desde tiempos inmemoriales las elevaciones naturales del centro de Méxi-
co han sido percibidas como lugares sagrados por los pueblos con raices
mesoamericanas debido a que en la mentalidad del indio el origen de las
aguas que regaban sus campos estaba precisamente en lo alto de los cerros,
pasando a ser elementos de culto y convirtiendo a la montafia en la morada
de los dioses de la lluvia, Tlaloc y Chalchiuhtlicue.
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La montana pasé a ser, entonces, el lugar de la abundancia, donde se
conceden los deseos y pedimentos de las personas, y donde habia que llevar
a cabo rituales encaminados a pactar con las deidades de las alturas a las que
se pedia una buena temporada de lluvias, ya que al final de éstas las cosechas
de los pueblos serfan abundantes.

Culto a lIa montaia en los glaciares mexicanos

La Iztaccihuatl

En los glaciares de la Iztaccihuatl se han encontrado rastros de un culto a
la montafia que se remonta a mas de quinientos afios.?? Si bien es cierto que
las evidencias arqueoldgicas relacionadas con el culto al agua, la cueva y la
montafia han aparecido en los diferentes pisos altitudinales de la misma,
desde bosques, cafiadas, barrancas y tundra de montana,? los lugares sagrados
de los pueblos mesoamericanos incluian también las cumbres y glaciares de
los volcanes mexicanos [Iwaniszewski, 2007:9-28]. En 1998 se recuperaron
en el glaciar del pecho bastones de madera serpentiformes vinculados al
dios Tlaloc,? junto a ptias de maguey que servian para el autosacrificio de
los practicantes de dicho ritual [Twaniszewski y Montero, 2007:95-111]. El
hallazgo se realizo en la parte sur del citado casquete de hielo a 5215 metros
de altura, convirtiéndose en el sitio arqueolégico més alto de la Republica
Mexicana. El lugar, que se encuentra entre la cumbre y un desfiladero que
desemboca en la parte inferior del glaciar Ayoloco, debié ser uno de los sitios
mas sacralizados por parte de los pueblos mesoamericanos, debido a que
se localiza en lo mas alto de la montafa, siendo visible desde los diferentes
valles que la rodean. En la década de los ochenta, montafiistas encontraron
en el mismo glaciar fragmentos de cerdmica ritual relacionada al dios de la
lluvia Tlaloc, figurillas antropomorfas y restos de silbatos de barro [Velazquez
Cabrera y Murillo Soto, s/a], lo que lleva a pensar en una compleja ceremonia
que se llevaba a cabo en la misma cima del volcan.

22 La cerdmica encontrada en el glaciar de la cumbre por los montanistas del cam pertenece al complejo Azteca
111, muy comun en el centro de México durante el Poscldsico tardio.

 Para una consulta a profundidad de los sitios arqueoldgicos de los volcanes véase el Atlas Arqueoldgico de la Alta
Montasia Mexicana, de Ismael Arturo Montero.

% Conocidos también como cetros Tldloc, debido a que estaban dedicados a este dios.
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Culto en los glaciares del Popocatépetl

Existen evidencias de que los glaciares del Popocatépetl fueron lugares sa-
grados para los grupos humanos que habitaban sus laderas, ya que en el
afo de 1987 José Manuel Casanova, montanista de la UNAM, reporté haber
hallado fragmentos de obsidiana en un lugar llamado Teopixcalco, ubicado
al inicio del glaciar del Ventorrillo a una altura de 4970 metros, justo donde
empieza el deshielo del glaciar.?? El lugar del hallazgo es parte de una ruta
natural que se inicia en la cafada central de la montafa y contintia hasta
la cima de ésta —conocida entre los montafiistas como “directa”—, por lo
que pudo haber sido uno de los sitios mas sagrados del volcan. Asimismo, el
doctor Arturo Montero reporta, en el Atlas Arqueolégico de la Alta Montaria
Mexicana, sitios con evidencias culturales situados sobre la ruta anterior-
mente descrita. Estos sitios arqueoldgicos, Nexpayantla a 4320 metros de
altura, Tenenepanco a 4100 msnm y las Lomas de Nexpayantla a 4020 msnm
—a decir del doctor Montero— formaron parte de una ruta procesional que
probablemente terminaba en la cumbre de la montafna.

Citando a Domingo Francisco de San Anton Mufién Chimalpahin, cro-
nista indio de Chalco durante el siglo xv1, se puede observar la importancia
de las méaximas alturas del Popocatépetl, ya que hace referencia a un sacer-
dote que sube a la cumbre de la montana:

Y este Chalchiuhtzin fue el que trepé arriba del Popocatepetl,
buscando propiciar la lluvia,

porque por entonces sol y sequia habian cobrado fuerza

y habia hambre y necesidad, segin el saber de los ancianos.
All4 [arriba] se flagelo el Chalchiuhtzin

Segtin refieren los ancianos,

lleg6 bien hasta la mera cabeza,

hasta arriba del Popocatépetl y alli se flagelo.

El fue el tinico que pudo llegar de aqui,

de Tecuanipan Amaquemecan [Chimalpahin, 1965:1471.

% Los glaciares Central y Ventorrillo confluyen en este lugar donde en su parte baja inician su deshielo, formdn-

dose arroyos que descienden por la canada central de la montana.
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El historiador indigena también escribio:

Aqui est4 el agua y el monte,

aqui el altar de los jades,
Amaquemecan. Chalco,

en el lugar que es ejemplo,

junto a los cafaverales,

en la orilla del bosque,

en la cercania de las nieves donde se dice Poyauhtlan,
en el lugar de las nieblas,

en el patio florido,

en el patio de la niebla,

donde vive la codorniz blanca,

donde la serpiente se enrosca,

junto a la morada de los tigres,

en Tamoanchan,

en el lugar de nuestro origen,

donde las flores se yerguen...

aqui vinieron a establecerse

los sefiores chichimecas,

los sacerdotes,

los principes [Villa Roiz, 1997:126-127].

En el poema Chimalpahin hace referencia a Poyauhtlan como “el lugar
de las nieblas” que, si bien varios cronistas del siglo Xvi como fray Bernar-
dino de Sahagtun [1984] y fray Juan de Torquemada [1977] identifican a
este toponimo con la sierra de Perote, el Pico de Orizaba o el monte Tlaloc
[Murillo, 2007:57-58], es interesante asociarlo con un lugar del Popocatépetl
llamado Nexpayantla, el cual se encuentra debajo de un promontorio roco-
so llamado Flecha del aire, al noroccidente de la montafna y que confluye
con el glaciar del Ventorrillo, lugar que continuamente se cubre de niebla.
Nos dice el poeta de Chalco: “en la cercania de las nieves, donde se dice
Poyauhtlan”. Esta referencia etnohistérica puede hacer mencién a la prefe-
rencia ritual que representaban los glaciares del Popocatépetl, importancia
que puede verse en la actualidad en los templos de montafia que existen
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cerca de los limites inferiores de los glaciares, como el santuario del “om-
bligo”, en la cara este del volcdn, ubicado en la zona de transicién entre el
pastizal alpino y la zona de tundra de montafa,® a 4450 metros de altura y
al que acuden tiemperos de la ladera poblana de la montafia, Las Cruces, en
la ladera nororiental en la ruta de los arenales y situado a mds de 4500 msnm,
y el templo conocido como el Rostro Divino del Popocatépetl, ubicado en su
ladera sur, donde se transita de la media a la alta montana.

En el volcan Iztaccihuatl existe otro templo en los limites inferiores de la
zona de alta montana. El lugar llamado la Casa de Dona Rosita esta situado
en la ladera oriental de la cumbre de Amacuilecatl, y se encuentra en la base
de una cascada que desciende del valle Mirapuebla situado cerca de los picos de
las rodillas donde hace unas décadas existieron glaciares.

Los glaciares de México, patrimonio olvidado

El planeta esta presentando sefiales de vivir un cambio climatico global, las
temperaturas promedio anuales son uno o dos grados mas altas en relacién con
afios pasados. En las regiones ecuatoriales se estan presentando sequias mds
prolongadas, mientras que en las zonas boreales los inviernos se estan volvien-
do mas cortos y menos extremos que los experimentados en décadas pasadas.
Esto ha provocado que los glaciares del mundo hayan tenido una considerable
reduccién, provocando que los casquetes polares se fragmenten y dejen a la
deriva icebergs que al navegar a latitudes mas ecuatoriales se derritan.

En la cordillera de los Alpes los glaciares también estdn desapareciendo,
en sitios donde se practican deportes invernales ha sido necesario crear nieve
artificial para que la economia no colapse; un claro ejemplo es el glaciar de
Unteraar, ubicado en los Alpes suizos, el cual ha tenido un retroceso de dos
mil metros en lo Gltimos cien afos. En los andes sudamericanos el proceso de
deshielo es similar, un ejemplo es el glaciar boliviano de Chacaltoya, donde en
la década de los noventa se practicaba descenso de esqui, actualmente la masa
de hielo ha desaparecido por completo [Appenzeller, 2007:4-17].

Los glaciares de México parecen seguir el mismo camino: investigadores
de la unaM? promedian veinte afios como maximo para que desaparezcan las

%6 Vegetacién Talofita, compuesta de musgos y liquenes, entre otras.

¥ Hugo Delgado Granados, investigador del Instituto de Geofisica de la unam, y Lucio Cdrdenas Gonzdlez,
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capas de hielo del Iztaccihuatl y el Pico de Orizaba. En el Popocatépetl
los casquetes de hielo que colgaban de sus pendientes son ahora pequefias
reminiscencias que pueden desaparecer en diez afios debido a la intensa
actividad volcanica.

Figura 6

Los glaciares de México, amenazados por el calentamiento global que afecta al
planeta. Archivo: Montafiismo ENAH [abril, 2009].

Los glaciares de México deben ser objeto de estudio y protecciéon debido
a la importancia y singularidad que representan, ya que durante mucho tiem-
po han sido reservorios de agua para los pueblos que habitan sus laderas. De
la misma forma son reguladores del clima regional, junto con el resto de los
ecosistemas de montafa. Desde la perspectiva antropoldgica, los glaciares
han sido vistos por los pueblos mesoamericanos como lugares sagrados don-
de se llevaban a cabo ceremonias relacionadas con la lluvia y la abundancia.
Es debido a esta importancia natural y cultural que los glaciares que atn

investigador del Cenapred.
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existen en las alturas del Pico de Orizaba, Popocatépetl e Iztaccihuatl deben
ser declarados Patrimonio de México y el mundo.
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CHAMANES, SUENOS Y ENTEOGENOS
EN LA SIERRA NEvaDA!

Julio Glockner Rossainz?

La presencia ancestral de revelaciones oniricas, el consumo
de plantas psicoactivas, la ejecuciéon de rituales propiciato-
rios asociados con los suefios y las visiones enteogénicas son
algunos de los rasgos culturales mds sobresalientes entre los
tiemperos de la regién de los volcanes. Este conjunto de
caracteristicas justifican, como intentaré mostrar, el empleo
del concepto chamanismo para calificar algunas de las prac-
ticas magico-religiosas que tradicionalmente se han llevado
a cabo por especialistas en el control del clima y la sanacién
de ciertas enfermedades en beneficio tanto de individuos
como de sus comunidades.

Entiendo aqui por chaman a toda persona que ha expe-
rimentado una muerte y una resurreccién simbdlicas como
signo de una apertura al mundo de lo sagrado. Una persona
que ha recibido un mensaje inicidtico de las deidades y el
don correspondiente, sea a través de los suefios, mediante
visiones enteogénicas, disciplinas fisicas o el padecimiento
de alguna enfermedad. Una persona capaz de mantener un
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vinculo permanente con la dimensidn espiritual que gobierna el mundo y a
los seres vivos, incluyendo los humanos, con una finalidad terapéutica, pro-
piciatoria, adivinatoria y sacramental.

Tienen cierta razén quienes se oponen al empleo del término chamanis-
mo por considerar que se ha hecho un uso disipado de él y, en consecuen-
cia, resulta poco ttil en la precisién de practicas rituales y cosmovisiones
vinculadas a ellas. Sin embargo, esta inconsistencia en su empleo no debe
conducirnos a su rechazo, al contrario, es nuestra responsabilidad como es-
tudiosos del fenémeno religioso aclarar su significado y demostrar su utilidad
conceptual. ¢Acaso el término mago, vinculado popularmente al espectaculo
circense, no corre el mismo riesgo? Pero no por ello vamos a desterrar del
lenguaje antropoldgico el concepto de magia. De proceder asi empobreceria-
mos cada vez més nuestro lenguaje.

Lo que aqui sugiero es que distingamos, entre los trabajadores del temporal,
a quienes efectivamente realizan practicas chamanicas, no por un simple afin
denominativo, sino porque el empleo del concepto nos remite a la comparacion
enriquecedora con sus semejantes ceremoniales en otras partes del mundo.

El consumo de entedgenos

Hasta ahora desconocemos con precisién a qué periodo se remonta el con-
sumo ritual o recreativo de plantas psicotrdpicas en la regién, no obstante,
algunas evidencias arqueoldgicas nos dan una idea de su antigiiedad. En Tla-
tilco, por ejemplo, se encontré un entierro del Preclasico medio con mas de
tres mil afos de antigiiedad. Se trata de un chaman sepultado al lado de dos
hongos de ceramica y metates de tezontle que eran utilizados para moler
plantas psicoactivas. También forma parte de este entierro una bella figura
conocida como “El acrébata”. El personaje esta acostado sobre su vientre,
con las plantas de los pies pegadas a la nuca, el cuerpo arqueado y sosteniendo
la barbilla con las manos, en una postura semejante a las del yoga hind que
estimulan el 16bulo temporal del cerebro para alcanzar estados extaticos.

En 1990, el arquedlogo Ratl Aranda encontré un interesante entierro en
lo que fue la isla de Xico, en la regién de Chalco-Amecameca. Se trata de un
“Centro de culto al volcdn” del Preclasico terminal (entre 200 afios a.n.e. y
300 d.n.e.) en el que se hall6 un conjunto de entierros entre los cuales destaca
un cuerpo sedente en cuya cavidad pélvica se encontré una semilla carboni-
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zada de ololiuhqui (Turbina corymbosa) [ Aranda, 1996; 1997].

Siglos después, en las laderas de los volcanes Popocatépetl-Tztaccihuatl, a
la altura de Tlalmanalco, se le rendia culto a Xochipilli, deidad solar de las flo-
res, la danza y el canto, en cuyo cuerpo, labrado en piedra volcanica, aparecen
esculpidas algunas de las plantas psicoactivas que mds se utilizaron en el mun-
do mesoamericano: teonanacatl (Psilocybe aztecorum), coaxihuitl y su semilla
ololiuvhqui (Turbina corymbosa), tabaco (nicotiana tabacum), sinicuichi (He:-
mia salicifolia), cacahuaxéchitl y su flor, poyomatli (Quararibea funebris).

El descubrimiento de esta flora enteogénica, hecho por Gordon Wasson,
se acompané de otro importante hallazgo: la presencia de este tipo de plantas
y hongos en los murales de Tepantitla, en la antigua Teotihuacan. La asocia-
cién de los hongos con la deidad teotihuacana de la fertilidad y la lluvia llevd
a Wasson a relacionar los hongos sagrados que crecen en las laderas de la
Sierra Nevada, en donde Roger Heim descubrié una nueva especie (Psélocy-
be aztecorum Heim), con los nifitos que forman parte de la ornamentacién
del templo de Santa Maria Tonantzintla. Esta asociacién se sustenta, entre
otras cosas, por el nombre que reciben los hongos psicoactivos en la regién
de los volcanes: a-pipzl-tzin, que significa “nifitos de las aguas” [Wasson,
1983:165].

El consumo ritual de hongos y plantas que tienen efectos expansivos de
la conciencia fueron considerados invariablemente como actos demoniacos
durante el periodo virreinal, como puede constatarse en las crénicas de los
clérigos de los siglos xv1 y xvi. Con algunas excepciones, éste ha sido un
tema soslayado por los estudiosos de la religién mesoamericana o, en el mejor
de los casos, ha sido tratado como si fuese un apéndice, un rasgo curioso de
la ritualidad indigena. No obstante, la importancia que tuvo en las grandes
ceremonias del México antiguo queda expuesta en la Historia de México, es-
crita en 1574, donde André de Thevet menciona las ceremonias que celebraba
Netzahualcéyotl en honor a los dioses, en las cuales —dice— “se sembraba el
templo de rosas y flores y danzando de continuo delante de ellos, tanto los de
la ciudad como los vecinos préximos. De los cuales el demonio abusaba, ha-
ciéndoles comer cierta yerba que ellos nombran nandécatl, las cuales les ponian
fuera de sentido y les hacian ver muchas visiones” [Thevet, 1985:99].

La descripcién de Thevet nos muestra el vinculo que el consumo de en-
tedgenos tiene con la danza, las flores y el canto ceremoniales. La musica y
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el baile, potenciados por el empleo de plantas sagradas, generan un lenguaje
propicio para entrar en comunién con las deidades o, mejor, con el mundo
deificado. Esto ocurria también en los festejos por la coronacién de Tizoc y
Moctezuma 11, segtin las crénicas de Tezozomoc y fray Diego Duran, donde
puede leerse lo siguiente:

dan a los convidados hongos montesinos a comer, con que se embriagan, que
llaman cuauhnanacatl, y comido comienzan el canto en muy alto punto, que re-
tumba la gran plaza. Desde a un rato, les tornan a dar a comer de los hongos
borrachos, que comiendo dos o tres de aquellos mojados en un poco de miel
quedan tan borrachos perdidos que no saben de si. Y luego el canto en mis alto
punto que el primero... Y esto duré por espacio de cuatro dias y cada dia recibian
nuevos vestidos y mucho género de todas comidas, rosas, que no tenfan otra cosa
que hacer los naturales de Tierra Caliente sino traer cada dia rosas frescas [Duran
1, 1984:310, 416].

Por la crénica de un tal Gaspar de Covarrubias, gobernador de las minas
de Temazcaltepec, escrita en 1579, sabemos también que los indios matlat-
zincas tributaban a los sefiores de México “... todas las veces que se les pedia
hacerlo, dos o tres cargamentos de mantas de Neuquen, que son hechas
[con fibras] de un 4rbol llamado maguei, y daban hongos con los cuales el
pueblo se emborrachaba...” [Wasson y Heim, 1996:30]. De modo que para
las grandes festividades no sélo se consumian los hongos que estaban a su
disposicién en las laderas de la Sierra Nevada, sino que se proveian de los
hongos silvestres —¢o cultivados?— que crecian en otras regiones someti-
das al dominio mexica. Si la cifra que Tezozomoc menciona no es inexacta,
la cantidad de hongos que se requeria en las grandes celebraciones era fe-
nomenal. El autor de la Crénica mexicana menciona dos mil danzantes en
el patio de Huitzilopochtli los dias en que se festejaba el ascenso al poder
de Moctezuma 1:

Y luego apagaron las lumbreras que estaban en el patio para ubiese lugar para
todos, que eran mas de dos mil en la danza. Y antes de entrar en la danza los
extranjeros les dieron a comer hongos montesinos, que se embriagan con ellos, y

con esto entraron a la danza [Tezozomoc, 2003:385].
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Como puede verse, en estas referencias el consumo de entedgenos esta
en el centro mismo de la religiosidad mesoamericana, no sélo en los gran-
des cultos ptblicos, sino también —y esto me interesa subrayarlo— a nivel
cotidiano en las aldeas agricolas que rodeaban los centros urbanos. Fue ahi
justamente donde perduré hasta nuestros dias, vinculado con las pricticas
chamaénicas de sanadores, adivinos y propiciadores de la lluvia.

Sacerdotes y chamanes

En el mundo religioso mesoamericano existieron dos grandes variantes sa-
crificiales, practicadas también en la antigua Grecia, Egipto, Mesopotamia y
la India. Antonio Escohotado, siguiendo a Edward Tylor y a Marcel Mauss,
denomina a la primera regalo expiatorio, que consiste en el obsequio de una
victima a la deidad o a los seres espirituales a través del sacrificio. Lo que
motiva el acto de obsequiar es la idea de congraciarse con los seres sagrados
mediante un acto de reciprocidad simbélica, gracias al cual un individuo o
un grupo ofrecen algo a cambio de si mismos. Ese algo puede ser desde un
cabello arrancado de la cabeza o una gota de sangre extraida del cuerpo, hasta
un animal o una victima humana, la idea siempre serd la misma: aquello que se
ofrenda cubre una deuda. La religiosidad mesoamericana era exuberante en
sus donaciones, asi nos lo hacen ver las cronicas del siglo xv1 y las evidencias
arqueoldgicas que han desenterrado suntuosas ofrendas que comprenden
restos humanos y de aves, de fauna terrestre y marina, joyas, atuendos, objetos
rituales e infinidad de flores.

La segunda variante, llamada banquete sacramental, concibe el sacrificio
como un acto de participacién, que no sélo establece un vinculo entre lo
sagrado y lo profano, sino una unidad més alta entre los miembros de un
grupo. El complejo religioso ligado a esta variante emplea en forma sistema-
tica sustancias psicoactivas desde tiempos que se remontan a los paleohomi-
nidos, cientos de miles de anos antes de la revolucién neolitica [Escohotado,
2000:35, 42]. El 4gape enteogénico es entonces una de sus expresiones mas
relevantes, pues en él se consuma un rito de comunién entre los hombres y
de identidad de los hombres con los dioses. Esta forma sacrificial se vincula
con una naturaleza esencialmente animada que postula una co-pertenencia
de lo divino y lo humano. Desde luego que estas variantes no son excluyentes
y pueden coexistir, como ocurre en Mesoamérica, en forma complementaria.
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En los ritos expiatorios se llega a la divinidad valiéndose de los oficios del
sacerdote y la victima, mientras que en los de comunién sucede a través de
la ingestion de una planta o un animal en los que el dios ha encarnado. Esta
segunda practica es una de las caracteristicas del chamanismo. Coincido ple-
namente con las diferencias que ha sefialado Joseph Campbell para distinguir
al sacerdote del chaman. El sacerdote es un individuo iniciado socialmente,
instalado ceremonialmente como miembro de una organizacion religiosa re-
conocida en la que ocupa un cierto rango y actda como usufructuario de
un cargo que ostentaron otros antes que él. El chaman, en cambio, es una
persona que ha obtenido ciertos poderes propios como consecuencia de
una experiencia psicoldgica de caricter trascendental.

La nocién de sacrificio ha sido examinada en el mundo mesoamericano,
preferentemente bajo la forma de obsequio expiatorio, de modo especifico,
en la forma de sacrificio humano en sus diversas manifestaciones. Esta forma
sacrificial es caracteristica del sacerdote que celebra los grandes rituales pa-
blicos, y estoy convencido de que se ha soslayado al otro tipo de sacrificio, al
banquete sacramental, que a diferencia del anterior sobrevivié a la Conquista,
a los tres siglos de colonizacién en los que, lejos de desaparecer, se nutrié con
nuevos elementos provenientes del cristianismo europeo, hasta llegar a nues-
tros dias manifestandose en una rica variedad ritual en los pueblos indigenas
y campesinos a lo largo y ancho del pais. Este tipo de sacrificio, vinculado a
la figura del chaman, existia diseminado en el cuerpo social, actuaba en el
ambito doméstico, en la aldea agricola y el calpulli urbano, procurando res-
tablecer la salud, la fortuna individual y familiar, celebrado frecuentemente
para encontrar objetos o animales robados o perdidos, para lograr una buena
caza y recoger una cosecha abundante, para conocer las intenciones de un
adversario, para restablecer relaciones personales y comunales, entre tantas
otras preocupaciones y anhelos que acontecen en la vida cotidiana y que en-
cuentran en el consumo ritual de plantas sagradas un elemento eficaz para
enfrentar e intentar resolver las mds diversas circunstancias.

A finales de la década de los cuarenta del siglo pasado, el sefior Miguel
Barrios publicé en la revista Tlalocan el relato de dos trabajadoras del tem-
poral en cuyas historias personales se revelan con toda claridad las caracte-
risticas de la actividad chamanica. La sefiora Maria de los Santos se refiere al
acto inicidtico, a la muerte simbdlica y al contacto con el mundo espiritual,
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diciendo que el espiritu de la persona sobre la que ha relampagueado, o que
ha sido golpeada por un rayo y muere, va a reunirse con los demas espiritus
del aire y del agua a los lugares donde se realizan los rituales de peticiéon de
lluvias. Pero si el hombre o la mujer no mueren con el relimpago o el rayo y
“nomas queda desmayada —dice dofia Marfa— esa alma queda en el mun-
do y curara. Cuando queda desmayado con el relimpago, entre su aparente
muerte, alld ve como curar”.

La muerte simbdlica, que significa la apertura al mundo sagrado de los
espiritus, es al mismo tiempo la recepcién del don, la manera de comprender,
por primera vez, cémo se deben hacer las cosas aprendiendo directamente de
los seres mds competentes. A partir de esta iniciacién la vida del endonado
serd un permanente aprendizaje a través de diferentes vias: la revelacién oni-
rica, las visiones enteogénicas y las indicaciones de un guia. El guiador —dice
dona Maria de los Santos— siempre pregunta al iniciado si cree con fuerza en
la pedida de agua, si la respuesta es afirmativa, entonces se buscan los hongos
de agua, llamados Espiritus del Agua, y se le dan a comer crudos o hervidos
para que beba el caldo de los hongos. Al comer o beber esa pécima

uno cae dormido —dice dofia Maria— y dentro de ese suefio ve uno muchos
nifos, esos son los espiritus del agua (aguadores y regadores, trabajadores y cul-
tivadores); algunas veces ve uno mucha milpa, muchas calabacitas, muchas flores
y muchas cosas, todo reverdecido: todo eso quiere decir que van a producir los
campesinos; también eso quiere decir que eso se debe llevar como ofrenda u ob-
sequio alld donde se pedir la lluviecita; eso es lo que se da con los Sefiores Aires.
Cuando dentro del suefio no se ve nada —concluye dofia Maria— eso quiere

decir que ningin campesino hara producir [Barrios, 1949:64-66].

¢Es acaso una impertinencia imaginar que los campos de cultivo, los
jardines y el fértil verdor que describe dofia Maria Santos es similar a las
visiones enteogénicas que inspiraron a los pintores del mural de Tepantitla
en Teotihuacan? Por supuesto que noj; sin embargo, un persistente descui-
do —o lo que seria peor, una absurda autocensura—, han impedido que
estas analogias prosperen en el campo de la arqueologia, la etnohistoria y
la etnologia mexicanas. La imperdonable ignorancia de la obra de Gordon
Wasson o la poco ética utilizaciéon de sus descubrimientos, que exponen su
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informacién pero silencian su nombre, todo ello ha contribuido a colocar a
una distancia apenas visible estos temas y, en consecuencia, a oscurecer el
concepto de chamanismo que ayuda a su mejor comprension.

La otra trabajadora del temporal, dofia Teéfila Flores, a quien tuve el
privilegio de conocer, se referia a las visones que surgen cuando una persona
ha sido golpeada por el rayo llamandolas “suefios de muerte”. En el sueno
de muerte —decia— aparece cémo se debe curar y lo que se debe decir para
sanar a los enfermos. Ella fue golpeada por un rayo cuando era una nifia y es-
taba subida en un arbol de capulin. Cuando ya la daban por muerta despert6
buscando una jicara, como las que usan los pedidores de lluvia. Sus padres
comprendieron que al crecer se dedicarfa a trabajar con el temporal porque
habia sido elegida desde el cielo. Don Lucio Campos, de Nepopualco, Mo-
relos, tuvo en cambio un largo aprendizaje cuando a la edad de treinta afios
le cayd un rayo en el campo, mientras cuidaba a sus animales. Don Lucio
estuvo dos largos afos imposibilitado para cualquier actividad, acostado en
su cama y recibiendo constantes revelaciones en la que los espiritus, princi-
palmente santa Barbara, le ensefiaron cémo controlar el temporal [Glockner,
2001:305-308]. Ambos tuvieron una larga vida sirviendo a sus comunidades
con este oficio. Desafortunadamente, dona Teo murié, a los 97 anos, buscan-
do su varita de membrillo, con la que atraia las nubes y controlaba los vientos
y que un antropdlogo estadounidense se habia llevado a su pais. En una de
las tantas ocasiones en que la acompaiié a depositar una ofrenda en la vena
de agua de Xitomolco, al terminar el ritual nos sentamos a la sombra de unos
arboles a comer unos tacos y beber el aguardiente que llevaba uno de sus
acompanantes, de nombre don Juan. A los quince o veinte minutos de haber
tomado del vaso que me ofrecieron tuve la inconfundible sensacién de que la
bebida contenia psilocibina. Obviamente no comenté nada en ese momento,
pero al regresar, ya en casa de dona Teo, le pregunté si el aguardiente tenia
algo y me respondid con esa sonrisa picara que la caracterizaba: “No sé, don
Julio, hay que preguntarle a don Juan”. Atn conservo en un frasco los hon-
gos secos que usaba para pedir la lluvia en rituales nocturnos, ante el altar
de su casa, ella sola o apenas asistida por algtin familiar, durante los dificiles
periodos en los que no queria entrar el temporal y la cosecha estaba en riesgo
de perderse en los campos de cultivo.

Durante el verano de 2002 tuve oportunidad de participar en una cere-
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monia de este tipo, invitado por una congregacién de pedidores de lluvia del
estado de Morelos. No puedo relatar aqui los detalles de aquel ritual,! sélo
diré que se llevo a cabo en una situaciéon de extrema afliccion por el retraso
de las lluvias que no habian llegado hasta el 24 de julio. Fue entonces cuando
se decidid realizar un trabajo especial consumiendo hongos sagrados, con el
fin de que el Santo Espiritu de Dios revelara la causa por la cual se prolon-
gaba tanto la sequia. Generalmente, los hongos son vistos en suefios cuando
la situacién es dificil y este hecho es interpretado como un aviso de que
ha llegado el momento de consumirlos para hacer una consulta. Después
de colectarlos, presentarlos en el altar familiar, sahumarlos, distribuirlos y
consumirlos en medio de alabanzas y oraciones, el Santo Espiritu de Dios
descendi6 sobre una mujer para, a través de su persona y su voz, hacer algunas
observaciones sobre el mal comportamiento de algunos miembros del grupo.
Entre tanto, el mds experimentado de la congregacién hizo un recorrido es-
piritual por los diferentes cerros donde anualmente se colocan ofrendas hasta
que le fue revelado un par de lugares donde se encontraban maleficios que
impedian la llegada de las lluvias. En los dias siguientes se acudi6 a la cima de
esos cerros para limpiarlos y quitar los dafios y a finales de julio comenzé a
llover. Sin embargo, no todos pudieron beneficiarse con la lluvia, pues ya era
demasiado tarde para quienes habian sembrado en el mes de mayo.

Suefios

En todas las tradiciones religiosas el suenio desempena un papel fundamental
para establecer vinculos permanentes con la dimension espiritual del mundo,
recibir mensajes de los seres que la habitan, indicaciones rituales y, en el caso
de los chamanes, también la posibilidad de actuar en ella. Quiza sea conve-
niente mencionar que la tradicién antropolégica, al menos desde Edward
Tylor y atendiendo a la informacién etnografica de las mas diversas culturas,
afirma que el espiritu no es absolutamente inmaterial, sino que en las socie-
dades tradicionales tiene siempre un halo de materialidad.

Los espiritus —dice Robert Lowie— pertenecen a un orden de existencia distinto al

! Una descripcién de esa velada aparece en “Drogas y entedgenos. Reflexiones en torno a un problema cultural”
[Glockner y Soto, 2006].
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de los hombres, los animales y los minerales. No son, desde luego, inmateriales;
su entidad es, en cambio, menos vulgar que la de los cuerpos de los objetos fisicos
ordinarios; y este modo mis sutil de existencia corpérea es lo que puede denomi-

narse ‘espiritual’ en un sentido etnolégico [Lowie, 1983].

Decir que los espiritus no son inmateriales puede parecer un contrasen-
tido a los ojos de la tradicién judeocristiana, pero si nos remitimos con mas
detalle a sus cualidades en las sociedades tradicionales, veremos que los espi-
ritus comparten con los seres corpdreos varias caracteristicas propias de los
seres materiales, como consumir alimentos o, mejor dicho, “la esencia”, “el
aroma” de los alimentos, tener emociones y sentimientos y hasta la posibi-
lidad de embriagarse con el exceso de alcohol cuando indebidamente se les
ofrendan bebidas fuertes en los lugares sagrados.

En las sociedades tradicionales, que ordenan su visién del mundo se-
gtn la nocién de lo sagrado, el suefio es concebido como una condicién
existencial mediante la cual el durmiente puede experimentar un desdo-
blamiento de su ser, un desprendimiento de su propia entidad espiritual
que abandonari su cuerpo e ird al encuentro de lugares y seres espirituales.
Estos encuentros oniricos le daran al sofante la certeza, al despertar, de
que el mundo en el que vive no esta conformado tan sélo por lo que sus
sentidos perciben durante la vigilia, sino también por todo aquello que su
propio espiritu percibe durante la noche y que merece ser atendido e in-
terpretado con todo respeto y minuciosidad. Ese mundo espiritual no es
concebido como “otro mundo” ajeno y distante, sino mds bien como otra
forma de existir en el mismo mundo. Lo espiritual y lo material conforman
una sola y compleja realidad, un solo mundo en el que algunos especialistas
rituales, hombres y mujeres, han adquirido la facultad de actuar en ambas
dimensiones. Los suefios son, pues, una fuente inagotable de la que emanan
imdgenes, simbolos e indicaciones precisas en torno a las cuales se organiza
la actividad ritual de los chamanes.

En la tradicion nahua, segtin las fuentes consultadas por Alfredo Lopez
Austin, se le llamaba temiquiximati, “el conocedor de los suefios”, o temina-
mictiani, “el intérprete de los suenos”, al especialista encargado de traducir
los contenidos de las imagenes y las tramas oniricas consultando los tenzica-
matl o “libros de los suefios” [Lopez Austin, 1967:107]. Desafortunadamen-
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te, estos libros no sobrevivieron a la destruccién colonizadora y s6lo nos que-
dan algunos testimonios de su utilizacién, como la que hace fray Bartolomé
de las Casas cuando dice que “muchas cosas hacian o dejaban de hacer por
los suefios, en que muchos miraban, de los cuales tenfan libros, y lo que signi-
ficaban, por imagenes y figuras. Interpretabanselo los sacerdotes o maestros
que tenfan en aquel oficio” [Garza, 1990:45]. En el excelente estudio de
Mercedes de la Garza sobre el suefio y la alucinacién en las sociedades nahua
y maya se refiere a los adivinos Oxomoco y Cipactonal que aparecen en el
Cédice Borbénico, como a los chamanes primigenios creadores del arte de
interpretar los suefos. Yo anadiria que también de las visiones enteogénicas
entendidas como revelaciones divinas y no como alucinaciones.

Sahagiin hace también una interesante referencia a la importancia del
suefio cuando escribe sobre la fiesta de atamalcualiztl, que se celebraba cada
ocho afios y en la que se guardaba un riguroso ayuno de ocho dias en los que
s6lo se comia tamales hechos sin sal y se bebia agua clara.

A esta fiesta —dice el fraile franciscano— la llamaban ixnextiua, que quiere decir
buscar ventura; en esta fiesta decian que bailaban todos los dioses y asi todos los
que bailaban se ataviaban con diversos personajes, unos tomaban personajes de
aves, otros de animales y asi unos se transfiguraban como tzintzones (colibries),
otros como mariposas, otros como abejones, otros como moscas, otros como es-
carabajos; otros trafan a cuestas un hombre durmiendo, que decian era el suefio;

otros traian unos sartales de tamales... [Sahagin, 1982:157].

Este pasaje de fray Bernardino me parece particularmente relevante por-
que muestra con toda nitidez lo que eran “los dioses” en el mundo mesoame-
ricano: todo aquello que pertenecia a la naturaleza, incluyendo a los hombres
y sus suenos.

Timothy Knab ha escrito dos interesantes textos sobre los nahuas de la
Sierra Norte de Puebla en los que relata el viaje onirico que los chamanes rea-
lizan al Tlalocan, el inframundo, donde quedan atrapados los espiritus de los
enfermos. El curandero hace esta expedicion terapéutica con la finalidad de
rescatar el espiritu de su paciente y posteriormente reincorporarlo al cuerpo
del enfermo para que pueda recuperar la salud. Los paisajes, las ciudades y
los objetos que ahi se encuentran son semejantes a los del mundo material
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[Knab, 1991, 1998]. La restitucion del espiritu perdido, del tonalli segin la
tradicién nahua, y la consecuente sanacién del enfermo nos muestran con
toda claridad lo que Levi-Strauss llamé la eficacia simbdlica, es decir, la so-
matizacion, en este caso favorable al paciente, de una practica ritual en el
contexto de una cosmovision determinada.

Los espiritus son invisibles durante la vigilia, pero no lo son a lo que po-
driamos llamar la mirada onirica, que los encuentra en su propio mundo y los
reconoce bajo formas precisas y bien definidas. Cuando una persona ha sido
elegida desde “Lo Alto” para trabajar con el temporal —mediante la caida
de un rayo, una enfermedad, desmayos en circunstancias rituales, avisos en
suefios— su sensibilidad comienza a adquirir ciertas cualidades que le per-
mitiran experimentar algunos de sus suefios como auténticas revelaciones del
mundo espiritual. El sonante deber ejercitar estas cualidades a fin de lograr
lo que algunos chamanes de la regién llaman “agarrar el suefio”, que consiste
en procurar permanecer dormido introduciendo una firme voluntad de ac-
cién y control de la trama onirica. Si el sonante se despierta en medio de un
suefio en el que esta recibiendo un mensaje de los espiritus, es senal de que
debe corregir esa impericia que le impide actuar plenamente mientras duer-
me. Cuando el sofante controla su actuacién en los suefos, cuando puede
volar a voluntad propia, reconocer y combatir espiritus malignos, aliarse con
espiritus auxiliares, recibir mensajes de espiritus antepasados, adquiere plena
conciencia de que su propia persona esta integrada por la coexistencia de un
organismo corporal con una entidad espiritual que abandona temporalmen-
te su cuerpo para incursionar durante la noche en el mundo espiritual. Esa
dimensién se revela entonces, con toda su intensidad, a la percepcién de la
persona que sabe escuchar, mirar y desplazarse en un ambito en cuya existen-
cia confia plenamente, pues tiene ante si su contundente presencia.

La actividad onirica que revela la naturaleza del mundo espiritual es una
de las formas de la hierofania, precisamente porque hace patente el caracter
sagrado de este mundo. En el suefio que tuvo hace algunos afios un traba-
jador del temporal que vive en las laderas del volcian queda expresada la
naturaleza sagrada del Popocatépetl:

Que se abren las puertas del volcan y que me meto, que empiezo a revisar aden-

tro. Adentro es una iglesia muy bonita, muy grande, de veras. Alli cada santito tie-
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ne un cuidandero. Entonces yo anduve mirando adentro, todo lo que es el volcan
y llegué a un rinconcito donde se veia Nuestro Sefior Jesucristo, y el cuidandero
me dice: “te lo dejo en tus manos”. Era una imagen aqui asi, de la cintura para
arriba. Bueno, pues yo vi que me lo eché en la bolsa nada mas y segui caminando.
Anduve revisando donde estaba el sefor san Miguel Arcangel, el sefior san Ga-
briel, alli anduve mirando hartos santitos... Es que en el volcan hay todo. Ahi est4
Nuestro Sefior Jesucristo y a Fl no le hace falta nada. Ahi tiene de todo, semillas y
de todo. Ahf estd la abundancia y por eso tenemos que comer de ahi, del volcan.
Por medio de las nubes ya lo vienen a regar y ya nosotros tenemos el pan de cada
dia. Es como si lo trajeran de alld, porque riegan, porque en lo espiritual asf es, y

entonces, en lo material, también.

Geografia sagrada

Los nacimientos y las corrientes de agua, las cimas de los montes y las cuevas
han sido tradicionalmente lugares privilegiados para efectuar rituales. Estos
sitios, ubicados en diversos puntos de lo que se ha dado en llamar paisaje ri-
tual, forman parte de una geografia sagrada que se revela en visiones oniricas,
enteogénicas o inducidas por el trance de un médium. Cuando los pueblos
agricolas, cuyo sustento depende del ciclo anual de lluvias, viven momentos de
tension debido a escasez de agua, al granizo o las tempestades, los trabajadores
del temporal tienen una intensa actividad nocturna en la que pueden percibir,
en suefios o en estados de expansién de la conciencia, los sitios en los que
se encuentra la causa que ha alterado o violentado el buen curso del clima.
Podemos decir que hay una mirada interior, adiestrada culturalmente, capaz
de descifrar las escenas y las circunstancias en las que se encuentra el espiritu
del chaman durante su recorrido nocturno.

La idea cosmogdnica mesoamericana de que en el interior de una mon-
tafia sagrada estan depositados espiritualmente los mantenimientos de los
humanos, perdura hasta nuestros dias. La riqueza primordial que contienen
los volcanes y otros cerros son los frutos y las semillas indispensables para el
sustento de los pueblos. Ese granero requiere ser activado, es decir, propiciar
en él ritualmente la conjuncién de los niveles material y espiritual para lograr
la abundancia de alimentos, mismos que, a su vez, seran ofrendados a los
espiritus durante las primicias.

Esa geografia que existe en “lo espiritual” y que alude al mundo ma-
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terial esta poblada por una fauna y una flora simbélicas, por imagenes de
personas, espiritus de antepasados, monstruos, seres maléficos y deidades
con las que es posible comunicarse y entenderse, rehuir o combatir a fin de
restablecer el equilibrio climatico. Lo que acontece en este nivel existencial
es decisivo porque ahi se encuentran las fuerzas que en tultima instancia
gobiernan al mundo. Es ahi donde se descubre la razén de ser de las cosas,
el orden que rige la vida de la naturaleza y de los humanos. Cuando se esta
de vuelta del recorrido onirico, de ese viaje espiritual, el chaman posee una
verdad revelada, una certidumbre sobre lo que realmente acontece. Enton-
ces actiia ritualmente.

Quisiera, por Gltimo, hacer una observacién: no todas las personas que
sirven en el trabajo del temporal y que reciben los nombres de tiemperos,
graniceros, aureros, quiaclazques, cuitlamas, quiamperos, entre otros, pue-
den ser considerados chamanes. Es preciso, para preservar la autenticidad
y precision conceptual del término, que la persona tenga las caracteristicas
mencionadas, provenientes tanto del conocimiento antropolégico como de la
historia de las religiones. Es decir, se requiere cierto rigor analitico para usar
el término chamanismo en el 4mbito de los trabajadores del temporal, pues
ni son todos los que estan ni estan todos los que son.
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SAGRADOS

EN EL POPOCATEPETL
(INGESTA DE HONGOS SAGRADOS COMO
PARTE DE LOS RITUALES)

Margarita Loera Chavez y Peniche!

Ramsés Hernandez Lucas?

Figura 1

Volcan Popocatépetl. Serie Senderos Sagrados, 2008. Fotografia de Ramsés Hernandez.
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1. Los objetivos

Desde hace miles de afios, antes de que la memoria logre una precisién exacta
para consignarlo, los volcanes Iztaccihuatl y Popocatépetl han sido testigos de
rituales en los que ellos, los cerros, son mirados como seres sagrados, donde
la vida se origina y tiene la peculiaridad de ser perenne. Son “montafas-
deidades” porque, en efecto, bien por los deshielos de sus glaciares, o por los
escurrimientos acudticos causados por la precipitacion pluvial que producen
los bosques que las cubren, son proveedoras del liquido sagrado que otorga la
vida del entorno en general, es decir, el agua. Ello explica que desde tiempos
remotos, siguiendo un ciclo anual, grupos que provienen de distintos puntos
de sus laderas, comandados por especialistas espirituales, se internan en el
espacio para rendir culto y, mediante la labor ritual, generan el equilibrio de
la naturaleza y ahuyentan los malos temporales que las fuerzas que en ellos
habitan suelen causar también. En las faldas de la Sierra Nevada, esta per-
vivencia es practicada sobre todo por un ntimero considerable de personas
que todavia se dedican a las labores agricolas y sus dirigentes son gente que
se considera de “conocimiento”, a los que cominmente se les suele llamar
“tiemperos”, “sefiores del tiempo” o “graniceros”. Su funcién mas destacada
es la solicitud del agua, pero manejan una especial sabiduria para el control de
los ciclos naturales del entorno. Por ejemplo, saben cémo ahuyentar el granizo,
manejar las tempestades y encauzar los relampagos. Sus ceremonias, que ante
los ajenos a su realidad cultural parecen simples, exigen un conocimiento
profundo del entorno natural. Por lo general, sus lugares de culto son sitios
de salida de agua donde las “fuerzas sagradas” suelen desarrollar sus diversas
funciones. Se trata de un universo que para adentrarse en él exige no sélo el
conocimiento de la vida de los pueblos y de sus dirigentes sagrados, “los hom-
bres y mujeres del tiempo”, sino que en el ambiente geografico de sus alturas y
soledades, encierra un ambito de misterios y peligros a los que hay que acceder
siempre acompafiados de esa gente de “sabiduria”, pues sin ellos, ademas de
los riesgos que hay que enfrentar, es imposible conocer el espacio desde su
particular punto de vista. Se trata de una “otredad” que al profundizarla nos
lleva a entender importantes aspectos para captar su vision del mundo y para
entender por qué aquellas practicas reconocidas como “rituales al agua y a la
montafa” fueron parte de un complejo pensamiento muy antiguo, pero que
se depurd, adquirié mayor complejidad conceptual y se expandi6 a un am-
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plio 4mbito en Mesoamérica, pues era un territorio conformado en muy alto
porcentaje por la presencia de montafias. Al recorrer el entorno pensamos en
las palabras de Johanna Broda cuando habla de los mexicas:

Los mexicas celebraban muchos ritos de su calendario fuera del Templo mayor,
en el paisaje mismo: en los adoratorios de los cerros, en la laguna, en el remolino
de Pantitlan, etc. Los lugares de culto mexica conformaban un paisaje ritual, es
decir, un paisaje transformado a través de la historia. El paisaje ritual conectaba
los centros politicos caracterizados por los grandes templos, con lugares en el
campo donde habia adoratorios de menor categoria; estos santuarios resaltaban
los fenémenos naturales y estaban vinculados con el culto de los cerros, cuevas y
el lago [Broda, 2001:296].

En la zona donde realizamos esta investigacion pudimos percatarnos de
que los rituales han tenido, y tienen, la funcién fundamental de regular las
aguas para recibir las bondades naturales que permiten el sustento y la re-
produccién del hombre. Esto se logra cuando el ciclo del agua ayuda a que
los frutos de la naturaleza lleven un ritmo adecuado de nacimiento y vida.
En ellos se incluye los que brotan de manera natural y los que el ser humano
propicia con el trabajo de la tierra, o sea, la labor agricola. Sin embargo, la
cuestién no resulta nada facil porque ademaés del conocimiento previo al que
los “tiemperos” acceden desde la practica, tienen, sobre todo, que adentrarse
en la tradicién, en la herencia ancestral. Estos hombres y mujeres no son
seres comunes, ellos sienten tener la capacidad de entrar en contacto con es-
feras a las que consideran sagradas, y gracias al saber con que cuentan sobre
las plantas y los seres humanos, pueden paralelamente curar el espiritu y las
enfermedades del cuerpo. En su pensamiento esti la salud y armonia del en-
torno biofisico, es decir, la de todos los seres que habitan en éste, incluyendo
al ser humano. Asi, son “tiemperos”, por un lado, y “médicos tradicionales”
o curanderos de hombres, por el otro; su funcién es la regeneracion global
de la vida porque en su cosmovisién' el hombre no es independiente de la

! Johanna Broda [1999:462-491] define el concepto de cosmovisién de la siguiente manera: “es la visién estruc-
turada en la cual los antiguos mesoamericanos combinan de manera coherente sus nociones sobre el medio ambiente
en que vivian y sobre el cosmos en que situaban la vida del hombre (...el fundamento de la cosmovisién es el medio

ambiente y su interaccién constante con él, también le daba legitimidad a la religién prehispdnica, ya que situaba
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Figura 2

Templo de Santo Domingo. Serie Senderos Sagrados, 2008. Fotografia de Ramsés Hernandez.

naturaleza, es parte inherente de ella, por lo tanto, su bienestar depende del
de aquélla. Es a partir del ritual como los “tiemperos” o “graniceros” otorgan
vida sacra a todos los seres que alli habitan y asi ayudan a las ciclicas labores
de renovacién del todo. Sin embargo, aunque en la practica algunos de ellos,
los de mayor rango y conocimiento, tienen la capacidad de trabajar en for-
ma global la salud-enfermedad del entorno biofisico, otros se especializan
en una actividad concreta. Por ejemplo, algunos se dedican tinicamente a
ahuyentar el granizo y los malos temporales, otros interpretan los suefios, se
capacitan en la curacién de alguna enfermedad humana, fisica o psiquica,

la vida del hombre en el cosmos y la vinculaba con los fenémenos naturales de los cuales la sociedad era altamente
dependiente)”.
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pero la labor en su conjunto tiene una misma finalidad: la renovacién de la
vida en general.

Figura 3

Mujer de conocimientos ritualizando en la ceremonia de peticién a la lluvia. Serie Senderos
Sagrados, 2008. Fotografia de Ramsés Hernandez.
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Ahora bien, dentro del contexto de las ceremonias del culto a la montana
—en las que trabajamos etnograficamente desde 2002 hasta el presente—
pudimos observar una practica que realizan con enormes reservas pero que
resulta esencial en el contexto del ritual en general. Es su costumbre ances-
tral hacer ingesta de “hongos sagrados” para establecer contacto con otros
planos de la realidad cognitiva del entorno biofisico: se trata de un espacio y
un tiempo que podria clasificarse como de los dioses, porque desde la altera-
cién que los hongos les producen, ellos se funden y establecen contacto con
las fuerzas de la naturaleza a las que les conceden vida y facultades sagradas,
es decir, desde ese plano realizan las actividades de regeneracion, curacién
y adivinacién. Los hongos obviamente son parte de los frutos naturales de
aquellos lugares y, ademas de generar esa inseparable relacién humano-
entorno biofisico, tienen caracteristicas curativas; sin embargo, el reconoci-
miento de ellos respecto a que la costumbre de la ingesta para fines rituales
estaba vigente en aquellas sociedades, fue algo que se logré después de afios
de trabajo antropoldgico, igual que lo fue la posibilidad de acompanarles a
las ceremonias de su recolecta.

Lo anterior no es de extrafiar si se toma en cuenta, primero, que la in-
gesta de “hongos sagrados” fue ferozmente perseguida por el catolicismo
después de la conquista hispana. Acaso por ello actualmente los rituales pre-
sentan un sincretismo entre lo cristiano y lo prehispanico, donde desde una
aparente forma religiosa legitimada por el mundo dominante se oculta el
verdadero contenido del ritual. En segundo lugar, porque en las sociedades
modernas, la ingesta se ha considerado ilegal por identificarse con la usanza
de drogas o sustancias téxicas. Su uso contemporaneo entre los “granice-
ros” lleva asi a una compleja interpretacion: por un lado, a la comprension
de esa particular relacién con el medio ambiente de la que hemos venido
hablando; por el otro, al estudio de las propiedades curativas derivadas de la
ingesta que se observan en los rituales; y, por tltimo, a entender los porqués
de que no obstante que el mundo occidental enfatizara su prohibicién, la
fuerza de la costumbre ancestral logré la pervivencia, mas alld de los moti-
vos que pudieran asistir a esos porqués. Todo ello obviamente redundé en la
clandestinidad en la que persistid, asi como en una serie de contradicciones
sociales, como que a consecuencia de la pobreza en que viven los campe-
sinos de la region suelen, independientemente del respeto ritual que ellos
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sienten por los entedgenos, usarlos para la venta a extrafos que los consu-
men como droga. Todas estas cuestiones son justificaciones que subyacen a
la practica etnografica que presentamos posteriormente, y que dan cuerpo
a los objetivos de ésta. Cabe aclarar que los nombres de los personajes con
quienes se realiz6 la recolecta de los “hongos sagrados” fueron cambiados
por motivos obvios.

2. Trabajo etnogrifico

Como mencionamos antes, el ritual que realizan los “graniceros o sefiores del
tiempo” en la region de los volcanes se lleva a cabo en templos ubicados en
sitios sagrados situados en diferentes puntos del entorno geografico, pero el
ciclo del agua se esconde también en el calendario de festividades religiosas ca-
télicas que se realizan en los templos y ermitas de los distintos poblados, y por
ultimo, todo ello se complementa en los altares que forman parte importante
de toda familia campesina, aunque los de los hogares de los “graniceros” o
“chamanes” tienen una liga mucho mas sincrética y particular con los trabajos
que se llevan a cabo en la montafa. Es decir, desde alli se da seguimiento al
logro de los buenos temporales y se acude a pedir la cura de la enfermedad
tanto de la naturaleza, como de las personas. Por lo general, un “granice-
ro” suele trabajar con un grupo de gente a los que actualmente denominan
“mesas”. Casi siempre el “granicero”, en cuanto a jerarquia y conocimiento,
trabaja todo integralmente, pero en los grupos suele haber jerarquias y espe-
cialidades, por ejemplo, en la montafia hay quien sélo ahuyenta el granizo y
hay quien hace todo el ritual para el entorno, y respecto a la cura del humano,
algunos atienden cualquier enfermedad fisica y psiquica, pero hay algunos con
especialidades concretas, como es el caso de las parteras.

Algo que nos llamé la atencién durante la practica etnografica fue que
quienes nos permitieron acompafarles a los rituales de montafia inicialmente
nos negaron la ingesta personal, calificindola de ser una “practica usada por
los antepasados”. La posibilidad de que ellos se abrieran en este campo y
lograramos acompanarles en las labores de recolecta de las distintas especies
de hongos fue algo que resulté dificil. Es por ello que este apartado etnogra-
fico tiene como eje conductor del discurso, fundamentalmente, las platicas y
experiencias en los dias en que logramos ser invitados a esta actividad, la cual
cerramos teméticamente con lo que podriamos denominar “las confesiones”
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de los “graniceros” o chamanes con respecto a la cuestion de la ingesta de
los hongos.

La recoleccion de hongos enteogénicos

El trabajo de los chamanes o “graniceros” de los volcanes se realiza practica-
mente durante todo el afio; su actividad tiene diversas funciones y dias espe-
ciales para cada una de ellas. Como los hongos se dan durante la temporada
de lluvias, la recolecta de éstos se hace después de la solicitud de lluvias, que
se realiza en el mes de mayo. Cuando el liquido sagrado, el agua, empieza a
regar los campos, se inicia la recoleccion en general. Pero los dias en que se
buscan los “hongos sagrados” tienen que ver con dias especificos del calenda-
rio religioso y con periodos importantes del calendario agricola; por ejemplo,
para nuestra zona, dia de san Juan, el 24 de junio, y dia de san Lucas, el 18 de
octubre. Estos son dias cercanos a la germinacién del maiz y de su cosecha
para compartirlo con los ancestros el 2 de noviembre.

Los dias de recolecta, que podriamos considerar sagrados, los chamanes,
al despertar, emprenden una caminata a la montafia hasta acceder a los tex-
cales que sienten que les han sido revelados en dias previos por las deidades
y donde encontraran y cortaran los “hongos sagrados”.

Recolecta de hongos, 24 de junio 2003. Texcales de Morelos

Don Lucas, habitante de San Marcos Huecahuaxco, Morelos, cerca del
volcan Popocatépetl, tiene como actividad principal la labor del campo, es
agricultor y floricultor que siembra para el autoconsumo y también vende su
cosecha. Complementa su actividad con la caza y la recoleccién, pero es parte
de una familia en la que otros de sus miembros trabajan fuera del pueblo y
envian sus recursos para sostener la vida de éste y sus antiguas estructuras
y tradiciones. Es, a la par, un ser espiritual que dedica su vida a la curacién
a través de la ingestion de hongos enteogénicos. El dice que los suefios y las
revelaciones que tiene después de consumirlos son primordiales para desci-
frar mensajes “del mas alla” y poder curar enfermedades.

Habiamos hecho amistad con él durante varios dias que estuvimos visitan-
do su pueblo. Finalmente, logramos que nos hablara de la ingesta y nos invita-
ra a acompafarle a sus labores de recolecta. Eran como las siete de la manana
y caminando todavia entre las calles del poblado nos cont6 lo siguiente: que su
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o P haa .
Hongos sagrados. Psilocybe caeurulescens murrill, var. caeurulences. Serie Senderos Sagrados,
2003. Fotografia de Ramsés Hernandez.

padre le dio los hongos porque despiertan la mente y le ensefid que éstos eran
una forma de entrar en contacto con las fuerzas sobrenaturales. Continuamos
la platica ya cerca del bosque:
Don Lucas: —A los hongos no les gusta la luz, les gusta la oscuridad, en donde
nadie los ve, son solitarios y abundan en cuevas y hoyos.
Entrevistador: —¢Nadie de tus hermanos corta hongos alucinantes?
Don Lucas: —Yo y e/ Mosco.
Entrevistador: —¢A qué edad empezaste a conocer los hongos?
Don Lucas: —A los quince afios.
Entrevistador: —¢Quién te ensefi6 a reconocerlos?
Don Lucas: —Mi jefe me dijo: “mira, estos hongos también son buenos, curan y
despiertan la mente”.
Entrevistador: —¢Cémo fue la experiencia en tu primer encuentro con el hongo?
Don Lucas: —Creo que no me hicieron nada. Ya tuve como mil viajes. Més de
mil... como dos mil. Cada afio ibamos a buscarlos hasta cinco veces. Unas treinta
veces en temporada de agua. No, mds: como cincuenta veces.

Entrevistador: —¢ Tt crees que vaya decreciendo la corta?
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Figura 5

El hongo sagrado del Popocatépetl. Serie Senderos Sagrados, 2003. Fotografia de Ramsés
Hernandez.

Don Lucas: —No, el hongo es el que se agota y las partes de donde se dan se
derrumban, se las lleva el agua; también van “los tiras” (policias) a destruir los

texcales y el ejército le cae.

Cada minuto, conforme nos acercdbamos a los texcales, que son zonas
de recarga y almacenamiento de acuiferos donde crecen los hongos [Aguilar,
1998], nos ibamos percatando de las dificultades para acceder a los hongos.
Como si la realidad no lo dijera por si sola, el recolector nos iba advirtiendo
que corriamos el riesgo de picadura de serpientes, de espinarnos entre el
chichicastle (ortigas), mojarnos o, peor aun, ser tocados o fulminados por
la caida de un rayo. Las horas siguieron pasando. No nos mordié una ser-
piente pero si la cazamos para obtener su cascabel que él después, segiin
nos explicd, usaria para sus curaciones. No nos mordié un coyote, pero si lo
cazamos para obtener sus patas, pelo y colmillos, especialmente este tltimo
que también era fundamental para su trabajo chamanico. No nos tocé un
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relimpago directamente pero él, que era un “tiempero”, realizé una serie
de movimientos de adelante hacia atras con su machete para ahuyentar las
tempestades.

Después de sus movimientos, que en efecto hacian que la lluvia menguara,
don Lucas nos dijo que el temporal daba direccién a sus actividades, pues
cuando es tiempo de cortar hongos es tienpo de lluvias. Siguié caminando con
direccién precisa, iba hacia las cuatro barrancas de Apapaxco. Llegamos a la
primera que miramos desde las alturas de los bosques; él, como parte de ese
entorno, sonrid sin cansancio alguno, en una pequefa vena de agua hizo un
pequeiio ritual: se lavé las manos, ord, bebié el agua y emprendié la bajada
al barranco hasta llegar a los texcales. Alli mir6 la primera familia de hongos
frente a la que hizo una reverencia antes de acercarse a dialogar con ellos.
No supimos si lo hizo en espafiol o en nihuatl, pero después de un rato nos
explicé la manera en que los hongos le habian dicho que seria el resto de la
recolecta: como no se habia encontrado un hongo solitario, sino una familia,
dijo él que la cosecha seria abundante, y asi lo fue. Nos advirtié que no mira-
ramos las especies, pues a ellas no les gustaba ser vistas. Subimos nuevamen-
te al bosque para proseguir la caminata hacia la segunda barranca donde se
encuentran los texcales de Xalatlaco, aqui se encontraron otras especies de
hongos. En la primera fueron “morenitos, nifios del agua o nifiitos” y en esta
segunda encontramos los llamados “hongos derrumbes” u “hongos giieros”.
Esta especie tiene la caracteristica de ser muy grande. Ya cerca de las ocho de
la noche logramos el regreso hacia su casa. Su silencio nos hizo percatarnos
de que no queria hablar mas; al llegar a su casa nos dimos cuenta del porqué.
El ingirié mas de una docena de hongos y después de despedirse de nosotros
se retird a sus habitaciones a dormir, pues segtin acotd, esa noche se le darian
las revelaciones para el seguimiento de sus trabajos como curandero y como
“tiempero”. Al dia siguiente, antes de retirarnos, nos permitié observar la
forma como elaboré un amuleto con los siguientes elementos que obtuvo en
el viaje de la recolecta: dos colmillos de serpiente, dos de coyote y el cascabel
de la primera y el pelo del segundo. Dijo, simplemente, que servia para atraer
la abundancia (salud, inteligencia o sabiduria y trabajo).
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Los secretos sobre los hongos sagrados que nos contaron los “graniceros”

o chamanes de San Pedro Nexapa (Amecameca, Estado de México)

Después de que Amecameca recibi6 en el siglo xv1 la categoria de repziblica de
indios y fue cabecera con cabildo y con parroquia, San Pedro Nexapa resultd
ser su tnico “pueblo sujeto” o dependencia tanto en lo politico, como en lo
religioso y lo territorial. Esta ubicado justamente en el camino que conduce
a Paso de Cortés, en medio de los dos volcanes y es un camino ancestral por
donde se puede llegar a Puebla y Veracruz. Se trata del poblado més préximo
al Popocatépetl y es un pueblo “san pedrefio”. La gente dice que porque
san Pedro es el custodio de la puerta de entrada al paraiso y, obviamente, en
este caso el paraiso lo conforman los “volcanes sagrados”: el Iztaccihuatl y
el Popocatépetl.

La gente de Nexapa, desde tiempos muy remotos, ademas de la agricultu-
ra, se ha dedicado a la recoleccién de diferentes especies de hongos. Ha sido
un sitio con fuertes raices religiosas de herencia ancestral, ligada al culto al
aguay a la montana. Es decir, se trata de un sitio habitado por antiguos lina-
jes de “graniceros”. La economia todavia tiene como ntcleo la agricultura
y la recoleccidn, aunque varios miembros de las familias complementan sus
economias con ingresos que reciben fuera del pueblo, prestando diversos
servicios en las labores econdmicas regionales o en las de la Ciudad de Mé-
xico y hasta en las de Estados Unidos. Empero, a pesar de las actividades
conexas a la agricultura, de la introduccién de valores culturales ajenos a
sus tradiciones e incluso la imposicion de iglesias protestantes en el pueblo,
San Pedro Nexapa es una localidad donde la vida de gran parte de sus ha-
bitantes gira en torno al ritual de la montafa, de los ciclos del agua y de la
naturaleza en general. Si bien es cierto que sus ceremonias estdn recubiertas
por las formas catdlicas de los santos, virgenes, dngeles, nifios Dios y cruces,
no dejan de conservar la esencia, el “niicleo duro” de los rituales de origen
milenario.

La mayor parte de las entrevistas y conversaciones que reproducimos a

2 Es decir que dentro de la cosmovisién mesoamericana existe un niicleo unificador, muy resistente al cambio,
cuya similitud radica en un conjunto de elementos culturales con las mismas caracteristicas que actan como estruc-
turantes del acervo tradicional y permiten que los nuevos elementos que se van incorporando a dicho acervo (a lo
largo del tiempo y, en nuestro caso de estudio, hasta el presente) acttien con un sentido congruente en el contexto
cultural [Lépez Austin, 2001:59].
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Figura 6

Psilocybe aztecorum, var. aztecorum. Serie Senderos Sagrados, 2003. Fotografia de Ramsés
Hernandez.

continuacién, fueron realizadas en los trayectos que realizamos cuando fui-
mos invitados a las ceremonias en los templos de montafa o cuando se nos
permitié compartir con los lugarefios alguna practica curativa o de recolec-
cién. Todas ellas son pedazos de conversaciones mas amplias de caricter et-
nografico.

Conversaciones sobre las ensenanzas de Maria Ramirez

Dofia Juana nos dijo que su hermana, Maria Ramirez, fue la “tiempera” mas
importante de la region de los volcanes. Ella nos explic6 brevemente que tenia
ciertos modos culturales acerca del manejo del “hongo sagrado”, nos mencio-
n6 sobre su uso los dias de difuntos, el 2 de noviembre, cuando se cierra el ciclo
agricola y ritualmente se comparten los logros alimenticios o de reproduccion
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de la vida con los ancestros. No obstante, siempre hablaba de los hongos como
si se tratara de algo de antafio: “Mi hermana y mi suegro cortaban el hongo y le
cantaban y hablaban en mexicano, otra tia curaba y cantaba en mexicano por
la noche a los enfermos que la visitaban y solicitaban de su ayuda”.

El mismo dia, don Miguel, otro “tiempero” de importante jerarquia que
murid recientemente, nos platicé sobre los trabajos que realizaba Maria Ra-
mirez, quien al parecer habia dejado sus conocimientos como una herencia
a otros “graniceros”:

Yo no sabia de eso (de los hongos) pero conoci a una sefiora que trabajaba con el
tiempo y que ademas era adivinadora, ella trabajaba con unos frijolitos amarillos a
los cuales les llamaba teopoxtecat]l. Me decia que siempre tenia que traer teopox-
tecatl para poder trabajar. Esta sefiora trabajaba con teopoxtecatl cuando no habia
el hongo, pero cuando habia el hongo s6lo comia uno o dos y empezaba a trabajar.
Adivinaba lugares exactos de una enfermedad y curaba a los que les habfa caido
el rayo. Yo acudi con ella porque tenia un compromiso y le pregunté: “Quiero
saber sobre las tierras de Nexapa”. Asi que agarré el hongo, lo comi y empecé a
ver cosas. Estos hongos adivinadores se toman cuando uno tiene compromiso, y si
no, a lo macho, ellos (los hongos) le dicen, por ejemplo, “perdi6 usted dinero”. El

hongo le habla, pero sélo cuando hay exigencias se consultan los hongos.

En el invierno de aquel mismo afio, 2003, tuvimos oportunidad de con-
versar con otro “tiempero” muy especial: se trataba nada menos que del nie-
to de Maria Ramirez, que se llama José. Nos dijo que su conocimiento lo
heredé de ella, quien a su vez habia formado en la tradicién de la recolecciéon
a su hijo Salvador:

Porque segtin. Tuve una mama4 que fue mi abuelita y esa se comia una docena de
honguitos y otra docena le nombramos teopoxtecatl, uno tiene coloradito medio
blanquito son mas clarillos esos y con ese segtin se le venia segtin su o se le iba su
pensamiento... y ya decia, platicaba lo que uno queria saber.

Un dia, pues, habia unas gentes que perdieron unos animales en el monte, que
ya no aparecen... dos, tres dias los buscaban y no estaban y la consultaban a ella,
comia los honguitos y los teopoxtecatl y ya comenzé a hablar. Que los animales

estaban en tal parte, el lugar se llama tal y salia cierto.
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Conversaciones con don Miguel, tiempero de San Pedro Nexapa
Dice don Miguel:

Yo acudi (con Maria Ramirez) porque tenia un compromiso y le pregunté si tenia
honguitos: porque queria saber sobre las tierras de Nexapa y sobre los limites
de nuestro monte. Asi entonces, esta sefiora me dijo que ella tenia los honguitos.
“¢Me los vende usted?”, y dijo: “Cémo no”.

Cuando yo me iba a acostar, que me como los tres hongos. Para eso de la
medianoche, alli estaba mi suefio. Cuando veo en el suefio parecia de dia. Y pre-
gunté: “¢Cual es la medida de nuestro monte?”. Los hongos me ensefiaron las
medidas en estas palabras: “De aqui del volcan Popocatépetl para abajo tantito.
De aqui para arriba, ya no mandan. Eso es del gobierno. Pero de alli para abajo
es de ustedes. Aqui esta el lindero”. Después me condujeron hasta Tlamacas y
me ensenaron un paraje de Ocotes los cuales se extienden hasta el estado de
Puebla y son de nosotros. Los hongos me hablaron sobre los terrenos que nos
tocaban. Para comer el hongo hay que tener mucho cuidado.

Estos honguitos adivinadores, se toman cuando uno tiene compromiso. Si
no, lo van a reganar a usted. Siempre y cuando usted tenga una emergencia, a
lo macho, ellos (los honguitos) le dicen, por ejemplo, “perdié usted dinero”. El
hongo le habla. S6lo cuando hay exigencia se consultan los hongos. Si no, de lo
contrario, el hongo le va a preguntar: “¢Para qué me quieres?, aqui estoy”. Ellos
(los honguitos) son como una autoridad.

También les voy a decir lo que contiene el hongo. El hongo se come con
respeto. El hongo se come por medidas. Una vez un pariente me conté que
estaba en el monte y tenia hongos adivinadores y lo visitaron unos gringos para
preguntarle sobre los hongos adivinadores. Estas personas llevaban cervezas y
empezaron todos a pedir bebida embriagante. Después, ya de borrachos, “ahora
sf, vamos a comer los hongos”.

Pero los gringos y mi pariente se comieron doce hongos y briagos. Su mujer
de mi pariente no comid. Solamente observaba, porque ella sabe lo que contiene
el hongo. Después me conté que se alocaban los gringos y que hacian feo. Los
hongos los regafiaron, por comer muchos y sin respeto.

...el hongo es espiritu...

Si, si, si, son los que son consejeros para que asimismo ellos te acomodan
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Figura 7

Recolectando “nifitos del agua”. Serie Senderos Sagrados, 2003. Fotografia de Ramsés
Hernandez.

c6mo va ser tu enfermedad o tu arreglo. ..

Para curar con hongos se necesita saber si el espiritu del enfermo es débil
o fuerte. En el caso de que sea débil, se le dan tres hongos alucinantes; si es de
espiritu fuerte, se le dan seis hongos alucinantes y se llama al espiritu de tiempo

de nombre “Alberto”.

3. Conclusiones

Naturalmente, el ritual de alta montafia en el que se da la ingesta de los
hongos sagrados ofrece una amplia vertiente para el campo analitico de la
antropologia social y la etnografia. Sobre todo la cosmovisién que hay detras
de todos los componentes de la practica, es decir, siguiendo a Johanna Broda,
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en cuanto a que presentan una visién estructurada en la que se combinan de
manera coherente sus nociones sobre el medio ambiente en que viven y el
cosmos en que sittian su vida. Hay entonces una vinculacién de dependencia
entre los fenémenos naturales y la sociedad que explica y da coherencia a
su estructura religiosa [Broda, 1999:462-491]. En ella, en la actualidad, el ritual
se presenta con un alto contenido sincrético entre la herencia de creencias
prehispanicas con las formas catélicas que incluye, a la par, elementos ligados
con las formas culturales dominantes de los tiempos actuales (en la comida y
ofrendas, por ejemplo).

En el trasfondo de todo lo antes dicho nos encontramos con una especial
relacién humano-entorno biofisico, en la que el primero es parte integral del
segundo. Los tiempos sagrados y profanos tienen, por otra parte, en ella, una
linea de separacion practicamente imperceptible. Al entrar en contacto con
el entorno geografico, el humano, particularmente el chaman o “granicero”,
hace contacto con el tiempo y con el espacio de seres sagrados, y desde alli
se afana en la resolucién de las necesidades de su vida cotidiana que forman
un mismo ciclo con la reproduccion de los elementos de la biodiversidad en
general. Los calendarios religiosos parecen ser uno mismo con el de los ciclos
del agua, la vida en general de la montana y de los pueblos que en sus laderas
habitan. Vemos, en todo este proceso, un manejo multiple de tiempos y espa-
cios: los sagrados, que corresponden a un plano dificilmente palpable desde
la realidad normal y al que se accede mediante la ingesta de hongos; y los pro-
fanos, que abarcan muchas modalidades: tiempos lineales en la larga duracién
en la que han pervivido herencias tan milenarias como las estudiadas, tiempos
que podriamos llamar de corta o de mediana duracién en los que se han ido
agregando a los elementos estructurantes del contenido ritual original, a los
que hemos llamado “ntcleo duro”, siguiendo a Lépez Austin [2001:59], otros
muchos que son de naturaleza cambiante, por ejemplo, la inclusion de formas
y elementos catélicos o de culto en general, como son los platillos o adornos
que se colocan en las ofrendas, o bien, los contenidos mismos de los cantos
y oraciones, por citar solamente algunos. En este aspecto tiene cabida la ex-
plicacion del cémo ha pervivido el ritual de culto a la montafia con la ingesta
del “hongo sagrado” desde tiempos remotos hasta el presente; y por tdltimo,
los tiempos ciclicos en los que los calendarios del agua y de la naturaleza, en
general, se dan la mano con los ritmos del rito y de la religion.
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Los estudios etnohistéricos y etnograficos confirman que a través de un
tiempo lineal de muy larga duracién se sigue dando en un 4mbito ritual la
ingesta de los “hongos sagrados”, no sélo en la region de estudio sino en
diferentes partes del mundo. Por otro lado, aunque en forma fragmenta-
ria, pudimos observar, en nuestras entrevistas, que los rituales presentados
en ellas siguen tanto los ciclos de la naturaleza como los de los calendarios
religiosos. Las fechas tienen el siguiente orden en términos generales: 3 de
mayo, dia de la santa cruz, en que se hace la solicitud del agua y de regulacién
de los buenos temporales; 24 de junio, dia de san Juan, que coincide con
los tiempos de la germinacién del maiz y de otras especies que habitan en
la montafia, incluyendo los hongos en general; 5 y 15 de agosto, fechas que
marcan el inicio de la cosecha en el sentido amplio y especificamente la de
los primeros granos del maiz; finales de octubre y 2 de noviembre, fechas de
cosecha y de invitacion a los ancestros para compartir el sustento alimenticio,
la continuidad existencial y el agradecimiento ante el cierre del ciclo agricola
y de la naturaleza en general. Por tdltimo, diciembre y enero, tiempos en los
que, si bien descansa la tierra, son también momentos de preparacion ritual
para iniciar nuevamente el calendario el 2 de febrero con la bendicién de las
semillas, el dia dedicado a la virgen de la Candelaria. Todo ello se ha repetido
afio con aflo de manera ciclica en la larga duracién de los tiempos lineales y
en conexién con los tiempos y espacios “de los dioses”.

La ingesta de los “hongos sagrados”, en el contexto anterior, resulta un
motor que facilita, a partir del estado de éxtasis que producen, la interac-
cién con el todo sagrado y con el todo social. En otra forma, se parte del
contacto con las deidades que habitan en el plano de lo sagrado para desde
alli dar racionalidad a la actividad profana o de cotidianidad humana. Neutra-
lizacién de fenémenos naturales, logro de buenas cosechas, la caza, la recolec-
cién y de todo lo relacionado con la abundancia material (aun en términos de
las demandas estructurales dominantes recientes y sus contradicciones, como
son el trabajo fuera del ambito y la adquisicién de dinero), resolucién de cues-
tiones sociales, por ejemplo, un litigio de tierras o un conflicto familiar, extra
familiar 0 amoroso, o bien, la curacién de la enfermedad fisica o psiquica.

Lo anterior es muy semejante a lo que nos indicaron los informantes de
nuestra zona de estudio, todos ellos, como pudimos apreciar en el apartado
anterior, aseguran que los hongos sagrados les ensefian y les hablan, pero
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en realidad, quienes hacen la ingesta se encuentran en un estado de trance,
“sumergidos en lo sagrado” y por lo tanto, dentro de una realidad diferente a
la nuestra. En el acto chamaénico, el trance es “una nocién que generalmente
se cree que caracteriza a todo lo religioso y es sobrenatural... es el mundo del
misterio, de lo incognoscible, de lo incomprensible” [Durkheim, 2000:30]1.

El suefio es provocado por la ingesta de “hongos sagrados” para nuestros
informantes, por ejemplo, don Lucas antes de realizar la recolecta comié los
primeros hongos para que se le indicara cémo practicar el resto del ritual. Para
él, la revelacién primordial es ver hongos “blanquear”, es decir, resplandecien-
do. Hablando de la interaccién con la naturaleza, recordemos cémo se le die-
ron revelaciones en las cuales, el hongo, los coyotes, la serpiente, los colibries,
asi como otras aves preciosas presentaban dones y fortunas que le daban avisos
y le indicaban cuales eran las enfermedades y los maleficios. Es decir, que con
base en nuestra informacién etnografica podemos confirmar que los elementos
del paisaje ritual representan la fertilidad. Que para curar enfermedades o “im-
posibles” los informantes tuvieron igualmente avisos a través del suefio y que
en esos sueflos guardan una estrecha relacién con los elementos del paisaje.
Incluso por suefios se revelan también cuales son los templos de la montana, es
decir, los cerros, cuevas y texcales habitados por las divinidades.

Como también pudimos observar en nuestras entrevistas, en un principio
los informantes tendieron a negar que practicaban la ingesta de “hongos sa-
grados”, generalmente anotando que se trataba de algo que se realizaba en el
pasado, pero todos terminaron por aceptarlo. Todos reportaron, sin embar-
go, su uso dentro de un escenario ritual, incluso manifestaron temor de hacer-
lo fuera de este contexto. ¢Como es que pervivié a pesar de su persecucion,
primero por el cristianismo y luego por estar fuera de la ley contemporinea?
Lo primero, porque segiin hemos visto a lo largo del trabajo, se hizo en un
plano sincrético con lo catdlico y en los rituales de montafna nunca observa-
mos que la ingesta se realizara de manera colectiva como se hacia en tiempos
prehispanicos. Fue cuando obtuvimos la confianza de los practicantes que
pudimos percatarnos de que si lo hacian en forma individual y clandestina.
El ocultamiento, sin embargo, se rompe ante las contradicciones que en los
sectores campesinos genera la economia dominante. Todos los informantes,
como vimos en las entrevistas, se dedicaban a las labores del campo, de la caza
y la de recoleccién en la montafia, aunque algunos miembros de su familia nu-
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trieran la economia de los poblados con lo obtenido en actividades distintas
a la agricultura, muchos de ellos fuera de la regién. En este sentido, aunque
no es éste el espacio para realizar un analisis del modelo de vida campesino, si
podemos observar que las actividades conexas a la agricultura forman parte
de una estructura econémica que nutre paralelamente un mundo cultural. En
este caso es en el que se desarrolla la cosmovisién que hace que los rituales
en estudio sean todavia una pervivencia. Que ésta se presenta con enormes
contradicciones, es algo que también develan nuestros datos. A pesar del
respeto por el mundo sagrado que rodea a la ingesta del hongo, también es
cierto que las condiciones de precariedad econémica en que viven los practi-
cantes del lugar los llevan a venderlo para usos no rituales y en el margen de
la ilegalidad. Cierto es, a la par, que aunque el ritual se realiza afo con afo
para conservar los ciclos naturales de la vida en la montafa, el desgaste de la
ecologia es progresivo ante las mismas contradicciones del mundo globali-
zado en que vivimos. Los bosques estan en peligro y con ellos, los texcales y
los hongos. Concluimos de este modo nuestro trabajo con algunas pregun-
tas que inquietan seriamente: aunque el mundo campesino es también algo
milenario y de orden mundial, ¢cuédnto tiempo lograra sobrevivir este sector
de la poblacién con su ancestral acervo de experiencias y formas culturales?,
¢qué ocurrird si con la pérdida de los bosques y texcales sucumbe también
la existencia natural del “hongo sacro”? La desaparicién de los rituales en
las que ha pervivido la ingesta de los hongos sagrados significa, por tltimo,
la pérdida de profundos conocimientos y experiencias que mucho pueden
aportar al campo de la conservacién del entorno natural y cultural del orbe
entero.
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EL SUENO EN LOS RITUALES AL PIE DEL
PorocCATEPETL Y DEL IZTACCIHUATL
(Ecarzingo, EsTapo pE MEx1co0)

Victor Alfonso Benitez Corona’

1. Los objetivos

El propésito prioritario de estas paginas es mostrar que el
suefio es un elemento que perdura en las comunidades ale-
danas a los volcanes Popocatépetl e Iztaccihuatl, y que se
presenta como un eje rector de su vida ritual. Por un lado,
vamos a estudiar que los “chamanes” de la zona, llamados
“tiemperos o graniceros”, a través del suefio diagnostican en-
fermedades fisicas y psicoldgicas, ademas de ser un medio por
donde se guian los rituales que tienen la intencién de man-
tener en perfecto equilibrio al entorno biofisico, al cosmos
y al humano en forma individual y en sociedad. Por el otro,
pretendemos demostrar que a partir del suefio la geografia
se transforma en un paisaje sagrado, ya que a través de ese
estado fisico los “chamanes” pueden conocer los santuarios

! Licenciado en Etnohistoria, Escuela Nacional de Antropologia e Historia. Investi-
gador adscrito al Proyecto Eje Conservacién del Patrimonio Cultural y Ecoldgico en los

Volcanes, coordinado por la doctora Margarita Loera Chévez y Peniche.
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ubicados en la montafa, o al pie de ella, donde deben realizar su trabajo. Es
decir, en este particular estado de percepcién, es posible para ellos conocer
todos los elementos, para que con el ritual puedan lograr el equilibrio y la
salud del entorno natural del que el humano es parte inherente. Por dltimo,
veremos como en estas “sociedades tradicionales”, donde todavia impera
como forma basica la economia campesina, el dormir y el sofiar es parte in-
tegral de su vida diaria. En sintesis, por el suefio se satisfacen las necesidades
fisicas y psiquicas, tanto en el nivel individual como el comunitario. Acaso
estas necesidades podrian suponerse mds espirituales que materiales, pero
en la realidad nunca dejan de ser complementarias. En Ecatzingo, Estado de
México, donde realizamos nuestro estudio etnografico, el sofiar es vivir otra
vida en la que los problemas de la convivencia diaria se solucionan; por el
suefio se accede al conocimiento de las enfermedades y se conocen mandatos
(se reciben 6rdenes de entes animicos) para solucionar problemas de orden
social, ecoldgico y econémico.

2. Lo que las fuentes histéricas narran sobre el suefio en las
sociedades mesoamericanas

En principio, podriamos decir que en Mesoamérica el suefio era de suma
importancia para su vida diaria y ritual. Este formaba parte de una de las
tradiciones més antiguas, como lo era la lectura del tonalpobuallz, o la cuenta
de los dias, y el xzubpohualli, o cuenta adivinatoria.? La interpretacion se
daba a través de un libro o cédice que fungia como guia para los sacerdotes
y especialistas rituales dedicados a la interpretacién del suefio, éstos recibian
el nombre de Tlapouhque o Tlapouhgui quienes eran los tinicos autorizados
en descifrar los simbolismos del “viraje de los suefios”. El libro que fungia de

2 El calendario mexica resultaba de la combinacién fija entre un cémputo solar de 365 dfas, llamado xiuhpohua-
Ui, y un cémputo ritual o mdgico de 260 dias, llamado tonalpohualli. Este tltimo era considerado por Bernardino
de Sahagtin como “cuenta de la arte adivinatoria” o “arte de la nigromancia, o pacto y fibrica del demonio”, pero la
verdad es que el calendario prehispanico resultaba de la estrecha combinacién entre el xiuhpohualli'y el tonalpohualli,
el segundo servia —aun antes de que se le utilizara para adivinar los destinos de los recién nacidos— para dar un
nombre propio a cada uno de los dias. Diego Durédn afiade que tenfan cuenta de los signos del tonalpohualli, no sélo
para pronosticar el destino de los recién nacidos, sino pricticamente para llevar a cabo cualquier tipo de actividad
[en Tena, 1992:19-20].
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guia era llamado Tenzicamatl (el libro de los suefios), desgraciadamente ningdn
ejemplar pudo sobrevivir a la época de la Conquista y los sacerdotes y sus
antiguos secretos fueron perseguidos, por lo que muchos de ellos continuaron
su trabajo en la clandestinidad y sin el apoyo de un aparato hegeménico.

Fray Bernardino de Sahagtin nos habla de las costumbres de los antiguos
mexicanos que iban al Calmécac, donde se instruia a los nifios y jévenes para
ser maestros y realizar diferentes tareas de penitencia como buscar puntas de
maguey con las que se auto sacrificaban en el interior de los templos o en la
cima de algtin cerro; también —nos dice— debian limpiar, barrer y mante-
ner limpio el templo, custodiar el fuego y ayunar constantemente para llegar
al camino de la iluminacién; pero, sobre todo, continta el religioso, eran
adiestrados en el arte de la adivinacion: “les ensefiaban todos los versos de
canto, para cantar, que se llamaban divinos cantos, los cuales versos estaban
escritos en sus libros por caracteres; y mas les ensefiaban la astrologia india-
na, y las interpretaciones de los suefios y la cuenta de los afios” [Sahagtn,
2006:111, cap. VIII, 206]. Era de gran menester saber interpretar los suefios
porque por medio de esta particular concepcién se podia tener acceso a pla-
nos alternos donde se podia consultar la salud fisica y mental de los seres
humanos, asi como la forma en que deberia hacerse alguna ofrenda, con el
fin de tratar de mantener el equilibrio césmico y en consecuencia, del orbe y
de la sociedad en general. Aunque Sahagtin traté de entender la lengua y las
costumbres de los antiguos mexicanos, sin embargo, le fue dificil, desde su
formacién occidental y religiosa catdlica, entender esta particular forma cul-
tural en la que a través de ayunos, por ejemplo, sentian poder tener contacto
con sus dioses. En este estado, a través del suefio, entraban en un trance que
les ponia en comunicacion con entes sagrados que les dictaban la manera de
realizar sus diferentes ritos.

Por su parte, fray Bartolomé de las Casas, que fue uno de los religiosos
que mas apeld por el bienestar de los indios, escribié una serie de libros,
como Los indios de México y Nueva Espasia, donde habla de las diferentes
tareas que realizaban los sacerdotes mexicanos en sus ritos y alli hace alu-
sién especial de los suefios para la curacién de los seres humanos, el entorno
y, sobre todo, cémo afectaba en sus actividades diarias: “Muchas cosas ha-
cian o dejaban de hacer por los suefios, en que mucho miraba, de los cuales
tenian libros, y lo que significaban, por imdgenes y figuras. Interpretiban-
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selos los sacerdotes o maestros que tenfan de aquel oficio” [Casas, 2004:11T,
cap. 138, 79]. No sélo la interpretacion del suefio era necesaria para la sana-
cién del medio ambiente o de los individuos, también debian realizar ciertas
ofrendas que dieran gusto a los dioses y no dejaran caer su furia sobre ellos,
porque asi como eran de benévolos podrian tornarse malévolos, como es el
caso de la advocacién de Tezcatlipoca llamado Tztlacabuan, “del que somos
esclavos”. Fray Ger6nimo de Mendieta menciona cémo la fealdad de los
dioses era tanta que les temian demasiado con sélo verlos, pero éstos eran
hechos tal y como se les habian presentado,

no les habian de dar otras feas y tan fieras figuras, sino de hombres. A esto se puede
responder, que como 4 veces aparecieran 4 algunos en aquellas diversas formas que
querian fingir, ora fuese una visién o en suefios (los cuales ellos muchos creian),

pareciéles figurados como los veian 6 sofiaban... [Mendieta, 1945:11, cap. XI, 94].

Podriamos decir que los padres conquistadores, en sus cronicas e histo-
rias, aunque hablan de los suefios, parecen no comprender toda la connota-
cién sagrada que éstos tenian para los indios; por el contrario, los veian como
algo demoniaco: “Estos eran dignos, por estos ayunos y vigilias y penitencias
en que vivian, que les apareciese el demonio les decfan o lo que ellos inven-
taban, diciendo que lo mandaban los dioses. Lo que afirmaban que veian,
cominmente una cabeza eran largos cabellos” [I57d.:69].

Tras la conquista y la evangelizacién, los indios trataron de mantener
sus costumbres y ritos veladamente; sin embargo, eran perseguidos y se fu-
sionaron con las nuevas creencias; entonces todo sobrevivié en la memoria
y en una practica que con el tiempo resulté fragmentaria y adicionada por
formas culturales de los nuevos tiempos. La memoria individual y la colectiva’®
permitieron que las antiguas tradiciones se siguieran reproduciendo en la clan-
destinidad, encubiertas con elementos cristianos, lo que dio por resultado un
sincretismo* que permitié su continuidad hasta el presente.

3 Son fragmentos de un pasado, que sin tener un discurso hilvanado estdn en el subconsciente de una sociedad
determinada y se proyectan en las formas de hacer y vivir, en su cultura local [comunicacién personal, M. Loera,
2009].

“ Al destruirse el cuerpo sacerdotal de la religién mesoamericana precolombina, al desmantelarse su organizacién

ceremonial y reprimirse sus manifestaciones canénicas, los cultos populares emergieron como una alternativa a la
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Para el siglo xv, las autoridades religiosas catélicas se percataron de que
pese a sus esfuerzos por la extincion, los métodos para la pronosticacion y
curacién de enfermedades a través de los suefios y el uso de plantas psico-
activas que ayudaban al “chaman” a entrar en contacto con otros planos
cosmicos, seguian vigentes:

Es de advertir que casi todas las vezes que se mueuen a ofrecer sacrificios a sus
imaginados dioses, nace de mandarlo, y ordenarlo assi algunos satrapas, medico,
sortilegio o adiuino, de los otros indios, fundiandose los mas de ellos en su sorti-
legios, o en lo que se les antoja desatinados de la bebida de lo que llaman ololiu-

hqui, o pezote, o tabaco... [Ruiz de Alarcén, 1987:cap. 11, 131].

Los adivinos a los que se refiere este texto eran llamados paynanz, “el que
corre ligeramente”, y eran los encargados de interpretar los suefios a través
de la ingesta de hierbas, principalmente el ololihuqui.

Ruiz de Alarcén senala que antes de dormir la gente realizaba diferentes
conjuros para evitar ser victimas de algin brujo que entrara en sus suefios y
los molestara si es que su alma salia a deambular. Con ello pretendian evitar
que el curandero o soniador llegara a enfermar o a quedar encantado: “Ea ya,
mi antiguerada estera que abres boca hazia quatro partes, sigue, también tu
tienes sed y hambre. Ea que ya viene el maligno, el que burla las gentes y es
de mal consejo ¢Por qué que me ha de hazer, no soy yo un desdichado que
viuo sin que ni para que y con perpetua miseria” [15id.:155]. El miedo que les
infundia enfermar durante la noche a través del sueno los hacia ponerse en
guardia ante los diferentes seres malignos que habitan la oscuridad, al des-
pertar volvian a hacer la oracién que los redimia de toda enfermedad: “Este-
rica mia, semejante al tigre, si a sucedido que vino algun meluado a dafarme,
o bien quiza noj; si llego a mi de todo punto o a mi ropa y me alzo” [1bid.].

Cuando eran descubiertos haciendo las oraciones antes enunciadas, eran

catequesis cristiana, o bien, como mediadores simbdlicos que, en algunos contextos, terminaron sincretizdndose con
las imdgenes catdlicas; en el primer caso, operaron como claves de resistencia ideolégica, mientras que en el segundo
funcionaron como materias primas de la nueva superestructura, construida a partir de la religién prehispénica y el
cristianismo colonial, pero distinta en ambas matrices.

De acuerdo con la orientacién del marco conceptual, el sincretismo se entiende como un fenémeno propio de la

religiosidad popular que expresa articulaciones y contradicciones histéricamente configuradas [Béez, 1994:30].
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sentenciados por el Tribunal de la Santa Inquisicidn, a pesar de que esta ins-
titucién no fue creada para los indios [I57d.]. Es posible que quienes durante
el Virreinato siguieron encabezando las ceremonias fueran descendientes de
antiguos linajes de indios, casi seguramente de oficio sacerdotal. Ellos siguie-
ron pasando sus conocimientos por generacion y la practica lleg6 al presente
como lo hemos podido confirmar con nuestros informantes en la poblacion
de Ecatzingo, ubicada al pie de los volcanes Iztaccthuatl y Popocatépetl,
como veremos adelante.

3. Algunas menciones sobre el sueiio en la antropologia
contemporanea

El suefio, en palabras de Mercedes de la Garza, es “una separacién temporal,
que permite al espiritu penetrar en los espacios inaccesibles para el cuerpo”
[Garza, 1989]; es decir, que la parte del ser humano, “el espiritu”, no des-
cansa al dormir. Se dice que algunos individuos que han sido tocados por un
rayo o por “enfermedades relacionadas con el agua” se convierten, por ese
hecho, en “tiemperos, graniceros o aguadores”, ellos, al ser designados por
“lo alto” deben trabajar el temporal y reciben una funcién para mantener el
equilibrio de la sociedad, el cosmos y de la naturaleza, o sea que al ser toca-
dos por el rayo quedan en un estado de inconsciencia o de muerte en donde
pueden viajar a otros mundos o dimensiones que son ajenos para la gente
normal, alli suefian y suelen comunicarse con las deidades (en este caso, con
los volcanes Popocatépetl e Iztaccihuatl) y al regresar pueden dar solucién
a diversos problemas, por el suefio incluso, le son revelados los secretos de
la medicina herbolaria para curar enfermedades que estan brotando en su
comunidad.

Al despertar, “el tiempero” tiene la obligacion de hilvanar el suefio para
poder dar una interpretacién légica y coherente a lo sofiado. Después de
darle una interpretacién fluida al suefio, el “tiempero” tiene que dar aviso
a su comunidad y explicarle los mandatos que desde “arriba” se realizaron.
Cabe recalcar que el suefio, para que sea aceptado, debe cumplir con ciertas
normas culturales y debe tener una “funcién social” que dé algtin beneficio
a la comunidad; asi, de individual el suefio pasa a ser colectivo, pues ya
cada integrante del grupo trata de darle un sentido mas l6gico y coherente
si es que esto hace falta; si no, se acata tal y como lo dijo el caporal mayor o
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“tiempero mayor”.

A través de los suefios el alma de un individuo puede viajar a otras dimen-
siones o a otros mundos, por ejemplo, al interior de las montanas’ donde las
deidades habitan y auxilian al hombre equilibrando los ciclos de la vida, o bien,
al inframundo, donde habitan las almas de los antepasados. El sofiante, por lo
tanto, debe tener un control mental muy fuerte para establecer contacto en el
entorno bioffsico y asi transformarlo en “geografia sagrada”, alli podra realizar
sus rituales de equilibrio del ecosistema; debe también saber manejar los sim-
bolos e imagenes para hacer lo anterior y para curar enfermedades psiquicas
y fisiolégicas como los sustos o la “pérdida de la sombra”, enfermedades que
desde la época virreinal se siguieron manejando; debe saber cémo usar las hier-
bas y otros elementos de la naturaleza para el cumplimiento de sus funciones
globales, a partir de las cuales, busca la salud de la naturaleza y en consecuen-
cia, la de todos los seres vivos, incluyendo al humano. Se dice que el alma de un
ser pierde su fuerza, y por lo tanto, su posibilidad de sofar, cuando esta ebrio,
cuando realiza un coito, cuando enferma y cuando muere.

4. El espacio-tiempo en el suefio

El espacio-tiempo es algo que los antiguos mesoamericanos (particularmente
los llamados “hombre-dios”, los que tenian dones especiales o los que habian
nacido en una fecha del calendario que les otorgara alguna categoria espe-
cial) sabian manejar muy bien. Gracias a ello podian acceder a los espacios
césmicos y para lograr esto debian seguir técnicas muy especializadas. Por
ejemplo, entre los ahora llamados “tiemperos” o “graniceros” es usual hacer
la ingesta de hierbas, plantas sagradas (como los hongos enteégenos) o el vino
de maguey (pulque), lo cual les ayuda a entrar en estado de trance donde
se suefa y desde aqui pueden realizar funciones sagradas y curativas, igual
que se hacia en la antigiiedad. Acerca de ello nos comenta un especialista
de Ecatzingo lo siguiente: “Nosotros comemos nifiitos® sélo cuando hay que
curar a una persona, lo comemos y empezamos a sofiar cémo hay que curar

> Hoy en dia se considera a las montafias como “fébricas de agua” y que en su interior se encuentra una variedad
de frutos y verduras, ademds de que siempre es temporada de verano, no existe el tiempo como tal y sobre todo
siempre hay abundancia.

¢ El tiempero se refiere al uso de hongos del género Psylocybe aztecorum, conocidos también con el nombre de

“derrumbes”.
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los calvarios y el trato que hay que darle a los aires, pero yo no curo, es el de
arriba el que lo hace y me da entendimiento...”.’

Sin embargo, el sueno, desde antafio y en la sociedad que estamos estu-
diando, conserva funciones similares, en cuanto al manejo del espacio y del
tiempo, en el mismo suefio se rompen los esquemas de los vivos y se entra en
un mundo mégico donde lo increfble es posible, como volar y hablar con ani-
males, plantas o rocas. Es decir, que los “brujos”, “chamanes” o ”graniceros”
deben saber manejar muy bien tres tiempos: presente, pasado y futuro, en
este sentido podemos decir que el sonar no solamente se presenta de manera
espontanea. En algunas comunidades aledanas a los volcanes, los martes y los
viernes son los dias conisderados propicios para sofiar y tener contacto con
los espiritus; en otras poblaciones que habitan al sur del territorio mexicano,
como los mayas tzotziles de Chiapas, el miércoles es el dia perfecto para
sonar y rezar.

Algo que es importante destacar es que —en las sociedades de las que
hablamos—, a través del suefio los dirigentes sagrados, los “tiemperos”, se
remiten al “tiempo del mito”, es decir, que entran al origen del tiempo, a la
creacion del humano con perspectivas heredadas por el mundo prehispani-
co mesoamericano; en él, los mitos son vistos como “conjuntos de historias
que contienen la demostracién del sentido interno del universo y de la vida
humana, dichas creencias se expresan en narraciones, imagenes (suefo), ri-
tos, ceremonias y simbolos” [Lépez Austin, 2006].

Esas historias o narraciones miticas recrean el mundo de los dioses, pero
impactan la vida humana en muchos sentidos; a partir de ellas, se rompe el
tiempo y el espacio sagrado para descender al tiempo de los hombres, dicho
de otra manera, el humano desde estos tltimos entra a la esfera de los prime-
ros. Por ello es que Lépez Austin anota que el tiempo mitico de los antiguos
mesoamericanos se subdividia en tres fases:

1. Eltiempo es la existencia intrascendente de los dioses.

2. Eltiempo mitico, el de la creacion.

3. Eltiempo de los hombres [Ihzd.].

Don Epifanio, que es el mayor del grupo denominado “los misioneros del

7 Don Quicho, septiembre de 2009.
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temporal” en Ecatzingo, es comerciante de aguacate y se dedica al campo.
Nos conté cémo en el suefio pudo tener contacto con un primo suyo que ya
tenia més de cinco afios de fallecido:

Pues si, joven, estaba sonando que andaba por el cerro partido, aquél que se ve,
y cerca del potrero. Mi primo tenfa su terreno ahi. El sembraba aguacate y estaba
lleno de arboles; ahora ya no esta asi, ya quitaron muchos y ya casi no hay aguaca-
tera. Pos que lo veo llegando en un volkswagen rojo y me decia: “¢Qué haciendo,
Pifas?” “Nada, ¢y tG?” “Vengo a ver mis tierras, ¢si llego a tiempo?” Y le dije que
si, y que paso a despertar, y que le digo a mi tia y pues resulta que estaban por

vender el terreno. Mi primo me vino a avisar [Entrevista, 2009].

Es importante captar bien los mensajes del suefio para estar “bien preve-
nidos” ante el futuro incierto; mediante el traslado de tiempos y espacios se
comunican con distintos entes sagrados que los ponen en guardia ante lo veni-
dero, que es pasado a la vez, porque ya sucedié. Como dice Aguirre Beltran:

Las percepciones logradas por el suefio afiaden a la experiencia objetiva los datos
de esa parte del mundo, la invisible y la intangible... El suefio no sélo es certidum-
bre, sino ademas, anuncio de lo que acontecerda —lo futuro— y, al mismo tiempo,

es pasado —lo pretérito— porque ya ha sucedido en el suefio [1963:171].

5. El suefio como diagnéstico de enfermedades

En muchas comunidades de origen mesoamericano se encuentran enferme-
dades relacionadas con entidades animicas que s6lo se observan durante los
suefios. No olvidemos que en el México prehispanico las fuerzas sobrenatu-
rales eran atribuidas a cosas divinas que eran castigos por parte de los dioses;
pero también, si existia una bendicién, era atribuida a ellos. Estas fuerzas
sobrenaturales formaban parte de un sistema articulado de creencias llamado
“cosmovision”,* donde se expresaba su visién del mundo, pero sobre todo

8 En esta exposicién utilizamos el concepto de Johanna Broda, quien plantea que la cosmovisién es “la visién
estructurada en la cual los antiguos mesoamericanos combinaban de manera coherente sus nociones sobre el medio
ambiente en que vivian y sobre el cosmos en que situaban la vida del hombre (...) el fundamento de la cosmovisién
en el medio ambiente y su interaccién constante con él, también le daba legitimidad a la religién prehispénica, ya

que situaba la vida del hombre en el cosmos y la vinculaba con los fenémenos naturales de los cuales la sociedad era
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se expresaba en su vida diaria y en su cuerpo que representaba a pequena
escala el universo.’

El cuerpo o fonallz, para los antiguos mexicanos, se dividia en dos partes: la
fisica, compuesta por carne y huesos, y otra que era dificil de observar a simple
vista porque constituia una individualidad etérea, llamada tonal. En la actuali-
dad, muchos pueblos de origen prehispanico, como el que estudiamos en estas
paginas, siguen teniendo esa concepcion a pesar de las grandes transformacio-
nes a las que han estado sujetos. Todavia se piensa que una parte del individuo
al dormir desprende esa segunda parte de su cuerpo fisico y empieza a transitar
por espacios y tiempos que el cuerpo en estado normal es incapaz de acceder.
En esos sitios y tiempos, un habitante comin al sofiar puede encontrarse con
entidades malignas que causan efectos fisicos que se manifiestan a corto o largo
plazo. Esos efectos son en realidad enfermedades que son llamadas desde la
época virreinal “los sustos”, “mal de 0jo” y “malos aires”, de los que pueden
derivar otras enfermedades, ya que toda su constitucion es divina y es atribuida
a cosas sagradas y suelen presentarse de manera fisica, lo que las vuelve a su
vez, mundanas y de mal augurio para el que las padece.

Dofia Atanasia es partera y “tiempera” de Ecatzingo, a ella el rayo la “chi-
cote6” durante un afio en el interior de su casa porque no se decidia a aceptar
el cargo. Nos platicé la manera en que alivié a un paciente al que le habia
costado mucho trabajo curar porque no encontraba la manera de sanarlo,
por lo que tuvo que recurrir al suefio:

Una vez que viene mi compadre quejandose de una dolencia en el costado derecho
de su panza, que lo acuesto, lo sobo y le digo: “Ya esta compadre”. Al siguiente
dia, que regresa y me dice: “Comadrita, me sigo sintiendo muy mal, ¢qué hago?”.
Que lo vuelvo a limpiar, y no se veia nada, que le digo: “Témese este tecito de
toronjil y venga pasado mafiana, espero ya tener la razén”, y pos que se va... Esa
misma noche que suefio con un borreguito blanco y que veo a los espiritus, me
dijeron: “Vas a tomar esta hierba del pastor, la vas a poner asi, ansinita se la das

de tomar tres dias, y ¢ves esta otra?”. Le digo: “¢El ajenjo?” “Si, ese mero; que lo

altamente dependiente” [Broda, 1999:462].
% En la época prehispdnica la visién del cosmos era representada por un cuadrante, donde en cada esquina ha-
bitaban deidades dedicadas a cuidar y sustentar el mundo. Esta representacién se hacfa a manera de quincunce y se

reflejaba en el arte, la arquitectura y en las representaciones ideograficas.

172



Morapas pE TLALoC
EL SUENO EN LOS RITUALES AL PIE DEL POPOCATEPETL Y DEL [ZTACCTHUATL

meta en alcohol y se friegue todas las noches, ya tu sabras cuantos dias”. Ellos ya

me dieron la razén para curar a mi compadre [Entrevista, 2008].

Un especialista en suefios se interna en la nebulosa bruma del plano y
espacio de las deidades para ayudar a otros miembros de la comunidad que
fueron sin saberlo a ese mismo sitio, al dormir. El especialista se torna asi en
un cazador que busca encontrar el “alma perdida” entre los cerros, barran-
cas, iglesias, cruces de camino y otros espacios, que en la dimensién del suefio
son sacros. Estando en ese tiempo y en ese espacio, otros seres no malignos
le diran el tipo de enfermedades que tienen sus pacientes, las hierbas que los
curaran y los tipos de ofrendas que éstos tienen que hacer en agradecimiento
a la sanacién y al retiro de los espiritus malignos. Por lo general, estas ofren-
das, que se solicitan, tienen un alto valor simbélico relacionado con el campo
de los opuestos complementarios: frio y caliente, bueno y malo, etc. Cuando
“el tiempero” retorna del sueno, suele aplicar lo que se llama “la técnica de
inversién”:!* debe acomodar las visiones que observé en el suefio ya que sue-
len venir al revés, él trata de ponerlas en orden.

Otro aspecto a resaltar es que, en las comunidades de origen prehispanico
—concretamente, en la que estudiamos—, detras de la constante transpolacién
de espacios y tiempos a que se accede desde el plano del suefio, estd inmersa
una particular relacion entre el humano y la naturaleza. En ella, el hombre es
parte inherente de esta tltima y, por la accién de contacto con el plano sagrado
y el ritual, logra el equilibrio de los ciclos de la vida, incluyendo la de él mismo.
Por ello, no es nada extrafio que en los suenos de los “tiemperos” las imagenes
y simbolos que se presentan estan intimamente ligados con su entorno.

Conclusiones

El uso del suefio como parte de los rituales sagrados y como via para las prac-
ticas adivinatorias no es solamente una herencia de origen mesoamericano con
obvias variables, es un legado de culturas milenarias que han poblado el orbe

19 Jaques Galinier hace un estudio acerca de los sueios entre los otomies de la Sierra Norte de Puebla y en-
cuentra que el especialista en suefios utiliza la técnica de “inversién”, es decir, que las imdgenes en el suefio siempre
vienen al revés y hay que interpretar el suefio desde la tltima imagen que se tuvo en el mismo hasta al principio para
darle un orden y coherencia, ademds de que éste es un instrumento de diagnéstico y pronéstico médico [Galinier,

2000:199-200].
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entero. Ecatzingo de Hidalgo, Estado de México, al pie de los volcanes Iztac-
cithuatl y Popocatépetl, es s6lo un ejemplo en tal sentido. Lo importante es que
al igual que el conjunto, tiene atin, por dicha via, la dificil misién de mantener
equilibrada a “la madre tierra” para que la fauna y flora pervivan y la salud del
humano se integre y conjugue con la del entorno natural. Ciertamente, frente
a las demandas de las estructuras modernas, la practica cultural se ve afectada
y pareceria entrar en proceso de extincion. Sin embargo, después de nuestra
practica etnografica podemos afirmar que, no obstante los reacomodos que
ha sufrido ante las demandas de las estructuras hegemdnicas contemporaneas,
la practica atin pervive en la memoria individual y colectiva y se manifiesta
en muchos aspectos de sus calendarios rituales anuales que siguen los ritmos
del ciclo del agua.

Los encargados de revivir esta memoria son los llamados tiemperos,
curanderos, hierberos y parteras, chamanes que llevan a cabo tan dificil
misién. Pero no sélo ellos estan a cargo de la tarea: también los abuelos
han asumido la responsabilidad de continuar con las tradiciones, que van
reproduciendo y pasando de boca en boca entre sus hijos y nietos. Asi, las
nuevas generaciones han adquirido ese saber, que enriquecen a la vez, gra-
cias a lo que los espiritus de sus antepasados les dictan en los suefios. La
cosmovision que hay detrads de todo esto es, sin lugar a dudas, un punto de
reflexion ante la destruccién de la naturaleza y el desequilibrio emocional y
fisico del humano, debidos a las contradicciones de las macro estructuras de
orden globalizante. Frente a ello, estudiar una cultura que en su eje tiende a
sacralizar mediante el culto y el ritual al entorno biofisico y que considera al
humano parte integral del mismo, no es algo ocioso. Por el contrario, pensa-
mos que ese conocimiento es un camino importante por recorrer en materia
de conservacién del patrimonio cultural y ecolégico.
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LA PERDIDA DE LA SOMBRA!
MITO DE LA “DOBLE CAfDA” VIVIDO EN UNA POBLACION
ENTRE EL POPOCATEPETL Y EL IZTACCIHUATL

Gilberto Le6n Vega'

1. Los objetivos

El trabajo que a continuacién se presenta tiene como objetivo
el estudio de una pervivencia milenaria llamada, en la época
prehispénica, el zonalli, y posteriormente la “pérdida de la
sombra o del alma”, y las consecuencias y formas de curacién
que inciden en las personas que adquieren este mal. Para estu-
diarlo hemos presenciado esta realidad en el poblado de San
Pedro Nexapa, Amecameca, al pie de los volcanes Iztaccihuatl
y Popocatépetl, en el Estado de México. Cabe mencionar que
las practicas curativas que realiza dofa Silvestra, nuestra in-
formante, son parte de sus actividades como “tiempera” o
“granicera” mayor en esta comunidad, que es la puerta de
entrada hacia los dos volcanes por Paso de Cortés. Se trata,
por lo tanto, de una especialista que cura las enfermedades

! Pasante de la licenciatura en Etnohistoria, Escuela Nacional de Antropologfa e His-
toria, ¢ investigador adscrito al proyecto Eje Conservacién del Patrimonio Cultural y Ecolé-
gico en los Volcanes, ENAH-DEH, INAH, bajo la coordinacién de la doctora Margarita Loera

Chdvez y Peniche.
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de la naturaleza y los males del humano, buscando su equilibrio, ya que en su
concepcidn, el hombre es algo inherente al entorno biofisico y al cosmos. Su
saber, en consecuencia, tiende a la bisqueda de un bienestar global. Para poder
entender esta realidad ha sido necesario realizar el analisis de las actividades
de dofa Silvestra a partir de lo que las fuentes histéricas nos hablan durante el
periodo previo a la conquista hispana. Se trata, por tanto, de un tema tratado
desde la etnohistoria.

Entiendo por etnohistoria, el acto de re-construir y darle sentido a las
huellas hechas por el hombre (fuentes), creadoras de una historia pasada,
por la cual se forma la presente y venidera.? Por eso, el trabajo del etno-
historiador es el que resume todo un saber, todos los vestigios a su alcan-
ce, de esa materia prima conformada por el llamado “hombre primordial”,
del cual proviene una historia de la tradicién dinica, para todo el género
humano. Este humano es al que, segtin Gilbert Durand [1981], Espengler
llama “campesino ahistérico”, y puesto que ninguna cosa, ninguna palabra
o escrito esta desunido de todo su pasado, actualmente quedan incidentes
arqueoldgicos y residuos culturales de ese antiguo pasado que sigue dan-
do frutos en las actuales sociedades, constituyendo, asi, un archivo del
saber, de ese hombre que antiguamente pobl6 el actual territorio mexica-
no. De ahi que trate de rastrear esas “huellas” del pasado prehispanico,
el tema de “la pérdida de la sombra” (o del alma), en las “sociedades tradicio-
nales” actuales que conservan rasgos culturales mesoamericanos.

Quisiera describir qué es el pensamiento tradicional “primigenio” del
cual forman parte las comunidades indigenas del pais, en especial las perso-
nas que se consideran curanderos o “graniceros”, pues ellos son los deposita-
rios y herederos de los conocimientos de la tradicion en estudio.

La fuente histdrica con la que confrontaré mi trabajo etnografico es el Tra-
tado de las supersticiones y costumbres que hoy viven entre los indios naturales
de esta Nueva Esparia, de Hernando Ruiz de Alarcén, que data del afio 1629
[Ruiz de Alarcén, 19511, pues es la primera que trata el tema de “la pérdida
del alma”. Por tltimo, veré otras interpretaciones que se han hecho sobre

? Por ello, el simbolo de la carrera de Etnohistoria son unas huellas de pies que se dirigen hacia dos direcciones
opuestas en el camino de la vida, una mirando hacia el pasado histérico y otra mirando hacia el futuro metahistéri-
co. Ahi, el hombre del presente es el principal actor del drama mitico siempre vivido, por lo cual, ¢l mismo crea el

desenlace de su historia.
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esta cuestion para luego exponer mi punto de vista acerca de esta enfermedad
desde el plano mitico, simbélico y arquetipico que se resume en la religion.
He tomado en cuenta que para estudiar un fenémeno no hay que forzar
los datos y hay que adecuar la metodologia a nuestro objeto de estudio. Con
base en ello, pensé abordar el tema desde el mismo pensamiento de mi objeto
de estudio, “el tradicional”, lo cual no quiere decir que no se puedan utilizar
otras explicaciones de la ciencia occidental para llegar a mejores conclusiones
y avances para el entendimiento, ya que “estas dos concepciones del hom-
bre no son simétricamente excluyentes: si el hombre filoséfico occidental estd
obligado, cogido en las redes de la historia de su civilizacién que prolonga su
cultura, a rechazar la tradicién, a la inversa, el hombre tradicional no esta obli-
gado a rechazar los datos y la conquista de la ciencia” [Durand, 1999:66]. So-
bre ello, nuestra especialista de la curacion, dofa Silvestra anota lo siguiente:

te digo, todo es bueno, el doctor es buenisimo el doctor, lo que pasa que si esta
asustado van y le dan unas pastillas, en lugar de que lo compongan lo descompo-
nen, porque ya lo pusieron mas alérgico al susto... Entonces pus hay cosas que el
doctor si los puede hacer y hay cosas que también no puede aunque él quisiera,
pero no lo reconoce, y nosotros también, hay algunas curas que lo podemos ha-

cer, pero algunas también no. Si todos tenemos nuestro trabajo.

2. Caracteristicas del pensamiento del “hombre de tradiciéon”

El pensamiento del “hombre de tradicién” permanece por encima de las civi-
lizaciones que pasan, tiene la singularidad de no distinguir el yo del mundo,
piensa que el yo esta indisolublemente unido a la naturaleza, al cosmos. Se con-
cibe como una unidad con lo creado, tiene una relacién “simpdtica” entre las
sustancias quimicas, las plantas, los lugares y los astros. El hombre se concibe

3 Retomo la explicacién de este apartado de la obra de Gilbert Durand, para confrontarlo con el pensamiento
que pervive actualmente en las sociedades de “tradicién mesoamericana” indicando cudn extendido estuvo ese “pensa-
miento tradicional”, como lo demuestran los anglosajones con la llamada Anthropology, viendo que el anthropos —el
Homo sapiens de zoologfa— ha tenido una recurrencia y referencia de una “tradicién” de la antropologfa filoséfica
para su historia. Asimismo, Levi-Strauss ha mostrado que “los hombres siempre han pensado asi”: tienen los mismos
deseos, las mismas estructuras afectivas, las mismas imdgenes (arquetipicas) que se reflejan en el espacio y en el tiempo
de un extremo a otro de la tierra. Con ello no quiero decir que haya existido contacto entre culturas, un difusionis-
mo, sino que considero que hubo un tiempo en que el pensamiento de la humanidad toda, se vio en su “evolucién”

permeada por este mismo pensamiento, que explicé del mismo modo el universo y la vida.
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como una figura antropocésmica en la que el cuerpo es parecido al firmamen-
to; por ello, los astros, la salud, asi como los minerales y vegetales, el mundo
geografico, el paisaje ritual y las configuraciones de cualquier objeto son una
unidad y determinan el caracter, el psiquismo, la salud y la enfermedad del
hombre. De ahi que la astrologia haya sido, y sea, la sistematizacién escrupu-
losa de esta filosofia de la simpatia del macrocosmos y del microcosmos.

Lo anteriormente citado se observa en la comunidad de San Pedro Nexa-
pa con la especialista, dona Silvestra, quien para la curacién del corazon re-
curre a los astros para aplicar el tratamiento:

Se le da, se lo tiene que tomar en ayunas y lo tiene que tomar cuando viene salien-
do el solecito, no cualquier hora. El lado que sale el solecito, ese lado tiene que
tomarlo; y luego, en la noche en la tarde dando las cinco seis, ya nomas falta estar
atento qué lado se mete el sol, y del lado que se mete, se tiene que echar agua, agua

tibia para atras, para atrds, para que se le quite; el corazén repone. Si, asi te digo.

Otra caracteristica que he observado con dofa Silvestra consiste en su
esfuerzo y su concepcién de la vida, ya que trata de unificarse con el modelo
simbélico de la naturaleza, “de la Creacién”, y en esta “prueba” encuentra
la certeza de su principio unificador. Su ética consiste en términos del flo-
recimiento de la vida, de ahi que el hombre en Mesoamérica se considere
como una planta de maiz. Su pensamiento no funciona por si mismo, siem-
pre incluye a los demads, por ello, es precavido y cuidadoso al no afectar a
lo que le rodea. Su palabra no es un intercambio, pensamiento y palabra
son medios que le significan algo en todas las expresiones, es por ello que el
esfuerzo ético apunta hacia una sabiduria que se logra en la unificacién con
el todo. De ahi que al “perderse la sombra”, se pierde el equilibrio no sélo
en si mismo sino en relacién con el todo.

Se piensa con respecto al caracter de una persona que ha “perdido la
sombra” que:

...gente como él no necesitamos, porque nomas le hace mal a todos, no trabaja
duro, no se esfuerza, y no piensa por el bien de todos, sino nomads para él... Sélo
se enoja, no escucha y cuando alguien no escucha es que no piensa bien ni en su

cabeza ni en su corazén [Camacho, 2004:90].
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Otra caracteristica de ese pensamiento totalizador es que consideran que
su conocimiento es unitario; dentro de este conocimiento no existe una sepa-
racién entre el suefio y la vigilia, porque es el “cuerpo astral” o la “sombra”,
esa parte integral del yo, el que vive, actda y experimenta cuando el yo racio-
nal (de la vigilia) se “duerme”. Un ejemplo de esto se puede observar en San
Pedro Nexapa, cuando las personas consideran que el suefio es parte integral
de la vida de las personas, ya que avisa sobre ciertos acontecimientos. Dice
la “granicera”, dofa Silvestra, que “hay veces que sofiamos feo, suefias un
atropellamiento, suefias que te roban, suefias juegos, suefias que se te cae tu
pelo, suefias agua sucia, suefias cosas que t no los deberias de sofar. Es por
lo mismo, que alguien le esta faltando algo, te dan aviso en el suefio, nada
mas que uno pues al no saber, claro que dice uno, no puede ser”. Por ello, el
hombre de tradicién conoce varios “estratos” de duracion, varias “regiones”
de un mismo tiempo.

En ese pensamiento, las cosas y los acontecimientos tienen un sentido
bien definido: cada lugar, persona o cosa, contiene una cualidad oculta que
no puede vislumbrar el pensamiento racional, debido a que es mas “inte-
rior”, es un “pensamiento” simbdlico que descifra y traspasa el secreto, de-
vela la verdad. Es un pensamiento gndstico, ya que detras del fendmeno, el
pensamiento simbdlico busca el sentido, busca la quintaesencia de las cosas.

Lo que domina este pensamiento simbdlico es la pluralidad interpretati-
va; todo acontecer se puede leer en mdltiples registros y se pueden dar malti-
ples significaciones. Si éstos tienen cierta repeticion, cierta regularidad, per-
miten tedricamente la prediccién, como se puede ver en los acontecimientos
naturales. Por ello, no existe nada indiferente a la naturaleza, cada situacién
remite a un aviso en el tiempo, cada lugar y cada tiempo son signos de un
acontecer. De ahi que se conserven practicas adivinatorias, ya sea por las
aguas, por los suefos, por los astros. Su prediccion esta ordenada a un juego
de posibilidades cualitativas.

La tltima caracteristica que presenta el “pensamiento tradicional” es
su caracter mitico. En este caso, a la “pérdida de la sombra o del alma”,
se le considera como una enfermedad causada por la divinidad, debido a
una ofensa hacia ella.

El “hombre de tradicién” considera su vida como un retorno; su viaje
corresponde a diversas “etapas”, y esas “etapas” son las modalidades ordena-
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doras de lo divino en el hombre, por ello sus rituales anuales. La razon de ser
de sus actos y de su pensamiento es “reconducirse” mas alla de la “caida”,
mas alld de la separacién. Los mitos a los que es susceptible son los mitos
de caida —como el mito addmico— y los mitos del destierro. En el caso de
Mesoamérica, el mito de Quetzalcoatl muestra las dos posibilidades del hom-
bre: la caida, al cometer infracciones; el ascenso, al convertirse en un astro,
en un hombre-dios.

La caida se concibe sobre un fondo de recurrencia que fue la nostalgia del
estado primordial, el mito de la “tierra prometida”, por ello, es en sus diver-
sos rituales donde se puede dar esta dramatizacién de la tierra purificada.*

Por esta causa, la funcién de la tradicidén es hacer remontar hacia el plano
divino los elementos animados que encarna, no lo contrario. Tal es el sentido
del éxodo: en el exilio, en la caida, en el trabajo y la muerte, el ser debe —por
el funcionamiento sano de su psique— adquirir dominio sobre si mismo. Este
es el tema recurrente de los mitos que hablan acerca del destino humano.

3.La pérdida de la sombra en las fuentes prehispanicas y la
comparacion con las actuales poblaciones tradicionales

En este apartado confrontaré las fuentes que hablan de la “pérdida de la
sombra” en el periodo prehispanico, con el pensamiento de las actuales “so-
ciedades tradicionales”, todo ello para ver su pervivencia hasta el presente y
observar que no ha cambiado mucho su concepcién.

Las fuentes, en especial los diccionarios como el de Molina [1977], nos
muestran conceptos que hablan acerca del “susto” y lo llaman netonalca-
hualiztli, “espanto que se espanta de algo o abandono del tonalli”. Fue en el
afio 1629 cuando se llamd a esto, por primera vez, “la pérdida del alma”, y

“ La tradicién estd formada por una esencia doble, religiosa y metafisica; puede calificarse, muy exactamente,
de exotérico el lado religioso de la doctrina, que es, en efecto, el més exterior y el que estd al alcance de todos. El
principal, para entrar en el plano esotérico, es el lado metafisico, ya que constituye el sentido profundo de la misma
tradicién y la religion; son éstas las dos caras de una sola y misma doctrina. En su sentido etimolégico, la tradicién es
sinénimo de transmision ya sea “horizontal”, de generacién en generacion, o de transmision “vertical”, de lo supra-
humano a lo no humano, lo cual se realiza desde una de las realidades de orden principal. La transmisién horizontal
implica los recuerdos “del retorno a los origenes”, o sea, la restauracién al “estado primordial” para de ahi elevarse
a estados superiores. Esto es lo que muestra la religién en su modo mds superficial. Porque la trascendencia es lo
que explica el elemento no-humano de lo que es propiamente tradicional, sagrado, permanente e inmutable y més
profundo [Guénon, 1965].
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se dio su causa, su terapéutica y el ritual en el escrito de Ruiz de Alarcén. El
muestra que esta enfermedad se debe a las acciones de los hombres, “a su li-
bre albedrio” [Ruiz de Alarcén, 1951:107-108]. También incluye la parte del
hombre, a la cual llaman fo#al; ya que ésta es la “naturaleza” de cada persona
que la hace ser mas propensa a vicios o debilidades.

Ruiz de Alarcén nos dice que para saber qué esta causando la enferme-
dad, el “médico” recurria al pronéstico de los granos de maiz. Esto sucede
igual en la forma en que cura actualmente dofa Silvestra en San Pedro Nexa-

pa, quien al respecto nos dijo:

ya lo limpiaste, entonces agarras el maicito y pides: “este maiz que es de nuestro
cuerpo yo lo pongo en la sombra espiritual, de este hermano fulano de tal (ya le
mientas el nombre) quiero que le den su lucecita”. Lo agarras y lo avientas en la
agiiita, ahi te vas a dar cuenta si demasiadamente tiene mucho susto o no, por que
los maices tiene que estar acostados si tiene mucho susto, y si no, tiene que quedar
parados de punta [v. Ruiz de Alarcén, 1951:108].

Después de realizar este prondstico, la curandera logra saber si su pacien-
te “perdi6 su alma”. Si fue asi, debe restablecérsela porque de no hacerlo
pueden derivar diversas enfermedades, segtin agrega dofia Silvestra: “El ce-
rebro y el corazén son las descargas que tiene mas fuerte el organismo. Luego
dicen: ‘no, pues si, de un susto le dio la embolia’, o ‘de un susto le dio un
paro cardiaco’, o ‘de un susto le agarr6 una enfermedad cerebral, la diabetes,
le dan convulsiones’”.

Sobre lo anterior, en el tratado cuarto, capitulo tres, del libro de Ruiz de
Alarcén, éste apunta que debido a que se hizo el pronédstico, las enferme-
dades que tratan son tres: de los nifios que suelen asombrarse y dar gritos
como si viesen alguna cosa espantosa, despiertan dando voces y llorando
espantados, suelen perder el sentido. A estas enfermedades suelen llamarlas
en castellano alferecia o gota coral (epilepsia). La otra enfermedad se debe
a que “por ser enfermizo o por estar ético o tisico, se va poco a poco enfla-
queciendo y consumiendo” (tristeza fisica del alma, que disipa y consume el
espiritu; diabetes). La tercera especie de enfermedades, que es mas comdn,
se debe a los males de culpa, que si no se cura, incurre en penas eternas con
dafio y muerte del alma. Esta Gltima remite a los excesos de delitos, ya sea
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hacia el consorte o hacia los amigos o hacia la comunidad. Ruiz de Alarcén
menciona que “cualquier enfermedad o achaques que comtinmente nuestros
médicos juzgan por incurables, estos embusteros dicen que proviene por ex-
ceso de delito”.

El libre albedrio, que se conocia como tonalli (o sombra, en las actuales
comunidades), era en realidad solamente una parte de tonalli, que se llama zo-
nal. Se considera que el sustantivo tonalli proviene del verbo to7a, que quie-
re decir irradiar, hacer calor o sol. De ahi que tonalli signifique calor solar,
signo del dia, “alma”o “espiritu”. Hablando microcésmicamente, el tonalli
es el sol del corazon, es el mismo corazén con su luz y calor porque, al
igual que el sol marca el ritmo de los dias, el corazon marca el ritmo con su
palpitar, mas no el movimiento ya que para ello necesita el “alma” que lo
anime [Vv. Viesca, 2005:227]. Marca el tiempo de vida o destino, como las
destrucciones de cada sol en el mito, marca el estado de salud del hombre y
su verdadera identidad.

La sustancia etérea o el “combustible” que contiene el tonalli, lo conserva
a través del calor de la sangre [Gonzilez, 1976:14] y la luz, en un halito inte-
rior guardado en el corazén que se expande en toda la superficie del sistema
piloso [Lépez Austin, 1984:236-371.

Sobre lo anterior, dofa Silvestra menciona que la fuerza del tonalli (o som-
bra, como ella lo llama) se encuentra en el corazén, por ello, al recibir un
susto, ésta es la parte que primero se afecta. Dice: “Al agarrar una persona
que se asustd feo, lo primero que tt vas a mover es el dedo derecho (central
de la mano), éste es el que lleva al corazén y cuando un susto se viene, se viene
derecho al corazén; también le agarras el cerebro (la nuca), lo mueves. ¢Por
qué? Porque el cerebro y el corazén son las descargas que tiene mas fuerte”.

Igualmente, en el conjuro para la pérdida del tonalli que describe Ruiz
de Alarcén, nos dice que el médico recita: “A donde se fue a quedar, donde
quiera que esté la llamo (al alma) y la he de traer por que has de sanar y lim-
piar este corazén y esta cabeza”.

Si el tonalli es el calor que contiene la vida, éste forma una unidad con
el yolia, “el vivificador”, “el vividor” (o el yoliliztli, “el que vive”, el que da el
movimiento”); de hecho, cuando se “pierde la sombra” lo que se pierde son
las dos entidades, como nos lo menciona Enzo Segre en el estudio que realizé
al respecto en la Sierra Norte de Puebla [1987:84].
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El yolia obtiene la energia etérea del tonalli para animar a dos “concien-
cias” en el actuar del hombre: el zonal'y el nagual. El tonal es la parte racional
de la persona, es el “yo”, es la visién que se tiene de la vida y con la cual se
construye la manera de ser. El tonal resume la condicién del hombre, por
ejemplo, no es que el tonal sea débil por la bebida o por ser flojo, al contrario,
bebe y es flojo porque su tonal es débil. Es la debilidad lo que fuerza a ser
lo que es. Lo mismo pasa con cada uno en una forma o en otra: si el tonal
es fragil, se hace més fragil al entregarse al vicio de sus propias debilidades.
Por lo general, el tonal entra en guerra consigo mismo, con lo que es y ha
creido, lo cual, lo debilita atin mas. De hecho, el tonal es el que recibe el
shock cuando se asusta la persona, pero llega hasta el ntcleo que es el tonalli.
Estas caracteristicas del tonal, a saber, la accion, la actuacion, la decisién y
el juicio, se ven resumidas en el “Relato del hombre flojo”, hecho por una
chamana-curandera en la poblacién de Cuetzalan, Puebla [en Alfonso Rey-
noso, 2006:137-144; v. Castaneda, 1974:182-186].

4. Interpretaciones sobre el susto y “la pérdida del alma”

Si bien ya se han hecho estudios del susto y de la “pérdida de la sombra”,
creo que el que ha llegado a una mejor explicacién desde el plano cultural
y psiquidtrico ha sido Humberto Villalobos [1997]. En su trabajo menciona
que los objetos culturales, el sentir, el expresarse, en general todo su vivir
junto con las narraciones miticas, son modos de vivir y de concebir el mundo,
que el pasado hereda a las generaciones venideras. Estos objetos culturales
educan la corporeidad y el contenido psiquico; educan y transmiten el cémo
moverse, caminar, sentir y la manera de interpretar todo. El objeto establece
una forma de habituacién en las personas (como naturalezas, disposiciones,
estados y temperamentos), que con el tiempo se vuelven actos inconscientes
si se realizan continuamente. De ahi que los signos-sefiales y la significacién
sean los referentes concretos de la forma de pensar la vida.

Este autor llegd a la conclusién de que el susto, que lleva a la “pérdida
del alma”, radica en la significacién interpretativa que el individuo hace del
incidente y no necesariamente es en el incidente mismo donde descansa la
gravedad del susto. Considero, con base en mi trabajo etnohistérico, que es
tanto el acontecimiento mismo como la interpretacién del incidente, asi como
el estado emocional y animico en que se encuentre el individuo, la causa de
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este padecimiento, porque hay personas que por tener mas energia animica
interna pueden aguantar cualquier impresion y no afectarse o sélo se afectan
por un momento. Esto se debe al tipo de comportamiento que tienen en su
vida y por las imagenes que reproducen en cada momento en su interior:
hay hombres que por estar mas afectados psiquicamente con acciones que
tienen que ver con el lado exterior de la vida (si pudiera llamarsele asi) y
que se muestran mas tendenciosos por la violencia, la brusquedad, lo mal-
sano, lo rapido, lo ruidoso, del exterior, tienden a tener su espiritu “mds
afuera”; al contrario, hay personas que tienen una visién mas interna de si,
menos brusca, menos ruidosa, menos violenta y que, por lo tanto, son poco
influenciables por el exterior. Un ejemplo seria lo que dice Clifford Geertz
acerca de la religion, que es “un sistema de simbolos que obra para estable-
cer vigorosos y penetrantes estados animicos y motivaciones en los hombres,
formulando concepciones de orden general de la existencia, revistiendo estas
concepciones con una aureola de efectividad, tal que los estados animicos y
las motivaciones parezcan de un realismo tnico” [Geertz, 1980:89].

En realidad, la mayoria de los estudios sobre el tema muestran que el susto
es causado por el miedo que sufre una persona al tener una fuerte impresion
stbita. De ahi que la génesis del susto sea la angustia, lo cual puede provocar
debilidad en el hombre cuando un aire se apodera del tonalli o puede perder
la entidad, y es un aire el que ocupa el espacio vacio que queda en el cuerpo,
tomando asi la conciencia de la persona, pudiendo enloquecer.

Se sabe que los sintomas pueden tardar dias, meses o aflos en presentarse
y comienzan a manifestarse con astenia, depresidn, anorexia, insomnio, fiebre,
palidez (porque la sangre pierde sus propiedades), se pierde el apetito, hay
mucho cansancio, suefio, enflaquecimiento, diarrea, dolor de cabeza, pesadi-
llas y si no se lleva a curar al paciente, la enfermedad se complica y surgen otros
padecimientos mas graves como la epilepsia, la diabetes y los males del cora-
zOn, entonces sobreviene la muerte. La impresion que llega al corazén desequi-
libra la relacién frio-caliente, en donde el frio es el agente causal que invade el
cuerpo y altera, incluso expulsa, una entidad caliente como lo es el alma.

La etiologia, en distintas poblaciones donde pervive la concepcion de la
“pérdida del alma”, se atribuye “al sefior de la tierra”, al mundo subterrdaneo
y oscuro. Este mundo de abajo es el causante de la enfermedad y llega a
afectar a las personas por no observar las normas y tener mala conducta. En
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general, las ideas que tienen “los hombres de tradicién” acerca de esta enfer-
medad fria, padecida por transgresiones y por conductas no éticas, remiten
a mitos que promueven la doctrina religiosa, el sistema filoséfico con ideas e
ideales que se convierten en objetos culturales, los cuales rigen la conducta
de los individuos y sus creencias.

En las sociedades tradicionales los actos humanos estan vinculados a la re-
produccién de un acto primordial, mitico, donde la nutricién, en los rituales
por ejemplo, no es una simple operacion fisioldgica, sino que renueva una co-
munién; donde “la pérdida de la sombra” no es una “enfermedad” como tal,
sino que remite a las transgresiones acumuladas en el ser humano, al desgaste
de su energia y el desgaste psiquico. Esto es lo que provoca la caida del alma, la
caida del hombre; por ello, al ritual de curacion se le nombra “levantada”.

Es muy interesante ver que el tonalli se concibe como el angel guardian de
la persona o el animal protector (tonal), que cuando se pierde, por la defor-
macion del espiritu (simbolizando al dngel caido), equivale a la “petrificacion”
interior. La contraparte del mito de caida serfa la paz inalterable, esa alegria
imperturbable que se halla simbolizada en el mito cristiano por el cielo; en el
mito hind{, por el nirvana, y en el mito prehispanico, por el tlapalan, el lugar
de la luz, vividos igualmente por las personas en su cotidianidad.

Las ideas que se originan al proyectarse una stbita impresion en el inte-
rior del hombre tienen que ver con los arquetipos del tiempo, de los objetos
culturales que se van heredando a través de los cuales remontan a concep-
ciones del tiempo y de la partida sin retorno o la muerte, y por lo tanto, de
angustia. Se sabe que la influencia energética de los deseos angustiados acaba
por perturbar la funcién endocrina hasta el punto en que los incesantes cho-
ques humorales desarreglan el funcionamiento de los 6rganos. Esto se debe
a que las imagenes grabadas internamente implican una estereotipia de la
emotividad y del comportamiento [Diel, 1966:156].

Algunas de estas imagenes arquetipicas grabadas en el interior del hombre
que remiten al tiempo de la muerte en la imaginacién creadora son la anima-
lidad, el choque negro y la caida. La animalidad es nuestro primer simbolo de
la agitacién y del cambio; a través de él recordamos el tiempo, el cambio y la
muerte devoradora. Estos son los temas negativos inspirados por el simbolis-
mo del animal, ya que es el que pulula, huye, no se puede coger, pero también
es el que devora y roe.
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Otra imagen ante el tiempo, ante el cambio y la muerte, radica en el “cho-
que negro”. Es una perturbacién repentina de los procesos racionales. El
sujeto se siente abrumado por la negrura y por una especie de tristeza, junto
con un sentimiento de abatimiento. Se podria pensar que el choque negro es
la angustia de la angustia, acompafiado de un sentimiento de culpabilidad.
La angustia esta fundada, psicolégicamente, por el miedo infantil a lo negro,
por la noche, simbolo del temor fundamental del riesgo natural. La valoriza-
cidén negativa de lo negro significa pecado, angustia, rebeldia y juicio.

Este temor se ve plasmado en los mitos de la tradicion judia, donde el
Talmud nos muestra a Adan y a Eva viendo con temor la noche cubrir el
horizonte, y el horror de la muerte invadir los corazones temblorosos. En
Mesoamérica, el mito de la huida de Quetzalcéatl nos muestra algo semejante,
porque cuando el rey de Tula crefa estar en la grandeza de la creacién de su
cultura Toltecayotl, aparece la ceguera, la impotencia, incluso la locura mos-
trada por Tezcatlipoca a través de su espejo. Al verse reflejado, Quetzalcdatl
no quiere reconocer la verdad, en lo viejo que se ha convertido, por no poner
sus 0jos en si mismo, por no rejuvenecerse interiormente, por no acercarse
hacia la luz. Al no tener tiempo para si, todo lo ha dedicado hacia su creacién
cultural, hacia la materia; esas creaciones que se lleva el tiempo y desapare-
cen. Por ello, Tezcatlipoca le muestra la vertiente intima, tenebrosa de su
persona; le mostro esa traslucidez ciega que simboliza el espejo, instrumento
de la psique. A través de la imagen de si mismo, Quetzalcéatl conocié que
el tiempo pasa, que el tiempo se come todo, se dio cuenta de que es en vano
construir cuando todo se lo lleva el tiempo, de ahi su angustia y el choque
negro que sinti6é al no hacer antes su tarea de verse a si mismo, aun siendo
un gran sacerdote.

El espejo no sélo es procedimiento de redoblamiento del yo o del sim-
bolo del doblete tenebroso de la conciencia, es simbolo de la coqueteria
con los deseos. Lo anterior también se recalca en el mito de Quetzalcdatl
cuando es tentado por sus propias pasiones al aceptar la bebida embriagan-
te y al aceptar tener relaciones con su hermana.

El agua constituye el espejo originario, el agua se relaciona con la lunay ella
con la femineidad y con la madre; es la madre-matriz-materia, simbolo del des-
tino y de la muerte. Las tinieblas nocturnas constituyen el primer simbolo
del tiempo, la noche trae la valoracién de todas las caracteristicas precedentes;
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las tinieblas son siempre caos y rechinar de dientes. De ahi que al susto siempre
se le relacione con el aspecto nocturno, de los extravios del alma en la tierra.
Por ello, en el proceso de curacién se requiere a “los sefores de la tierra y del
agua terrestre”, a los que se les debe ofrendar para recuperar el alma.

Otra epifania imaginaria ante la angustia de la temporalidad debe ser
proporcionada por las imdgenes de la caida. Ella es la quintaesencia de toda
la dindmica de las tinieblas y de la oscuridad. Las manipulaciones brutales
que siguen después del nacimiento, serdn la primera experiencia de la caida,
la primera experiencia del miedo. La caida nos resume todos los aspectos
temibles del tiempo, nos da a conocer el tiempo fulminante, nefasto y mortal,
moralizado en forma de castigo. La caida muchas veces es confundida con
la posesién del mal. Se convierte en los emblemas de los pecados, de celos,
del adulterio, de célera, de idolatria y del asesinato. En el caso del mito del
pecado de Adan y Eva, la ensefianza moralizante se desarrolla bajo el fondo
temporal, por ello no es que hubieran consumido el fruto del conocimiento,
sino el de la muerte.

Igualmente, el mito de Quetzalcéatl se desarrolla bajo el telon del tiempo,
como nos lo muestra Leén-Portilla [2001:99-100]. Por eso, al final del relato
conoce la muerte, pues antes habia dejado sus deberes de sacerdote para darle
rienda suelta a sus deseos. Asi, la muerte es el resultado directo de la caida, de
ahi que Quetzalcdatl haya huido, y en su partida relata: “Cuando llegue a la
orilla opuesta del inmenso mar, me veré en las aguas como un espejo. Mi ros-
tro serd joven otra vez. Encenderé entonces la hoguera y sin temor, en ella me
arrojaré. El dolor hacia el reino de los muertos me empujard, pero yo subiré
transformado en astro” [Ledn-Portilla, 2001:99-100].

La caida se ve simbolizada por la carne que se come o por la carne sexual;
el gran tabt de la sangre unifica a ambos. Desde entonces, lo temporal y
lo carnal se vuelven sinénimos. La caida se transforma en abismo moral; el
vértigo, en tentacion.

La curandera de San Pedro Nexapa, dofia Silvestra, mi informante, me
dijo: “La enfermedad surge cuado una sangrecita se nos va hacia el corazon,
esto es cuando tienen un susto muy grande, hay que llamarlo para que vuelva
a regresar’.

El nombre de Quetzalcdatl nos muestra que el hombre tiene dos lados, el
terrenal (simbolizado con la serpiente) y el lado sutil y espiritual (simboliza-
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do por las plumas); el lado que tiende a la caida y el lado que tiende hacia el
vuelo vertical. Quetzalcéatl, el héroe mitico, nos muestra en su nombre como
en sus relatos, que el hombre tiende a la enfermedad de la tierra o a la salud
del cielo y de la luz.

Si bien “la pérdida del alma” se presenta en todas las sociedades tradi-
cionales de todos los continentes, también se presenta en las sociedades que
no son tradicionales, pero que tienen esas reminiscencias de los arquetipos
miticos de caida en el plano psiquico y en el subconsciente. Las personas,
en el transcurso de la historia, han guardado esos objetos culturales, image-
nes miticas que estan escondidas en los recuerdos, siempre y en constante
retorno representados en imagenes vividas que pasan a través de la historia

del hombre.
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ESTUDIO DE CASO DEL VALLE DE TOLUCA
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Los objetivos

Conforme la antropologia y la arqueologia han ido mostran-

do que el culto al agua y a la montafia en México es una

practica milenaria que pervive hasta el presente, los etno-

historiadores interesados en el tema nos hemos dado a la

tarea de localizar fuentes que nos expliquen esa pervivencia

a partir de la conquista hispana y durante el siglo x1x. Ello

en virtud de que por un lado las practicas realizadas en los

sitios sagrados de los volcanes y montanas se hacian en un

marco de clandestinidad y por lo mismo el registro escrito

sobre ellas es dificil de localizar, y por el otro, porque las que

se realizaban en los pueblos de indios estaban revestidas por

el culto catélico, por lo que también es dificil obtener una

! Investigadora de la Direccién de Estudios Histéricos del 1naH, coordinadora del

Proyecto Eje Conservacién del Patrimonio Cultural y Ecolégico en los Volcanes de la NaH,

miembro del Sistema Nacional de Investigadores y cronista municipal de Calimaya, Estado

de México.
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nitida percepcién analitica cuando hay referencias al respecto. En ese sentido,
toda huella que pueda ayudar a explicar el fenémeno resulta interesante y es
justamente aqui donde radica el objetivo principal de este trabajo. La idea
inicial es efectuar una comparacién entre un estudio etnografico realizado en
épocas recientes por Maria Elena Maruri Carrillo, en dos poblados del valle de
Toluca, San Antonio la Isla y San Lucas Tepemaxalco [Maruri Carrillo, 2001],
y un documento del siglo xviir que localicé en la entonces cabecera de repiblica
de indios de Calimaya,? poblado ubicado en las laderas del Nevado de Toluca
cuya delimitacion territorial llegaba hasta la laguna del Lerma o Chignahuapan.
Los primeros poblados enunciados dependieron politica y religiosamente de
Calimaya hasta el siglo x1x, por lo que en el discurso hay menciones de los
distintos pueblos dependientes de dicha cabecera.

A partir de la comparacién, por otra parte, ratificamos la idea de que en
los pueblos de indios fundados durante el siglo xv1, los templos continuaron
y en algunos casos siguieron, hasta el presente, como una emulacién del al-
tépetl (cerro de agua) en el que desde el punto de vista ritual se sintetizaban
dos sitios: Tamoanchan y Tlalocan. Esto es algo que ya han sugerido varios
historiadores y antropdlogos [v. Florescano, 2002; Lockhart, 1992; Maruri
Carrillo, 2001; Ruiz Medrano, 2001; Wake, 2000], como también lo hemos
hecho nosotros [Loera Chavez y Peniche, 2006]. Pensamos que tal conti-
nuidad se da desde dos puntos de vista. La primera, porque el ritmo anual
de ceremonias cat6licas que se llevan anualmente en los templos siguen los
ciclos del agua relacionados con la agricultura y los ciclos de recoleccién en
las lagunas y rios. Evidentemente, las fuerzas sobrenaturales desde la etapa
virreinal estdn ya representadas por los santos catdlicos, pero las ceremonias,
segin demostramos, siguen una cierta correlacion con el antiguo calendario de
rituales prehispanicos. La segunda, por la estructura arquitecténica. La iglesia
puede verse como la imagen de un cerro; en el interior, como un espacio sa-
grado donde se concentran las fuerzas divinas y se llevan a cabo practicas que
legitiman las creencias locales. Al entrar al templo (la puerta seria la entrada
de la cueva), en “el mundo interno”, observamos también una identificacién
con el culto a los muertos que ya regresaron al seno de la tierra, que es a la

2 Archivo Parroquial de Calimaya, Estado de México, Directorio del convento y parroquia de San Pedro y San

Pablo Calimaya y Tepemaxalco, manuscrito en 60 fojas, recto y verso de 1750.
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par una reminiscencia prehispanica. Estos son los ancestros, los progenitores
del pueblo y la raiz de su memoria [1bid.:173].

Para entender lo antes dicho no podemos dejar de evocar dos sitios fun-
damentales en la cosmovision nahuatl sin los que es imposible entender el
culto al agua y a la montafa, es decir, Tamoanchan y Tlalocan [Lépez Aus-
tin, 1999]. El primero, Tamoanchan, podria definirse como la cubierta de la
montafa sagrada, el eje del cosmos y el lugar de los cuatro 4rboles césmicos
que estaban en la cima para sostén del universo. Es el lugar donde vivieron y
fueron desterrados los dioses, donde en unién con las cosas frias y calientes
se originé el sexo, la guerra, el juego, etc. Con todo esto alli se creé otro es-
pacio, otros seres y otro tiempo: el mundo del ser humano. Se dice que alli
naci6 el calendario, punto estratégico donde se podia disefar y planificar
la vida del hombre y mediante el acto ritual se entraba en contacto con las
deidades para equilibrar los ciclos del agua y, por ende, de la vida del entorno
biofisico y del humano que era parte inherente al mismo.

Tlalocan en cambio, era un lugar de origen y destino regido por Tlaloc.
Tenia varios significados, entre ellos, “cueva larga” y “camino debajo de la
tierra”. Alli habitaba el sefior de los truenos y los rayos (Tlaloc) y sus aliados
o servidores los tlaloques, quienes se desplazaban con las nubes y se encarga-
ban de distribuir las aguas y las lluvias. Alli iban los que tocados por el rayo
morian, o bien, quienes habian sufrido alguna enfermedad de naturaleza fria
como el reumatismo, la neumonia o la hidropesia. Estas personas también se
convertian en tlaloques, pues habian sido solicitadas por el sefior de las aguas
para ir a sus dominios en el interior de la tierra y servir en su labor césmica
de distribucién de las aguas. Tlalocan era también una montafa hueca llena de
frutos, ya que habia en ella una eterna estacién productiva. Era, por otro
lado, la parte inferior del eje césmico mesoamericano.

Anilisis comparativo

Los rituales de culto al agua y a la montafia del periodo previrreinal eran mane-
jados desde las instancias del poder hegemoénico; en cambio, con la conquista
espafiola ese culto dirigente fue suplantado por el cristianismo y los rituales
agrarios quedaron a cargo de los poblados campesinos. Acaso los sustitutos
mas apegados a la labor de los sacerdotes de antafio fueron los graniceros o
trabajadores del tiempo, quienes después de la imposicién hispana trabajaban
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en la clandestinidad y ritualizaban, como lo hacen hoy, prioritariamente en
las cuevas de las montafas. En contraste, en los poblados de indios hubo un
mayor apego al culto cristiano, aunque éste claramente relacionado con las
manifestaciones de la naturaleza para cuidado del ciclo del maiz, fundamen-
talmente, y la regulacion del agua durante las estaciones del ano. Todo ello, a
pesar de la inmensa persecucién que los religiosos espafioles ejercieron sobre
estas practicas:

Y como los frailes les mandaron hacer muchas cruces y poner todas las encruci-
jadas y entradas de los pueblos, y en algunos cerros altos ponian ellos sus idolos
debajo detras de la cruz. Y dado a entender que adoraban la cruz, no adoraban

sino a figurillas de los demonios que tenian escondidas [Mendieta, s/f:234].

Ambos tipos de celebraciones (las de los montes y las de los pueblos),
empero, revisten formas hibridas entre el calendario prehispénico y el rela-
cionado con el culto catélico. Las mas importantes son las siguientes: la del
2 de febrero, dia de la Candelaria, que después de la reforma calendarica
gregoriana de 1582, en el inicio del calendario mexica corresponderia al
12 de febrero. La de la santa cruz, 3 de mayo, cuya celebracion muchas
veces se inicia desde el 25 de abril, dia de san Marcos, y en el caso del valle
de Toluca y varios pueblos, como San Antonio la Isla, lo hacen el dia 15 de
mayo, de san Isidro labrador, o en fechas cercanas. Después viene la del 15
de agosto, dia de la asuncién de la Virgen. Estas dos dltimas se vinculan en
términos mesoamericanos con las fechas del 30 de abril y 13 de agosto que
marcan los pasos cenitales en la latitud 14° 57’ N. Finalmente, el ciclo se
cierra entre el 30 de octubre y el 2 de noviembre, en que se celebra el dia de
todos santos y el dia de muertos. El otono —temporada de muerte— estd
relacionado en el calendario mexica con el Tepehuitl, “mes de los montes”,
entonces se recogen los frutos de la cosecha y la tierra queda como muerta
o dormida.

Estas cuatro fiestas constituyen el marco fundamental para la celebracion de
los ritos agricolas en las comunidades indigenas tradicionales, ceremonias com-
pletas que muestran grandes variaciones de una regién a otra en sus detalles;

empero, se trata de variaciones dentro de un simbolismo bésico que conserva
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muchos elementos dentro de la cosmovision prehispanica. Tales ritos giran alre-
dedor del maiz, la lluvia y los cerros, y se vinculan estrechamente con conceptos

atin vigentes de paisajes rituales.’

En sus estudios sobre el valle de Toluca, Beatriz Albores ha mostrado
que en varios poblados de la regién, hasta la actualidad, las fiestas que rea-
lizan los graniceros o trabajadores del tiempo se llevan a cabo siguiendo
los ritmos calendéricos tanto cristiano como prehispanico en ocho fiestas
que divide en dos grupos. Cuatro que siguen una figura en cruz de malta y
otras cuatro en cruz de san Andrés; en ellas, los solsticios y los equinoccios
demarcan un referente temporal de gran importancia. En las fiestas de los
pueblos, los ritmos temporales son mis o menos similares, aunque varian
unos dias de acuerdo con el santoral cristiano, que también pueden tener
relacién con ciertas variables en las fechas en que se inicia el ciclo de cultivo
entre marzo y abril, pero se pueden incorporar en el marco del esquema al
que venimos haciendo referencia. Al hablar sobre éste en relacién con el
culto de los graniceros en los montes, ella anota lo siguiente [Albores, 1997]
(v. después de la cita, las fechas en el esquema que reproducimos):

Respecto a este segmento basico de la cosmovision, el trabajo de los graniceros
se relaciona —a partir de su potestad sobre el tiempo meteoroldgico y cronoldgi-
co— con la creacién primigenia, puesto que se aboca a recrear el mito de origen.
Sus funciones abarcan ademas, la actualizacién del propio mito, lo cual tiene por
objeto el sostenimiento de la posicién vertical de los 4rboles csmicos —respon-
sables del equilibrio de los pisos universales— y la afluencia de las fuerzas divinas
que, mediante la propiciacién ritual ciclica hacen posible el correr del tiempo y
de la vida.

O sea, las cuatro fiestas en cruz delimitan la parte nuclear del culto a los ce-
rros, la lluvia, la fecundidad y los mantenimientos, circunscribiendo en términos
estructurales, los bloques de la siembra y cosecha del maiz. No obstante, en un
sentido mas amplio, las cuatro fiestas de febrero, mayo, agosto y noviembre, mar-

can la ubicacién espacio-temporal de los arboles cosmicos y del ceremonial cua-

3V. Broda y Bdez [2001:226]. Para relacionar los calendarios mesoamericanos con los cristianos, v. también a
Arturo Montero [2006], Albores [1997] y Tichy [1982:63-64].
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druple conectado para propiciar la continuidad del orden universal. La actividad
de estos especialistas rituales es pues fundamental para mantener levantados los
postes que sostienen el cielo, es decir, para evitar su caida y, por ende, el colapso
del mundo.

Estos aspectos —relativos al concepto meteoroldgico y cronoldgico del tiem-
po—donde se ubica la doble funcién de los graniceros, constituyen el marco en el
cual el periodo de 260 dias (en que se circunscribe el ritual de siembra y cosecha
de maiz) se integra al ciclo anual de 365 dias. Asi el alineamiento de las cuatro
fiestas —referidas al periodo de 260 dias, que se representan mediante una cruz
de San Andrés— respecto a los ejes equinoccial y solsticial —que se vinculan con
el ciclo de 365 dias se simbolizan a través de una cruz de malta— configuran un
quincunce [7b7d.:406-407].

Esquema 1
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& <
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El esquema de Albores hace alusién fundamentalmente al ciclo del
culto de los graniceros en Texcalyacac, aunque cita las festividades de
otros sitios del valle de Toluca. Sin embargo, los rituales que hay en San
Antonio la Isla y San Lucas Tepemaxalco parecen seguir fechas muy
cercanas al anterior. Incluso, todo parece indicar que ese ritmo del ci-
clo agricola inicia ya mezclado con el culto cristiano, desde el Virreina-
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to, y es generalizable a muchos otros pueblos de la zona. Por ejemplo, en
la parroquia de Calimaya y sus doce pueblos de visita en el siglo xv, las fe-
chas parecen variar por unos cuantos dias dependiendo del santoral cristiano
que hay en cada uno de los poblados. Asi, mientras los graniceros trabajan en
las cuevas de las montanas, en los templos de las localidades paralelamente se
hacen celebraciones en las mismas fechas unas, y otras, en dias muy cercanos.
Las mas importantes de las que se llevan a efecto en los poblados se hacen
en los templos, pero las procesiones y celebraciones delimitan el 4mbito te-
rritorial de cada pueblo, las milpas, los cementerios y, desde luego, los altares
familiares. Es como si se tratara de una gran cantidad de circulos que siguen
temporalidades cercanas y que van desde las altas cimas de los cerros hasta
los hogares campesinos. Obvio, las celebraciones tienen sus matices cultu-
rales como tanto hemos sefialado, pero todos siguen el ritmo del agua y por
ende, de la siembra de temporal del maiz.

Observando el calendario de fiestas religiosas que consigna Maruri para
San Antonio la Isla y San Lucas Tepemaxalco en la actualidad, y comparan-
dolo con el que registra el Directorio Parroquial de Calimaya para el siglo xvit
[Maruri Carrillo, op. cit.; Archivo Parroquial de Calimaya, op. czz.], pudimos
constatar que ese ciclo ritual de raigambre prehispanica ya mezclado con el
santoral cristiano es practicamente igual desde tiempos virreinales.

Aunque Maruri sefiala que actualmente no hay graniceros propiamente
hablando en San Antonio y San Lucas, si los habia en el Virreinato en la ca-
becera de republica de indios y de parroquia, o sea, en Calimaya. De hecho,
dada la cercania con el volcan Xinantécatl, Nevado de Toluca, y en el Virrei-
nato Sierra Nevada de Calimaya, por los cronistas de la época sabemos que
éste era uno de los puntos méds importantes de ritual en alta montafia. Para
el siglo xv1, por ejemplo, fray Bernardino de Sahagtin anota lo siguiente al
respecto:

Hay otra agua donde también solian sacrificar, que es en la provincia de Toluca,
cabe el pueblo de Calimaya; es un monte alto que tiene encima dos fuentes, que
por ninguna parte corren, y el agua es clarisima y ninguna cosa se cria en ella,
porque es frigidisima. Una de estas fuentes es profundisima; parecen gran canti-
dad de ofrendas en ella, y poco ha que yendo alli religiosos a ver aquellas fuentes,

hallaron que habia ofrenda alli, reciente ofrecida de papel y copal y petates pe-
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queilitos, que habia muy poco que se habia ofrecido, que estaba dentro del agua.
Esto fue en el afio de 1570, o cerca de por alli y uno de los que lo vieron fue el P.
F. Diego de Mendoza, el cual era al presente Guardian de México, y me conté lo
que habfa visto [1985:704].

Y para el siglo xvi1, Jacinto de la Serna confirma la continuidad:

No falté en esta complicidad la noticia, que se tuvo en las idolatrias, y sacrificios y
supersticiones, que todos los indios de la comarca, y el Valle de Toluca hacian con
la sierra nevada de Calimaya [Serna, 1892:289].

Es posible que en la cabecera de Calimaya la costumbre se hubiera ido
perdiendo mas facilmente que en otros lugares de la region por la importan-
cia de la cabecera, por el interés en ella de los condes de Santiago Calimaya y
porque en el siglo xvit, después de las Reformas Borbénicas, el poblado su-
frié una alta migracién de criollos y espafoles comerciantes [Loera Chavez y
Peniche, 1979]. Sin embargo, todavia hay quienes recuerdan que la practica
existia para el siglo XX, e incluso, como en otros lugares del valle de Toluca se
dice que atin ahora cuando falta la lluvia hay quien sube al volcan a ofrendar
llevando consigo santos cristianos.*

En los ambitos pueblerinos, no obstante, comparando el trabajo reciente
de Maria Elena Maruri en los poblados de San Antonio y San Lucas Tepe-
maxalco, con lo que nos muestra el Directorio Parroquial de Calimaya del
siglo xv1I, sobre lo que sucedia entonces en esos sitios, podemos observar
que hay un continuismo en las celebraciones en cuanto a las fechas y que és-
tas coinciden con el esquema de Albores. Igual que lo senalado por ella para
Texcalyacac, en nuestros poblados de estudio, ademas de en la parroquia y
en el resto de los “pueblos sujetos”, el calendario inicia en ambos tiempos
el 2 de febrero, dia de la virgen de la Candelaria, fecha en que se llevan a
bendecir a los nifios Dios, junto con las candelas que alumbraran los hogares
durante el afo y las semillas que se sembraran entre marzo y abril. Esta fecha
se ubica en el extremo del brazo alineado entre el solsticio de invierno y el

“Informacién proporcionada por don Ricardo Herndndez, en Calimaya, y por los mayordomos de Santa Marfa
Nativitas, 2001.
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equinoccio de primavera. Corresponde al inicio del calendario agricola pre-
colombino y para el siglo xv1it la documentacion de la parroquia de Calimaya
lo describe as:

Este dia piden misa cantada en el altar de Nuestra Senora de la Candelaria. Es a
las nueve, se bendicen las semillas en la porteria y sus semillas... (se) hace la pro-
cesién... piden misa cantada en San Lucas por tierras y en San Antonio cantada

de bendicién...”

Las celebraciones de la santa cruz el 3 de mayo y la de la asuncién de la
Virgen se ubican en el brazo que cae entre el equinoccio de primavera y el
solsticio de verano. Actualmente, en esos dias los graniceros de Xalatlaco,
Texcalyacac y Tenango suben a las cuevas en los cerros a vestir las cruces y
a hacer las ofrendas y solicitudes de buen temporal, y durante el Virreinato,
cuando Jacinto de la Serna escribe su Tratado de idolatrias..., comenta al res-
pecto lo siguiente:

Aquellos pueblos de San Mateo, Xalatlaco, Tenango y sus sujetos... se averigud:
las supersticiones y hechicerfas, que tenfan en ahuyentar los nublados, de quienes
temfan dafio de granizo 4 las mieses, para que con sus conjuros estorbasen los
dafos de los temporales, y tempestades... Otro conjuraba con una culebra viva
rebuelta en un palo y esgrimia con ella hacia la parte de los nublados y tempesta-
des con soplos y acciones de cabeza y de palabras que nunca se podian entender
[Serna, op. cit.:77-78].

Mientras esto ocurria, y ain ocurre en las montafias, en los poblados
como San Antonio y San Lucas, el dia 2 de mayo se hace una velada y el dia
3 se visten las cruces fijas en las calles, y en los altares familiares hay misa,
ofrenda y reparto de alimentos. En el siglo xvit se pedia misa en los templos
de los pueblos para complementar las celebraciones y la ayuda de religiosos
cristianos. En la documentacién parroquial de Calimaya se indica que ese
dia habia misa, procesién y comida en todos los pueblos, desde la cabecera
hasta todos “los sujetos”. Una caracteristica propia de San Antonio la Isla y

> Archivo Parroquial de Calimaya [Directorio Parroquial, op. cit.].
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San Lucas Tepemaxalco, es que ademads de vestir las cruces fijas en los puntos
principales de los pueblos, se ha acostumbrado acompanar las procesiones
con lo que se ha llamado “el paseo de las chalupitas”, que eran las que pa-
seaban por la laguna del Lerma. Asi, ademas del ritual a la santa cruz, para
la solicitud de las lluvias se rendia también culto a las aguas de la laguna, ya
que siendo pueblos riberefios, debian a ella su economia, que ademas del
producto de las milpas, se complementaba con los recursos lacustres.

Las ceremonias de peticién de las aguas en mayor o menor medida cu-
bren todo el mes de mayo con el ofrecimiento de flores a la Virgen, y el
dia 17 en san Antonio se celebra al Cristo de la ascension, popularmente
conocido por el “senor de las aguas”, de quien se dice es muy antiguo y
milagroso:

... suponiendo que no llovia... sacibamos en procesién al santito el dia de la As-
censién... Es muy milagroso, segiin le llamabamos el sefior de las aguas, asi le de-
cian los viejitos porque lo sacaban y empezaba a llover... También, cuando se ve la
nube pesada prendian una veladora al santito... y se quemaba el laurel bendito...

asi se protegian las milpas de una tromba [Maruri Carrillo, op. cit.:123].°

Los informantes de Maruri tienen un recuerdo de lo ancestral sin tener
fechas exactas, pero el Directorio Parroguial ya asienta la importancia de esta
celebracién en su calendario religioso, anotando que ese dia se pedia en San
Antonio la Isla misa cantada y procesion.

Respecto al mes de agosto, la fecha que se celebra en San Antonio, se
lleva a efecto con un novenario dedicado a san Salvador que comienza justo
nueve dias antes del dia 15, es decir, el dia 6. Segtin ha investigado Maruri, la
organizacion esté a cargo de la familia Nufiez y es nueva, pues data de hace
30 anos.

Se inicia con el novenario dedicado al cristo San Salvador que mide 1.60 aproxi-
madamente. Cuando se terminan los rosarios se hace la velacién y fiesta en casa
de la familia. Ese dia, en la calle de la casa donde reside el cristo, se instalan juegos

pirotécnicos y se organiza una kermess [Maruri Carrillo, op. ¢i£.:127].

¢ Informacién proporcionada por Antonio San Juan.
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Es posible que hace 30 afos la familia Ntfiez se hubiera hecho cargo de
la celebracién, como lo indica la autora de la que venimos hablando. Sin
embargo, los rituales correspondientes al mes de agosto en las localidades de
San Antonio y San Lucas se celebran desde la época virreinal. De acuerdo
con nuestra tan citada fuente del siglo XvI11, entonces las festividades tanto
en San Lucas Tepemaxalco como en San Antonio se hacian el dia 15 y se
solicitaba misa y procesién, daban comida a todo el poblado y ademas ob-
sequiaban a los padres que acudian a apoyar los festejos con una docena y
media de gallinas y otro tanto de pollos en cada localidad, adem4s de cubrir
en dinero los servicios religiosos. Estos gastos eran cubiertos por las cofra-
dias, instituciones que sucumbieron en el siglo X1X a partir de las Leyes de
Reforma. Entonces se continué con la costumbre virreinal de pasar los gastos
a una familia que albergaba los santos en los altares de su hogar. En esos
lugares, desde el siglo xv1, era mas facil hacer las ofrendas de comida a los
ancestros con los que en forma muy acentuada, desde entonces, compartian
las primicias de la cosecha que justamente se recogian en esos tiempos. Com-
partir con los muertos era una forma de agradecer y regresar al origen, como
en el Tlalocan. Por eso, en otros lugares de la region, los festejos de agosto
trascendian y trascienden incluso al &mbito de los cementerios.

Cuando se cierra el ciclo agricola y se recogen los frutos de la tierra
al concluir el mes de octubre, se suele hacer —desde la etapa previrrei-
nal hasta el presente— la mas importante celebracion de las zonas agrarias
en el valle de Toluca y en el resto de México: el dia 2 de noviembre, dia
de muertos (aunque en la mayoria de los sitios éstas arrancan desde el 30 de
octubre, con las veladas anteriores al dia de todos santos, que es el primero
de noviembre). Entonces, en todos los hogares se colocan altares y ofren-
das, en los que se comparte con los muertos. En el contexto de los pueblos
también se hace una serie de rituales, por supuesto, hay misa y se acude a
los panteones a adornar las tumbas en las que frecuentemente comparten
también los frutos recibidos de la tierra, mediante la puesta de ofrendas de
comidas y flores.

Naturalmente, en las fuentes virreinales lo que puede observarse como
parte de las celebraciones de estos dias corresponde exclusivamente al culto
catélico, con el que se complementan las actividades de esta fecha. En el
Directorio de la Parroguia de Calimaya, se registra asi:
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1. Dia de todos Santos pagan misas cantadas en todos los pueblos de la Ayuda
de Parroquia.

Este dia piden misas cantadas en los pueblos de San Antonio y Santiago (la
de San Antonio la paga el regidor y la de Santiago, don Lorenzo), San Lucas,
Puctla, Nativitas y San Lorenzo.

2. Dia delos difuntos, desde que vino el privilegio de decir tres misas no se pue-
den decir por el mismo sacerdote dos pagadas, sino solo una, pena de suspen-
sién reservada la absolucién del Sr. Arzobispo;... al padre que dijere segunda
misa la aplica por todas las almas del Purgatorio, y si le dan estipendio va otro
dia a decirle a donde la recibié, ya los indios de los pueblos estan en eso.

Este dia de visperas con capa que hace el padre Semanero y misa cantada
otro dia con responso por el cementerio: todo de tanda. Los responsos de la
cabecera que son pocos los pagan a 4 reales y son del Convento. Los respon-
sos de los pueblos son de los que los hacen.

... Este mismo dia tienen misas cantadas en San Antonio y San Lucas, dan
cuatro pesos y se les cantan responsos.

. (también se hacen aniversarios a los tenderos) los de San Antonio los

paga la cofradia (a la advocacién del santo) paga 3 pesos.

Otras fuentes histdricas nos hablan, sin embargo, de la importancia que
los ancestros y su paso al “otro mundo” tenia para los poblados en estudio,
como lo habia en tantas otras partes de lo que hoy es México. Por ejemplo,
en los libros de cargo y data de las cofradias de indios que habia en la pa-
rroquia de Calimaya y Tepemaxalco, asi como en algunos de sus “pueblos
sujetos o de visita”, nos encontramos, al observar los egresos, que entre la
enorme cantidad de actividades que realizaban estas instituciones la que
mas apoyo daba a las economias familiares era la de cubrir los gastos del
funeral “cristiano” y el pago de misas y responsos para los difuntos, tanto en
su aniversario como en el dia de muertos. El precio que cobraba el convento
incluia, entre otras cosas, el habito de san Francisco con el que era comin
enterrar a los muertos, asunto que no sorprende dado que la parroquia es-
tuvo a cargo de los franciscanos hasta muy avanzado el siglo xviir. Pero que
el paso hacia la “otra vida” después de la muerte revestia una fuerte herencia
prehispanica, y que el cuidado con los ancestros era parte de ese respeto por
el origen del grupo o la comunidad, lo sabemos por otras fuentes.
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En todo tienen estos miserables indios mil tropezaderos, asi con los vivos como
con los muertos, y con esto son muy graves, porque tienen muchas supersticiones,
y en esta complicidad, se averigué aver amortajado a algunos con ropa nueva,
ponerles mortaja, y debajo de los brazos comida de tortillas, y jarros de agua, y los
instrumentos de trabajar; a las mujeres los de texer, a los hombres achas, coas, 6,
otras cosas conforme al ejercicio que tuvieron y de esto hay el dia de hoy mucho
dafio... y después acd muy poco 3, acostumbran en muriendo el enfermo... junto
al fogén (cerca de los altares familiares) que de ordinario mueren ellos alli, u lo
tienen mientras se dispone la comida, y la bebida, que también ponen alli, y ofre-
cen al fuego, y después la ofrecen al difunto, y lo ponen, donde a de estar para
sacarlo a enterrar, y los cantores se comen la ofrenda, y se la beben y dicen que es
como si el difunto se la comiese y la bebiese; y al octavo dia ponen otra comida en

la parte y lugar donde estuvo el muerto [Serna, op. ¢/2.:81-82].

La ceremonia para el entierro descrita para el siglo XVII presenta algunas
semejanzas con lo que en la actualidad, y seguramente desde el Virreinato, se
acostumbraba hacer el dia de muertos. En la primera, empero, significaba la
preparacion del muerto para partir hacia la “otra vida”. El dia de muertos, en
cambio, era una invitacién para que los difuntos regresaran a compartir con
sus familiares la cosecha obtenida de las tierras que desde “los origenes” per-
tenecian a la comunidad como un don de la divinidad. Con las ceremonias del
2 de noviembre concluia el calendario ritual de 260 dias que seguia el ciclo
del maiz y que resulta acorde con el esquema de Beatriz Albores, donde las
celebraciones principales ocurrian en febrero, mayo, agosto y principios de
noviembre. En el Directorio Parroquial, empero, encontramos datos adiciona-
les sobre las celebraciones que, en cierto modo, vienen a reforzar la tesis de
la misma autora en cuanto a la importancia de los solsticios, los equinoccios
y los pasos cenitales en ese espacio temporal. Asi, ese calendario de fiestas en
los poblados de San Antonio la Isla y San Lucas Tepemaxalco era comple-
mentado con otras celebraciones de importancia en ese contexto calendarico.
Que la actividad ritual verbigracia que parte después del 2 de febrero, y cuyo
inicio generalmente coincide con el carnaval y con la cuaresma cristiana, que
abarca desde el miércoles de ceniza hasta la pascua, con especial énfasis en
la semana santa, marca una referencia hacia el equinoccio de la primavera, y
en algunos pueblos cercanos, también sujetos a la parroquia de Calimaya, el
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culto a Xipe Totec, al cambio de piel de la tierra que inicia o se prepara desde
este tiempo hasta la estacion de las lluvias, justamente cuando se realiza la
siembra, es muy claro. Entre las costumbres est4 la de colgar panes y naranjas
en el arco central del templo catélico. Al terminar las ceremonias de la sema-
na santa, las naranjas se pelan y la piel de las mismas se entierra en las milpas
en acto simbdlico.

La fiesta patronal de san Antonio, igual que la de la parroquia, ocurren en
fechas cercanas al solsticio de verano, el 21 de junio. La del primer poblado,
el dia 13 en que se celebra a San Antonio la Isla, y en el segundo, el 29 dia de
San Pedro y San Pablo. El primero de ellos, correspondiente a Calimaya, y
el segundo, a Tepemaxalco. San Pedro es un santo pescador y es poseedor
de las llaves que abren las puertas del paraiso. Nos preguntamos si esto tiene
alguna coincidencia con el hecho de que desde las faldas del volcan se ini-
cia el ascenso hacia la montafa sagrada: ¢era Calimaya de alguna manera la
puerta hacia el paraiso, es decir, Tamoanchan y Tlalocan? Por otro lado, es
de notar que desde aquellas alturas de las faldas del volcan en que se ubicaba
el poblado cabecera representado por un santo pescador, se dirigia politica y
religiosamente a pueblos dependientes, que ubicados en las partes bajas del
valle de Toluca eran riberefios y por lo tanto, ademas de agricultores eran
pescadores. ¢Hubo alguna intencién consciente al poner un santo pescador
como patrén de Calimaya? Quiza si, pero de no haber sido asi, creemos que
hay una extrafia coincidencia que inquieta el pensamiento.

En el mes de junio, el dia 21 se marca el solsticio de verano y es un mes
de intensas lluvias. Era y es, por lo tanto, un mes de mucha actividad ritual
para lograr que los fendmenos naturales favorecieran al ser humano evitando
malos temporales para el logro de las cosechas.

En junio o desde mayo... se forman colas de agua. Son nubes alargadas y enros-
cadas al final; traen granizo o mucha lluvia y hacen destrozos. Las colas de agua o
nubes con vientos huracanados deben levantarse y deshacerse. Asi los graniceros
se abocan a atajar, es decir, a alejar o detener el mal temporal. Actividad que se
complementa con los ritos que despliegan los habitantes del municipio, a nivel
doméstico, y los que emprenden en las iglesias los mayordomos encargados.

A partir del 25 de junio —al dia siguiente de la fiesta de San Juan: hasta el

23 de julio— un dia después de la conmemoracion de la Magdalena se ubica la

206



Morapas pE TLALoC
REMINISCENCIAS DEL TLALOCAN MESOAMERICANO EN LOS RITUALES CATOLICOS DEL VIRREINATO

etapa de mayor incidencia de fenémenos meteorolégicos que representan perjui-

cio o peligro para las milpas... [Albores, op. cit.:419].

En Calimaya, en el siglo xvi11, todos los poblados de la parroquia eran be-
neficiados con las celebraciones religiosas que cubrian todo el mes. Ademas
de las fiestas titulares de san Antonio, san Pedro y san Pablo, el dia de san
Juan habia misas, celebraciones y procesiones en varios pueblos: en la ermi-
ta del santo en Tepemaxalco, en Mexicalzingo, Chapultepec, Nativitas, San
Andrés y San Lucas. Sobre San Antonio la Isla se indica en el Dzrectorio de la
Parroquia que habia un altar en el templo dedicado a dicho santo y que tenia
tierras para su celebracion, y que en general, “es alegre ese dia”. Durante el
mes se decian trece misas en la parroquia y los costos de éstas recafan en los
dos poblados cuyos santos patrones tenian su fiesta titular en ese mes: San
Antonio la Isla y Calimaya. El Directorio de la Parroguia es amplio en la rela-
toria que hace de las celebraciones del mes de junio. Habla de la fiesta titular
de san Antonio que empezaba con un novenario y los costos corrian a cargo
de la cofradia dedicada al santo. San Lucas, ese dia, como un acto solidario,
también pagaba misa y sobre la fiesta titular de la parroquia en la cabecera la
descripcion es detallada. Llama la atencidn el lucimiento, el que las fiestas se
iniciaban con una procesién que partia del cementerio (otra vez la inclusion
de los ancestros, el reconocimiento al origen y la dualidad vida/muerte) y el
que en los gastos que se generaban ese dia participaban, ademas de los habi-
tantes de Calimaya y Tepemaxalco y sus cofradias, los vecinos de los distintos
poblados “sujetos o de visita”, quienes generalmente acudian al convento
con bienes en especie. Particularmente manteles, servilletas, huevos, pollos,
gallinas, pan, naranjas y otras frutas.

El dia del santo titular de San Lucas Tepemaxalco, en cambio, se ubica el
18 de octubre, el mes de la cosecha. De acuerdo con nuestra documentacién
histérica, ese dia, desde el siglo xvii1, hay misa procesién y comida. En aquel
tiempo pagaban por los servicios religiosos trece pesos al convento, y en re-
ciprocidad, San Antonio la Isla también pagaba una misa.

Después del 2 de noviembre quedaba cerrado el ciclo de 260 dias, o sea,
el ciclo del maiz y la tierra quedaba como dormida el resto del ciclo calen-
dérico de 365 dias, hasta el 2 de febrero cuando se reiniciaba el ciclo. Los
datos que ofrece el Directorio Parroguial que tanto hemos citado para re-
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construir el calendario de actividades religiosas en los pueblos de estudio,
resultan interesantes en torno al cierre del ciclo y a la preparacion del nue-
vo en febrero, mientras la “tierra estaba muerta” o descansando. En primer
término, el parroco que lo redact6 hace alusion a que a partir de diciembre
en los pueblos se empieza a hacer las misas para pedir por el alma de sus
muertos; luego se celebra a la Virgen de la Concepcién, quiza la Madre Joven
(Xochiquetzal), que esta en estrecha relacion con la Virgen de la Candelaria
(del 2 de febrero). Acaso hay en ello agradecimiento y solicitud para el ciclo
venidero. Cuatro dias después, el 12 de diciembre se celebra a Guadalupe,
Tonantzin, la tierra, la madre vieja y por tanto, estéril. El dia 24 se acuestan
en los nacimientos los nifios Dios que se colocaran en los altares y el 6 de
enero se nombran sus padrinos. Todo parece indicar que en este tiempo las
festividades son de cepa exclusivamente cristiana; sin embargo, resultan un
complemento perfecto dentro del calendario de 365 dias para iniciar el ciclo
de 260 del que hemos hablado.

La primera pregunta que nos viene después de todo este recuento de ri-
tuales y celebraciones es: ¢hasta dénde la memoria india es consciente desde
el Virreinato hasta el presente de la relacién simbélica que guardan los ca-
lendarios prehispanico y cristiano? Creemos que en forma generalizada la
respuesta es negativa; que es dificil que exista, sobre todo en el comtn de los
habitantes, un conocimiento preciso y profundo sobre el contenido ideoldgi-
co y simbélico que nutre el ideario que hay detras de esos dos calendarios re-
ligiosos. Mas bien, pensamos que es la fuerza de la costumbre la que rige las
formas de relacién sagrada entre el ser humano y la naturaleza. Que hay una
estrecha relacion entre las necesidades econdmicas y sociales campesinas que
han pervivido desde antes de la conquista hispana hasta la fecha y las condi-
ciones del espacio natural. En cualquier caso, todo ello conforma aspectos
de una cultura que brota de manera espontanea en la cotidianidad y que se
hereda de generacién en generacién, mientras su operatividad en el contexto
de las relaciones sociales de cada momento histérico encuentre vigencia. En
ese escenario, la memoria del origen, de los ancestros, quienes recibieron la
tierra de la instancia sagrada y de algunos acontecimientos que son indis-
pensables para la supervivencia de la comunidad, si afloran en forma ciclica
para responder a demandas cambiantes que generalmente provienen del
mundo externo con el que la comunidad se relaciona en forma simbidtica
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y asimétrica. Estan en el subconsciente silencioso de la memoria colectiva,
dan cuerpo a la cosmovision y suelen plasmarse en sitios fijos, por ejemplo,
en el Cédice Techialoyan o en los muros de la iglesia para que siempre haya
recuerdo de ellos. No son, empero, discursos largos perpetuados en espacios
temporales lineales y precisos.

Retomando, sin embargo, todos los aspectos consignados hasta aqui en
torno a la memoria, la costumbre y la cosmovision, lejos de sorprendernos,
nos llama a la reflexién la lectura que desde su mirada etnografica hace Ma-
ruri sobre el templo de San Antonio la Isla:

Actualmente, la parroquia de San Antonio de Padua, ubicada en el centro del po-
blado tiene en su fachada barroca, frisos de espirales, conchas, caracolas, sirenas
escamadas, la paloma del espiritu santo y flores acuaticas. Todos estos elementos
son simbolos vinculados con el culto acuatico, en ellos se concentra lo sagrado y
lo profano, la vida y la muerte, el paraiso y el inframundo.

Los peces son simbolos de Cristo, expresan el sacramento del bautismo. Se-

¢

gtin Ferguson “...asf como el pez que s6lo puede vivir en el agua, el verdadero cris-
tiano no puede vivir sin ser bautizado” A los peces se les ha considerado atributo
de San Antonio de Padua, puesto que predicaba para ellos [Ferguson, 1956:24].

Las espirales denotan el tiempo lunar en cuanto el ciclo de la vida y rege-
neracion, por sus formas aluden a las fases lunares que norman el cambio ritmico
de la fertilidad; por lo que el simbolismo se vincula con la muerte y los rituales
funerarios [Eliade, 1992a:155]. El tiempo lunar refiere una visién biocésmica, la
lluvia o las mareas, la siembra y el ciclo menstrual. El ritmo lunar coordina los
diversos planos de la fecundidad de las mujeres, las de los animales, la vegetacion,
el destino de los hombres después de la muerte y las ceremonias de iniciacion. Es
asi como el caracol, la mujer, el agua, el pescado, pertenecen al mismo simbolismo
de la fecundidad [Eliade, 1992b:150-151 y 179].

Las conchas, al igual que los dragones, las serpientes, los delfines y los peces
son emblema del agua, estan imbuidos de las fuerzas del agua sagrada, controlan
y distribuyen las aguas, la lluvia, la humedad, la inundacién y rigen la fecundidad
del mundo [76id.:175]. Por otra parte, simbolizan la resurreccion y la regene-
racién, mientras que el caracol simboliza la concepcién, el embarazo y el parto
[Eliade, 1992a:142]. Su concha es femenina y su cuerpo es masculino. Esta parti-

cularidad da cuenta de su ambivalencia sexual [Galinier, 1990:607].
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Las conchas marinas y las perlas son evidencia del simbolismo acuético, se aso-
cian con la sexualidad y participan como fuerzas sagradas de las aguas y de la
luna. Son emblemas de la mujer, representan la reproduccién femenina. Son ele-
mentos que impregnan a la mujer de energia favorable a la fecundidad, mientras
la preservan de fuerzas nocivas de la mala suerte. Un ejemplo evidente de ellos
es la relacién que existe entre la concha y la perla que se forma en la ostra, que
simulan el producto concebido en la matriz [Eliade, 1992a:137-140].

Mientras que las sirenas, que aparecen en la fachada de la iglesia de San
Antonio, son representaciones de la diosa Acpaxapo, deidad otomi venerada por
los xaltocameca, que pronosticaba el futuro del pueblo. “Se les representaba en
forma de culebra, con rostro y cabello de mujer” [Gonzalez Torres, 1991:2].

Desde esta cosmovisién acudtica, puedo interpretar que en la parroquia
se encuentran simbolos relacionados con la muerte y la vida. Al cruzar la puer-
ta, que separa lo profano de lo sagrado, se entra a un espacio sagrado; simbé-
licamente se entra al Tlalocan. La entrada en forma de arco de medio punto
representa la cueva que lleva al inframundo. En el interior se est4 en el paraiso
celestial, en este espacio sagrado se observa la dualidad vida-muerte.

El plano de la vida se encuentra representado en lo alto, en el paraiso ce-
lestial donde moran las deidades del agua y de la procreacién como San Antonio
de Padua, San Miguel Arcingel y las advocaciones marianas. En el inframundo
se encuentra la muerte encarnada en el Espiritu Santo, el Santo Entierro, San
Francisco de Asis y los Cristos que son simbolos de vida y muerte. En este caso
las aguas bautismales son el instrumento de purificacién y resurreccién [Maruri
Carrillo, op. ¢z£.:199-2011.

De todo lo dicho en la anterior cita, lo que nos interesa, para concluir este
estudio, es la referencia de que al entrar a la iglesia se ingresa al inframundo
o al Tlalocan, ya que con ello la autora esta identificando la construccién con
un altépetl, es decir, con un cerro-agua en el pensamiento prehispanico. Pos-
tura que es a la que hemos venido aludiendo de alguna manera. Sin embargo,
no hay que dejar de lado la realidad de que desde el siglo xvi, por lo menos,
como hemos visto en estas paginas, el trabajo ritual para beneficio de los ci-
clos del agua se encuentra mezclado con las formas catdlicas.
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Naucalpan, Estado de México, 1993.
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vestido, ritual, procesos de organizacién del trabajo y su organizacién socio-
politica y ceremonial, también dan gracias a la naturaleza deificada hoy en
santos patronos y virgenes asociados con los ciclos de vida més importantes
de la gente que atn vive del campo. En esos tiempos-espacios es donde se
observan relaciones de poder (autoridad) y conflictos entre facciones y dife-
rentes clases sociales. En estos espacios-tiempos, la cultura encuentra sentido
y significacion. La comprension de estas manifestaciones culturales sélo es
posible mediante el fenémeno de la reduccion, por medio del cual el cardcter
épico y contradictorio de las transformaciones aparece en la individualiza-
cién de las relaciones colectivas y la personalizacion de los grupos sociales.
La concentracién de acontecimientos en hechos sintéticos y la relacién de
tales conocimientos se polarizan en figuras de poder o dominio.

La relacion entre la etnologia y la historia dentro de una visién antropol6-
gica implica el problema de la conceptualizacién de la cultura, que debemos
entender como procesos de cambio. Para estudiar la antropologia del arte se
debe utilizar el método de la etnografia, concretamente la observacion parti-
cipante, que implica hacer generalizaciones aplicadas a casos concretos. Por
otro lado, si se va a considerar a la cultura como performance (teatro), se tiene
que analizar en su contexto a escala social y tratar de identificar procesos por
medio de los cuales la cultura se reproduce.

Para el anilisis de las culturas originarias de raiz mesoamericana, se
debe considerar el proceso de desarrollo social dentro del marco del en-
cuentro de europeos con indigenas: el proceso de desarrollo social se debe
analizar dentro del colonialismo desde la época novohispana. Para poder
explicar estos fendmenos, algunos autores proponen que se tiene que re-
conocer el lado de la visién histérica de los pueblos nativos, asi como las
relaciones entre colonizadores y pueblos originarios.

Para poder hacer generalizaciones de la herencia cultural de la region en
estudio, de antigua tradicién h7ih7ié y mazahua del valle de Ixtlahuaca, Es-
tado de México, debemos considerar sus antecedentes arqueoldgicos e histé-
ricos ademas de conocer qué pas6 durante su colonizacién en la época novo-
hispana. Es muy probable que existiera un contraste entre la cosmovisién de
los europeos que arribaron a tierras americanas durante la colonizacién y la
de los indigenas que tenian una homogeneidad cultural relativa. Si definimos
el concepto de cultura como un cuerpo de creencias y valores socialmen-
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te adquiridos y establecidos que sirven para organizar al grupo o sociedad
como guias de conducta, este concepto se puede aplicar para analizar las
manifestaciones culturales, artisticas y religiosas de los naturales dentro de
su region y espacios cotidianos domésticos.

Estamos conscientes de que podemos descubrir varios aspectos de la vida
que constituyen principios tiles para entender a estas sociedades. Hoy, varios
investigadores empiezan a comprender y a considerar con mucha seriedad
las similitudes entre las culturas indigenas; esas manifestaciones las encon-
tramos en la forma de hacer msica, vestido, bordados, danza, arte grafico,
que interacttian en las fiestas anuales. Si las bases de esas investigaciones son
razonables, podemos percibir similitudes y diferencias, por ello consideramos
que se tienen que hacer anélisis comparativos para desentrafar elementos cul-
turales de tradicién antigua que se han resignificado de manera continua, ya
que existen principios fundamentales que han contribuido a la integracion de
las identidades culturales regionales.

El comportamiento humano a menudo es inconsciente, por ello es suscep-
tible de identificacién, descripcién y confirmacién. Al considerar las conti-
nuidades culturales mesoamericanas, podrian ser los elementos més formales.
Debemos considerar las limitaciones de un concepto de cultura construido
s6lo con base en el andlisis de técnicas de alimentacion en relacién con el
medio ambiente y descripciones geograficas, desvinculadas con realidades
concretas, para buscar similitudes y diferencias.

Para el estudio de las manifestaciones contemporineas de los pueblos
originarios hay que considerar que esos nativos hablaban hasta tres lenguas,
mostrando la diversidad de conocimiento y la heterogeneidad lingiiistica.’
Sabemos que la lengua, aunque no comunica toda la cultura, si contiene los
elementos y conceptos principales que denotan las actividades cotidianas
y las de organizacién del trabajo, los rituales, las tradiciones, el vestido, la
comida y expresiones artisticas propias como elementos de la identidad del
grupo.

Resulta fundamental distinguir entre lenguajes y relaciones sociales, y
la dimensién cultural de éstos, asi como el contenido de los lenguajes mes-

3 En esta regién llamada por Papousek “de los pueblos”, algunos ancianos hablan hfihfis, nihuatl, mazahua y

espanol [Papousek, 1982].
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tizos. Es a través del trabajo y la organizacion ceremonial que se refleja en
la fiesta, el ritual y la organizacién politica donde se reproduce la cultura
asi como la identidad de los grupos y donde se dan los fenémenos de re-
sistencia.

Es muy importante la definicién del concepto de institucion, que es una
interaccion regular que adquiere un cardcter normativo y que se emplea para
localizar recurrencias necesarias. En general, se define por vinculos de paren-
tesco, patrones de lazos de amistad y compadrazgo, relaciones econémicas
que son normativas y recurrentes, y cultos religiosos donde se encuentran los
ciclos festivos y los rituales que generalmente estan relacionados con el ciclo
agricola de temporal, que es el caso que hoy expongo.

El complejo social es una red donde se articulan diferencias que son muy
amplias y de diversa naturaleza, en este contexto, la familia monégama nuclear
se encuentra dentro de un sistema; por otro lado, las diferencias de clase son
las que definen en tltima instancia las actividades de los sujetos, se localizan
dentro de este complejo sistema de diferenciacién interna que se basa en el
género, la edad, inteligencia, experiencia, fuerza y el talento que se reflejan en
el trabajo, en el campo y en todas las actividades de produccién tanto en lo
doméstico como fuera de la casa.

Los pueblos originarios tenian —y tienen— formas de resistencia, expre-
siones culturales y elementos de identidad que se manifiestan en las labores
del campo de cultivo y en los sitios donde habitan; sus costumbres se mani-
fiestan en su cocina, sus instrumentos de trabajo, en sus danzas y practicas
rituales.

El concepto de identidad

El concepto de identidad no sélo se basa en un pasado comiin, en una historia
compartida o en una unidad de destino; se configura como un conjunto de va-
lores actuales, compartidos, consensuados, y autodeterminados. La identidad es
multidimensional, por ello evitar toda posibilidad de dominio [Boado, 2001:1].
Retomando la propuesta de Hobsbawm:

Las identidades colectivas se definen negativamente, es decir, frente a otros. “No-

sotros” nos reconocemos como “nosotros” porque somos diferentes de “ellos”...

[sin ajenos no hay propios], en otras palabras, las identidades colectivas se basan
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no en lo que sus miembros tienen en comtn: puede que tengan muy poco en
comtn, excepto no ser los“otros” no se basa en similitudes o diferencias fisicas
objetivas, las identidades colectivas son una construccién social. Son intercambia-

bles y se pueden combinar de diversas formas [Hobsbawm, 1996:43].

Las identidades y sus expresiones no son fijas. Pueden desplazarse de un
lado a otro y cambiar més de una vez si es necesario. La identidad depende del
contexto, el cual puede cambiar [op. cit.:43].

Los tipos fisicos y las actividades imprimen estatus. La interaccion continua
entre los espafoles y los nativos a diversos niveles y por varios caminos, contri-
buyeron a establecer roles a través de los cuales dividian las responsabilidades,
reglas y obligaciones en términos del poder y de la autoridad. La bsqueda de
c6digos de conducta, divididos de manera cuidadosa, puede significar todas
las instancias de interaccién semejantes que no estan vacias de diversidad hu-
mana o de lo individual, ademas estan profundamente compenetrados.

En este trabajo retomamos la propuesta de Catherine Good [1994:139-
1531, que dice que muchos conocimientos se transmiten por sensaciones que
se viven dentro de la fiesta, el ceremonial, en el ritual y en la organizacion
cotidiana para el trabajo. El plantear el problema hiizhfio o de otra cultura,
debe estar fundado en la practica que nace de la experiencia, que es un fac-
tor creativo y generativo, ya que la cultura implica procesos de cambio que
incluyen valores y conceptos materiales e historicos: asi, la cultura se refleja
en momentos concretos de la vida cotidiana.

Los hiiahno del valle de Ixtlahuaca expresan zodo en la vida cotidiana,
lo que constituye una parte fundamental de su memoria colectiva e histé-
rica, la cual se encuentra en constante accién y transformacién. En este
contexto, la cultura se construye y estd constituida por la vida econémica y
social de los grupos, que lleva implicito el concepto de trabajo, por medio
del cual transforman a la naturaleza y se transforman a si mismos dentro de
la sociedad. Los conceptos fundamentales de nuestro trabajo son el camzbio
y la transformacién de todos los elementos culturales analizados que im-
plican procesos dialécticos. En este articulo analizo: paisaje, ubicacion de
sitios de culto, practicas rituales hiiahfié que comparten la resignificacion
de varios elementos con la tradicién religiosa y simbdlica del nticleo meso-
americano.
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Desde el punto de vista histérico, retomo la propuesta de Uspeski:

...Si estamos de acuerdo con que el suefio modela nuestras ideas sobre otra reali-
dad (en el mas amplio sentido) y si tomamos en cuenta que la conciencia histérica
trata de una u otra manera con una realidad que existe més alla (una vez mas, en
sentido amplio), el paralelismo entre la percepcién del suefio y la percepcién de
la historia no puede ser considerado casual: es natural y hasta légico que aqui
puedan manifestarse los mismos mecanismos de percepcion, generalizacién y vi-
venciacion. Existen diversas posibilidades de explicar los acontecimientos histé-
ricos, y, en correspondencia con ello, los mismos acontecimientos pueden recibir
interpretaciones diferentes: politico-estatal, socioeconémica, semidtico-cultural,
etc. Tras cada una de esas explicaciones se halla, evidentemente, un determinado
modelo del proceso histérico, esto es, cierta idea sobre la esencia de éste. Esta
diversidad de las posibilidades interpretativas refleja, por lo visto, la compleji-
dad real del proceso histérico: en otras palabras, las diversas explicaciones no se
niegan unas a otras, sino que se complementan. En efecto, si un acontecimiento
histérico puede ser objeto de diversas explicaciones, podemos pensar que eso
significa que diferentes impulsos se encontraron en un punto y condujeron a un
solo resultado (creando, por asi decir, un efecto de resonancia, de reforzamiento
mutuo). La posibilidad misma de diferentes interpretaciones puede reflejar, pues, el
real, el objetivo cardcter no casual del acontecimiento que se examina. El enfoque
semiético-cultural de la historia supone una apelacién al punto de vista interno
de los participantes mismos del proceso histérico: se reconoce como significativo
lo que es significativo desde el punto de vista de ellos. Se trata, pues, de la recons-
truccién de los motivos subjetivos que resultan del impulso inmediato para tales
o cuales acciones (que de uno u otro modo determinan el curso de los aconteci-
mientos). Desde luego, esas motivaciones subjetivas pueden reflejar regularidades
objetivas mas generales. Como quiera que sea, al investigador le interesan en este
caso los vinculos de causa y efecto en el nivel que de la manera mas intima —di-
rectamente—, y no de manera mediata estd correlacionado con el plano de los
acontecimientos (accional). La conducta del soczum que reacciona a tales o cuales
acontecimientos, puede ser examinada en esas mismas categorias, si se trata al so-
cium como a una persona colectiva. Tal enfoque supone, a su vez, la reconstrucciéon
del sistema de ideas que condicionan tanto la percepcién de tales o cuales aconte-

cimientos como la reaccién a esos acontecimientos. .. [Uspeski, 1993:61-84].
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El santuario de Santa Cruz Tepexpan

El templo del santuario de Santa Cruz Tepexpan es relativamente reciente,
ya que en las clasificaciones de los monumentos antiguos pertenece al siglo
xix. Existe la posibilidad de que originalmente haya existido una capilla mas
pequena (oratorio, en el contexto religioso otomi); como era costumbre de
los pueblos de tradicién hinzhiio y mazahua, estos adoratorios se construian
en las casas, cerca de las milpas (lugares de trabajo cotidiano), y en las faldas
y cimas de los cerros, cerca de fuentes de agua y sitios de veneracion a la santa
cruz de mayo. Los elementos topograficos mas relevantes visualmente eran
transformados en lugares de culto, ahi se veneraba a la luna, Antzananmé
[Urbano, 19901, y al padre sol, Ametaatiadé, y al dios viejo del fuego, Ocote-
cuhtli —senor del ocote—, Otontecuhtli, sefior de los otomies. A estos lugares
arqueoldgicos se les llama “iglesias viejas”.* Es probable que en sus inicios este
adoratorio perteneciera al pueblo antiguo de San Francisco Ixtlahuaca,” aun-
que también puede ser que tuviera injerencia el de Xocotitlan, cerro epénimo
de los pueblos hiiihiio y mazahua de la regién que estudiamos.® El cerro de
Xocotitlan se representd por lo menos en tres cédices: la Matricula de Tributos,
del siglo xv; el Cédice Mendocino, del temprano siglo xv1; y el Cédice Xolotl,
de finales de éste.

El cerro de Xocotitlan muestra un asentamiento que tuvo una ocupacion
que data del Clasico (200-650 dC); para este momento se localizaron en ex-
cavacién materiales arqueoldgicos de tradicion teotihuacana, corresponde a
una serie de sitios establecidos por el estado teotihuacano para asegurar las
rutas de intercambio con occidente y para obtener recursos abundantes de
la regién de Ixtlahuaca-Atlacomulco, tales como madera, brea y productos
de la caza y pesca de los diversos espejos de agua. En Xocotitldn, el asenta-
miento teotihuacano esta cerca de la poblacién de los Reyes, como ya lo ha

4 Tenemos un ejemplo tdcito de estas creencias en la tradicién oral de los nativos de San Bernabé Ocotepec,
en la regién de Magdalena Contreras, donde compilé, en el afio 2000, una historia que habla de que los abuelos de
personas mayores (mds de 70 afios) les platicaban a sus hijos y nietos que en el sitio de las cruces, hoy conocido como
Cerro del Judio y antiguamente Mazatépet] —cerro del venado—, existia una "iglesia que se habia hundido”, se trata
de la pirdmide principal que exploramos entre 2000 y 2001 [v. Rivas Castro, 2005:93-114].

> Las doctrinas seculares fundadas en la regién de Mazahuacan fueron las de Atlacomulco, San Mateo Tlachi-
chilpa y Santiago Xiquipilco, Estado de México [Iracheta Cenecorta, 2000:73-98].

¢ Respecto a esto tenemos la representacién del cerro de Xocotl —Xocotepetl— en la pagina xxxvir del Cédice

Mendocino. Ahf se representé en su cima la cabeza del sefior de los hidhns: Ocotecuhtli-Otontecuhtli.
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anotado Gutiérrez [1979:59]: “presenta un monticulo grande y lo que parece
ser una plaza cerrada con una estructura alargada al este y un monticulo pe-
quefio al centro”. Durante las excavaciones se localizaron figurillas del tipo
Teotihuacan 1y 11, que corresponderian a una temporalidad de 100 aC al 200
dC, esto es, una época muy temprana para la presencia teotihuacana en la
regién. La existencia de ceramica anaranjado delgado, que es un marcador
de la fase Xolalpan (350-450 dC) en Teotihuacan, denota una larga ocupa-
cién de por lo menos 650 afios en la periferia de Xocotitlan. Se ha propuesto
que estos asentamientos teotihuacanos pudieron ser puntos de avanzada a
otras regiones de occidente como Cuitzeo, Zinapécuaro y Ucareo, donde se
han documentado ceramicas que tienen filiacién con la que Nieto ha deno-
minado “ceramica mazahua”: rojo y naranja sobre crema [2000:17-32] y las
ya reportadas por Pifia Chan del sitio del Epiclasico de Huamango, ubicado
en la periferia de Acambay, Epiclasico (650-850 dC). Yoko Sigura reportd
presencia de ceramicas Coyotlatelco, pero Nieto [z6:d.] menciona que no se
encontré en sus recorridos de superficie en el valle de Ixtlahuaca. La regién
tiene presencia de cerdmica matlatzinca y azteca, marcadores del Posclésico
(1000-1500 dC). Estos datos arqueoldgicos comprueban que el valle de Ixt-
lahuaca-Acambay estuvo ocupado varios siglos y que las dos eminencias to-
pograficas mas importantes de la regién fueron el Xocotl y Tepexpan, ambos
fueron importantes lugares de culto dedicado a las deidades del agua, de los
mantenimientos y del sefior del ocote —Ocotecuhtli—: por ello en la cima del
cerro, en su toponimo, los tlacuilos pintaron a Xocotl, antigua deidad hiiihiio.

El cerro de Tepexpan: un santuario indigena en el valle de Ixtlahuaca
El cerro de Tepexpan es uno de los puntos mas sobresalientes del paisaje
natural que los mazahuas y otomies del valle de Ixtlahuaca han utilizado en
sus practicas ceremoniales. El extremo este del valle de Ixtlahuaca es una re-
gién con diversos espejos de agua; el valle fue muy interesante para habitarlo
debido a esta caracteristica.

Los mazahuas y hiidhiio de esta region distan mucho de ser culturas “asi-
miladas” a la nacional, pues su modo de vida tradicional y sus practicas ce-
remoniales siguen siendo fundamentales para la reproduccién de su propia
cultura, en estas practicas se resignifican ceremonias y rituales con posibles
sustratos de tradicién mesoamericana. La vida cotidiana, el ceremonial y ri-
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tuales a nivel regional tienen como referencia el culto a la santa cruz, al Cristo
del Cerrito, la de la exaltacién del Sefor o de la cruz, a santa Teresita del
Nifio Jests y a la asuncién de Maria. Todas estas fiestas que se celebran a lo
largo del afo tienen como escenario el propio cerro.

En esta region, las eminencias topograficas siguen siendo importantes en
el imaginario contemporaneo, pues en ellas se generan relaciones sociales de
diversa indole tales como curaciones, dar gracias por los favores recibidos y,
sobre todo, entregar ofrendas a las deidades y santos del cerro en actos de
reciprocidad con santos, santas y la virgen Maria. Como ya lo ha anotado Ba-
rrientos [2004:351-372], se hace énfasis en las nociones y conceptos de reci-
procidad y la memoria colectiva [v. Good, 1994].

En los anos treinta del siglo Xx, Jacques Soustelle recorrié y estudid las re-
giones ocupadas por grupos hiidhiio, observando que para los pueblos del va-
lle de Ixtlahuaca y Xocotitlan, el cerro de Tepexpan era: “el lugar mas sagrado,
después del oratorio familiar, para los habitantes indigenas” [1980:55]. Apunta
que: “Dos veces al afio, en mayo y en octubre varios millares de indios suben
por el camino serpentino que conduce a la cima” [Soustelle, 1969:130].

Actualmente, han pasado m4s de setenta anios desde las visitas que hiciera
Soustelle en el valle de Ixtlahuaca. Durante este tiempo se han llevado a cabo
muchos y drasticos cambios. En la época actual, si alguien realiza el viaje a
Santa Cruz Tepexpan, el 3 de mayo, fiesta de la santa cruz, o el 15 de octubre,
fiesta de santa Teresita del nifio Jests, el lugar se llena de peregrinos, que
en conjunto llegan a sumar cientos de personas que acuden al santuario del
Sefior del Cerrito.

La fiesta es una alegoria, se inicia con el establecimiento de un gran tian-
guis donde se expenden desde playeras con impresiones de la cruz del Senor
del Cerrito, que aluden a la fiesta del 3 de mayo, hasta ropa con simbolos ac-
tuales de cantantes famosos que comparten espacio e interés de los visitantes.
Adn es posible encontrar rebozos, gabanes, cotorinas y adornos para mesa
con bordados otomies y mazahuas.

En este mercado se encuentra gran variedad de alimentos regionales in-
cluyendo carpas, charales, barbacoa, tortillas hechas a mano, que son el orgu-
llo de los lugarenos. También se venden productos de los hiiahfio y mazahuas
de la regién de Tequisquiapan, Querétaro, Villa Victoria y Temascalcingo, se
expenden variadas mercancias de mimbre, metates y molcajetes, sombreros,
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ceramica tradicional de Santa Maria Canschesda, artesania de carrizo, discos
y peliculas pirata, pan de fiesta, textiles modernos y tradicionales, verduras,
frutas, salsas para los tacos, pulque y bebidas alcohdlicas de patente. El mer-
cado constituye un imdn atractivo para la gente que va de romeria a visitar el
santuario del Sefior del Cerrito.

El valle de Ixtlahuaca —antiguo lugar de avistamiento— es una conti-
nuacién de Toluca, histéricamente lo han habitado hiihno, mazahuas, ma-
tlatzincas y nahuas [Soustelle, 1993; Papousek, 1984; Garcia Castro 1999a]:
fue y sigue siendo, en gran medida, la convivencia de pueblos de filiacién
lingiiistica diversa y de una tradicion cultural compartida lo que configura
su particularidad.

Sin embargo, en la actualidad esta situacion histérica se ha alterado pro-
fundamente, como lo ha anotado Barrientos:

El rapido crecimiento industrial y la concentracién poblacional del Estado de
México y del Distrito Federal a partir de la cuarta década del siglo xx, han alte-
rado de forma drastica el habitat milenario de los grupos indigenas y mestizos.
Sin embargo, estos procesos histéricos no han desembocado hasta ahora en su
desaparicién como culturas diferenciadas y es muy poco probable que ocurra
en los préximos afos. Dichos grupos se afirman en practicas culturales propias
cerca de una de las urbes mas grandes del mundo: México. No obstante, su par-
ticipacién en las dindmicas econémicas y sociales de la zona mas industrializada
del pais.

Los pueblos indigenas de esta regiéon han compartido histéricamente diver-
sas practicas culturales entre las que se encuentra el culto de los cerros, actualmente
una de sus expresiones culturales mas vigorosas. Mazahuas y hiahno visitan duran-
te el afio varios santuarios ubicados en su mayoria en la cima de cerros, configuran-
do un circuito ritual cuyos puntos especificos varian de una comunidad a otra.

Los lugares mds importantes a los que acuden los peregrinos del Cerrito,
son: el Cerro la Campana, el de Santa Cruz Ayotusco, La Tablita, Santa Ana Ni-

chi, Santa Ana (“El Divino rostro”), Chalma, La Capilla, Santiago Temoaya, el

7 Es tal la importancia econémica de la regién integrada por el Distrito Federal y el Estado de México en el pais,
que el Producto Interno Bruto, en 1999, a precios corrientes alcanzé aproximadamente 33% del total, en tanto que,

para Nuevo Ledn y Jalisco, fue de 6.8 y 6.3%, respectivamente [INEGI, 2000].
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santuario del Sefior del Llanito en Tlalpujahua (Michoacan), Valle de Bravo, Tlal-
pujahuilla y la villa de la virgen de Guadalupe [2004:352-353].

Las visitas al santuario se organizan en grupos de amigos, compadres
o de la familia, pero también se integran mayordomias, grupos de danza
(concheros) y turistas. Los puntos del paisaje y los santuarios reflejan una
organizacién del espacio que tal vez podria estar relacionada con antiguas
creencias de las personas de esta regién, que consideran a los cerros como
lugares sagrados. Antiguamente se creia que los cerros estaban llenos de
agua, liquido precioso e indispensable para la existencia de los hombres.®
Esta concepcién se refleja en las historias de tradicion oral que se conservan
entre la gente del lugar donde los cerros y las grandes rocas figuran como
principales protagonistas.

El culto que mazahuas y hfizhfio desarrollan en el Cerrito se orientan por
nociones propias que tienen de la naturaleza y la manera en que éstos se re-
lacionan entre si. Estas nociones se manifiestan en las peculiares practicas y
formas rituales actualizadas por mayordomias, grupos familiares, danzantes
y curanderos, llamados en la region “capilleros”. Las fechas en que asisten
estos peregrinos configuran diferentes calendarios que implican los comple-
jos ciclos rituales.

En el valle de Ixtlahuaca los campesinos comienzan a preparar las tie-
rras de temporal durante los meses de marzo y abril, y siembran después de
las primeras lluvias, que suelen empezar a mitad de mayo. Hacia mediados
de octubre caen las tltimas lluvias, lo que marca el fin de la temporada y el
comienzo de la época de secas. El cerro Tepexpan se ubica a 3010 msnm,
y en su cima se concentran las nubes que anuncian el advenimiento de las
primeras lluvias.

La fiesta de la santa cruz, el 3 de mayo, se relaciona con la peticion de
lluvias y el fin de la temporada de secas; la de la asuncion de la virgen, el 15
de agosto, y la de la exaltacién del sefior o de la cruz, el 14 de septiembre,

# Segtin Broda [1991], en la cosmovisién mexica los cerros retenfan el agua en su interior durante la estacién
seca, y la soltaban en tiempo de lluvias. Los cerros también se concebifan como tonacatepetl —cerro donde se guar-
daban los mantenimientos y el maiz—. En la actualidad, en la memoria histérica de los pueblos indigenas contem-
porédneos, existe un vinculo entre los cerros que guardan riquezas, en ellos también viven los muertos y los ancestros,

muchas veces personificados en rocas.
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corresponden al ciclo de crecimiento de la planta de maiz y la fiesta de santa
Teresita del Nifio Jests, el 15 de octubre, marca el fin de la temporada de
lluvias y el inicio de la cosecha en las milpas.’

Para los peregrinos, subir al cerro tiene como objetivo permanecer en su
cima, aunque la mayoria de los visitantes que van a pagar su 7zanda al senor y a
la sefiora del Cerrito, suben y bajan el mismo dia. La visita implica convivencia
con varias personas, compartir los multiples alimentos que se venden en el
mercado que se ubica en la parte alta del cerro, también se comparte el pulque
y la cerveza, y entre los jovenes el lugar es un espacio ideal para establecer
nuevas relaciones y ampliar su tejido social. En la cima del cerro observé, en
mis visitas, que se dan cita varias corporaciones de concheros, arrieros, santia-
gos, moros y cristianos.'® Aparte de que al cerro se va a hacer un esfuerzo a fin
de ascender del pueblo a la cima, se convive y se tienen varios atractivos para
visitar el lugar, no es estrictamente para hacer ceremoniales, sino que ademas
es un espacio para protagonizar y expresar sentimientos propios dentro de
este gran espacto ltidico. Como lo anota Barrientos, también:

...En las procesiones de las mayordomias, los participantes hablan del “esfuerzo”
que realizan quienes cargan al “santito” o la “santa”, y que no cualquier persona
puede hacerlo. En algunas ocasiones los mayordomos principales cargan la ima-
gen y en otras son las mujeres jovenes las que lo hacen.!! También quien lleva los
enormes manojos de flores para la ofrenda y demés objetos rituales realizan un
“esfuerzo”. En todos los casos, e/ esfuerzo de hombres, mujeres y nirnios en si consti-
tuye una ofrenda, ya sea que carguen la comida, las cobijas, las flores o los cohetes.
Y esta ofrenda de fuerza, de energia, debe hacerse sin “renegar”, sin “mal modo”,

de lo contrario se sufriran percances durante el camino. Algunas sefioras de Suchi-

° En la estacién de secas, el primer domingo de marzo se lleva a cabo otro ascenso al Cerrito para venerar al
“sefior de las aguas”, en la que participan pueblos de toda la regién para pedir las lluvias, ya que se acerca el tiempo de
la siembra. Otras celebraciones vinculadas con el ciclo agricola es la fiesta de los muertos (2 de noviembre), donde se
ofrendan tlaxcales (panes de maiz tierno), asi como la bendicién del cincolote, lugar donde se almacena el maiz que
se ha cosechado en los tltimos dias de noviembre y a inicios de diciembre.

1 La primera vez que visité el sitio fue en 1992, invitado por mi maestra Johanna Broda, que a su vez fue invita-
da por los antropélogos Andrés Medinas y Beatriz Albores, investigadores del Instituto de Investigaciones Histéricas
y Antropoldgicas de la unam y del Colegio Mexiquense.

' Este es el caso de la mayordomia del 14 de septiembre de Santa Cruz Tepexpan. En todas las procesiones que
se realizan durante esta festividad, ya sea para trasladar la imagen de una capilla a otra o para la ascensién al Cerrito,

quienes cargan el nicho son mujeres jévenes.
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tepec (Villa Victoria), dicen, que “cuentan los abuelos” que, a quien reniega se le
aparecen serpientes y les hacen dafo. Para los peregrinos el hecho de ofrecer este
esfuerzo se basa en la creencia de que con ello logran recuperar la salud y la vita-
lidad que han perdido, el buen crecimiento de los nifios, el éxito en la obtencién
de alimentos, trabajo y para que la milpa se dé, entre otras expectativas.

La permanencia en la cima del santuario es otro aspecto importante para los
peregrinos. Las numerosas familias que asisten al Cerrito llegan a estar en la cima
hasta una semana, durante la cual el mayor tiempo lo ocupan en realizar sus obli-
gaciones rituales, compartir los alimentos que hacen colectivamente, pasar largas
sesiones de platicas y dormir. Los dias de las visperas y las fiestas son los puntos
culminantes, pero atn después de estos dias muchos jefes de familias pueden de-
cidir quedarse mas tiempo. Los danzantes concentran su “obligacién”'? al dia de
visperas y al dia “grande”, pero pueden llegar antes con su familia o prolongar
también su estancia. Durante su permanencia en la cima del Cerrito por el tiempo
que sea, un punto relevante es la hora de compartir la comida. Para los que suben
en la mafiana del “mero dia”, la actividad més importante después de realizar sus
acciones rituales serd la de compartir la comida que cada miembro de la familia
extensa trajo, “aunque sea un taco”. Aparentemente compartir la comida les ase-

gura que tendran més alimentos en el futuro... [2004:256-257].

Las“limpias” de personas en las cruces y las ofrendas de exvotos en
los arboles

La accién de los peregrinos de tomar la “energia” a la vez que la dan, se
manifiesta de varias maneras y para diferentes propdsitos durante el ritual,
y se basa en la nocién que tienen acerca de las propiedades de curaciéon que
posee el lugar. Los peregrinos se hacen “limpias” con manojos de hierbas
y con pequenos guijarros recogidos de los alrededores de las cruces que se
observan de tramo en tramo, estas cruces parece que indican la altura y la
distancia del ascenso al santuario. El utilizar manojos de hierba® y pequefios
guijarros guitan el cansancio y dan energia a las personas que van subiendo

"2 Los danzantes concheros llaman “obligacién” a toda una jornada ritual, que puede comprender uno o varios
dias.

13 Las hierbas no son especiales, se toman de la periferia del camino, esto trae a mi memoria cuando un curan-
dero otom{ de San Pedro Techuchulco, Estado de México, me limpié en la cima del monte Olotepec; estando arriba

pidi6 que cortdramos hierba del entorno para formar el ramo con que me limpié.
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al santuario. Al culminar las “limpias”, dejan los manojos o las piedras sobre
la base de diversas cruces.

Otro elemento importante lo constituyen las ofrendas y exvotos que de-
jan los peregrinos en ciertos arboles que se ubican antes de ingresar al san-
tuario y en otro que esta frente a la capillita de santa Teresita del nifio Jesus.
Las ofrendas estan conformadas por cabellos (ya sea en forma de trenzas o
mechones), prendas de vestir (cachuchas, zapatos, sombreros, lazos y velos
de novias o de quinceaferas), vendas o férulas de yeso. La particularidad
de estos exvotos es que contienen la energia y la fuerza que le transmitieron
las personas al usarlos o traerlos puestos por un tiempo. Mediante este acto
ritual se establece un compromiso, el que ofrenda “paga” su manda por el
o los favores recibidos del santo o santa. La “manda” es una promesa que
el enfermo o la persona en problemas hace pidiendo salud o que se resuelva
el problema que tiene, estas mandas también implican milagros, como el
haberse salvado de un accidente o de un asalto, por poner dos ejemplos.
En este sentido, no observé los exvotos pintados como los del santuario de
la virgen de Guadalupe o el de Los Remedios. En el cerrito de Tepexpan
los exvotos se depositan en encinos que se localizan antes de llegar a la
parte alta del santuario y a un lado de la capilla de santa Teresita del Nifio
Jests, lugar donde las mujeres jévenes, maduras y ancianas danzan “las
pastoras”.

Pedro Carrasco nos da un dato de interés al escribir acerca de los an-
tiguos ritos hiiahio registrados en la Relacion breve y verdadera del padre
Ponce (1873):1

Cuando el P. Ponce atraves6 la sierra entre los valles de México y Toluca: .../legé a
la cumbre del puerto de México donde habia colgado de los drboles muchas pedrezue-
las atadas a cordelillos y sobre las perias manojuelos de yerbas con otras pedrezuelas
encima, lo cual hacen los indios (segiin dicen) dando a entender que ya se les acabé
el trabajo y el cansancio que tuvieron en subir aquel puerto, aunque otros temen que

hayan en esto alguna supersticion o rito pagano [v. Carrasco, 1950:236].

1 Carrasco cita la Relacién breve y verdadera de algunas cosas de las muchas que sucedieron al Padre Alonso Ponce

en las Provincias de la Nueva Espana... escrita por dos compaiieros religiosos. Madrid, 1873.
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Como también lo anota Barrientos:

...La actividad ritual de los “capilleros” revela también nociones acerca de la
capacidad regeneradora del Cerrito; y sus acciones rituales expresan de manera
mas clara el caracter agricola de su culto, pues desempefan funciones como con-
troladores del tiempo y ordculos. Por un lado, algunos peregrinos acuden junto
con los “capilleros” para ser curados en la cima del Cerrito. Y por el otro, los
propios “capilleros” van al Cerrito para “poder” curar y como punto importante
en los ritos de iniciacién de los aspirantes a ser miembros de esta asociacién...
[2004:361-362].

Estos grupos proceden de la regién central del valle de Toluca y de la
vertiente occidental de la sierra de las Cruces, de Santa Cruz Ayotuchco, Ce-
rro de la Campana y Atarasquillo. Como lo ha consignado Romero Garcia
[2002; 2004] este conjunto de peregrinos realiza diversas actividades ritua-
les en cerros que tienen un papel importante. Muchos de estos curanderos
son también “tiemperos”, esto es, los que trabajan con el tiempo. Barrientos
prosigue con la descripcion de sus datos etnograficos

...Estos especialistas rituales se consideran parte de una “asociacién”, donde, la
admisién de un nuevo miembro debe ser sancionada por uno o mas de ellos en
complejos rituales que implican la visita de varios lugares. Acomparfiados por los
que recibirdn la “curacién” y los familiares de éstos, acuden en diferentes fechas
a los distintos lugares de esta red dibujada en la geografia. Realizan en los cerros
ceremonias de curacién, de iniciacién o de peticién de lluvias. Estas requieren
del curandero y del enfermo, las ofrendas de alimentos, el sacrificio de animales,
las “limpias”, la ejecucién de danzas por parte de los “enfermos”; y el entrar en
estado de trance del curandero o curandera y a veces también de quienes reciben
la curacion. Parte importante de este poder de “curar” y de controlar el tiempo
radica en la visita de varios lugares considerados por ellos sagrados o con una

“fuerza” especial...” [op. cit.:362].

' Estos incluyen el cerro La Campana, La Verénica, La Tablita, Santiago Temoaya, La Capilla (cerro), el cerro

de Santa Cruz Ayotusco, entre otros, y por supuesto, el cerrito Tepexpan.
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Las cruces y las ofrendas

El conjunto ceremonial que mas sobresale en el cerro de Tepexpan es la cruz
asociada con la piedra. La imagen mds importante del santuario es el Sefior del
Cerrito. A este respecto, me gustaria hacer un breve anilisis en relaciéon con
la cruz antigua que representa al sefior del Cerrito. Se trata de una cruz muy
significativa que se resguarda en el templo ubicado en el pueblo. Esta cruz tie-
ne como tres metros de altura y por su talla podemos decir que se trata de un
elemento del siglo xv11, esta orlada por espejos a lo largo y ancho de sus brazos.
Al centro y encima de su crucero se labré un divino rostro de Jests, lo cual me
trae a la memoria el culto a este elemento en otros dos cerros epénimos hiiahfio,
el cerro de la Campana y el de Santa Cruz Ayotuchco, en la region de Huixqui-
lucan, estas dos eminencias también se implican en los circuitos de peregrinaje
en el occidente de la cuenca de México hacia el valle de Toluca. El espejo figura
como un elemento simbdlico de gran importancia, ya que en la cosmovision
mesoamericana era el emblema de Tezcatlipoca en sus diversas manifestaciones;
en el caso de Santa Cruz Tepexpan puede estar relacionado con un ancestral
culto a Tepeyolotl, corazén del monte, duefio de animales y arboles del cerro. Es
interesante que esta cruz no se encuentre en la parte alta del cerro de Tepexpan,
donde existe un santo Cristo de manufactura mas moderna. La ubicacién de
la cruz antigua implica, tal vez, una relacion del sefior del cerro y su altépetl: el
pueblo de Tepexpan, esto es, la ubicacion del duefio del monte sincretizado en
la cruz antigua del sefior del cerro. Es probable que el culto al sefior del cerro
se vincule con una ancestral deidad del Posclésico: Tepeyolotl, corazén del
monte. Existe otro dato de importancia que puede reforzar esta hipétesis, la
existencia de la “danza de los santiagos”, que proviene de Temazcaltepec, otro
pueblo vinculado al cerro de Tepexpan en los circuitos rituales. Los santiagos se
visten de negro y con pequeiios colgantes de colores, sus sombreros negros estin
orlados de espejos que brillan y dan destellos durante la danza que se efectiia
en la parte alta en el atrio del santuario del sefior del Cerrito.

El espejo humeante era el emblema que distinguia a Tezcatlipoca, que te-
nia advocacién como sefor y corazén del monte. El corazdn, en contextos de
la cosmovisién hnihno, esta intimamente relacionado con el culto a la roca
[Rivas, en preparacién] ya que se asocia con rocas de gran tamafo que se
utilizan como altares en la regién de Huixquilucan, otra regién de tradiciéon
hiihns.

228



Morapas pE TLALoC
SanTa CRUZ TEPEXPAN: UN SITIO CEREMONIAL DE LARGA DURACION EN EL VALLE DE IXTLAHUACA

Por otro lado, las acciones mas significativas de los peregrinos durante el
ascenso, como las “limpias”, las efectiian frente a distintas cruces que se en-
cuentran en basamentos de piedra o sobre grandes piedras naturales. Lo ante-
rior puede estar relacionado con la idea que los habitantes de la region tienen
acerca de los cerros y los pefiascos o piedras como recipientes de energia (o
que representan a los antepasados, los “antiguas”). En estas cruces del camino
se depositan los manojos de hierbas y piedras que las personas utilizan para
su “limpia”.'® La relacién ritual de los “capilleros” con las cruces del camino
para subir al cerro y la celebracion de rituales especificos en las grandes rocas
ubicadas al pie de la iglesia del santuario, sugiere también un posible culto a la
piedra, otro rasgo cultural de los pueblos antiguos de Mesoamérica.

Las cruces que se encuentran en la cima del cerro estdn pintadas de azul;
Broda [2001:197] ha propuesto que las “cruces de agua”, generalmente pin-
tadas de azul o verde," tienen la fuerza de atraer la lluvia y de proteger los
cultivos. Cada cruz recibe ofrendas de flores en ramos y en collares de cem-
poalxochitl, veladoras, “vestidos” nuevos, fruta, pan y algodén, ofrendas,
estas ultimas, relacionadas con la peticién de lluvias. La importancia que
la gente le otorga a las cruces se refleja también en que cada afo se pongan
nuevas cruces, sobre todo en la cima del cerro. Por otra parte, la funcién de
estas cruces es indicar la altura que va subiendo el peregrino, son marcas
de paisaje, los tamanos, acabados y materiales en que son hechas denotan
calidad y jerarquia, por sus colores podemos distinguir si son cruces de con-
chero, de peregrino o de ofrenda. Efectivamente, en un santuario donde la
santa cruz es el principal simbolo de veneracion, alude a diversos significados
y contextos rituales.

Las relaciones que se tejen a través de los ciclos ceremoniales

Las formas de organizarse para la actividad ritual en el cerrito Tepexpan
incluyen mayordomias, cofradias de danzantes, organizaciones religiosas de
denominaciones diversas y los grupos de “capilleros”. Los miembros de es-
tos grupos son los protagonistas de las actividades rituales a las que hemos

16 Segtin reporta Barrientos [0p. cit., 2004], cada cruz estd a cargo de un grupo, ya sea mayordomifa, danzantes o
“capilleros” que se ocupan de renovarla, cambiar sus “vestidos” y llevarle ofrendas cada 2 0 3 de mayo.

17 Colores que de acuerdo con esta autora simbolizan el agua.
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hecho referencia, son los hacedores'® de la vida ceremonial, quienes la recrean
y hacen posible su continuidad.’® A través de la accién de estos grupos se
establecen redes sociales en toda la regién que delinean un intenso flujo de
hombres y mujeres con practicas culturales entretejidas por sus respectivos
calendarios rituales.

Los peregrinos que visitan el santuario del Cerrito proceden de diversos
pueblos situados incluso fuera del valle de Toluca:

1. De los valles semifrios del alto Lerma (valles de Toluca y de Ixtlahua-
ca-Atlacomulco).

2. Las tierras frias de la Sierra de las Cruces: Ayotuchco, Cerro de la
Campana, Huixquilucan, Xonacatlan.

3. De los valles templados situados al oeste del valle de Toluca: Ama-
nalco, valle de Bravo, Ixtapan del Oro, Villa Victoria, Donato Guerra;
de Michoacén vienen pueblos situados al este y noreste de Zitdcuaro.

4. De la zona norte del Estado de México también llegan pueblos
hiihiié de Chapa de Mota, Jilotepec, Temascalcingo.

5. Llegan hazhno del municipio de Amealco, Querétaro y de Tepeji del
Rio, Hidalgo [Barrientos, 2004:364].

La confluencia de pueblos mazahuas, hiidhiid y nahuas en el cerro de Tepex-
pan, es propiciada por ser un espacio donde se da pie a las relaciones sociales
y culturales. Toda esta dindmica le atribuye a este espacio una importante
funcién como santuario regional, ahi socializa la gente y se trasmiten, colec-
tivamente, practicas sociales y religiosas que permiten la reproduccién como
grupos con una cultura propia, extendida en una amplia region.

'8 Expresién tomada de Druzo Maldonado [1998], donde habla de los hacedores de la historia para referirse a los
habitantes de Coatetelco, Morelos, que con sus testimonios conforman y transmiten la tradicién oral de su pueblo.
En Tepexpan, los hacedores de la vida ceremonial también hacen historia.

19 Segtin el registro de Barrientos [2000], al cerrito Tepexpan acuden por lo menos 22 mayordomias y 27 grupos de

danza de diferentes pueblos de Querétaro, Michoacdn, Hidalgo y el Estado de México.
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Organizacién de la fiesta
Barrientos ha publicado lo siguiente:

...Aqui analizaremos una de estas nociones ordenadoras que tiene su expresion
en las relaciones de ayuda mutua que establecen los hacedores de la vida ceremo-
nial al interior del grupo y fuera de él; sefialando su importancia para la cohesién
e identidad de estos pueblos. En el cerrito Tepexpan estos grupos implican, en
sus diversas expresiones, obligaciones reciprocas y una amplia red de apoyo que
trasciende los lazos familiares y de los pueblos. Cada mayordomo o capitdn de
danza, para cumplir con su participacién en las ceremonias, cuenta con la ayuda
de grupos familiares (no necesariamente emparentados con él) ya sea en trabajo,
en comida, con flores, algunas veces en dinero. A partir de esta ayuda, los parti-
cipantes quedan unidos por un vinculo ceremonial y social, expresado y definido
por ellos con el término de “compadritos”. Esta es la palabra que usan los “capi-
lleros” y también los danzantes para llamarse entre si, y asi expresan otro criterio
para la vinculacién social.

Estos lazos de ayuda trascienden los limites del pueblo, ya que se activan
sobre todo en la organizacién de las peregrinaciones que realizan varias comuni-
dades, como es el caso de las visitas a Chalma, Chalmita y a la Villa de Guadalupe,
entre otras. Por ejemplo, la peregrinacion de la didcesis de Atlacomulco al santua-
rio del Cerrito Santa Cruz implica la organizacién de por lo menos seis pueblos,
que por medio de sus respectivos delegados de la “Pia Unién” toman acuerdos
y movilizan recursos en conjunto para este fin. También los pueblos cercanos al
Cerrito estan vinculados por estas relaciones de ayuda reciproca colectiva para la
celebracién de sus festividades.

Estos vinculos traen grandes beneficios colectivos; implican una obligacién
de ayuda reciproca no s6lo en la vida ritual, sino en otros aspectos de la vida como
la siembra y la cosecha, y el bautizo de los hijos. Las obligaciones de la vida ritual
se podran extender incluso después de la muerte.?

Ya vimos que esta nocién de intercambio de ayuda mutua se expresa en

la relacién con las divinidades. Es decir, los peregrinos alimentan o nutren a la

2 Por ejemplo, en la mayordomia de la Exaltacién del Sefior (el sefior del Cerrito), de Santa Cruz Tepexpan,
cuando uno de sus miembros muere, lo envuelven en una de las banderas nacionales usadas durante las celebraciones

anuales, y la obligacién del resto de los mayordomos y oficiales es participar en todas las ceremonias flinebres.
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divinidad o al lugar sagrado, y esperan recibir en contrapartida una accién si-
milar. Del mismo modo la relacién entre los participantes en la vida ceremonial,
esta definida por la accién de “compartir”. Para una peregrina que no pertenece
a una organizacion especifica, la palabra “comadrita” define el hecho de haber
“compartido el camino” al Cerrito con otra peregrina. Cuando se intercambian los
alimentos en las comidas colectivas que se llevan a cabo en la cima del Cerrito o en
el oratorio familiar, los participantes se convierten en “compadritos”. Se comparte
la danza o “la obligacién” de dar el esfuerzo o energia personal en ella y también
se llaman entre si “compadritos”.

En esta regién el “compartir” en cualquier situacién ritual se define como
la adquisicién simbélica de un compromiso ético. Las grandes transferencias de
recursos para las festividades y peregrinaciones son solamente unas de las ocasio-
nes més visibles en que se activan estas redes de obligaciones reciprocas. La vida
ceremonial del cerrito Tepexpan también crea y transmite una memoria colectiva.
Las mayordomias, los grupos de danzantes y los “capilleros” representan un pa-
pel importante no sélo en la movilizacién de trabajo y de recursos para llevar a
cabo la festividad, sino también en otro aspecto nodal, desde mi punto de vista; el
que tiene relaciéon con la memoria de la vida ritual. La actualizacién permanente
de una tradicién cultural requiere necesariamente pasar por la transmisién de
conocimientos y practicas especificas de una generacién a otra.

Tanto los grupos de danzantes como las mayordomias y los capilleros han
forjado a través del tiempo un conocimiento colectivo profundo vy, por lo tanto,
poseen una memoria colectiva que da orientacién y fundamento a su actividad
ritual. Este conocimiento que guardan y reproducen estos grupos de importancia
estratégica en la realizacién del ritual puede ser de caracter tanto verbal como
corporal. Y lo ponen en practica durante las ceremonias rituales. Estos actores
son los que “saben” colectivamente las formas que asumen el ritual y las dem4s
acciones de la festividad. Ellos “saben” en qué dias y a qué horas se hacen de-
terminadas actividades, cudl es el itinerario de las procesiones y como se deben
realizar. Tienen el conocimiento de cuales son los elementos indispensables de la
fiesta. Por ejemplo, los mayordomos invitan para las celebraciones a grupos de
danzantes y tienen la obligaciéon de darles comida y bebida durante y después de
la fiesta. Ellos piensan que la fiesta “lucird” mas y serd mas completa si “traen”

moros y cristianos, concheros o apaches. En el caso de Santa Cruz Tepexpan, los
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21y deciden cudntos “toritos” se

mayordomos también invitan a los “pedreros
encargaran a los coheteros.

En lo que respecta a las formas que asume el ritual —siguiendo con el ejem-
plo de la mayordomia de Santa Cruz Tepexpan—, existe un conocimiento colec-
tivo que determina el itinerario y los tiempos que el “santito” debe seguir en las
diferentes capillas del territorio del pueblo y sus delegaciones, y los pasos a realizar
durante la procesion y la estancia en la cima. Los mayordomos conocen el orden
que deben guardar los participantes en la procesion al Cerrito, qué se hace en el
ascenso, quién puede cargar las ofrendas o al “santito”, cuando debe izarse la ban-

dera nacional... [2004:365-368].

La realizacion, afio tras afio, de los rituales asegura la conformacion y
transmision de esta memoria colectiva que permite la continuidad de la vi-
sién del mundo. Las ceremonias y las danzas articulan la palabra, el gesto y
la accién colectiva, convirtiéndose en contenedores y reproductores de la
memoria colectiva. Esto se da en funcién de un conocimiento adquirido por
tradicion oral que se transmite de generaciéon en generacion, asi como de
memoria.

El cerro de Tepexpan como componente fundamental
de identidad cultural propia

Las actividades religiosas y ceremoniales de los pueblos de origen indigena
del valle de Ixtlahuaca nos muestran su importancia para su reproduccion
social y cultural, siendo elementos fundamentales para la preservacién de su
cultura regional. Los pueblos hiizhfio y mazahua establecen vinculos con el
cerro y santuario de Tepexpan, considerandolo como principal elemento de
propiciacién de lluvias, fertilidad y salud en general, lo incluyen como parte
imprescindible de su vida cotidiana. Las fechas en que se llevan a cabo los
diversos ascensos de las personas al santuario ain estdn relacionadas con el
calendario agricola, que a su vez se sincretiza con cultos y santos cristianos
impuestos desde el siglo xv1. En 2009, el trabajo agricola seguia siendo im-

2! Estos especialistas son comunes en la regién y participan en las procesiones de los santos catdlicos. Su tarea
consiste en hacer explotar una especie de morteros llenos de pélvora y de tepetate a los que les colocan una mecha, la

cual, al ser encendida, produce una explosién y un gran estruendo.
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portante para que sobrevivieran estos pueblos; la necesidad econdmica ha
incrementado la migracién transformando radicalmente su forma de vida,
pero atin contintian vigentes sus costumbres, creencias y tradiciones.

El hecho de subir al cerrito de Tepexpan sigue presente en muchos pue-
blos, quizd porque su significado en las vidas de sus habitantes indigenas
trasciende la esfera de accion estrictamente ritual. El cerro de Tepexpan es
parte de un conjunto de sitios ceremoniales que implican a los habitantes de
los valles de Toluca y del complejo Ixtlahuaca-Atlacomulco del Alto Lerma.
Antiguamente, en la época prehispénica, éste fue el escenario donde vivieron
grupos teotihuacanos, mazahuas, matlatzincas y nahuas que buscaban los re-
cursos del bosque y de la pesca, de sus innumerables espejos de agua y de los
productos del rio Lerma; ademds, para establecer asentamientos que impli-
caban puntos de paso hacia la zona del occidente de Mesoamérica. En esta
regién tuvieron un importante papel ceremonial el Xocotepetl (hoy conocido
como Jocotitldn) y, en segunda instancia, el cerro de Tepexpan; el primero
con una altitud de 3900 msnm y el segundo, con 3010 msnm. En ambas emi-
nencias se llevaron a cabo actividades rituales que hasta la fecha conforman
un complicado tejido de relaciones sociales que se extiende en toda la zona.

Actualmente observamos que se sigue estableciendo una relacién de reci-
procidad entre los hombres, los volcanes, las montafias y los cerros. Esta reci-
procidad se ha ajustado a las situaciones cambiantes de la modernidad y sus
transformaciones. El antecedente histdrico de estas maneras de relacionarse
lo encontramos en los escasos datos arqueolégicos que existen para la region,
asi como en los trabajos etnograficos de Soustelle [1935, 1969, 1980, 1993],
donde podemos vislumbrar la organizacion de la religion y obligaciones reci-
procas relacionadas con el culto en los oratorios que este autor describi6 para
la década de los treinta en esta zona. Como bien lo ha anotado Barrientos:

En este periodo el oratorio de cada jefe de familia era demolido y construido a
ciertos intervalos, en ocasiones que convocaban la ayuda de otras familias y se
realizaban intercambios masivos de comida y bebida. Los otomies y mazahuas
designaban con el nombre de “compadres” a los jefes de familia que estaban liga-
dos por la reciprocidad obligatoria de los regalos de las fiestas. Soustelle relaciona
este culto con otro mds antiguo (relatado por un informante), donde figurillas de

barro eran alimentadas con maiz y carne, estas figurillas eran renovadas cada afio
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y las viejas abandonadas en los montes... [2004:370].

Los informes actuales, que tenemos acerca de los oratorios que registrd
Soustelle, reportan su existencia todavia hasta hace pocos afos; aparente-
mente muchos desaparecieron debido a la presion que los sacerdotes caté-
licos ejercian para que fueran destruidos. En la regién sucedia que, al morir
los duefios de oratorios, éstos también desaparecian, pero estas relaciones
de reciprocidad se siguieron reproduciendo en distintos dmbitos de la vida
ritual y cultural, ahora alrededor de los grupos de peregrinos que asisten al
cerro, segun Barrientos:

Esta nocién de reciprocidad probablemente tenga su origen en un antiguo sustra-
to cultural. En otra regién los estudios etnoldgicos de C. Good [1994, 1996, 2001,
s.f.] han demostrado la importancia de analizar ciertos conceptos propios en la
vida de las comunidades indigenas. Estos conceptos acerca del trabajo, fuerza y
reciprocidad, dan cuenta que lo que se expresa en los rituales del cerrito Tepexpan
no es un fenémeno tnico. Tal como mazahuas y otomies construyen una relacién
de reciprocidad con las divinidades en el cerrito Tepexpan, los nahuas de Gue-
rrero expresan este mismo propésito con las ofrendas al maiz: “ta lo nutres y lo
proteges y a ti te nutrird y te protegera”. Para C. Good [2001:279]: “La gente
mantiene con el maiz —“mi madre”, “nuestro sustento”— la misma relacién re-
ciproca que debe existir entre padres e hijos. El compromiso de nutrirse mutua-

mente implica un endeudamiento permanente... [2004:371].

Desde mi punto de vista, continuar con las practicas sociales y religiosas
en el santuario del Tepexpan se convierte, para los pueblos hiiahiio, en una
estrategia de resistencia que se traduce finalmente en lo politico y lo econdmi-
co, para seguir conservando su propia identidad, asi como para conservar de
manera colectiva el saber explicar el mundo (cosmovisién). Todo lo anterior
demuestra cémo han sobrevivido estos pueblos que habitan una de las zonas
mas industrializadas del pais. Su estrategia principal consiste en resignificar y
recrear histéricamente su cultura propia, que al actualizarla constantemente
los transforma en grupos contemporaneos.
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ALTEPETL, ENCOMIENDA Y REGALISMO"

Joaquin Carral Cuevas®

El altépetl y la encomienda son los campos conceptuales en
los que se debatié el futuro institucional de la Nueva Espana,
particularmente de la zona denominada Mesoamérica, esto
ocurri6 en el siglo xv1. Ese conflicto fue mayormente olvida-
do y ambas modalidades institucionales fueron confundidas,
aunque de diferente manera. Una de ellas, el altépetl, célula
principal de organizacién politica y econdmica prehispanica,
ha sido redescubierta y esté sujeta a gran discusion y analisis,
mientras que el concepto de encomienda, modalidad espafiola
de tributacién y aprovechamiento de servicios personales a
cambio de algtn servicio a la Corona, ha sobrevivido, pero
reducido a un significado asociado con el peor ejemplo de la
convivencia entre espafoles e indigenas y responsable mayor
de la mortandad de la poblacién. Es decir, la encomienda fue

! Este ensayo estd basado en mi tesis de maestria en Historia, “Efectos institucionales
del cocoliztli en la Nueva Espana 1545-1548”, Universidad Iberoamericana, 2008.

2 Maestro en Historia, por la Universidad Iberoamericana.
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estereotipada y por ende, olvidada con agravantes. Considero que debe abrirse
una discusion historiografica de ambos planteamientos institucionales, de los
que parti6 la Corona al implementar el ordenamiento econémico, juridico y
politico que consideré mas conveniente para sus intereses y los del Imperio.
Idealmente, se trataria de una historia econémica comparada de las dos mo-
dalidades de sefiorio, pero me limitaré a sefialar la importancia de investigar
ambos mas a fondo.

Después de las acciones de conquista, la encomienda ha sido respon-
sabilizada, equivocadamente, de ser causante de la mortandad indigena, y
aunque la evidencia histérica apunta hacia la irrelevancia de la encomienda
como forma econdémica dominante desde mediados del siglo xv1, después
de su tltima defensa al tiempo de la primera gran epidemia de cocoliztli, 1a
mayor parte de la historiografia sobre la vida econémica y politica novohis-
pana ha dado por un hecho su supervivencia como la forma usual en las re-
laciones productivas entre espanoles e indigenas hasta finales del Virreinato.
En mucha de la historiografia sobre el siglo xv1, el término es definitorio del
peor legado de la Conquista y ha concentrado en su significado el maltrato,
la explotacién, la humillacién y, en general, todos los males derivados de las
relaciones entre espafioles, exceptuando, en su mayoria, al clero y los indi-
genas. El altépetl, como unidad politica fundamental en el mundo prehispa-
nico, por el contario, ha tenido un renacimiento historiografico importante
después de un gran olvido, producto a su vez, de un interés antropolégico
concentrado en formas mas elementales de organizacién prehispanica como
lo fueron el tlaxilacallz, el calpulli y el tecpan.

Este ensayo intenta enfatizar la importancia de evaluar las caracteristicas
de ambas formas de organizacién de las sociedades espanola e indigena del
siglo xv1, asi como las posibles razones del cambio en el significado de la
encomienda y el descubrimiento del altépetl, para lo cual es necesario re-
montarnos a la primera gran polémica sobre el orden institucional que con-
venia adoptar en la Nueva Espana y que se desarrollé durante las primeras
décadas después de la conquista. Probablemente, la tergiversacion posterior
del significado de encomienda est4 asociada al olvido del intenso debate al
que fue ron sujetas su legalidad y su naturaleza econémica a mediados del
siglo XV1, en oposicién a la alternativa regalista de absorber tributariamente a
los pueblos de indios recién constituidos a la Corona, modalidad que resulté
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dominante y que, de hecho, determiné las relaciones econémicas de los pue-
blos durante todo el Virreinato, con excepcién de las tres o cuatro décadas
que siguieron a la Conquista en las que, en partes de la antigua Mesoamérica,
predominé la encomienda. Es decir, las instituciones que si perduraron fue-
ron las de alcaldias y corregimientos y no la de encomienda que desaparecid
como una institucién econémica y politicamente relevante para el desarrollo
posterior de la Nueva Espana.

Para enmarcar una posible respuesta a este vuelco conceptual es necesa-
rio remontarnos a los escritos del siglo xv1, con toda la problematica asociada
a su interpretacion y lectura. La pregunta que debemos hacernos es ¢por
qué, a juicio de tantos letrados contemporaneos de los sucesos del siglo xv1,
convenia mds permitir sefiorios espafioles con jurisdiccion real que sefiorios
indigenas ligados administrativa, judicial y fiscalmente a la Corona, y por
qué finalmente se optd por el fortalecimiento de los segundos? La pregunta
es relevante porque, en el fondo, era una cuestion de seforios, es decir, de
como se distribuirian los tributos de una poblacion de entre 15 y 25 millones
de habitantes [Alchon, 2003], de acuerdo con el consenso de demégrafos
contemporaneos, al menos, antes de las terribles epidemias. Cabe recordar
que la Espana del siglo xvi contaba con unos diez millones de habitantes por
lo que habia una base demogrifica parecida para estimar tentativamente un
potencial fiscal con base en la posible actividad econémica o por el nimero
de “pecheros” o tributarios.

El discurso condenatorio de la encomienda fue afirmdndose a lo largo
de los siglos y lo sorprendente es que precisamente las caracteristicas iden-
tificadas con la encomienda resultaban ser mas acordes con las del corregi-
miento o de la alcaldia, alternativas regalistas que se erigieron en un sistema
de extraccion tributaria sin otro miramiento o criterio econémico y que fue
considerado, al tiempo de su implementacion, oprobioso por frailes, funcio-
narios reales y encomenderos. La propuesta contraria, derrotada a partir de
las Leyes Nuevas, era la encomienda a perpetuidad con o sin cldusula enri-
quefa de mayorazgo y bajo jurisdiccion real, limitada a ciertos pueblos, etc.,
y fue defendida apasionadamente por frailes y clérigos, quienes abogaron
por ella desde 1525 hasta la gran epidemia de cocoliztli de 1545 a 1548. Fue
una lucha de casi tres décadas entre religiosos, funcionarios reales en Nueva
Espafa, encomenderos y la Corona.

241



JoaqQuin CarraL Cugvas

Se podria argumentar que, a diferencia de las formas de corregimiento
y alcaldia, la encomienda abarcaba, ademas de tributo, servicios personales,
justificindose quizas el discurso condenatorio de constituir una forma cruel
de “explotacion”. Los corregimientos y las alcaldias, por el contrario, sélo ex-
trafan tributo, con la anuencia y apoyo de los caciques, pero compartiéndolo
con ellos y convalidando su sefiorio sobre la comunidad y el pueblo de indios.
Convenia, por tanto, desprestigiar lo mas posible a la encomienda durante
los siglos venideros como validacién del control politico y econémico del Es-
tado virreinal y de una estructura de dominio tradicional prehispanico. La
alternativa de permitir la participacion activa de encomenderos mediante la
asociacion de capital, tierras, mano de obra y tecnologias implicaba segura-
mente la desaparicion de privilegios étnicos y consecuentemente, la transfor-
macioén profunda de las zonas indigenas. ¢O quiza, por el contrario, se hubie-
ran consolidado formas feudales con sefiores espafioles y vasallos indigenas,
formandose una nobleza novohispana opuesta a la adopcién de modalidades
de mercado en la tierra y la mano de obra?

Aunque muchos de los males atribuidos a la encomienda correspondian
a la opcién de “tener los pueblos bajo la Corona”, es decir, a las formas de
corregimientos y alcaldias propias de un modelo regalista, el discurso domi-
nante hasta el presente sigue considerando a la encomienda como la forma
institucional dominante en la relacién de indigenas y espanoles durante el
Virreinato, con todos los atributos condenatorios de tinte lascasista que to-
dos conocemos, incluyendo la mortandad causada por epidemias como el
cocoliztli y que dieron sustento a la llamada leyenda negra. Es decir, la en-
comienda se transformé en metafora de la opcién dominante, aunque no lo
fuera, y opuesta a la de los corregimientos y alcaldias, encubiertos por la pro-
teccion real y amparados en la continuidad del altépetl o sefiorio indigena.
No fue sino hasta las reformas borbdnicas del siglo xvir cuando la Corona
cuestiond la conveniencia de este modelo regalista intentando transformarlo
en intendencias y delegaciones.

De hecho, a partir de mediados del siglo xv1, ante un escenario de mor-
tandad nunca antes visto y cuando la encomienda fue finalmente eliminada
de facto, al prohibirse los servicios personales y efectuarse una retasacion
general que sentaria las bases de la accidén regalista manifiesta en las Leyes
Nuevas, no volvemos a encontrar textos alusivos a lo que para muchos, si no
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es que la mayoria de los actores involucrados en el proceso de conformacién
de un ambito econémico novohispano viable, era la modalidad mas deseable
desde una perspectiva ética y econdmica novohispana y que se atrevia a deli-
near formas concretas de cémo alcanzar un Estado “justo”, dada la relacién
cambiante de tierra y mano de obra, y que no flaqueaba ante los errores e
imperfecciones del momento antillano.

De acuerdo con los cronistas de mediados de siglo, ya fueran frailes, fun-
cionarios reales o conquistadores y encomenderos, el mal antillano asociado a
la encomienda se debié a no haber dado los indios a perpetuidad y al quedar-
se cortos en la reorganizacion recomendada por la nueva disponibilidad de
factores de produccién. Al ser adoptada formalmente la opcidén regalista en
las Leyes Nuevas de 1542, 1a forma organizacional conocida como encomien-
da vio sus dltimos dias, después del famoso encuentro en Valladolid entre
Vitoria, Sepulveda y Las Casas. La retérica encendida de sus defensores no
pudo contra la opinién real que decidi6 arropar su propuesta excluyente y de
apartheid, en argumentos lascasistas impregnados de una retérica de cruel-
dad, maltrato y etnocidio. ¢Cémo fue que se dio esta confusién de términos
y significados? ¢No fueron realmente los alcaldes mayores y los corregidores
los que, en asociacion con los caciques y principales de los pueblos, abusaron
de los macehuales, primero, y de los campesinos después, mediante el exceso
de tributos, la adjudicacién de las mejores propiedades, el repartimiento de
mercancias, entre otros?

Para poder aclarar este vuelco lingtiistico-metaférico, considero funda-
mental elucidar si la desaparicion definitiva de la encomienda, en 1549, y la
adopcién del modelo regalista se debid a los efectos de la mortandad gene-
ralizada entre la poblacién indigena, aunada a una vocacién imperturbable
de la Corona de eliminar cualquier intento de sefiorios espafoles. También
hay que analizar si dicha mortandad dio como resultado la inevitabilidad
de confirmar a los sefiorios indigenas, que constituirian la trama necesaria e
indispensable para la recoleccién del tributo indigena y la implementacién
de la politica de congregaciones de pueblos, bajo la figura de corregimientos
y alcaldias, dando lugar al nacimiento de la reptblica de indios. La paradoja
a explorar reside en que la mayoria de los actores novohispanos de mediados
del siglo xv1, incluyendo miembros de todas las 6rdenes mendicantes, funcio-
narios reales y conquistadores, defendian y proponian a la encomienda a per-
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petuidad con o sin clausula de mayorazgo como la solucién idénea al proceso
de desarrollo econémico del territorio recién conquistado. Esa misma insti-
tucion fue considerada en la historiografia posterior como la mas inhumana,
destructiva, infame y duradera que hubo en la Nueva Espafa, sin que sean
recordados sus defensores ni se haya realizado un juicio histérico sobre sus
atributos. Entre sus defensores podriamos mencionar, ademas de los citados
anteriormente, al fiscal de la Audiencia, Cristébal de Benavente; al enviado
de la Corona, Marcos de Aguilar; al presidente de la segunda audiencia, Se-
bastian Ramirez de Fuenleal; al oidor Francisco Ceynos, y a muchos otros,
sin incluir la opinién de conquistadores y encomenderos.

La encomienda como institucién relevante en la historia econémica de la
Nueva Espafa terminé en la segunda mitad del siglo xv1y, sin embargo, para
fines del discurso histérico y legalista hasta nuestros dias, su derrota nunca
sucedié. No afirmo que la encomienda haya desaparecido legalmente y por
completo antes de la Independencia de México, pues en casos contados se
mantuvo hasta finales del siglo xvir. Sin embargo, su relevancia econémica
fue casi inexistente. En nuestra tradicién historiografica, la gran lucha po-
litica e intelectual de mediados del siglo xv1 se ha analizado mayormente
desde la perspectiva filoséfica de si los indigenas tenfan o no derechos hu-
manos y no desde la perspectiva de modelos alternativos de ordenamiento
econémico. Desde la opinién de encomenderos, frailes, funcionarios reales
y pobladores en general, a quienes les importaban mas las consecuencias de
tan elaborado discurso filoséfico, la figura de encomienda pasé a ser metafora
de lo condenable y oprobioso, abriéndole paso a su alternativa, la de pueblos
bajo la Corona y el cacique, intermediados por alcaldes y corregidores, bajo
la republica de indios.

El asunto de si los indigenas —dado que finalmente tenian alma— podian
enajenar sus bienes libremente, represent6 un problema para la deliberacién
escoldstica sobre economia y justicia, problema que llevaba ya un par de si-
glos de ser discutido, y que en la escuela de Salamanca represent6 un asunto
primordial. Fray Alonso de la Veracruz representa quizas el ejemplo mas ela-
borado sobre esta cuestion en el contexto novohispano, y recoge la antigua
y muy respetada tradicion salmantina de anélisis econémico de Azpilcueta,
Vitoria, Mercado, y otros, validando, en general, la libre compra y venta de
bienes y una disposicion abierta hacia un mercado libre de mano de obra.
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En la apreciacion historiografica mexicana, la encomienda nunca dej6 de
ser el chivo expiatorio de los problemas entre lo espafiol y lo indigena. Es
mas, pasé a ser el elemento explicativo fundamental. Nuestra memoria histé-
rica la asocia a la mortandad y a la desaparicién de la poblacién indigena, aun-
que hoy en dia la poblacién mexicana es indudablemente representativa de
su conformacion en el siglo xv1. Sin embargo, la leyenda perdura y no sélo ha
sido muy redituable para discursos que aducen hegemonias inexistentes, sino
que ha nublado el pasado histérico al restarle peso al estudio de las institucio-
nes de alcaldias y corregimientos, que fueron disefios de la Corona para sus-
tituir la encomienda y apropiarse del tributo indigena, limitando la difusién
y el acceso de capitales, tecnologias y mercados espafioles. Curiosamente, la
encomienda, a pesar de ser referida con mucha familiaridad y condenada de
antemano, como si hubiese sido parte de la vida novohispana, no duré mas
de unas cuantas décadas y estuvo limitada a unas cuantas regiones de México.
Debemos notar también que, paraddjicamente, su condena no ayudé tampo-
co a validar el régimen virreinal ante la mirada del México independiente,
pues fue identificado con su alternativa, que fue la encomienda.

En un ejercicio de historia contrafactual, habria que preguntarse si la en-
comienda a perpetuidad, bajo jurisdiccién de la Corona y en mayorazgo,
habria sido quizas una forma mas integradora de la zona mesoamericana,
caracterizada por sefiorios étnicos carentes de instituciones conducentes a
modalidades de movilidad de trabajo y tierra que favorecieran mayor pro-
duccién e intercambio y una mayor incorporacién a una economia novohis-
pana global. La encomienda habia sido planteada como una organizacién
con mecanismos de balances administrativos y judiciales, y fue muy defendi-
da por los frailes letrados, estando los primeros asuntos a cargo de los enco-
menderos —maximizando beneficios—, y los segundos, bajo funcionarios de
la Corona —optimizando la recaudacién y minimizando asi posibles conflic-
tos de interés—. La exigencia de mayorazgo, por otro lado, buscaba evitar la
inestabilidad proveniente de la lucha de intereses familiares, asi como de la
desintegracién de la propiedad.’

Al tiempo del comienzo de su desarticulacion definitiva, la Corona adop-
t6 el discurso lascasista que justificaba las Leyes Nuevas, a pesar de que el

3 Propiedad, si se hubiera permitido la libre compraventa.
P p P!
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problema de la mortandad no se resolvia epidemiolégicamente aislando a los
espafoles de los indigenas. Los discursos alternativos de enfermedad y falta
de atencién médica o falta de letrados, o en todo caso, de castigo divino por
el paganismo indigena, aparentemente no resultaban tan convenientes para el
discurso de la Corona. La influencia de Las Casas era tan importante, que en su
reunioén de 1541 en Valladolid con el emperador Carlos I, éste estuvo a punto
de abandonar los territorios indianos, por tener “usurpados todos los reinos y
sefiorios de las Indias”, siendo convencido de lo contrario por varios tedlogos,
incluyendo al ilustre Francisco de Vitoria, “toda vez que ello implicaria un
dafio notorio a la obra cristianizadora de los indigenas” [Vitoria, 2007].

Pero peor atn, la encomienda no solamente es vista todavia como una
institucién depredadora del trabajo indigena, sino que, en muchas repre-
sentaciones, constituye el explicandum de la mortandad indigena ocurrida
durante el siglo xv1y aun después. El término alcanzé el estatus de sintesis
de todo lo malo de lo espanol, y sirvi6 para justificar cualquier medida y
accién reivindicatoria hacia las comunidades indigenas, en el ambito inter-
no, y toda accién agresiva en contra de la Corona espafiola por parte de sus
enemigos tradicionales, en el contexto externo. Su desaparicion fue, en lo
interno, un triunfo de los caciques (¢/atogque) y de los seforios indigenas
(altepeme) que, bajo la proteccion de la Corona espanola, perduraron e
impusieron el modo y las relaciones de produccién indigenas, en términos
marxistas. En términos de la nueva historia econémica, la aceptacién por
parte de la Corona de los pueblos de indios y de sus caciques valid6 su
proteccion y la del altépetl, institucionalizando altos costos de transaccion
y reforzando las barreras de entrada, de por si costosisimas, de mercados
locales protegidos y monopolizados por caciques, quienes se aliarian con
comerciantes novohispanos del Consulado para constituir la forma domi-
nante de intercambio desigual, caracteristico de los siglos subsiguientes y
conocido como el sistema de repartimiento de mercancias.

Las razones por las que se perpetué la confusién entre encomienda, por
un lado, y corregimientos o alcaldias, por el otro, son complejas y quiza tengan
su origen en una tradicion historiografica que desembocé en la condena pa-
reja de lo “espafiol”, quedando unidas conceptualmente las dos modalidades
que fueron en su momento alternativas excluyentes de gobierno novohispano
de los pueblos indigenas: la forma que si se impuso y que fue la de corregi-
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mientos y alcaldias mayores, y la forma derrotada de la encomienda. La pri-
mera daba jurisdiccién y derechos tributarios a la Corona con un conflicto
de interés evidente, mientras que la segunda otorgaba derechos tributarios y
servicios personales a un grupo selecto de espanoles, limitados por la clausula
enriquenia de mayorazgo, pero los pueblos seguian bajo la jurisdiccion de la
Corona. Bajo esta Gltima modalidad, la de encomienda, la Corona impondria
un impuesto a la venta de los productos que resultaran de la asociacién de ca-
pitales, tecnologia y mercados espanoles con tierra, tecnologia y mano de obra
indigenas. La Corona se reservaba el dominio jurisdiccional y la otorgacién de
justicia. No queda claro qué habria sido de la imposicion de tributo, es decir,
del pago de aproximadamente dos pesos (16 reales) anuales por cabeza indi-
gena, pero es probable que hubiera resultado innecesario. Esta diferenciaciéon
y discriminacién fiscal, a la cual también estaban sujetos en Espana los que no
fueren “hijosdalgos”, pero exentos todos aquellos espafioles que residieran en
las Indias, fue seguramente motivo de cierto malestar entre los macehuales,
aunque nunca manifiesto debido a la participacién que tenia en €l la nobleza
indigena o sus caciques. De cualquier manera, el monto recaudado por con-
cepto de tributo, como porcentaje de la recaudacién total, muy probablemen-
te no paso a ser del diez por ciento y —segtin Klein y Te Paske— fluctuaba, a
finales del siglo xvI1, a ser no mds del siete por ciento.

El punto algido fue el de si la encomienda era la forma institucional més
propicia para garantizar la perpetuidad de la poblacién indigena y, por ende,
la supervivencia del reino recién adquirido o si, en vez y como resulté final-
mente, la Corona debia incorporar a los pueblos de indios. La oposicién a las
recién formuladas Leyes Nuevas de 1542, en un contexto de mortandad ge-
neralizada, dej6 de ser relevante y la Corona mostré una renovada voluntad
de implementarlas, afirmando con ello un “modelo regalista de desarrollo
econémico” con claros tintes lascasistas, opuesto a la alternativa defendida
por un gran nimero de encomenderos, frailes de todas las 6rdenes y funcio-
narios reales. Al construirse e implementarse las formas de corregimiento y
alcaldia como alternativas de dominio fiscal al de encomienda, cabe pregun-
tarse: ¢por qué se confundieron, siendo tan disimiles en su propdsito y su
método? El discurso que envolvié a estas formas de organizacion econémica
regalista, construidas como una alternativa institucional superior a la enco-
mienda, carentes de sus “vicios” inherentes, logré de alguna manera evadir
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la critica y servir de fundamento del modelo regalista. Es asi que el concepto
de encomienda persiste con una connotacién negativa, cuando en realidad
murio casi al nacer.

Poco después de la conquista, en 1525, y unos veinte afios antes de la
primera epidemia del cocoliztli, la Corona solicité que las autoridades de
la primera Audiencia, asi como los misioneros de las 6rdenes franciscana y
dominica dieran un informe sobre el “estado de la tierra”. Las propuestas del
mejor ordenamiento del territorio fueron respondidas casi de inmediato por
representantes de las 6rdenes mendicantes, mas no de los funcionarios rea-
les de la primera Audiencia. Tuvieron que transcurrir seis afios para que los
recién nombrados miembros de la segunda Audiencia enviaran su respuesta.
En ese trance, y diez afios después de realizar la consulta que desde el ini-
cio estuvo envuelta en controversias, la Corona —a través de las Leyes Nue-
vas— finalmente afirmé su cardcter de Estado, al proporcionar proteccién
institucional a las formas tradicionales de organizacién indigena y confirmar
su dominio pleno al proponer la desaparicién de la encomienda. Estas ac-
ciones resultaron decisivas para la evolucion econémica de la Nueva Espana
en cuanto a definir una visién particular sobre el mejor aprovechamiento del
territorio y la poblacién americanas.

Antes de la epidemia y la mortandad resultante, la opcién de encomien-
da a perpetuidad con jurisdiccion real era todavia una posibilidad y al optar
por una modalidad de desarrollo regalista, la Corona cancel6 la alternativa
de una asociacién mas estrecha entre pobladores espafoles e indigenas y es-
tablecié una alianza tributaria con los linajes sefioriales indigenas, primero,
y con los caciques, después. La combinacion de politicas aparecidas alrede-
dor del colapso demografico (que derivaron en la eliminacién de servicios
personales y la instauracién del repartimiento de mano de obra, la prime-
ra fase de congregacion de pueblos, el cabildo indigena, el reparto de tie-
rras a macehuales y terrazgueros, la regulacién de las relaciones tributarias
entre macehuales y sefiores naturales, la monetizacion y calidad personal
del tributo) constituyé una solucién compleja e inesperada para los inte-
reses enfrentados y las demandas de los actores involucrados en el proceso
de definicién del marco institucional novohispano, el cual regiria las relacio-
nes de los factores para las décadas subsecuentes y quiza para los siguientes
dos o tres siglos.
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Las consecuencias demograficas y econémicas de la primera de las dos
grandes epidemias de cocoliztli en el territorio mesoamericano-novohispano,
reforzaron de manera importante la politica de la Corona de acotar el poder
encomendero y de brindar proteccién a las comunidades indigenas, mani-
fiesta en la politica de retasacidn, la eliminaciéon de los servicios personales,
la congregacion de pueblos, la introduccién del cabildo y la creacion de cajas
de comunidad (lo que dio como resultado la consolidacién de las dos repi-
blicas, de indios y de espafioles, al final del gobierno de Antonio de Mendoza
y el inicio del mandato del virrey Luis de Velasco). Un economista no tendria
la menor duda en concederle primacia al descenso poblacional para enmar-
car los cambios en la legislacion sobre organizacion econdémica que tienen
lugar a mitad del siglo xv1 en la Nueva Espafia (descenso que resulté de la
gran epidemia del cocoliztli de 1545-1548, ocasion de la mayor mortandad
en la historia de México). El grado de proteccién institucional que la Corona
instrumentd para las comunidades indigenas a partir de mediados del siglo
xvI, se refleja en un consenso historiografico de que las formas tradicionales
de organizacién politica y econdmica de los altepeme, o sefiorios indigenas,
fueron modificadas pero mantuvieron lo esencial en cuanto a formas de pro-
piedad, adscripcion étnica y organizacion politica, dando lugar, por la politica
de congregacion de pueblos y la creacion de cabildos, a la reptblica de indios.
Refleja mucha sapiencia politica, sin duda, pero al parecer, poca efectividad
econdmica.

La unidad econémica y politica prehispanica fundamental y generalizada
al momento de la conquista era el altépetl, traducido a la usanza del siglo xv1
como seforio indigena, similar a la estratificaciéon estamental europea, pero
acentuado por su caricter étnico derivado de conquistas ancestrales y recien-
tes. A partir de los estudios de Charles Gibson [1994], se desarroll6 una co-
rriente historiografica importante que incluye a los autores Cayetano Reyes
Garcia [2000], James Lockhart [1999], Bernardo Garcia Martinez [1987],
Pedro Carrasco [1996], Peter Gerhard [1986] Margarita Menegus [1994],
René Garcia Castro [1999], Rik Hoekstra [1993], Rik Hoekstra y Arij Ouwe-
neel [2006], Stephanie Gail Wood [2003], Rebecca Horn [1997] y otros, que
han investigado el contexto politico-econdmico del altépetl en el siglo xvr.
Recientemente, Federico Fernandez Christlieb y Angel Julidn Garcia Zam-
brano [2007] compilaron una serie de ensayos tedricos y estudios de casos
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que arrojan nueva luz sobre esta importante institucién mesoamericana, clave
para comprender el proceso de conformacién de la repuiblica de indios. Tal
profusién de estudios sobre el estado actual de los pueblos de indios no puede
sino apuntar hacia una estructura sélida que ha sido capaz de sobrevivir eco-
némica y politicamente por casi medio milenio y que manifiesta el éxito del
modelo regalista de desarrollo econémico.

La catastrofe demografica de mediados del siglo xv1 no sélo reforzé el
discurso regalista sobre la encomienda, sino que la hizo representativa de los
peores males derivados de la conquista, incluyendo la crueldad y el maltrato
a los indios de parte de los espanoles. Ello a pesar de los testimonios de Mar-
tin de Valencia, Bernardino de Sahagtn, Toribio de Benavente “Motolinia”,
y de varios otros que atribuian la mortandad a la enfermedad o sequia y no
al maltrato de espafioles. La opinién generalizada coincide con la percepcién
expresada por el Ayuntamiento de la Ciudad de México y por el conquista-
dor Terrazas en el sentido de que las disposiciones emanadas de las Leyes
Nuevas ocasionarian despoblamiento espafiol y una caida en las rentas de la
Corona. Esta claro que bajo esta perspectiva, anterior a la caida demografi-
ca, los naturales ocupaban mids tierra de la necesaria y convenia repartirla,
o bien, habia que mantener sin cambio la forma entendida y aceptada de
encomienda, es decir, incluyendo servicios personales y tributo. Una vez ini-
ciada la epidemia, la percepcién cambia radicalmente. El problema ya no
era la amenaza del despoblamiento espafiol ni que los pobladores carecieran
de sostén econémico. La abundancia repentina de tierras y el descubrimiento de
minas de plata empezaba a diluir ambos argumentos. El terreno estaba listo
para reforzar los sefiorios indigenas.

En su obra La encomienda indiana, el historiador Silvio Zavala hace un
recuento detallado de la evolucién que tiene el parecer de la Corona desde
la conquista hasta la segunda Audiencia con respecto a dar en “encomiendas
segtin la forma usada por Cortés, senorios de vasallos al estilo de Espana, feu-
dos con pago de ciertos derechos a la Corona, y tributos del rey que éste ce-
deria en parte a los espafioles”, opciones todas que “tendian a armonizar, en
lo posible, la libertad del indio, las necesidades econdémicas de los espafioles,
la soberania del rey y sus ingresos fiscales” [Zavala, 1992:47-109]. Algunos
ejemplos de respuestas dadas a la primera solicitud de la Corona en 1525 so-
bre “lo que convendria proveer en el estado de esta tierra, para su poblacién
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y perpetuidad”* los proporciond el religioso franciscano Martin de Valencia
en nombre de la orden, junto con el enviado de la Corona para tal propdsito,
Marcos de Aguilar en 1526. En palabras de fray Martin de Valencia,

viendo que en algo, aunque en poco, habia diferencia de pareceres, como seamos
enemigos de muchas altercaciones, escogi tomar el parecer de mis frailes y herma-
nos, que ya mucha noticia tienen de las cosas desta tierra, y con brevedad por la
presente presentar nuestro parecer a V. M., y es, y en esto todos vienen sin faltar

ni uno, que estos naturales se den o encomienden perpetuamente.

Ampliando sus razones, fray Martin de Valencia sostiene que, salvo la
opinién de tres o cuatro frailes,

... todo se impide quedando sin repartirse algtin pueblo; y si a los que son de este
parecer, que son bien pocos (tres o cuatro, segund entonces parescid), mueve
alguna codicia para V. M., no aciertan, porque en la verdad las rentas verdaderas
y que han de ser grandes para V. A. en esta tierra, no ha de ser de lo que los natu-
rales de presente tratan, porque todo es una muy gran miseria, pero de los tratos
e crianzas que adelante han de tener los cristianos e comunicar a sus pueblos: ansi
que los pueblos y ciudades que menos contribuirian serfan los que quedasen sin
se repartir, e no se ha de mirar a s6lo lo presente. La tierra toda es de V. M.; ponga
en ella la imposicién que le pluguiere, pero nada quede sin se encomendar, si ansi

a todos paresciere convenir.’

La opinién de Marcos de Aguilar, enviado del rey para esta consulta,

fue la de:

que a servicio de Dios y de V. M. y al bien de la tierra y a la conversién y perpetui-

4 Carta del licenciado Francisco Ceynos, oidor de la audiencia de México, al emperador. De México, 22
de junio de 1532, en Coleccion de documentos para la historia de México, versién actualizada publicada por Joa-
quin Garcfa Icazbalceta, Biblioteca Virtual Miguel de Cervantes, www.cervantesvirtual.com/servlet/SirveObras/
dhmex/06922752100647273089079/p0000022.htm

> Carta de fray Martin de Valencia y otros misioneros al emperador. “Fecha en esta civdad de México, afo de
veinte e seis. -Muy humildes capellanes de V. M., que sus pies y manos besan. -FR. MARTINUS, Custos. -FRAY
TORIBIO, guardidn. -FRAY MARTIN DE LA CORUNA, guardidn. -FRAY LUIS DE FUENSALIDA, guardin.
-FRAY FRANCISCO DE SOTTO, guardidn. -FRAY FRANCISCO XIMENEZ”, en Coleccién de documentos...
[1bid.], www.cervantesvirtual.com/servlet/SirveObras/dhmex/06922752100647273089079/p0000020.htm
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dad de los indios conviene que se den perpetuos o encomendados perpetuamen-
te, como se hizo en la Isla Espafiola, o por vasallos, con tanto que las personas a
quien V. M. ficiere dellos merced, respondan con el feudo o servicio que V. M.
sea servido que den, y este servicio hase de tasar y moderar segtin la calidad de las

tierras y provincias donde los indios viven.®

De igual manera, la opinién de varios conquistadores fue la de que a
los indios

los debe mandar dar por vasallos, mandando haber consideracién a la calidad de la
persona de cada uno, y a lo que en la conquista o pacificacion desta Nueva Espana
oviere servido; porque por esta manera serdn més presto industriados en las cosas
de nuestra santa fe, y seran conservados en sus personas y haciendas; y que la renta
y servicio que S. M. llevare de los espanoles vecinos de la dicha Nueva Espana sea
el quinto del oro que los vasallos dieren, no siendo de minas, y de lo de minas el
diezmo, sin les mandar imponer, ni a los dichos naturales de la tierra, otro tributo
ni imposicién alguna, por la libertad de la tierra y de los que en ella tan bien a S. S.
M. han servido; porque dandose ansi por vasallos, los espafioles que los tovieren
los trataran como a sus propios hijos, sin los fatigar ni apremiar, demandéndoles
cosa ninguna que no puedan cumplir ni de que reciban pena ni agravio, porque el

mayor bien que el sefior puede tener es que su vasallo esté rico.’

Con un apoyo generalizado a favor de la encomienda a perpetuidad por
parte de religiosos, funcionarios reales y conquistadores y después de varias
reconsideraciones y cambios de postura al respecto, parecia que la Corona
hubiere decidido, en 1528, asignar indios en encomienda a espafioles que les
dieren buen trato. Incluso, ordené a varios miembros de las 6rdenes francis-
cana y dominica, a los obispos, asi como al presidente y oidores de la primera
Audiencia que hicieran un informe detallado sobre repartimientos, recursos
y poblacién en la Nueva Espana para que “formaran un memorial y repar-
timiento de los indios, segtin creyeran que debian darse a los espafioles de

¢ Carta del licenciado Marcos de Aguilar, y documentos anexos, en Coleccidn de documentos... [Ibid.] www.
cervantesvirtual.com/servlet/SirveObras/dhmex/06922752100647273089079/p0000044.htm#103

7 Parecer de algunos vecinos, en Coleccion de documentos... [Ibid.], www.cervantesvirtual.com/servlet/SirveO-
bras/dhmex/06922752100647273089079/p0000046.htm
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la tierra, porque la Corona, en vista de los pareceres de Cortés, de Marcos
de Aguilar, de otras personas y religiosos, habia decidido conceder las enco-
miendas de Nueva Espafia, y esto con dos notas importantes: perpetuidad y
cierta forma de jurisdiccién” [Ibid.:53].

Debido mayormente a los abusos cometidos por la primera Audiencia
“en dar y quitar indios a los espafoles y sus pleitos ruidosos” [7bid..55],
la Corona dio marcha atrés, y en las juntas del Consejo Real en Barcelona
en el afo de 1529 se concluyd, de acuerdo con el testimonio de Las Casas,
que deberia eliminarse la encomienda. Cabe aclarar que incluso el obispo
Zumarraga, al igual que muchos otros, era partidario de la perpetuidad de
la encomienda por la sencilla razén de que asf se le restaba discrecionalidad
a los oidores en nombrar y quitar encomenderos pues, en su opinion, era
lo que perjudicaba mas a la poblacion indigena. En 1531, después de una
nueva consulta de la Corona a la segunda Audiencia, el oidor Francisco
Ceynos y su presidente Sebastian Ramirez de Fuenleal, recomendaron en-
faticamente no dejar a los pueblos de indios bajo la administracién de la
Corona, pero si bajo su jurisdiccidn, ya que se presentaria un conflicto de
interés. La solucién propuesta fue la de encargérselos a los espanoles bajo
el marco y la supervision legales de la Corona. Ello aseguraba, en la opinién
de los suscritos, la sustentabilidad y perduracién de los indios, ya que los
espafoles se ocuparian de su bienestar. Es notorio que las recomendacio-
nes acerca de la conveniencia de encomendar a perpetuidad a los indios se
mantuvieran en lo fundamental, aunque con mds detalle, acerca de cuiles
poblaciones debian permanecer con la Corona.

Para el oidor Ceynos, la posibilidad de que la Corona pudiera sostener a
los pobladores, adjudicandose los tributos de los pueblos y asigndndoles una
parte a los mds dignos y merecedores encomenderos, resultaba dificil si no
imposible:

...si V. M. mandase que toda esta Nueva Espafia se incorporase en su patrimonio
real, todo lo que dello procediese no bastaria para sustentar la gente que tengo
dicho, porque los tributos que los indios dan, por la mayor parte son cosas de bas-
timentos y mantas, que es hacienda que se ha de beneficiar, granjear, aprovechar;
y seglin la distancia que hay de unos pueblos a otros, tendria, a mi ver, tanta costa

el beneficiar desto, en oficiales y ministros, que de lo principal sobrase muy poco;
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y son cosas tan menudas las que contribuyen, que no puede dello haber entera
cuenta; y asi reducido a dinero serfa de poco interese, lo cual no seria siendo
granjeado por cada particular lo que le diesen los indios, porque de todo se apro-
vecharfa, y como cosa propia no se le perderia un grano dello; y asi se ha visto por
experiencia, que se ha dado a uno en corregimiento dos mitades de dos pueblos
con que se sustentan dos espanoles, y reducido a dinero por los oficiales de V. M.,
lo que las dos partes dan no bastan para el salario del corregidor, y no son ciento
y ochenta pesos el salario; y pues V. M. ha de haber destos pueblos tributo para
poder sustentar esta gente (proveyendo so graves penas que no se lleve més de
lo que V. M. fuere servido que cada uno haya del tal pueblo, que es lo que V. M.
pudiere y debiere haber), esctisase la costa y trabajo que sucede en lo granjear, y
el espafiol estara mas contento y proveido de lo necesario, y tendrd amor a la cosa
y a la tierra, y mas manera de se perpetuar por verse con hacienda, y que podra
dejar a su hijo con que se ayude a sustentar; y de lo que V. M. hubiere de la décima
parte y de otros tributos que los pueblos y provincias que en la corona real han de
quedar, que fuesen bastimentos, podra V. M. hacer mercedes temporales a otros
pobladores y personas que habra sin las necesarias, con que principien a vivir y a
tener hacienda, y de que tengan echadas raices se podra hacer merced y socorro a
otro que de nuevo venga, que traiga manera de permanecer y quedar en la tierra;
y asi, pues esta manera de juros y situados no parece conveniente, queda la otra
manera de sustentar esta gente, la que tengo dicha (ddndoles los provechos y

intereses de los indios) [7bid.].

Finalmente, el oidor Ceynos recomendaba que la Corona tuviera la “fa-
cultad de cometer a quien fuere servido la moderacién de los tributos”,
puesto que,

como sepan los que tuvieren los dichos provechos que les han de ser moderados,
procuraran de tenerlos relevados y bien tratados, porque no vengan en disminu-
cién; porque viniendo, es forzado moderar lo que han de dar, y ansimismo por-
que suceden y vienen en estas partes grandes pestilencias, que se despueblan los
pueblos, o por delitos que cometen, de manera que no serfa justo que acaeciendo

algo desto, el pueblo contribuyese como cuando estaba entero.
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Es claro que habia conciencia de riesgo de pestilencias y despoblacién
aunque no fueran de la magnitud que se manifestaria en poco mas de una
década.

La relacién més extensa y detallada a favor de no dar los pueblos a la
Corona la hizo fray Domingo de Betanzos, pudiéndose resumir sus ideas en
el siguiente texto que muestra un claro razonamiento econémico:

...por tener el rey los indios en su cabeza, siempre la tierra viene a menos, porque
en los pueblos que el rey tiene no hay quien plante, ni edifique, ni haga otras
granjerias por donde la tierra sea enriquecida y ennoblecida, porque no se pre-
tende en ellos otra cosa sino sacar dellos los tributos y pelar cada uno dellos lo
que mas puede. De manera que cuanto mas pueblos de indios se ponen en cabeza
del rey, tanto la tierra se va mas deshaciendo y empobreciendo, y las rentas del
rey desminuyendo; y cuando toda la tierra se viniera a poner en cabeza del rey,
entonces pueden todos bien creer que esta acabada de perder; porque por esta
via son los indios mas trabajados, e mas maltratados, y vienen a ser mas disminui-
dos y consumidos y asolados, y la tierra viene cada dia a ser mas empobrecida y
desnoblecida, y la gente de los espafioles a estar siempre desasosegada y alterada,
teniendo siempre el deseo puesto en Espafia, por ver que no tienen en esta tierra
cosa en que restribar, ni que puedan a sus hijos y mujeres dejar, ni en que los
puedan heredar. E por esta causa ni siembran, ni plantan, ni edifican, ni, procuran
otras granjerfas con que las tierras se suelen enriquecer y ennoblecer y sustentar;
mas todos tienen intento a vender lo que tienen e recoger lo que pueden para
irse a Espafa; de manera que por ponerse los pueblos de los indios en cabeza del
rey, viene la tierra a nunca tener asiento, y estar todos en muy gran descontento
y continuo movimiento, que es el mayor mal que una tierra puede tener para se

poder sustentar.®

Las discusiones que tuvieron lugar en Valladolid en 1541 sobre los jus-
tos titulos, protagonizadas por los doctores Ginés de Septlveda, por un
lado, y Vitoria y Las Casas, por el otro, dieron como resultado las Leyes
Nuevas. Una paradoja en relacién con el triunfo del discurso lascasista y la

8 Parecer de fray Domingo de Betanzos, en Coleccidn de documentos... [Ibid.], www.cervantesvirtual.com/servlet/
SirveObras/dhmex/06922752100647273089079/p0000023.htm
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opcion regalista es que la posicién a favor de la encomienda a perpetuidad,
la compartian y defendian la mayoria de los frailes mendicantes de quienes
tenemos escritos, y esto a pesar de la experiencia antillana que, en la histo-
riografia tradicional, sirvi6 como ejemplo de los errores institucionales del
inicio. A menos que uno considere que la posicién de estos frailes, agusti-
nos, dominicos y franciscanos estd comprometida con los conquistadores,
refleja un sentir honesto en cuanto a no reducir la mortandad y los conflic-
tos entre espafoles e indios, y entre indios mismos, a la crueldad espafiola,
como lo hace Bartolomé de las Casas. El triunfo de la alternativa regalista
de corregimientos y alcaldias ha contribuido a contaminar la historia eco-
némica del periodo, pues en su momento, la encomienda a perpetuidad
bajo la cldusula enriquefia de mayorazgo otorgada a pobladores selecciona-
dos, gozaba del mayor prestigio como propuesta ideal y casi utépica para
regular las relaciones entre las poblaciones y los recursos de indigenas y de
espanoles. Era considerada por la mayor parte de los miembros del clero,
particularmente en su modalidad a perpetuidad aunada a la clausula enri-
quefia de mayorazgo, y a pesar de la mala experiencia antillana, la mejor
forma de asegurar “la sobrevivencia de los naturales y el buen estado de la
tierra”.

La evolucién institucional novohispana, definida en gran medida en el
siglo xv1, resulta muy compleja por la oposicién tan radical de pareceres de
los principales agentes involucrados en su formulacién. La Corona facilité
la transicién hacia una conformacién politica y econémica que perduré en
relativa prosperidad y tranquilidad durante todo el Virreinato, al menos en las
zonas centrales de Mesoamérica, donde habia dominado la Triple Alianza y
habia un mayor poblamiento relativo de espafioles [Huerta, 1967:9]. Permi-
ti6 también que los sectores econdmicos novohispanos mas exitosos como la
mineria, los obrajes, la agricultura comercial, la ganaderia y el comercio en
gran escala se desarrollaran exitosamente al concentrarse mayormente en las
zonas que no habian sido parte de Mesoamérica, evitando asi que hubiera
conflicto por tierras y mano de obra. Sin embargo, el costo fue propiciar el
estancamiento econdémico de gran parte de la antigua zona mesoamericana,
que tuvo que sujetarse a los tiempos y modalidades del comercio regional, a
través del repartimiento de mercancias, para integrarse a la naciente y pros-
pera Nueva Espana.
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De hecho, la Corona acoté ambas modalidades de sefiorio. No permitié
los servicios personales obligando a los empresarios espafioles a buscar otras
alternativas que llevarian, primero, al repartimiento de mano de obra, y len-
tamente, a mercados de mano de obra en obrajes, granjerias, minas, etc. Al
mismo tiempo, impuso una modalidad por la cual corregidores y alcaldes
en las republicas de indios vieran por su sustento, repartiéndose el tributo y
acotando asi el dominio absoluto de los caciques. Aun asi, la aparicién de dos
republicas, de indios y espafioles, reflejaba dos sendas de desarrollo distintas
que con el tiempo dieron como resultado una nacién con uno de los indices
de desigualdad de riqueza e ingresos mas elevados. La inexistencia, hasta el
dia de hoy, de derechos de propiedad en gran parte de la Reptiblica Mexica-
na, herencia del altépetl prehispanico-virreinal, cuestionado en las Reformas
borbénicas, en la Reptblica restaurada y reafirmado por el presidente Car-
denas en el periodo posrevolucionario, constituye, en opinién de muchos
estudiosos del desarrollo econdémico, el principal obstaculo a vencer para
cerrar la brecha econémica creciente entre regiones y habitantes del México
moderno. Podriamos también derivar la falta de un sistema de justicia eficaz
a la dualidad inherente al disefio institucional que dio comienzo en el siglo
XVI, pero cae fuera de este ensayo.

La conquista territorial hacia el norte y fuera del territorio mesoamericano
dio paso a la conformacién de un mercado muy extenso, que haria de la Nueva
Espana la economia mas diversificada del Nuevo Mundo y la joya del Imperio
espafiol. Los problemas que enfrentaria desde entonces hasta nuestros dias
serfan resultado de un crecimiento desigual, producto de una politica protec-
cionista de la poblacién indigena y de sus 4reas de influencia econémica
y politica. Ya en 1550, el virrey Mendoza emitié un conjunto de ordenanzas
sobre la propiedad minera, denotando una conciencia clara de su importancia.
El descubrimiento de centros mineros localizados fuera de los grandes asenta-
mientos mesoamericanos tales como Zacatecas (1546), Parral (1547), Pachuca
(1550), Guanajuato (1550), Sombrerete (1554) y otros a mediados del siglo
xv1, aunado al descubrimiento e implementacion del beneficio de patio (1555),
disminuyé atin mas el interés de incursionar en la reptblica de indios. La ob-
tencién y el comercio de la plata se convertirian en los ejes centrales alrededor
de los cuales giraria la economia novohispana, incluyendo, gracias al comercio,
a la zona mesoamericana, pero sin el desarrollo del potencial productivo que
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se hubiera dado con la inversion de capitales y transferencia de tecnologia que
quiza se habria traducido en la consolidacién de un mercado interno sélido.

Ademas, al desarrollarse los territorios de la Nueva Galicia y extenderse
la frontera de la mineria y de la agricultura comercial hacia el norte, disminu-
y6 la presion sobre los recursos humanos y fisicos de buena parte de la anti-
gua Mesoamérica. Sin embargo, se hizo realidad el peor escenario delineado
por los conquistadores, frailes y funcionarios reales descrito anteriormente,
previo a la epidemia, y que contemplaba que la Corona tomara pueblos in-
digenas bajo su administracién y, como consecuencia, que se afianzaran los
seforios indigenas y se constituyeran cacicazgos. La politica real de protec-
cién institucional de las comunidades indigenas propicié que los capitales
y la capacidad empresarial se fueran a sectores econémicos mas redituables y
mas al norte; a la minerfa, los obrajes, el comercio y la agricultura comercial.
Con ello, sin embargo, la Corona no sélo logré consolidar el mantenimiento
administrativo de la Nueva Espafia, desde el nivel del pueblo de indios, an-
tes altépetl, sino que, a través de la fiscalizacion de los sectores mas progre-
sistas de la economia novohispana, pudo ademas contribuir al de Filipinas,
Florida, Cuba y a la defensa del Caribe por casi dos siglos. La modernidad
de Mesoamérica fue sacrificada en aras de la gloria de Nueva Espafia y del
Imperio espafol.

No fue la “explotacién” de la poblacién indigena lo que significé el naci-
miento de la Nueva Espana, sino la prosperidad generada por la inversion en
sectores y regiones ajenas a la economia prehispanica. Las medidas legislati-
vas regalistas de mediados del siglo xv1, derivadas en gran medida del colapso
demogrifico, resultaron ser propicias al desarrollo econémico del centro y
norte novohispano y a la autarquia de la economia prehispanica. El marco le-
gal disefiado para la repiblica de indios generé una Nueva Espafa con vicios
legales y con una base juridica para un reclamo redistributivo permanente vy,
en consecuencia, para un rezago econémico endémico. Por no haber favore-
cido un modelo “sefiorial” ya no feudal, sino protocapitalista, que hubiera
incluido la libre compraventa de tierras, asi como un mercado cada vez mas
desarrollado de mano de obra, la Ginica via para la interaccién entre las dos
reptblicas y las dos economias lo constituyé el comercio, en las formas mo-
nopolizadas caracteristicas del “repartimiento de mercancias”. Permanece la
duda de qué habria sucedido si hubiera triunfado el esquema de encomienda

258



Morapas pE TLALoC
ALTEPETL, ENCOMIENDA Y REGALISMO

a perpetuidad bajo jurisdiccion real, tan satanizado en nuestra historiografia
pero tan defendido en los albores de la nacién mexicana. Cabe también pre-
guntarse si la mortandad asociada al cocoliztli de 1545 sell6 para siempre su
destino.
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UN INVITADO A LAS MORADAS DE TLALOC
H-waN TUL Y EL INFRAMUNDO MAYA

Aurelio Sanchez Suarez'

Introduccién

Dios del trueno, de la lluvia, del agua, Tlaloc es uno de
los principales dioses prehispanicos que estan relacionados
con el inframundo mesoamericano. El Tlalocan, morada
de Tlaloc, es el sitio de descanso de las almas que mu-
rieron vinculadas con los aspectos hidricos: ahogados,
fulminados por un rayo, caidos por enfermedades diver-
sas; asi como los ofrendados a este dios son destinados a
reposar en el Tlalocan, de estrecha liga al Monte Tlaloc y
nombrado asi por los naturales [Durin, 1967:82]; lugar
descrito por Sahagtin como el sitio de la eterna primave-
ra y abundancia agricola, en un caracter “paradisiaco”,
que si bien en el Cédice Florentino no es tan explicita su
relacién con el paraiso terrenal, Sahagtin si lo compara
reiterativamente con el concepto biblico del paraiso [Sa-
hagun, 1988:222].

! Unidad de Ciencias Sociales, Centro de Investigaciones Regionales “Dr. Hideyo

Noguchi”, Universidad Auténoma de Yucatén.
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Esta es una visién mds occidental que prehispanica, ya que este dios
estd relacionado con los seres del inframundo [Lépez Austin, 1994:180] y
la concepciodn cristiana de la muerte establece al Tlalocan como el paraiso
terrenal, dejando al Mictlan la asignacién del infierno, y al cielo le corres-
ponde el Tonatiuh Ichan. La relacién que mantiene la morada de Tlaloc
con respecto a la muerte, produce una cadena de relaciones simbdlicas
que retine a los muertos por razones acudticas con los dioses de la lluvia y
sus manifestaciones principales de la tierra, rios y montafias, destinando a
los que murieron por estas causas a la realidad que queda bajo el dominio
de Tléloc.

Este concepto es compartido por otras culturas mesoamericanas en rela-
cién con otros elementos como los rumbos y colores del mundo, las serpien-
tes, el llevar hachas y palos de rayo en zigzag, jarras invertidas para enviar la
lluvia y truenos y rayos lanzados. En particular, la cultura maya tiene mucha
relacién con el culto al dios Chaak; al respecto, Thompson comenta:

Segtin la creencia mexicana y zapoteca, los dioses de la lluvia tenfan cuatro grandes
tinas donde almacenaban la lluvia; algunas lluvias eran buenas, pero las de otras
tinas eran perjudiciales y causaban mohos y heladas. No parece haber sobrevivido
una tradicion semejante en las tierras bajas de los mayas, pero en almanaques que
representan a los chacs en relacién con los rumbos y colores del mundo en los
cédices de Madrid (3*-6*) y Dresde (3b-35b), hay cuerpos de agua contenidos
en los enroscamientos de unas serpientes... Parece haber toda clase de razones
para suponer que aquellos reptiles recipientes corresponden a las cuatro tinas que

contienen lluvias en la creencia mexicana y zapoteca [1977:314].

En Yucatan se tiene la referencia del Chzlanz Bala: de Chumayel, cuando
el texto habla de la lucha de los nueve dioses contra los trece dioses, aludien-
do alas capas o niveles del inframundo y el cielo, respectivamente: “...Y es el
tronco del linaje de Ah Puch. Nueve rios los guardaban. Nueve montafias lo
guardaban” [1973:3]. Asi, se menciona a un dios del inframundo que lo rela-
ciona con nueve capas o niveles, y ademds mantiene similitud con elementos
del inframundo nahua al describir rios y montanas [Ledn, 1974:124, 205].

La muerte con motivos acudticos estd muy relacionada con los espacios
en donde se encuentra el agua, siendo el paisaje maya yucateco completa-
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mente distinto al que cred la concepcién nahua, si bien el Chzlanz Balan: de
Chumayel hace referencia a rios y montafas, la realidad de la regién con-
duce, debido a su geografia, a aguadas, cuevas y cenotes, de los cuales el
segundo fue el que cobré mas relacién con la muerte. Estas deducciones
estan ampliamente justificadas por las distintas exploraciones realizadas en
el cenote de Chichén Itz4, donde se han encontrado osamentas humanas y
objetos de diversos materiales. El hecho de que muchos de esos objetos no
fueran naturales de Yucatdn permite inferir la extensa difusién de la fama
que alcanzé este cenote como receptaculo de sacrificios humanos y objetos
preciosos [Coggins, 1996:28-29].

La muerte en el cenote es muy comin desde hace mucho tiempo. Las
fuentes del siglo xvr relacionan al cenote de Chichén Itz con este evento,
en el cual se arrojaban a las personas en calidad de victimas. De acuerdo con
lo descrito por Landa [1992:55-58], los destinados al sacrificio primero eran
desollados y después se les lanzaba al agua. Por lo anterior, se deduce que la
cruenta inmolacion estaba relacionada con ofrendas al dios Chaak, similar
de Tlaloc, cuyo objetivo era lograr la simpatia y los favores de este dios de la
lluvia y del trueno para que dejara caer sobre las milpas el agua suficiente. Se
suponia que este dios estaba en el fondo del cenote [Coggins, 1996:28-29].

La morada de Chaak nos conduce al inframundo, al cual se accede por
cuevas situadas en montanas arboladas, oscuras y tenebrosas, o a través de
los cementerios. Estos sitios sagrados en la cosmovision maya, han sido temi-
dos, respetados y vinculados a tradiciones y costumbres arraigadas desde la
época prehispdnica, asi como a otras mas insertas durante el Virreinato.

Diversas tradiciones estan vinculadas con ritos relacionados con cuevas y
cenotes: una de ellas, implantada durante el Virreinato, es motivo de este tra-
bajo. Con su origen occidental, la tauromaquia fue traida por los espanoles a
Mesoamérica y fue adoptada por las culturas existentes; entre ellas, la cultura
maya le dio un significado especial, generando una amalgama entre la costum-
bre occidental y su propia cosmovision. Nos referimos a las corridas de toros
celebradas en los poblados mayas de la peninsula de Yucatan, que ademas de
nutrirse de las caracteristicas tecténicas de la vivienda maya, le incorporé los
aspectos de dicha cosmovisién con ritos de bendicién en presencia de la ceiba
y la creacién de un nuevo dios que estuviera vinculado con las nuevas caracte-
risticas de la tradicién: lucha, muerte, el ganado y poderes especiales.
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Este nuevo invitado tuvo su morada en el inframundo, donde comparte
con otros dioses, como el del trueno y la lluvia, el paisaje de las cuevas y
cenotes: vestibulos al mundo subterraneo, sitios donde él otorga poderes a
los hombres convirtiéndolos en toreros. Pero también el nuevo dios adquirié
presencia en el mundo terrestre, en el cual se encarga de cuidar a los animales
que protagonizan la corrida, por lo que lo llaman “el duefio del ganado”.
Asimismo, es capaz de causar dafio al hombre y de combatir contra los otros
nuevos dioses del cielo, que son los santos patronos: esa lucha se da en el
ruedo taurino, y es, en todo caso, muestra de la identidad, conocimiento y
saber mayas que se han mantenido vigentes en el pueblo yucateco.

La corrida de toros

A través de la historia del hombre, el descubrimiento de nuevas culturas vy,
por consiguiente, la intencién de conquistarlas, han propiciado en algunos
casos procesos de transculturacién y sincretismo, lo que ha permitido que
diversas tradiciones de regimenes colonizadores se difundan a lo largo del
mundo que se conoce o se va conociendo en cada momento histérico. Di-
chas tradiciones de las culturas colonizadoras se han implementado en las
practicas cotidianas de los pueblos invadidos, imprimiendo una ideologia
globalizadora en ciertas tradiciones que se han hecho presentes en varios
continentes.

Una de las practicas que se ha difundido desde tiempos remotos a tra-
vés de diversas culturas es la tauromaquia. Se encuentra representada en los
frescos de la isla de Creta, ubicada en el Mediterraneo, con una escena que
muestra el enfrentamiento de un hombre con el toro, en franca embestida, en
una accién de correr hacia sus cuernos, asirlos y aprovechar el movimiento
del animal para realizar un salto a su lomo e inmediatamente uno mas para
llegar a donde otro “acrébata” lo espera.

Esta actividad, que con el tiempo se convirtié en tradicién, conlleva
arriesgar la vida y desatar pasiones en el ritual del arte y la muerte. Asi, ha
formado parte de la cultura universal, ejercitindose de forma muy natural
desde tiempos antiquisimos, ya sea para evadir el peligro, ostentar el valor
o buscar el sustento con la deliciosa carne de tan grandes reses, a las cuales
perseguirian en los primeros siglos a pie y, posteriormente, a caballo en ba-
tidas y cacerfas.
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Con la llegada de la actividad tauromaquica a Espafia, empieza a cobrar
fuerza la tradicién arraigindose y transformandose en el arte tauromaquico.
Este proceso se documenta en el afio 1280 como “lidiar toros”, mientras que
la corrida como fiesta de toros aparece hasta el afio 1554: “en la Edad Media,
durante los siglos x11, X1v y Xv la literatura habla del ‘correr’ ‘lidiar’ y ‘matar
toros’, pero no con el sentido que apreciamos desde el siglo xv1 hasta nues-
tros dias en que se regulan las ‘suertes’” [Mateo, 1994:173].

Aunque en sus inicios la corrida de toros en Espafia no estaba relaciona-
da con lo religioso, si se establece dentro de las festividades junto con otras
actividades. Caro Baroja [1985, en Nifez, 1994a:63] menciona que las fies-
tas de toros contaban con una atraccién singular desde tiempos antiguos.
En las representaciones de las Catingas se puede apreciar la participacién
de una persona con varas largas o rejones desde un estrado; asimismo, en
crénicas castellanas del siglo Xv se recuerda el gran interés por las corridas
de toros y otros pasatiempos en festividades no littirgicas que generalmente
estaban asociadas al amplio programa ltdico a cubrirse durante los espon-
sales griegos [Nufez, 1994a:64].

Para finales de la Edad Media, las corridas de toros ocupaban en su prac-
tica no s6lo los espacios abiertos, sino también los cementerios que eran uti-
lizados como plazas para su celebracién. El sinodo de Salamanca de 1451,
semejante al de Plasencia de 1499 y el de 1534, “nos hace saber que los ce-
menterios sirven ‘de placas publicas de los lugares, donde corren toros y jue-
gan cafias, y muchas veces de lo tal acaecen muchos homicidios y sacrilegios’,
para lo cual dispone que los mismos ‘se ¢erquen de dos tapias de alto, de
manera que esten extintos de los lugares publicos...”” [Guiance, 1994:112].

Es también durante este periodo y principios del siglo xv1, que nace el
descontento hacia este tipo de actividades por la crueldad ejercida en los
toros. Senalaba el sinodo de Burgos de 1511

que no s6lo amplia la prohibicién a otros lugares publicos, sino que también
afiade algunas normas “humanitarias”: “que los toros no sélo no se corran en
los dichos cementerios, mas ni en otros logares ni placas, vsando con ellos de
la crueldad que se acostumbra con garrochas o langas, saluo que puedan ser

corridos con capas o en tal manera que no vsen con ellos de la dicha crueldad”

[ibid.].
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Con su llegada y gran arraigo en la Peninsula Ibérica, la corrida de toros
cruza el Atlantico para desembarcar en América; traida por los espafioles
como costumbre que se cimentd en el universo multicultural de Mesoaméri-
ca y se desarrollé paralelamente con Espafa en el espacio abierto de la plaza
mayor.

En efecto, en Espafia, uno de los escenarios por excelencia para la prac-
tica de las corridas de toros fue la plaza mayor de Madrid. Para la ejecucion
del especticulo de la corrida de toros se requeria la construccién de los ta-
blados y gradas cerrando todo el perimetro de la plaza, lo que implicaba la
construccién de gradas en los extremos con ausencia de edificios, asi como
las calles que daban acceso a la misma. “Las corridas de toros y juegos de
canas, lo mismo que los demis actos, impedian que se pusiese en el centro
una estatua como ocurria en las plazas francesas respecto a las esculturas
de reyes... Su espacio total tenia que quedar expedito y didfano” [Bonet,
1991:97].

En América, con las practicas nativas y aquellas insertadas durante el Vi-
rreinato como la tauromaquia, se van conformando en su conjunto las tradi-
ciones de los pueblos y grupos sociales de nuestro multicultural pafs, a partir
del encuentro con la cultura occidental. El sincretismo que se presenta en sus
ritos y tradiciones es muestra clara de la adaptacion de ideologias impuestas
sobre practicas afiejas que persisten hasta la fecha y que son reflejo de lo que
significamos como cultura.

De este modo, la tauromagquia es insertada dentro de las actividades efec-
tuadas en la plaza mayor de las principales ciudades de México:

Fue Hernan Cortés, que practicaba en Espafia la lidia ecuestre de toros bravos,
quien hizo posible la cria de reses bravas en el valle de Toluca y encargd a su
primo Juan Gutiérrez de Altamirano que recabara la autorizaciéon de Carlos V' y
que trajera a la Nueva Espana doce pares de reses bravas de Navarra, que fueron
alojadas en la hacienda de Atenco en el afio de 1525. Los registros histéricos
sefialan que, el 24 de junio de 1526, posiblemente con alguno de estos bovinos im-
portados de la Madre Patria, se celebré la primera corrida de toros, apenas cinco
afios después de la Conquista de la Gran Tenochtitlan y con motivo del regreso
de Cortés, quien en este festejo demostrd sus magnificas dotes como lidiador a

caballo [Yucatdn en el tiempo: enciclopedia alfabética, 1999:331].
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El proceso de apropiacién de la tauromaquia en la peninsula de Yucatan
tuvo un sincretismo particular. Al integrarse con tradiciones constructivas
de la vivienda maya, la corrida de toros cobré nuevos matices ante la conci-
liacién de una tradicién oral y constructiva, y la tradicion ltdica de la tauro-
maquia, que se complement6 con lo religioso que también experimentd su
propio proceso sincrético.

La técnica tradicional constructiva de la casa maya dio pie a la creacién
de un nuevo hecho arquitecténico, que no sélo tomé de la vivienda maya sus
aspectos técnicos, sino todo su conocimiento y saber del universo. Esto se
ve reflejado tanto en sus ritos de bendicién y su concepcién con el universo
religioso maya —patentes en la construccién de la casa maya con los cuatro
postes que también sostienen el universo descritos en el Popol Viuh—, como
en su forma y estética de materiales. En ella, se estructuran los palcos, se
divide cada seccién de la casa maya multiplicindola hacia los lados y hacia
arriba, se afsla el espacio de combate, se hace conexién con el inframundo
maya y se reviste, por dentro, con celosias en forma de rombos que recuer-
dan la ornamentacién de la arquitectura maya del Puuc y, por fuera, con la
palma que la hace imponente e iconica en las festividades del pueblo.

Son muchos los aspectos que encierra la corrida de toros, que nos hablan
de ella como patrimonio cultural: desde su génesis constructiva, la organiza-
cién y el financiamiento, la fiesta, la vaqueria, el espectaculo taurino, la figura
del palquero, el espacio abierto y su relacion con el templo, hasta los ritos de
la cosmovisién maya practicados en la bendicion del ruedo y la presencia del
arbol de ceiba, representacion del dios H-wan Tul, perteneciente a la memo-
ria colectiva de los pueblos mayas yucatecos, entre muchos otros.

Nos faltarian paginas para abarcar todo lo que encierra esta tradicion; en
lo que compete a este trabajo, nos enfocaremos en la caracteristica de la ge-
neracién de un nuevo dios, creado en el Virreinato, e invitado a compartir la
morada del inframundo junto con otros dioses de Mesoamérica como Tlaloc
y Chaak, con los cuales guardara cercania por la utilizacién de paisajes vincu-
lados al agua, en la recreacion de su historia en la regién maya yucateca.

La apropiacion

Se desconoce el momento en que la corrida de toros construyé todos los
elementos que la conforman hoy en dia. Los primeros datos que se tienen son
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los escritos por John L. Stephens [1984]: aunque no sefiala el sitio especifico
de la corrida, si hace referencia a que se celebra en Mérida y que es motivo de la
novena o fiesta patronal. La corrida se lleva a cabo, segiin el autor, en la plaza
con la misma construccién vernicula que describe, reforzando con esto el
tépico de la tauromaquia en Yucatan, de que s6lo se realizan corridas si estian
vinculadas con lo religioso cristiano, aunque en la bendicién del ruedo no
figuren las liturgias catdlicas, sino la actuacion del H-»zen, sacerdote maya, y
el espacio profano se sacralice primero por la accién religiosa maya y luego,
por la presencia del santo patrono al ingresar al ruedo en procesion.

Al igual que Stephens, otros autores describen la corrida de toros en la
primera mitad del siglo x1x [Calzas-Verdes, 1846; Garcia, 1847], resaltando
a través de articulos periodisticos y grabados las caracteristicas constructivas,
sociales, econdémicas, politicas y religiosas de la tauromaquia en la peninsula
de Yucatan, manifestando con esto la conformacién de una tradicién que se
ha mantenido vigente hasta el dia de hoy.

En esta creacién de la corrida de toros en la regiéon maya, la con-
ciliacién entre las tradiciones se vio reflejada en todos los aspectos
de la actividad tauromdquica y su estrecha relacién con las fiestas patronales.
Como se trazé el universo maya descrito en el Popol Vuh [1976:21], la figura
circular del ruedo se traza con una cuerda que, atada a una vara colocada en
el centro del espacio abierto, formara el compads para dar la guia de la cimen-
tacién de los horcones, accion realizada en el primer dia de actividades de la
tradicién anual de la corrida de toros. El trazo del ruedo es mas por tradicion
que por utilidad, debido a que las huellas de la cimentacién del ruedo insta-
lado el afo anterior puede ser detectable, pero mas visible es el rastro en el
mapa mental de cada palquero que sabe la ubicacién exacta donde afio con
afio construye su palco.

El ruedo se construira en tres dias, mientras que la fiesta del pueblo o ba-
rrio ya ha empezado. Las actividades religiosas que se han estado celebrando
hasta entonces, en honor al santo patrono, cobraran nuevos matices cuando
entren en escena los ritos tradicionales de la bendicion del ruedo. No sera un
sacerdote catdlico el que los presida, sino el H-mzen. En este rito se volcaran
los conocimientos y saberes del pueblo maya, en la reinterpretacién de una
practica ajena que fue hecha propia, y con ello, se ha generado una nue-
va tradicién. Una de las descripciones que mds han aportado a la datacién
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y conocimiento de esta tradicion es la realizada por Max Jardow-Pedersen
[1981:48-63], quien describe a detalle el ritual de la bendicién del ruedo y
los actores que participan en él. Desafortunadamente, la practica ritual esta
cayendo en desuso, conservandose en algunos pueblos sélo el trazo del ruedo
y la técnica constructiva.

En un analisis etnografico sobre la comunicacion musical, Max Jardow-
Pedersen nos relata cémo la cosmovisién maya se vierte en la tradicién de
la bendicién del ruedo. No serian elementos cristianos los que protagonicen
este rito: es la ceiba con su carga conceptual del universo maya, su vincula-
cién entre el cielo, la tierra y el inframundo, su reinterpretacién como H-wan
Tul, su lazo con el X-tabai, ser del inframundo que busca la perdicién de
hombres que son atraidos por su belleza de mujer parada bajo la ceiba, su
forma cruciforme tan relacionada con la concepcién geométrica del univer-
so, un mundo con superficie plana y cuadrangular que se divide en cinco sec-
tores asociados con colores significativos: rojo al este, blanco al norte, negro
al oeste, amarillo al sur y verde al centro, lugar donde se encuentra una gran
ceiba que atraviesa al universo [Popol Vuh, 976:2; El libro de los Cantares de
Dzithalché, 1965:38; Sotelo, 1988:2], asi como su poder de proteccién contra
los vientos malos.

Las bendiciones con que se realizan de acuerdo con los cinco puntos car-
dinales que sefala la ceiba [Thompson, 1977:242-243; Coe, 1975:175-176;
Ruz, 1981:200], ayudan a expulsar los vientos malos del ruedo. Una de estas
direcciones es la que sefala el templo y su union con el cristianismo, relacion
ya establecida por los frailes que llegaron a la peninsula de Yucatin y en
su misién de administrar los sacramentos: “A falta de templo, los bautizos
se efectuaban debajo de una seiba [sic], en presencia de ambos jefes que
apadrinaban el acto. Los frayles organizaban fiestas profanas, para celebrar
la evangelizacion en masa, lo que resultaba del agrado de todos” [Herrera,
1985:53]. No existia un sitio mejor que el cobijado por las ramas de la ceiba, el
cual antes de su llegada servia de escenario sagrado, pero también para actos
politicos [Cédice de Calkini, 1957:4371.

Ritos que comienzan en el monte, de donde se corta la ceiba que contiene
las caracteristicas adecuadas para la ceremonia y ritual maya, conlleva tam-
bién a la concepcién del mundo natural. El conocimiento del medio, plantas,
arboles, tiempo y lugar exacto de extraccion de estos materiales de la selva,
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que se expresan en la cosmovisién de los mayas, presente en la concepcién
de un universo que se genera por corto tiempo en la plaza de toros. Dos
fuerzas lidiardn en la plaza, el toro y los toreros, y de cada bando habitarin
elementos de fuerza que determinaran el éxito de la corrida y la satisfacciéon
de un buen espectaculo.

El sincretismo es expresado en la arquitectura. Con la base circular de los
anfiteatros y de las plazas de toros en todo el mundo, el acto maya sobresale
porque aplica los conocimientos de la técnica tradicional constructiva de la
casa maya. El resultado es que no se construyen gradas sino palcos y de ahi el
nombre del personaje terrestre indisolublemente relacionado con la corrida de
toros: el palguero, que alberga conocimientos constructivos y bidticos. Actuan-
do mads por tradicién que por negocio, este personaje hereda exclusivamente a
familiares la distincién de ser palquero.

La entrada a la morada y la creacién de H-wan Tul

La apropiacién de nuevas costumbres conduce también a la identificacién de
nuevos elementos vinculados a estas tradiciones. Para la corrida de toros es
indispensable el reconocimiento de un nuevo ser dentro del mundo animal.
El toro, que ya traia su concepcion cristiana ligada al mal, para los mayas se
redefinié no como un ser del mal, sino mas bien como un animal que se in-
corpord al paisaje natural, animal que dard alimento. Al pertenecer al mundo
natural de los mayas, en donde todo es animado, compartira también todos
los aspectos vinculados a la cosmovisién maya. Asimismo, tendra que cuidarse
de los vientos malos, seres vivos del inframundo que habitan en las esquinas y
que salen al mundo a través de las cuevas, los cuales seguiran al toro y podrian
causar daflo a los hombres.

Los vientos malos proceden del inframundo y salen de él a través de las
cuevas, morada de dioses como Chauc Anhel, divinidad tzotzil de la lluvia
que habita en la cueva y que cuando truena o relampaguea se debe a que est4
por los cielos y ha salido de su caverna [Thompson, 1977:326].

Las cavernas, que por siglos el hombre us6é como su habitat primigenio,
se volvieron lugares sacros que originaron el culto a dioses de la tierra y de la
lluvia que tendrian su morada en este sitio; estdn vinculadas con elementos
acuaticos, principalmente en las planicies del norte que carecen de rios y
montafias, pero que cuentan con gran cantidad de cuevas y cenotes donde se
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deposita el agua filtrada de la lluvia. Esta agua que pasa por el proceso na-
tural de purificacién es considerada agua “virgen”, utilizada en ceremonias
mayas.

La cueva, que fue morada de los hombres, también es morada de los
dioses, quienes comparten este mundo subterraneo donde se encuentran
sus viviendas provistas de hamacas en las que descansan. Dioses de la tierra
como Tzultacahs, que aunque comparten actividades y morada con los dio-
ses del agua como los Chaak y Chicchan, tienen acciones propias de divini-
dades terrestres, lo que refiere a la superficie de la tierra: “Montana Llanura”
[Thompson, 1977:334].

Si bien los dioses principales de la lluvia habitan en Chun caan, “al pie del
cielo”, y en los cuatro puntos cardinales en temporada de lluvia, los dioses
pequeiios cuando descansan de su actividad de hacer lluvia viajan por la selva
y moran en cenotes y cuevas.

El viento y el agua son asi, elementos vinculados que proceden de un
mismo sitio y que tienen accién en el mundo terrestre, donde produce dafo
o beneficio al hombre. La estructura de autoridad establece a los dioses de la
lluvia poder sobre los dioses del viento. El agua manda sobre el viento y éste
es liberado desde el agua, sale del agua oculta en las paredes de las cavernas,
de los cenotes y adquiere algunas funciones de los dioses de la lluvia.

Con la llegada del ganado al mundo maya, éste tuvo que generar un dios
destinado a su cuidado y a la proteccién de los hombres vinculados con ac-
tividades relacionadas con los mismos. Este dios debia tener una residencia
que se vinculara con los elementos de identidad del ganado; viento, agua, tie-
rra, dador de poder, vinculado a lo ltdico y a su visién ya occidental, remiten
su morada al Xzbalbd, inframundo maya donde habitan dioses no necesaria-
mente del mal, sino que son seres que establecen el equilibrio césmico, como
los dioses del agua, de la lluvia y del trueno.

El toro, antes de su llegada a América, se encontraba ligado con lo ltidico
en el mundo occidental y desligado de lo religioso. “Sabese que varias fueron
las crénicas castellanas del siglo xv donde se recuerda el interés de estos pasa-
tiempos en las festividades no litdrgicas y, generalmente, asociadas al amplio
programa lidico a cubrir durante los esponsales regios; tal como se asegura en
varios pasajes de la Crénica de Juan II de Castilla” [Ntfez, 1994:63]. La acti-
vidad taurina también est4 vinculada con la muerte, no sélo por el hecho de
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la lucha que enfrentan el toro y el hombre, sino también por la utilizacién de
cementerios para la corrida de toros [Guiance, 1994:110]. Ligados a tem-
plos, esos cementerios fueron utilizados por ser espacios abiertos, y también
por las otras actividades llevadas a cabo, ligadas a las festividades propias del
ambito funerario.

Lugar de muerte, de combate, de juego, de travesia, es vinculado con el
Xibalb4, asi lo narra el Popol Vub [1976:53] cuando las dos parejas de Hun-
Hunahpt y Vucub-Hunahpt, y Hunahpi e Ixbalanqué descienden al Xibal-
b4, donde deben jugar a la pelota contra los dioses del mundo subterraneo;
aqui se incorpora también la visién de la lucha, dos partes establecen una ba-
talla, una representando la luz y la otra, la oscuridad, donde no siempre gana
un mismo bando. En el primer juego, el triunfo de las fuerzas del inframundo
se impone al ser vencidos en el juego de pelota Hun-Hunahpt y Vacub-Hu-
nahpu; en el juego de Hunahpt e Ixbalanqué en su segundo viaje, el triunfo
de la luz ante la oscuridad se ve favorecido por la ayuda de la deidad celeste,
“Corazon del Cielo” [Sotelo 1988:92]. Lo anterior demuestra este equilibrio
del universo maya, que se vera reflejado en la apropiacién de la tradicién tau-
rina que mantiene elementos no ajenos a la visiéon de los mayas.

Con toda la carga de la cosmovisién maya, la corrida de toros fue apro-
piada y reinterpretada con su propia lucha y sus propios dioses. La creacion
de un dios que estuviese vinculado al ganado, al hombre y a la lucha divina
fue elaborado con estas caracteristicas de relacién con el inframundo, con el
agua, con las cuevas; con los poderes propios de los dioses del Xibalb4; con
el poder de dar proteccion al ganado y de transformar a los hombres en to-
reros; con el poder de hacer mal al hombre y a su ganado si aquél no le hace
ofrendas; con su representacion como ceiba en la bendicién del ruedo; con
la complementacién de lo femenino y lo masculino; con las raices occidenta-
les en el mestizaje propio del tiempo en que se cred, pero con toda la vision
propia de la cultura ancestral maya.

Es asi que en su origen H-wan Tul fue destinado al inframundo maya y
su concepcion es muestra de la vision del mestizaje; la vinculacion con el in-
framundo se da a través de cuevas, cenotes, juego, lucha y muerte. Jardow-
Pedersen [1981:58] atribuye su origen probablemente a dioses prehispanicos
de la caza o los conceptos de la ceiba, por su representacion en la ceiba que
se siembra enmedio del ruedo para el rito de bendicién. Puede decirse que su
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parte maya estd vinculada a uno de los elementos mas representativos de la
cultura maya, manifiesta ain durante el Virreinato, donde la ceiba ocup6 una
funcién primordial al ser su espacio, a veces compartido con el pozo o ce-
note, sitio de ritos cristianos y monumento de la identidad del asentamiento
maya, refundado como encomienda a la llegada de los espafioles.

Como protector de un animal que es traido de occidente, tiene su con-
cepcidén mestiza en la historia que recopila Boccara [2004:13-20] en don-
de se describe su concepcién como ser humano, al tener su madre, mujer
maya, relaciones con un Dzul, hombre rico y duefio de trescientos ganados,
cuya madre era una mujer pobre e hija del vaquero que cuidaba el ganado.
Al nacer lo desprecié su familia y no fue amamantado; condenado a morir,
lo depositaron en la entrada del corral para que lo aplastara el ganado. Una
vaca con poderes de la existencia, “poder del mal”, cambié su destino al
protegerlo y amamantarlo depositando en él poderes del inframundo; asi
crecié, no como ser humano, sino como pixaz, un espiritu que posee pode-
res sobre el ganado, es como su viento protector o “viantepasado”, como su
dios, que se muestra personificado como hombre pero que en realidad es
un tremendo toro y si se le mira a la cara puede causar la muerte.

Su presencia ante los hombres asume la forma de “caballero” o de “to-
rero”, para pactar con ellos, con la finalidad de obtener su alma a cambio
de poder y dinero [Amador, 2002:242]. Es muestra del sincretismo cuando
un dios del Xibalb4, por su relacion con las cuevas y cenotes, pasa a ser un
demonio en busca de las almas de los hombres, disfrazado como hombre,
pero en el momento de sellar el pacto se convertird en un gran toro, su
“forma real”.

Como dios, tiene la capacidad de otorgar poderes, relacionados con las
actividades de la tauromaquia. El decide a quién se los da, y para ello se
muestra en forma de hombre con el fin de convencer al incauto a que acepte
su pacto. Este se sellara al ser toreado, por lo que debe mostrar su forma
animal y despojarse de su figura humana.

En el monte de Oxkintok se aparecié una persona que se ve como un caballero,
habla con la gente o con la persona que lo encuentra; pero luego se transforma
en animal, porque ese Juan Tul es duefio de los toros. Una persona lo ve como

humano y luego se transforma en animal [Amador, 2002:242].
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Otra historia narra los poderes que H-wan Tul le otorga a una persona
para poder ser torero:

Entonces sacé su bolsa grande (para usarla como capote), y se volted. Cuando
volte6 otra vez atras de él habfa un tremendo toro. La persona con el caballo,
ese dzul, ya no habia. ;Se transformé en un tremendo toro! Entonces cargé al
hombre con la bolsa grande. Entonces varias veces esquivé al ganado y éste entrd
a cargarlo. Asf toreé al ganado. Como entraba a cargarlo, lo toreaba. Y cuando
apart6 la vista del ganado asi, regresé el hombre con el caballo [Moo, 1983, en
Boccara, 2004:25-34].

Esta dualidad que mantiene H-wan Tul, tanto en su concepciéon como
en su ser, se manifiesta de multiples maneras: en su capacidad de transfor-
marse a espaldas de los hombres y no ser visto como secreto de su poder, el
habitar en la tierra y el inframundo, el proteger al ganado de enfermedades
y curarlo, dar poderes al hombre para ser torero; al mismo tiempo, puede
ser visto como un demonio que puede causar el mal a quien no le rinde
culto para invocar su proteccién, dejar que los vientos malos enfermen y
maten al ganado o provocarle dafio a la persona por no realizar el loh corral,
“ceremonia que se hace dentro del corral para apaciguar la ira de hwdan
ttul” [Maas, 1983:115]. Para la realizacién de la ceremonia dedicada a este
nuevo dios, en el pueblo de Chemax, Yucatan, un habitante enfermo por
no haber celebrado el loh corral busca su curacién a través del rito, cavan-
do en medio del corral una zanja en la que se deposita la ofrenda al dios,
la cual consiste en un toro de un afio y siete gallinas, que son enterrados
vivos [Maas, 1983:129], resaltando el sitio donde es su morada: el Xibalba
o inframundo maya.

Sus poderes como dios del inframundo le permiten usarlos contra otros
dioses que asolan a los hombres cuando se enfrentan en la corrida, enfer-
mando a su ganado en el monte. Estos otros dioses tienen el dominio de los
vientos malos, al igual que los dioses del agua que habitan en el Xibalba.

En la memoria colectiva

Pese a la destruccion de cédices prehispanicos a inicios del Virreinato, hoy en
dia podemos saber la forma en que nuestros antepasados concebian el univer-
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so. A pesar de la imposicién de la cultura occidental, los pueblos precolombi-
nos mantuvieron vivo el conocimiento y saber de su pasado prehispanico con
la escritura de nuevos cédices durante la época virreinal. En la regién maya,
codices como el Popol Vuh, los Chilan: Balam, el Ritual de los Bacabes, el Co-
dice de Calkini, nos muestran el conocimiento transmitido por generaciones.
Dicho conocimiento y saber de la cosmovision maya se mantiene cambiante
con la apropiacién de practicas traidas de distintos lugares y la generacién
de nuevos seres que habitan en el universo maya. Como muestra de lo antes
mencionado est4 la apropiacién y reinterpretacién de la practica taurina en
la peninsula de Yucatan, con la reinterpretacién de toda la carga cultural
de la muerte y los seres del inframundo. Vinculado con la necesidad del sumi-
nistro de agua para las poblaciones, las grutas, la oscuridad, la disputa entre
los seres del universo maya, la interaccién entre los niveles del cielo, tierra
e inframundo, la presencia del arbol de ceiba y la concesién o la transmision
de poder para convertirse en torero, el inframundo maya tuvo que dar cabida
a un nuevo ser que protagoniza en esta tradicion de la corrida de toros tan
arraigada a las comunidades mayas. La presencia de H-wan Tul, el duefio del
ganado, ha manifestado la vigencia de la cosmovisiéon maya en la actualidad,
tan lejana de la visién occidental.

La apropiacion de la tradicién taurina implicé la variaciéon de ciertas
practicas en la corrida de toros, lo que origind en primera instancia el cam-
bio en los protagonistas, transformandose la corrida en una tradicién del
pueblo, y no un evento conmemorativo de la nobleza: ya no se festeja en
la plaza mayor, se celebra en los barrios y pueblos; no es un especticulo
en honor al rey, es una celebracién del pueblo con motivo de la fiesta del
santo patrono. La apropiacion por el pueblo maya conllevé a la concepcion
de un universo representado en la corrida, donde la cosmovisiéon maya se
hace presente. Por lo tanto, las artes tauromaquicas no son para enaltecer
la valentia y destreza de los protagonistas, es una batalla entre el bien y
el mal, una actuacién de los seres del inframundo a favor del torero, una
confrontacién con los vientos malos expulsados en la bendicién maya del
ruedo por parte de H-men. La muerte, vista desde esta perspectiva, ya no es
por la demostracién de la gallardia del torero, es por la lucha entre hombres
favorecidos con poderes y dioses del inframundo, y como ofrenda y triunfo
no requiere repetir una y otra vez el mismo evento; asi, la muerte del toro
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no es solamente por ganar la batalla, sino también para el consumo de carne
por la poblacién, lo que condiciona la corrida a matar inicamente al primer
toro, que serd suficiente para el consumo del pueblo y deja vivos a los de-
mas que seran toreados por la tarde. Esta practica se mantiene en pequefios
poblados, mientras que en los pueblos con mayor niimero de habitantes se
estan profesionalizando las corridas y matando mas toros de lidia, aunque
durante los primeros dias atin mantienen la tradicién de matar sélo al pri-
mer toro.

La plaza como campo de batalla representa el cosmos maya, y aunque el
ruedo es circular, el H-zen bendice a los cinco puntos cardinales del saber
maya: norte, sur, poniente y oriente, atravesados en el centro por la gran
ceiba que con sus raices penetra el inframundo y sus ramas el cielo, sacrali-
zando el espacio destinado para la batalla. “La lucha entre las fuerzas de la
luz y la oscuridad, de la vida contra la muerte, nos referencia a una lucha de
contrarios tan referenciado en las culturas mesoamericanas, que mantienen
la estabilidad del cosmos” [Sotelo, 1988:92]. La oscuridad esta representada
por los vientos malos que persiguen al ganado y que significa un peligro
para los toreros, quienes en la lucha contra el toro, se enfrentan a los vientos
malos, mas que al mismo toro. La luz estd simbolizada, por un lado en la
cosmovision maya por el arbol de ceiba, representaciéon de H-wan Tul que
cuidara de todos los hombres que participen en la corrida, y por el otro, esta
el santo patrono o el dios de la religion cristiana, sincretismo que se refleja en
los ritos practicados en Chemax:

Los jévenes invitados para torear, los rejoneadores y los que se encargan de
traer y llevar los toros, se dirigen al ruedo llevando consigo el xya’ax che’ (cei-
ba), arbol que servird para amarrar al toro en el centro del ruedo, después de
sembrarlo es santiguado por el Hméen rocidandolo con el balche’, luego invoca a
hwdan taul (dueno o custodio de los ganados). Uno de los hombres es amarrado
en la ceiba (xya’ax che’) plantada en medio del ruedo, encarnando el papel de
hwaan tiul, los demas hombres se acercan a torearlo, en tanto el Hmeéen invoca
al custodio de los ganados y al Dios cristiano para que protejan a todos los que
van a tomar parte de la celebracién de la fiesta. Santigua también los implemen-
tos que utilizardn para la corrida como son: cobertores viejos, banderillas, sogas

vaqueras y el rejon que utilizardn para matar al toro [Maas, 1983:75].
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En el relato anterior se aprecia la accién de H-wan Tul en la donacién
de poderes al torero, la que se otorga solamente si se le torea en su ser
maya, que se representa en el arbol de ceiba, el cual mientras sus ramas
sostienen los cielos (que tiene un hueco en el centro, orificio que hace las
veces de axis mundi), sus raices se conectan con el mundo subterraneo
[Sotelo, 1988:52; Tozzer, 1982:180], morada del nuevo dios maya. La mis-
ma arquitectura se sustenta en los cimientos que, como el arbol, penetra
el inframundo y depende de su unién para garantizar la estabilidad de los
palcos, y al igual que se empieza a formar el universo segtn el Popol Vub,
comienza como la casa maya en el trazo y sembrado de los cuatro horcones
o drboles.

En otro sentido, también est4 la visién de la accién destructora de H-wan
Tul como representante de la oscuridad y su lucha contra la luz que es re-
presentada por el santo patrono, situacién reflejada en un hecho acaecido en
el poblado de Nunkini, Campeche, en donde el descuido de un habitante
del pueblo ocasiond que a la media noche de la primera corrida, y mientras
los pobladores disfrutaban de la vaqueria, se empezaran a quemar unos pal-
cos que estaban pegados a la banqueta, por lo que el fuego dafé la pintura
de la casa colindante al ruedo. Debido a que la hoja de palma con que se
cubren los palcos no estaba seca, y a que las personas se percataron a tiempo
por estar participando en el baile de la vaqueria en ese momento, el fuego
no se esparcid, por lo que sélo se dafiaron dos palcos. Terminada la fiesta y
desmantelado el ruedo, la fachada de la casa afectada por el incendio quedd
al descubierto; la pintura habia sido removida por el fuego dejando un des-
dibujo que la gente del pueblo interpreté como un toro, era la presencia de
H-wan Tul que quiso impedir el festejo, ante lo cual las personas encargadas
de subir al santo patrono a su altar, confesaron haber descubierto que los
pies de la figura de san Diego de Alcala estaban empolvados, debido a que
él acudié a apagar el fuego, venciendo a H-wan Tul al impedir que la fiesta
se interrumpiera.

No se puede ignorar dentro de los seres mayas que pueden danar al
hombre y que estan vinculados con la corrida, la presencia femenina del
Xtabai, que aparece junto a la ceiba esperando a los hombres para sedu-
cirlos y matarlos, por lo que en la noche del rito del sembrado de la ceiba
y de la bendicién del ruedo no deberdn estar presentes mujeres, pues la
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plaza de toros puede convertirse en un lugar peligroso, claro, mucho mas
de lo que ya es por la actividad ladica de la tauromaquia [Maas, 1983:75;
Jardow-Pedersen, 1981:59; Amador, 2002]. No obstante la negacién de la
presencia de la mujer en los ritos de bendicién del ruedo (o en casos mas
extremos, como el de Chemax, en donde la prohibicién se extrapola a la
temporalidad de la fiesta, al impedir que se “profane” el suelo del ruedo
durante los tres o cuatro dias que duran las corridas [Maas, 1983:77], y tie-
ne graves consecuencias para aquella mujer que no respete la tradicion, sin
la misericordia en los castigos resultado de su falta), actualmente la mujer
si tiene acceso a las actividades de la corrida de toros, pues participa desde
temprana edad en la construccién del ruedo contribuyendo a la transmi-
sién de conocimientos y en algunos casos, llega a ser duefia de palcos por
herencia, y de este modo forma parte del comité de palqueros.

Es mds que evidente la relacion de H-wan Tul con el inframundo maya
y su morada relacionada con las cuevas y los cenotes, de la cual entra y sale
para ejercer su poder de dios, asi como la posibilidad de ser visitado por el
hombre bajo determinadas condiciones para obtener el poder.

En relacién con las cuevas, son diversas historias las que lo vinculan; una
de ellas tiene que ver con el castigo que da H-wan Tul a la esposa infiel del
torero y habiendo advertido a éste de no pisar el ruedo cuando él entrara
convertido en toro, H-wan Tul entra y da vueltas por el ruedo hasta localizar
a los infieles, y después de romper la celosia de madera, se los lleva atravesa-
dos a uno en cada cuerno.

El vaquero cuando vio que salié el ganado, que huyd, salié corriendo para lazar el
ganado, y el ganado brincé al cenote. Pero el vaquero como es inocente, él pues,
con el milagro de la Virgen de la fiesta, pues el ganado brincé en el cenote, y tam-
bién el caballo atras del ganado. El caballo también brincé encima del cenote y
quedé del otro lado. Pero el ganado se fue dentro del cenote con las dos personas
[Boccara, 2004:34].

Esta suerte de vinculacién con las grutas que designan como su morada
se aprecia en la historia que recopila Ascensién Amador Naranjo sobre un
hecho ocurrido en 1900 a Eusebio Escalante, que con motivo de la visita de
unos amigos para conocer las grutas de Calcehtok, localizadas en la parte
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sur-poniente del estado de Yucatdn, manda a un vaquero a traer un toro
para la comida:

el vaquero fue a pescar el toro, lo estaba persiguiendo dentro del monte y, enton-
ces, el toro se dirigi6 a la cueva; y como el caballo va muy junto, el caballo y el
toro cayeron en la cueva. Era una cueva que no tiene fondo... y pasaron por la
gruta de Chuyub Balam y encontraron huellas, y dijeron que alla cayé el caballo
y el vaquero. Ese mismo dia don Eusebio Escalante le puso de nombre a la gruta
“infierno”, porque el toro que se tir6 al vacio de la gruta era el dios de los gana-
dos, que se llama Juan Tul [2002:242].

En los dos casos anteriores H-wan Tul aparece con su forma de toro y su
morada en el cenote, la cueva o la gruta, sitios de donde se obtiene el agua
en la region de las planicies del norte de la zona maya yucateca. Estos datos
etnograficos reflejan las claras intenciones por “diabolizar” el inframundo
por parte de la visién occidental, que referencia a la gruta como la entrada
al infierno; sin embargo, es mayor la relacién con el conocimiento maya
lo que impera en la practica, un ejemplo claro de ello es lo que sucede en
Chemax después de que acaba la corrida de toros:

Terminada la corrida, los musicos y vaqueros que participaron en ella salen del
ruedo acompafiados por el hmeen, los jévenes y adolescentes, llevan en alto las
banderillas, los capotes y el rejon. Unos van gritando, otros tocando el cuerno
y el caracol, hasta llegar a la cueva (daktun) donde depositan todos los objetos
que utilizaron durante la fiesta. Luego el hmeen santigua a todos los presentes
a fin de liberarlos del mal que se encuentra en el aire, ya que creen que si no se
hacen [sic] esto, los participantes podran ser afectados por el K’ak’as iik’ (mal
viento), piensan que el espiritu de hwaan ttul podria posesionarse de ellos y es
por eso que procuran ser santiguados. Ellos lo expresan de esta manera utia’al u
luk’sa’al u yiik’al hwaan tul tio’ob (para que sean liberados de la influencia de

hwiéan ttwl), porque si no los santiguan podrian morir [Maas, 1983:78].
La vinculacién con la cueva se encuentra mas en relacion con los vientos

malos que con la existencia del infierno, vientos que proceden del infra-
mundo, que:
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para los mayas ocupan lugares separados, el primero en el centro de la tierra y el
segundo en el interior de la montafa, hacia el oriente, o en la ‘otra cara del mun-
do’; ese universo que transita el sol durante su recorrido nocturno y se caracteriza
a menudo por ser un espacio duplicado del terrestre, donde mas que sufrir la

muerte, se vive otra forma de existencia [Ruz, 2003:633].

Esta forma diferente de vivir la existencia va con la idea de la obtencién
de poderes y la posibilidad de que el hombre pueda ingresar a este mundo.
En la memoria colectiva de pueblos mayas del municipio de Calkini, en
Campeche, existe la idea de que determinadas cuevas de la regidn tienen
la capacidad de ocasionar un cambio en aquellos que ingresan a su mundo
de oscuridad, sintiendo que cuando salen, aunque sea por el mismo lugar,
se tiene la sensacion de que es otro sitio al que emergen (desorientacion,
cambio en la percepcidn visual de la oscuridad a la luz o la creencia de que
al ingresar a las cuevas se ingresa al inframundo con toda la consecuencia
que este transito trae).

En este paso se experimentan cambios pues “se trata de un transito que
sélo se realiza en ‘espiritu’ y no con el cuerpo, pues estos ‘tormentos’ por los
que atraviesan los héroes miticos son paradojas imposibles de franquear para
seres de carne y hueso” [Sotelo, 1988:84]. Son pocos quienes pueden aven-
turarse a esta travesia, el poder que adquieren en el inframundo es mucho
y “...este es un buen sitio para lograr poderes especiales que permitan a un
hombre ascender a la escala de los pukujetix o ‘brujos’ y hacer dafio a otros
gracias a la obtencién de espiritus vitales particularmente nocivos” [Ruz,
2003:635]. También se obtiene el poder de ser torero, y al igual que mucha
de esta relacion de H-wan Tul con las grutas, esté la idea entre algunos mayas
sobre la existencia de un “gran toro negro” que, como en otros relatos, pide
ser toreado para la obtencién de los poderes (que pueden ser convertirse en
torero o llegar a ser H-men).

Las cuevas situadas en montanas arboladas, oscuras y tenebrosas o a tra-
vés de los cementerios son los accesos al inframundo. En ellas habita H-wan
Tul, también es el lugar donde se custodian, a manera de semillas, los “espiri-
tus vitales” de plantas, humanos y animales [zbzd.], con los cuales se obtiene
el poder que dara la capacidad, mas que de torear, de combatir a los vientos
malos que surgen del inframundo.
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Es mucho lo que encierra la practica taurina y quedan todavia muchas
lecciones que aprender, en especial porque la pérdida de las practicas ritua-
les en algunas comunidades mayas que celebran las corridas de toros, estd
poniendo en riesgo este patrimonio. El sincretismo que se presenta en sus
ritos y tradiciones es muestra clara de la adaptacion de ideologias impuestas
sobre practicas afiejas para ajustarse a las transformaciones que ocurren en
la realidad y para transformar la realidad misma, lo cual es reflejo de lo que
entendemos por cultura.

Aunado a lo anterior, y como sustento de la tradicién, estd la identidad
que los habitantes de las comunidades mayas encuentran con la corrida
de toros, vinculada a un patrimonio que amalgama los motivos catélicos y
mesoamericanos, en donde la santeria, la fiesta, lo ladico, lo tradicional, el
espacio y la arquitectura forman y mantienen de manera indisoluble este
patrimonio material e inmaterial. Nuevamente, es la comunidad la que con
su exigencia al apego de la practica y uso tradicional por parte de los pal-
queros, refuerza la conservacién de la corrida de toros en la regiéon maya
yucateca.
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MAS INVITADOS A LAS MORADAS DE TLALOC:
LOS DIOSES DE LA MONTAI:TA TIBETANA

Lama Yeshe Nyima (Charles Arthur Frahm)!
Maria Teresa Sanchez Mier?

Las montanas tibetanas siempre han sido consideradas como
lugares sagrados y veneradas por miles de personas. Su im-
portancia radica en ser morada de dioses y fuente de sabi-
duria.

El objetivo de la presente investigacion consiste en expli-
car brevemente la relacion que existe entre la montafa tibe-
tana y las deidades que en ella habitan. Para ello, el articulo
se dividi6 en cuatro partes. La primera consiste en narrar
una leyenda tibetana sobre el origen de las montanas. La
segunda parte describe, de manera general, la visién cosmo-
l6gica del universo y las montanas desde la perspectiva del
budismo tibetano. La tercera parte expone la importancia
del monte Kailash frente a esta vision cosmoldgica. Final-
mente, en la cuarta parte, se muestra la relacién que guardan

! Investigador de Vimalamitra Institute. Adscrito al Proyecto Eje Conservacién del
Patrimonio Cultural y Ecolégico en los Volcanes ENAH-DEH, INAH.
* Investigadora de Vimalamitra Institute. Adscrita al Proyecto Eje Conservacion del

Patrimonio Cultural y Ecolégico en los Volcanes ENAH-DEH, INAH.
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las deidades con las montafas, asi como su importancia dentro de la cultura
popular tibetana.

1. Génesis de la montana tibetana

Cuenta una historia tibetana [Gémez, 2003:11-14] que, cuando el tiempo
era joven, un inmenso mar cubria casi toda la tierra. Las olas acariciaban las
escasas costas que emergian de las aguas cubiertas de bosques. En estos bos-
ques habitaban algunos animales y todos vivian en armonia con la naturaleza.
En esos dias, un gran dragén blanco surgié de las profundas aguas y produjo
un caos en el mundo. Levanté grandes olas que entraron en la escasa tierra
y destruyeron todo lo que encontraban a su paso. Los animales trataron de
huir pero no habfa tierra hacia dénde dirigirse. Cuando habian perdido toda
esperanza, intempestivamente se formaron en el cielo cinco nubes multico-
lores que cambiaron de forma hasta convertirse en cinco hadas. Decididas a
ayudar a todos los seres sintientes de la tierra, derrotaron al dragdn e hicieron
retroceder el mar. Los seres, en agradecimiento, les rindieron honores y plei-
tesias y les suplicaron que se quedaran con ellos. Ellas asi lo hicieron y, para
velar eternamente por su bienestar, se transformaron en las cinco montafias
mas altas del Himalaya.

El hada Fushon fue la responsable de mantener la alegria y longevidad
del pueblo; el hada Quiyan quedé al cuidado de la sabiduria; el hada Shen-
hui protegi6 la agricultura; el hada Guanyong se encargé de proporcionar
riqueza y bienestar y, por altimo, el hada Shiren resguardé a los pastores y
su ganado. El hada Quiyan se transformé en el pico mis alto del mundo, el
monte Everest, también llamado en tibetano Jomo Langma’® o “madre del
universo”.

La cordillera del Himalaya* se extiende en el centro-sur de Asia, a través
de una banda montafiosa de 2500 km de longitud y unos 200 km de amplitud
media. Abarca los territorios de Pakistdn, India, Nepal, Tibet y Butan. Es la
cordillera mas elevada sobre la faz de la tierra. Se formé hace aproximada-
mente 50 millones de afios, en la era Terciaria,” producto del choque de las

3 En Nepal se le conoce con el nombre de Sagarmatha (“la frente del cielo”), y Qomolangma Feng, en China.
4 Su nombre deriva del sdnscrito Jimalaia, que significa “hogar de la nieve”. En Tibet se le conoce como Gang-
chen Jhong o “tierra de nieve”.

> Comprendida en el Cenozoico.
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placas tecténicas de la Indoaustraliana y la Euroasiatica. La fuerza de empuje
de esta colision formé el altiplano tibetano, cuya altura media ronda entre los
4000 y los 6000 msnm. Esta region es considerada, por sus visitantes, como
el “techo del mundo”.

En esta zona rocosa y arida del Himalaya se desarroll6 una civilizacién de
pastores y semindmadas que crecieron junto a los paisajes montanosos mas
bellos y majestuosos de la tierra. Es aqui donde nacen las leyendas, como una
mezcla de mitologia y religion, de sus dioses guardianes y moradores de las
montanas.

2. Cosmovisioén budista tibetana de la formacién del universo y las
montafias®

Dentro de la cosmovisién budista tibetana, la representacion artistica y sim-
bolica del cosmos, o parte de él, es llamada mzandala. Los mandalas tienen
una estructura circular y la mayoria de ellos tiene dos dimensiones, a pesar
de que muchas veces muestran objetos tridimensionales. Fisicamente pueden
presentarse como una estructura tridimensional, como una pintura bidimen-
sional elaborada en tela o como un dibujo hecho de arena. Los mandalas
pueden generarse mentalmente o simbolizarse a través de gestos con la mano
llamados 7zudras.

En la ciencia tibetana se reconocen dos cosmologias de tierra plana, es-
tacionaria y geocéntrica: el sistema Abbidharma (siglo v o V) y el sistema
Kalachakra (1027 aC). Ambos sistemas son mandalas hechos de océanos con-
céntricos y cadenas de montafas centrados alrededor del monte Meru, que
es considerado como el eje, centro y lugar de nacimiento del mundo entero.
Para la cultura indo-tibetana, el monte Meru estd representado en este plano
fisico por el monte Kailash.

El mundo conocido existe en uno de los cuatro continentes mayores, el
continente del sur, llamado Jambudvipa. El monte Meru es de color lapisla-
zuli de nuestro lado, lo que explica que no pueda verse ya que se mezcla con
el color del cielo. Los cuerpos celestes orbitan alrededor del monte Meru. El

¢ Los datos que aparecen en este apartado estdn basados en www.ccsu.edu/astronomy/cosmic_mandala.html.
Dicha pdgina contiene informacién presentada en la American Astronomical Society and Astronomical Society of
the Pacific, en junio de 2008.
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sistema del mundo, formado por una base de capas o estratos, flota en el es-
pacio, y es s6lo uno de los muchos sistemas de mundos que existen (se piensa
que son aproximadamente mil millones).

Las diferencias mas importantes entre estas dos cosmologias son geogra-
ficas y geométricas, tales como la forma del monte Meru. Para los tibetanos,
el hecho de que existan dos cosmovisiones que puedan ser diferentes no
representa una dificultad y tampoco intenta mostrar al universo de la ma-
nera en la que los cientificos la presentan. Las diferentes representaciones
de los mandalas responden a diferentes objetivos y a diferentes audiencias,
por ejemplo, la cosmologia de Kalachakra es usada filoséficamente para es-
tablecer conexiones entre los ciclos en el universo y aquellos de la existencia
humana. En un sentido astronémico, sirve para desarrollar un calendario
lunar complejo.

El universo tibetano estd compuesto por los elementos agua, tierra, aire
y fuego, los cuales existen y funcionan a través de un quinto elemento, el
espacio. Si seguimos la evolucién de un universo en particular, observaremos
cuatro etapas: 1) vacuidad, la era de las particulas espaciales; 2) formacidn;
3) permanencia y 4) destruccién. En el momento de la destruccién de un
sistema o universo, las particulas de fuego, tierra, agua y aire se separan y
permanecen las del elemento espacio. Esta es la etapa de la vacuidad. Movi-
das por el karma acumulado de todos los seres sintientes que existieron en el
universo previo, las particulas del elemento espacio comienzan el proceso de
formacién de un nuevo universo mediante los elementos reformados. Prime-
ro, las particulas del aire se coagulan para formar el viento, lo que causa, mas
adelante, que las particulas de fuego se unan y creen los rayos. De este pro-
ceso, las particulas de agua forman la lluvia, y los arcoiris resultantes sefialan
la unién de las particulas de tierra. El orden de estas etapas esta representado
en la estructura del mundo de los sistemas Abhidharma y Kalachakra, en
donde el disco de aire representa la etapa mas baja del mundo, seguida de
los discos de fuego, agua y tierra. Los seres sintientes comienzan entonces a
poblar todos los reinos: el de los infiernos, el de los espiritus hambrientos, el
de los animales, el de los humanos, el de los semidioses y el de los dioses. En
esta etapa los seres humanos tienen una esperanza de vida infinita, hasta el
final de la era. Cuando ésta se completa, la formacion termina. La etapa de la
permanencia se subdivide en muchas eras, dentro de las cuales la esperanza
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de vida de los seres humanos cambia. Se dice que actualmente vivimos en
una época degenerada en donde la esperanza de vida est4 descendiendo y es
sélo de ochenta afos. La etapa de destruccién comienza cuando no encarnan
mas seres sintientes en el reino de los infiernos, y asi sucesivamente con cada
uno de los reinos que le siguen hacia arriba. Finalmente, el universo es des-
truido por un gran fuego. De acuerdo con el sistema Abhidharma, en cada
octava destruccién ocurre una inundacién y cada ocho inundaciones hay un
gran viento, lo que nos conduce a un gran ciclo de destruccion.

Este proceso es eterno y no tiene ni principio ni fin [Wallace, 2003:385-
386]. En un sentido, define el tiempo, pues se concibe como una serie de
cambios de la realidad impermanente.

Cuando se formé este universo se conformaron también los planetas,’ los
rios, las montafas y todo lo que en él existe. Con las particulas de agua se
formaron la Luna y la lluvia, que dio origen a los vastos océanos. Con el ele-
mento fuego, se consolidé el Sol; con las corrientes y olas de los océanos, las
particulas de tierra se reunieron y se formaron las primeras montafas, como
el monte Everest. La humedad originada por la evaporacién del océano gene-
16 rocio y, con el efecto del frio, aparecieron los picos nevados y los glaciares

[Nawang Chuldim Sherpa, 1995].

3. La montafia sagrada de Kailash
El monte Kailash, conocido en Tibet como Khang Rinpoche, es la morada de
un pantedn de deidades del budismo, hinduismo, jainismo y bon [Blum ez al.,
2006:33]. Dentro de las cosmologias indo-tibetanas, el monte Kailash es consi-
derado como el monte Meru, de ahi que sea un lugar de enorme veneracion.
La leyenda cuenta que en el pasado se dio una competencia entre Milare-
pay el sacerdote Bonpo, Naro Bon-chung, sobre la propiedad legitima de los
derechos de peregrinaje al monte Kailash. Los concursantes acordaron que
el primero que alcanzara la cima del monte serfa reconocido como el legiti-
mo sefior de Kailash. El dia del concurso, al amanecer, el sacerdote Bonpo
comenzd su travesia hacia la cispide montado en su tambor de rituales y ha-

7 El sistema de Kalachakra, que es la base de la astrociencia tibetana moderna, reconoce la existencia de diez
planetas: el Sol, la Luna, los planetas que se observan a simple vista, los nodos norte y sur de la Luna, y un cometa
llamado Ketu.
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ciéndolo sonar durante todo el viaje. Milarepa esper6 hasta que sali6 el sol y
viajé velozmente a la cima montado en los rayos del sol. Cuando el sacerdote
mird hacia arriba, observé que Milarepa ya habia llegado y, desconcertado,
solt6 su tambor. Este cayd y se rompié en dos. Se dice que las marcas hechas
por las piezas rotas del tambor pueden verse todavia en la montafia [Nawang
Chuldim Sherpa, 1995].

Para los budistas, el monte Kailash es considerado como el lugar en donde
mora Demchog o Chakrasamvara con su consorte Dorje Phagmo. Las tres
montafas que se elevan cerca del monte Kailash, se cree que son los hogares
de los Bodhisatvas Manjushri, Vajrapani y Avalokiteshvara [Dunham, 1993].

El monte Kailash es muy venerado por sus feligreses, sin embargo, debi-
do al dificil acceso, es visitado solamente por unos miles de personas al afo.
Los fieles circunvalan el pico de la montafa, practican respiraciones secretas
y hacen postraciones. Se cree que una persona que completa 108 vueltas al
pico de la montafia Kailash alcanza la iluminacion.

4. Los dioses y la montafia tibetana

El Tibet se extiende por el Himalaya, la cordillera mas alta del mundo. En
su sistema de creencias, los antiguos pobladores consideraban que los dioses
vivian en cada una de estas montafas, por lo que les rendian culto. Cada uno
de los dioses tenia su propio territorio, se encargaba de un asunto determi-
nado, tenia mitos y leyendas particulares, y requeria determinados sacrificios
[Jisheng, 2001:343].

Dentro de la mitologia tibetana, los dioses de la montafa tienen un in-
menso poder y gobiernan a otras deidades. Este poder deriva de su control
sobre los fendmenos climdticos como los vientos, las nubes, los rayos, el gra-
nizo, etc. Estos son los principales dioses de la mitologia tibetana, y la suya es
la forma mas importante de veneracién natural que se hace en Tibet. En este
sentido, la mitologia tibetana no es diferente de la mitologia de otras cultu-
ras, pues, generalmente, los dioses principales de otras culturas son dioses de
la naturaleza [15id.:356].

Dado que los dioses de las montafias vivian tan alto, y debido al efecto
ilusorio del clima en la montana, los antiguos tibetanos consideraban que los
dioses de las montafas eran como los dioses celestiales. Para ellos, las cimas
de las montanas eran el lugar de paso de este mundo hacia el cielo, a esta
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concepcion se le conoce como la cuerda celestial o el arcoiris celestial.

La mitologia tibetana temprana diferenciaba a los dioses de las montanas
y a los dioses celestiales. Los dioses del cielo eran jefes simbélicos y menos
conectados a la vida material de los pobladores del Tibet. Gradualmente, la
aparente proximidad fisica, junto con las similitudes en el ritual, llevaron a
que se identificaran, cada vez mas, los dioses de las montafas con los celes-
tiales. Incluso, se llegd a considerar que los dioses de las montanas podian
convertirse en los celestiales y viceversa. De ahi que la teoria de la cuerda o
arcoiris celestial fuera tan aceptada [1b:d.357].

Conforme a la creencia prebudista, existen cuatro principales dioses de
las montanas en la regién tibetana, cada uno de los cuales se identifica con
una montana sagrada:

Yar-lha-sham-po en Tibet Central
Gnyan-chen-thang-la en Byang-thang en el norte
Sku-lha-ri-rgya en el sur

B

Vod-de-gung-rgyal en el sur
Ademas de estos cuatro, existen otros cinco dioses de las montanas:

Rma-chen-spon-ra (Anyesrmachen)
Shyogs-chen-ldong-ra
Sgan-po-lha-rje
Zhogs-lha-rgyug-po

Shevu-kha-rag

Yo 0 N W

Estos nueve dioses forman el corazén del sistema tibetano de dioses de las
montafas y fueron conocidos como los “nueve dioses creadores”. Ademas
de ellos, cada regién en Tibet tenia sus dioses locales, tales como el dios de
la montana Gnyan-po-g’'ywu-rtse-rdza-re, reverenciado por la tribu tibeta-
na go-log, y la montafia sagrada Gangs-dkar-ti-se en el occidente de Tibet
[1bid.:343-344].

Los dioses de la montafia pertenecen a dos clases. En la primera se venera
a las montafas porque se piensa que son las benefactoras de la humanidad.
Estas se localizan cerca de los valles templados y los pastizales fértiles que
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se alimentan del agua proveniente de los picos nevados. La riqueza natural,
producto de estas tierras fértiles y del agua de las montafias, hizo que los ha-
bitantes las adoraran y crearan a los dioses de la montana. La segunda clase
contiene montafas que se localizan en los bosques o en las zonas salvajes y
desoladas en donde no habitan seres humanos. Estos dioses se piensa que
son malignos [1bid.:344-345].

El'mito de Yar-lha-sham-po

De acuerdo con las escrituras tibetanas de Dunhuang, de los siglos V1 a 1x,
Yar-lha-sham-po es el dios supremo, no porque sea la montana mas alta de
Tibet, sino porque se localiza al centro de Tibet y, por eso, fue considerado
uno de los grandes dioses tibetanos [1bid.:344].

Yar-lha-sham-po es un dios que esté catalogado dentro de la primera clase
de dioses. Esta montafia se localiza en el valle del rio Yar-lung, una region
agricola muy rica en recursos naturales, por lo que se venerd como el gran
dios. En la historiografia tibetana, Yar-lha-sham-po es llamado el dios real
y representa el poder de la familia real. Cuando comenzé a extenderse el
budismo en Tibet, miembros de la casa real, que profesaban la religién Bon,
se resistian a adoptar el budismo. Se cuenta que la deidad budista Pad-
ma-vdyung-gnas encontré resistencia por parte de Yar-lha-sham-po, quien
caus6 una inundacién para destruir un templo budista [I5:d.:345].

Uno de los rasgos caracteristicos de la mitologia tibetana es que las ima-
genes de los dioses de las montafias se basan en elementos religiosos en vez
de en la forma de la montana misma. Por lo general, personifican animales,
tétems® o personas. La imagen de Yar-lha-sham-po es la de un yak blanco, de
cuya boca y nariz salen, continuamente, tormentas de nieve. Tiene el poder
de destruir rocas, causar inundaciones y transformarse en un hombre para
prefar a una mujer y tener hijos.

Como el dios supremo, Yar-lha-sham-po dirigia a los dioses locales y a los
de cada villa en la region.

8 Un tétem es un objeto de la naturaleza, generalmente un animal, que en la mitologfa de algunas sociedades se

toma como emblema protector de la tribu o del individuo y a veces, como ascendiente o progenitor.
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El'mito de Gnyan-chen-thang-la

En un primer momento, Gnyan-chen-thang-la fue venerado como el dios del
granizo y la gente que pasaba por enfrente de esta montafia quemaba incienso
y ofrecia toda clase de sacrificios. El dios de la montafia era un mdsico ce-
lestial, usaba un vestido blanco de seda, que emanaba brillantez, y un abrigo
blanco de algodén, andaba en un caballo magico con cuatro pezunas blancas
como la nieve, galopando a través de los tres mundos. Sostenia un bastén en
su mano derecha y un rosario de cristal en la izquierda. En otras tradiciones,
Gnyan-chen-thang-la sigue siendo el feroz dios del granizo a quien la gente
esta obligada a hacerle ofrendas de sangre y sacrificios de mulas, caballos y
ovejas [1hid..347-349]. El dios tiene el poder de transfigurarse y convertirse
en un monstruo gigante, tan grande como una montafia o un gran simio.

La mitologia de Anyesrmachen y de Vod-de-gung-rgyal

La montafia Anyesrmachen esta situada en la provincia de Amdo. En la mi-
tologia tibetana su dios es Machen Pomra [Grieder, 2002:84-851, quien es
venerado dentro de la regién pastoral de Amdo-khams como un dios guerrero.
Este dios puede hacer que los yaks masculino y femenino queden prefiados y
puede dar gran fuerza a otros animales. Las aguas de la montafia Anyesrma-
chen, guardidn de la humanidad, pueden curar enfermedades como la lepra
[Jisheng, 2001:350].

Algunos datos sobre la iconografia de Anyesrmachen sefialan poéticamen-
te que si la montafa tiene una cabeza debe tener un cerebro. El cerebro de la
montafa es la nieve. Si la montafa tiene una cintura, entonces podria atarse
un cinturédn. El cinturén de Anyesrmachen son las nubes y la neblina. Si la
montafia tiene un estémago, debe tener un intestino. Las serpientes veneno-
sas que entran en los agujeros de la montana son los intestinos [I5zd.:351].

En los textos de los rituales budistas, el dios de la montana es descrito
sosteniendo una armadura y vistiendo un traje de batalla blanco con decora-
ciones de gemas. Sostiene una lanza con una bandera en su mano izquierda y
en la derecha un cuenco magico lleno de gemas preciosas. Uno de sus brazos
estd envuelto con una bolsa hecha de piel de dguila [1/:d.:351] y cabalga sobre
un caballo pélido que galopa tan rapido como el viento [Grieder, 2002:84-
85]. Anyesrmachen es hermano de Yar-lha-sham-po y de Gnyan-chen-thang-
la y el octavo hijo de Vod-de-gung-rgyal, quien es el padre fundador de los
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dioses de la montafa para los tibetanos. Es un dios tibetano antiguo que vivia
en un palacio decorado con piedras exdticas, ubicado en la pendiente de una
montafia nevada. De acuerdo con el mito popular, Vod-de-gung-rgyal era un
anciano que vivia cerca de Lhasa y tuvo ocho hijos que se dedicaban a la caza.
Un dia, mientras estaban todos cazando, el anciano se topé con un grupo de
refugiados que estaban huyendo de unos monstruos. Estos refugiados le pi-
dieron al anciano que venciera a estos seres. El anciano envi6 a sus ocho hijos
a la zona embrujada y vencieron a los monstruos. En agradecimiento, se les
construyd a los hijos un palacio de cristal de nueve pisos. Cuando los hijos se
reunieron con su padre, el palacio de cristal se hizo enorme y se convirti6 en
la montana Anyesrmachen [Jisheng, 2001:352-353].

Conclusién

Los tibetanos veneran a las montafias del Himalaya como sagradas y ven en
éstas la morada de los dioses. Cada montana representa una deidad y como
tal es reverenciada y cuidada. A su vez, cada dios de la montana protege a los
pobladores de las montafias y les brinda bienestar.

Como vimos al principio de esta exposicion, la historia de la génesis de
las montafas tibetanas esta edificada en el mito de las cinco hadas, también
conocido en la regién del Everest como las cinco hermanas de la longevidad.
Los pobladores de las montanas confian en que cada una de las montanas que
veneran les brindara algtin tipo de proteccién y bienestar, y que tanto los dio-
ses como las montafias y los hombres y, en general, todos los seres que existen,
estan intimamente relacionados porque comparten un origen comtn.

La leyenda tibetana sobre la génesis de las montanas captura la esencia
de la relacién entre los dioses y las montafias. Las cinco hadas o las cinco
hermanas guardan el bien vivir de todos los seres y estan presentes en la natu-
raleza como majestuosas, hermosas e imponentes montanas, abundantes en
elementos benéficos para todos los seres. Las montafas brindan longevidad,
sabiduria, granos para la cosecha, riquezas y proteccién para el ganado.

La leyenda tibetana finaliza diciendo que las cinco hadas o hermanas,
quienes viven en la cordillera del Himalaya, se manifiestan al pie de la her-
mana Quiyan, el monte Everest, en cinco lagos con cinco colores diferentes,
los cuales corresponden a los colores de las cinco diosas.
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