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Ritualizando en el Iztaccihuatl y el Popocatépetl

(Construccion del paisaje desde el pensamiento biocultural del
campesino de San Pedro Nexapa, Amecameca, Estado de México)

Don Francisco festejando a la Santa Cruz. 2013.”

! La totalidad de las fotografias expuestas a lo largo del presente trabajo, son obra del autor.



Las religiones de culto son religiones del secreto.
Las religiones del libro son religiones de la revelacion.

Jan Assman

El ritual es una conducta formal prescrita

en ocasiones no dominada por la rutina tecnologica,
y relacionada con la creencia

en seres o fuerzas misticas.

Victor Turner



Introduccion

1. Los objetivos?

El objetivo de estas paginas es el estudio de los rituales que realizan los
campesinos de San Pedro Nexapa® en su espacio geogréfico. Este abarca desde
la zona urbana donde se asienta el poblado, hasta los distintos puntos altitudinales
de los volcanes Iztaccihuatl y Popocatépetl. El propdsito inicial es explicar el por
qué de la existencia de este tipo de practicas en el presente. En ellas se observan
algunos contenidos semejantes a los que se llevaban a cabo en el mundo
mesoamericano, mismos que iremos sefialando a lo largo de la investigacion, sin
que sean el eje o tema principal, debido a que ya otros autores han insistido en el
asunto (Lopez,2001:47-65). Lo importante en consecuencia es adentrarnos en la
ideologia que sustenta los rituales, la forma especifica como se llevan a cabo y la
interrelacion que de ella se deriva con el entorno biofisico y la configuracion
simbdlica o cultural que termina transformando a este ultimo en lo que podriamos
denominar un “paisaje sagrado™. Por Ultimo, se atiende el tipo de organizacién
social que sustenta a los rituales, las raices de las que procede, es decir, la
realidad campesina contemporanea que conforma al poblado de Nexapa.®

>Alo largo del presente trabajo, el autor escribe en plural, el cual consiste en referirse a uno mis-
mo, sea hablante o escritor, mediante uso de la primera persona del plural y usando el pronombre
“nos”, “hemos”, “nosotros”, en sustitucion de yo.

® San Pedro Nexapa forma parte del municipio de Amecameca al oriente del Estado de México y es
el poblado mas cercano a los volcanes Iztaccihuatl y Popocatépetl. Se encuentra justamente en el
camino que conduce hacia Paso de Cortés.

*El paisaje comprendido como ritual establece un vinculo entre los conceptos abstractos de la
cosmovision y los actores humanos que inciden en la reproduccion social. Los ritos llenan el
paisaje de vida y definen los limites de los espacios culturales; ellos constituyen el paisaje ritual”,
(Broda, Johanna, 2001a:322).

5 Este estudio surge de investigaciones anteriores, realizadas en la tesis de licenciatura (2008) y
maestria (2010), en las que desarrollé estudios etnohistércos apegados a las lineas de la etnomi-
colégia y la religiosidad popular, en la Sierra Nevada de Oriente y en la Sierra Norte de Puebila,
posteriormente indagué por los campos del campesinado y los saberes ambientales, la cosmovi-
sion, el paisaje y la ritualidad, en los que se fundamente el presente trabajo.



2. Planteamiento del problema

Todo lo anterior tiene como propdsito demostrar que la necesidad del campesino
hacia la biodiversidad, existente en su entorno, ha sido el motor de una ancestral
concepcion de caracter biocultural, expresado en los rituales y que deriva de la
relacion entre el humano y la naturaleza circundante; relacion que, por otro lado,
mucho puede aportar al campo de la Historia Ambiental y su cristalizacion en un
presente que demanda con urgencia el cuidado del medio ambiente y, para esto,
el estudio de los saberes locales, derivados de acciones como los rituales
campesinos, es indispensable.

El estudio del ritual ha sido uno de los temas mas relevantes en el campo
de la antropologia, se desarrollé durante los siglos XIX, XX y XXI, entre grupos
tribales africanos, americanos y asiaticos. El ritual, en términos generales, es una
expresion cultural que en determinado tiempo y espacio da orden y sentido a la
vida del ser humano, y en el cual, los antropdlogos, han fijado su atencion para
desenvolver teorias, métodos, técnicas, estableciendo un dialogo interdisciplinario
entre la historia, la sociologia y la psicologia, hasta obtener como resultado la co-
rriente de los “estudios del ritual’. El ritual, en palabras de Thomas Barfield
(2001:545): “[...] se refiere a los actos formales y prescritos que tiene lugar en con-
textos con el culto religioso —una misa cristiana, por ejemplo— o con el sacrificio
a los espiritus de los antepasados”. El ritual cuenta con una amplia clasificacion, la
cual, los antropdlogos han catalogado como: ritos de intensificacion®, ritos de pa-
so’, ritos de fertilidad®, etcétera.

El sentido o la funcion de los rituales, en la medida en que el ritual sostiene y

® “Ritos comunales cuya funcion es intensificar los sentimientos sociales de los miembros de una
grupo y la solidad de éste” Barfield (2001:542-543).

“[...] se denominan de paso aquellos ritos por medio de los cuales los seres humanos indican una

trasformacion de una posicion social a otra o el paso del tiempo calendarico. Como subyace a
cualquier contenido especifico de cualquier rito de paso particular, Van Gennep describié tres es-
tadios: (1) separacion; (2) estadio transicional de LIMINALIDAD; y (3) Incorporacion”. (Barfield
2001:542-543).
8 “Los rituales de fertilidad pueden tener lugar segun ciclos calendaricos, como los ritos de paso
dentro del ciclo de la vida, o como ritual vinculado a una aflicciéon que superar, por ejemplo, el abor-
to o una esterilidad prolongada. Estos cultos pueden girar especificamente en torno a la fertilidad,
pero estos rituales suelen integrarse en religiones o instituciones sociales de mayor alcance” (Bar-
field,2001:542-543).



reproduce el orden social, ha sido el objetivo de multiples investigaciones a lo lar-
go de la historia; es decir, que las sociedades humanas constantemente recurren
a los rituales para entablar un didlogo entre los dioses®, la naturaleza y el cos-
mos'® para mantener el equilibrio. Ademas, el ritual es una accién que esta acom-
pafiada de una verbalizacion conocida como mito. En palabras de Edmund Leach
(1975:35): “Tal como yo lo veo, el mito considerado como una exposicion en pala-
bras «dice» lo mismo que el ritual considerado como una exposicion en forma de
accion”. Daniéle Dehouve anota que el ritual puede ser un ritual oral y, por lo tanto:
‘hay que descifrar el sentido de los rituales en los rezos que los acompa-
Aan”(Dehouve,2007:32).

Los rituales contemporaneos que se desarrollan en el paisaje de la comuni-
dad de San Pedro Nexapa tienen una cosmovision'' y una ideologia'? similar a la
de los pueblos agricolas mesoamericanos, originada por la observacion de la natu-
raleza'. Existen otros elementos que se ligan a tales concepciones como el res-
peto a la naturaleza, a través de las ofrendas para las potencias, a los difuntos y a
los elementos naturales; la idea del universo dividido en cuadrantes, lleno de vo-

luntad y cargado de energias frias y calientes, masculinas y femeninas, vida y

% “Las ceremonias estan dirigidas hacia unos seres que reciben por parte de los antropdlogos el
nombre de dioses o deidades. Estos términos, discutibles, toman su raiz de manera indebida en el
politeismo del viejo mundo. Mas falso aun seria llamarlos «seres sobrenaturales» pues, precisa-
mente, muchos de ellos encarnan los elementos naturales como el Fuego, la Tierra, entre otros. El
Etgrmino mas adecuado parece ser el de potencias [...]" (Dehouve,2007:48).

Segun Enrique Florescano (2000:15), la vision del mundo de los indigenas contemporaneos, se
construye a partir de: “el origen del cosmos (cosmogonia); la composicién y distribucion del univer-
so (cosmografia); las leyes que mantienen el equilibrio del cosmos (cosmologia); y la funcién de los
seres humanos en la Tierra (historia).

" Para los pueblos mesoamericanos cosmovision es “[...] la visién estructurada en el cual los anti-
guos 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” (Broda,1991b:462).

'241...] se refiere al sistema de representacion simboélica que es la cosmovision, desde el punto de
vista de su nexo con las estructuras sociales y econdmicas. La ideologia tiene la importante fun-
cion social de legitimar y justificar el orden establecido. Constituye el producto histdrico de aquellas
sociedades en las que ha surgido una diferenciacion interna entre clase dominante y pueblo (las
primeras sociedades de clase). En estas sociedades llegan a reinterpretarse las concepciones
cosmologicas desde la perspectiva de crear la ilusion de que existe una armonia entre el cosmos y
el orden social, asi como dentro de la sociedad misma, con el fin de mistificar las relaciones de
dominacion establecidas” (Broda,1991b:462).

3 «E| culto prehispanico tenia una estrecha vinculacion con la observacidon de la naturaleza. De
hecho, el punto de partida para el ritual era la observacién de la naturaleza, y una de sus principa-
les motivaciones subyacentes era el de controlar las manifestaciones contradictorias de estos fe-
némenos mediante los ritos” (Broda,1991b:463).



muerte, sagradas y profanas; esencias de caracter dualista, creadas por los dioses
que circulaban por el cielo, la tierra y el inframundo y que se posaban en los ele-
mentos naturales y en el cuerpo humano. Esta vision sobre la naturaleza permitié
al ser humano formar una religion de caracter cosmoteista y formar un amplio
acervo cultural que aqui llamaremos tradicion™.

Por lo tanto, los rituales actuales de San Pedro Nexapa forman parte de una
milenaria tradicién cultural, dentro de la cual se han ido transformado y
evolucionando constantemente, sufriendo rupturas y olvidos, pues segun Jan
Assman (2008:61): “La repeticion ritual asegura la coherencia del grupo en el
espacio y en el tiempo”. La continuidad del ritual se debe de tratar desde una
perspectiva histérica. “El ritual, como cualquier otra institucion social, debe
estudiarse en su concrecion historica, es decir, en un lugar y un momento historico
concretos”(Broda,2004c:62). Por lo tanto, estos rituales de caracter agricola nos
permitiran profundizar en la cosmovision presente y en el pensamiento de caracter
biocultural. Para lograrlo debemos de estudiar los rituales desde la metodologia
propuesta por Daniéle Dehouve, quien aclara que este hecho social total se
analiza desde: 1) “episodios rituales”, 2) “actos rituales”, 3) “recorridos rituales”, 4)
“tiempos y espacios rituales”, 5) “destinatarios”, 6) “victimas” y 7) “actores rituales”,
subdivididos en: a) “sacrificadores” y b) “sacrificados”'®. Por otra parte, tomaremos
en cuenta a quién esta dirigido el ritual: las potencias, los difuntos, los elementos
naturales, los santos catdlicos; y los de orden césmico como son las estrellas, el
sol y la luna; asi como en el simbolismo en general de los objetos rituales que se
utilizan para formar una ofrenda dentro del paisaje. El paisaje sera también objeto
de analisis, pues a través de éste, se construye la cosmovision, la organizacion

ritual y la organizacion social. Todo esto con el fin de demostrar que el principio

'* “Por tradicion podemos entender un acervo intelectual creado, compartido, transmitido y modifi-
cado socialmente, compuesto por representaciones y formas de accion, en el cual se desarrollan
ideas y pautas de conducta con que los miembros de una sociedad hacen frente individual o colec-
tivamente, de manera mental o exteriorizada, a las distintas situaciones que se les presentan en la
vida. No se trata por tanto, de un mero conjunto cristalizado y uniforme de expresiones sociales
que se trasmite de generacion en generacion, sino de la forma propia que tiene una sociedad para
responder intelectualmente ante cualquier circunstancia” (Lopez,2001:51).

'° Esta metodologia fue compartida por Daniéle Dehouve durante el Curso categorias de la antro-
pologia para el estudio del ritual, México, Universidad Iberoamericana, 3, 4, 10, 11 y 12 de octubre
del 2011. Véase el capitulo 5, donde desarrollamos estas categorias de andlisis.



estructurante de la coherencia ritual es mantener el mundo en marcha
(Loera,2015a).

Una forma de mantener el mundo en marcha es por medio de las
ofrendas. La ofrenda, por lo tanto, es un ritual. 4 Por qué la ofrenda es un ritual? La
ofrenda significa entregar o presentar objetos sagrados como alimentos, bebidas
fermentadas, humos aromaticos, luces, palabras, rezos, y en algunas ocasiones
sacrificios de animales. Estas ofrendas se dedican a las potencias, los difuntos, los
elementos naturales, los santos y al cosmos. Se ofrendan a los duefos del paisaje
ritual para negociar y mantener el orden del entorno biofisico. La ofrenda va
acompafada de palabras, rezos, plegarias y peticiones que soélo pueden
pronunciar personajes “especiales” en un tiempo y espacio determinado. Esto es a
lo que se le llama un “ritual oral”'®.

La ofrenda también es una representacion ritual. La ofrenda esta
constituida por una serie de objetos rituales, los cuales hemos identificado e
interpretado durante las practicas de campo. Entre estos elementos sobresale la
Santa Cruz, cargada de un alto valor simbdlico: representa las cuatro esquinas del
universo. Otros objetos rituales son las jicaras de color rojo que simbolizan el
interior de los cerros como depdsitos o contenedores de agua, asi como las flores
que simbolizan la pureza, el confeti el arcoiris, el cohete el trueno y el papel el
vestido de la naturaleza. En este sentido, todo habla y el dirigente espiritual debe
de estar atento a cada sefial que se revela durante el proceso ritual para ser
interpretado. La ofrenda en su totalidad simboliza la construccién del universo en
miniatura, inserto en un paisaje ritual.

La ofrenda confecciona el paisaje ritual. Por lo general, las ofrendas son
depositadas en lugares especificos donde las potencias del agua, la lluvia, las
nubes, el granizo, el huracan y el arcoiris, se alojan. Estos lugares, por lo general,

son humedos, frios, oscuros y alejados de la comunidad. En la narrativa

'® “E| ritual se puede definir como la practica religiosa por la cual un grupo o un individuo busca
alcanzar la prosperidad y alejar el mal. Este acto comporta una funcién de expresion y comunica-
cion, es decir que trasmite un mensaje que se expresa generalmente de una manera verbal: son
las plegarias” (Daniele,2009:19).



campesina local se les llama “templos™"’

, ¥ estan bajo la custodia de los dirigentes
espirituales. Estos actores rituales acuden a los templos de la montafia cada
época de secas para solicitar los favores celestiales y depositar una ofrenda en
cada lugar especial. En palabras de Daniéle Dehouve (2007:53): “Los depdsitos
rituales se dirigen a potencias especificas, en fechas y horas precisas y, hay que
afnadirle, en lugares particulares”. El paisaje ritual de los volcanes esta constituido
por los arboles, las cuevas, los manantiales, las barrancas, los texcales, los
abrigos rocosos, los pefiascos y las cimas de los cerros que se distribuyen por los
distintos pisos altitudinales, residencia espiritual de los meteoros. En este espacio
sagrado también conviven los muertos, donde los mas potentes de ellos se
sentaran al pie de la cruz para recibir cantos, plegarias, alimentos y bebidas.

La orientacidn del espacio con relaciéon a los elementos cosmogonicos tales
como los volcanes y las bajadas de agua son de suma importancia para
confeccionar las ofrendas. En San Pedro Nexapa, todos los templos se ubican al
oriente, y en cada lugar sagrado los dirigentes rituales tienden sobre la tierra las
ofrendas. Estos rituales se ubican a partir de la organizacién del espacio sagrado.
La organizacion del espacio sagrado es el resultado de dos tipos de experiencias
diferentes sobre el mundo: la de los seres humanos y la que se le atribuye a las
potencias y a los difuntos. La primera experiencia es de caracter profano, se
refleja en los cargos politicos que tienen encomendados los dirigentes rituales en
su comunidad y, por lo tanto, son de tipo vertical o civico-jerarquico, insertos en
una ideologia dominante. La segunda experiencia es de orden sagrado y expresa
la necesidad de los dirigentes rituales por entablar un didlogo con la esfera
sagrada de la naturaleza. Este tipo de organizacion ritual es de caracter horizontal,
y con una ideologia de reciprocidad, sustentada en la comunidad campesina y sus
unidades familiares, las cuales forman “la mesa granicera”'®. Esta mesa granicera
tiene la obligacion de organizar el ritual y crear el paisaje ritual a través de las
ofrendas.

' Los templos son las cuevas, las barrancas, las montafias y los arboles; se les llama asi porque
alli se localizan las imagenes y simbolos catdlicos, a los cuales se les canta, alaba y reza, como en
el templo catdlico, para propiciar buenos temporales.

'® Es una forma particular de la organizacion ritual campesina de San Pedro Nexapa.



En este estudio no se hara un analisis desde el discurso indigena, en este
caso del campesino. “Las explicaciones locales se presentan a menudo bajo la
forma de expresiones vagas y difusas, entonces es necesario descifrar las frases y
enunciados”(Dehouve,2007:32). El estudio se encamina al analisis del ritual
agricola, desde la postura de Van Gennep y Victor Turner, quienes propusieron
clasificar este tipo de rituales como ritos de paso o de transicion. Los rituales
agricolas los podemos ubicar dentro de esta clasificacion, porque marcan el
transito de estaciones entre la época de secas y la época de lluvias. Finalmente,
proponemos utilizar la perspectiva del ritual como un medio de expresion cultural o
como una accion de comunicacion a través de simbolos, propuesta elaborada por
Edmund Leach (1975:35):“El ritual es una exposicion simbdlica que «dice» algo
sobre los individuos que participan en la accién”.

3. Marco teérico

Las teorias antropoldgicas mas adecuadas que apoyaran el desarrollo de la inves-
tigacion para explicarnos el por qué de estos rituales, su contenido, y su finalidad,
son la teoria de los ritos de paso y la teoria del ritual como una expresién comuni-
cativa. Los antecedentes de estas teorias son, la teoria socioldgica del ritual, que
entiende al ritual como un dispositivo de la vida social. Emile Durkheim (2000:311-
399) dijo que “Los rituales son maneras de actuar que no surgen mas que en el
seno de grupos reunidos”. Marcel Mauss expresd que los rituales consisten en
“actos rituales” (Maus,1979:172).”"°, los cuales clasificé como: ritos positivos y ritos
negativos: a) rito magico, b) rito preparatorio, c) rito de salida, d) ritos manuales, e)
ritos de sacralizacion, f) ritos de desacralizacion religiosa, g) ritos curativos, h) ritos
conjurativos, i) ritos sacrificiales, j) ritos continuados, k) ritos orales, /) ritos orales

religiosos, m) ritos miticos, n) ritos de origen®. En este sentido, la propuesta de

"“En la obra de Daniéle Dehouve podemos observar la influenciada, en particular de Marcel
Mauss, y en general de la escuela francesa, ya que nos ofrece en sus estudios el detallado analisis
antropoldgico del acto ritual. Por ejemplo, la autora distinguié etnograficamente que el actor ritual
se representa por medio del depdsito de una ofrenda (Dehouve,2013:127-166).

? Para un estudio mas detallado por cada categoria es necesario acercarse a la obra de (Mauss
1979:56-108). Incluso sugiero al lector recurra a la categoria de sacrificio para reforzar sus recur-



Mauss y Durkheim nos permite colocar la categoria de ritual como un elemento
con distintos significados, simbolos, valores e inmerso en la religién y en la dimen-
sion sagrada y profana. Por consiguiente, se pueden identificar dos tipos de ritos:
los “ritos magicos” son actos de tradicion, repetitivos, eficaces para todo el grupo y
trasmisibles; y el de rito religioso es solemne, publico, obligatorio y regular, tales
como las fiestas y los sacramentos.

Jean Cazeneuve converge epistemoldégicamente con Durkheim y Mauss,

respecto a que el ritual es un acto colectivo y repetitivo.

“[...] ¢qué es un rito? Es un acto individual o colectivo que siempre, aun en el ca-
so de que sea lo suficientemente flexible para conceder margenes a la improvisa-
cion se mantiene fiel a ciertas reglas que son, precisamente, las que constituyen lo
que en él hay de ritual.

La palabra latina ritus designa, ademas, tanto las ceremonias vinculadas con
creencias que se referian a lo sobrenatural, cuanto los simples habitos sociales,
los usos y las costumbres (ritus moresque), vale decir: maneras de actuar que se

repiten con cierta invariabilidad” (Cazeneuve,1971:17).

Daniéle Dehouve, inmersa en la corriente francesa, propone estudiar las distintas
fases de las que se componen los rituales para entender la verdadera finalidad de
la vida sagrada. Influenciada por Mauss elaboré su propio esquema interpretativo
del ritual, el cual sera de mucha utilidad para dar respuesta a nuestras
interrogantes. Aunada a esta explicacion retomaremos la corriente de la
antropologia simbdlica, la cual tiene como finalidad determinar qué es lo que el
simbolo significa, es decir, develar el sistema sinuoso que reproducen los
individuos en su ejercicio ritual. Edmun Leach dijo que “El ritual en su contexto
cultural es una pauta de simbolos” que da estructura y sentido a los individuos y a
los grupos “La estructura que se simboliza en el ritual es el sistema socialmente
aprobado de relaciones «adecuadas» entre los individuos y entre los grupos’.
Debemos entender que en esta postura el ritual comunica, por medio de simbolos,
mensajes Y significados. La otra parte tedrica que complementa el analisis de los

sos analiticos en (Mauss y Hubert, 2010).



rituales es la corriente de los ritos de pasaje. Esta perspectiva tedrica es uno de
los modelos mejor construidos hasta el momento, la cual designa un conjunto
especifico de actividades que simbolizan y marcan la transicion de un estado a
otro en la vida de una persona donde la vida ceremonial tiene su propio objetivo.
El autor intelectual de esta linea de estudios fue el antropdlogo francés Arnold Van
Gennep, autor de la obra Los ritos de pasaje, una investigacion para estudiar el
ritual desde sus diversas dimensiones. El esquema de los ritos de pasaje,
establece una clasificacion sobre el mecanismo de las secuencias ceremoniales e
incluye, en teoria: a) ritos preliminares (separacion), b) liminares (margen), c) y
postliminares (agregacion) (Van Gennep, 2008:17-23).

El autor plantea que el modelo que construyé se cre6 a partir de una
dialéctica: epistemologica (tedrica) y experimental (practica), la cual di6 sentido y
forma a los conceptos de Religion y Magia. En sus palabras explica su posicion

teorica, la cual nace del animismo y el dinamismo.

Por dinamismos se entendera la teoria impersonalista del mana; por animismo, la
teoria personalista, bien sea la potencia personificada en un alma uUnica o multiple,
una potencia animal o vegetal (t6tem), antropomorfica o amorfa (Dios). Estas
teorias constituyen la religién, cuya técnica (ceremonial, rito, culto) llamo magia.
Como esta practica y esta teoria son indisolubles —convirtiéndose en metafisica la
teoria sin la practica, y en ciencia la practica fundada en otra teoria— emplearé

siempre el adjetivo magico-religioso (Van Gennep,2008:28-29).

Hoy en dia, el concepto de magia ha sido muy criticado, por lo tanto, manejaremos
este término desde la perspectiva de los saberes locales de una comunidad
enclavada en los volcanes, comunidad agricola campesina con un arraigo
ancestral a la naturaleza, la cual es vista como un ente vivo, que alberga seres no

vivos: potencias, difuntos, santos catélicos y fuerzas de la naturalez”'. Finalmente,

21 “En los pueblos indigenas de México, la naturaleza es el centro del universo, el nucleo duro de la

cultura, el origen de la identidad étnica. En el corazén de este profundo lazo esta la percepcion de
todas las cosas vivas y no vivas y los mundos social y natural estan intrinsecamente ligados (prin-
cipio de reciprocidad). En la cosmovisién indigena cada acto de apropiacion de la naturaleza tiene
que ser negociado con todas las cosas existentes (vivas y no-vivas) mediante diferentes mecanis-
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Victor Turner, antropdlogo cultural escocés, estudioso de los simbolos y rituales de
las sociedades tribales africanas, al lado de Clifford Geertz y Edmund Leach, son
referentes de la antropologia simbdlica. Turner planted los conceptos de:
liminalidad y communitas. El primero se refiere a: personae («gentes de umbral»).
Los entes liminales, como por ejemplo los nedfitos en los ritos de iniciacién o
pubertad, pueden representarse como seres totalmente desposeidos; en cuanto
seres liminales que son no tienen status, propiedades, distintivos, vestimenta
secular que indique el rango o rol, ni posicion alguna dentro de un sistema de
parentesco: en suma, nada puede distinguirlos de los demas nedfitos o iniciados, y
se suele desarrollar entre los nedfitos una intensa camaraderia e igualitarismo vy
las distinciones seculares de posicion y status desaparecen o acaban
homogeneizandose (Turner,1988:102).

El segundo concepto, communitas, hace referencia a la forma reconocible
durante el periodo liminal, es el de la sociedad en cuanto comunitatus, comunidad,
o incluso comunion, sin estructura o rudimentariamente estructurada, vy
relativamente indiferenciada, de individuos iguales que se someten a la autoridad
genérica de los ancianos que controlan el ritual. En las sociedades tribales hay
determinados cargos fijos que tienen muchos atributos sagrados; de hecho, cada
posicion social tiene alguna caracteristica sagrada. Pero este componente
«sagrado» es adquirido por los titulares de posiciones en el curso de los rites de
passage, a través de los cuales cambiaron de posicion (Turner,1988:103). En
efecto, el ritual nos orilla al analisis de la estructura social, a través de la cual hay
una compleja urdimbre de propiedades de los simbolos rituales. En concreto: la
condensacion, la unificacion y la polarizacion del significado, a lo largo del proceso
ritual, poderosos impulsos y emociones asociados a la fisiologia humana, en
especial a la fisiologia de la reproduccién, se desprenden de sus propiedades
antisociales y se vinculan a los componentes del orden normativo, al que
presentan una vitalidad adicional, haciendo asi deseable el «obligatorio»
durkhemiano. Los simbolos son a la vez producto y los instigadores de este

mos como rituales agricolas y diversos actos chamanicos (intercambio simbdlico)” (Toledo y Barre-
ra 2008,54).
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proceso, y encierran sus propiedades (Turner,1988:62).

La hipotesis planteda es: que la explicacion de la existencia del ritual en la
actualidad es el nivel de dependencia tan fuerte que tiene el campesino con la
naturaleza en su paisaje circundante. Este es, a su vez, resultado de un largo
proceso historico y producto de su cosmovision en particular. El contenido del
ritual es al mismo tiempo una expresion simbdlica del paisaje ritual y una forma de
comunicacién con los elementos que constituyen la naturaleza, es decir, se trata
de una visidén donde las potencias, los elementos de la naturaleza, los difuntos y el
cosmos entran en contacto con el campesino, y sus dirigentes espirituales, por
medio de la confeccion de la ofrenda. La finalidad del ritual es preservar el ciclo
vida-muerte, asi como dar algo a cambio a las potencias. La forma de “pago” se
expresa por medio de la ofrenda, y ésta se deposita en los distintos niveles
ecologicos del paisaje ritual. La explotacion y el cuidado del ecosistema es lo que
permite construir y dar significado al paisaje ritual.

La importancia de las ofrendas gira en torno a los rituales figurativos fun-
dados en las representaciones materiales y miniaturizadas del cosmos. Desde la
época prehispanica sabemos por las fuentes historicas (De Molina,1992:126) que
la palabra “ofrenda” en nahuatl etimoldégicamente proviene del verbo tlamana
“ofrecer”. De este verbo se construye el sustantivo tlamanalo “mesa de ofrendas”,
sobre la que se colocaba toda clase de objetos rituales, entre ellos, tamales, torti-
llas, carne de guajolote, tabaco, plantas enteogénicas, flores, papel salpicado con
hule, plumas, pulque e incienso. Incluso existen otras variaciones linguisticas para
referirse a las ofrenda tales como tlamanaliztli “acto de ofrecer don u ofrenda”,
tlamanalli, “ofrenda”, ttamanal “mesa”, y tlamanani “el que ofrece don u ofrenda”?.

Por lo que es comun que en las excavaciones realizadas en el Templo Mayor
de Tenochtitlan, se encuentran elementos teotihuacanos; debido a la importancia
que tenian las ofrendas. Arqueoldgicamente sabemos que los primeros registros
sobre las ofrendas, en el centro de México, provienen de Tolla-Teotihuacan, espe-
cificamente del Templo de la Serpiente Emplumada, hacia los afios 150-210 d. C.

2 En los codices mesoamericanos es muy comun observar el tlamanalo. Por ejemplo, en el Cédice
Borgia, podemos apreciar en la lamina 2, diversas vasijas con alimentos que resaltan la importan-
cia de la cosecha y la abundancia, bajo el signo calendarico de tochtli (Seler,1963][l]:33).
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(Florescano,2009:157).

Los ultimos registros sobre las ofrendas provienen de México-Tenochtitlan,
hacia los afos 1325-1521 d. C. Estas ofrendas se hacian conforme los exigia un
calendario festivo. Estos calendarios eran conocidos como xiuhpohualli, “cuenta
de los afios o del ano” (ciclo calendarico solar con afos de 365 dias), y fonal-
pohualli, “cuenta de los dias” (ciclo calendarico “adivinatorio” con periodos de 260
dias).

Sobre los indigenas contemporaneos de México se han realizado estudios
etnograficos sobre dicha tematica. Por ejemplo, entre los totonacos de la Sierra de
Puebla estan los estudios de Guy Stresser-Péan (2011) ; entre los huicholes del
Gran Nayar del occidente de México, la emblematica investigacion de Olivia Kind-
le, sobre la produccion, el uso y significados de vasijas rituales (2003); otros estu-
dios sobre los grupos étnicos del occidente de México como los tepehuas, coras,
purépechas y nahuas, se pueden ver en la obra editada por Elizabeth Araiza
(2010); entre los mayas de Quintana Roo, los originales trabajos de Didac Santos-
Fita (2013), sobre la conexidn ser humano-fauna, arraigada en los diversos siste-
mas simbolicos, espirituales y culturales que conforman las distintas identidades
de los pueblos indigenas y no indigenas; y entre los tlapanecos de Guerrero, Da-
niéle Dehouve (2013) , sobre el caso de las ofrendas contadas.

Respecto al paisaje ritual es pertinente cuestionarnos cuales son los ele-
mentos en esos rituales que llevan a construir el espacio sagrado, por qué estos
rituales se realizan de manera paralela en el espacio urbano y en los distintos pi-
sos altitudinales de los volcanes Iztaccihuatl y Popocatépetl, ¢puede el espacio
donde se llevan a cabo los rituales caracterizarse como un paisaje ritual? Para
poder responder esta pregunta tenemos que alinearnos a la corriente tedrica co-
nocida como la del paisaje ritual, propuesta generada por Johanna Broda?®, quien
definid paisaje como un: “paisaje culturalmente transformado donde habia nume-

rosos santuarios y lugares de culto que reflejaban ideas de la cosmovision de

B «g paisaje comprendido como ritual establece un vinculo entre los conceptos abstractos de la
cosmovision y los actores humanos que inciden en la reproduccion social. Los ritos llenan el paisa-
je de vida y definen los limites de los espacios culturales; ellos constituyen el paisaje ritual” (Broda,
2001a:322).
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acuerdo con una concepcion holistica” (Broda,1997:130). Esta corriente se carac-
teriza por mantener un dialogo permanente entre disciplinas afines como son la
Arqueologia, la Antropologia, la Arqueoastronomia, la Etnoastronomia, la Historia
y la Etnohistoria. Un trabajo clave que abarca distintas metodologias aplicadas a la
problematica de los pueblos mesoamericanos de ayer y hoy es de La Montana
Sagrada en el Paisaje ritual (Broda, et. al.,2001b).

Estudios sobre paisaje ritual mas familiarizados con las mediciones astro-
nomicas, la arquitectura y los calendarios rituales mesoamericanos son: Arqueoas-
tronomia y Etnoastronomia en Mesoamérica (Broda,19912), Astronomia en la An-
tigua América (Aveni,1980) y Observadores del cielo en el México Antiguo (Ave-
ni,2005). Investigaciones que han contribuido al campo de los estudios mexicas.
Desde la perspectiva de la Historia de las Religiones, To change place: azteca
ceremonial landscape. En esta obra se planteé la problematica entre ciudad cere-
monial y violencia, las cuales fueron consideradas bases del desarrollo de la civili-
zacion mexica (Carrasco,1991). Un enfoque parcialmente distinto, que ha recogido
las reflexiones tedricas de Johanna Broda sobre la construccion de un paisaje ri-
tual como forma de expresion de la cosmovision es el trabajo titulado, Eating
Landscape. Aztec and European Occupation of Tlalocan (Arnold,1999).

Los trabajos etnograficos sobre paisaje ritual en comunidades indigenas
campesinas mesoamericanas son: Historia y vida ceremonial en las comunidades
mesoamericanas: los ritos agricolas (Broda y Good,2004a), Cosmovision mesoa-
mericana y ritualidad agricola (Broda y Gamez,2009a), “Convocar a los dioses”.
Ofrendas mesoamericanas (Broda,2013a). Paralelamente sobresale la obra Ame-
rica, tierra de montarfias y volcanes. I: Huellas de la Arqueologia (Loera,
Iwaniszewski y Cabrera,2011), /I: Voz de los pueblos (Loera, Iwaniszewski y Ca-
brera,2013a) y /ll: Historia y Ambiente (Loera, Iwaniszewski y Cabrera,2013b). Es-
ta trilogia contiene trabajos de especialistas en el tema de la montafia y el paisaje,
donde se discute las distintas vertientes de analisis sobre México, Estados Unidos,
Sur América y el Himalaya. Otra vertiente de paisaje proviene de la Geografia y la
Ecologia, postulada por Pedro Sergio Urquillo Torres, en “El paisaje en su conno-
tacion ritual. Un caso en la Huasteca potosina, México”, quien define paisaje asi:
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El paisaje ritual representa asi el transito de lo morfolégico a lo simbdlico. Es
producto de la cotidianeidad humana con el mundo natural y resultado de la
sedimentacion histérica de las diferentes generaciones que en él han marcado su
presencia de forma tangible o intangible. Con esta connotacion, el paisaje es un
espacio sagrado cargado de significados culturales de profunda raigambre, que
concilia el aqui y el ahora de la comunidad con su historia a través de la repeticion
de ciertas conductas consagradas. El ritual es un esfuerzo colectivo o estrategia
social de refrendo o actualizacién de los convenios sagrados de reciprocidad entre
las fuerzas de la naturaleza y los seres humanos. Para ello, el ritual apela a la
memoria de la comunidad, que finca a la colectividad en el contexto ciclico de los

pactos primordiales (Urquillo Torres,2010:3).

Por otra parte, el paisaje ritual es una unidad material que se constata en la cons-

truccion urbana, las rutas de peregrinacion que conectan con los santuarios, cami-

nos que interconectan poblaciones y cerros; y unidad natural que se concibe en

las escarpadas montanas, bosques y cuevas. Pedro Sergio Urquillo Torres y Nar-

ciso Barrera Bassols, en “Historia y paisaje. Explorando un concepto geografico

monista” apuntan:

Como punto de partida, nuestra sugerencia es asumir una postura monista, en que
la naturaleza y la sociedad se ubican inseparablemente en un marco comun o co-
mo una totalidad, enfatizando la vinculacién holistica del ser humano en los proce-
sos ecoldgicos e incluyendo aspectos que las ciencias biolégicas pasaban por alto,
tales como la mente humana, la religion, el ritual y la estética. La postura monista
en el analisis ambiental nos permite superar la falsa dicotomia que ponderan las
tesis dualistas y que suponen los érdenes naturaleza y sociedad como sistemas
separados y auténomos, o, en el mejor de los casos, sutimente matizados desde
el enfoque de las esferas dialécticamente interconectadas por flujos de comple-

mentos y suplementos (Urquillo y Bassols,2009:229).

En concreto tomaré una posicidon tedrica del paisaje desde la perspectiva

monista. Esta posicion se ha discutido en los circulos de reflexién antropologica de

corte posmodernista y desde la perspectiva culturalista. Una obra angular que nos
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permite revisar las discusiones mas recientes sobre la epistemologia del dualismo
conceptual “naturaleza-cultura® es Naturaleza y sociedad. Perspectivas antropolo-
gicas (Descola y Paslsson,2001). En uno de los articulos: “La ecologia como se-
midtica”, se toca el “fundamento monista del contextualismo”. Esto argumenta que
la gente, su saber y su medio ambiente existen inseparablemente ‘cada uno den-
tro de los otros’. Cuando el medio ambiente es ‘separado de los agentes humanos
y percibido como un habitat exterior no humano’ subyugado por especialistas que
imponen distinciones y categorias exteriores en interés del orden, la racionalidad
y la uniformacion, queda abierto a la ‘apropiacién, la dominacion, el ataque, la
conquista y la domesticacion (Hornborg,2001:66) (Croll,1992). En este sentido, el
concepto de naturaleza, ecologia o sistema viviente debe su valor simbdlico y cul-
tural a una red de “ecocosmografias tradicionales”. Por ejemplo, una propuesta
muy convincente es la de Rappaport, quien sostiene que la conceptualizacién de
la naturaleza genera proposiciones “cuya verdad depende de las creencias de los

agentes”.

Es un mundo en que lo legitimo y lo significativo, lo descubierto y lo construido,
son inseparables, el concepto de ecosistema no es simplemente un marco tedrico
dentro del cual es posible analizar el mundo. Es él mismo un elemento de ese
mundo, y un elemento fundamental en el mantenimiento de la integridad de ese
mundo frente a ataques cada vez mas fuertes. Para decirlo de manera algo distin-
ta: el concepto de ecosistema no es simplemente descriptivo [...] También es ‘per-
formativo’; el concepto de ecosistema y las acciones inspiradas por él son parte de
los medios de que el mundo dispone para mantener, si es que no en realidad para

construir, ecosistemas (Hornborg,2001:75) (Rappaport,1990:41-72).

Nuestra hipdtesis es que el paisaje ecoloégico no esta separado del paisaje urbano,
asi como lo esta “naturaleza-cultura”. Paisaje es el espacio de convivencia entre el
ser humano y la naturaleza, convivencia de mutua aceptacion que permite estruc-
turar la vida del individuo en sociedad y, por ende, obtener de éste, el sustento:
alimento, vivienda, vestido, incluyendo la apertura de los saberes locales ambien-

tales. Desde esta posicion, el ritual es un saber ancestral que busca regular la vida
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del hombre en sociedad con relacién a la naturaleza, y por su puesto, con los ci-
clos de la agricultura, incluyendo las formas de organizacion social y econdmica:
jerarquia civico-ceremonial. Por lo tanto, el modelo civico-ceremonial de la comu-
nidad campesina es una maqueta que estructura el paisaje ritual. Otra propuesta
importante proviene desde la perspectiva teorica del arquedlogo polaco Stanislaw
lwaniszewski, quien propone que el paisaje debe de comprenderse como la cons-
truccion cultural que crea las relaciones de significado entre los diversos compo-
nentes del medio ambiente. El paisaje desde el enfoque fenomenoldgico se define
como el mundo-de-la-vida y como la construccién cultural que resalta de la expe-

riencia- de vivir-en-el-mundo. En otras palabras:

El paisaje es el espacio vivencial del hombre subjetivamente centrado en el hom-
bre, la relacion que el paisaje con el hombre consiste en ‘darle fondo’, a partir del
cual el hombre puede crearse asi mismo.

De eso resulta que cuando el hombre se apropia del espacio circundante tiene que
alejarse de su hogar. Para apropiarse del espacio, tiene que moverse recorriendo
caminos. Los caminos relacionan al hombre con sus espacios circundantes y con
otros lugares. Los lugares y caminos tienen direcciones, éstas ayudan al hombre a
moverse en el espacio, lo orientan y lo relacionan con los lugares lejanos. Los ca-
minos atraviesan paisajes que son mas o menos familiares y conocidos por el
hombre y entonces estructuran, junto con las direcciones, el espacio existencial del
hombre. El espacio vivencial, que es estructurado, es un modo particular de vivir

del hombre (Ilwaniszewski,2011:35).

Aunado a esto entendemos paisaje ritual como “casa o morada” de las potencias,
los elementos de la naturaleza, los difuntos y el cosmos. El paisaje es, por lo tan-
to, un espacio profano y sagrado donde el ser humano vive dia a dia en una con-
vivencia mutua con las fuerzas de la naturaleza, las potencias quienes se posan
en los cerros, las cuevas, y juegan el rol de guardianes de la naturaleza.
Hipotéticamente planteamos que el ritual se lleva a cabo en el espacio ur-
bano, asi como en los diversos pisos ecologicos, por una serie de necesidades

que demanda la vida cotidiana. Como son econdmicas, sociales, culturales, politi-
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cas y religiosas que establecen un alto grado de dependencia con la naturaleza
para explotar el excedente de los recursos naturales que se distribuyen por toda la
zona de los volcanes. Para llevar a cabo el ritual y la construccién del paisaje ri-

tual®*

se requiere de una compleja forma de organizacion ritual, esencialmente de
caracter campesino. Esta estructura campesina posee una fuerte dependencia de
la naturaleza que le permite acceder a ella para ritualizarla y explotarla en su be-
neficio por medio de una estricta relacidon de compensacion. Dentro de los ele-
mentos rituales que componen esta estructura de pensamiento sobresale la idea
de intercambio o de “dar-recibir-devolver”®. En concreto, esta Ultima categoria de
analisis nos permitira entender la l6gica campesina de reciprocidad con relacion al
cosmos, la naturaleza, los difuntos y los santos.

Para terminar de conducir nuestro aparato teérico dedicaremos un espacio
al estudio del campesinado en México, de vital importancia para entender la
realidad contemporanea. La palabra campesino significa tradicionalmente, en el
campo de la sociologia, el miembro de una comunidad en una sociedad agraria. El
matiz que ha tomado este sujeto en la historia de corta, mediana y larga duracion
es fundamental para comprender una serie de cambios, permanencias vy
movilizaciones sociales, econdmicas y politicas a nivel mundial. El estudio del
campesinado es fundamental en todos los niveles sociales y en todos los tiempos,
han asegurado por generaciones la sobrevivencia de la especie humana por
medio de una de las revoluciones mas importantes en la evoluciéon del ser
humano: la agricultura.

Por las diversas condiciones historicas, hoy en dia, los campesinos son el

* Por construccion del paisaje ritual entendemos que “Cada cosmos es una construccion histérica
y cultural producto de los pueblos que en su especificidad relativa toman conciencia del mundo
reproduciendo procesos de significado muy especificos de su identidad [...]" (Avifia y Wies-
heu,2009:8).

> Modelo tomado de Marcel Mauss, quien analiz6 las formas primitivas del contrato entre los gru-
pos tribales de la costa del Pacifico en el noreste de Norteamérica, tanto en los Estados Unidos
como en la provincia de la Columbia Britanica de Canada. “La obligacién esencial del potlach es la
de dar. El jefe ha de dar potlach, por si, por su hijo, su yerno o su hija y por sus muertos. No es de
menos la obligacion de recibir. No se tiene derecho a rechazar un don, a rechazar el potlach, pues
actuar de ese modo pone de manifiesto que se tiene miedo de tener que devolver y de quedar
«rebajado» hasta que no se haya devuelto. La obligacion de devolver es el todo en el potlach,
siempre que no consista en una pura destruccidon. Generalmente, el potlach tiene que devolverse
siempre ampliamente e incluso cualquier don ha de devolverse con usura” (Mauss 1979:208,209-
210).



18

sector mas marginado, tanto cultural como social y econdémicamente, en los
procesos de civilizacion en general. Por esta razdn, teérica y metodologicamente,
se han desarrollado en la historia de la ciencia social, diversos argumentos que
incluyen en su analisis a la clase mas explotada y al servicio de los sectores
dominantes. En los afios setentas emergieron dos escuelas marxistas de teoria
antropoldgica distintas: el marxismo estructural desarrollado principalmente en
Francia e Inglaterra; y la economia politica que emergioé primero en los Estados
Unidos, y posteriormente en Inglaterra (Orther,1993:8). El contexto de esta
emergencia tedrica se da muy a la par de las movilizaciones sociales, econémicas
y politicas; a nivel regional y mundial, fue un momento critico porque se cuestiono
la construccion teodrica de los modelos de la ecologia cultural como de la
Antropologia social britanica y por ende, el tema del campesinado fue analizado
profundamente.

A finales de los sesenta y principios de los setentas, el antropologo Frank
Cancian hizo una observacion inteligente sobre el debate formalista-sustantivista,
donde el telon de fondo era la teoria de la eleccion racional del comportamiento
economico. Desde un enfoque microecondmico, tomd en cuenta en su articulo “El
comportamiento econdmico en las comunidades campesinas”, los criterios
econdmicos de la estructura interna de las comunidades campesinas
(Cancian,1991:177-234). Ahi argumenta que algunos campesinos se dedican a
trabajar la tierra, a rentarlas para cultivos; y existen aquellos que emigran para
trabajar y obtener ingresos monetarios y regresar a sus comunidades de origen, o
los que se ligan con movimientos sociales, y otros vinculados con el Estado. Aun
mas, otro grupo de campesinos se localiza tejiendo redes de dependencia en el
mercado y otros garantizan la subsistencia basica de sus familias sin la
intervencion del mercado. Todo este argumento se unifica en tres conjuntos de
comportamiento econdémico, referidos a los conceptos de la teoria de la
homogeneidad, la heterogeneidad y la diferenciacion.

La teoria de la homogeneidad campesina se refiere a los campesinos que
poseen identidades culturales y sociales unicas, y conservan una resistencia

fuerte a los cambios socio-econdmicos externos, ajenos a su forma de percibir el
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mundo (Cancian,1991). La teoria de la heterogeneidad campesina se concibe al
interior de la comunidad si existen diferencias econdmicas, pero sus pobladores
generan una serie de pautas culturales para aceptar dichas diferencias. La teoria
de la diferenciacion campesina consiste en conceptualizar a ésta como el
resultado de la insercidén de su forma productiva al capitalismo. De esta manera, el
sistema campesino es considerado como un sector homegéneo e indiferenciado
que se polariza por efecto del impacto capitalista (Tejera,1984:59).

Mas alla de Cancian, se consolidaron otros enfoques que permitieron
observar como elemento de analisis a la unidad doméstica campesina, basados
en las teorias de Chayanov, cuyo estudio se ligaba a la estructura interna del
campesinado. La teoria de la economia campesina propuesta por Alexander
Chayanov en su obra La organizacion de la unidad econémica campesina parte de
la demostracion empirica de que la unidad doméstica campesina constituye una
unidad de produccidén y consumo; que la produccion y la reproduccién, social y
econdmica ocurre al interior del grupo familiar, y que el objetivo primordial de la
produccion campesina es la satisfaccion de sus necesidades de consumo y no de
lucro (Palerm,1997:24). La teoria del ejido, creada a partir de las politicas
agraristas gira en torno a los estudios que se enmarcan desde una perspectiva
global a la insercion en el proceso de desarrollo econdmico capitalista.

Si bien el reparto de tierras a través del ejido representoé un gran logro que
sentd las bases estructurales para la puesta en marcha de politicas o planes
orientados al sector rural con propdsitos modernizadores que al Estado convino,
es claro que la dotacién de tierras tuvo un déficit de estrategias de desarrollo para
el campesinado, prevaleciente en multiples territorios de México; ademas de que
los grandes productores rurales continuaron siendo una élite concentradora de los
beneficios del Estado. Asi, durante la segunda mitad del siglo XX, coexisti6 en el
gobierno una dualidad entre una vision agrarista y corporativa del campo, y una
vision sectorial y modernizadora de un segmento de los productores rurales que
serian beneficiados durante décadas por el avance cientifico y tecnologico de la
revolucion verde (Herrera,2013:138-139). Estos dos enfoques: el de la unidad
domeéstica, y la del ejido, se enmarcaron dentro de la teoria estructuralista agraria
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y el materialismo historico. La primera es una postura tedrica que se encuadra en
la heterodoxia del analisis econdmico del sector rural; su nucleo correspondia a la
propiedad de la tierra, siendo ésta el epicentro sobre el cual se establecian las
relaciones entre las demas instituciones, actores y estructuras.

La definicibn mas adecuada es la de Garcia, quien apunté en su obra

Reforma agraria y dominacion social en América Latina, 1o siguiente:

Un sistema de interrelaciones econdémicas, sociales, culturales y politicas cuyo
nucleo central [sic] esta constituido por la propiedad sobre la tierra y sobre los
recursos para utilizarla, de acuerdo con patrones histéricos de economia y de
organizacion social. Dentro de este concepto, la propiedad sobre la tierra implica el
dominio sobre los recursos para su utilizacion economica y politica —la
infraestructura fisica, las instituciones de transferencia de crédito y de tecnologia,
los mecanismos de comercializacién agropecuaria en los diversos tipos de
mercado— definiéndose el esquema de uso de acuerdo con la funcion histérica
que desempefia la tierra como: bien de produccién, como bien de inversion, o

como elemento de poder y de dominacion social” (Garcia,1973:117).

El enfoque del materialismo historico. La prioridad de su analisis se localiza en la
estructura agraria apoyandose en el concepto de relaciones sociales de
produccion. Uno de los precursores de la corriente en México fue Rodolfo
Stavenhagen, quien hizo los primeros intentos por estudiar la estructura agraria
como estructura de clases. En su trabajo Neolatifundismo y explotacion, distinguio

los siguientes elementos (clases sociales) en la estructura agraria:

a) El minifundio ejidal y el privado constituyen para el autor una misma categoria:
“la rigurosa distincién entre el sector ejidal y el sector privado que hacen
algunas autores, resulta significativo solamente a nivel de la estructura formal
de tendencias de la tierra. De hecho, la gran mayoria de los ejidatarios son
minifundistas funcionales y apenas se diferencian de los propietarios
minifundistas del sector privado.

b) Las unidades familiares son consideradas como algo mas que minifundistas,

sin llegar a ser explotaciones prosperas y productivas en alto grado:
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“Supongamos que se trata de explotaciones familiares de tamafio suficiente
para proporcionar ocupacion plena a por lo menos dos personas activas”.

¢) Finalmente, separa los propietarios medianos de los grandes propietarios, en
funcion del tamafo de sus precios: de 25 a 200 hectareas los primeros, y de

mas de 200 hectareas los segundos (Stavenhagen,1968:48-51).

A partir de estos postulados tedricos, a principios de los afos setentas, surgen los
estudios fundacionales de los cuales subyace la corriente historica estructuralista
con una tendencia marxista. Michel Gutelman (1974), inaugura esta vertiente con
su obra Capitalismo y estructura agraria en México, junto con la obra de Roger
Bartra (1974) Estructura agraria y clases sociales en México.

La otra tendencia mas campesinista fue representada por Arturo Warman
con sus obras, Los campesinos hijos predilectos del régimen (1988a) y con un
desarrollo tedrico mas estricto en ...Y venimos a contradecir (1988b).

Finalmente nace la tercera vertiente con una postura mas ecléctica, la cual
tiene puntos de convergencia con la tematica agrarista del estructuralismo.
Gustavo Esteva en “La economia campesina actual como opcion de desarrollo”.
En este trabajo, segun Alejandro Schejtman, se deben de resaltan dos

particularidades del campesinado mexicano actual:

a) El alcance limitado y la lentitud del proceso de proletarizacion como
consecuencia de la debilidad de “las fuerzas locales impulsores de la
expansion capitalista”, y de la fortaleza del campesinado en su capacidad de
resistencia y sobrevivencia.

b) EIl paso del control de la tierra al control “desde afuera” del proceso de
produccién primaria en la expansion capitalista del agro, que se traduce en un
remplazo de la “prolerarizacion clasica” por un esfuerzo orientado a “subsumir”
a los productores a la légica del capital (Schejtman,1981) (Esteva,1979,223-
246).

Una de las grandes influencias teoricas en los trabajos mexicanos sobre el

campesinado, ayer y hoy, provienen del antropologo estadounidense Eric Wolf.
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Wolf, junto con Angel Palerm, realizaron trabajo de campo por la Regién del Bajio,
Texcoco, y en el Pedregal de San Angel. El resultado de estas observaciones de
campo se consolido en una obra conjunta: Agricultura y civilizacion en
Mesoamerica (Palerm y Wolf,1972). En los afios setentas aparece Los
campesinos, obra de Eric Wolf, que influyd en una amplia diversidad de
monografias y tesis. Para el autor, los campesinos eran concebidos como
agricultores explotados por una clase dominante, y es ésta condicion la que los
distingue de los agricultores primitivos (Wolf,1971).

Erik Wolf distinguié una serie de caracteristicas sobre el campesino: “a) El
campesino es un productor agricola, b) es propietario de la tierra y controla
efectivamente el terreno que cultiva; y c) cultiva para su propia subsistencia, pues
aunque venda parte de sus cosechas lo hace para cubrir sus necesidades
cotidianas y para mantener un estatus establecido (en oposicion al farmer, que
vende sus cosechas para obtener ganancias reinvertibles” (Krantz,1977:89-80)
(Wolf,1955:453-454). Esta definicion responde a la pregunta Por qué San Pedro
Nexapa se incluye dentro de un modelo campesino? Una de las mas recientes
tendencias es la nueva ruralidad, propuesta de Hubert Carton de Grammont, quien
retoma los trabajos clasicos de Alexander Chayanov, y propone dos conceptos
claves para el anadlisis de campesinado contemporaneo mexicano: Unidad

Economia Campesina Pluriactiva (UECP) y Unidad Familiar Pluriactiva (UFP).

La diferencia entre una y otra esta en la posicién de la tierra para el cultivo, ya que
para Grammont, las caracteristicas de cualquiera de los dos tipos de unidad do-
méstica es que el trabajo es fundamentalmente familiar, complementa su econo-
mia en actividades agropecuarias, son unidades que estan subordinadas al capita-
lismo...la mayor parte de sus ingresos vienen del trabajo asalariado, parte de su
produccion puede ir hacia el mercado, pero en el caso de la UECP, son duefos de

sus propios medios de produccion, mientras que la UFP no (Godinez,2012:52).

Por ultimo, el enfoque que tomaremos en este trabajo se localiza en la obra Eco-
nomia campesina indigena en la colonia. Un caso en el valle de Toluca de Marga-
rita Loera; y la tesis ¢Religion para creer o religion para vivir? Ofrendas del cam-
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pesinado a los muertos. Practicas al pie del Popocatépetl. La primera autora pro-
pone como premisa de estudio al campesino, ya que este puede identificarse co-
mo un eslabon cultural producto de una secuencia histérica, no sélo por su pre-
sencia sino porque da forma y sentido a otros elementos complejos mas amplios
de un sistema econdmico dominante (Loera,1981). Aunado a esto, el antropdlogo
social, Pablo Godinez concuerda con la posicion histérica de Margarita Loera.
Ambos sostienen tedricamente que el campesino cumple mas que nunca su
funcidén presente de la historia por medio de estrategias culturales o mejor dicho

por la via de la resiliencia: superar situaciones adversas.

Si trabajamos por la resiliencia de las comunidades que guardan en su memoria
miles de conocimientos y sabidurias sustentadas con el medio ambiente, el mismo
entorno tendra un proceso de resiliencia. Esto me remite al concepto japonés:
Esho Funi; que es, la inseparabilidad del individuo con su entorno, pues las raices
etimoldgicas de este concepto son: e = medio ambiente, sho = vida y funi = dos
pero no dos, por lo tanto, si la vida humana tiene dignidad, el entorno también
tendra. Esta es una premisa que deben tener en cuenta los investigadores,
organismos y en general las personas preocupadas por el deterioro ambiental
(Godinez,2014:52).

Esta sugerencia del campesinado por via de la resiliencia nos permitira reforzar la
teoria del paisaje, desde la perspectiva monista y etnoecologista, aplicado a un
analisis en concreto y sobre una region biocultural donde aun se conserva el
espacio por medio de estrategias culturales en base a un pensamiento biocultural,
y por ende a su cosmovision. Los campesinos con su forma de vivir contribuyen en
la conservacion y restauracion de su patrimonio cultural y ecolégico. Esta forma de
existencia es una lucha, cuerpo a cuerpo, ante la problematica ambiental mundial
como son el cambio climatico y el calentamiento global y, a nivel local, ante la tala
clasdestina, la mineria a cielo abierto, el saqueo de especies endémicas, la
introducciéon de semillas genéticamente mejoradas en laboratorio, la caza
inmoderada, el pastoreo, la contaminacién del suelo, el agua y el aire. Aunado a

esto debemos de mencionar que la comunidad campesina que estudiaremos vive
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cerca de un volcan activo. Esto significa que estan expuestos a vivir un fendmeno
natural.

La vida de la comunidad campesina en torno al ritual tiene como objetivo
mantener el ritmo del cosmos, la naturaleza y el ser humano, en una forma
semejante a como se hacia en las antiguas culturas mesoamericanas arraigadas a
los elementos de su entorno. Esto lo podemos ver a través de los rituales
agricolas que existen en la actualidad y que aun se realizan en las cimas de los
cerros en honor a los volcanes Iztaccihuatl y Popocatépetl como muy
probablemente se llevaban acabo en la época prehispanica.

En este sentido, el papel de la historia sirve para recuperar y reconocer el
acervo cultural de caracter biocultural que portan los campesinos en su
pensamiento y que se transmite de generacidon en generacién a través de la
palabra o la tradicion oral, la practica, la experiencia o la vivencialidad.

Todo lo anterior nos permitiéo dar cuerpo a la investigacion a partir de las siguien-
tes preguntas e hipdtesis de trabajo con las que concretizamos nuestros propdsi-

tos a demostrar.

4. Preguntas de investigacion:

¢ Por qué en la actualidad en San Pedro Nexapa un alto porcentaje de la poblacién
realiza rituales, tanto en sus altares familiares como en los distintos pisos altitudi-
nales de la montaha?

¢, Cual es el contenido ideoldgico que sustenta esos rituales y cdmo se expresa
éste en la estructura de los mismos?

¢, Cual es la estructura organizativa de los rituales y como se explica ésta en el

contexto de la vida campesina, aun presente, en San Pedro Nexapa?

5. Hipotesis de trabajo:



25

1.- Los rituales tienen un alto contenido de caracter biocultural y existen porque la
comunidad de San Pedro, a pesar de estar inserta en las formas de la economia
neoliberal dominante, puede clasificarse dentro del modelo de vida campesino pe-
ro adaptado a los requerimientos estructurantes del mundo globalizado.

2.- La estructura de los rituales se lleva a cabo por sistemas organizativos de corte
campesino y responden a formas culturales de caracter biocultural. Sus compo-
nentes evocan la composicion del universo y del entorno biofisico y parecen man-
tener importantes semejanzas con la cosmovisidn mesoamericana.

3.- El paisaje ritual se constituye a partir del respeto que los campesinos tienen por
la existencia y los sitios de origen del elemento agua en relacion con la montafia.
Y en segundo término, por la gratitud que mantienen con las diferentes formas de
biodiversidad que les brinda para su subsistencia, la explotaciéon de cada uno de
los distintos pisos altitudinales de su entorno natural. Estos van desde su zona
habitacional hasta las diferentes cotas de la montafia conformando una unidad
paisajistica profana y ritual. Hay por ultimo algunos elementos, en cuanto a los
nombres de los sitios de culto y sus caracteristicas naturales, que son sitios de

culto de existencia muy ancestral.

6. Metodologia

Se trata de un trabajo etnografico en el que para ejercer la hermenéutica se requi-
ri6 del apoyo de los datos historicos. Para la formacion del referente empirico se
realizé una estancia de 24 meses con los habitantes de la poblacion en estudio,
especialmente con los especialistas rituales y las personas que forman parte de la
organizacion de los rituales. Todo ellos campesinos que nos remitieron con otros
informantes de la comunidad. Se trabajé también documentos historicos en el Ar-
chivo General de la Nacién, el Archivo Parroquial de Amecameca, el Archivo Ge-
neral Agrario, el Archivo General del Agua; trabajos de mapoteca e informacion del
INEGI. Desde el punto de vista tedrico nos apoyamos en la escuela francesa e
inglesas porque al compararse con otras escuelas se observo una mayor expe-
riencia y amplitud geografica, etnografica y cronoldgica, por lo que sus apreciacio-

nes resultaron mas amplias y completas. En cuanto al campesinado se conformé
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un estado de la cuestion partiendo fundamentalmente de la historiografia mexica-
na, y en cuanto al paisaje ritual, los estudios de Stanislaw lwaniszewski, Rappa-
port, etcétera son los que mas se adecuaron a nuestro estudio.

El trabajo se organiz6é en ocho apartados, incluyendo la presente introduc-
cion y las conclusiones al final del trabajo. El primer capitulo se titula: “Descripcion
geografica”, abarca temas sobre geografia, biologia, arqueologia y antropologia
del Iztaccihuatl y Popocatépetl. El segundo capitulo se titula: “Antecedentes histo-
ricos de San Pedro Nexapa®, es el intento por revisar la historia pueblerina de una
comunidad enclavado en las faldas de los volcanes en diferentes tiempos histori-
cos que van desde la época prehispanica, la época colonial, la época decimondni-
ca y el siglo XX. El tercer capitulo se titula: “Construccion del paisaje y organiza-
cion socioeconomica’, trata sobre la estructura y organizacién campesina de San
Pedro Nexapa tales como economia, tenencia de la tierra, usos, costumbres y re-
lacién ser humano-naturaleza. El cuarto capitulo se titula: “Rituales contempora-
neos”, presenta el analisis de contenido de la vida ceremonial de los especialistas
rituales de San Pedro Nexapa. El quinto se titula: “Ofrendas para los ancestros”,
indica la importancia de las ofrendas a través del analisis de contenido de éstas.
El sexto capitulo se titula: “Paisaje ritual”, muestra como se construye el paisaje

ritual a partir del pensamiento biocultural de los campesinos de San Pedro.
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Capitulo I. Descripcidn geografica

1. Diversidad biologica

Sistemas montafiosos. México tiene mas de 60% de montafas y volcanes distri-
buidos por Sierra Madre Occidental, Sierra Madre Oriental, Madre del Sur, Sierra
Madre de Oaxaca, Sierra Atravesada y la Cordillera Neo-volcanica. En esta ultima

se encuentran ubicados los volcanes con mayor altitud del pais.

Esta compleja formacién se constituye desde el Pacifico al Golfo de México con
anchuras que oscilan de 20 a 70 km, donde se incluyen las mas altas montafias
del pais. Su recorrido continental muestra un patrén zigzagueante. A este fractu-
ramiento fundamental se unen otros dos, uno secundario denominado Arco Taras-
co. El tercero es el de los Grandes Volcanes, llamado asi debido a que su movi-
miento controla en parte las chimeneas del Nevado de Toluca, del Popocatépetl,
de la Malinche, del Pico de Orizaba de la Sierra del Chichinauhtzin. Sobre el eje de
este ultimo emergen los mayores volcanes de México: el volcan de Colima, el Tan-
citaro, el Nevado de Toluca, el Popocatépetl, la Malinche, el Pico de Orizaba, el
San Martin Tuxtla y el Iztaccihuatl (Noyola,2011:23).

Mapa 1. Regiones fisiograficas de México.
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Fuente: (Instituto Nacional de Estadistica Geografia e Informética;2012)
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El papel que desempeian las montafias es de vital importancia para la subsisten-
cia del ser humano, porque regulan temperatura; distribuyen agua por medio de la
formacion de arroyos, manantiales y rios; el precioso liquido penetra la tierra, re-
carga mantos acuiferos subterraneos y se condensa en las altas cimas, generan-
do de esa forma nublados o bien también se encierra en cuencas endorreicas pro-
piciando la formacidon de vasos lacustres y zonas pantanosas; aportan oxigeno,
carbono a ecosistemas con una amplia biodiversidad. En especial, los volcanes
Iztaccihuatl y Popocatépetl, junto con otras elevaciones menores, son denomina-
dos “fabricas de agua”, porque retienen la mayor parte de la humedad proveniente
de los vientos frios del Golfo de México, que a su vez se condensa en los picos
mas altos, formando glaciales que gota a gota descienden y se distribuyen en to-
das las areas circunscritas a esta region. Por esta razon, también se le conoce
como Sierra Nevada®, dado que desde algunos miles de afios el ser humano ha
considerado a estos grandes volcanes como ollas que contienen agua. Respecto
al volcan Popocatépetl sabemos que “[...] es un estratovolcan aldesitico-dasito de
5465 msnm; geoldgicamente se le considera como un volcan joven aun en activi-
dad pues conserva su estado fumardlico variando ciclicamente los volumenes de

humo arrojados” (Montero,2004:73). Ademas:

Mantiene un cono interrumpido por un pico saliente, llamado el Ventorrillo al no-
roeste y otro mas pequefio al sur. Del Ventorrillo descienden una serie de espina-
zos que decaen al valle de Amecameca. Debajo del limite de las nieves se extien-
den contrafuertes y barrancas profundas. Este volcan se levanta sobre el cruza-
miento de dos fracturas, a ello han atribuido los gedlogos su gran volumen y activi-
dad sismica. Las lavas que forman el cono volcanico son dacitas, andesitas, tra-

quitas y basaltos (Noyola,2011:25).

% “Tiene una orientacion general norte-sur; sus principales elementos de alineamiento continuo
son: a) los cerros Tlaloc y Telapon, que son resultado de emisiones explosivas daciticas; b) los
volcanes lztaccihuatl y Popocatépetl, formados por andesitas de caracter explosivo; también obe-
decen a ese alineamiento, y c) los pequefios conos de formacion reciente situados al pie de la Sie-
rra, formados por basaltos” (Noyola,2011:24).
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Imagen 1. Iztaccihuatl y Popocatépetl. Oleo/lino. 40X110 cm. 2013.

Fuente: (Obregon,2013:36).

Los hielos perpetuos que un dia cubrieron estos volcanes y embellecieron el pai-
saje mexicano, se encuentran en vias de extincion a causa del acelerado cambio
climatico. Sin embargo, el Iztaccihuatl continia proporcionando agua por medio de
una red hidraulica conformada por el rio Molinos, el cual nace del lado sureste,
atraviesa la region occidental de Cholula y penetra en Atlixco para unirse después
con el rio Nexapa. En el limite del Estado de México y Puebla, nace la vertiente
oriental de la Sierra Nevada, la cual constituye el nacimiento de la cuenca del rio
Atoyac, el cual serpentea de noreste a sureste del Estado de Puebla. El flanco
oeste del Iztaccihuatl, alberga una serie de caidas de agua, entre las que desta-
can las Cascadas de San Rafael, El Negro, Diamantes, Mipulco y Alcalican, cuyas
aguas abastecen a la Ciudad de México. En la zona norte, el rio Chopanac se une
con el rio de Tlalmanalco. En la zona centro-norte corren los arroyos de Almoloya
y Coronilla, que a su vez dan origen al rio Amecameca, proveedor de agua pota-
ble, asi como los arroyos de Amipulco de la ciénega de Alcalican. Los deshielos
del Popocatépetl formaban los rios Molinos y Atlixco y posteriormente moldeaban
el rio Nexapa que sigue hacia el sur para unirse al rio Mexcala. El rio Atila se ori-
gina en las faldas meridionales del Popocatépetl que se dirige al sur, luego se une
con el rio Nexapa y posteriormente al rio Atoyac. La vertiente sureste que nace del
volcan, entre los limites territoriales del Estado de México, se dirige hacia el Esta-
do de Puebla, para desembocar en el rio Cuautla.
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Suelos. Los suelos que albergan estos volcanes son de varios tipos: Fluvi-
soles?, Vertisoles?®, Andosoles®, Litosoles®, Regosoles®' e Histosoles®?. Contie-
nen una mixtura de minerales, materia organica, bacterias, agua y oxigeno. Se
forman por la accién de la temperatura, el agua, el viento, los animales y las plan-
tas sobre las rocas. Los suelos de esta region son de material organico, conducido
por los arroyos de la Sierra Nevada, en las zonas semiplanas donde se ubica el
area urbana, el cual es de tipo fluvisol; en las laderas de las montafias vertisol; y
andosol en las partes mas altas.

Pisos ecoldgicos. Los diversos pisos ecoldgicos que construyen el paisaje
volcanero, albergan una amplia diversidad climatica y biologica. Estas cotas, de-
pendiendo su altura, proporcionan especies endémicas que mantienen en equili-
brio al ecosistema. Es una armoniosa composicion natural que se visibiliza en sus

bosques. Los bosques son ecosistemas cuya vegetacion esta compuesta princi-

*" “Los Fluvisoles acomodan suelos azonales genéticamente jovenes, en depodsitos aluviales”
gLUSS Grupo de Trabajo WRB,2007).

“Los Vertisoles suelos muy arcillosos, que mezclan, con alta proporcidn de arcillas expandibles.
Estos suelos forman grietas anchas y profundas desde la superficie hacia abajo cuando se secan,
lo que ocurre en la mayoria de los afios” (IUSS Grupo de Trabajo WRB,2007:96).

# “ os Andosoles acomodan a los suelos que se desarrollan en eyecciones o vidrios volcanicos
bajo casi cualquier clima (excepto bajo condiciones climaticas hiperaridas)”’ (IUSS Grupo de Traba-
jo WRB,2007:70).

% “Los Leptosoles son suelos muy someros sobre roca continua y suelos extremadamente gravillo-
sos y/o pedregosos. Los Leptosoles incliyen los: Litosoles [...]” (IUSS Grupo de Trabajo
WRB,2007:83)
¥“Los Regosoles forman un grupo remanente taxonémico que contiene todos los suelos que no
pudieron acomodarse en alguno de los otros GSR. En la practica, los Regosoles son suelos mine-
rales muy débilmente desarrollados en materiales no consolidados que no tienen un horizonte mo-
lico o tmbrico, no son muy someros ni muy ricos en gravas (Leptosoles), arenosos (Arenosoles) o
con materiales fluvicos (Fluvisoles). Los Regosoles estan extendidos en tierras erosionadas, parti-
cularmente en areas aridas y semiaridas y en terrenos montafosos” (IUSS Grupo de Trabajo
WRB,2007:91).

%2« os Histosoles comprenden suelos formados en material organico. Varian desde suelos desa-
rrollados predominantemente en musgo de turba en regiones boreal, artica y subartica, via turba de
musgos, turba de cafias/ciperaceas (pantanos) y turba de bosque en regiones templadas hasta
turba de manglares y turba de bosque de pantano en los tropicos humedos” (IUSS Grupo de Tra-
bajo WRB,2007:81).

% “Sj bien el concepto de pisos ecolégicos nos ayuda a comprender la distribuidn altitudinal de la
vegetacion, es de destacar que no necesariamente hay cambios abruptos en la composicion floris-
tica entre cada piso: éstos estan unidos frecuentemente por una zona de entremezcla de especies
de los dos pisos adyacentes, formando un «ecotono» entre ambos. Ademas, las especies cuya
tolerancia hacia ciertas condiciones climaticas es muy amplia tendran una distribuciéon natural que
lo refleja, por lo que podrian encontrarse en dos 0 mas ecosistemas” (Challenger,1998).
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palmente por grupos de arboles. Estos grupos de arboles se extienden desde las
faldas de los volcanes hasta donde las condiciones climaticas lo permiten. La va-
riedad de bosques que albergan los volcanes son templados, mesofilo de monta-
fa, de encino, bosque de oyamel y de pino.

Mapa 2. Vegetacion del I1ztaccihuatl y Popocatépetl.
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Foto 1. Bosque templado. 2013.

Foto 2. Flor de nabo (Brassica napus). 2015.
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Bosque templado. Estas zonas consideran la transicion entre los climas
templados y los calidos. El bosque templado también es conocido como “bosque
deciduo o templado”, “bosque caducifolio” o “bosque mesofilo de montana” y “bos-
que mixto de pino y encino”. La proliferacion de este tipo de bosque se da entre
los 2350-2600 msnm_ y en la actualidad se encuentran fuertemente amenazados
por la tala de grandes extensiones para el desarrollo de la industria maderera, ob-
tencion del ocote y el pastoreo extensivo. No obstante, también son afectados por
incendios forestales, asi como por el cambio de uso de suelo para la agricultura y
la ganaderia, caceria para la subsistencia y trafico ilegal de flora y fauna, lo que
contribuye drasticamente al calentamiento global.

La flora, hongos y animales del bosque templado proporcionan al ser hu-
mano una gran variedad de especies alimenticias y medicinales. Por ejemplo,
plantas medicinales: alantel (Parmentieraaculata), arnica (Heterotbeca inuloides-
Cass), cardo santo (Cirsium mexicanum), hierba del Angel (Euparotium petiolare),
hierba del pollo (Commelina diffusa) (Rivera,2010:10,11,14,15-16). Hongos co-
mestibles, hongo colorado (Russela lepida), hongo de ocote (Lentinus lepideus),
hongo de San Juan (Amanita campestris) (Guzman,1997:96,107,109). Animales
de caza: serpiente de cascabel transvolcanica (Crotalus triseriatus), gavilan
Cooper (Accipiter cooperii), buho cornudo (Bubo virginianus) (Rodriguez,2015).

Bosque mesofilo de montafia. Se ubica entre los 2500-2800 msnm y son los
ecosistemas terrestres mas amenazados. El bosque mesofilo es de elevada im-
portancia debido a la extraordinaria biodiversidad que albergan y a los servicios
hidrolégicos que proveen. Ademas de la riqueza ecoldgica, intrinseca de la biodi-
versidad, numerosas especies de plantas y animales de este bosque son una
fuente importante de productos para la obtencion de madera, plantas medicinales

y rituales, asi como alimentos que no soélo se consumen a nivel local sino regional.



Foto 4. Hongos Psilocybe caerulesces Murril var. caerulesces. 2013.
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Las plantas medicinales que recolectan los campesinos de la region en este
piso ecoldgico son: hierba del sapo (Eryngium carlinae Delaroche), hierba del zo-
rrillo o Tlalepazote (Petiveria alliacea), huele de noche (Cestrum nocturnum) (Ri-
vera,2010:17,19,21). Hongos medicinales: (Psilocybe aztecorum Heim var. azteco-
rum 'y Psilocybe aztecorum Heim var. bonneti), hongos derrumbes (Psilocybe cae-
rulesces Murril var. caerulesces) (Hernandez,2008:184-200). Los animales que
abundan son: gallinita de monte (Dendrortyx macraura), colibri garganta rubi (Ar-
chilochus colubris), carpintero transvolcanico (Picoides stricklandi) (Rodri-
guez,2015).

Bosques de encino. Se encuentran distribuidos entre los 2500-3100 msnm y
cuentan con suelos muy fértiles que albergan una enorme diversidad de especies
de toda clase: plantas pequefias, plantas epifitas, hongos, insectos, arafias, repti-
les y mamiferos, seres vivos que pueden vivir en todos los rincones de los arboles,
incluso hasta en sus raices. Ejemplos de estas especies son el helecho (Polypo-
dium filix-mas), heno (Tillandsia usneoides) (Maximo,1992:160,474). En el caso de
los hongos se yerguen especies como: hongo pambazo (Boletus edulis), morillas
(Morchella), gachupines (Helvella crispa y Helvella lacunosa) (Lamaison y Pole-
se,2004:28,29,224,225,228,229). La fauna existente es aguila cola roja (Buteo ja-
maicensis), correcaminos tropical (Geococcyx velox), cuitlacoche moteado (Toxos-
toma ocellatum) (Rodriguez,2015).

Bosque de oyamel. Situado entre los 2700-3500 msnm_es un ecosistema
especializado de altura donde el clima frio excluye a casi todos los otros géneros
de arboles y predomina el oyamel. El bosque de oyamel coincide con la franja de
niebla de verano y es humedo, con musgos y liquenes en el bosque del suelo, y
un sotobosque rico en hierbas y arbustos que crecen bajo las areas parcialmente
abiertas. También habitan una variedad de hongos como: estrellas (Geasreum



Foto 5. Hierba La Pastora. 2015.

Foto 6. Culebra de agua. 2015.
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rufescens), escobetillas (Ramaria estricta) (Lamaison y Polese,2004:197,205).
Aves como el jilguerito pinero (Spinus pinus), trepadorcito americano (Certhia
americana) (Rodriguez,2015).

Bosque de pino. México posee el record mundial en diversidad de pinos, ya
gue mas del 50% de las especies de pinos que existen en el mundo habitan en la
Republica Mexicana. En el Iztaccihuatl y Popocatépetl se caracterizan por ser
bosques abiertos, verdes con pocos arbustos y resistentes a heladas, sequias,
incendios y pastoreo. Entre los 2500 y 3000 msnm predominan especies como
Pinus peudostrobus, Pinus ayacahuite leiophila, Teocote y Montezumae. Entre los
2600 y los 3000 msnm encontramos especies mas bajas como Pinus rudis y en
pendientes arriba de los 3350 msnm predominan los bosques de pino hartweggi. Y
mas arriba de la zona boscosa, a los 4000 msnm aproximadamente, encontramos
la zona de pastizales alpinos con nieves perpetuas e intermitentes. En esta ultima
cota se pueden apreciar flora, fauna y hongos alpinos, tales como los pastizales
de las altas montafias del género Festuca, flores como la Crasulacea (Echeverria
secunda), hongos y animales como conejo o zacatuche (Romerolagus diazi) (Ney-
ra,2012:108,111), raton de orejas negras (Neyra,2010) y aves como chara copeto-
na (Cyanocita estelliri) (Rodriguez,2015).

No es de sorprender que las cumbres nevadas del Iztaccihuatl y el Popoca-
tépetl fueran concebidas por los pueblos agricolas mesoamericanos como fuerzas
de la naturaleza controladoras de los fenbmenos meteoroldgicos, imprescindibles
para la produccion agricola que posteriormente se convirtié en la base del susten-
to campesino. Los estudios arqueologicos han demostrado que en las cimas de
los volcanes el ser humano mantuvo una constante actividad ritual. EI Popocateé-
petl ha sido un punto de referencia cultural dentro del paisaje ritual con base en los
hallazgos arqueoldgicos que datan desde el Clasico Medio (500 d. C.) al Posclasi-
co Temprano (900 a 1200 d. C)*.

% La actividad arqueoldégica comenzé en 1857 con las excavaciones de Desire Charnay. El lector
puede consultar: (Desiré,1884:279-291).



Foto 8. Planta haldfita de bosque de oyamel. 2013.
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Foto 9. Bosque de pino hartweggi. 2012.
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Foto 10. Cdy‘/ote (ACaAniAs latrans). 2015.
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2. Arqueologia de los volcanes

Los sitios arqueoldgicos mas importantes son del Popocatépetl: Teopixcalco, Nex-
payntla, Tenenepanco y Lomas de Nexpayantla; donde se encontraron materiales
que indican un claro culto al agua y la montafa (Lorenzo,1957). El Iztaccihuatl es
uno de los sitios que cuenta con mas registros arqueoldgicos. Los materiales que
se han localizado en la cimas de este volcan son: ceramica, cetros rayos serpien-
tes, varas, carrillos, puntas de maguey, vasijas tripodes, de las cuales algunas
conservan su pigmentacion original azul y blanco, ollas con la efigie de Tlaloc, sil-
batos, cuentas de jade y rajas de copal que aluden al culto y veneracion a las po-
tencias de la lluvia. Hasta la fecha se han registrado siete sitios arqueoldgicos: El
pecho, El Caracol, Amacuilecatl, El Solitario, Nahualac, Llano Grande el Alto, Mil-
pulco, Cueva de Caluca, Cueva de Amalacaxco, Cueva de Huehuexotla, Cueva de
Alcalican® y los Yautepemes. Todos los restos materiales datan a partir del Pre-
clasico Tardio (200 a. C.), pasando por el Posclasico Temprano (900 a 1200 d.
C.), hasta el Posclasico Tardio (1200 a 1500 d. C.).

Imagen 2. Entre Tlalmanalco y Amecameca. Carbdn/papel. 90X230 cm. 2013

Fuente: (Obreg6n,2013:23).

35 Cueva de culto contemporaneo, donde no se han podido desarrollar investigaciones arqueolégi-
cas. Sin embargo, el arquedlogo Ismael Arturo Montero, la incluye dentro de un circuito ritual de
sitios arqueolégicos de la ladera poniente del Iztaccihuatl. Montero, Arturo (2004), Atlas arqueolo-
gico de la alta montafa, Secretaria de Medio Ambiente y Recursos Naturales, Comisién Nacional
Forestal, pp. 94 y 95. Véase abajo esquema 2, 1Z-11.



41

Esquema 1. Sitios arqueoldgicos del Popocatépetl.

PO-04 Lomas de
PO-03 Tenenepanco Nexpayantlad020 ™/

4100 ™/, - POSCLASICO (900-1521) d.
POSCLK‘SICO . e . C.

(900-1521) d. C.

¥ PO-01 Teopixcalco
PO-02 Nexpayantla 4320 4970 ™/

m/ nm
POSCLASICO (900-1521) POSCLASICO
d.c (900-1521) d. C.

Fuente: Ipan tepeme ihuan oztome (1997),
Esquema 2. Sitios arqueolégicos del Iztaccihuatl.
Los sitios arqueoldgicos del Iztaccihuatl

12-01 El Pecho 5220 ™/,,,,, Posclasico (900-1521) d. C.
1Z-02 El Caracol 4380 ™/,,,,, Posclasico (900-1521) d. C.
12-03 Amacuilecatl 4315 ™/ .. Posclasico (900-1521) d. C.
1Z-04 El Solitario 4050 ™/, Posclasico (900-1521) d. C.
1Z-05 Nahualac 3870 ™/,,,,, Posclasico (900-1521)d. C
12-06 Llano Grande el Alto 3650 ™/,,,,, Posclasico (900-1521) d. C.
1Z-07 Mipulco 3800 ™/,,,, Posclasico (900-1521) d. C.
12-08 Caluca 3550 ™/, Posclasico (900-1521d. C.

1Z-09 Amalacaxco 3390 ™/, Posclasico (900-1521) d. C.
1Z-10 Huehuexotla 3340 ™/, Posclasico (900-1521) d. C.
1Z-11 Alcalica 3110 ™/,,,,, Posclasico (900-1521) d. C.

1Z-12 Los Yautepemes 4270 ™/,,,,, Posclasico (900-1521) d. C.
12-13 El Huehuetl 4020 ™/, Posclasico (900-1521) d. C.
1Z-14 La Ventana 4120 ™/ ., Posclasico (900-1521) d. C.
1Z-15 Teyotl 4660 ™/,,,, Posclasico (900-1521) d. C.

Fuente: Ipan tepeme ihuan oztome (1997
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3. Antropologia de los volcanes

La antropologia nos ofrece un panorama etnografico sobre los rituales que aun
continuan reproduciendose en las inmediaciones de los volcanes. Por ejemplo, la
etndloga sueca Helga Larsen, a principios de los afos treinta del siglo XX, fue
enviada por la expedicion del Museo Etnografico de Suecia a México. Durante su
trabajo de campo visitd Amecameca, tuvo contacto con algunos dirigentes
espirituales en la cueva de Alcalica ubicada en el volcan Iztaccihuatl y observé un
ritual de iniciacion (Linné,1938:141-142). En 1936, la etndloga danesa Bodil
Christensen recogié algunos testimonios sobre la labor de los dirigentes
espirituales de la region de Amecameca y Texcoco. En sus palabras “los
graniceros en la region de Amecameca hacen una ceremonia cada afio el 3 de
mayo, el dia de la Santa Cruz, en la Cueva de Alcalica en las faldas del
Iztaccihuatl’(Christensen,1968:87-95). Para 1955, la arquedloga mexicana
Carmen Cook de Leonard descubrio en San Andrés Metla, en las cercanias de
Amecameca, un ritual de peticion de lluvias. “Este grupo celebrdé una ceremonia el
dia 3 de mayo frente a una cruz falica (cruz verde con falo negro). Se encuentra
esta cruz en las ceramicas de xalapila, donde vive Tepoztecatl. La fiesta es
organizada por una mujer y en ella se inician a los nuevos graniceros colocandoles
una corona de flores en la cabeza” (Cook y Lemoine,1954-1955:289-295). Ademas
logréo documentar una curacion que le realizaron los dirigentes espirituales de San
Pedro Nexapa a Roberto Weitlaner (Cook,1966:291-298). Para los afios sesenta,
el antropologo mexicano Guillermo Bonfil Batalla, descubrié en el pueblo de
Tepetlixpa rituales de peticién de lluvia (Bonfil Batalla,1995:239-270). A finales de
los afios ochentas y principios de los noventas, el antropdlogo Julio Glockner
(1996) realizé una serie de etnografias sobre los graniceros del Estado de México,
Puebla y Morelos. En la actualidad Johanna Broda (2013a,b), Catharine Good
(2013:45-81a), Margarita Loera y Ramsés Hernandez (2015b), Stanislaw
lwaniszewki (2012:17-49), Arturo Montero (2011b:59-84), David Lorente (2012),
Alicia Juarez (2015), Antonio Sampayo (2007), Pablo Godinez (2012), Mariana
Rivera (2009), Diana Alvarez (2012), Ivan Ramirez (2013a), Alfredo Paulo Maya
(1997:255-289), entre otros han realizaco trabajo antropoldgico en la region.
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Imagen. 3. Tiemperos de Santiago Xalitzintla, Puebla.

A

Fuente: (Rivera,2000:33).

4. Acercamiento a Amecameca y San Pedro Nexapa

Los volcanes albergan una serie de municipios, barrios y delegaciones. Uno de
estos municipios es Amecameca, en el Estado de México. El municipio se confor-
ma por seis barrios: Panoaya, Iztaccihuatl, Sacromonte, Rosario, Popocatépetl y
Atenco. Y por siete delegaciones: San Francisco Zentlalpan, Santa Isabel Chalma,
Santiago Cuahutenco, San Diego Huehuecalco, San Antonio Zoyatzingo y San
Pedro Nexapa. El paisaje que abriga a este municipio es la Sierra Nevada y el Po-
pocatépetl, asi como una pequeia elevacion ubicada en el centro de la urbe cono-

cida como el cerro del Sacromonte y una cueva enclavada en el bosques de oya-
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mel, frecuentada por los especialistas rituales como la cueva de Alcalica. Arqueo-
l6gicamente se sabe que cerca de Amecameca se albergdé una comunidad “olme-

ca” que data del periodo formativo medio. Este sitio es conocido como Coapexco.

La importancia de Coapexco radica en que muestra una de las primeras comuni-
dades sedentarias de la Cuenca de México: se estima que tenia una poblacion
maxima de 2650 habitantes y data aproximadamente de 1150-1100 aC, segun el
radiocarbono. Llama la atencion el que sus habitantes se establecieron en un me-
dio ambiental inusual, cercano a los 2600 m.s.n.m., lo que los colca en el limite
superior de los asentamientos permanente dentro del preclasico en la Cuenca de
México, en un clima bastante frio para aquel entonces y alejado de los atractivos
cuerpos lacustres (Sampayo,2007:107) (Tolstoy,1989:85-121).

Otro lugar importante de la geografia sagrada de Amecameca es el cerro del Sa-
cromonte, donde segun las fuentes histéricas, se asentaron grupos olmecas, xica-

llancas, quiyahuiztecas y cocolcas.

[...]en la cima del monte hoy llamado Amaqueme, existia el ara y adoratorio que
llamaban Chalchiuhmomozco [«altar de la diosa Chalchiuh (tlicue)»], porque ahi
era adorada y reverenciada el agua. Habitaban ahi los macehuales nombrados xo-
chtecas, olmecas, quiyahuiztecas, cocolcas. Estas cuatro parcialidades muy per-
versas eran y dadas a las artes de la brujeria; eran magos que podian tomar a vo-
luntad aspecto de fieras y bestias. También eran brujos llovedizos que podrian

provocar a voluntad la lluvia; eran nahuales [...] (Chimalpahin,1965:77).

En la actualidad el cerro es el recinto por excelencia para los cultos y celebracio-
nes de los calendarios agricola y catélico. La mayor celebracién es la del miérco-
les de ceniza, dedicada al Sefor del Santo Entierro, la cual tiene una doble fun-
cion: por un lado abre el tiempo de la Cuaresma y la Pasion de Cristo; y por el otro
marca el inicio de temporal, por medio de rituales de peticion de lluvias que aun se
llevan a cabo, aisladamente, en las cuevas del cerro del Sacromonte, por los es-
pecialistas rituales del barrio de Panoaya. También en la cueva de Alcalica, a 3110

msnm_se llevan acabo rituales contemporaneos de peticion de lluvia por los espe-
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cialistas de la region, especialmente por los del barrio de Panoaya y Atenco en
Amecameca, y por los de la delegacion de San Pedro Nexapa.

De la regién de Amecameca nos interesa la delegacion de San Pedro Ne-
xapa, la cual se localiza a 13, 500 m de distancia del crater del volcan Popocaté-
petl, tiene una altura de 2690 msnm_se ubica en el flanco sureste del Estado de
México y colinda con el complejo hidraulico rio Moctezuma-Panuco; al norte con el
municipio de Tlalmanalco, al sur con los municipios de Atlautla y Ozumba; al oeste
con el municipio de Ayapango y Juchitepec; y al este con el poblado de Santiago
Xalitzintla, y los municipios de San Nicolas de los Ranchos, San Andrés Calpan,
Nealtican, San Jerénimo Tecuanipan, San Pedro Cholula y Huexotzingo, en el Es-
tado de Puebla. Es un pequena comunidad que conecta con diversos caminos
porque se localiza en medio de los dos volcanes a una distancia relativamente
corta de Amecameca, la cual desde tiempos ancestrales ha sido una ruta de pere-
grinaje, de comercio y de paso con Puebla, Oaxaca, y el puerto de Veracruz, al
oriente; con Tlaxcala, al norte; con la ciudad de México y la sierra del Chichi-
nautzin al poniente; y con Morelos, Guerrero y el camino al puerto de Acapulco, al
sur. Puntos del paisaje donde desde tiempos ancestrales residen los centros de
comercio y de peregrinaje mas importantes del centro de México.

El paisaje de San Pedro Nexapa se compone por los volcanes Iztaccihuatl y
Popocatépetl, asi como por otras elevaciones menores tales como los cerros Atl-
zomoni, Yoloxochitl, Venacho, Amalacaxco y Otlatepec; y las barrancas
Tzintzintla, Huehuetla, Nexpayantla®; Palomas; al este, con la serrania del Pulpito
del Diablo, el cerro Xaxalpa, el cerro Tlapexpa, el cerro Tepetol, el cerro Tepeton-
go, barranca Cuamilulpa y barranca Tetzahua, al norte; cerro del Sacromonte, ce-
rro Joyacan, al oeste; cerro de Soltepec, barranca Ahuatla, barranca Zoyatzingo,
barranca Capula y barranca Estafiatepetec, al sur.

La poblacion de San Pedro Nexapa tiene una estrecha relacion con el pai-
saje circundante, el cual ha sido parte importante de su dependencia para su exis-

% La poblacién de San Pedro Nexapa se abastece principalmente del agua del manantial prove-
niente de Nexpayantla, el cual surge de los deshielos y derrames del volcan Popocatépetl, hasta
unirse al cauce del rio Amalacaxco. Asi como de la acumulacién de agua generada por las lluvias
de temporal y de las diversas venas de agua de la tierra.
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tencia material y espiritual. Esto lo demuestra el hecho de que la mayoria de la
poblacion tiene una economia de tipo campesino con actividades asalariadas que
complementan su economia.

Los campesinos de San Pedro Nexapa son recolectores de maderas, resi-
nas, hongos, semillas y plantas que se utilizan en la medicina tradicional local y en
la cocina. También desempefian actividades como la caza de aves, reptiles, ma-
miferos e insectos, que complementan su dieta alimenticia. En la vida ceremonial
se distinguen del resto de los poblados a la redonda porque tienen una organiza-
cioén ritual de graniceros o tiemperos® . Esta organizacién ritual de graniceros o
tiemperos, la compone y apoya principalmente la comunidad de tipo campesino.
Después la constituyen las familias que tienen el cargo de tiempero o granicero y
que se dedican exclusivamente al trabajo agricola. Este parentesco ritual se llama
‘mesa granicera”. La mesa granicera, segun explican los campesinos, se constitu-
ye por graniceros o tiemperos vivos y muertos. Los vivos, es decir, por un matri-
monio (marido y mujer), nombrados caporales, los cuales tienen mayor edad-
experiencia y cumplen con dirigir el ritual de peticion de lluvias, custodiar los tem-
plos del paisaje ritual y formar a los nuevos miembros del ramal, curar, espantar el
granizo y desviar las tempestades que pueden dafiar los campos de cultivo. Los
muertos, es decir, el ramal de graniceros muertos son los difuntos que resguardan
los cerros y la Santa Cruz y que tienen como funcion principal “echar el agua”,
“hacer llover” y guiar a los graniceros vivos a través de los suefios*®. También ano-
tan que la mesa granicera se compone de fuerzas de la naturaleza como el rayo,
el arcoiris, el huracan, la neblina, las nubes, la lluvia y el viento, los cuales habitan
en el interior de los cerros y en las cuevas. Finalmente, los Santos, se incluyen en
los altares familiares y templos de montafa. Los de mayor importancia son el San-
to Entierro, el Sefior de Chalma y el Sefor del Pueblo o de Tepalcingo. Asi como

las virgenes: Maria, Guadalupe y Remedios.

37 Los tiemperos o graniceros son especialistas rituales expertos en el manejo y control atmosféri-
co, laboran en los distintos pisos ecolédgicos de la region, que ellos consideran sitios sagrados o de
asistencia de fuerzas sobrenaturales. Para ejecutar su trabajo ritual se encuentran organizados en
%rupos 0 mesas de tlauquiasquis.

Los cuales describiremos mas adelante.
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Los rituales de peticion de lluvias estan dirigidos a esta serie de seres invi-
sibles, patrones y guardianes de la comunidad y de los bosques. Dichos rituales
de peticion de lluvias se llevan acabo en el paisaje circundante. El objetivo de esta
actividad se enmarca en la solicitud de la bonanza alimenticia y el bienestar social
de las comunidades. La invocacion de los elementos naturales (agua, fuego, vien-
to y tierra) se realiza a través de las plegarias y por medio de un depdsito cere-
monial denominado “ofrenda”, la cual se compone de colores llamativos, olores
exquisitos, comida y bebidas alcohdlicas.

Las ofrendas se orientan al Este por donde sale el sol y se van depositando
desde la cota mas baja en los bosques de encino a los 2500-3100 msnm. En este
piso ecologico se cuentan los templos tales como Amula, Eloctitla y Rosita, los dos
ultimos metidos en el paisaje urbano y conocidos como altares domésticos. La
siguiente cota es el bosques de oyamel, entre los 2700-3500 msnm, donde se ubi-
can la mayoria de templos de montafa tales como Tlachaloni, Santo Domingo,
Provincial y Malacaxco, los cuales estan insertos en las profundidades de las ba-
rrancas y custodiados por arboles de cedros, excepto por el templo de Soltepec
que se localiza en la cima de un cerro y alrededor de los campos de cultivo de la
comunidad. El ultimo piso ecoldgico es el de bosque de pino hartweggi, a los 4000
msnm_donde se ubican los templos de Agua Dulce y Maria Blanca, insertos en los
manantiales provenientes del volcan lIztaccihuatl. Es importante plantear que estos
templos no fueron elegidos al azar, sino que tienen una dimensién mucho mas alla
de los ojos del espectador.

Estos templos delimitan territorialmente las bajadas de agua provenientes
de los volcanes Iztaccihuatl y Popocatépetl y, por lo tanto, demandan su cuidado y
conservacion por medio de los rituales. El paisaje ritual de la comunidad de San
Pedro Nexapa nos permite conocer el origen de la comunidad, sus continuidades y

rupturas; asi como los elementos que sobreviven en la actualidad.
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Foto 11. Abrigo rocoso de Alcalica. 2013. Segun los graniceros de San Pedro Nexapa, en el orifi-
cio de la roca (arriba) esta posado el espiritu del granizo. Las cruces de color azul representan a
los espiritus de los tiemperos o graniceros muertos.



Fuente: (Neyra,2012:68)

Foto 12. Volcan Iztaccihuatl y Amecameca. 2014.




Mapa 4. Amecameca y San Pedro Nexapa al pie del volcan Popocatépetl.
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Foto 13. Volcan Popocatépetl. 2014. San Pedro Nxapa (al fondo), Amecameca al pie del cerro
del Sacromonte, vistos desde el cerro de la Coronilla, Ayapango, Estado de México.
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Capitulo lll. Antecedentes histéricos de la regidon de estudio
1. Epoca prehispanica. El altépet!

Para entender la estrecha relacion que establecio el ser humano con la naturaleza
y el cosmos, tenemos que acercarnos al pensamiento de los primeras poblaciones
de Mesoameérica, especialmente a las del centro de México que se asentaron al
pie de los volcanes, mas o menos entre los siglos VII y XIV. Estas poblaciones
contaron con una compleja organizacién social llamada altépetl. El altépetl fue una
estructura socioecondmica y politica que delimitaba un territorio bajo el mando de
un Tlatoani. En el caso de los altepemes, fundados en la region de los volcanes,
sobresalié el de Chalco-Amaquemecan. Este altépetl fue fundado por diversos
grupos que llegaron a la region en distintos momentos histéricos, y se caracteriza-
ban por portar a sus espaldas a sus dioses en bultos sagrados a los que se les
conocié como tlaquimilolli. Dichos objetos rituales se confeccionaban con restos
de animales, pieles, colmillos, plumas y piedras preciosas como pedernales, chal-
chihuites, piritas, etcétera.

2. Los bultos sagrados

El bulto sagrado era custodiado y transportado de un lugar a otro por un Teoma-
maqueh o cargador del dios entrenado desde la infancia. Estos artefactos rituales
trasmitian informacion a los lideres espirituales de cada grupo por medio de un
lenguaje ritual: revelaciones oniricas y sefiales en el paisaje. Por esta razén, el
tlaquimilolli fue importante, ya que resguardaba la historia de los linajes y cumplia
la funcion de guiar a los grupos, fundar asentamientos, construir paisajes rituales y
ordenar la vida ceremonial a través de estrictos rituales y ofrendas. En sintesis:
“Testigo de la entrada en la historia de un pueblo, el tlaquimilolli o bulto sagrado
contenia los simbolos de una deidad tutelar asi como la memoria histérica del

pueblo cuya identidad resguardaba” (Olivier,2010:53-59).
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Imagen 4. Los Teomamaqueh.

Fuente: Cédice oturini (Instituto Nacional de Antropologia e Historia,2015)

3. La estructura del altépetl de Chalco-Amaquemecan

El siguiente es un ejemplo para ilustrar como fue la organizacion social y el paisaje
ritual de esta region. El altépetl o “cerro agua” es una estructura de caracter eco-
noémico, politico, social, territorial, militar y religioso. Una estructura que conjuntaba
todas las esferas de la vida humana, y estaba a cargo de un principal o tlatoani, el
cual ocupaba el rango mas alto, y desempefiaba funciones politicas y religiosas.
En sintesis, el altépetl era el arquetipo de la montana ubicada en el centro del uni-

verso. Altépetl en palabras de Margarita Loera es:

El altépetl tiene[...]Jun significado mucho mas amplio de lo que denota, tanto el vo-
cablo nahuatl (cerro agua), como el glifo que lo escenifica: un cerro del que brota
agua. Se trata de un concepto que llegé a ser dominante en el pensamiento previ-
rreinal, entre cuyos rasgos mas sobresalientes esta en representar la estructura pi-
ramidal de poder, jerarquia senorial encabezada por un tlatoani (cacique en el vi-
rreinato) del que dependia un grupo un grupo social determinado, adscrito a un terri-
torio y, por ultimo, era a la par, el templo, el teocalli (casa de Dios), sitio de ritual e
imagen de la cosmovision. En otras palabras era un espacio sagrado y profano,
donde se sintetizaba «el todo social en movimiento» del grupo que constituia cada
altépetl’ (Loera,2006a:97).
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El altépetl era una unidad donde se sintetizaban la ideologia dominante, la religion,
la economia, la politica y el territorio (Véase cuadro 1, p.56). El territorio estaba
ordenado por una cabecera o Huey Altépetl, por ciudades o Altépetl, estancias o
Altepetzin y barrios o Calpullis, donde se encontraban templos, mercados, escue-
las de arte, oficios y militares.

El altépetl abarcaba tanto el centro urbano, o civico, como el territorio entero de la
ciudad, incluso la zona rural. Sus elementos basicos eran un territorio dividido en
barrios llamados calpolli (gran casa), habitados por familias unidas por lazos de
sangre, un gobernante (tlatoani), un templo principal que era a la vez simbolo de
soberania y residencia del dios patrono, y una gran plaza que servia para las cele-

braciones, los ritos colectivos y mercado (Florescano,2006)

Imagen 5. El recinto sagrado, segun la reconstruccion del arquitecto Marquina.

Fuente: (Benitez ,1984[I]: 61).

El templo, simbolo del centro del universo, y lugar de origen y destino, era la emu-
lacion de la montana sagrada, y en donde se depositaban los objetos rituales tales

como esculturas, piedras preciosas, coédices, pinturas murales, arte plumario,
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ofrendas de alimentos, bebidas, animales y sacrificios humanos. Las ofrendas y
los sacrificios humanos se realizaban dentro de un estricto calendario ritual. La
estructura del calendario derivaba de los ciclos estacionales y agricolas. “De
acuerdo con los fendmenos climatoldgicos, la division basica del afio se hacia en
xopan, «el tiempo verde» (la estacion de lluvias), y tonalco «el tiempo de sol y ca-
lor» (la estacion de secas)” (Broda,2009b:62). El calendario ritual y festivo se
componia de 365 dias, dividido en dieciocho meses y cada mes constituido por
veinte dias, y para completarlo se adjuntaban cinco dias de resguardo o nefastos.
En cada dia o casa gobernaba una fuerza de la naturaleza. Por esta razon, se
ofrecian festines, ofrendas y sacrificios humanos. En el caso de las fiestas a Tlaloc
y los Tlaloques, por ejemplo, el Tlatoani realizaba los rituales en el templo principal
de Tlaloc en Tenochtitlan. Por otro lado, los llevaban acabo en el paisaje, en las
cimas del Monte Tlaloc, ubicado en la Sierra Nevada de oriente y en la laguna de
Pantitlan.

Las festividades a Tlaloc, los Tlaloques y los montes, se realizaban durante
las veintenas de Atlcahualo, Tozoztontli, Huey Tozoztli, Etzalcualiztli, durante la
época de secas, Atemoztli y Tepeilhuitl, en la época de lluvias. Segun Daniele
Dehouve™®, el acto ritual de sincronizar ceremonias y depdsitos rituales en distinto
tiempo y espacio, son planteados como rituales en fractal o en ladrillo*.

El altépetl de Chalco-Amaquemecan es una de las estructuras mas comple-
jas que hayan estudiado los historiadores. Esto se debe principalmente por la di-
versidad cultural y linguistica que se conglomero en la regidn que hoy se conoce
con el nombre de Amecameca. Como hemos dicho arriba, la zona gozd de una
rica y abundante biodiversidad que llamé mucho la atencion a las hordas de caza-
dores-recolectores, asentandose a los alrededores de los volcanes. El altépetl de
Chalco-Amaqguemecan se llama asi porque:

¥curso categorias de la antropologia para el estudio del ritual, México, Universidad Iberoamerica-
na, 3, 4, 10, 11 y 12 de octubre del 2011.

0 En la etnografia que hemos realizado con los dirigentes espirituales de San Pedro Nexapa,
observamos durante el recorrido ritual que ellos sincronizan actos rituales en fractal (continuos,
repetitivos), primero en el espacio urbano (altares domésticos) y posteriormenten en el paisaje
ritual (templos de montafa), durante la época de secas y de lluvia.
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Chalco era una confederacion de altépetl que ocupaban algunas de las tierras mas
fértiles y productivas de la cuenca, asi como buena parte de sus bosques y fuentes
de cantera, localizadas en la parte suroriental del valle de México, desde la zona la-
custre del lago de Chalco hasta el pie de los grandes volcanes Popocatépetl e Iztac-
cihuatl, asi como de la sierra del Ajusco. Esta confederacién estaba constituida por
al menos once altépetl diferentes, cada uno con su propio tlatoani, reunidos en cua-
tro grandes grupos o parcialidades: Tlalmanalco (o Tlacochcalco), Amaquemecan,
Chimalhuacan y Tenanco- Tepopollan. (Navarrete,2011:343). Los altépetl que for-

maban parte de cada una de estas parcialidades se detallan en el cuadro 2.

Cuadro 1. Organizacion del Altépetl en México*'.

Organizacion Politica Territorial Prehispanica Colonial
Excan Tlahtollayan o Excan Tlahtolloc
Tripe Alianza o Estado Mexica
(México-Tenochtitlan, Texcoco, Tlacopan

HUEY ALTEPETL
(Cabecera)

ALTEPETL
(Senorios, ciudades-estado, republicas, pueblos de indios, pueblos sujetos)

ALTEPETZIN
(Estancias)

CALPULLI o TLAXILACALLI
(Barrios)

De acuerdo con la cronica de Francisco de San Anton Muiidn, la region de Chalco-
Amaquemecan estaba conformada por un Chalcayotl o alianza regional de pue-
blos completamente desarrollados: “Justo alli estaba la cuspide del chalcayotl, (re-
presentado por cuatro partes): Tlalmanalco Tlacochcalco, Amaquemecan, Tenan-
co Texopalco Tepopolla'y Chimalhuacan Chalco, su cabecera estaba en Acxotlan
Chalco” (Schroeder,1994:172).

1 (Cfr. Chimalpahin1991) (Cfr. Herrera,2013:7-35).
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Cuadro 2. Organizacion del Altépetl en Amaquemecan-Chalco.

Parcialidad Altépetl que la conformaban

Tlalmanalco o Tlacohcalco Opochhuacan, Itzcahuacan, Acxotlan o
Chalco Atenco.

Amaquemecan Itztlacozauhcan, Tlailotlacan, Tzacualtitlan
Tenanco, Atlauhtlan Tenanco, Pochtlan Te-

cuanipan, Huixtoco, Tecuanipan, Panohua-

yan.
Chimalhuacan Tepetlixpan, Xochimilco.
Tenanco-Tepopollan &?

Estos cuatro altepemes y su cabecera o Huey Altépetl, estaban consolidados por
linajes muy ancestrales, guiados espiritual y politicamente por un jefe que portaba
el titulo Tecuhtli, Huey Tecuchtli, que quiere decir “Senor” o “Gran Sefor”. Existen
dos momentos historicos en la constitucidn de esta estructura politica administrati-
va: un tiempo anterior al arribo de grupos de cazadores; y otro después de la pre-
sencia de los chichimecas. El periodo previo a los chichimecas se conformé por
los linajes llamados: Acxotecas y Tlayllotlaques. La fase posterior a la llegada de
los grupos de cazadores se consolidé por: Totolimpanecas, Tenancas, Tecuani-
pas, Nonohualcas Teotlixcas y Nonohualcas Poyauhtecas. De estos ultimos cuatro
grupos nos importa abordar el altépetl de Amaquemecan y en especial el altepe-

tzin de los Tecuanipas*.
4. La cosmovision de los tecuanipas
La historia de los tecuanipas se conoce por la obra Las relaciones originales de

Amaquemecan-Chalco. En dicha obra se describen la vida de los gobernantes

prehispanicos, la evolucion de sus seforios y las alianzas matrimoniales, asi como

2 “Procedian de Huejotzingo, situado entre Atlixco y Tochimilco, presentan una organizacién a la
de ellos, y se plantea la posibilidad de que fueran originarios de su parte. Se establecieron en el
valle de Amecameca y fundaron dos tlahtocayotl: Tecuanipan-Pochtlan y Tecuanipan-Huixtoco.
Tenian una organizacion superior a los totolimpanecas. El linaje se emparenté con el de los sefo-
res de Iztlacozauhcan. Gracias a estas alianzas obtuvieron tierras y cargos importantes. Ocuparon
extensas zonas boscosas y entre sus actividades se cuenta la agricultura y el dominio de las técni-
cas textiles y pictéricas. Se dice que eran buenos artesanos y orfebres” (Tomas,2008:50).
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informacion de caracter geografico, militar, religioso y bélico. En especifico, el lina-
je de los tecuanipas se caracterizé por ser un grupo con ciertas habilidades en el
arte de la caceria, y en particular en la habilidad de provocar la lluvia a voluntad.
La cosmovision de los tecuanipas se baso en los movimientos complejos del cos-
mos y de la naturaleza. La organizacion de la vida cotidiana y ceremonial era de
caracter totémico, porque al jefe de los tecuanipas Tziuhtlacauhqui Yaopol de
Tzompahuacan cargaba en su cabeza el tlaquimilolli o bulto sagrado de Mixcoatl,
quién aconsejaba y dirigia a todo el grupo. Esta potencia estaba asociada con la
caceria y en la historia también se le conocié como Citécatl.

Y estos del Huehue Tziuhtlacauhqui Yaopol y el Chalchiuhtzin, alla arribaron al
llamado Citlan. Y como el Huehue Tziuhtlacauhqui Yaopol traia consigo andaba
cargando su dios el nombrado Mixcéhuatl, fue asi que al llegar alld a Citlan, a
Tziuhtlacauhqui Yaopol le fue dicho por la gente de Citlan, [...] Y como llamais,
cémo nombrais al que traéis en vuestro envoltorio, al que andais cargando y que
sobre vuestra cabeza andais trayendo?” En seguida respondié: “Su nombre es
Mixcéhuatl.” Y luego le replicaron los citecas: “Pues ahora aqui le daremos [otro]
nombre a vuestro dios: Ya no se llamara Mixcohuatl, sino su nombre sera Citécatl,
pues nosotros hacemos el cambio de su nombre para que parezca que se ha vuel-
to citeca” (Chimalpahin,1965:146-147).

Mixcoatl (Citécatl), “Serpiente de Nube”*?

, tuvo como advocacion principal a
Tlatlauhqui Tezcatlipoca* y era conocido por otros nombres tales como: Acol Yei
Acatl “Tres Cafias en el Hombro”, Camaxtli “El que Solo tiene Bragas y Calzado”,
Ce Ehécatl “Uno Viento”, Nahui Tecpatl “Cuatro Pedernal”, Yei Maxtlatl “Tres Bra-

gueros”. Fue dios principal de la caza, patrono de las tribus cazadoras, sus devo-

* Fue creado por Tonacatecuhtli, durante el tercer Sol de Agua (afio Tochtli), periodo en el que
caydé mucha agua sobre la tierra. “Tezcatlipoca y Quetzalcoatl, se hicieron arboles grandes. Tez-
catlipoca, en un «arbol de espejos», y el Quetzalcoatl en un arbol que dicen quetzalhuexoltl. Y con
los hombres y con los arboles y dioses alzaron el cielo con las estrellas como ahora esta. Después
que el cielo fue levantado, los dioses dieron vida a la tierra porque murié cuando el cielo cay6. Y en
el segundo afio después del diluvio —que era acatl—, Tezcatlipoca dejo el nombre y se le mudo en
Mixcéatl, que quiere decir «culebra de nube»” (Garibay,2005:32-33). (Las cursivas son mias).

* Esta divinidad fue creada por Tonacatecuhtli y Tonacacihuatl. “Al mayor llamaron Tlatlauhqui
Tezcatlipoca, —y los de Huexotzingo y Tlaxcala, los cuales tenian a éste por su dios principal, le
llamaban Camaxtle: éste nacié todo colorado” (Garibay,2005:23).
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tos fueron los cazadores en general. Mord en el decimosegundo de los cielos y
habit6é en la region del este. Los atributos de esta divinidad fueron asociados con
la Via Lactea, los meteoros, las estrellas, el canto, el fuego, la caceria, el sacrificio
y la guerra. Como deidad sideral Cecilio Robelo lo define como:

«Culebra de Nube» es una divinidad y no es una nube cualquiera, sino la Via Lac-
tea, que tiene la apariencia de nube, y que los nahuas llamaban también Iztacmix-
coatl «Culebra de Nube Blanca». [...] la nube «Culebra de Agua» se forma a im-
pulsos del viento, es un torbellino en el que el aire juega el papel principal; asi es
que el nombre de los nahuas fue muy apropiado ehecacoatl «culebra de aire», o
ehecayocoatl «Culebra airada». No cabe duda que los nahuas comprendieron el
meteoro (Robelo,1951:345).

Ademas representaba a las estrellas del cielo del norte, las cuales eran conocidas
como “los centzon mimixcoa (las cuatrocientas-innumerables-mixcoa), que eran
consideradas como las almas de los guerreros caidos o sacrificados”
(Spranz,2006:116). Otros atributos eran el canto porque en templo dedicado a él,
llamado Mixcoacalli o “Casa de Mixcoatl” asistian “los cantores para ensayar los
nuevos cantares. Le daban este nombre porque una de las funciones del dios Mix-
coatl era la de presidir a los cantos” (Robelo,1951:174). La asociacion con el fuego
se da a través de Tezcatlipoca, quien “tomé el nombre de Mixcoatl, sacod lumbre
por medio de la frotacion de dos palos e instituy6 la fiesta del fuego encendiendo
muchas y grandes fogatas. Por esto se tributa culto a Mixcoatl como dios del fue-
go” (Robelo,1951:175). La fiesta que se le celebraba se llevaba a cabo en la vein-
tena de Quecholliy se ejecutaban sacrificios de animales y humanos en el templo

y en la montana. Esta es la relacion:

Mixcoatl tenia un templo propio, Mixcoaiteopan en el mayor de México, que nom-
braban Teotlalpan, en el cual tenia una gran fiesta y procesion en el mes Quecho-
lli, después de terminadas las cuales, el rey y la nobleza salian al cerro Zacatepec,
cuatro leguas al Sur de la ciudad, lo rodeaban y ojeando en seguida, hacian reunir

la caza en el lugar donde de antemano habian colocado los lazos; tomaban de los
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animales lo que les parecia para sacrificarlos al numen, y el resto lo dejaban vivo
para que se fuese por riscos y montanas. Al fin de la fiesta mataban a una mujer,

que era la imagen de Mixcoatl (Robelo,1951:175).

Mixcoatl como imagen era llamado Mixtecuacuilli (Mixtli, nube; tecuacuilli, idolo)
“Idolo de las Nubes”, y los antiguos mexicanos del centro de México lo tenian en
gran estima. “Los indios, en los tiempos primitivos, adoraban a sus dioses en las
cimas de las altas montafias donde se posaban las nubes, dentro de las cuales se
figuraban que estaban envueltos los dioses que bajaban del cielo” (Robe-
l0,1951:176).

F=<\| o @& -
Fuente: Codice Borgia (Seler,1963:fol.25).

Un rasgo muy particular de los tecunipas era el hecho de propiciar la lluvia a vo-
luntad. Como se vio en los parrafos de arriba, la potencia que portaban era una
“Culebras de Aire”. Por lo tanto, una de sus habilidades era conjurar la lluvia en la

cima de las montafias como lo menciona el siguiente pasaje.

Y este Chalchiuhtzin fue el que trep6 arriba del Popocatépetl buscando propiciar la
lluvia, porque por entonces sol y sequia habian cobrado fuerza. Alla [arriba] se fla-

geld el Chalchiuhtzin. Segun refieren los ancianos, llegé bien hasta la mera cabe-
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za, hasta arriba del Popocatépetl y alli se flagelé. El fue el Gnico que pudo llegar de

aqui, de Tecuanipan Amaquemecan (Chimalpahin,1965:147).

Los rituales de propiciacion de lluvia desde tiempos ancestrales se han caracteri-
zado por realizarse en las cimas de las montafias, y en especial en las de mayor
altura donde se condensaban las nubes y se tenia el dominio del paisaje circun-
dante. Este paisaje ritual era donde moraban las potencias, en especial aquellas
que se asocian con el agua, la lluvia, el granizo, las nubes, la neblina, los huraca-
nes, los ciclones, el arcoiris y el hielo. Estos espacios fueron los escenarios ritua-
les donde interactu6 el hombre con los dioses de la montana y el agua. Ahi, los
hombres se transformaron en seres sagrados para ordenar el mundo del ser hu-
mano, a través de un lenguaje ritual y el depésito ceremonial, asi como por medio

del autosacrificio.

5. La historia de los tecuanipas

Una vez que hemos visto las caracteristicas de este grupo pasaremos ahora al
andlisis de la historia de los tecuanipas en la region de Amaquemecan. El primer
momento de la “Quinta relaciéon” de Chimalpahin nos indica la fecha calendarica
“Afio 11-Cana, 1295”, momento que acontecié la salida del lugar mitico de las
tribus chichimecas: Chicomozco. Después de 75 afnos de peregrinaje arriban a la
region de los volcanes, por las poblaciones de Huexotzingo y Calpan, hasta insta-
larse en el cerro del Otlatepec.
Ano 11-Cana, 1295. En el afio de 11-Cafa salieron, las gentes tecuanipas. Aqui se
narra como vinieron los piadosos solicitantes de la gente tecuanipa, comandados
por el de nombre Tziuhtlacauhqui Yaopol de Tzompahuacan, mismo que venia
cargando la deidad, el dios de ello que era el llamado Citécatl. Traia consigo una
mujer cuyo nombre no se sabe bien, la cual era la Hermana Mayor de la gente te-
cuanipa, como decian; era la joven del referido Tziuhtlacauhqui, quien la traia. Ya
hacia 75 afios que habian ido para salir, y de alli partieron, de la Cueva de los Sie-
te, del lugar de Donde se Parte, desde alli subieron para venir hacia Huexotzingo y

Calpan, por donde vinieron, y por donde bajaron cuando andaban rodeando Aten-
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co. Alguna gente fueron dejando de ellos mismos, de los tecuanipas, por donde
pasaban, y segun se vera al final de esta historia, llegaron al borde del bosque en
el llamado Otlatepec”. [...] Y ocurrié que andando Tliltecatzin, Capitan Militar chi-
chimeca de caza, vino a salir en donde se levantaba sola, sin nada junto, una en-
cina, y contra ella estaba recostado un hombre, por lo cual luego le pregunt6 el Tlil-
tecatzin, Capitan Militar Chichimeca, le dijo: «Vos, ¢quién sois?» «;De donde ve-
nis?» Le respondié: «De por Huexotzingo bajé.» Le dijo el Tliltecatzin: «¢;Cual es
vuestro nombre?» Le respondié: «Soy Tziuhtlacauhqui, soy Yapol.» Otra vez le
pregunté Tliltecatzin: «¢Y addénde vais. Adénde os dirigis?» «No voy a ningun lado,
no mas por aqui ando mirando.» Otra vez le dijo Tliltecatzin: «4Y qué cosa es
vuestra comida de camino, con qué cosas es con lo que hacéis vuestro itacate?»
Le pregunto otra vez Tliltecatzin: «¢Acaso sabeéis comer lo que nosotros come-
mos? ¢Acaso conocéis nuestra comida, la que en este cuero esta aqui arriba [de
mi], las cosas que forman mi comida de camino?» «jAhora me provocais compa-
sion, os daré de lo que yo como en esta ocasién, pero ahora que estais aqui no
quereis esconderos ni poner redes trampas, porque chichimeca soy y verdadera-
mente que por ello, os haria esclavo! jArco y flecha os doy, aqui esta todo junto,
envuelto y atado con cuerdas, para que de aquello que vos conozcais y encontréis
aqui, pues lo comais, ya que puesta no esta la Pintura, ni hecho el Atado de Cabe-
llos» Y éste del Yaopol dijo al Tliltecatzin: «Me habéis favorecido, enternecido fue

vuestro corazon, dicho con reverencial» (Chimalpahin,1965:139-140).

Posteriormente Tliltecatzin logré la alianza matrimonial con la hermana mayor de
los tecuanipas, la cual ya venia embarazada. De esta manera, los tecuanipas pu-

dieron acceder a un territorio y establecer un asentamiento.

Asi fue como Tliltecatzin se amancebd con esta mujer, hermana mayor de los te-
cuanipas que Tziuhtlacauhqui Yaopol habia traido, asi fue como embarazé el vien-
tre de esta mujer con un nifio hijo suyo, Tliltecatzin, quien era el hermano mayor de
Atonaltzin, aun cuando dicen que cuando llegaron los piadosos solicitantes de los
tecuanipas, la mujer que traia el de nombre Tziuhtlacauhqui y que se amancebd
con Tliltecatzin, ya venia embarazada, ya traia en su vientre esta mujer al nifio hijo
de Tliltécatl, el que era el hermano mayor de Atonaltzin [...] (Chimal-
pahin,1965:140).
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Tliltecatzin y Atonaltzin, andando de caceria, observaron que Tziuhtlacauhqui
Yaopol, merodeaba por una parte del bosque, la cual nombré como Tecualloc,
‘lugar donde se prepara y frota el papel ceremonial”. Al ver esto, los lideres toto-

limpanecas, otorgaron esas tierras al lider tecuanipa.

Y entonces fue cuando fue por Tecualloc el Tziuhtlacauhqui Yaopol y dijo: «Veo
que he llegado a Tecualloc.» Alla en Tecualloc sabia dar el apresto y bruiir el pa-
pel [...] Y alli en Tecualloc, en donde estaba parada una encina, junto a ella fue
donde se detuvo el Tziuhtlacauhqui Yaopol, y estandome alli detenido fue cuando
andando de caceria los Sefiores chichimecas totollimpanecas Atonaltzin y Tlilte-
catzin, llegaron al lugar donde se levantaba la encina alla en Tecualloc. Luego dije-
ron a Tziuhtlacauhqui Yaopol: «j;Acaso alli donde estais es de vuestro gusto?
jPues quedaos alli, establecéos alli», por lo que en respuesta dijo el Tziuhtla-
cauhqui Yaopol: «Me favorecéis, queréis el bien para mi, mas, joh Sefores Chi-
chimecas! ;Coémo [podré estar] donde nadie haya? ;Adonde podré ir? ;Ddonde
podré estar? ; Adénde podré salir a mercadear, a qué pueblo?» Con esto, regresa-
ronse los Sefiores Chichimecas Atonaltzin y Tliltecatzin a su caceria (Chimal-
pahin,1965:141).

Después de un tiempo, al final del ano 11-Cafa, 1295, Tziuhtlacauhqui Yaopol,
llevo su tlaquimilolli a la cima del cerro Amaqueme. Donde Tliltecatzin y Ato-
naltzin, adoptan el bulto sagrado de Mixcoatl y lo integran a su pantedn de deida-
des de la caza. Esto permitié que los tecuanipas vivieran dentro del territorio de los
totolimpanecas.

Y pasado un tiempo, trepé el Tziuhtlacauhqui Yaopol arriba del Amaqueme, alla
fue a arrimarse con Atonaltzin Chichimecateuhtli y con Tliltecatzin, Capitan Militar
Chichimeca. Vino cargando su petaca en donde tenia al que era su dios. Alla lo fue
a tender sobre el suelo. Le dijeron los chichimecas: «jTraedlo aqui con vos, traedlo
a vivir aqui, pues inutil cosa es que por dondequiera andéis llevandolo y andéis

cargando su petaca!» Asi fue como llegdé como vino a alcanzar nobleza mediante
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su petaca; y para este afio ya comenzd a vivir con los totollimpanecas, cuando ya
iba a salir el afio 11-Cafa, 1295 (Chimalpahin,1965:141-142).

El resultado del acto ritual de fusionar el bulto sagrado de los tecuanipas con los
totolimpanecas en la cima del cerro, fue la fundacion del altepetzin de los tecuani-
pas, el cual integro al altépetl de Amaquemecan. El territorio que ocupd este alte-
petzin se llamé Tecualloc y estuvo conformado por tres cerros: Tepetongo, Citepec

y Otlatepec, donde reinoé el linaje de Tziuhtlacauhqui.

Luego marcho a Tepetongo. Le dijeron: «jEstableceos alla!», por lo cual se esta-
blecié en donde ahora llaman Citépec, en donde el linaje reinante de éste fue
«Tziuhtlacauhqui Yaopol», porque su titulo era Tziuhtlacauhqui. Durante todo el
tiempo que estuvo arriba del cerro, siempre anduvo observando por alla, por Te-
cualloc [y Citépec], hasta que logré establecerse el Tziuhtlacauhqui Yaopol (Chi-
malpahin,1965:142).

Los tecuanipas una vez asentados integraron a su vida cotidiana elementos cultu-
rales que elevaron su existencia. Esto sucedio gracias a que Tziuhtlauhqui llevo a
sus padres al altepetzin de los tecuanipas.

Pasado un afio y la mitad de un afio, llegdé Tziuhtlauhqui, vino a llegar con sus pa-
dres, los de nombre Cuauhquez y Eztecon. Y aqui en estos papeles penetrados de
pintura [se ve] cdmo introdujeron al pueblo las vestiduras de cuero de venado, las
joyas o collares de conchas y caracoles, las faldillas de caracolillos cuechtli, los
bezotes largos como zacates hechos de concha, y los sostenes o fajas de vientre,
cuando llegd con sus padres, cuando bajé a establecerse a Tecualloc, que fue por
lo que ahora se llaman «tecuanipas», porque fundaron en Tecualloc, alla donde
primeramente vio Tliltecatzin a Yaopol de pie contra el muro que alli se levantaba,

por lo cual, ahora le llaman «Muro Real» (Chimalpahin,1965:142).
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6. Tlalocan

Después de analizar quiénes fueron los tecuanipas y cémo fue su altépetl, vamos
ahora a considerar como era la cosmovision y la ideologia que dominaba a este
grupo de la region de los volcanes. En principio partiremos de las concepciones:
Tamoanchan y Tlalocan®. Mas alla, Tamoanchan y Tlalocan, son consideradas
las divisiones cdésmicas donde interactuan lo sagrado y lo profano, los dioses y el
ser humano, lo frio y lo caliente, y se dividieron en tres sectores: “los nueve cielos,
los nueve pisos del inframundo, y el sector central compuesto por cuatro pisos y
formado por el vacio de la separacion de las mitades de Cipactli. La parte media
fue la morada del hombre” (Lopez,2006:74). En los nueve cielos (Topan) habita-
ban las fuerzas calientes, en los nueve pisos del inframundo o ambito de la muerte
(Mictlan) las fuerza frias, y en el piso central (Tlaticpac), el habitaculo de los seres
humanos, las plantas y los animales. El plano terraqueo se dividia en cuadrantes

representados por cinco arboles.

El arbol central, el axis mundi, estaba enraizado en lo mundo de los muertos y se
elevaba hasta los cielos mas altos. Las columnas eran las proyecciones del arbol
central en los cuatro extremos del mundo. Los cinco arboles tenian como base un
monte. Por el interior hueco de sus troncos fluian las fuerzas del Topan y del
Mictlan, permitiendo el movimiento ciclico del tiempo, la vida, la muerte, las fuerzas,
los astros, los meteoros y el sustento. Rotos los arboles o derrocada la pared de sus
bases pétreas, los flujos manaban sobre el Tlaltipac para regresar en el siguiente
siglo. Los seres del Tlalticpac (incluidos los objetos creados por el hombre) partici-
paban de la naturaleza divina, constituyendo un ambito animado en el cual el hom-

bre podia entablar comunicacion y reciprocidades generalizadas (L6pez,2002:32).

* “Sitios de niebla. Asi definieron Tamoanchan y Tlalocan la poesia, los himnos sacros y las des-
cripciones de la religion antigua. Tamoanchan es el lugar de la creacion. La pareja suprema, Ome-
tecuhtli y Omecihuatl, envia desde Tamoanchan el germen animico del nifio al vientre de la madre,
y fue en Tamoanchan, en el tiempo primordial, donde los dioses pusieron el maiz en los labios del
hombre después de haber triturado los granos de sus propias muelas.

Tlalocan, en cambio, es lugar de muerte. Es una montafia hueca llana de frutos porque en ella hay
eterna estacion productiva. A su interior van los hombres muertos bajo la proteccién o por el ata-
que del dios de la lluvia: los caidos por el golpe del rayo, los ahogados, los bubosos, los hidrépicos,
cualquiera que haya parecido por mal de naturaleza acuosa” (L6épez,1994:9).



Imagen 7. Los cinco arboles y el mundo del hombre.
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Fuente: (L6pez,2006:84).

Imagen 8. La composicidn de los seres del mundo del hombre.
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Imagen 9. Los arboles césmicos.

Fuente: (L6pez,2002:23).

Por ejemplo, los volcanes Iztaccihuatl y Popocatépetl fueron vistos como el com-
plejo cosmogdnico de Tamoanchan-Tlalocan, porque se creia que su interior de
éstos era por donde emergian las fuerzas meteorolégicas animadas tales como
las nubes, los relampagos, el granizo, el arcoiris, el huracan, la culebra de aire y la
lluvia. Por esta razon, los volcanes, fueron imaginados como la morada de Tlaloc o

Tlalocan.

Tlalocan se describe también como un cerro hecho de tierra, una olla, un contene-
dor de agua. Tlalocan es mas que la morada del dios, es el mismo dios. Incluso, es-
ta potencia no debe de estar exclusivamente vinculada al elemento acuatico, tam-
bién esta fuertemente relacionado con el elemento igneo. El rayo, el relampago, el
trueno y, como potencias de todos los cerros, quiza también las erupciones volcani-
cas, son atribuciones naturales de las advocaciones de la lluvia (Contel:2009:20-
25).
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En las cronicas del siglo XVI, Tlalocan se definié como: “camino debajo de la tierra
o cueva larga” (Duran,2002:89), se ubicaba al oriente en la Sierra de Texcoco, fue
considerado como un lugar de origen y destino, pues los seres humanos que mo-
rian ahogados o por enfermedades de naturaleza acuatica y fria como hidropesia
o fulminados por un relampago, se decia que habian sido solicitados por Tlaloc y
que tenian que trabajar en lo alto como nube para distribuir la lluvia por los cuatro
puntos cardinales.

Existen algunos ejemplos iconograficos que representan a Tlalocan. Por
ejemplo, los murales de Tepantitla teotihuacanos. En una de las escenas obser-
vamos una montafia de la cual emerge agua hasta formar corrientes donde varios
seres humanos retozan, juegan y se divierten. Otros se encuentran sentados, cor-
tando flores, llorando, cantando, jugando, bailando, todo es literalmente flor y can-
to. En otra escena, sobre la montafia, se yergue un arbol florido, el cual esta re-
presentado por Xochiquetzal, la fuerza de la belleza, la juventud y la fecundidad.
Esta potencia fue la primera esposa de Tlaloc, pero le fue robada por Tezcatlipo-
ca. De su cabeza emergen ramas y flores, sobre las que se posan aves preciosas
y ojos desincorporados, asi como una arafia que desciende y simboliza la seque-
dad (Ott,1996:177-185). Otro ejemplo se puede observar en los murales del tem-
plo de la agricultura teotihuacana, donde la montaia es el centro del universo, y
en su interior, resguarda semillas, plantas acuaticas, caracoles y conchas (Flores-
cano,2009:133)

Foto 14. Detalle del mural de Tepantitla en Teotihuacan. 2005.
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7. Tlaloc y los Tlaloques

Otros ejemplos los podemos apreciar en los cédices prehispanicos, donde apare-
ce Tlaloc, Chalchiuhtlicue y los volcanes Iztaccihuatl y Popocatépetl. En la primera
lamina vemos: “El dios de la lluvia, Tlaloc, el que esta sentado sobre las monta-
Aas, cuida, manda y da las puas de maguey para el autosacrificio. Desde arriba
Tlaloc habla truenos y mueve su serpiente, el rayo” ( Anders,1991:138).

En la imagen 10 podemos apreciar la fecha sagrada ano 7 Pedernal, dia 8
Movimiento, los montes nevados a los que se les llama Sefor Lluvia, rodeado por
nubes, y la Mujer de la Falda azul rodeada por nubes, que estan asociados con
los dias 1 Muerte y 9 Serpiente (Anders,1992:114).

Imagen 10. Tlaloc y Tlaloque.
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Fuente: Cddice Borbonico (Anders,1991:fol.7).
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Imagen 11. Volcanes lIztaccihuatl y Popocatépetl.

Fuente: Cddice Zouche-Nuttal (Anders,1992:foj.14).

Los Tlaloques, o pequefios seres que servian a Tlaloc, tenian la funcion de regar
la lluvia por los cuatro puntos cardinales del universo. “Tlaloc cre6 a muchos minis-
tros pequenos de cuerpo, los tlaloques, que tenian recipientes de barro con los
cuales dejaban caer el agua sobre la tierra a partir de cuatro depésitos en los que
se almacenaban diferentes tipos de lluvia” (Olivier,2009:43). Asi como de cuidar
ciertos puntos del paisaje como las lagunas, ojos de agua, manantiales, arroyos,
mares, cascadas, cuevas, pefiascos, barrancas, arboles y montes. Existieron sie-
te de estos pequefios duefnos de los montes, los cuales se llamaron: Huixtocihuatl,
Amimitl, Atlahua, Nappatecuhtli, Opochtli, Tomiauhtecuhtli y Yauhqueme. Su po-
der, tanto de Tlaloc y los Tlaloques, era benéfico y maléfico. Algunas enfermeda-
des, se creia, provenian de los cerros, y para poder sanarlas los especialistas ri-

tuales hacian fiestas y ofrendas.
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8. Los rituales a Tlaloc y los Tlaloques

Las fiestas a Tlaloc y los Tlaloques se celebraban durante las veintenas de:
Atlcahualo, Tozoztontli, Huey Tozoztli, Etzacualiztli y Atemoztli. Durante la fiesta
de Atlcahualo, cuando la tierra esta seca, descansando y se han recogido los fru-
tos de la tierra como las mazorcas (periodo que corresponde al calendario grego-
riano al dos de febrero), los especialistas rituales de Tlaloc ascendia a las cimas
de las montafias de Cuahtepetl (sierra cercana a Tlatelolco), Yoaltecatl (hoy sierra
de Guadalupe), Tepetzinco (sierra adentro de la laguna con la frontera de Tlatelol-
co), donde se tenia edificado un Ayauhcalli Poyauhtla (sierra en los limites de
Tlaxcala), la laguna de Pantitlan en México, Tepepulco, Cocotl (monte de Chalco
Atenco), Yiauhqueme en Atlacuihuaya para realizar sacrificios de nifios y nifas,
depositar ofrendas de bebidas y alimentos, asi como papeles tefiidos de ulli, ban-
deras de papel, bolas de copal, cetros en forma de serpiente y rayo, piedras pre-
ciosa como chalchihuites, flores, plumas preciosas, mantas, sangre y corazones
humanos (Sahagun,2002[l]:176).

Estos rituales se realizaban en el paisaje urbano donde se encontraba el
templo dedicado a Tlaloc, asi como en el paisaje ritual, es decir en las cimas de
las montafias donde se encontraban las esculturas de Tlaloc tefidas de verde y
azul. Ejemplo de estos rituales, a los que denominamos en fractal los podemos
apreciar durante la fiesta de Huey Tozoztli. Este periodo corresponde a la etapa
de secas cuando se estaban dando los primeros brotes del maiz que se habia
sembrado. Era una fiesta para pedir un buen afio y una buena cosecha, en el ca-
lendario gregoriano pertenece al veintinueve de abril, los especialistas rituales de
Tlaloc, Tlatoanis de Texcoco, Tenochtitlan, Xochimilco y Tlalocan, acudian a la
cima del Monte Tlaloc donde habia un Tetzacualco o encierro ceremonial de pie-
dra, inserto entre la Sierra de Texcoco y la Sierra Nevada. En ese lugar se hacia
una velacion y posteriormente cada Tlatoani hacia su depdsito de ofrendas y sacri-
ficios de nifios. Mientras eso sucedia en el paisaje ritual, en cambio en el paisaje
urbano se recreaba un mini bosque en el centro de la plaza del templo dedicado a
Tlaloc, donde sobresalian cinco arboles acomodados en cada punto cardinal del
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cosmos: al del centro llamaban Tota y al pie del este, sentaban a una nifia, bien
ataviada. Esta ecocosmografia, o division del cosmos en cuadrantes, e incluso de
distintos colores, fue muy representativa en la cosmovision mesoamericana y se

puede apreciar en la lamina 1 del Cdodice Fejérvary-Mayer (Anders,1994).

Alli, se observan los cuatro rumbos cdsmicos: oriente acatl, “cafa”; norte técpatl,
“pedernal”; poniente, calli, “casa”; y sur tochtli, “conejo”. Asi mismo encontramos
cuatro colores en las franjas que delimitan los espacio trapezoidales: oriente-rojo
(con puntos azules), norte-amarillo (con puntos rojos), poniente-azul (con puntos
blancos) y sur-verde (con puntos amarillos). Dentro de cada uno de éstos, aparece
una pareja de dioses, en medio de ellos un arbol sobre la que se posa un ave.
Quetzalquauhtli al oriente, sobre este arbol aparece el quetzal. Mezquite al norte y
encima el aguila. Quetzalpochotl al poniente, sobre él se posa el colibri. El arbol de

cacao al sur, sobre él un loro (Camacho,2012:21-60).
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Fuente: Codice Feyérvary Meyer, (Anders,1994:fol.1).
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Asi como en la lamina 27 del Cédice Borgia, donde aparece:

[...] el dios de la lluvia en cinco manifestaciones, compartiendo atributos con otras
deidades. Sus actos y aspectos tienen consecuencias para las cosechas en los dife-
rentes anos. Los afos con el portador Cana, con el portador Pedernal, con el porta-
dor Casa y con el portador Conejo pertenecen al Oriente, al Norte, al Poniente y al

Sur, respectivamente (Anders,1993:167).

Imagen 12. Tlaloc y su relacion con el calendario.
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Después cortaban el arbol del centro, lo subian a una canoa junto con la nifia y se
los llevaban hasta la laguna de Pantitlan, donde se reunian todos los Tlatoanis que
bajaban apresurados del Monte Tlaloc para ofrendar el tronco del arbol y sacrificar
a la nifia para echarla al remolino de agua. Esta secuencia ritual culminaba con el
deposito de piedras preciosas o chalchihuites. Una fiesta muy peculiar era la del
periodo de Atemoztli, dedicada a los montes, los cuales se materializaban en pe-
quenas figurillas hechas a base de bledos de amaranto (llamados tepicton), se

sacrificaban y se comian. Un acto ritual de antropofagia.
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Hecho esto, luego se juntaban los convidados y comian y bebian a honra de las
estatuas muertas, que se llamaban tepicme. Luego ponian delante comida a cada
uno por si. Habiendo comido, dabanles a beber pulque. Y las mujeres que entra-
ban en este convite todas llevaban maiz o mazorcas de maiz en los almantos.
Ninguna iba sin llevar algo, o mazorcas de maiz hasta quince o veinte. Entrando,
sentabanse a parte y dabanles alli comida a cada una por si, y también a beber
pulcre. Tenian este pulcre en unos cangilones prietos. Bebian tomado el pulcre de
los cangilones con unas tazas negras. Acabado e convite, cogian los papeles de
los varales que estaban puestos en los patios, que llamaban tetéhuitl, y llevabanlos
a ciertos lugares del agua que estaban sefialados con unos maderos hincados, o a

las alturas de los montes (Sahagun,2002[1]:256).

9. Las fiestas a los cerros

Otras fiestas relacionadas con el culto a la montafa era la de Tepeihuitl. “En la
fiesta que se hacia en este mes cubrian de masa de bledos unos palos que tenian
hechos como culebras, y hacian unas imagenes de montes, fundadas sobre unos
palos hechos a manera de nifios, que llaman ecatotoni” (Sahagun,2002[1]:239).
Dichas figuras se realizaban durante la noche, al amanecer y el atardecer. “En
aquellas piecesitas y oratorios hacian esta ceremonia de hacer cada uno la figura
de todos al volcan y a la Sierra Nevada y todos los demas a la redonda de ellos.”
Véase, por ejemplo, la lamina de los Primeros Memoriales de Fray Bernardino de
Sahagun (1993:fol.1). Estas figurillas no s6lo de depositaban en los templos, sino
también en los altares domésticos. Ahi se sacrificaba a los montecillos y se les

ingestaba.

Habia en cada casa fiesta...a sus cerros fingidos ofrecianles grandes ofrendas y
sahumerios y hacian innumerables ceremonias...tomaban los cerrillos de masa y
con cuchillo de pedernal les cortaban la cabezas...en nombre de sacrificio comianse
aquella masa...la cual era medicinal para los bubosos y tullidos...los cerrillos fin-
giendo ser los mesmos dioses y aquellos comian creyendo ser aquello bastante pa-
ra sanallos [...] (Duran,2002[11]:279).
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Imagen 14. Depésitos de figurillas en los altares y templos.

Fuente: (Sahagun,1993:fol.1).

a de Tepeilhuitl.

Imagen 15. Fiest

Fuente: (Sahagun,1993:fol.252r).
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Los cerros fueron tan importantes que cada uno tenia una fiesta en especial. En el
caso de los volcanes Popocatépetl e Iztaccihuatl, sabemos por Fray Diego Duran,
quien dedicé un apartado sobre la relacion de la fiesta del Popocatépetl, en el ca-
pitulo XVIII: “De la solemnidad de los indios hacian al volcan debajo de este nom-
bre Popocatzin que quiere decir el humeador y juntamente @ muchos otros cerros”,

menciona:

A este cerro reverenciaban los indios antiguamente por el mas principal cerro de to-
dos los cerros especialmente los que vivian alrededor de él y en sus faldas la cual
tierra cierto asi en temple como de todo lo que se puede desear es la mejor de la tie-
rra y asi con ser sus faldas tan asperas de quebradas y cerros de quebradas y ce-
rros y tierra asperisima estan los cerros y quebradas pobladisimas de gente y lo es-
tuvieron siempre por las ricas aguas que de este volcan salen y por fertilidad grande
que de maiz alrededor de él se coje y frutas de Castilla que mientras mas llegadas a
€l mas tempranas y sabrosas se dan no olvidado el hermoso y abundante trigo que
en sus altos y laderas se coje por lo cual los indios le tenian mas devocion y le ha-
cian mas honra haciéndole muy ordinario y continuos sacrificios y ofrendas sin la
fiesta particular que cada ano le hacian la cual fiesta se llamaba Tepeylhuitl que
quiere decir fiesta de los cerros [...] (Duran,2002[11]:168-169).

Los antiguos pobladores de este paisaje observaron la importancia ecoldgica que el
Popocatépetl resguarda en sus bosques. Este valor se funda a partir de que el vol-
can les proporciona lo necesario para sobrevivir, e incluso para formar una manera
de pensar. De esto se derivo un pensamiento simbdlico que emanaba de la constan-
te observacidon del paisaje circundante. Esta idea se sustenta con la fiesta de Te-
peilhuitl:

[...] toda la multitud de la gente que en la tierra habia se ocupaba en moler semilla de
bledos y maiz y de aquella masa hacer un cerro que representaba el volcan al cual
ponian sus 0jos y su boca y le ponian en un preminente lugar de la casa y alrededor
de él ponian otros muchos cerrillos de la misma masa de tzoalli con sus ojos y bocas
los cuales todo tenian sus nombres que era el uno Tlaloc y el otro Chicomecoatl y a

Iztactepetl y Amatlalcueye y juntamente & Chalchiuhtlycue que era la diosa de los rios
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y fuentes que de este volcan salian y a Cihuacoatl. Todos estos cerros ponian este
dia alrededor del volcan todos hechos de masa con sus caras los cuales asi puestos
en orden dos dias arreo les ofrecian ofrendas y hacian algunas ceremonias donde el
segundo dia les ponian unas mitras de papel y unos San Benitos de papel pintados
donde después de vestida aquella masa con la mesma solemnidad que mataban y
sacrificaban indios que representaban los dioses de la mesma manera sacrificaban
esta masa que habian representado los cerros donde después de hecha la ceremonia

se la comian con mucha reverencia (Duran,2002[11]:169).

En esta ofrenda podemos interpretar la importancia jerarquica, de forma vertical, que
tenian los cerros dentro de la cosmovisidon prehispanica, en donde el Popocatépetl
figuraba el centro del universo. Por otra parte, planteamos que los cerros que lo
acompafan en esa ceremonia son sus ayudantes que representan las cuatro esqui-
nas del universo.

En este caso la ofrenda es la metafora de una pequefia maqueta que repre-
senta el paisaje ritual, donde habitan las fuerzas naturales. Los elementos que con-
forman la ofrenda y que dan fondo a la ecografia representan la base de la solidari-
dad y el sentido de agradecimiento y reciprocidad que siembra el paisaje, al momen-
to de responder a las peticiones que implora el corazén del ser humano a través de
la flor, el canto y la plegaria. Una manera de demostrar esa fuerte relacién que tuvo
el ser humano con la naturaleza es a través de la “comunion ritual con el paisaje”.
Por ejemplo, las figurillas de los cerros humanizados a base de semillas de bledo o
amaranto, revestidos de papel ceremonial, tefiidos de color azul, se ingestaban sim-
bolicamente.

No sélo el hombre come. Los cerros también comian, pues eras considerados
potencias a las que se les tenia que ofrecer alimento. Estos alimentos que se ofre-
cian expedian olores y estos eran lo que se pensaban que ingestaban las potencias.
Por lo general, se depositaban en el interior del cerro, en las cuevas donde se reali-

zaban rituales y sacrificios humanos.

Llamaban a esta comida Nicteo-quaque que quiere decir como a Dios. También sa-

crificaban algunos nifios este dia y algunos esclavos y ofrecian en los templos y en
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presencia de la masa en que fingia la imagen de este cerro y de los deja, muchas
mazorcas de mas fresco y comida y de copal y entraban a las cumbres de los cerros
a encender lumbres y a encenzar y quemar de aquel copal y a hacer algunas cere-
monias (Duran,2002[I1]:170).

Imagen 16. Representacion de los volcanes.
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Fuente: (Sahagun,1980][l]:f.40,p.52).

Esta ceremonia, como veremos en las siguientes lineas, es también una ceremo-
nia en fractal, porque se realizaba tanto en México como en Tlaxcala y otros pun-

tos relevantes de la orografia ceremonial.

El mismo dia que se hacia la fiesta de este volcan en México y en toda la tierra y la
de todos los cerros hacian en Tlaxcala una solemne fiesta a dos cerros principales
que tenia y hoy en dia tiene muy altos y hermosos al uno llaman Matlalcueye y al
otro llaman Tlalpatecatl, Amatlacueye ademas de acudir a ella los tlaxcaxtecas acu-
dian de todos aquellos pueblos comarcanos a encender encienzos y a ofrecer olin y
comidas y papel y plumas y a sacrificar hombres como eran Tepeaca Atlixco
Cuauhquecholan. Al segundo que era el cerro que llamaban y hoy en dia le llaman
Tlapaltecatl cosa de muchos colores o sefior de ellas segun nuestro romance a este
tenian los de Tlaxcala gran reverencia y la reverenciaban con grandes ofrendas y

sacrificios muy ordinarios (Duran,2002[l1]:170).
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Otros sitios que se festejaban en relacion al Popocatépetl eran Tlachihualtepec,
Cholula (tepictocton), Tetela del Volcan, Ocuituco, Temoac y Tzacualpan y donde

habia un lugar nombrado Teocuicani.

En Cholollan tenian un cerro hecho a mano el cual por ser hecho a mano le llama-
ban Tlachihualtepectl que es lo mesmo que cerro. A este cerro tenian en mucho y
en é era la ordinaria y continua adoracidon que hacian y plegarias y grandes sacrifi-
cios y ofrendas y muertes de hombres. A un lado del volcan hacia la parte sur en la
comarca de Tetela y Ocuytuco, Temoc, Tzacualpan hay un cerro a donde acudia to-
da esta comarca con sus ofrendas y sacrificios y opciones el cual se llama Teocui-
cani que quiere decir el cantor divino el cual esta tan cerca del volcan que del uno al
otro puede haber poco mas de una legua. Es tan alto y aspero que e cosa de ver: a
este llamaban cantor divino por que las mas veces que hay en él nubes asentadas
que son las que congela el volcan dispara grandes truenos y relampagos y tan so-
noros y retumbantes que es espanto oir su tronido y voz ronca. Toda esta comarca
acudia a este cerro a sacrificar y a ofrecer inciensos y comidas y olin y papel y plu-
mas ollas platos escudillas jicaras y otros géneros de vasijas y juguetes y a matar
hombres en el cual cerro habia una casa muy bien edificada de toda esta comarca a

7 la cual llamaban Ayauhcalli que
quiere decir casa de descanso y
sombra de los dioses en esta casa
tenian un idolo grande verde que
llamamos piedra de hijada tan
grande como un muchacho de
ocho afios tan rico y preciado que
hubo sobre ellosquitar grandes
guerras entre los de esta provincia
y los de Hujotzingo y Cuau-
quechollan 'y  Atlixco  (Du-
ran,2002:170).

Imagen 17. Volcan Popocatépet!.
Fuente: (Duran,2002[ll]:lamina 28).
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La funcion de todas estas ceremonias era hacer llover por medio del lenguaje ri-
tual: los depdsitos ceremonias, los ayunos, las penitencias y los sacrificios huma-
nos e infantiles. Estos rituales tenian como finalidad entablar un dialogo entre el
ser humano y la potencia (Duran,2002[11]:170-171). Respecto al volcan Iztaccihuatl
sabemos, por la obra de fray Diego Duran, que existe un apartado titulado “En que
se cuenta la relacién de la diosa Iztaccihuatl que quiere decir muger blanca”. Y

este dice lo siguiente:

Estaba muy adornada y reverenciada con no menos reverencia que en la ciudad
donde acudian con ofrendas y sacrificios de muy ordinario teniendo junto & si en
aquella cueva mucha cantidad de idolillos que eran los que representaban los nom-
bres de los cerros que esta Sierra tenia a la redonda como contamos del idolo lla-
mado Tlaloc a la cual fiesta basta remitirnos a causa de que la mesma solemnidad a
la letra que se hacia al cerro que alli dijimos la misma puntualmente se hacia aca a
la Sierra Nevada y si acaso no nos acordamos por este nombre Tlaloc acordaremos
por el dios de los rayos y lluvias donde acudian los Sefores a ofrecer y asi habiendo
contado alli tan a larga las ceremonias y ritos [...] en la ciudad de México tenian a es-
ta Diosa de palo vestida de azul, y en la cabeza una tira de papel blanco pintado de
negro: tenia atras una medalla de plata de la cual salian unas plumas blancas y ne-
gras: de esta medalla salian muchas tiras de papel pintadas de negro que le cayan a
las espaldas. Esta estatua tenia un rostro de moza con una cabellera de hombre
cercenada por la frente y por junto a los hombres: tenia siempre puesta su color en
los carrillos: estaba puesta encima de un altar como los demas dentro de una pieza

pequefa aderezada de mantas galas y otros ricos aderezos (Duran,2002[l1]:163).

Las caracteristicas explicitas antes descritas por el fraile nos remite a la observacion
etnografica de las cruces que figuran en varios de los templos que hoy dia continuan
reverenciando (especialmente una cruz de color azul, aproximadamente de cinco
metros de altura) cada tres de mayo, visitado y adornado con tiras y flores de papel
blanco, en una cueva del volcan Iztaccihuatl, por los especialistas rituales de Ame-
cameca y San Pedro Nexapa. La fiesta al volcan lztaccihuatl se cometia en el tem-
plo levantado en México y en la misma Sierra Nevada, acompafado de sacrificios
de infantes, asi como de ofrendas.
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El mismo dia de la fiesta de esta diosa vestian una india esclava y purificada en
nombre de esta idolo toda de verde con una corona 6 tiara en la cabeza blanca con
unas pinturas negras para denotar que la Sierra nevada esta toda verde con las ar-
boledas y la coronilla y cumbre toda blanca de nieve. A esta india mataban en Méxi-
co delante la imagen del idolo y a la Sierra nevada llevaban dos nifios pequefos y
dos niflas metidos en unos pabellones hechos de mantas ricas y a ellos muy vesti-
dos y galanos a los cuales sacrificaban en la mesma Sierra. [...] en el segundo lugar
donde la tenian justamente llevaban todos los sefiores y principales otra presente de
coronas de plumas y camisas de mujer y enaguas y joyas y piedras preciosas (chal-
chihuites) y de mucha comida sin hacer diferencia de lo que del cerro Tlaloc dejo di-
cho poniéndole las guardas al presente que aculla ponian a causa de que les hurta-
sen toda aquella riqueza hasta que sin provecho las dejaban podridas con las aguas
y humedad. Estaban en lo aspero de la Sierra dos dias mas metidos haciendo las
ceremonias a esta Diosas con grandes plegarias y sacrificios ayunando todos aquel

dia principal un ayuno muy guardado y riguroso (Duran,2002[11]:164).

Imagen 18. Representacion de la potencia Iztaccihuatl.
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Fuente: (Sahagun,1980:fol. 264 v).
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10. Tamoanchan

Después de plantear que Amaquemecan y la region de los volcanes era conside-
rada la regidén de Tlaloc, al mismo tiempo era una réplica en la tierra del mitico
Tamoanchan. Tamoanchan es la recubierta de la montafia sagrada, en el centro
de la montafa se yergue un arbol frondoso, simbolo del sustento y de la abundan-
cia que clava sus raices por las coyunturas de la tierra para abrir el camino hacia
Tlalocan. En este eje cosmogodnico el ser humano ocupa un lugar especial, pues
en medio de este arbol se origin6 el tiempo profano, la guerra y el juego, el frio y el
calor, el agua y el fuego, la salud y la enfermedad, la vida y la muerte, el arriba y el
abajo. Este mitico lugar fue como un paraiso apreciado por muchos grupos me-
soamericanos, los cuales lo buscaron durante mucho tiempo. Un ejemplo de aque-
llos grupos que buscaban Tamoanchan en su andar, fueron los olmecas, xicalan-
cas, xochtecas, quiyahuiztecas y cocolcas. Segun el memorial de Chimalpahin,
citando los manuscritos del franciscano Fray Bernardino de Sahagun, nos ofrece

la siguiente relacion sobre quienes eran estos olmecas:

[...] presentemos aqui brevemente la historia de los olmecas xicalancas xochtecas
quiyahuiztecas cocolcas, [relatando] como llegaron antiguamente a su ciudad Chal-
chiuhmomozco, que ahora [se llama] Amaquemecan. Esta es la relacién que averi-
gud y dejo escrita nuestro padre fray Bernardino de Sahagun, religiosos de San
Francisco, después de interrogar a los ancianos que custodiaban los pinturas he-
chas tiempo atras por los antiguos; en ellas se trata de todo lo que aconteci6 anti-
guamente, y se aclara [, por tanto,] quienes fueron los primeros que llegaron a esta-
blecerse y merecer tierras en Chalchiuhmomozco, que después se llamé Amaque-
meca (Chimalpahin,2003:127).

El principal objetivo de este grupo era establecerse en Tamoanchan, el cual se
encontraba sobre una alta montafia que abasteciera de agua y desde donde se

podian controlar las cuatro direcciones cardinales.
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También es verdad que los primeros que vinieron a asentarse y merecer tierras eran
hombres grandes, muy habiles, entendidos y astutos....cuando llegaron a la vista de
las dos montafias grandes, el Iztactépetl y el Popocatépetl, se asentaron sobre un
cerrito que quedaba frente a las dos montafas grandes. En la cumbre del cerrito al
que llegaron, vieron que brotaba una fuente...y enseguida los olmecas...tomaron
por diosa aquella fuente, y asi le construyeron un templo, en cuyo interior quedé el
manantial; y tomaron por diosa a esta fuente quiza porque lo antiguos al agua en su
conjunto la llamaban Chalchiuhmatlalatl... [porque es] como si dijeran que el cerrito
era el altar de sobre el cual estaba el agua...Por esta razon dieron al cerrito el nom-
bre Chalchiuhmomoztli...los dichos olmecas alli hacia sus penitencias y sus devo-
ciones...[al mismo tiempo le dieron otro nombre al cerro] Tamoanchan...el paraiso
terrenal (Chimalpahin,2003:137-139).

Tamoanchan fue tan apreciado al grado de que era imposible defecar en dicho
espacio sagrado. “Y porque creyeron que alli se encontraba el paraiso terrenal,
respetaban y reverenciaban [el lugar]...los dichos olmecas...ni siquiera se atrevian
a hacer alli sus necesidades corporales [...]". Una de las habilidades de este grupo
era la de hacer llover. “Estas cuatro parcialidades muy perversas eran y dadas a
las artes de la brujeria: eran mayor que podian tomar a voluntad aspecto de fieras
y bestias. También eran brujos llovedizos que podian provocar a voluntad la lluvia;
eran brujos nahuales, y gentes muy carniceras” (Chimalpahin,2003:76-77).

El culto y veneracion al agua y a la montafia fue uno de los saberes ances-
trales mas notorio de los antiguos mexicanos, asi como las habilidades con las
que contaban estas personas para hacer llover llenaron de fama a la region de los
volcanes. Fue un hecho que marcé la vida entera del ser humano en todas sus
dimensiones. Aqui podemos plantear que la idea del equilibrio entre ser humano y
las fuerzas naturales era una constante busqueda, asi lo marcé el calendario de
festividades y rituales que se manejaba a lo largo del tiempo, acorde a los ritmos
de la naturaleza, el cambio de estaciones y el movimiento de los astros. La expre-
sion mas notable de esta apreciacion es la ofrenda, la cual siempre se ofrecid con
la finalidad de conservar el medio ambiente y mantener el equilibrio con el ser hu-

mano. Aunado a esto podemos decir que en su totalidad el universo de los anti-
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guos mexicanos fue una “filosofia mesoamericana del paisaje ritual” (Bro-

da,2004b:55). Para sostener esto cito la siguiente reflexion:

Bajo el marco de las «fiestas de las veintenas» se celebraban diversos ritos enca-
minados a recobrar la salud. Cabe senalar que la enfermedad en el mundo prehis-
panico se percibia como un desequilibrio en el tonalli del hombre, el cual bien podria
haber sido alterado por una deidad de caracter impredecible, quien también era ca-
paz de brindar la cura siempre y cuando se le evocara en tiempo (momento de su
influencia en la tierra) y espacio (templo o sitio de adoracion) especificos (Arreola y
Murillo,2012:213).

Imagen 19. Tamoanchan, la casa del descenso, el oeste mitico.

Fuente: Cédice Borgia (Seler,1963:fol.24).
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11. Epoca colonial. La visita de congregacién de 1599

Después de analizar los conceptos de Altépetl, Tlalocan y Tamoanchan en la
region de los volcanes, pasaremos a la época colonial donde por primera vez
aparece geograficamente el poblado de San Pedro Nexapa. Esto nos indica que
para el virreinato la politica de congregacion®, la cual se asentd sobre las bases
prehispanicas que se sostenian sobre las formas de gobierno indigena,
consolidada en el altépetl y dirigida por un gobernante o tlatoani, no congregd a
dicha poblacion en una traza arquitectonica, sino que respeté su original
asentamiento donde se ubicaba el altépetl de Tecuanipan-Amaquemecan. De esta
manera podemos plantear que sus costumbres se conservaron, ya que se
mantenian alejados de la cabecera, la cual continuo siendo Amaquemecan. En
Amecameca, la politica de congregacion se efectué el dia 8 de noviembre de
1599, fundada como Ciudad, congregandose en la antigua Amaquemecan con
sus seis barrios: El Rosario, San Juan Evangelista, San Juan Bautista, Santiago,
San Felipe y San Mateo, tenia 697 tributarios mexicanos y 13 pueblos que eran
sujetos*®. En un documento proveniente del Archivo General de la Nacién, del

ramo de Tierras, tomo 2783, expediente 5, se hace referencia a dicha

46 “La politica de «congregaciony, impuesta a los pueblos de indios en la segunda mitad del siglo
XVI, modificé radicalmente el espacio social, politico, econémico y cultural novohispano. Fue, por
decirlo en otros términos, el motor de consolidacion de las estructuras virreinales sobre las prehis-
panicas. Antes de la conquista espafola, los indios solian usar la forma de asentamiento disperso
y habitaban junto a sus milpas; después de las congregaciones fueron obligados a residir en po-
blados trazados arquitectonicamente conforme a modelos occidentales. La justificacion de estas
acciones fue que al estar los indios dentro de este modelo de organizacion, seria mas facil su cris-
tianizacion y el alejamiento de costumbres paganas que habian tenido durante su ‘gentilidad”
£I7_oera,2006b,37).

“En el afo de 1549 ya se habia fundado Amecameca como Ciudad, por mandato de su gober-

nador y principales” (Romero,1975:140). “En la de 1599, gobernaba un acta en la que obedecian
sumisamente el plan de la congregacion” (Lemoine,1961:11).
8 Santo Domingo Tecomaxochititlan, San Francisco Texinca, Nuestras Sefiora de la Anunciacion
Coatlan, San Andres Tezcacoac, Santa Catalina Texinca, Santa Catherina Atzingo, San Juan Bap-
tista Huitzcuztitta o Huitzcuauhtitlan, Santa Maria Nativitas Tepanco, San Miguel Atlauhtla o
Atlauhcan, San Pedro Nexapan, Santiago Metepec, San Pedro Martir Tlapechhuacan y San Mateo
Tlachixtlalpa o Tlahuixtlalpa. Esta informacion proviene de los Autos de Visita. Los Autos de Visita
son documentos resguardados en archivos parroquiales y nacionales, que ofrecen informacién
sobre las distintas visitas que se realizaban a las iglesias de la Didcesis, a través de los cuales se
pude conocer aspectos de la vida social, cultural, espiritual de las parroquias; estas visitas fueron
sin pretenderlo, beneficiosas para el estudio y conservacion de la cultura o religiosidad popular, ya
que al prohibirla o corregirla nos da noticia de la misma en su rica variedad de matices, estilos y
modos de entender la vida (Sutil,1998:199).
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congregacion. Este documento va acompafiado de un mapa a colores de 61 por
67 cm®. Y la informacién que nos arrojo es muy valiosa. Veamos como se

describe la region de los volcanes en la época virreinal.

En la parte superior, correspondiente al oriente astrondmico, estan dibujados, de
manera escenografica, los volcanes que, limitando por aquel rumbo las
jurisdicciones de Chalco y Huejotzingo, separaba también el Arzobispado de
México del Obispado de Puebla. El Popocatépetl esta indicado con la anotacién “El
Bolcan” y el Iztaccihuatl con la de “Sierra Nevada”. Al centro y destacando de todo
el conjunto se ve Amecameca, dibujado con una iglesia y una enorme parrilla
cuadriculada —sefial de su calidad urbana--, con la siguiente leyenda: ‘La
cabecera S. Maria Asuncibn Amecameca. Y en sus seis barrios estan
congregados 697 tributarios mexicanos. Es tierra fria". En la parte inferior del mapa
(el Poniente astronémico) vemos un gran cerro, sin nombre, que seguramente es
el conocido Sacromonte. Excepto uno, todos los pueblos estan marcados a la
derecha de la cabecera (el Sur astronédmico), con su leyenda repectiva, en la que
se indica numero de tributarios, clima y distancia en leguas de Amecameca.
Observese también dos arroyos que bajan de la Sierra Nevada y cruzan la
poblacion principal; y un camino que asciende por entre los volcanes, con la
leyenda: "Camino Real” que viene de México y va a la ciudad de los Angeles y

otras muchas partes (Lemoine,1961:15).

De este documento nos interesa obtener la informacién de nuestro poblado de
estudio, San Pedro Nexapa. En el siguiente parrafo, pudimos obtener elementos
de caracter geografico, distancias, numero de tributarios, pisos ecoldgicos,

alimentos, flora, fauna y limites territoriales. Veamos:

San Pedro Nexapan, ubicado a una lengua y media de Amecameca, con 22 '
tributarios mexicanos; tierra fria. Y de él se prosiguioé con la dicha visita hasta el de
Sant Pedro Nexapan, que esta puesto y asentado en un llano. Dista de la

cabecera lengua y media. Tiene una ermita pequefia cubierta de paja, sin otro

49 Agradezco a Margarita Loera Chavez y Peniche, especialista en la historia regional de los volca-
nes lztaccihuatl y Popocatépetl, quien amablemente me proporcioné este material para citarlo en
esta investigacion.
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edificio ninguno de consideracién, donde Juan de Santo Domingo, tequitlato y
mandén del dicho sujeto, declaré6 haber en él veintidos tributarios y medio
mexicanos, y ser tierra fria. Las granjerias que estos indios tiene, es el maiz que
siembran, frisoles, calabazas, habas y otras semillas de la tierra, a su modo; tienen
algunos arboles frutales de duraznos, peras y membrillos en cantidad; crian
gallinas de Castilla y de la tierra. Tienen el monte a una legua, a las faldas del
volcan. El agua que beben es de un arroyo que pasa a un tiro de arcabuz de este
pueblo. Siembra cada indio de estos, a cuarenta y cincuenta brazas de las
referidas, en cuadra. Ocupan con lo que siembrean, y tienen por baldios dos
caballerias de tierra, poco mas o menos. No pasa por este subjeto camino real

alguno (Lemoine,1961:29).

Siguiendo lo antes dicho, San Pedro Nexapa, se asentd en una planicie desde
donde se podia apreciar los distintos pisos ecoldgicos. Situado a dos leguas® de
distancias de la cabecera o a 11,144m 6 11.144km, es importante resaltar las
caracteristicas del paisaje urbano, entre las que sobresale una ermita catdlica. Lo
que nos indica que fueron evangelizados y que sus creencias cosmoteistas sobre
el medio ambiente, muy probablemente, se fueron fusionando o integrando, poco
a poco, con las creencias monoteistas del catolicismo. También indica un numero
de 22 74~ tributarios, cantidad que no asegura el total de la poblacion que residia
en dicho poblado, pero que muy probablemente se dedicé a las labores del campo
y a la agricultura de temporal, posteriormente con la introduccion del ganado a la
region al pastoreo, a la caza y a la recolecion de especias animales y vegetales, lo
que nos permite interpretar que algunas actividades fueron introducidas por los
espafioles y otras continuaron siendo parte de su cultura o forma de ver el mundo,
tales como la caceria y la recoleccion.

Otro dato valioso que nos arroja el documento es el que los pobladores de
San Pedro Nexapa fueron campesinos porque se dedicaban a sembrar maiz y
otras leguminosas para la subsistencia, la cual complementaban con la caza y la

recoleccion. Esto nos lleva a afirmar que desde que se volvieron sedentarios los

%0 “Legua: medida de tierra que varia segun la nacién, aqui equivale a 5.572 metros” (Bribies-
ca,2002:80).
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tecuanipas, aprendieron las artes de la agricultura y continuaron asi hasta la
época colonial. El hecho de conocer el paisaje les permitid construir redes
hidraulicas, desviando las aguas que proveia el rio Nexpayantla, para abastecer a
la poblacion. Una de estas construcciones o “apancles” se encontraba a un tiro de
arcabuz®', es decir, a 30 6 50 m de distancia de la urbe. Por ultimo, otro dato
interesante es que San Pedro Nexapa y San Miguel Atlautla fueron los unicos
pueblos que resistieron a la estructa de organizacién hispana; el resto de los 13
pueblos congregados desaparecieron de sus lugares de origen.

Mapa 5. Ubicacion de San Ped

ro Nexapa en 1599. 61X58 cm.
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Fuente: Archivo General de la Nacion, Ramo tierras, vol. 2783, exp. 1, foj. 19.
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*" Un tiro de arcabuz era una medida de distancia para los navegantes de la época de los grandes
descubrimientos que oscilaba entre los 30/50 m.
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12. El siglo XIX y XX. El problema de la tierra y los campesinos

En el orden cronoldgico que estamos siguiendo, debemos de comentar que desde
finales del siglo XVI al XIX, se pierde el rastro de San Pedro Nexapa. Es hasta
mediados del siglo XIX, en la época del porfiriato, que sabemos que a los
alrededores del territorio de San Pedro Nexapa se construyeron dos grandes
haciendas, las cuales tenian un sistema de organizacion econdémico colonial. La
poblacién (mestiza e indigena) muy probablemente fue despojada de sus tierras
por los espanoles y criollos que vivian en las haciendas de San Pedro Martir, la
cual colindaba con Amecameca; la hacienda de Guadalupe que limitaba con el
poblado de San Juan Tehuiztitlan; y la hacienda de Santa Catarina ubicada en la
montafia, camino al Paso de Cortés. La instalacion estratégica de estas
haciendas, en los distintos pisos altitudinales, tal vez, les permitio obtener un
mejor aprovechamiento de los recursos naturales madereros y no madereros. La
explotacion desmedida, el despojo de las mejores tierras y la explotacion de la
mano de obra no permitié6 establecer una buena relacion entre los pobladores
originarios y los hacendados. Estas condiciones dieron pie a una serie de
conflictos por el derecho y acceso a la tierra. Por ejemplo, en 1890, una coalicién
entre el ayuntamiento, jefes politicos, jueces de distrito y gobierno estatal, apoy6
la administracion de San Pedro Martir para despojar, al pueblo de San Pedro
Nexapa, parte de sus tierras. En efecto, dicho despojo también tuvo la intencion de
apoderarse de la madera y explotacidon de los bosques para venderlos a la
empresa papelera de San Rafael (Tortolero,2008:253). De la participacion de los
campesinos de Amecameca y San Pedro Nexapa, durante la Revolucidon
Mexicana de 1910, se tienen datos por la tradicion oral de los hijos de aquellos
personajes que combatieron al lado del Ejercito Zapatista, comandado por el
general Emiliano Zapata. Los resultados fueron drasticos: muchas personas
murieron, los derechos que se demandaban no se cumplieron y, entonces,
podriamos decir que fue una revolucion fallida. Sobre el reparto agrario después
de la Revolucion, existen muchos documentos en el Archivo General Agrario, que
tratan sobre esta tematica. Este tema es un poco delicado, ya que después de la
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Revolucion, los limites territoriales quedaron confusos y muchas poblaciones
vecinas con San Pedro Nexapa, como por ejemplo Amecameca, Atlautla y
Ozumba, entraron en disputas por el territorio. Uno de los problemas territoriales
mas fuertes se desatd entre San Pedro Nexapa y Atlautla, entre los afios 1950 y
1960. Una situacién que hasta la actualidad continua, pues al no contar con un
mapa y documentos historicos territoriales que amparen cual es el territorio de San
Pedro Nexapa, las poblaciones vecinas han aprovechado para robar montes y
parajes. Este paisaje en pleno siglo XXI es un documento vivo que nos permite dar
lectura de los graves problemas humanos y economicos, por los que ha
atravezado la regién de estudio. Asi como de los procesos de campesinizacion y
descampecinizacién. Sin embargo, es importante acercarnos al analisis de la

comunidad campesina, lo cual haremos en el siguiente capitulo.

| .

Foto 15. Campesinos de San Pedro Nexapa. 2014.
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Capitulo Ill. Construccién del paisaje y organizacién socioeconémica

1. Economia campesina

El objetivo de este capitulo es analizar la forma de organizacion socioeconémica
campesina: su unidad familiar y la relacion de la comunidad de San Pedro Nexapa
con los pisos altitudinales de su paisaje: parcelas cultivadas, praderas para el ga-
nado, bosques preservados o degradados, cursos del agua libre o canalizados,
caminos y asentamientos humanos construidos con peculiares formas por la cali-
dad de los materiales locales empleados o por las condiciones que el clima impo-
nen son muestra de esta integridad.

El estudio del campesinado en México ha sido un tema de analisis desde
disciplinas tales como la Economia, la Sociologia, la Historia y la Antropologia.
Mas alla de la racionalidad cientifica y metodoldgica del estudio del campesinado,
la realidad es que el papel del campesino y su actividad ha sido un punto clave en
el desarrollo econémico, social y cultural en la evolucion de la humanidad. “En
esencia el campesino debe de sostener una simbiosis con la tierra [...] es necesa-
rio que [...] tenga relacion con la tierra, debe tener acceso a ella para hacerla pro-
ducir. El campesino es un tenedor de tierra para cultivar en ella” (War-
man,1988a:116).

El campesino por lo regular forma una familia y la autoabastece. Dando pie
a una economia campesina. La cual entendemos como la actividad agricola que
se fundamenta en el trabajo del propio productor y su familia. Esta economia se le
ha llamado de subsistencia y se complementa con el trabajo asalariado. En este
sentido, Alexander Chayanov formulo la teoria de la organizacion y funcionamiento
de la explotacion agricola doméstica, basada en el trabajo familiar. Para este autor
la Unidad Econdmica Campesina (UEC), tiene ciertas caracteristica tales como:
“no utilizar fuerza de trabajo asalariada, el trabajo es directamente con la tierra,
combina actividades artesanales y comerciales, sobre la base de fuerza de trabajo
familiar” (Chayanov,1985).

Esta UEC permite el desarrollo de la economia campesina (EC), porque se

logra a partir de la produccién familiar, la cual utiliza la fuerza de trabajo doméstica
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para explotar moderadamente los recursos naturales que permiten asegurar la
sobrevivencia del nucleo familiar. Es importante resaltar que la EC es una econo-
mia que depende directamente de los recursos naturales, y por ende, de la obser-
vacion de los ciclos de reproduccién de ciertos animales, aves plantas, asi como
del comportamiento climatologico y otros hechos y fenbmenos que se suscitan en
el paisaje. Todo esto ha permitido que la produccion campesina se caracterice por
su alta diversidad productiva. Por otra parte, la UEC es una unidad econdémica
mercantil, porque se reproduce a partir de la fuerza de trabajo familiar y se inserta
en el capitalismo via el crédito y la circulacién de mercancias.

La explotacion agricultura familiar permite ejemplificar dicha insercion en el
sistema capitalista, a partir de una légica que tiene una doble funcionalidad: en
principio porque sirve para el autoabastecimiento, y en segundo lugar para vender
los excedentes extraidos del paisaje al mercado. “Las tierras con aptitud agricola
estan fundamentalmente en manos de las familias campesinas, las cuales se culti-
van en forma intensiva para asegurar su alimentacion y, si hay excedente, sirven
para abastecer los mercados locales” (Gaos,1998:11). Mas alla de la economia
campesina y su doble funcionalidad, no es suficiente trabajar la tierra: el pequefo
campesino y su familia especializada, fuerza laboral basica de la pequefa agricul-
tura, buscan constantemente otras actividades productivas que fortalezcan su au-
tosuficiencia, pues la mayor parte de su produccion es para el autoconsumo.

En la propuesta de Arturo Warman, la estrategia clave de un modelo de EC
es “aportar ingresos” y “eliminar gastos”. Dicha propuesta ilustra como un campe-
sino es parte de una familia. En el interior de esta unidad la actividad econémica

toma dos rumbos:

Los campesinos estan organizados de otra manera. El campesino individual es
parte de una familia que no sélo se realiza junto a su consumo, sino que constituye
también la verdadera unidad productiva en la que participan todos sus integrantes,
independientemente de su edad o sexo. Dentro de esta unidad la actividad eco-
nomica tiene dos direcciones: aportar ingresos y eliminar gastos monetarios, evi-
tando la participacion en el mercado de productos y de trabajo. Este segundo sen-

tido tiene muchas de las actividades de los campesinos como el trabajo de las mu-
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jeres y los nifios en la parcela, las numerosas e importantes tareas de recoleccion
o el intercambio reciproco de trabajo entre diferentes unidades familiares. Otras
actividades, como el cultivo de maiz, tiene signo doble y aportan ingresos al mismo
tiempo que evitan la concurrencia al mercado y permiten la realizacion de activida-
des complementarias, como la cria de animales domésticos o los cultivos en el so-
lar, que en algun momento se convierten en ingresos, y que estan al cuidado de
mujeres y nifios. Muchas artesanias, el pequefio comercio y hasta la emigracion
como sirvientas son trabajos que proporcionan dinero pero que realizan los que
desde el punto de vista del capitalismo son econdmicamente inactivos. Todas es-
tas tareas se combinan en una estrategia compleja que apenas da para la subsis-
tencia de conjunto y para la que es tan importante lo que se gana como lo que se
deja de gastar. En el campo hay poca gente inactiva econédmicamente aunque hay
mucha gente desocupada —que no es lo mismo— y el trabajo de todos tiene im-
portancia (Warman,1988a:149).

En el caso concreto del poblado de San Pedro Nexapa proponemos que es una
comunidad que queda inserta en una economia de corte campesino, por las si-
guientes razones: en primer lugar porque los bienes producidos por la unidad fami-
liar campesina son consumidos localmente, y los excedentes, si los hay, se desti-
nan a gastos rituales y festivos, asi como a la conservacion y restauracion de su
patrimonio cultural y ecoldgico. Esto se logra por medio de la reciprocidad y redis-
tribucion. Por la primera entendemos un patron de intercambio a través de presen-
tes en el contexto de relaciones de largo plazo, mientras que en la segunda en-
tendemos que es un patron de intercambio basado en lideres de parentesco que
recibian y redistribuian bienes de subsistencia (Plattner,1981:34) (Po-
lany,1976:296-302). En este sentido, los campesinos de San Pedro Nexapa, ca-

ben en la definicion que dio Erik Wolf:

a) El campesino es un productor agricola, b) es propietario de la tierra y controla
efectivamente el terreno que cultiva; y c) cultiva para su propia subsistencia,
pues aunque venda parte de sus cosechas lo hace para cubrir sus necesida-

des cotidianas y para mantener un estatus establecido (en oposicion al farmer,
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que vende sus cosechas para obtener ganancias reinvertibles (Wolf,1955:453-
454).

La EC de San Pedro Nexapa se ve obligada a complementar sus actividades agri-
colas con otras relacionadas con el trabajo asalariado. En este sentido, se aborda
desde los estudios de la nueva ruralidad, propuesta generada por Hubert Carton
de Grammont, punta de lanza en las investigaciones de la nueva ruralidad, y que
influenciado por Alexander Chayanov, analiz6 la familia rural como un sistema
economico desde dos perspectivas de estudio: Unidad Econdmica Campesina
Pluriactiva (UECP) y Unidad Familiar Pluriactiva (UFP).

Proponemos hablar de Unidad Econdémica Campesina Pluriactiva (UECP) cuando
se trata de unidades campesinas mercantiles (parcial o totalmente) y de Unidad
Familiar Rural (UFR) cuando se trata de hogares sin actividad agropecuaria propia
0 cuando estas sean exclusivamente de autoconsumo. En el primer caso, las acti-
vidades del hogar se vinculan al ambito del trabajo propio, mientras en el segundo
pertenecen al ambito del trabajo asalariado (raras veces de negocios propios). La
UECP se define como una unidad de produccion que: 1) se organiza en torno al
trabajo familiar propio para producir mercancias; 2) se vende, aunque sea parte, la
produccion en el mercado; 3) existe una légica patriarcal y patrimonialista de la or-
ganizacién del trabajo que se centra en la produccion agropecuaria, aunque deja
espacio para actividades complementarias como son las artesanias, el trabajo asa-
lariado a domicilio o el trabajo asalariado fuera del predio; 4) tiene una racionalidad
propia, aunque se vincula al sistema capitalista dominante, esencialmente a través
del mercado de producto. Por su lado, la UFR se define por: 1) organizarse esen-
cialmente en torno al trabajo asalariado; 2) puede existir una logica patriarcal y pa-
trimonialista de la organizacién del trabajo asalariado en diferentes actividades, pe-
ro el poder del jefe de familia se ve mermado por la ausencia de la tierra, y cada
miembro de la familia tiene mayor autonomia para decidir sobre sus propias activi-
dades; 3) el trabajo en la produccion agropecuaria de autoconsumo subsiste como
posibilidad pero se reduce normalmente a actividades de traspatio (Car-
ton,2009:279-280).
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La primera categoria de analisis UECP se pudo corroborar, en San Pedro Nexapa,
con la organizacion de cinco unidades familiares campesinas dedicadas a la pro-
duccién de calabaza, maiz, haba vy frijol. En segundo lugar, la mayor parte de gra-
nos de maiz son para autoconsumo interno, festividades y rituales locales, son la
materia prima en la cocina tradicional campesina para elaborar atole, tamales y
tortillas. Ademas, los maices de color rojo se utilizan en la medicina tradicional
para levantar la sombra de los enfermos por susto. El totomoxtle u hoja de la ma-
zorca se utiliza para envolver la masa y crear los ancestrales tamales; el olote y
cafuela como alimento para los animales de carga, combustible de los fogones de
aldea y para calentar los alimentos y el agua de los temazcales, como abono para
las tierras de cultivo y, en algunos casos, la cafuela se utilizaba para construir ca-
sas. El resto de la produccién de granos de maiz se vende a pequenas empresas
locales (tortillerias) y medianas empresas al interior de la republica. El precio del
maiz es muy inestable, por ejemplo, en el afio 2011, un kilogramo de maiz costé
$15. 00 pesos, mientras que una carga52 costé $1,500 pesos, para el afio 2015
bajé el precio del maiz y un kilogramo costé $9.00 pesos y la carga $900.00 pe-
SOS.

En tercer lugar, la l6gica de la UEC gira en torno al jefe de familia, éste y el
resto de los hombres se dedican a las labores del campo mas fuertes e intensas
como, por ejemplo, limpiar la tierra durante los meses de noviembre y febrero: una
actividad que consiste en terminar de piscar todo el maiz que se convirti6 en ma-
zorca, asi como cortar todo la cafuela seca que se amontona a lo largo de los
surcos formando “mogotes”; labrar la tierra y sembrar durante los meses de febre-
ro y marzo, actividades que consisten en remover la tierra con la ayuda de la yunta
y los animales de carga para formar surcos donde el campesino, con la asistencia
de una coa, abre un pequefio hoyo en la tierra para sembrar sus semillas. Los te-
rrenos de cultivo son desyerbados por los nifios y las mujeres, entre los meses de
mayo Y junio, asi como el “diuno”, una actividad que hacen los hombres que con-
siste en volver a remover la tierra con la yunta y permitir la filtracion de la humedad

y el calor. El crecimiento y desarrollo de los primeros elotes se da cuando caen

%2 Carga equivale a cien cuartillos.
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con regularidad e intensidad las primeras lluvias que corren entre los meses de
julio, agosto y septiembre, momento de cosechar los primeros frutos para elaborar
el chileatole. Las mujeres y nifios acompafas a los hombres al campo, les dan de
comer y los asisten en varias actividades como son seleccionar semillas, retirar la
hoja de la mazorca, cosechar las habas, los frijoles, asi como cocinar los produc-
tos del campo o vender comida al turismo que visita la zona de los volcanes.

En cuarto lugar, San Pedro Nexapa y su EC, tienen una racionalidad propia
que les permite interactuar con el sistema capitalismo por medio del mercado. El
mercado como unidad econémica permite a los campesinos de San Pedro ofrecer
el excedente al exterior, insertos en una red econdmica mas extensa de interac-
cion y dominacion. Por ejemplo, los productos del campo ofrecen a los mercados
regionales mas importantes, econémicamente, como son Chalco, Amecameca y
Ozumba, donde se concentran pequefios, medianos y grandes productores de los
estados de Puebla, Morelos, México y el Distrito federal. Una gran parte de los
productos del campo se destinan a la Central de Abastos, el Mercado la Merced y
el Mercado de Sonora.

En San Pedro Nexapa también se corrobor6 la UFR. Algunas familias care-
cen de tierras, o por otras razones abandonan el trabajo agricola, y prefieren los
trabajos asalariados en los diversos centros econdémicos de la region como son
Chalco, Amecameca y Ozumba. Mientras que otro sector prefiere migrar a la Ciu-
dad de México e incluso a los Estados Unidos y Canada, donde se integran a las
labores domésticas y del campo. En una familia campesina, cuando un miembro
migra a otro pais, éste trabaja y parte de las ganancias obtenidas son enviadas a
la comunidad campesina donde se redistribuye una parte para el seno familiar y
otra parte para cubrir los gastos de las fiestas patronales. Una tercera alternativa
cuando se carece de tierras, y no hay trabajo asalariado, la EC se activa a través
de los cultivos de traspatio. De éstos se obtienen plantas de ornatos (comestibles
y medicinales), frutas (manzanas, peras, capulines, nueces de castilla, aguacates
y duraznos). También se crian gallinas, pollos, cerdos, guajolotes, conejos, vacas,
borregos y caballos. En algunos casos, cuando los solares de traspatio son muy

grandes, se puede sembrar magueyes o se utilizan como viveros donde se hacen
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bancos de semillas de los arboles de la region. La mayoria de los productos obte-
nidos es para el autoconsumo y el excedente se vende o se intercambia local y

regionalmente®.
2. Tenencia de la tierra

Respecto a la tenencia de la tierra en San Pedro Nexapa, sabemos que para el
afno de 1982, el poblado contaba con una superficie de 51.25 has, presentaba
vivienda dispersa de baja densidad, asi como terrenos con grandes solares. La
traza urbana es reticular y de forma alargada, siendo su eje rector la carretera que
cruza el poblado con direccion al albergue Tlamacas, localizado en las cercanias
del volcan Popocatépetl y el Paso de Cértes. En el afio 1989, el mayor crecimiento
se di6 al sur de la localidad, en donde existen terrenos agricolas que fueron
ocupando sus propietarios para habitarlos y seguir cultivando. La superficie que
ocupa para este periodo el centro de poblacion es de 70.58 has, incrementandose
en tan sélo 19.33 has. En el ano 2000, el incremento de la superficie fue de 15.58
has.; aumentando a 86.16 has. Este aumento fue superior al del periodo anterior,
y de igual forma la mancha urbana se desplazo hacia el sur de la localidad y un
poco hacia el lado oriente. La densificacion de las nuevas areas obedece al mismo
patrén que viene estableciéndose desde afios antes, con lo cual se reafirma que la

poblacién, en su mayoria, se dedica al sector primario.

3 Los campesinos de San Pedro Nexapa rentan el uso de la tierra al pueblo vecino de Amecame-
ca. El costo de una hectarea, por dos afios, oscila entre los $1, 000 y $2, 000 pesos. Aunado a
esto, se rentan peones, a los cuales se les paga $150. 00 pesos, por dia, animales por $200. 00 y
$300. 00 pesos, por dia y una yunta que cuesta $250. 00 pesos. Un campesino sin tierra invierte
en total entre $1, 600 y $2, 700, por dia. A la semana entre $4, 200 pesos y $5, 000 pesos. Infor-
macion obtenida en trabajo de campo realizada en el afio 2015.
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Cuadro 3. Proceso de poblamiento en el periodo 1982-2000, localidad de Amecameca de Juarez.

PERIODO | SUPERFICIE | %RESPECTO | POBLACION | TOTAL DE DENSIDAD
EN HAS A 2000 TOTAL VIVIENDAS | HAB/VIVIENDA
1982 51.25 59.48 1,830 291 6.29
1989 70.58 81.92 2,695 435 6.20
2000 86.16 100.00 4,094 620 6.60

Fuente: Plan Municipal de Desarrollo Urbano de Amecameca (Gobierno del Estado de
México,2003).

El proceso de ocupacion de esta localidad se ha generado por medio del
asentamiento en las parcelas agricolas de sus propietarios, donde se establecen
para seguir cultivando la tierra, asi como para almacenar su producto y para la
crianza del ganado. Se puede observar que los nuevos asentamientos que se dan
en los terrenos agricolas, y la traza urbana de la localidad, corresponden a la
parcelacidon de la tierra agricola, no se observa que haya habido un proceso de
comercializacion de la tierra a través de un mercado inmobiliario. La
redensificacidon que se da al interior de los predios, en su mayoria, es por la
ocupacion de los mismos familiares. La tenencia de la tierra es una parte impor-
tante de la economia campesina, es una institucion, es decir, un conjunto de nor-
mas establecidas por las sociedades para regular el comportamiento. Las reglas
sobre la tenencia definen quién puede utilizar qué recursos, durante cuanto tiempo
y bajo qué circunstancias. Estas reglas se formulan a partir de la forma de apro-

piacion: privada, comunal y ejidal.

La tenencia de la tierra en la practica tiene varias modalidades. Se puede ser pro-
pietario absoluto, duefio irrestricto de una porcion territorial; también se puede ser-
lo sélo en la teoria por falta de documentacién que demuestre la propiedad. Otros
estan en posesién de una extension definida pero sin derecho de propiedad sobre
la misma, como en los ejidos o comunidades parceladas. Se pude tener derecho
de manera permanente a una porcién indefinida y cambiante de tierra como en las
comunidades y ejidos no parcelados que se redistribuyen constantemente. Tam-
bién es posible tener derecho a una participacion en la explotacién de un territorio
que en su misma no puede fraccionarse sino que constituye una sola unidad pro-
ductiva: éste es el caso de los bosques o pastizales ejidales o comunales y el de

los ejidos colectivos. Es posible lograr el uso temporal de la tierra por arrendamien-
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to, mediania o aparceria. Hay otra variedad mas bien curiosa: se puede tener re-
conocido el acceso potencial a la tierra pero sin realizacion; es el caso de los "eji-
datarios con derechos a salvo’™ o de los hijos de los ejidatarios, a los que se les re-
conoce el derecho y se acepta la justicia de su demanda territorial que fisicamente
ni puede satisfacerse. Estas modalidades no son excluyentes. De hecho una mis-
ma persona puede mantener varias de ellas; se puede, por ejemplo, tener dere-
chos a salvo y ser aparcero; ser ejidatario y propietario, etcétera (War-
man,1988a:116-117).

3. La propiedad ejidal

El ejido® es una fraccion de tierra no laborada y de uso publico. Es un bien de
propiedad del Estado y de los municipios. En nuestro pais, el ejido es una propie-
dad rural de uso comunal. En la Ley Agraria (2012), dice: “Para efectos de esta
ley las tierras ejidales, por su destino se dividen en: I. Tierras ejidales para el
asentamiento humano; Il. Tierras de uso comun; y lll. Tierras parceladas” (Camara
de Diputados del H. Congreso de la Uni6n,2012).

Respecto a la primera fraccién sabemos del Articulo 63 de la Ley Agraria:

Las tierras destinadas al asentamiento humano integran el area necesaria para el
desarrollo de la vida comunitaria del ejido, que estd compuesta por los terrenos en
que se ubique la zona de urbanizacién y su fundo legal. Se dara la misma
proteccion a la parcela escolar, la unidad agricola industrial de la mujer, la unidad
productiva para el desarrollo integral de la juventud y a las demas areas

reservadas para el asentamiento (Procuraduria Agraria,2014:48).

En relacién a la segunda fraccion conocemos el Articulo 73: “Las tierras ejidales

de uso comun constituyen el sustento econdmico de la vida en comunidad del

** A partir de 1992, el presidente Carlos Salinas de Gortari, modificd el articulo 27 de la Constitu-
cion, con el objetivo de convertir el ejido en propiedad privada. Anteriormente, el ejido era tradicio-
nalmente de propiedad comunal. En aras del Tratado del Libre Comercio entre México, Estado
Unidos y Canada, se eliminé de dicho articulo las trabas que impedian que las tierras entraran en
el mercado mundial de tierras para ajustarse al sistema de compra y venta. Este hecho suscité el
levantamiento armado de los indigenas chiapanecos el primero de enero de 1994, bajo el nombre
de Ejercito Zapatista de Liberacion Nacional (EZLN).
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ejido y estan conformadas por aquellas tierras que no hubieren sido especialmente
reservadas por la asamblea para el asentamiento del nucleo de poblacion, ni sean
tierras parceladas” (Procuraduria Agraria,2014:50). En conexion a la tercera fac-
cion observamos el Articulo 76: “Corresponde a los ejidatarios el derecho de apro-

vechamiento, uso y usufructo de sus parcelas” (Procuraduria Agraria,2014:51).

Mapa 6. Distribucion de la tierra ejidal en San Pedro Nexapa.
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Fuente: San Pedro Nexapa, Estado de México (Instituto Nacional de
Estadistica Geografia e Informatica,2016).

Foto 16. Tierras parceladas. 2013. Foto 17. Tierras de uso comun. 2013.
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En esta poblacidn existen alrededor de 193 ejidatarios, los cuales han for-
mado la Sociedad de Productores Rurales. El objetivo de dicha sociedad es gene-
rar empleos a partir de la produccion y venta directa de arboles de navidad, con
apoyos provenientes de PROBOSQUE y del Parque Nacional IZTAPOPO (Rami-
rez de la O.,2005:62).

4. La propiedad comunal

En San Pedro Nexapa la propiedad de la tierra es ejidal, la cual es reconocida por
la Constitucion y pertenece a todos los vecinos de un lugar, especialmente a los
del municipio de Amecameca cuyas tierras son denominados comunales o bienes
comunales. En el Articulo 74 de la Ley Agraria se define este tipo de propiedad

asi:

La propiedad de las tierras de uso comun es inalienable, imprescriptible e
inembargable, salvo los casos previstos en el articulo 75 de esta ley. El reglamento
interno regulara el uso, aprovechamiento, acceso y conservacion de las tierras de
uso comun del ejido, incluyendo los derechos y obligaciones de ejidatarios y

avecindados respecto de dichas tierras (Procuraduria Agraria,2014:51).

Las decisiones sobre la tierra son tomadas por un Comisariado de Bienes Comu-
nales de la comunidad. El actia apegado a los Articulos 32 y 33 de Ley Agraria.
Tiene la funcién de proteger los bienes de la comunidad, no puede vender, solo
puede hacer una cesidon de derechos agrarios. Incuso, no se puede transformar en
propiedad privada como el caso de los terrenos ejidales (Procuraduria Agra-
ria,2014:42). Dentro de la superficie total del Municipio de Amecameca, 18.70%
corresponden a la propiedad privada, el 81.30% corresponde a la propiedad
social, del cual a su vez el 70.98% corresponde a bienes comunales y el 10.32%

restante a bienes ejidales.
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Cuadro 4. Tierra comunal, ejidal y privada en Amecameca.

Propiedad Comunal 12,898.49 HAS. 70.98%
Propiedad Ejidal 1,875.35 HAS. 10.32%
Propiedad Privada 3,398.16 HAS. 18.70%
Total 18,172.00 HAS. 100.00%

Fuente: Plan Municipal de Desarrollo Urbano de Amecameca (Gobierno del Estado de México,

2003:49).

A continuacion se desglosan los ejidos y comunidades que se localizan dentro del

Municipio.

Cuadro 5. Ejidos y comunidades del muncipio de Amecameca.
Localidad Ejido o B.C. Superficie en HAS Miembros
Amecameca B.C. 10,490 564
Sta. Isabel Chalma B.C. Ejido 955 60 98 78
Santiago Cuautenco B.C. Ejido 1,421 93 86 129
San Francisco Zentlalpan Ejido 398 144
Zoyatzingo Ejido 159 99
San Pedro Nexapa Ejido 600 144
Huehuecalco Ejido 562 84

Fuente: Plan Municipal de Desarrollo Urbano de Amecameca (Gobierno del Estado de México,

2003:49).
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Mapa 7. Uso del Suelo y Vegetacion en San Pedro Nexapa.
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5. La organizacion de los bienes ejidales o comunales

Existe un érgano interno denominado Comisariado ejidal o de bienes comunales.
Este 6rgano ejecuta y hace cumplir los acuerdos tomados por la Asamblea legal-
mente constituida. El comisariado se integra por: Presidente, Secretario, Tesorero.
Propietarios y sus respectivos suplentes, Comisiones y Secretarios auxiliares. Las
obligaciones y facultades del comisariado ejidal se deben de apegar al articulo 33

de la Ley Agraria. Los cuales son:

* Representar al nucleo de poblacién ejidal y administrar los bienes comunes en
términos que rige la asamblea con las facultades de un apoderado general para
actos de administracion, pleitos y cobranzas.

* Procurar que se respeten estrictamente los derechos de los ejidatarios.

* Convocar a la Asamblea en los términos de la ley.

e Cumplir con los acuerdos que se toman en la Asamblea.

* Dar cuenta a la Asamblea de las labores efectuadas y del movimiento de fondos,
asi como informar a ésta sobre los trabajos de aprovechamiento de las tierras de

uso comun y el estado en que éstas se encuentren.

Ademas la Ley sefiala que son obligaciones del comisariado:

* Ser responsable de la permanencia de las cédulas para convocar a Asamblea en
lugares fijados para efectos de su publicidad.

* Verificar que se respete el derecho de tanto en su caso de primera enajenacion
sobre las parcelas en que se hubiere adoptado el dominio pleno.

* Llevar el libro de registro en donde se asentaran los nombres y datos basicos de

identificacion de los ejidatarios que integran el nucleo de poblacion.

La eleccion de un Comisariado Ejidal se realiza de acuerdo al articulo 37 de la Ley
Agraria; los miembros del comisariado y del consejo de vigilancia, asi como sus
suplentes, son electos en Asamblea mediante voto secreto, y el conteo y revision
son publica e inmediata. En dicho articulo se sefiala que en caso de empate, la
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votacion debera repetirse y si se volviese a empatar se asignaran los puestos por
sorteo entre los candidatos que hubiesen obtenido el mismo numero de votos. Hay
una serie de requisitos que debe de cubrir el nuevo Comisariado Ejidal por ley es-
tablecidos en el Gerenciamiento de nucleos agrarios. Estructura de ejidos y/o co-
munidades. Comisariado ejidal o de bienes comunales. El| articulo 38 de la Ley
Agraria sefala que para poder ser miembro de comisariado y del consejo de vigi-
lancia se requiere: a) ser ejidatario del nucleo poblacional en cuestion, b) haber
trabajado en el ejido durante los ultimos seis meses, c) estar en pleno goce de sus
derechos, d) no haber sido sentenciado por delito intencional que amerite pena
privativa de libertad (Fideicomiso Fondo Nacional de Fomento Ejidal,2016).

6. Formas de gobierno

La delegacion de San Pedro Nexapa pertenece al municipio de Amecameca. Las
autoridades auxiliares se organizan de la siguiente manera: primer delegado, se-
gundo delegado, tercer delegado, comandante y encargado del auditorio. Estos
son elegidos por votacion, duran en el cargo tres anos. Sus funciones son informar
anualmente, a la cabecera municipal, sobre la administracion de los recursos que
en su cargo tenga; ayudan en la elaboracion y ejecucion del Plan de Desarrollo
Municipal, vigilan el estado de los canales, barrancas, rios y desagues e informan
a la cabecera municipal para la realizacion de acciones correctivas, mantener el
orden, la tranquilidad, la paz social, la seguridad y la proteccion de los vecinos,

conforme a lo establecido en los reglamentos municipales.

7. Fiestas religiosas y mayordomias

En San Pedro Nexapa existen mayordomias o sistemas de cargos que giran alre-
dedor de las fiestas religiosas de los santos. En especial a San Pedro, dia 29 de
junio; y a la Virgen de Guadalupe, dia 12 de diciembre. Estos sistemas son cargos
civicos-religiosos que se llevan a cabo anualmente por dos sectores sociales: el

primero por las autoridades eclesiasticas, y el segundo por los mayordomos de la
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comunidad. Segun Pedro Carrasco, “Uno de los aspectos basicos de las comuni-
dades campesinas de Mesoameérica es la jerarquia civico-religiosas que combina
la mayoria de los cargos civiles y ceremoniales, en un escalafén de cargos anua-
les (Carrasco,1976:165). En la comunidad, los cargos mas altos son los de los
mayordomos. Los mayordomos tienen que cubrir una serie de caracteristicas y

obligaciones. Segun Frank Cancian:

Cuando ya se hayan casado y construido casa, un hombre es elegible para los
cargos de mayordomo, que son casi por completo de caracter religioso. Implican
patrocinio de fiestas y la responsabilidad de santos. En algunas comunidades par-
te de sus obligaciones incluye la abstinencia sexual antes de llevar a cabo rituales
importantes. Su oficio normalmente lleva consigo gastos considerables para la be-
bida y la comida consumida por los demas cargueros y los miembros de la comu-
nidad (Cancian,1996:198).

En San Pedro Nexapa, los mayordomos principales son los delegados y después
siguen los mayordomos encargados de recolectar todas las cosas necesarias para
la fiesta. Desde la institucion eclesiastica, las figuras que representan los cargos
religiosos son: el parroco de la Virgen de la Asuncion de Amecameca, el padre de
la comunidad, sus ayudantes y los gestores. Una figura muy caracteristica es el

sacristan.

Los sacristanes son especialistas rituales relacionados con los cargos de mayor-
domos, y por lo regular son cinco o menos. Pueden ser ayudantes de un sacerdote
residente o visitante. En muchas comunidades es un posicion de por vida que
exente al individuo de las obligaciones de servir en la jerarquia regular (Can-
cian,1996:201).

En el caso de los ciudadanos de la comunidad, tienen una funcién dentro de esta
organizacion civica-religiosa; en el aspecto civil, la funcion de servir con el objetivo
de subir de status social, y en el aspecto ceremonial, se realiza por un voto religio-
so, por medio del cual se obtiene ayuda espiritual. Desde el punto de vista econo6-
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mico, las fiestas religiosas populares®, son costeadas por la unidad familiar cam-
pesina. Segun Wolf:

En este sistema, la direccion del culto religioso, incumbe, por turno, a todas las
familias de la comunidad. Cada afio, un grupo diferente de hombres es encargado
de celebrar los oficios religiosos; cada afo un grupo diferente asume la responsa-
bilidad de las compras y empleo del alimento, del vino, de las velas, del incienso,

de los cohetes y todos los gastos necesarios (Wolf,1996:179).

En este sentido, la unidad familiar campesina cumple la funcién econémica de la
reciprocidad. Un rasgo de esta reciprocidad lo pudimos observar a la hora que la
comunidad dona alimentos, bebidas o artefactos ceremoniales a los santos. Tam-
bién cuando las unidades familiares sacrifican animales y preparan alimentos para
donarlos a las distintas comparsas de musica y danzas. Asi, para la confeccion de
ofrendas en los altares de la iglesia hay también una reciprocidad de artefactos
comprados, cartones de cervezas, rejas de refrescos, platos, vasos, cucharas,
servilletas, manteles, sillas, mesas, lonas. Ademas estan los alimentos que se
producen localmente como maiz, frijol, haba, calabaza, chile, cerdos, toros y pul-
que. La reciprocidad conlleva a explorar otros vinculos, los cuales, segun Catheri-
ne Good: “Estos vinculos de reciprocidad se expresan también en los otros planos:
entre los grupos domeésticos y el pueblo, y también entre pueblos. En todas las
comunidades de la region los miembros dan trabajo o servicio a la colectividad”
(Go0d,2008:92). Por ejemplo, durante el trabajo de campo, observamos la alianza
de todas las unidades familiares con los delegados y los mayordomos, asi como
con las autoridades eclesiasticas para solventar todos los gastos que conlleva or-
ganizar la vida ceremonial. Para Margarita Loera el sistema de cargos o mayor-

domias, vinculadas a las actividades ceremoniales de la comunidad campesina,

%% “Este concepto, de acuerdo con Félix Baez-Jorge, trata de una compleja articulacion de fenéme-
nos. Sus coordenadas analiticas son su dimension historica, los condicionamientos étnicos y su
clase y su anatomia frente a la institucion eclesiastica. Se trata de una religiosidad distante de la
ortodoxia en la doctrina de la Iglesia, que tiene una pronunciada orientacién terrenal. La religion
popular enfatiza los aspectos devocionales y protectores, centrada en el culto a los santos; la im-
portante funcidon que desempefian las imagenes, los santuarios y las peregrinaciones, tienen su
origen en la religiosidad barroca” (Broda,2009c:8) (Baez-Jorge,1998:236-241).
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juegan una importante funcion historica en el presente: “Las mayordomias juga-
ban, como en la actualidad, el papel de redistribuir en el conjunto social una parte
del excedente econdmico individual o familiar” (Loera,1981:100). En la antigiedad
y en la época actual los sistemas de cargos son una unidad de intercambio y re-
distribucion, es decir, son un mdédulo de equilibrio y sustento. En palabras de Eric
Wolf: “Al igual que un termostato que se mueve bajo la influencia del calor, los
gastos religiosos mantienen la riqueza en un estado de equilibrio, al destruir cual-

quier acumulacién de bienes que puede trastornarlo (Wolf,1996:180).

8. Calendario religioso agricola

El sentido de las festividades de los santos gira alrededor de los ciclos calendari-
cos religiosos agricolas de las comunidades campesinas. “Ademas de los santos
patronos, durante el ciclo de ceremonias y rituales anuales se celebraba a otros
muchos santos, los cuales coincidian en el calendario agricola con fuerzas de la
naturaleza a las que se solicitaba sus favores en torno al calendario anual agrico-
la” (Loera, 2005:15). En el caso de San Pedro Nexapa, la fiestas patronales rela-
cionadas con el ciclo agricola son las siguientes: dos de febrero, dia de la Virgen
de la Candelaria, el momento adecuado para llevar a bendecir a los nifios Dios y a
las semillas que posteriormente se sembraran en los campos de cultivo durante
los meses de febrero, marzo y abril.

Durante estos meses se celebra el Miércoles de Ceniza, el inicio de la cua-
resma y la fiesta al Sefior del Sacromonte, asi como la Semana Santa en Ameca-
meca y, en general, en toda la region de los volcanes. Los campesinos de San
Pedro Nexapa son muy devotos al Sefior del Santo Entierro, pues se piensa que
es un santo de la renovacion de la tierra y brindara su energia caliente para que
abran las semillas de maiz. En el mes de mayo, las primeras matas de maiz em-
piezan a brotar y una corporacion de graniceros, o especialistas rituales vincula-
dos con los sistemas de cargos locales de San Pedro Nexapa (ver capitulo si-

guiente), suben a ritualizar a los distintos templos de montana y solicitar las lluvias
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para los campos de cultivo. Esta practica ceremonial ancestral consiste en deposi-
tar ofrendas para los volcanes y en los distintos altares del paisaje ritual.

En el mes de junio es la celebracién de San Pedro, en pleno apogeo de la
época de lluvia. El hecho de que llueva ese dia es signo de que el santo patrono
ha recibido las oraciones, plegarias, votos, mandas y todo el sacrificio por parte de
la comunidad. Es el momento clave para que crezcan sanas y fuertes las matas de
maiz. Para el mes de agosto y septiembre se recolectan los primeros frutos de la
tierra. Es cuando el ciclo del maiz se define, es decir, si el temporal fue muy
bueno, los elotes se terminaran de desarrollar, y cuando hubo un mal temporal, los
elotes no maduraran. En Amecameca se celebra la fiesta mayor de la Virgen de la
Asuncion.

En el mes de noviembre la corporacion de graniceros sube a ofrendar a los
templos de la montafia para agradecer por las cosechas recibidas de maiz, frijol,
haba, calabaza, chile y diversos frutos, hongos y plantas comestibles, sostén ali-
menticio para la comunidad. También es el tiempo de venerar a los ancestros
muertos, pues se piensa que una vez al afo retornan para tomar un poco de los
aromas de las ofrendas que se confeccionan en los altares familiares y en el cam-
po santo. En el mes de diciembre se hace una festividad a la Virgen de Guadalupe
y, con esta ceremonia, se cierra el ciclo anual religioso y agricola de los habitantes
de San Pedro Nexapa y Amecameca. Para entender la completud de la vida ce-
remonial y los ritmos ciclicos de la agricultura y las festividades populares religio-

sas, presentamos un esquema interpretativo sobre estas actividades®.

% Agradezco a Margarita Loera por permitirme utilizar la informacion que se recolecté durante la
practica de campo adscrita al proyecto “Jades y Chalchihuites” de la Direccién de Estudios Histori-
cos del Instituto Nacional de Antropologia e Historia. También agradezco a don Jeronimo Tez-
cacuahtli por su paciencia y tiempo que nos otorgé durante el trabajo de campo. Véase entrevista
al especialista ritual realizada el 2 de mayo de 2014 y el diagrama 3.



109

Foto 19. Primeras ofrendas de maiz. 2013

fi e S BN "&\a \aﬁ.‘.‘ Noaid K &
Foto 20. Inicio de siembra. 2013. Foto 21. Abriendo surco. 2013.

Entrevista a don Jerénimo Tezcacuahtli:

Miren, [empezd a explicar sefialando con su vara de mando]* “la cruz de Agua”
que es azul. “Esta punta [la central en la parte baja] esta puesta sobre la tierra, en
el monte, sobre la sierra, plantada en el monte. Esta de arriba es el fuego que hay
en el cielo del universo, el sol... Sus bracitos son el agua [sefialando al izquierdo],
es el primer viento, el otro [sefala el brazo derecho] es el segundo viento.

Esto se divide, haz de cuenta que es un circulo [el movimiento, segun narraba, es
al revés de las manecillas del reloj). Todo junto es la creencia, es Dios Creador, el
Dios que se reviste siempre [con tiras de papel]. El centro [de la cruz] es el cielo.
Aqui en la parte superior va a empezar nuestra cuenta, el dia que se viste la cruz,
el dia tres de mayo. De aqui hasta el brazo izquierdo es el quince de agosto [en

Amecameca fiesta patronal de la parroquia de la virgen de la Asuncion]. En este

5" Los corchetes son comentarios nuestros.
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tiempo, es tiempo de agua, cuando ya los elotes empezaron a madurar, ya se
pueden comer. De este tiempo, a este tiempo [sefiala del brazo izquierdo y luego
la parte de abajo de la cruz] es el dia de muertos, ya se puede comer todo, ya son
las ofrendas de dos de noviembre. De aqui al otro extremo [sefala el brazo dere-
cho], es el dos de febrero.

No veas forma de cruz cristiana, es cruz cuadrada, como la cruz de Tlaloc. La mi-
tad derecha [de la cruz] es tiempo de secas [del 2 de noviembre, abajo, al 3 de
mayo, arriba, pasando en el centro derecho por el 2 de febrero]. Y mitad izquierda
es tiempo de agua [del 3 de mayo a al dos de noviembre pasando por el 15 de
agosto, brazo izquierdo]. No existe otofio ni nada de eso. Es tiempo de agua y se-
ca. El Dios que se reviste [de tiras de papel] en una parte es seco y en otra es ver-
de. Esta muriendo y reviviendo. Eternamente, siempre, siempre.

El dos de febrero, si eres campesino, empiezas a preparar, se bendicen las semi-
llas. También eso de agua y secas es lo que nos sustenta. Los dos son un sdélo
tiempo. Y a la vez, como la Santisima Trinidad, son los dos tiempos que nos sus-
tentan. Pero todo junto, los dos, son uno y son cuatro, como la Trinidad ahora que
es tres. Son cuatro sefiores que rigen el mundo [cada uno en un brazo de la cruz,
posiblemente un Tlaloque ayudante del dios Tlaloc].Cuatro hijos de la pareja prin-
cipal, la pareja divina [piensa], Ometeotl.

Dentro de todo el circulo de fiestas, porque son fechas [que evocan un santo o una
celebridad catdlica], que van haciendo los campesinos. Del lado del agua son to-
das las fiestas que corresponden al crecimiento de las milpas. Y del otro lado, es-
tan todos los agradecimientos de las cosechas y el descanso de la tierra. [Del 2 de
noviembre al 2 de febrero].

Que el 2 de febrero por lo que hoy festejamos es la cuaresma vy las fiestas ya cato-
licas, hasta el tres de mayo [cuando ya se sube fisicamente a los templos de los
volcanes al mando de otros graniceros]. En esta época la tierra se va a renovar
otra vez a preparar y a volver a renacer, para volver a sustentar, no nada mas a
los humanos, a los animales y a las plantas. [Es el tiempo del dios Xipetotec, “el
desollado”, “el cambio de piel de la tierra”, deidad afin a Tezcatlipoca, sefior repre-
sentado en el guajolote blanco, el Totollin, de la cueva del Sacromonte que tam-
bién representa al agua].

Todo se debe contar, que son 9 lunas del lado que rige el temporal del agua. Con-

tando de abril, no de marzo, abril mayo, junio, julio, agosto, septiembre y noviem-
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bre. Es desde marzo hasta la luna llena de noviembre, que practicamente noviem-
bre se esta preparando para cosechar y alli acaba la gestacion y ya es el maiz.
Nueve meses como nosotros, como los humanos que tardamos nueve meses en
gestar o nacer. Entonces son nueve lunas. Esto es respecto a la cruz de temporal.
Esta, [sefala la otra cruz], también es una cruz, pero no es de temporal es igual
pero es referente al sol. Es un circulo con 20 rayos como los 20 meses que com-
ponian el afio [suponemos que esta refiriéndose al Tonalpohualli]. También tiene
puntas en las cuatro partes que estan repartidas durante todo el afio. Pero esto no
es el tiempo del temporal, sino es el afio. Entonces estas son fiestas de todo el
afo. Cada rayo lleva amarradas 13 flores y sacas la cuenta de 13 por 20. Te da
269, que era el afno. Estas cruces son los dos calendarios que manejaban nuestros
antepasados. La diferencia es que ésta es de danzas y la otra de peticion de
aguas. Pues practicamente los rituales son los mismos, muy parecidos en peticién
de permisos, de limpias, porque también se hacen limpias, cuando los danzantes
van a las casas o cuando los visitan las gentes, o cuando acaban sus velaciones.
Igual que los graniceros cuando hacen las peticiones de permiso, hacen limpias,
son iguales. Las alabanzas, casi, casi, son iguales. Yo creo que asi como estaban
en Tenochtitlan el templo de Huitzilopochtli y Tlaloc, asi [estas cruces] son su so-
brevivencia.

Las costumbres pueden variar de pueblo en pueblo y son validas unas y otras, pe-
ro si ya no se lleva la cuenta ya ni la danza, ni las peticiones tienen razon de ser...
(Loera y Hernandez, 2015b:89-91).
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Esquema 3. Calendario climatico y festivo en la comunidad de San Pedro Nexapa
y Amecameca.
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9. La familia campesina agricola y su relacion con la ecologia del paisaje

La familia campesina ha mantenido un alto grado de dependencia con el ambien-
te. En esta relacion simbidtica “sociedad-naturaleza”, es posible entender por qué
el campesino a lo largo de la historia ha logrado mantener un equilibrio con el me-
dio ambiente, fuente de riqueza bioldgica y cultural, aprovechada al maximo para
su subsistencia por medio de la explotacion moderada de los recursos naturales, y
la practica agricola.

La inseparabilidad “naturaleza-cultura” da pie a los saberes locales®. Ejem-
plo de estos saberes locales los ubicamos en la relacién que establece la familia
agricola con la “ecologia del paisaje”™®. En San Pedro Nexapa observamos el
aprovechamiento de los diversos pisos ecoldgicos para agricultura, pastoreo, reco-
lecta, caceria y otras actividades relacionadas con el medio ambiente, y que se
desarrollan desde el piso mas bajo hasta el mas gélido.

Estos pisos son clasificados asi: semifrio, frio, helado, subnevado y helado.
Piso Ecologico Semifrio. Tienen una altitud que oscila entre los 2500 msnm y 2600
msnm, la temperatura va de los 13 °C a 15 °C anuales, con una precipitacion de
agua de 1000 mm. a 1600 mm. Es el lugar idéneo para los bosques subhumedos
y semihumedos que se extienden sobre la tierra fria rica en humus. Esto permite
regular la nutriciéon vegetal, mejora la asimilacion de abonos minerales, ayuda al
proceso del potasio y el fésforo en el suelo, produce gas carbdnico y aporta nitro-
geno.

Es aqui donde se han asentado los pueblos de Amecameca y San Pedro
Nexapa para urbanizar, industrializar y ocupar el espacio para la agricultura inten-
siva y extensiva. Respecto a la primera, se desarrolla en areas de alto potencial,
los efectos que produce son degradacion del suelo, agotamiento de aguas subte-

*® Desde la etnoecologia se puede definir como un “enfoque holistico y multidisciplinario, ha permi-
tido el estudio del complejo integrado por el conjunto de creencias (kosmos), el sistema de conoci-
mientos (corpus) y el conjunto de practicas productivas (praxis), lo que hace posible comprender
cabalmente las relaciones que se establecen entre la interpretacién o lectura, la imagen o repre-
sentacion y el uso o manejo de la naturaleza y sus procesos” (Toledo y Barrera,2008:111).

o Hay investigaciones que trataron el tema de las actividades campesinas en distintos pisos eco-
l6gicos. Por ejemplo Murra (1975), apoyado en Troll (1958), desde el punto de vista ecoldgico,
desarrolld los términos: “pisos o islas ecoldgicas” y “archipiélagos verticales”.
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rraneas, contaminacion por agroquimicos, pérdida de la biodiversidad bioldgica
local (natural y agricola), emisiones de gases de efecto invernadero, enfermeda-
des de animales, la segunda agota los nutrientes por efectos de erosion del suelo
en el sitio agricola, pierden la retencién de aguas en tierras altas (rio arriba), de-
gradacion de pastizales en areas comunales, reduccion del ‘secuestro’ del car-
bono por la deforestacion y emisiones de bioxido de carbono en los incendios fo-
restales (Informe sobre el desarrollo mundial 2008,2007).

No podemos negar que en San Pedro Nexapa se han hecho presentes to-
dos estos efectos. La mayoria de los campesinos han sustituido el abono natural
por los agroquimicos, los cuales producen una serie de problemas ambientales,
pérdida de la diversidad natural local y emisiones de gases con efecto invernade-
ro, la contaminacion del suelo y el agua. Al paso de los afos, la tierra poco a poco
envejece y va dejando de producir los nutrientes necesarios para la agricultura.
Estas contradicciones se hacen presentes en la comunidad de estudio. Son pocas
las unidades familiares campesinas que se rehusan a utilizar los abonos industria-
les, porque utilizan el excremento de ganado bovino, estiércol de caballo, estiércol
de cerdo y estiércol de algunas aves para fertilizar los cultivos.

Por ejemplo, una estrategia cultural y econémica que si usan y que es alta-
mente sustentable son los patios de traspatio donde se cultivan hortalizas, plantas
medicinales, arboles frutales, maiz, y se crian guajolotes, gallinas, patos, vacas y
borregos. Esta situacion la podemos considerar una economia de traspatio para la
supervivencia campesina, que permite a los campesinos obtener alimentos para el
sustento familiar y el fortalecimiento de los lazos de union en la comunidad a tra-
vés del intercambio reciproco de productos entre diferentes miembros, asi como el
establecimiento de otras redes con agentes externos (Lopez Gonzalez, et
al.,2012:51-62).

La mayoria de las unidades familiares campesinas usan las formas mas
tradicionales para cultivar la tierra, y se ven intimamente en una relacion con la
naturaleza®, en la que la tierra es concebida como un ser animado que come, be-

be y que, por lo tanto, tiene un cierto nivel de respeto y veneracion. Esto lo pudi-

% véase cuadro 5, p.102.
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mos constatar con aquellos miembros de la comunidad que sobresalen como es-
pecialistas ceremoniales, curadores, sobadores o hierberos, porque en ellos se
concentra la memoria de su pueblo. Son, por lo general, personas que saben la
historia local y cuidan la naturaleza. Por ejemplo, corroboramos que mas alla de
las actividades agricolas y de traspatio se desarrollan la recoleccidén y la caza.

En San Pedro Nexapa, tener acceso al bosque, a menos de dos kilbmetros
de distancia, es una gran ventaja. En este piso observamos la recolecta de plantas
medicinales, por ejemplo: arnica (Hetereotbeca inuloides Cass), se da todo el afio
y crece de manera silvestre en el campo y a las orillas de los campos de cultivo de
maiz. Es util en la medicina local para limpiar a las mujeres embarazadas o a las
que no pueden quedar embarazadas, y para los nervios. La planta es de naturale-
za fria por lo que las enfermedades que cura son calientes (Rivera,2010:11).

Los hongos comestibles que se recolectan por los bosques de coniferas, y
la barranca de Nexpayantla, son parte de la micologia econdmica de San Pedro
Nexapa. Una gran variedad de especies crecen entre los meses de junio a sep-
tiembre. Por ejemplo, el mas comun como alimentacion de la familia, asi como
para la venta en los mercados locales, es el hongo “gachipin”. blanco y negro
(Helvea crispa o Helvea lacunosa), que crece en superficies humedas donde
abunda el musgo, y cerca de los rios. Es una especie que por ningun motivo debe
de comerse cruda, necesita recolectarse en perfecto estado, sin el menor deterio-
ro, y hervirse antes de comerse.

La madera seca es otro producto que se recolecta en los bosques que ro-
dean la mancha urbana de San Pedro Nexapa. Aun la forma mas tradicional de
calentar los alimentos, agua para consumo, remedios caseros: té o agua de tiem-
po, el temazcal o bafios de vapor se hacen por medio de la fogata o tlecuil. Las
fogatas son un medio cultural para reunir a la familia y establecer el dialogo,
transmitir los saberes y conocer las tradiciones.

La resina de arbol y rajas de ocote se recolecta para consumo familiar, pero
también se llegan a vender en los mercados locales. La primera sirve para cicatri-
zar heridas y la segunda para encender fogatas de aldea. En este mismo espacio,
la caceria se puede llevar a cabo. Por ejemplo, los campesinos para mantener
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limpios los campos de cultivo, cazan tuzas (Geomys bursarius). Las tuzas son
moderadamente grandes con tamafos que van de los 12 hasta los 30 cm. de lon-
gitud y un peso de unos 100 gm. Todas las tuzas cavan madrigueras en las que
pasaran la mitad de su vida. Una sefial inequivoca de su presencia es la aparicion
de monticulos de tierra fresca; éstos suelen aparecer en huertos, pastizales y
granjas. Les gusta alimentarse de verduras, bulbos y raices, y por esta razon se
les considera una plaga agricola, siendo parte de la dieta alimenticia de los cam-
pesinos.

Recoleccion de agua miel. Los magueyes (Agave sp.) se utilizan para deli-
mitar territorialmente una parcela de tierra de otra. También contribuyen en la ero-
sion de la tierra 'y, por su belleza estética, forman el tipico paisaje mexicano. Esta
planta de origen milenario es parte de la economia campesina: esta planta cuando
alcanza una edad de madurez se abre durante la fase de luna menguante. Una
vez descubierto se comienza a raspar para obtener una savia conocida como
agua miel. Esta agua miel se fermenta para producir una bebida embriagante co-
nocida como pulque. El pulque, localmente, es parte de la dieta del campesino, y
se usa como remedio para hacer “atole de pulque” que cura la gripe y la tos. En
los eventos civicos-ceremoniales se bebe con simbolo de prestigio.

Recoleccion de agua. La comunidad se abastece de los deshielos y derra-
mes de agua del volcan Popocatépetl. Estos forman un sistema de distribucion de
agua potable conocido como Alfredo del Mazo, conformado por los manantiales de
Nexpayantla, La Cueva del Negro, Palo Rechino, Provincial y Apitza. Estos ma-
nantiales han sido entubados por el municipio de Amecameca y bajan por grave-
dad para abastecer a otras comunidades como San Diego Huehuecalco y San
Antonio Zoyatzingo. Un grave problema en la actualidad es el desperdicio de
agua de lluvia por la pavimentacion de las calles de la urbe, lo que no permite cap-
tar este recurso y que sea desperdiciado. Una minima parte de la poblacion ha
optado por crear cisternas para captar agua de lluvia y utilizarla. Los ejidatarios
han creado, en zonas de reforestacion, cajetes para retener el agua y asi mante-

ner humedas las zonas de recuperacion forestal.
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La comunidad de San Pedro Nexapa desarrolla la mayoria de sus activida-
des economicas en el piso semifrio, localizado muy cerca de los bosques subhu-
medos y semifrios, obteniendo de éstos una cantidad de alimentos suficientes pa-
ra sustentar la unidad familiar campesina. Sin embargo, conforme sube a otra cota
obtiene otros beneficios. Veamos a continuacion la relacion que sostiene con el
piso ecologico frio.

Piso Ecoldgico Frio. La temperatura media anual oscila entre los 9°C y 10
9C. Las temperaturas son bajas durante todo el afio, y las precipitaciones son
abundantes, 1700 mm, pero disminuyen a medida que las nubes ascienden por
las laderas de la montafia y descargan su humedad. El paisaje ecoldgico es habi-
tado por los bosques de alta montafia semihumedos, principalmente por pinos de
oyamel, pinos reales y ocote. Estos boques subhumedos, constituidos por bos-
ques mesofilos como el pino blanco y el pino ayacahuite, cubren las laderas mas
altas de las montafas sobresalientes de la region. La importancia de los bosques
es que por medio del proceso de fotosintesis capturan diéxido de carbono atmos-
férico (CO,), lo fijan a sus estructuras vivas y parte de éste lo acumulan en la bio-
masa, lo transfieren al mantillo en descomposicion y al suelo; de esta manera
constituyen reservas de carbono, propiciando el crecimiento de musgos, liquenes
y hongos.

La actividad en este espacio es la agricultura y tiene una serie de saberes
ambientales locales muy detallados. En los saberes agricolas campesinos se

les conoce localmente como “yelomitl” o “yomit!™".

® La palabra debe estar deformada y probablemente esta asociada con la fiesta de Xilomalilixtli. El
nombre sugiere que se ofrecen las primicias, los jilotes de los terrenos de riego (fonamil). Se trata
entonces de una consagracion de las mazorcas cuyos granos se utilizaran para la siembra, cere-
monia semejante a la bendicién de las semillas que hoy se hace (Anders,1991:193).
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Foto 22. Sistema de milpa. 2014. La carretera, el bosque de pino semihimedo y el volcan Popoca-
tépetl elementos importantes del paisaje.

Foto 23. Campesina recolectando habas. 2014.
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Es una practica agricola campesina que se relaciona con el ciclo agricola, el ca-
lendario ritual religioso y el piso ecoldgico frio. Los campesinos, el dos de febrero
descienden a la Parroquia de la Asuncion, o ascienden al Santuario del Sacromon-
te, a bendecir las semillas, acompafados del Nifio Jesus. Una vez que se han
santificado y han reposado en los altares familiares, ascienden a los campos de
cultivo, localizados entre los 2700 msnm y 3100 msnm

En estos puntos montaineses frios, humedos y con poco calor, se siembran
las primeras semillas. La sabiduria local comenta que esta practica agricola se
lleva a cabo, desde tiempos ancestrales, con el objetivo de obtener alimentos an-
tes de lo marcado por el calendario agricola de temporal, y para asegurar alimen-
tos por si no se tiene una buena temporada de lluvias y de cosechas en el paisaje
ecologico semifrio, donde se siembra la mayor parte de las semillas.

Es comun observar en este piso ecolégico campos de maiz, cebada, haba,
frijol y avena. Es importante resaltar que existe un tipo de semilla resistente a las
condiciones climatologicas de este piso frio. Esta semilla es de color azul y se de-
finid, en una entrevista a un campesino de la regién, como violenta, metaforica-
mente, es decir, resistente y apta para un clima frio. Los campesinos con el paso
del tiempo la han domesticado y bioadaptando a dicho piso ecoldgico. Esto se
puede considerar una estrategia que combate la problematica del cambio climatico
y la alimentacion.

La recolecta de plantas medicinales es mas precisa, por ejemplo, en este
punto del paisaje donde la humedad abunda y pequefios riachuelos se forman,
crece una planta conocida localmente como la “hierba de pollo” (Commelina diffu-
sa), tiene una flor amarilla, raices finas, hojas chicas y redondas, es util para curar
garganta, vomito, anginas y diarrea. Esta planta es de naturaleza fria, por eso cura
las enfermedades que son calientes, es decir, las que elevan la temperatura cor-
poral (Rivera,2010:16)

La recolecta de hongos en este piso es abundante. Los campesinos reco-
gen ejemplares muy grandes en el mes de agosto: por ejemplo, el hongo mazayel
(Agaricus augustus), también conocido en el lenguaje de los hongos como cham-
piidn de monte o champifidon grande; la cabeza es de color café, el pie de color
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amarillo, y es parte de la dieta campesina, aunque también se comercializa en las
plazas y mercados de la region. La recolecta de “vara perlilla”, planta perenne, su
periodo de floracion se presenta de junio a octubre, fructifica de enero a febrero y
la etapa vegetativa ocurre de marzo a junio. La época de recolecta comienza en
julio y termina en diciembre; esta vara es empleada en la unidad doméstica para
elaborar escobas rusticas, y artesanalmente se confeccionan canastas y figuras
navidenas.

La recolecta de madera seca, resina del arbol de ocote y rajas del mismo
ejemplar son otras actividades empleadas por los campesinos, sin embargo, este
piso ecoldgico del paisaje se ha visto drasticamente transformado y amenazado
por la tala ilegal de maderas preciosas, las cuales son adquiridas en el mercado
en cantidades muy altas de dinero. La otra razén de su uso es la obtencion de
carbon, actividad que poco a poco ha ido generando estragos en la naturaleza y
problemas de legalidad con las comunidades cercanas a esta cota. La deforesta-
cion es un grave problema ambiental en la regién de estudio y en todo el territorio
mexicano. La principal razén por la que se mantiene en vilo una lucha latente entre
los campesinos y los talamontes son los permisos otorgados por las autoridades
estatales, las cuales se han visto corrompidas por el crimen organizado. Por lo
tanto, los campesinos, sufren las imposiciones que emergen de los parques na-
cionales y autoridades estatales, prohibiéndoles recolectar ciertas especies del
bosque y la asistencia a sus lugares ancestrales®®. La caceria es otro proble-
ma que ha ido mermando especies endémicas de la region biocultural de los

volcanes.

®2 Para una revision sobre la literatura existente sobre las causas de la deforestacion en México y
el mundo; desde una perspectiva econométrica que permita focalizar patrones de deforestacion en
México (Cfr. Lopez,2012).
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Por ejemplo, las liebres, las serpientes de cascabel y las aves han ido dis-
minuyendo por la caza y por el aumento de la poblacion y por las exigencias del
mercado externo, consumidores potenciales de carne de vibora por sus propieda-
des anticancerigenas.

Piso Ecologico Helado. Esta considerado entre los 3200 msnm y 4100
msnm. El clima anualmente es de 5° C. El territorio alberga un bosque de pino
hartweggi, uno de los mejor acondicionados para resistir heladas nocturnas del
clima agreste de la alta montafia mexicana. Esto permite formar lineas de arboles
de alpina en la mayoria de las montafias mas altas del pais. La importancia ecolo-
gica de este ejemplar radica al marcar el limite altitudinal arboreo del territorio me-
xicano.

Las condiciones climaticas la altitud y la latitud se van tornando cada vez
mas agrestes. Esto no ha sido un impedimento para los campesinos de San Pedro
Nexapa. Las actividades que desarrolla en este piso ecolégico son cada vez mas
limitadas. Por ejemplo, se realizan extensas caminatas para recolectar madera
seca y resinas: fuentes de energia y calor. También se recolectan diversas espe-
cies de hongos, base de la dieta alimenticia de temporal. Uno de los ejemplares
mas vistos por los parajes es el “hongo venadito” (Amanita calyptratoides), el cual
crece en temporada de secas, pero por las altas concentraciones de humedad en
el ambiente es posible recolectarlo en el mes de mayo.

Recolecta de “hierba popotillo” (Muhlenbergia cuadridentata (Kunth) Trin.
POA. La época de recoleccion es en tiempo de invierno. Se extiende sobre suelos
arenosos, predominando en el pastizal alpino y en el bosque de pino hartweggi.
Tiene un alto valor ecoldgico porque retiene el suelo y el agua, ademas guarda un
habitat especial para otras especies que sirven de alimento a algunos herbivoros.
Esta hierba sirve para confeccionar “escobas de cambray”, utilizadas en las labo-
res domésticas, y vendidas en los mercados locales, tienen un alto valor cultural:
entre los especialistas ceremoniales de San Pedro Nexapa son parte de la para-
fernalia ritual, y se emplean para barrer los templos de la montafia, levantar som-

bra de difuntos (por caida de rayo) y expulsar aire de relampago, trueno y centella;
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en las ceremonias civico-religiosas: a la novia recién casada se le obsequia una
“escoba de cambray”, simbolo de pureza®.

Recolecta de hierbas medicinales. Es el habitat perfecto para la conocida
“hierba del sapo” (Eryngium comosum). Es un auxiliar en el tratamiento de infla-
macion de la garganta, quemaduras, dolor de cabeza, calentura, dolor de rifiones
e inflamacion estomacal. También ayuda para limpiar el colesterol de las venas
(Rivera,2010:17). Es un excelente diurético y afrodisiaco para provocar las con-
tracciones de la matriz (Martinez,1992:179).

Los problemas ambientales que mas han afectado a este piso ecoldgico
son el pastoreo con rebafios de toros; la tala clandestina y la extraccién de madera
para la elaboracién de papel; asi como la destruccion de especies vegetales vy
animales, considerados en vias de extincion. Todas estas problematicas son vi-
sualizadas por el Parque Nacional I1zta-Popo, porque dicho piso helado se localiza
en un Area Natural Protegida. La CONANP se ha valido de los sabes ambientales
locales de los campesinos de San Pedro Nexapa para combatir la deforestacion vy,
por lo tanto, de la extincién genética de muchas especies, por medio de la conser-
vacion y la proteccion de la naturaleza. Asi, pues, el Parque Nacional es conside-
rado una fuente de trabajo que genera empleos en la comunidad de estudio.

Sin embargo, la comunidad y el Parque se encuentran en una constante
discusion por la conservacion y el uso de los recursos naturales. Cada parte ocupa
una légica como mejor le convenga. En este sentido, el campesino ha buscado la

preservacion de la naturaleza via la sustentabilidad.

®En la época prehispanica, la escoba se asoci6 con la fiesta de Ochpaniztli o “Barrimiento”. Era
tiempo de asear casas, templos, caminos y lagos; asociada con la renovacion y la cosecha. Por
otra parte, la escoba se relacioné con la diosa Tlazolteotl, “comedora de inmundicias” o de la basu-
ra, simbolo de purificacién. En la lamina numero 17 del Codice Fejervary Méyér, op. cit., aparece la
advocacion encima de una escoba. En la lamina numero 30 del Cédice Borbdnico, el numen se
presenta tomando una escoba en la fiesta del barrimiento (Anders,1991:fol.17)
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Foto 26. “Hierba popotillo”, “bosque alpino” y “volcan Popocatépetl”. 2013

Foto 27. Recolecta de “hongo venado”. 2011.
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Piso Ecoldgico subnevado. Es uno de los pisos ecoldgicos mas agrestes.
Tiene una altura de 4000 msnm. Algunos manantiales perennes hacen su apari-
cion en este nivel, alimentados por los deshielos y los temporales por la lluvia. En
esta zona los arroyos principales tienen su origen desde los vértices del glaciar,
juntandose aguas abajo con los diversos drenes superficiales de este tipo altitudi-
nal. El limite forestal estda marcado en el paisaje: cambio ecolégico que delimita el
mesomonte de la alta montafia. El limite arboreo es la respuesta a las bajas tem-
peraturas (Montero,2004:14-15).

No hay bosque, excepto zacatones, pastos y epifitas. Habitan coyotes, co-
nejos, gatos monteses y ratones de campo. Desde el punto de vista ecologico sur-
ge una pregunta ¢ El campesino sostiene una relacion con el penultimo piso ecolo-
gico del paisaje? Si es asi, ¢qué tipo de relacidon es?, ;para que sirve? y ;como
funciona?

En este espacio donde la vegetacion es escasa, pero el agua es abundante,
se desarrolla una actividad muy ancestral de origen mesoamericano. Esta convi-
vencia es de indole ritual y consiste en realizar rituales dedicados al agua y a la
montafia, y solicitar las lluvias con el objetivo de obtener buenos temporales para
los campos de cultivo, el sustento humano y la vida vegetal y animal del entorno.

Esta comunicacion ritual con la naturaleza es la via de la resiliencia campe-
sina mas antigua, y asegura la unidad de la comunidad campesina y el paisaje
ritual, por medio de la reciprocidad, entrega y circulacién de la energia que se re-
fleja en las ofrendas que se depositan en los altares de montafa. En el siguiente

capitulo se tratara el tema de la cosmovision y la ritualidad en Mesoameérica.
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Foto 28. Limite entre el mesomonte y la alta montafia. 2013.

g
—

Foto 29. Relacién ritual con la alta montafa. 2013.
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Capitulo IV. Rituales contemporaneos

1. El ritual y su finalidad

Los rituales contemporaneos que se realizan en el poblado San Pedro Nexapa
han pervivido, desde la época prehispanica hasta el presente, porque dicha comu-
nidad de caracter campesino ha tenido un fuerte lazo de convivencia con la natu-
raleza. Esta relacion milenaria con el entorno biofisico ha creado un particular sis-
tema de creencias y tradiciones, modificados a través del tiempo y por el contacto
con otros grupos que se doblegaron a dicha localidad. En especifico, con el apara-
to represivo de la Corona espafnola que desmantel6 la region prehispanica. Sin
embargo, los rituales a la naturaleza de corte mesoamericano se vieron disminui-
dos, pero emergieron los cultos populares que se acoplaron a la liturgia catdlica,
los simbolos dominantes y los santos catdlicos.

...los santos venerados por los pueblos indios se imaginan vinculados a las enti-
dades sagradas autéctonas, rectoras del orden cosmico y terrenal: en tal dimen-
sion, son parte sustantiva de las cosmovisiones. De tal manera,...el Sol, la Luna, el
cielo, el rayo, el aire, el maiz, la lluvia, la tierra, los cerros, se refieren directamente
asociados al culto a los santos, se incorporan a las hagiografias locales. Con su
arcaica configuracion luminosa defienden los perfiles singulares de estas devocio-
nes populares, cohesionadas y dinamizadas al margen del canon eclesiastico; y es
precisamente al antiguo sustrato cultural mesoamericano a donde debe acudirse
para explicar, de manera complementaria, esa riquisima veta del imaginario colec-
tivo en el que los héroes culturales, ancestros y deidades locales se asocian (o
confunden) de manera selectiva, con los santos, en la infinita dimension del tiempo
mitico (Baez-Jorge,1998:56).

El culto y veneracion a la montafa, entre los campesinos de San Pedro Nexapa,
se encuentra enmarcada en el canon eclesiastico, y para entenderlo debemos ex-
plicar la perspectiva que tienen los campesinos sobre la percepcion del trabajo

ritual o ceremonial, de la ofrenda o depdsito ceremonial y sobre la construccion del
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paisaje a partir del ritual y la ofrenda. En estas paginas se analizaran los rituales
conocidos como “peticiones de lluvias”.

Dentro de las tradiciones populares de San Pedro Nexapa sobresale la de
los rituales de peticion de lluvia llevados a cabo, en principio, en los altares do-
mesticos, y posteriormente en los templos ubicados en las cimas de las montafias.
Los rituales de pedimento tienen una estricta organizacion social de caracter verti-
cal, nombrada en este trabajo como “mesa granicera”. La mesa granicera esta
comandada por un caporal: persona mayor, casada; y por lo general, ha ocupado
cargos administrativos y ceremoniales en el interior de su comunidad, ademas de
ser altamente reconocido por la poblacién, y en particular por las familias campe-
sinas de organizacion social con caracter horizontal, y que apoyan y sostienen a la
mesa granicera. La mesa granicera se constituye por especialistas rituales, nom-
brados en este trabajo como el “ramal de graniceros vivos”, situados en una di-
mension sagrada-profana; por otra parte, la mesa granicera esta compuesta por la
dimension sagrada (o topografia de los muertos), es decir el “ramal de graniceros
muertos”. El “ramal de graniceros muertos” se conforma por: potencias, fuerzas
naturales, santos catdlicos y difuntos, los cuales viven en la dimensién sagrada,
longitud que se visualiza en el paisaje entendido como morada (ver mas adelante
sobre la cuestion del paisaje ritual).

Los rituales de peticion de lluvia se organizan en tiempo y espacio. El tiem-
po de los rituales se mide por medio del ciclo agricola, aunado al calendario catoli-
co. Los rituales se comienzan a realizar el dia dos de febrero, cuando las semillas
de maiz, calabaza vy frijol reciben la bendicién en el templo catdlico. Posteriormen-
te, sucede el fendmeno meteoroldgico, o cambio estacional del sol, entre los dias
que van del 20 al 22 de marzo, en el equinoccio de primavera, momento exacto
para sembrar las semillas sobre la superficie de la tierra. Por consiguiente viene el
mes de mayo, especialmente el dia tres, fecha dedicada a la fiesta de la Santa
Cruz, pegada al periodo mas seco del afio, tiempo preciso para realizar los rituales
de peticion de lluvia. Para los meses de junio-agosto se esperan las lluvias y se
celebran rituales catdlicos dedicados a los santos como son San Juan, el 24 de
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junio; San Pedro, el 29 de junio; y a las virgenes como la Virgen de la Asuncion, el
15 de agosto.

Paralelamente se realizan rituales de agradecimiento en las cimas de los
cerros 0 en los altares domésticos por las primicias recibidas. Durante los meses
de agosto-diciembre se cosechan los alimentos sembrados. En especial, a finales
de octubre y principios de noviembre se hacen ofrendas a los difuntos en los alta-
res domesticos y en el campo santo. Finalmente, se vuelve a ascender a las cimas
de los cerros durante los meses de noviembre y diciembre, y hacer los rituales de
agradecimiento por el total del temporal, bueno o malo.

La organizacion de los rituales, en el paisaje ritual, se da por medio de una
construccion culturalmente transformada a través de la historia. Esta transforma-
cion, delimitacion o apropiacion del territorio se logré a partir de la explotacién del
medio ambiente y la emergencia de una cosmovision girando alrededor del ritual,
y que tiene como funcion moldear dicha delimitacion, entregando algo a cambio.
La relacién entre el ser humano y el paisaje, histéricamente construido, es una
relacién de reciprocidad que se materializa con las ofrendas, una especie de len-
guaje visual que el ser humano imprime sobre el territorio (Véase mas adelante
sobre el aspecto de las ofrendas). Por lo tanto, si no se llevara a cabo el ritual, el
espacio sagrado no existiria como tal.

En este sentido, los rituales se construyen a partir de la organizacion del
paisaje ritual (espacio ritual), resultado de dos tipos de experiencias diferentes so-
bre el mundo: la de los seres humanos, y la que se atribuye a la topografia de las
potencias, los santos y los difuntos. Por esto, el paisaje ritual puede observarse en
la ofrenda, los objetos ceremoniales y simbolos utilizados durante los procesos
rituales. Este paisaje ritual es construido mediante una serie de contenidos rituales
como los cantos, oraciones y plegarias.

Para entregarnos al analisis de los rituales contemporaneos, debemos en-
marcar una serie de preguntas que nos permitiran acercarnos a la percepcion de
los especialistas rituales y campesinos de la region de estudio. Estos cuestiona-

mientos se daran en torno al ritual, al cual deseamos interrogar y responder a par-



130

tir de una serie de teorias conocidas como: “ritos de pasaje”, “modelo autbnomo
del ritual” o “giro linguistico del ritual”.

Los objetivos de los rituales son diversos y multisignificativos, son actos for-
males a través de los cuales se construye la tradicion, la memoria y el mundo. “[...]
los sujetos que actuan en el ritual interpretan los mensajes simbdlicos que se em-
plean con el fin de construir, memorizar, transformar sus propios conceptos del
mundo y de si mismo” (lwaniszewski,2008:28). Es decir, que “realizar un rito es
«crear» el mundo” (Nehurat,2010:100). A través del ritual se mantienen activos los
saberes tradicionales locales de caracter biocultural, que se trasmiten via la expe-
riencia y la tradicion oral. Esto permite que los rituales generen en la communita
un alto grado de respeto hacia el medio ambiente en general, con el objetivo de
preservar los ciclos de la naturaleza, el agua, la vida y la muerte.

El equilibrio ecoldgico seria otro de los objetivos que tienen los rituales,
porque en la practica ritual y el trabajo agricola, el hecho de que se mantenga una
estrecha relacion con el ambiente permite la subsistencia de la comunidad, de las
especies en general y del orden cosmico y sagrado. Los rituales, en general, crean
el orden a través de normas. El mundo que crean los dirigentes rituales de San
Pedro Nexapa es precisamente aquellos que la Antropologia ha clasificado como
rituales de paso, porque indican una transformacion del tiempo calendarico, pero
también pueden ser rituales de fertilidad, ya que tienen lugar en el ciclo de la vida.
“‘Pues ademas de su objeto general que es asegurar un cambio de estado o el pa-
so de una sociedad magico-religiosa o profana a otra, cada una de estas ceremo-

nias tienen su propio objetivo” (Van Gennep,2008)

2. El ritual y sus dimensiones

Al acercarnos a la vida ceremonial de los campesinos de la regién de estudio sur-
gi6 la pregunta s qué es el ritual? Para responderla, nos apoyamos tedricamente
en una serie de autores reconocidos en el campo de la Antropologia y la Historia

de las religiones.
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A los rituales contemporaneos de San Pedro Nexapa los enmarcamos en la
corriente tedrica conocida como “ritos de pasaje”. Esta teoria, consolidada por Ar-
nol van Gennep, nos permitié interpretar nuestro analisis en las siguientes catego-
rias: 1) rituales dinamistas, 2) rituales positivos y 3) rituales indirectos.

Antes de iniciar a desarrollar dichas categorias debemos de plantear que el
ser humano ha tenido desde siempre una conexién muy estrecha entre el mundo
profano y el sagrado, lo que ha permitido disefiar una transicion del uno al otro,
precisando un periodo intermedio. Esto se puede comparar con las etapas de la
vida individual del ser humano donde las edades, rangos, estatus y ocupaciones
estan separadas, con rituales de paso, acompafiados de actos especiales. Pasos

gue no se refieren exclusivamente al ser humano sino también al cosmos.

En el universo hay etapas y momentos de transicion, marcha hacia delante y esta-
dios, de detencion relativa, de suspension. También se deben relacionar con las
ceremonias de paso humanas las que se refieren a las transiciones césmicas: de
un mes a otra (ceremonias de la luna llena, por ejemplo) de una estacién a otra
(solsticios, equinoccios) de un afio a otro (dia y Afo Nuevo, etc.) (Van Gen-
nep,2008:16).

Los “ritos de pasaje” se dividen en la teoria animista y la teoria dinamista. Nuestro

enfoque se perfila por la teoria dinamista, la cual propone que los ritos son de ca-

racter “positivo”, “negativo”, “directo” e “indirecto”, por las siguientes razones. Los

ritos indirectos son:

[...]es una especie de choque inicial, que pone en movimiento una potencia auté-
noma o personificada, o toda una serie de potencias de ese orden, por ejemplo, un
demonio o una clase de espiritus, o una divinidad, las cuales intervienen en bene-
ficio de aquel que ha realizado el rito: voto, oracién, cultos en el sentido habitual de
la palabra, etc. El efecto del rito directo es auténomo, el rito indirecto, por reaccién
(Van Gennep,2008:21).

En el caso de los graniceros vivos de San Pedro Nexapa, podemos interpretar a

los rituales contemporaneos como rituales indirectos. Estos rituales indirectos po-
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nen en accion a las potencias, las fuerzas naturales, graniceros muertos y santos
que intervienen por el beneficio de la comunidad, las familias campesinas y la me-
sa granicera, los cuales han ejecutado el rito: oraciones, cantos, plegarias y ofren-
das. A su vez, son ritos positivos o de voluntad (voliciones traducidas en actos).

Por otra parte, vamos a entender al ritual desde la perspectiva teorica de
Edmund Leach, él cual propuso que el concepto de ritual contiene una dimensién
polisémica. En un esfuerzo por describir el ritual, Leach, nos permite acercarnos a
una interpretacion de caracter estructuralista, seguida por Danielé Dehouve, am-
bos, fuertemente influenciados por la antropologia estructuralista levistrosiana. En
la obra Sistemas politicos de la Alta Birmana, Leach, hace el esfuerzo por definir el
ritual desde tres dimensiones: 1) el ritual como un aspecto comunicativo, 2) el ri-
tual como una versioén ideal, y 3) el ritual y el mito como un medio de expresion de
ideas.

En primer lugar, el ritual tiene un aspecto comunicativo o expresivo: “[...] las
actividades rituales y los procesos mediante los cuales los hombres —a través de
sus capacidades innatas y de las mediciones culturales— se trasmiten mensajes e
informacion” (Diaz,1998:274). El ritual es un discurso que comunica, en palabras
de Daniele Dehouve: en el ritual “todo habla”; y en el discurso de Turner: en el ri-
tual “todo es simbdlico”.

En segundo lugar, el ritual como version ideal simboliza la pauta estructu-
rante, los principios de la organizacién social, o cual extiende su explicacion al
punto numero tres: el ritual comunica lo mismo que el mito, éste con palabras,
aquel, en forma de accién. “El ritual y la mitologia «representan» una version ideal
de la estructura social. Es un modelo como la gente supone que debe de estar
organizada su sociedad pero no es necesariamente la meta hacia la que esfuerza”
(Leach,1975:308-309). Para Leach “el mito implica ritual, y el ritual implica mito,
son una y la misma cosa: «el mito considerado como una exposicion en palabras
dice lo mismo que el ritual considerado como una expresion en forma de accion»”
(Leach,1975:35). Respecto a las acciones vy los rituales: “El ritual no denota un
tipo de accién, sino un aspecto de casi cualquier accidén. Asi, una accién dada
puede contener, por lo menos, dos aspectos significativos: el ritual: —que «dice» 0
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comunica informacion a través de pautas simbodlicas—, y el técnico— que estable-
ce 0 busca establecer relaciones intrinsecas por casualidad” (Diaz,1998:239).

En concreto, el ritual como accion comunicativa, transmite la informacion de
los individuos que participan en cualquier accién, en particular su estatus. El ritual,
por lo tanto, “«sirve para manifestar el estatus del individuo en cuanto persona so-
cial en el sistema estructurado en que se encuentra en el momento actual»”
(Leach,1975:33). Por esta via, el ritual es una forma de exposicion simbdlica del

orden social o, mejor dicho, de la estructura social.

3. El ritual y sus elementos

Una segunda pregunta que trataremos de responder, es ¢4 cual es el contenido de
los rituales? Los rituales contemporaneos analizados en este trabajo de investiga-
cion se compone de secuencias ceremoniales. “Las secuencias ceremoniales son
las que acompanian el paso de una situacion a otra y de un mundo (cosmico o so-
cial) a otro. Dada la importancia de estas transiciones, considero legitimo distinguir
una categoria especial de ritos de paso, los cuales se descompone al analizarlos
en ritos de separacion, ritos de margen y ritos de agregacion” (Van Gen-
nep,2008:25). Y de rituales que se llaman ritos de pasaje, clasificados en: 1) ritos
preliminares (separacién), 2) ritos liminares (margen) y 3) ritos posliminares (agre-
gacion).

En este sentido, los rituales en estudio se pueden interpretar como rituales
preliminares o de separacion. Segun Victor Turner: “La primera fase (de separa-
cion) comprende la conducta simbdlica por la que se expresa la separacion del
individuo o grupo, bien sea de un punto anterior fijo en la estructura social, de un
conjunto de condiciones culturales (un «estado»), o de ambos [...]” (Tur-
ner,1988:101).

En nuestro caso de analisis, el especialista ritual, en concreto el caporal del
grupo, al iniciar en el mes de mayo se separa de todas las actividades politicas-
administrativas, civico-religiosas, que se llevan a cabo en la vida cotidiana. Gra-

dualmente, los graniceros vivos y las familias campesinas se van separando de las
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actividades que ordenan la esfera profana. En conjunto, abandonan el paisaje ur-
bano para integrarse al paisaje ritual. Ellos entran en una fase de ayunos, absti-
nencias sexuales, votos y en un estado de vigilia.

La segunda secuencia ritual, denominados ritos liminares, segun Victor
Turner este periodo interpretado por €l como “liminalidad”, o personae liminales,

esta cargado de atributos.

Los atributos de la liminalidad o de los personae liminales («gentes de umbral»)
son necesariamente ambiguas, ya que esta condicion y estas personas aluden o
se escapan del sistema clasificatorio que normalmente establecen las situaciones
y posiciones en el espacio cultural. Los entes liminales no estan ni en un sitio ni en
otro; no se les puede situar en las posiciones asignadas y dispuestas por la ley, la
costumbre, las convenciones y el ceremonial. Asi, la liminalidad se compara fre-
cuentemente con la muerte, con el encontrase en el utero, con la invisibilidad, la
oscuridad, la bisexualidad, la soledad, y los eclipses solares o lunares. La conduc-
ta de las gentes de umbral suele ser pasiva o sumisa, deben de obedecer implici-
tamente a sus instructores y aceptar cualquier castigo que pueda afligirseles, por

arbitrario que sea, sin la menor queja (Turner,1988:102).

Los graniceros vivos, en especial el caporal del grupo, durante los rituales de peti-
cion es una personae liminal o agente de umbral. Se encuentran en una situacion
ambigua porque no se encuentran ni en el espacio urbano ni en el paisaje ritual.
Todo esto sucede durante el mes de mayo, sobre la cima de los cerros, interpreta-
do aqui como el tiempo y espacio de las potencias, fuerzas naturales, difuntos y
santos. En estas coordenadas, los agentes de umbral se encuentran a disposicion
de los “sefiores del monte”. Un “no espacio” y un “no tiempo”, donde los agentes
de umbral interactuan con los “guardianes del temporal”, es el suefo. Alli, los fe-
nomenos meteorologicos animados entablan dialogos, desatan batallas y realizan
encuentros personificados con los especialistas rituales, los cuales viajan a la to-

pografia de la muerte para recibir los mensajes que emiten las divinidades.®* Des-

64 Para poder acceder al mundo invisible, la gente de umbral debié de ejecutar previamente un
ritual de agregracién o de hospitalidad al otro mundo. Estos por lo general se realizan en los tem-
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pués del “viaje onirico” regresan al tiempo y espacio de los mortales y discuten e
interpretan en grupo los codigos que fueron entregados por los graniceros muer-
tos. Estas indicaciones se deben de llevar a cabo, de lo contrario su vida corre
peligro, son situaciones de vida y muerte. Una vez que se depositan las ofrendas
en el paisaje ritual, la gente de umbral se debe dirigir a las potencias con respeto,
sumision y tristeza, al punto de soltar el llanto; de lo contrario, los graniceros muer-
tos no recibiran las ofrendas.

Durante esta segunda frecuencia ritual, la comunidad o comitatus surge de
forma reconocible, porque se identifica como una sociedad, “[...] sin estructurar o
rudimentariamente estructurada, y relativamente indiferenciada, de individuos
iguales que se someten a la autoridad genérica de los ancianos que controlan el
ritual” (Turner,1988:103). En este sentido, la comunidad campesina durante la fase
liminal muestra un gran sentido de unidad, fraternidad, compaferismo y homoge-
neidad. Esto se puede ver con la redistribucion de los alimentos en las ofrendas,
en el trato al proximo durante los rituales, asi como en la solidaridad que se visua-
liza a la hora de hacer actividades en grupo. En el ritual nada es para si, al contra-
rio, se integra a todos los sujetos sociales presentes. Es una vision totalizadora o,
mejor dicho, monista, donde se integran todos los elementos de la vida social pro-
fana y la vida ceremonial.

La tercera secuencia ritual se conoce como ritos de agregacién. Segun Vic-
tor Turner, ritos de “reagregacion o reincorporacion” es cuando se consuma el
paso de un estadio a otro. “El sujeto ritual, ya sea individual o colectivo, se halla de
nuevo en un estado relativamente estable y, en virtud de ello, tiene derechos vy
obligaciones vis a vis otros de tipo claramente definido y «estructural», de él se
espera que se comporte de acuerdo con ciertas normas dictadas por la costumbre
y ciertos principios éticos vinculantes para quienes ocupan posiciones sociales en

un sistema de tales posiciones vinculantes” (Turner,1988:107).

plos de la montafa. Alli, en la cima de los cerros, en las cuevas y manantiales, al pie de las cruces
donde se localiza sentada la potencia, se comparte un poco de la ofrenda dirigida a los ancestros
con la comunidad. Se toma un poco de comida y bebida alcohdlica. “[...comer o beber con un
muerto agrega a la comunidad de los muertos permitiendo por consiguiente viajar entre ellos sin
peligro [...]" (Turner,1988,229).
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En nuestro estudio de caso, hasta que se consuma el paso de una estacién
de secas a una de lluvias, los especialistas rituales, la mesa granicera, las familias
campesinas y la comunidad, se hallaran en un momento de estabilidad. El hecho
de que cambie la estacion y se logre propiciar la lluvia asegura la supervivencia de
la economia de la comunidad campesina. Este paso se agota cuando se recolec-
tan las primeras cosechas del campo. En ese momento, el caporal del grupo se
integra a sus actividades cotidianas. El comprueba que el proceso ritual ha surtido
efecto y la comunidad reconoce su trabajo.

En general, el ritual puede estar integrado por una multiplicidad de elemen-
tos, por ejemplo: 1) repeticion, 2) accion, 3) comportamiento «especial», 4) orden,
4.1) reglas y guias, 5) estilo presentacional evocativo y puesta en escena, 6) di-
mension colectiva, 6.1) dimension publica, 7) felicidad e infelicidad, 8) multimedia,
9) tiempo y espacio singulares (Diaz,1998:226-227). Estos elementos dependen
de la interpretacion directa del antropologo sobre el ritual.

Un elemento que se nos hace indispensable ubicar en este trabajo es el
“‘lenguaje ritual”, analizado mas adelante, cuando hablemos del tema de las ofren-
das, que de acuerdo con Danielé Dehouve son rituales orales. Por el momento
s6lo diremos que el lenguaje ritual de los graniceros vivos es un lenguaje de ca-

racter biocultural.

4. Analisis de contenido del ritual

En este estudio integraremos los elementos que propone Daniel Dehouve para el
analisis del contenido del ritual. En el siguiente apartado hemos enumerado, en la
totalidad del ritual, 18 episodios rituales. Dentro de los cuales, debemos aclarar
que los actos rituales o las secuencias de preparacion, corresponden a los nume-
ros 2 y 4; el recorrido ritual, asi como el tiempo y espacio sagrado, corresponde al
numero 3, mientras que el objetivo: destinatarios, pertenece a los numeros: 5, 6, 7,
8 y 9. En este analisis del ritual, los actores rituales, especialmente los sacrificado-
res, que son los graniceros, aparecen practicamente en todos las frecuencias ce-

remoniales. En cambio, la victima y el sacrificante, no se aparecen. Sin embrago,
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podemos plantear que los asistentes a los rituales ocupan el papel de victimas,
pues simbdlicamente entregan su energia a los cerros.

Al final de este apartado aparecera una serie fotografica aludiendo a cada
uno de estas categorias de analisis del ritual.

Cuadro 6. Analisis del ritual.

Ritual Objetivo:
12) Episodios 1°) Destinatario
22) Acto ritual 2°) Victima
3.12) Tiempo ritual 3.1°) Sacrificador
3?) Recorrido ritual 3.2%) Espacio ritual 3) Actores rituales 3.2%) Sacrificante

Fuente: Danielé Dehouve, Curso categorias de la Antropologia para el estudio del ritual, México,
Universidad Iberoamericana, 3, 4, 10, 11 y 12 de octubre del 2011.

Los graniceros de San Pedro Nexapa configura la segunda etapa de este analisis
etnografico. En el mes de junio, fase media de la temporada de lluvias, visitaron la
cueva de Alcalica para agradecer el temporal que hasta ese momento se tornaba
y beneficiaba a sus cultivos. Alli, nos adentramos en el conocimiento ancestral de
estos hombres y mujeres, para profundizar respecto a la percepcion del tiempo y
el espacio, lo que podemos observar a continuacion.

1) Revelacion onirica. Después de florear durante todo el mes de mayo,
alrededor de trece templos distribuidos por los volcanes lIztaccihuatl y
Popocatépetl, finalmente dofia Silvestra, recibié el mensaje onirico de la
“‘estaca bendita de Damiana”, proveniente de la cueva de Alcalican. La
indicacion revelada fue florear el templo con gladiolas blancas y rojas a
finales del mes de julio, es decir, en pleno temporal.

2) Preparar la ofrenda. Dofia Silvestra, junto con sus ahijadas, nietas e hijas,
son las encargadas de preparar el mole, alimento ancestral que desde
tiempos pasados se tiende sobre la tierra para deleitar a los distintos
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espiritus del temporal que habitan en los abrigos rocosos de la cueva.
También, hacen las tortillas, compran en el mercado de Amecameca la
fruta, los refrescos, los cohetes, el confeti y las flores. Don Vicente, el
esposo de dona Silvestra, es el encargado de confeccionar tiras de
adornos de papel de color blanco y rosa. Y el resto de la corporacién

también reune su propia ofrenda que llevara al mismo templo.

Recorrido ritual. El dia 20 de julio del ano de 2011, a las ocho de la
manfana, la corporacion de graniceros de San Pedro Nexapa visito el altar
doméstico de los caporales del ramal de graniceros. De ahi, partieron
hacia el templo mas importante de la region de los volcanes y agradecer el
buen temporal materializado en una ofrenda, que se deposité al medio dia.
Una vez que se depositd la ofrenda, los graniceros bajaron de nueva
cuenta al altar doméstico de los caporales, y ahi se concluyé el recorrido
ritual, a las ocho de la noche.

Encender fuego. Desde el momento en que se arriba al templo, dofa
Natalia junta un poco de lefia para encender el fuego. Posteriormente,
dofa Silvestra saca el sahumerio, el cual lo llena de brasas agregandole el
incienso y se procede a entrar al templo.

Tocando la puerta: la bienvenida. Dofa Silvestra, teniendo el sahumador
en sus manos; dona Maria de Jesus con una vela encendida; don Vicente
con el libro de alabanzas, y el resto de la corporacion se preparan para
pedir los permisos.

Pedir permiso e invocar a los espiritus. El principal de la corporacién, don
Vicente, se dirige al espiritu de Damiana, quien habita en el templo para

conseguir el permiso y acceder al interior.

En el nombre sea de Dios Padre, Dios Hijo y Dios Espiritu Santo. Santisimo Tem-
plo de Alcaleca. Estamos aqui esperemos que nos dejes hacer nuestro trabajo, ya
que hoy venimos a visitarte con esta companiia. Te lo pedimos espiritu de la cule-

bra, espiritu de granizo, espiritu de agua. Detén (...) tantito por un momento para
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que nosotros podamos hacer nuestra mision que tenemos encomendado. Ya que

tu lo pediste que pasaramos a tu sagrado templo®®.

7) Ofrecimiento de cantos, alabanzas y oraciones. Ya que se consiguio el
permiso, don Vicente ofrece un padre nuestro y un ave Maria, de manera
que la congregacion se dirige hacia la cueva, entonando el canto Vamos
angeélicas tropas: “WVamos angélicas tropas vamos, vamos a marchar, a se-
guir a nuestro Rey, a la patria celestial; a seguir a nuestro Rey, a la patria

celestial [...]".%°

8) Concesion del permiso. Estando en el interior del recinto sagrado, dofia

Silvestra se dirige a las cruces con las siguientes palabras:

En el nombre sea de Dios Padre, Dios Espiritu Santo. Santisimo Templo de Alca-
leca. Una vez mas hemos llegado a tu sagrado templo. Yo te pido que nos discul-
pes por la tardanza que hemos tenido, pero aqui estamos presentes para hacerte
una floreada como es la fe que tenemos hacia a ti y que tu nos ilumines a cada

uno de nosotros.®’

Después, don Vicente y la congregacion entonan el canto Paloma blanca:
“‘Buenos dias, paloma blanca, hoy te vengo a saludar, saludando a tu belle-
za en tu reino celestial”®®. Con ello culmina diciendo un padre nuestro y dos

aves Marias.

9) La presentacion ante el espiritu de Alcalica. Una vez terminado los cantos y
las alabanzas, toda la congregacion se presenta ante las cruces y, espe-
cialmente, dofia Silvestra se acerca para sahumarlas al tiempo que dice:

® En esta segunda parte comenzaré a citar mis notas de trabajo etnografico de la siguiente mane-
ra: Diario de campo. Ceremonia en la cueva de Alcalica. 2011.
66
Idem.
°7 Idem.
% Idem.
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10)

11)

12)

Santisimo templo de Alcaleca, te doy las gracias por un afio mas llegar aqui a este
sagrado templo y yo te pido que nos ilumines a cada uno de nosotros de la com-
pafiia que estamos aqui presentes, que siempre nos hemos acordado de ti a don-
de quiera que estamos, siempre pedimos, por tu valor que tienes, hacia esta tierra.
Yo te pido por todos los hermanos que estan aqui presentes, para que tu les ayu-
des en su mente en sus necesidades y en todo lo que ellos necesitan. Te pido
también por mi compafiero que lo cuides y lo protejas, por mis hijos, mi hija donde
esta que tu lo veas y lo cuides, y por la familia de estos hermanos que estan aqui

presentes. Para que tu seas sefior, la voz de todos nosotros®.

Invocando a los espiritus de la montaria. Estando la vela al pie de las cru-
ces, dofa Silvestra se dirige y llama con el sahumerio los cuatro rumbos de
la tierra, donde se ubican los espiritus de los siguientes templos: Amula,
Eloctitla, Xoltepec, Tlaxcoxtepec, Tlaxaloni, Provincial, Santo Domingo, Ma-
lacaxco, Maria Blanca, Agua Dulce, Granicero de llhama, Siete Cruces, Las
calaveras y templos olvidados.

La limpieza. Posteriormente, dofa Silvestra coloca el sahumerio en el suelo,
junto a la vela, para que ella y los demas procedan a barrer y limpiar el lu-
gar y asi retirar la hierba seca, quitar los adornos y flores secas de la flo-

reada anterior.

Presentacion de la ofrenda. Dofia Silvestra y dofia Maria de Jesus se en-
cargan de recibir las ofrendas de cada uno de los integrantes de la mesa
granicera y demas acompafantes. Estas son presentadas ante las cruces
del templo y al mismo tiempo piden a cambio proteccion, fuerza, inteligen-
cia, salud e iluminacion para aquella persona que contribuye con el depdési-
to. Conforme se reciben las ofrendas se van ordenando, es decir, las flores
se colocan en un lugar aparte donde las mujeres comienzan a armar los
ramilletes, mientras que otras se ocupan de acomodar las frutas y alimentos

que se ofreceran.

% 1dem.
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13) Encendiendo el tlecuil. Una parte de las mujeres del ramal se dirige a un
espacio especial llamado tlecuil, donde se localizan depositadas tres pie-
dras y se utilizan para calentar los alimentos, servir el mole, el arroz, las tor-

tillas, los tamales y los distintos guisados.

14) La floreada de la cruz. En este aspecto, los hombres trabajan juntos para
vestir las cruces del templo del agua, del granizo, del arcoiris, del huracan y
de la culebra. Esta labor consiste en hacer flores blancas de papel crepe,
colocar tiras de adornos previamente elaboradas, ramos de flores naturales

y listones blancos para adornar todas las cruces del templo.

15) Deposito de la ofrenda. Dofia Maria de Jesus se encarga de distribuir los
alimentos (frutas y guisados) en los pies de las cruces del templo del agua,
mientras que don Francisco y don Vicente colocan pequefias porciones de
ofrenda en las cruces del templo del granizo, el huracan y el arcoiris; y dofa
Silvestra deposita otra ofrenda dedicada al templo de la culebra. Al concluir
con los depdsitos de alimentos se riega el confeti simulando el arcoiris y
don Francisco tira media docena de cohetes que representan el trueno.

16) Comiendo con los antepasados. Este acto de comunion ritual con la natura-
leza es de herencia ancestral, ya que al término de la colocacion de los de-
positos rituales se inicia la actividad que regula y organiza esta actividad ce-
remonial: comer en el sitio donde los espiritus del temporal se manifiestan
para que tomen los olores de la comida y la bebida, y asi satisfacerlos hasta
la siguiente visita, es decir, hasta el proximo afio. De esta manera, la mesa

granicera y acompafantes se reunen alrededor del tlecuil para comer.

17) Reparto de la ofrenda principal. Al término de la comida, las principales se
dirigen al altar mayor donde comienzan a levantar la ofrenda y la reparten
entre toda la comunidad asistente. No obstante, las ofrendas de la culebra,

el huracan, el granizo y el arcoiris las dejan.
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18)

Despedida con cantos y alabanzas. La mesa granicera y los acompanantes
se presentan ante el altar principal, donde dofa Silvestra da las gracias

reiterando de nueva cuenta los pedimentos para todos los presentes:

En el nombre sea de Dios Padre, Dios hijo y Dios Espiritu Santo. Santisimo templo
de Alcaleca te damos las gracias por habernos permitido estar aqui en tu sagrado
templo. En tu lugar a donde estas “Damianita”. Te damos las gracias por este dia
que tu nos has dejado pasar aqui y lo que tu nos has socorrido nos has dado.
Igualmente tomamos en cuenta todos los sacrificios que nos has hecho. Te pido a
que a cada uno de nosotros nos ilumines y nos des mas fe para seguir adelante, si
Dios nos concede estar aqui en esta tierra. Para seguirte adorando y donde este-
mos nos acordamos de ti. Que sabemos que eres tu la que nos proteges. Nos das
de comer. Porque es el principal templo de Alcaleca. Nos vamos a retirar y te nos
das tu bendicién a cada uno de nosotros para llegar a nuestros hogares. Gracias
por este dia de estar aqui contentos contigo. Quién como tu que tienes virtud, tie-
nes sabiduria, tienes alegria para todos nosotros y nos recibiste con gusto. Asi,
nosotros lo que podemos traerte, lo traemos, no te traemos mucho pero lo que po-
demos...te pido que nos disculpes por tardarnos ya sabes porque no podiamos

venir. Gracias "°.

Después, rezan un Padre Nuestro y un Ave Maria cerrando con el canto
Muy agradecido: “Muy agradecidos de esta casa vamos, pues con su licen-

cia ya nos retiramos”.

19) La paz. Finalmente el reparto de abrazos entre toda la congregacion cierra

el ritual de agradecimiento del buen temporal que en ese momento se

estaba produciendo.

1dem.
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Foto 30. Cueva de Alcalica. 2013.
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Foto 32. Inicio del recorrido ritual. Altar doméstico de Rosita. 2013.



Foto 34. Encender fuego. 2013.
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Foto 35. Tocando las puertas. 2013.
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Foto 36. Pidiendo permiso e invocando a los espiritus. 2013.
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Foto 38. Concesion de permisos. 2013.
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Foto 39. Presentacion ante el espiritu de Alcalica. 2013.



Foto 41. Presentando la ofrenda. 2013.
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Foto 43. Depositando la ofrenda. 2013.
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Foto 45. Encendiendo el Tlecuil. 2013.



Foto 47. Repartiendo la ofrenda. 2013.
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Foto 48. Despedida del templo de Alcalica. 2013.
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Capitulo V. Ofrendas para los ancestros

1. El proposito de las ofrendas

Uno de los episodios rituales de suma importancia en este trabajo es el que co-
rresponde a la entrega de la ofrenda. El depdsito ritual, en palabras de Daniéle
Dehouve, es un acto donde se entregan dones en especie como comida, bebida y
objetos sagrados. El depdsito tiene el proposito de crear y construir el tiempo y el
espacio, sagrado y profano, y al mismo tiempo construir la organizacién del espa-
cio y de la practica ritual. En general, el ofrendar tiene como objetivo mantener el
mundo del ser humano, de la naturaleza y del cosmos en marcha, a través de la
comunicacion que el especialista ritual entabla a la hora de invitar a las potencias
para agradecer o solicitar sus dones. Esto seria practicamente el nucleo vital del

depdsito durante el periodo liminal del proceso ritual: comunicar.

2. La longitud del deposito ritual

El depdsito ritual incluye una serie de elementos que debemos de tomar en cuenta
para su analisis. La ofrenda es una practica ritual (Dehouve,2013:60) y una repre-
sentacion simbdlica. La ofrenda como practica ritual la debemos entender como un
acto ritual de caracter figurativo, basado en representaciones miniaturizadas,
apreciables a través de los cosmogramas que se elevaron a la hora de extender
las ofrendas. La ofrenda como representacion simbdlica se interpreta a través de
los objetos rituales utilizados durante el ritual, objetos altamente significativos por-
que comunican un mensaje y marcan un comportamiento.

La ofrenda es un eje rector en la organizacion social de los pueblos, segun
Daniéle Dehouve son el eje conductor de la sociedad, pues se enmarcan en la
organizacion politica-religiosa de los pueblos, asi como en un tiempo y espacio
socialmente construido. “La conformacion de los grupos ceremoniales, la sucesion
de los ciclos anuales de la organizacién del espacio social dependen del depdsito
el cual aparece como un acto ritual fundamental [...]" (Dehouve,2013:56). Para
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generar un analisis, con los elementos etnograficos que hemos obtenido de las
ofrendas, se deben de tomar en cuenta los siguientes parametros: tipo, prepara-
cion, orientacion, tiempo, espacio, objetos, cosmogramas, y las potencias a quie-
nes se dedican.

3. Analisis de contenido de los depdsitos rituales

En este trabajo vamos a llamar ofrenda al depdsito ritual. Dicha ofrenda se integra
en la organizacion a la vez comunitaria y ceremonial del poblado de San Pedro
Nexapa. Los encargados de organizar estas practicas rituales son los caporales
de la mesa granicera. Ellos son don Vicente y dofia Silvestra, representantes de
los graniceros, los cuales han ocupado cargos de caracter civico-religioso de su
poblacidon de origen. Ademas cuentan con reconocimiento local y regional, por su

trabajo como pedidores de la lluvia.

El tiempo y el espacio, morada de potencias y difuntos

El tiempo en el que se lleva el mayor numero de ofrendas a la cima de los cerros
es en el mes de mayo. Durante este mes se ejecutan rituales de peticion de llu-
vias para la bonanza de alimentos, y los interlocutores son los cerros, las cuevas,
los manantiales, las barrancas, los abrigos rocosos y los texcales. En el mes de
octubre y noviembre se hacen réplicas de estas ofrendas en honor a los difuntos y
a los ancestros, y son depositadas en los altares domésticos, el campo santo y los
cerros. En el mes de diciembre se realizan los rituales de agradecimiento por las
bonanzas recibidas y se depositan ofrendas en algunos lugares sagrados del pai-
saje circundante, en especial en aquellos sitios que se encuentran ubicados al pie

de los volcanes Iztaccihuatl y Popocatépet!.”

El tiempo para depositar las ofrendas en los cerros es muy preciso. Estas deben de estar tendi-
das a las 12 del dia, porque es la hora en que descienden las potencias y los ancestros. Ademas
es la hora en que el sol se encuentra en su punto mas alto y por lo general la vida y la alegria que
envuelve a la naturaleza hace permisible las peticiones.
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Las ofrendas se llevan acabo en el paisaje urbano (cotidiano-profano y sa-
grado), y el paisaje de la montafia (menos habitual, pero también profano- sagra-
do). En el centro del paisaje rural, se ubican los altares domésticos de los campe-
sinos, el campo santo y en la periferia del paisaje ritual, cerros, cuevas, manantia-
les, barrancas, abrigos rocosos y texcales.

El paisaje ritual que compone a la comunidad de San Pedro Nexapa es
pronunciado y extenso. Dispone por lo menos de un manantial, el cual es conside-
rado el eje rector de todos los templos, y por supuesto de la mesa granicera. Este
manantial se localiza a los 4000 msnm_entre la cota que divide el piso subnevado
del piso nevado; este afluente de agua proviene de los deshielos del volcan Iztac-
cihuatl y desciende por la canada conocida como Alcalica, hasta formar el rio que
lleva el mismo nombre y desemboca en el rio Tomacoco, que desvia todo el liqui-
do hacia la zona del estado de Morelos.

En el manantial llamado Maria Blanca o Amacuileca se inician los rituales
de peticidn de lluvias por los graniceros de San Pedro Nexapa, siendo el primero
en recibir la ofrenda, y por regla es también el punto donde se cierra la temporada
de lluvias y se transfiere a la época de secas. Ahi se ejecuta el ritual de agradeci-
miento. Es légico porque ahi habita la potencia del agua. En el resto del paisaje
habitan numerosas potencias, en concreto conocimos 11 templos que se encuen-
tran insertos en cafiadas, barrancas, cuevas, abrigos rocosos, texcales y cerros, y
cada uno recibe su propia ofrenda. Estos templos son por lo general sitios de don-
de emana el agua. Ahi, la mano del hombre ha depositado cruces de color azul y
blanco, en representacion de las cuatro esquinas del universo.

Los difuntos se hacen presentes en muchas partes del paisaje ritual, en el
campo santo, en las cimas de los cerros, las cuevas y los manantiales. Por lo ge-
neral, las potencias se sientan a flor de tierra, donde se yerguen las cruces que

representan los cuatros postes que sostienen el universo.
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La orientacion de las ofrendas en el paisaje ritual

Todos los elementos que componen la ofrenda se colocan en los sitios por donde
emerge o baja el agua provenientes del Iztaccihuatl y el Popocatépetl. En general,
las ofrendas se depositan al oriente porque los graniceros creen que la mayoria de
los huracanes provienen del “Mar de Veracruz”, “La Isla de Catemaco”, y la playa
de “Monte Pio”, sitios por donde se cree habitan los huracanes que proporcionan
lluvia para los campos de cultivo del centro de México. Estas ofrendas se colocan
de forma vertical, a flor de tierra, formando un cuadrado como si fuera un petate,

una mesa o un asiento.

Tipos de ofrendas

En esta comunidad s6lo existe un tipo de ofrenda otorgada a potencias y antepa-
sados. Estas ofrendas se depositan en dos momentos: el primer momento corre
durante los rituales de peticion de lluvia que se llevan a cabo en los cerros; el se-
gundo se da durante los rituales de agradecimiento que se ejecutan durante el
mes de diciembre, e igualmente se realizan en la montafia; y finalmente existe un
momento intermedio, durante los dias conocidos como Todos Santos, ofrenda que
se realiza en el mes de noviembre en el campo santo y en los altares familiares.

Estas ofrendas que se llevan a cabo durante los rituales de peticion de llu-
via y los rituales de agradecimiento estan dedicados a las potencias del agua y de
la montafia y a los difuntos que en vida trabajaron como graniceros. Mientras tan-
to, las ofrendas que se realizan durante la festividad popular de Todos Santos,
estan exclusivamente brindadas a los familiares y amigos muertos. En los rituales
de peticion de lluvias del mes de mayo se entregan 11 ofrendas destinadas a la
montafa y al paisaje circundante; en la celebracion de Todos Santos una; y en el
ritual de agradecimiento se entrega una mas.

El tipo de la ofrenda es horizontal, se deposita a flor de tierra, al pie de las
cruces que delimitan el territorio. Se orientan hacia el este por donde nace el Sol y
por donde se yerguen los volcanes lIztaccihuatl y Popocatépetl.
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Preparativos

Durante el mes de mayo, los caporales reunen en su altar familiar a las cinco fami-
lias campesinas que tienen un cargo dentro la mesa granicera de la comunidad.
Los caporales del grupo administran las salidas a los cerros entre semana y fines
de semana. Por lo regular, cada familia campesina granicera tiene a su cargo en-
tre dos y tres templos graniceros.

Las actividades que desempenan los hombres, cada vez que se va a visitar
un templo para dejar una ofrenda, es recolectar lefia, arreglar el acceso a los ce-
rros y barrancas, retirar los arboles caidos, asi como confeccionar adornos de pa-
pel, el cual se compra en las papelerias del centro del poblado. Mientras, la espo-
sa del caporal organiza a todas las mujeres para la preparacién de los alimentos,
como por ejemplo: ir al mercado de Amecameca para comprar flores, frutas, ver-
duras, carnes, semillas, especias, dulces y galletas, refrescos, botellas de alcéhol.
Después se cocinan los alimentos, algunas veces en la casa de los caporales,

otras veces en las casas de las otras familias campesinas graniceras.

Objetos ceremoniales

La presentacion de la parafernalia ritual se hace ante los guardianes de la monta-
fa y el agua. Una vez presentados, parte de la ofrenda se coloca sobre las cruces;
y otra porcidén al pie de las cruces, a flor de tierra, para que las potencias y fuerzas
de la naturaleza la devoren. Los objetos ceremoniales que se colocan sobre las
cruces son:

a) Flores

b) Adornos de papel

c) Listones de colores

d) Mantas

e) Enramadas

Los objetos ceremoniales que acompanan la ofrenda de los difuntos granice-

ros, y que se colocan sobre la tierra, son los siguientes :
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a) Mantel

b) Fruta: papaya, guayaba, melon, sandia

c) Comida: mole, arroz, ayocotes, tamales, tortillas azules, pan

d) Bebidas: agua, refrescos

e) Bebidas alcohdlicas: pulque

f) Velasy veladoras

g) Flores

h) Sahumador

i) Confeti

j) Cigarros

Los objetos ceremoniales dedicados a las potencias o fuerzas de la naturaleza
son mas pequefios y los presenta el caporal y las mujeres las tienden sobre la tie-
rra, en donde se exponen los siguientes elementos:

a) Comida: mole, arroz, ayocotes, pollo y tortillas azules

b) Bebidas alcohdlicas: pulque

c) Confeti

d) Cigarros

En su totalidad, la ofrenda culmina cuando se arroja sobre los depdsitos confe-
ti, y al mismo tiempo se lanzan tres cohetes. Este es el momento indicado para

comer con las fuerzas de la naturaleza y los ancestros.

El significado de los objetos ceremoniales

La Santa Cruz es uno de los elementos mas importantes de la mesa granicera, de
los templos y del paisaje ritual. Las cruces mas grandes siempre se localizan al
centro de los templos de montafa y funcionan como vehiculos para entablar una
comunicaciéon con los difuntos; las mas pequefias siempre se localizan aparte en
sitios especificos y representan a las potencias del huracan y el arcoiris. El color
de las cruces es por lo general azul y blanco y simbolizan los colores del cielo y
las nubes. La cruz es un cosmograma o un objeto que orienta el espacio, ya que

representa las cuatro direcciones del universo y, al mismo tiempo, es un punto que
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une al cielo, la tierra y al inframundo. Por si fuera poco, no soélo sirve como una
referencia espacial sino temporal, porque a través de su culto se ordena todo un
calendario agricola y un calendario catdlico’. Esta fusion es lo que ha permitido
sobrevivir el culto de los graniceros en la actualidad.

El papel. Los graniceros confeccionan flores de papel de color blanco y azul
que posteriormente se colocan sobre la cruz. Incluso, la misma naturaleza es re-
vestida con papel. De aqui probablemente provenga la relacion que tiene el signi-
ficado de Amaquemecan o “el lugar donde se revisten con papel los objetos ritua-
les”. Respecto al significado de los colores azul y blanco, se encuentra la analogia
con los elementos atmosféricos. Por ejemplo, el blanco representa las nubes, la
nieve o el granizo; el azul el cielo, el agua o el mar. En este sentido, las flores de
papel estan totalmente vinculadas con el culto al agua y a los muertos’”.

El liston de color blanco simboliza el vestido de la Santa Cruz. El color blanco
simboliza las nubes, el granizo, la helada y la nieve. Por esta razon se llama Maria
Blanca el templo rector del ramal de los graniceros de San Pedro Nexapa.

Las enramadas se colocan en los templos de montafia y en los altares do-
mésticos. Estan hechas a base de papel y tienen figuras de flores. Estas tienen la
funcién de realzar los adoratorios de las potencias atmosféricas, pero también son
metaféricamente el enlace entre el cielo y la tierra™.

Flores silvestres y de ornato. Los templos, donde se depositan las ofrendas,
se adornan con ramilletes de flores de diversos colores y olores. Por lo general, se
llevan flores nombradas en la region como nube, gladiola blanca o roja, rosas de

Castilla, crisantemos, perritos de variados colores, alcatraces y astromelias, inclu-

"2Enla época prehispanica como en la actualidad, los disefios cruciformes aludian al centro y a los
cuatro rumbos cardinales. Estos rumbos estaban poseidos por las potencias del viento, la lluvia, la
tierra, el fuego vy la fertilidad; aves, arboles, numerales, signos calendaricos, casas, colores, poten-
cias. Véase, por ejemplo, la lamina 1 del Cddice Fejérvary-Mayer (Anders,1994:fol.1).

" En la época prehispanica el papel se goteaba con hule y se contextualizaba en las ofrendas de-
dicadas a Tlaloc y se les llamaba amatetehuitl. Por ejemplo, en la fiesta de Atlcahualo, se confec-
cionaban banderas o “Pantli”, con carrizos y papeles de diversos espesores, los cuales
“...simbolizaban la muerte cuando eran puestas en las manos de los condenados al sacrificio, que
habria, de elevarlos a los cielos y a la dicha eterna, en vez de ir a parar a las tinieblas del «Lugar
de los muertos», el Mictlan” (Mateos,2009[V]:189).

" “En Colhuacan lugar inmediato a la primitiva Aztlan, se hizo el primer adoratorio durante la pere-
grinacion, para el dios Huitzilopochtli, en una pequefa cueva y se adorn6 con ramas, las que mas
tarde fueron usadas profusamente en los templos y las casas como sefial de veneracion o regocijo
a las ceremonias y festividades” (Mateos,2009[V]:208).
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so, los difuntos, por medio de las revelaciones oniricas, solicitan el tipo de flor que
se debe de ofrendar”.

Una vez que han sido vestidas las cruces y adornado el templo se procede a
tender la mesa donde se depositaran los alimentos y toda la parafernalia ceremo-
nial que la acompana. Esta mesa se tiende al pie de las cruces, sobre la misma
tierra, y se puede interpretar como el asiento donde las potencias y los ancestros
de la montafa se posicionaran. Es, en otras palabras, una comunicacion ritual que
involucra el sentido de la vista.

Los alimentos se componen de exquisitos platillos tradicionales de la region:
mole color rojo y verde, arroz, frijoles, tortillas de maiz azul, tamales de haba y de
frijol. Las bebidas, por lo general, son dulces o alcohdlicas, tales como alcohdl de
cafa o aguardiente, pulque y refresco. Las frutas que se ofrecen son por ejemplo:
papaya, meldn, sandia, guayabas, naranjas, platanos, manzanas, mangos, entre
otras; asi como los tradicionales panes o cocoles provenientes del pueblo de
Zentlalpan, y el de mamon proveniente del poblado de Tepetlixpa; dulces y ciga-
rros. En algunas ocasiones especiales se depositan alimentos que degustaron los
ancestros: por ejemplo, en el templo del Provincial, se deposita una ofrenda de
sardinas, pues al guardian de aquel templo le gustaba dicho alimento.

El altar principal lleva la mayor cantidad de alimentos y bebidas. Al templo del
huracan, por lo regular, se le ofrece un platillo, un vaso de agua y un cigarro. El
objetivo de tender los platillos sobre la tierra, asi como las frutas, bebidas y de-
mas, es para que las potencias y los difuntos recojan los olores que expiden los
alimentos. En entrevista con el caporal de la corporacion, me comento que los es-
piritus comen muy poco. Esto se puede comprender, en el sentido de que los olo-
res son etéreos y volatiles. Es en otras palabras una comunicacion ritual que invo-

lucra el sentido del gusto.

75 “En el México antiguo, la flora representaba la vida, la muerte, los dioses, la creacién, el hombre,
el lenguaje, el canto y el arte, la amistad, el sefiorio, el cautivo en guerra, la misma guerra, el cielo,
la tierra, y un signo calendarico. Acompafaba al hombre desde su concepcién y nacimiento hasta
su entierro. Evidentemente, la flor fue uno de los elementos basicos en la comunicacion simbdlica
prehispanica. Igual que la pluma y la cuenta de jade, era simbolo de lo «precioso»” (Hey-
den,1983:9).
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Los artefactos rituales que acomparan la mesa son, como por ejemplo, ju-
guetes de barro provenientes de Tepalcingo o Tlayacapan, Morelos. Entre éstos
destacan los toritos, que simbolizan la tierra y se asocian con el trabajo agricola
campesino. Por otra parte, simbolizan el poder’®, la fuerza, la virilidad, el sol, la
luna, la tierra, el cielo, la lluvia y el calor. Por lo general, los templos dedicados al
huracan contienen estos juguetes de barro en forma de toritos y de silbato, lo que
probablemente indique que tienen la funcion de invocar la fuerza del viento y de la
lluvia, asi como de levantar la humedad a la hora de labrar la tierra con la yunta’”.

El sahumador es un instrumento milenario de caracter ritual. Podriamos decir
que es el objeto ritual mas importante, porque con éste se elabora todo el proceso
ritual de la peticion y agradecimiento de lluvias. Es por asi decirlo, el portador del
fuego y el vehiculo que esparce el alimento sagrado de los ancestros, el aroma del
copal y por ende el que porta la plegaria hecha humo para que llegue a las poten-
cias. Entre el ramal de graniceros, dofia Natalia Hernandez, cantora, le canta al
sahumador: “Ser sahumador, incienso ya encendio, la vela se prendio, granizo ya
cayé, el aire lo llevé, arcoiris ya salié, a donde voy, selva quedo™”®.

El copal o incienso es una resina que al contacto con el fuego se derrite y
produce un humo aromatico. En el ritual granicero de peticion, agradecimiento y
de Todos Santos, el uso de copal es esencial para abrir y cerrar el ritual, para puri-
ficar los artefactos rituales y a las personas, para hacer llegar las plegarias e invo-
car a las potencias y para expulsar aires y curar enfermedades. Metaféricamente
es una llave para abrir y cerrar los umbrales celestiales y terrenales. La funcién
que desempeia el humo es alimentar y convocar a los espiritus de los ancestros.

Es en otras palabras una comunicacion ritual que involucra el sentido del olfato.

7 Para Leach “[...] los rituales pueden controlar el estado del mundo porque en ellos se invoca el
oder” (Leach,1975:387).

" El toro es un animal europeo que, junto al caballo, fueron introducidos a la Nueva Espafia a fina-
les del siglo XVI y principios del siglo XVII. En el viejo continente su simbolismo “aparece desde el
norte de Europa hasta la India como emblema de poder divino, en especial asociado con dioses
lunares, solares y del cielo o la tormenta [...]" (Tresidder,2008:230). En este sentido podemos ob-
servar un sincretismo visible entre Europa y América, a través del culto a los huracanes por medio
de los toros.

"® En la época prehispanica, a los sahumadores se les nombraba tlemait! “mano de fuego”, “porque
eran llevados y manejados por las manos para ejecutar el “incensamiento”, tlenamaquiliztli, mo-
viéndolos hacia uno y otro lado, para que el aire avivara el fuego hacia las cuatro divisiones de la
tierra y que a todos los nimenes les llegara la plegaria hecha humo” (Mateos,1992[V]:173.



163

En la actualidad, los graniceros adquieren esta resina en el mercado anual
que se instala el Miércoles de Ceniza, en los alrededores del cerro del Sacromon-
te, entre los indigenas nahuas y tlapanecos que provienen del estado de Guerre-
ro. Existe una gran variedad de resinas, entre las que figuran el copalillo, sahume-
rio o mirra, tascate, nacahuita, etc. La resina de copal se extrae del arbol de Bur-
sea bipinnata ([Sessé y Moc.] Engl), y tiene una amplia distribucidn por el territorio
mexicano. El acopio de resinas de copal de pencas se hace cada afo durante los
meses de la temporada de lluvias. En la época prehispanica, los especialistas ce-
remoniales portaban el copalli o incienso en una bolsa hecha a base de papel o
algodon; este artefacto lo nombraban Copalxiquipilli (en el Codice Borbonico, la-
mina 4, se presenta una bolsa de copal, como ofrenda preciosa, por la flor que la
acompana.

Los hallazgos arqueoldgicos de dicha materia son “artefactos elaborados con
resina de copal, que se encuentra en las ofrendas del recinto sagrado de Tenoch-
tittan en forma de barras, bollas, cilindros, conos, en bases globulares, conicas y
piramidales de los cuchillos de pedernal, las figuras antropomorfas y la pedaceria
amorfa” (Montufar,2012:115).

La escoba de cambray, simbolo de purificacion y remocién, se utiliza para
barrer templos, levantar sombra de difuntos (por caida de rayo), expulsar aire de
relampago, trueno y centella. Estos artefactos los confeccionan los campesinos de
San Pedro Nexapa con una hierba de nombre “popotillo” (Muhlenbergia cuadriden-
tata (Kunth) Trin. POA), crece en la alta montafa, especialmente al- rededor del
templo de Maria Blanca y Agua Dulce, cerca de los 4000 msnm. La época de re-
coleccion es en tiempo de secas (invierno)’®.

La jicara de color rojo simboliza a los cerros, pues éstos en su interior contie-
nen el agua de la lluvia y el deshielo de los volcanes. Este receptaculo circular,
céncavo, donde se deposita agua proveniente de los manantiales, es un instru-

mento ritual con el que se conjura la lluvia. Los graniceros arrojan el agua de las

" El acto de barrer se nombraba tlachpanaliztli y era una obligacién de hijos, mujeres y hombres,
barrer muy de madrugada casas y patios. “Luego se hace la ofrenda, la colocan frente al diablo;
entonces ofrecianla. Luego (con ésto tomaba éste el sahumerio), con (el que) el sacerdote incen-
saba.” (Paso y Troncoso,s/f).
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jicaras y piden a las potencias que rieguen el agua por todo el globo terraqueo.
Anteriormente se utilizaban cantaros de barro o Xocanil. Las jicaras rojas son con-
feccionadas por grupos étnicos de Oaxaca y Guerrero. El material con que se ela-
boran son producto del arbol del huaje (Leucaena esculenta. [Moc. & Sessé ex.
DC. Benth]). Los graniceros las adquieren en el mercado que se levanta cada
Miércoles de Ceniza en los alrededores del Cerro del Sacromonte. En la vision

mesoamericana estas jicaras se nombraban Quiauhtzotzocolli “cantaros de lluvia™:

una mansion con cuatro grandes tinajas, barrefiones segun cuanta la leyenda, cada
uno con aguas prodigiosas, que al mejorar la tierra producian efecto distintos: una,
la buena, era la fructificadora de las maices, la que multiplicaba y enchia los granos
haciendo que creciera la vegetacion, para que el hombre y la bestia tuvieran alimen-
tos. Otra creaba moho y pudria los frutos, negando la subsistencia. Otra mas, trata-
ba a la flora con crueldad helandola, dejandola paralitica o quemandola, en suma
dandole muerte. Y la ultima, negandole crecimiento y producto, porque su materia
carecia de las sustancias o los dones que la primera tenia, por lo cual donde ella
caia, era causa de sequia y con ella desolacion y hambre (Mateos,1992[V]:156-
157).

La vela, simbolo de iluminacion espiritual. En la metafora del ritual representa
a los ancestros, solitarios y ambiciosos. En los templos se depositan velas alrede-
dor y al pie de la Santa Cruz, algunas se encienden y otras no; las que no se utili-
zaron se reparten entre los graniceros y sirven para ahuyentar las tempestades,
éstas se encienden en los altares domésticos. En la religion catolica “representa a
Cristo, la Iglesia, la alegria, la fe y el testamento” (Tresidder,2008:242). Por otra
parte, la vela se asocia con el fuego. Para la religion mesoamericana el fuego era
el elemento mas antiguo, asociado con la energia divina, la purificacion, la revela-
cion, la regeneracion, la pasion espiritual, la prueba, la ambicidn, la inspiracién y el
poder creativo y destructivo. En este sentido, el fuego como poder destructivo se
asocia con el relampago, es decir, con Tlaloc®.

80 “Enla mitologia de los antiguos mexicanos, localizamos registrada una fecha importante que nos
remitié al origen de esta deidad. El tercer sol, 4 Quiyahuitl, se llama Quiyauhtonatiuh [0 sol de llu-
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La palma bendita, simbolo del viento, metaféricamente empuja nubes y corta
granizo. En la religion catdlica es un arma del Arcangel San Miguel. En la religion

prehispanica es el simbolo de Ehecatl-Quetzalcoatl.

Esta planta fue en la época prehispanica un elemento indispensable dentro de las
ofrendas porque se relacioné con el viento y la lluvia. Para los antiguos mexicanos en
su forma de observar la naturaleza dicho practica se llevd a cabo para asegurar el
mantenimiento de las milpas y los campos de cultivo. La palma in facto simbolizé al
dios del viento (Ehécatl), porque metaféricamente empuja las nubes, corta el granizo y
a (Tlaloc) que es el que modera las lluvias. Pero también se relaciona con el signo ca-
lendarico ce atl itonal, porque “(Su signo calendarico es Uno Agua)’ (Lépez,1967:21-
22).

Los candelabros son simbolo del temporal, tienen la funcion de atajar el granizo, los
ventarrones y tempestades. Estos artefactos son de barro cocido y se confeccionan
con la figura del Arcangel San Miguel. En la religidn cristiana, él es el protector de la
iglesia y es considerado abogado del pueblo elegido. En la religion mexica se aso-
cian con los ehecatones, servidores de Ehécatl-Quetzalcéatl, los cuales soplan el
viento por los cuatro rumbos del universo.

El sonido del cohete es la onomatopeya del relampago. Después de las plega-
rias de peticion de lluvias y del depdsito de las ofrendas se tiran tres cohetes, meta-
fora de tocar las puertas del cielo; en otras palabras, es una sefial que indica alegria
y una invitacion a la fiesta. Aqui se involucra el sentido auditivo.

El confeti simboliza los colores del arcoiris, fuerza meteorolégica animada
que emerge de un templo dedicado al huracan y al arcoiris. En la semantica del
color tienen un significado psicolégico. Por ejemplo, los ancestros prefieren los
colores claros (asociados con la vida) que oscuros (relacionados con el duelo),
porque atraen su atencion, tales como el rojo, naranja, amarillo, verde, azul, indigo

y violeta. &’

via]. Durante él sucedio que llovié fuego, y la gente se abraso; también llovieron arenas [de ceniza],
y dicen que entonces cayeron las arenas [de ceniza] que [ahora] vemos, que hirvid el tezontle y
que se formaron los pefiascos rojizos” (Anales de Cuauhtitlan,2011:31).

® En este sentido, los siete colores del arcoiris, estan relacionados con la advocacion de Chicome-
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El tlecuil es el espacio donde se depositan lefios para producir fuego, el fue-
go de hogar y de la cocina. En el caso de los templos de montafa, cada templo
contiene un tlecuil con una base de piedras que forman un rectangulo. Este lugar
sirve para recalentar los alimentos de los depdsitos ceremoniales. Todos los ali-
mentos se preparan primero en el tlecuil doméstico. Cada granicera, encargada de
un templo, recolecta, selecciona y cocina los alimentos en su propio tlecuil. Los
tlecuiles de montafa funcionan exclusivamente cada ano para recalentar los ali-
mentos tales como el mole, el arroz, los tamales y las tortillas, que se depositan en
las mesas. El tlecuil es el simbolo de la unidad entre el ser humano y la tierra. Es
también una unidad de consumo en fractal, porque primero se enciende el fuego
de aldea y después el fogon de montaina. Es ademas un elemento tradicional que
otorga identidad a los graniceros. En la semantica de los olores la comida de las
ofrendas debe oler a campo o lefia®. Incluso, se podria plantear que el hecho de
qgue los alimentos estén calientes es porque involucran el sentido del tacto.

Como hemos podido apreciar, a lo largo de la descripcion e interpretacion de
las ofrendas, éstas van mas alla de un tipo de comunicacién verbal. Las ofrendas,
a través de su simbolismo en general, involucran algunos sentidos del ser hu-
mano: olfato, gusto y tacto. Este simbolismo, por lo tanto, moldea una forma de
comportamiento que se experimenta a nivel grupal y a nivel individual. En el senti-
do grupal, la atmosfera que envuelve el conjunto de la ofrenda se puede traducir
como una fiesta, en otras palabras, como una comunion ritual con la naturaleza.
Por lo que podemos afirmar que, el ser humano permite experimentar otras sen-
saciones que ordinariamente, en el plano urbano, no se manejan. Incluso, el he-
cho de ayunar, de hacer penitencia y de dejarse envolver por los colores del paisa-

je, el olor de los bosques y, en especial del copal, y sobre todo la altura de las

coatl o “Siete Serpiente”, “Diosa del Maiz”.

82 En |la época prehispanica existian diversos tipos de tlecuiles con diversas funciones ceremonia-
les. “Es posible distinguir en toda la produccion de braseros, cuatro grupos: los pequefios y manua-
les; los medianos y comunes, que eran vendidos en el mercado, adquiridos por cuantos tenian
adoratorios o altares en sus casas; los grandes y de ornamentacion, mandados hacer por los sefio-
res para sus templos privados o para obsequio a los publicos o también aquellos que los alfareros
labraban como un alarde de su arte y que al fin quedaban frente a la imagen de un dios; y por ulti-
mo, los monumentales e inamovibles del Recinto Sagrado” (Mateos,1992[V],191).
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montafias, encamina al ser humano a vivir, o0 mejor dicho, a sentir o a percibir el
mundo sagrado bajo una verdadera experiencia religiosa, donde entra en contacto
con planos diferentes a la realidad cotidiana, que nada tienen que ver con lo que
en occidente se denomina un éxtasis o una alucinacion. Entre los especialistas
rituales se trata de un desprendimiento y de un redescubrimiento de las raices an-
cestrales que han impulsado al ser humano a intentar comprender el sentido de la
vida y de la muerte. Ahora pasaremos al siguiente capitulo, donde describiremos y
analizaremos el paisaje ritual, espacio donde interactuan vivos, muertos y fuerzas

de la naturaleza.
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Foto 49. Ofrenda de peticidn de lluvias. 2014.
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Foto 51. Ofrenda de peticion de lluvias en el templo de Malacaxco. 2014.
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Foto 52. Ofrenda de agradecimiento en el templo de Maria Blanca. 2014.
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53. Ofrenda de agradecimiento en la zona de manantiales. 2014.
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55. Ofrenda en altar familiar granicero. 2014.
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57. Sahumador, papel, cigarros, alcohol y veladora. 2014.
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Foto 58. Tiras de papel de distintos colores. 2014.
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Capitulo VI. Paisaje ritual

1. El paisaje ritual y su intension

En este trabajo, el paisaje se entiende como el sitio donde se congregan los diri-
gentes espirituales para ejercer rituales de paso, de separacion, de transicién y de
incorporacion, las tres fases mayores definidas por Van Gennep (2005), y poste-
riormente por Victor Turner (1988). Para reforzar este postulado, sabemos que el
paisaje “le da fondo” a la vida del ser humano, segun escribio Stanislaw
lwaniszewski (2011:35). Dicho de otra forma, Christian Vitry escribié que “Los se-
res humanos somos constructores de paisajes y de un lenguaje espacial, le damos
vida y contenido a las manifestaciones de la naturaleza, significamos cada ele-
mento que nos rodea, edificamos un andamiaje de nombres e historias sobre los
lugares cuya narrativa influye sobre nuestro accionar” (Vitry,2007:2). Felipe Criado
Boado, apoyado en Maurice Godelier, escribio: “...el ser humano a diferencia de
otros seres vivos, no solo vive en el entorno, sino que crea su propio entorno para
vivir o, dicho en otras palabras construye su propio medio socio-cultural” (Cria-
do,1996:16). A partir de éstos postulados los especialistas rituales de San Pedro
Nexapa han construido su paisaje ritual, en una estricta organizacion ceremonial
donde existe una amplia red de templos altamente significativos que se expanden
desde el piso altitudinal mas bajo hasta el piso ecolégico mas alto, lo que refleja su
cosmovision con relacion a una concepcion monista o de unidad donde interactua
directamente con los fenomenos atmosféricos y climatologicos. Al respecto, la
propuesta de Johanna Broda puede reforzar nuestra idea cuando escribié que:

...el paisaje ritual o ceremonial mexica, es decir, el paisaje culturalmente transfor-
mado de la Cuenca de México, donde habia numerosos santuarios y lugares de cul-
to que tenian significado para los mexicas y donde llevaban a cabo los ritos que
formaban parte del ciclo anual de fiestas. Propongo que la seleccion de estos luga-
res de culto es decir, la continuacion de santuarios mas antiguos asi como la crea-
cion de algunos nuevos, reflejaba ideas de la cosmovisiéon de acuerdo a una con-

cepcion holistica tal como la encontramos en los cédices prehispanicos del género
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ritual...Si bien la diferencias es que mientras los cédices eran una creacion artistica
y literaria de un alto grado de abstraccién, en el paisaje ceremonial estos conceptos
fueron plasmados en el entorno real donde interactuaban directamente con los fe-

némenos naturales del medio ambiente (Broda,1997:130).

Con base en lo anterior podemos decir que de acuerdo con (Watsuji,2006:34) el,

“Clima y [el] paisaje son [...] historicos”, ya que:

Desde tiempos inmemorables, en la proximidad del paso del Sol por el cenit y cuan-
do ya habian caido las primeras lluvias, los campesinos indigenas de Mesoamérica
iniciaban las actividades agricolas en el ciclo de temporal. Las costumbres prehis-
panicas se fusionaron con ceremonias que la iglesia catélica impuso después de la
Conquista y que en la actualidad continta vigente en la fiesta de la Santa Cruz (3 de
mayo), cuando se imploran la fertilidad y la lluvia desde las cumbres de los cerros
ancestrales y se consagran el maiz para la siembra, los pozos y los manantia-
les...La fiesta de la Santa Cruz demuestra la sobrevivencia de este importante nexo
entre los ritos de la siembra, la lluvia y los cerros, que estaban presentes en las ce-
remonias prehispanicas. El prototipo de estos rituales actuales se encuentran en la
fiesta del cerro Tlaloc, celebrada en huey tozoztli por los gobernantes de la triple
alianza. Naturalmente, hoy en dia ya no se trata el culto de estado y los sacrificios

humanos se suprimieron a raiz de la Conquista (Broda, 2000:48-55).

Por esta razon, el paisaje construido de San Pedro Nexapa continua siendo rituali-
zado por los especialistas en ese campo. Los rituales en el paisaje se apegan a un
tiempo mitico donde se cree se cred el mundo, especialmente en el interior de las
cuevas, por las potencias, las fuerzas naturales y los ancestros. En este espacio,
en las cuevas, se construyen los templos porque se cree que ahi se cred el maizy
todos los alimentos.

Un ejemplo de esta construccion ritual la encontramos especificamente en
los volcanes Iztaccihuatl y Popocatépetl, parte de la cosmovision lugarena. Algu-
nos pueblos simplemente ven a los volcanes como cumbres perennes y se les
hacen tan familiares y cotidianos que no tienen mayor importancia. Sin embargo,

existen personas, por lo general campesinos, elegidos por la montaia, en revela-
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cion de viajes oniricos, visiones 0 encuentros personificados en el bosque o por
medio de la caida de un rayo. Una vez que han sido elegidos son recibidos como
graniceros en las cuevas aledafas a los volcanes, en donde se efectuan rituales
de paso de separacién, de transicion y de incorporacion. En la vision lugarefia se
cree que las cuevas y los cerros son las moradas de los duefios del monte y el
agua.

Por lo tanto, entendemos que el paisaje ritual se construye a partir de la idea
de una gran casa habitada por seres no visibles, incorporeos o no humanos. En
esta forma de pensar se incluye la dimensién de la muerte, pues el que penetra en
una cueva esta introduciéndose al mundo de los muertos. Esta percepcidén sobre

el paisaje ritual es la que nos interesa analizar en las siguientes paginas.

2. El paisaje ritual y sus componentes

Entre los lugares sagrados del poblado de San Pedro Nexapa existen diferentes
templos, por ejemplo manantiales, cafiadas, cuevas, abrigos rocosos, texcales,
cerros, arboles y barrancas. Estos templos o moradas de las potencias y ances-
tros son lugares frios donde el agua y la humedad prevalecen. Esta es la topogra-
fia del mundo de los muertos.

Estos templos ubicados en distintos pisos ecoldgicos del paisaje ritual tienen
una doble funcion: la primera es la de morada, la segunda es que se desempefian
como entrada. En otras palabras, son umbrales, portales, entradas al inframundo o
al mundo de los muertos. Sélo los especialistas rituales o gentes de umbral pue-
den acceder, a través de la comunidn ritual con la naturaleza, la comunicacion por
medio de las plegarias, cantos y rezos, asi como por medio de las ofrendas, moti-
vo por el que entran a las entrafias de la tierra.

El ser humano siempre ha entablado un dialogo con la naturaleza, al punto
de llevar su vida o su alma a viajar por distintos planos celestiales, o el inframun-
do, por medio de practicas ascéticas. Desde las practicas religiosas mas sencillas
como el ayuno, la penitencia, la abstinencia sexual y la vigilia, hasta las mas ex-

tremas como el autosacrificio y el sacrificio humano. Sin embargo, existe una ter-
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cera via: la ingesta de plantas, hongos o animales, con propiedades enteogéni-
cas, que abren de forma mas rapida la dimensién de lo sagrado. Esta ultima prac-
tica ha sido muy difundida en todos los rincones de la tierra; sin embargo, no todos
podemos acceder a los secretos que contienen dichas plantas, pues se requiere
de una estricta preparacion, y sobre todo de un conocimiento previo que permita
leer los cddigos del secreto. Por eso Jan Assman (2008) advierte que las religio-
nes de culto son religiones del secreto.

Lo que se pueden encontrar en aquella geografia no humana son principal-
mente las potencias, las fuerzas naturales, los difuntos y los santos.

Las potencias. La dimension de la muerte esta constituida principalmente por
potencias. Estas potencias son seres supremos que dominan, desde lo alto, al
resto de los seres. Estos seres permanecen bastante alejados de los seres huma-
nos, supervisan el curso de los acontecimientos, se ocupan de su alimento, y a
veces controlan las reglas éticas del pueblo o, mas exactamente, de las practicas
rituales. “...estan asociados a los alimentos, lo que entre los pueblos cazadores
hace que su papel sea comparable al del sefior de los animales, y estan asociados
al cielo, lo que manifiesta su trascendencia y su autoridad, y quiza también sus
indiferencias frente a los pequefios hechos de la vida” (Puech,1998[XI]:220).

Los astros. El Sol y la Luna son los proveedores de las fuerzas del crecimien-
to y de la vida. El primero emana su fuerza calorifica, mientras que la segunda
emite su fuerza friolenta. La combinacidén de estas fuerzas permite mantener el
equilibrio de la vida en general; en especial, los ciclos de la agricultura y el maiz.
Es a partir de los traslados del Sol sobre la tierra que se generan los procesos ri-
tuales de fertilidad y del transito de una estacién a otra.

Fendmenos meteorologicos y atmosféricos. Se manifiestan en la fulguracion
del relampago y en el fragor del trueno, que es entonces su voz. Estas potencias,
del viento, la lluvia, la neblina, las nubes, el huracan, el granizo, el arcoiris, el Sol y
la Luna, ocupan una posiciéon eminente y cumplen la funcién de mediadores entre
los seres humanos y el ser supremo.

Fuerza vegetativas y terraqueas. Las fuerzas de la naturaleza, con cierto sig-
nificado, son aquéllas que se manifiestan por medio de la tierra. En el poblado de
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San Pedro Nexapa la actividad principal es el cuidado y el cultivo de la tierra, lo
que los orilla a mantener vigente un culto a la tierra por medio de los rituales. “Es
indiscutible que la nocion de diosa-madre estda mas arraigada entre los agriculto-
res, en particular en las civilizaciones evolucionadas de los Andes y México, donde
el culto que se le rinde constituye uno de los cultos mas destacados de la religion”
(Puech,1998[Xl]:220). Esta diosa madre, dentro del orden de las creencias religio-
sas de los graniceros, probablemente sea Maria Blanca, es decir Iztaccihuatl, co-
mo madre de los mantenimientos.

Fuerza vegetales y sefiores de los animales. Las plantas comestibles y medi-
cinales, asi como los hongos no son las unicas representaciones de las fuerzas
vegetativas. Existe, por ejemplo, las fuerzas de los arboles. En el otro grupo se
ubican como fuentes de poder a serpientes, coyotes, zorros, conejos, tlacuaches.
Y en especial, aves que se asocian con los fendmenos meteoroldgicos y atmosfé-
ricos como el ceceto y la golondrina (Cfr. Juarez,2011:2-27).

Los antepasados o los muertos. La creencia en los ancestros es muy recu-
rrente dentro de la cosmovision de los graniceros. Ellos piensan que los innume-
rables difuntos zoomorfos habitan los arboles, las piedras, las corrientes de agua y
otros puntos especiales y notables de la geografia sagrada. Estos son seres cla-
ramente localizados, son malévolos pero también son capaces de mostrar gratitud
cuando se les ofrenda.

Los lugares sagrados. El paisaje contiene una serie de moradas, donde los
cerros y las piedras ocupan un lugar especial. En la forma de mirar el mundo de
los campesinos de San Pedro Nexapa se cree que los cerros y los abrigos rocosos
son los ancestros de la comunidad, porque han creado todas la cosas e incluso a
las potencias. Representan los materiales menos inalterados, y donde el culto y
veneracion a la montafa y las rocas se remontan al tiempo mitico. Entre los grani-
ceros, todos los rituales se ejecutan en el paisaje ritual donde hay cerros, cuevas y
abrigos rocosos. Con relacion al agua (en sus multiples formas: mar, lago, manan-
tial, rio, cascada u ojo de agua) puede ser la morada por donde se cree emergen
las potencias, los fendmenos meteoroldgicos o los difuntos.

Los santos catdlicos. Los catolicos reciben el nombre de “santisimos senores
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del monte”. Las imagenes se conservan en los adoratorios, en los altares familia-
res y en los templos catdlicos. Se les maneja y consulta bajo estrictos rituales y se
piensa que los santos son los intermediarios de Dios y que le pueden ayudar al ser
humano en ciertas dificultades. Los santos “Son practicamente los uUnicos seres
sobrehumanos que reciben culto publico” (Dow,1990:104). Ejemplo de este culto
publico y popular se pude apreciar durante la celebracion de San Pedro Apdstol, el
dia 29 de junio. En las creencias lugarefias de Nexapa esta fiesta se asocia con la
lluvia, y cuando llueve el dia de la fiesta, se pronostican buenos temporales (Cfr.
Gomez,20009).

3. Analisis de contenido del paisaje ritual.

El paisaje ritual de San Pedro Nexapa se construye a partir de una organizacion
ceremonial conocida como mesa granicera, la cual tiene a su cargo una serie de
sitios de culto insertos en la montana y distribuidos por todo el paisaje circundante.
Esta red de sitios de culto se localiza en la periferia de los volcanes Iztaccihuatl y
Popocatépetl. En su conjunto, estos sitios son conocidos como templos. Los tem-
plos estan construidos sobre las cimas de la montafia y estan poseidos por poten-
cias, ancestros, fuerzas naturales y santos catdlicos.

Cada templo tiene ubicada una o varias cruces, las cuales delimitan el territo-
rio al sur, al norte, al este y al oeste. Estos templos tienen nombres en lengua
nahuatl que aluden a la ecologia circundante lugarena, asi como los nombres de
santos y virgenes.

El territorio de San Pedro Nexapa cuenta con doce templos de montafia, dis-
tribuidos por las serranias de los volcanes Iztaccihuatl y Popocatépetl. Estos se
localizan desde el pie del monte a los 2300 msnm hasta los 4000 msnm. Cada
templo contiene caracteristicas ecoldogicas muy diversas que hacen especiales y
singulares a estos puntos. A continuacidon daremos una breve explicacion sobre

las caracteristicas que envuelve a este paisaje®®. (Véase mapa 8, 9y 10).

# Hemos reflexionado acerca de la pérdida de la memoria sobre ciertos elementos de la religion
mesoamericana. En la actualidad, las deidades prehispanicas han desaparecido, sin embargo,
pensamos que en la forma en que se invocan potencias y fuerzas de la naturaleza sea una manera
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1. Templo de Maria Blanca o Amacuilecatl que significa “a los pies del |ztac-
cihuatl”. Es el templo con mayor altura en la region de Amecameca. Es considera-
do por los graniceros de la region, y en especial por los de San Pedro Nexapa,
como el eje rector de su organizacion ceremonial. Ahi se llevan a cabo los rituales
asociados al inicio de la temporada de lluvias, en plena estacion seca cuando se
esta sembrando, y al cierre de la temporada de lluvias cuando se esta cosechan-
do. El templo es una pequefia oquedad por donde fluye el agua que proviene de
los deshielos del Iztaccihuatl y que desciende a la region de Amecameca para
abastecerlos del precioso liquido. Sobre este manantial se confeccion6 un altar a
base de rocas donde se colocaron las cruces del poblado de San Bartolo Cohueca
y Cuautla, provenientes del estado de Morelos, asi como las de los graniceros de
San Pedro Nexapa y Amecameca. La importancia de este sitio es porque provee
de agua a las poblaciones de la cara oriental de los volcanes, y simbdlicamente
delimita el paisaje ritual que conocen, ocupan y explotan los graniceros de San
Pedro Nexapa. El templo es la franja ecoldgica que divide el piso subnevado del
nevado a 4000 msnm. Desde este punto se construye, y parte una red hidraulica
que conecta al resto de los templos del agua en forma descendiente (véase
p.190).

2. Templo de Agua Dulce, es un sitio donde corren multiples riachuelos, los
cuales forman una cascada de nombre Apatlaco y que abastecen de agua a algu-
nos poblados del Estado de Puebla. Este templo fue ubicado a la orilla de unas de
estas pequefas venas de agua que provienen del Iztaccihuatl. Ahi, a la sombra de
dos pinos del género hartweggi, se colocd un pequeio adoratorio, el cual resguar-
da la cruz principal del templo. Los encargados de vestir anualmente la cruz son
personas externas a la comunidad que fueron recibidas por los graniceros de San
Pedro Nexapa. Estas personas son la sefiora Adela Quintana, quien proviene del
poblado de Tlanixco y que se dedica a la curacién a través del temazcal y las hier-
bas de su entorno. El sefior Arturo Polo (finado) de la Ciudad de México, y el sefor
Toshi Yuki Yanayizahua de Japén, trabajadores asalariados sin ninguna conexion

de operar de aquellas bajo otro nombre, e incluso de manera inconsciente, dentro de la practica
ritual, de alguna forma reaparecen con un enfoque biocultural lleno de similaridades.
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directa con la agricultura. El espiritu que resguarda dicho espacio es el espiritu de
Leticia. En algunas conversaciones con los graniceros, ellos nos contaron que di-
cho templo es una Troja Pixtla donde se cree se depositan las mazorcas de maiz
para que descanse® (véase p.191).

3. Templo de Malacaxco, etimolégicamente significa malacatl “huso™ o de
malacachiuhcayotl “redondez de la rodela o de mesa redonda™ y de caxcomulli
“escudilla”®. Este templo se localiza sobre una aspera cafiada que lleva por nom-
bre Amalacaxco, cubierta por una densa capa de bosques de oyamel. En este sitio
se ubica uno de los afluentes mas importantes de la region que lleva el mismo
nombre de la cafiada y del templo.

El templo se ubica a unos cuantos metros de una cascada, en la profundidad
de la barranca, y al pie de un enorme abrigo rocoso repleto de plantas y helechos.
Ahi, en la oquedad del abrigo rocoso, se coloco la cruz del granicero, hoy difunto:
Apolinar Palacios. En este sitio, donde habita la neblina, mora el espiritu de Mi-
riam. El encargado del templo y las cruces es Gerardo Palacios, hijo del difunto
Apolinar Palacios, quien recibio el cargo por herencia, y Alfredo de la Rosa, quién
fue recibido en este templo como granicero (véase p.192).

4. Templo del Provincial. Templo situado en la cafada que lleva por nombre
Provincial. Canada cubierta por un extenso bosque de oyamel. Un bosque que
alberga una amplia variedad de plantas medicinales. Por dicha cafiada se despla-
za y conecta el afluente Amalacaxco y se ubica muy cerca de la cueva del “Negro”
o de “Juan Ruiz”, donde se unen otros afluentes provenientes del Popocatépet!.

El acceso al templo es de los mas dificiles porque se situa entre estrechas
barrancas donde la humedad y la vegetacion predominan formando caminos si-
nuosos, inclinados y pantanosos. El templo se coloco en el interior de un abrigo
rocoso donde se abren las fauces de la tierra y brota el agua. Ahi se ubican las
cruces, las cuales custodian celosamente el agua. Existe otro templo, situado en

otra direccién, custodiado por la cruz del huracan. Los espiritus de los ancestros

8 Este templo probablemente en la forma de mirar del mundo de los campesinos de San Pedro
Esrobablemente se vincula con el Cincalco o lugar del maiz.

En un sentido figurado probablemente esta haciendo referencia a una mesa donde se depositan
los objetos ceremoniales al pie de la tierra (Molina,1992:13).



182

que resguardan esta morada son los que mencion6 don Vicente durante una en-

trevista: el “Caballero”, “Melesio Palacios”, y “Francisca Conde”. La encargada de
ofrendar y atender las cruces es dofa Natalia Hernandez y su esposo don Rober-
to, quien nos cont6 que en dicho templo existe una “Hacienda”, la cual se relacio-
na con la cueva donde se localiza el templo del huracan. También nos explicé que
donde estan las cruces principales se relacionan con una “Tienda de Raya”, y
quien habita dicho lugar se le conoce como el espiritu del “Jinete” o el “Caballero”.
Ahi también estan posados el ancestro de Melesio Palacios y Francisca Conde.

En este templo, como el de Maria Blanca, se conjura la lluvia para el benefi-
cio de los campesinos. Esto se debe por la variedad de afluentes que unen en la

cafada. El siguiente texto demuestra un ritual oral al agua.

Don Vicente. —-Dios Padre, Dios Hijo y Dios Espiritu Santo. Santisimo templo de
Provincial. Especialmente los que estan al frente: Marciano Sanchez, Melesio Pala-
cios, Inés Pedregal, Agapito Lopez, Mariano Flores, Francisca Conde de Amecame-
ca y todos los que estan al frente. Regalenos agua y aboguen por nosotros. Te pe-
dimos Padre mio Sefior que las “presas’ que ya les habian dado a los hermanitos
tiemperos graniceros regrésenselas para que rieguen los campos. Te lo pedimos de
todo corazoén, por el amor que te tenemos a ti, Padre mio Sefior.

DofAa Silvestra. —En el nombre sea de Dios Padre, Dios Hijo y Dios Espiritu Santo.
Santisimo templo de Maria Blanca, templo de Agua Dulce, templo de Alcaleca, tem-
plo de la Coronilla, templo de Soltepec, Tlaxcoztepec, Santo Domingo, Amula, tem-
plo de Eloctitla, Todos estos templos los llamamos para que estén aqui con nosotros
y nos ayuden a regar nuestra agua que tenemos aqui presente para nuestras milpa.
Esperamos que nos den nuestra agua, con mucho entusiasmo, que no nos falte,
porque no namas es para nosotros, sino que pedimos para todos. Todo el ramal y
todos nosotros que estamos aqui en esta tierra.

Don Vicente. —-A todos los huracanes de los mares, de los rios y centellas que
unan sus fuerzas y rieguen nuestros campos. Padre mio Sefior en tu nombre, Padre
mio y Sefor. Te damos la bienvenida porque nos escuchas. jGracias por venir Se-

fior!®e,

8 Trabajo de campo realizado en San Pedro Nexapa durante el mes de mayo del 2014.
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El objetivo de este ritual oral al agua es para abastecer de lluvias a las comunida-
des campesinas de la region. El acto ritual concluy6 cuando los graniceros arroja-
ron el agua de las jicaras rojas (véase p.193).

5. Templo de Alcalica. La etimologia de la palabra Alcaleca se deriva de Al-
calicatzingo que, metaféricamente alude a la “reverenciada casa del agua”. Este
abrigo rocoso se localiza en la parte media del bosque por donde fluye el rio de
nombre Alcalica y que nace a partir del manantial del templo de Maria Blanca, que
desciende serpenteando por las serranias. En esta cueva se encuentra colocada
la cruz mas grande todos los templos graniceros, al lado de otras menores y que
representan a los ancestros, al huracan, al granizo, y al arcoiris. En la actualidad,
los graniceros de San Pedro Nexapa acuden a dicho lugar para agradecer los
buenos temporales entre los meses de junio y julio. Dofia Silvestra nos narré que
en dicho espacio habitan todos los muertos, a excepcion de los nifios, y que la
cueva se asocia con un corral donde se tiene muchos borregos (véase p.194).

6. Templo de Tlaxcoxtepec. Etimolégicamente se compone de las variantes
tlax, tlaxcalli “tortilla de maiz”, co “lugar”, tepetl “cerro”. Es decir “El cerro donde se
hace la tortilla de maiz’®’. Este templo es un abrigo rocoso que se ubica sobre la
cima de un cerro que conecta con el cerro del Quetzaltepec, el cerro del Otlatepec
y los caminos de peregrinaje hacia San Miguel, en el estado de Puebla, y al San-
tuario del Sacromonte y el Santuario de Chalma, en el estado de México. Cuenta
con un gran escurrimiento que lleva por nombre la Cascada de “El Encanto”, don-
de se forman diversos rios y caidas de agua que pasan al pie del cerro de Tlax-
coxtepec. En el interior de una cueva, parte de la formacion de la rocas, se yer-
guen las cruces del huracan, de Francisca Conde, de Inés Pedregal y Domingo
Banda. Los encargados del templo son el sefior Miguel Ramirez y su esposa Ma-
ria Borgel, graniceros y campesinos de San Pedro Nexapa®®. (Véase p.195).

7.- Templo de Santo Domingo. Se ubica sobre una barranca que se llama

Nexpayantla y que proviene de las alturas donde alguna vez existio un crater que

8 Oftro sitio que probablemente esta asociado con Tamoancha o el Cincalco, lugares donde se
originé el maiz.

% Don Sol y dofia Mari nos narraron que el templo de Tlaxcoxtepec se asocia con un pantedn don-
de descansan los antepasados. Probablemente esta relacion tiene que ver con el concepto de
Tlalocan como sitio de muerte y destino.
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al romperse formé dicha barranca por donde serpentea uno de los afluentes mas
importantes para la poblacion de San Pedro Nexapa. El templo es un texcal o un
abrigo rocoso cubierto de liquenes de color amarillo, helechos y otra plantas halfi-
tas, por donde nos indicaron los graniceros, se cree que emerge una fuerza clima-
toldgica llamada el “Culebrin de Agua”.

Al pie del Texcal se localizan clavadas las cruces que pertenecieron a los
graniceros hoy difuntos: Juan Macario, Mariano Flores, Melesio Palacios. El en-
cardado del templo es el granicero Francisco Rosas Pedregal y su esposa Maria
de Jesus. En otra parte de la barranca se ubica el templo del huracan, donde los
graniceros, durante una conversacion, nos narraron que dicho templo esta res-
guardado por el espiritu de las “gueras” y se asocia con un pequefio “Rancho de
Zacaton”. Respecto a los saberes pluviales (véase p.196).

8. El templo de Soltepec de la lengua nahuatl “Cerro de las Codornices”, de
las palabras “zollin”: codorniz, “tépetl”: cerro, y “c”: en. Este templo se ubica en la
cima de un cerro que colinda con la barranca de Amula, el paraje y templo de Tla-
chialoni-Eloctitla. En este templo no se localizé ningun afluente, pero observamos
que desde la cima se visualiza el volcan Popocatépetl y el cerro del Sacromonte.
El uso del suelo del cerro es utilizado para sembrar maiz, frijol, chile y calabaza de
agricultura de temporal. En este cerro, se nos conto, habita el espiritu de “Maria
Castro” y de “Adolfo”. Ademas, los graniceros asociaron el cerro con una “Casa de
Paja” donde habitan muchos “Nifios”.*°. Los encargados de este templo son la se-
nora Silvestra Palacios, don Francisco, su esposa e hijos e Ismael. En otra parte
del cerro se localiza el templo del huracan y el arcoiris. Un rasgo particular que
sobresale en este lugar es que contiene un pequefio orificio por donde la tierra,
literalmente, respira. Este punto se cava cada ano para retirarle tierra y basura
acumulada. Los graniceros nos narraron que por dicho orificio, se cree, emergen
las fuerzas meteoroldgicas (véase p.197).

9a.- El templo de Tlachaloni es el limite de la mancha urbana y el bosque de

% Probablemente asociada en el época prehispanica con Mixcoatl y Citecatl, numen rector de los
tecuanipas, ancestrales pobladores de San Pedro Nexapa.

90 Probablemente se asocia con el Tlalocan y la fiesta a los cerros. Durante la veinta de Atlcahualo,
se acostumbraba sacrificar nifios en la cimas de los cerros en honor a Tlaloc y los Tlaloques
(Sahagun,2002[1]:176).
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encino, ocote y oyamel. La definicion de la palabra Tlachaloni tiene tres significa-
dos®! Este templo se asocia con los “Rios”, los “Patos” y los “Enanitos”. En la ac-
tualidad no emerge ningun afluente, sin embargo se nos contoé que por debajo del
templo existe un rio, resguardado en “el Sétano”. También el templo se asocia con
una “Hacienda” y una “Capilla.

Los ancestros de dicho sitio son “Consuelo Flores” y “Mariano Flores”. Los
encargados de atender el templo son dofia Valentina y su hija dofa Tera, asi co-
mo dofia Maria de Jesus y su esposo don Panchito. Las cruces también custodian
al espiritu de los “Rios”. En otra parte del templo, al pie de un arbol de cedro don-
de se formd una oquedad se ubica la cruz del huracan y el arcoiris (véase p.198).

9b.- Templo de Eloctitla. Eloctitla proviene del vocablo Elotl “mazorca de
maiz verde, que tiene ya cuajados los granos” (Molina,1992:29), y Titlan “lugar
entre”. Literalmente se traduce como: “Lugar entre mazorcas de maiz verde”. Esto
nos permite visualizar a la naturaleza, en primer plano, en relacién con el sistema
de la milpa. Por otra parte, los graniceros mas grandes, guardan en su memoria
que por aquel templo cruzaba una vena de agua que provenia del sistema hidrolo-
gico conocido como Nexpayantla, y que por lo tanto abastecia de humedad a los
campos de cultivo de maiz de temporal que se localizaban en el interior de la co-
munidad. Este templo se localizaba al sur de la comunidad, en el nombrado “Ba-
rrio Bajo o el Cornalejo”.

Las caracteristicas de este sitio es que es venerado como un “templo de
agua”. Ahi se encontraba posado el espiritu de los ancestros de Mariano Flores y
Consuelo Flores. La encargada de atender el templo es dofa Valeria Plazas Lo-
pez, quien fue esposa de don Mariano y cufiada de dofia Consuelo. El templo es-
taba asociado con “la oreja del horno”. En el imaginario colectivo de los granice-

ros, o en el otro mundo es la morada de “el agua” y de la “oreja de un horno™®.

T E| primero se refiere a “Atalaya” de la raiz “tlachia” o “tlachie”: mirar, observar, ver; y “tlachia-
loyan”: lugar de observacién, por ejemplo una torre, una ventana. El segundo proviene de la raiz
nahuatl “tlachialoni” o “tlachieloni”: instrumento, especie de anteojera con una placa redonda de oro
agujerada en el centro. El numen del fuego Xiuhtecuhtli sostenia en la mano derecha este objeto a
modo de cetro. La tercera definicion esta relacionada con la composicion teoatl tlachinolli que
quiere decir “Agua quemada” que se vinculaba con la guerra. Por otra parte, el templo probable-
mente se asocia con algunos numenes del maiz y la agricultura.

2 Enla época prehispanica, los temazcales estaban asociados a la potencia Tlazolteotl, patrona de
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10. Altar doméstico de Rosita. Es el altar doméstico de los caporales, donde
se congrega el ramal de graniceros de San Pedro Nexapa. Lo nombran templo de
Rosita, y se asocia con el |ztaccihuatl. Este altar se encuentra en las inmediacio-
nes de la poblacion. Ahi, cada mes de mayo, se acostumbra solicitar la apertura
del temporal, asi como el permiso a los ascensos a la montafa y los volcanes.

Plegaria de dofia Josefina para abrir el temporal desde el altar familiar.

Santisimo templo de Rosita y todos los espiritus tiemperos: templo de Alcaleca,
templo del Ocho, templo de la Coronilla, templo de Eloctitla, templo de Ameyalco,
templo de Amula, templo de Xoltepec, Santo Domingo, Tlachaloni, Tlaxcoztepec,
templo de Provincial, Malacaxco, Agua dulce y Maria Blanca y los templos olvida-
dos. Les hacemos presentes estas reliquias que les traen estos comparieros como
son los maestros. A su nombre de ustedes mis dirigimos para que ustedes vean en
que les van a servir. Padre amorosisimo Sefor. Y esperamos que en este dia nos
abran las puertas para poder estar en su sagrado templo de Maria Blanca y poder
cumplir esta mision que Dios nos lo ha entregado desde lo alto y bendito. Espere-
mos que nos ayuden con las fuerzas y con lo que nosotros puédamos para seguir

adelante floreando sus templos de ustedes.

Una vez que se han invocado a los ancestros espirituales de la montana, los pa-
drinos proceden a vestir la cruz con papel color blanco, que simboliza la pureza y
representa las nubes.

Se acostumbra sahumar, ofrecer el humo de copal, porque sirve como purifi-
cador del ambiente y alimento para los ancestros, asi como vehiculo para elevar
las oraciones. Al final, cada uno de los participantes de la comunidad se presenta
y entrega en el altar un poco de comida y bebida. Una vez que todos han pasado

para presentarse ante la cruz principal y los santos catdlicos, se dirigen a visitar

las parteras, y su uso era exclusivo para las mujeres que concebian la vida. La practica de recibir
un bafo con vapor y hierbas medicinales permitia, por medio de Tlazolteotl, renovar al ser humano,
retirando del cuerpo las inmundicias, para dar transito a una nueva etapa. Por esta razén, Tlazol-
teotl, era la duefa de los bafios, porque era la “Comedora de Inmundicias”. Por lo tanto, pienso que
este templo estaba intimamente relacionada con Tlazolteot/ en su advocacion de Toci, “Nuestra
Abuela de los Sustentos”.
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los templos de la montafia. Por cada templo, se acuerda una fecha en especifico
para subir. Las fechas son dictadas por los ancestros, por medio de los suefios,
que posteriormente los caporales recuerdan y discuten en grupo. Ellos son los in-
terlocutores entre el mundo espiritual y la comunidad.

El ramal solicita desde ahi los permisos para subir a la montafia y agradece
después de volver de la montaina (véase p.199).

11.-Templo de Amula. La palabra Amula probablemente se asocia con la
planta que se llama Amula o Zacatechichi “pasto amargo” (Calea ternifolia Kunth
var. ternifolia) (Biblioteca Digital de la Medicina Tradicional Mexicana,2009). Por
otra parte, puede ser una aproximacion a la palabra Amalacotl “cierta yerba re-
donda que se cria en el agua” o de Amanaliztli “adivinacion en agua” (Moli-
na,1992:5) Este templo esta ubicado al suroeste de San Pedro Nexapa rumbo a
Juan Tehixtittan y San Diego Huehuecalco, entre la barrancas de Amula y
Acuautla que se cubren por un extenso bosque de encino.

El templo esta en la parte baja de una barranca. La distribucién del espacio
es la siguiente, en primer plano el tlecuil, en segundo plano las cruces, un tronco
trozado y al fondo el altar principal. El templo del huracan se ubica en otro sitio,
aproximadamente a cien metros de distancia en un collado donde se unen dos
barrancas. Los encargados de visitar anualmente este templo son don Vicente
Sanchez, Roberto Ramos y Natalia Hernandez. El guardian que se aloja en este
sitio es el de “Miriam”, un espiritu proveniente del poblado de Atlautla (véase
p.200).
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Mapa 8. Distribucion de los templos graniceros en el paisaje. (Vista satelital).

Localizacion de templos elaborado por el auor en campo. Digitalizacion por el Antropdlogo social
Juan Manuel Cruz Inostrosa. Programa de apoyo: Gloogle Earth, 2016, version 7.1.7.2602.
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Mapa 10. Interconexion de montanas y templos.
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Disefio elaborado por el autor. Vectorizacion por el Antropélogo social Juan Manuel Cruz Inostrosa.
2016.
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Foto 61. Manantial, contenedor de las potencias de los siete sétanos. 2014.
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Foto 62. Parhelio. 2014. El parhelio es un fendmeno 6ptico producido por la presencia de cristales
de hielo en las nubes, que en conjunto con los rayos solares, crean estas circunferencias y puntos

brillantes.
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Foto 63. Templo de Agua Dulce. 2014. Al pie de los arboles se erigio el sitio por donde corren ve-

nas de agua provenientes del Iztaccihuatl.
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Foto 64. Entre el bosque y la niebla. 2014.
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Foto 65. Templo de Malacaxco al pie de abrigo rocoso. Foto 66. Templo del huracan y el arcoiris.
2014. 2014.
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Foto 68. Templo del huracan y el arcoiris. 2014.



Foto 70. La cueva de los graniceros. 2014. La cueva es la mas importante de la region de los vol-
canes y es conocida, por lo campesinos, como la “Gobernacién”. 2014

Foto 71, 72 y 73. Las moradas de Tlaloc. 2014.
Oquedades por donde emergen las fuerzas meteo-
rolégicas y atmosféricas
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Foto 75. El interior de la cueva. 2014. Las cuevas son entrada al inframundo por donde emerge la
lluvia, elemento de culto ancestral en la regiéon de San Pedro Nexapa.
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Foto 76. Templo de Santo Doin.2014. Espacioor dond emere la potencia de la culebrina
de agua y viento. Véase las cuarteaduras de la roca.
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Foto 78. Templo de Soltepec. 2014. Sitio ancestral donde se venera a la madre tierra como dadora
de alimentos.
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Foto 80. Los umbrales de la tierra. 2014 Ejemplo
de ese vinculo con la tierra es esta ofrenda de flo-
res y velas. Anualmente se limpia la superficie de
la tierra por donde se piensa respira el cerro, ac-
cion que permitié liberar las fuerzas atmosféricas.
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Foto 81. Templo de Tlachaloni-Elocti

R L Ve il o
tla. 2014. Lugar donde habita la potencia conocida como de
los Rios.

Foto 82. Oquedad o morada del arcoiris y el
huracan. 2014.
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Foto 83. Templo de Rosita. 2014. altar doméstico, localizado en el paisaje urbano de San Pedro
Nexapa. En este espacio, se pide los permisos para poder acceder a los templos de la montana.

Foto 84. Altar doméstico granicero. 2014. Antes de acceder al paisaje ritual, se deja sobre la mesa
del altar doméstico, un poco de la ofrenda que se destina a las potencias y ancestros de la monta-
na.
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Foto. 86. En el fondo se yer
2014

Foto. 87. El templo del arcoiris y el huracan.  Foto 88. La puerta al inframundo. 2014.
2014.
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Reflexiones finales
En estas paginas nos planteamos ¢ por qué en la actualidad en San Pedro
Nexapa un alto porcentaje de la poblacion realiza rituales, tanto en sus alta-
res familiares como en los distintos pisos altitudinales de la montafia? Hipo-
téticamente manejamos que los rituales tienen un alto contenido de caracter
biocultural y existen porque la comunidad de San Pedro, a pesar de estar
inserta en el modelo de economia neoliberal dominante, puede clasificarse
dentro de un patrén de vida campesino, pero adaptado a los requerimientos
estructurantes de caracter dominante. Por lo que se desarrollé todo un ana-
lisis sobre los rituales, en el que observamos que los rituales tienden a
mantener el orden de la naturaleza y el cosmos. Ademas, los rituales son
una forma de existir en el mundo. Estos le ha permitido a los pobladores de
la comunidad formar una cosmovision y una ideologia que los hace sobre-
salir intelectualmente ante los momentos de crisis. Es por esto que los ritua-
les contemporaneos de San Pedro Nexapa son practicas culturales se ge-
neran principalmente por la estrecha relacién que ha sostenido milenaria-
mente al campesino de la regién con el medio ambiente. Dicha relacion le
ha permitido explotar los recursos naturales del paisaje para su beneficio.
Una vez que el ser humano ha obtenido de la naturaleza alimento, casa y
vestido, se ha sentido en deuda con la naturaleza y reacciona posterior-
mente con la accion de regresar algo a cambio. Esta relacion de reciproci-
dad se entendié como una forma de equilibrio que nace a través de la cons-
tante observacion del paisaje, los ciclos del agua, la agricultura y la vida en
general. Dicha observacion es lo que ha permitido a los seres humano en-
tablar un dialogo con las potencias, las fuerzas de la naturaleza, los ances-
tros y el cosmos, que cree habitan en su entorno. Este dialogo lo hemos
podido apreciar a través de los rituales de peticién de bonanza de alimen-
tos en la época de secas y de agradecimientos en la época de lluvias. Los
cuales se rigen por una estricta organizacién social, de tiempo y de espacio.
A través del analisis de la organizacion social nos planteamos ¢ cual es el

contenido ideoldgico que sustenta esos rituales y como se expresa éste en
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la estructura de los mismos? La estructura de los rituales se lleva a cabo
por sistemas organizativos de corte campesino y responden a formas cultu-
rales de caracter biocultural. Sus componentes evocan la composicion del
universo y del entorno biofisico y parecen mantener importantes semejan-
zas con la cosmovisidn mesoamericana. Esta forma de mirar el mundo se
capto durante la organizacion de los rituales que funcionan alrededor de un
calendario agricola y climatico de caracter campesino y similar al de la
cosmovision indigena mesoamericana, el cual se adapté a un calendario
festivo catdlico de corte dominante, que permitid sobrevivir ciertas practicas
y creencias provenientes de una estructura mesoamericana, tal es el caso
de la fiesta de la Santa Cruz, el tres de mayo. En especial teorizamos los ri-
tuales desde la optica de Arnold Van Gennep, Victor Turner quienes propu-
sieron y teorizaron sobre /os rituales de paso, los cuales ajustamos al mate-
rial empirico y nos permitié observar que los rituales de paso son una estra-
tegia para asegurar el alimento y por ende para sostener la vida del ser
humano en su paso por la tierra. Metodolégicamente aplicamos el modelo
de Danielé Dehouve para analizar el proceso ritual, lo que nos permitié
comprobar los postulados de Marcel Mauss y la escuela francesa, quienes
sostuvieron que la esencia de los rituales son la repeticion. Efectivamente
pudimos observar que los rituales contemporaneos de San Pedro Nexapa
estan construidos estrictamente bajo un modelo de precisidn y repeticion en
tiempo y espacio, de lo contrario dichas practicas no serian eficientes. In-
cluso esta necesidad por la repeticidn es una reconstruccion que emerge de
la mirada de la naturaleza y el cosmos. También pudimos comprobar el
postulado de Edmund Leach, quien propuso que los rituales comunican vy
esto lo vimos igualmente a través de las secuencias rituales, llenos de dia-
logos dirigidos hacia la naturaleza y el cosmos.

El episodio ritual dedicado a las ofrendas nos permitié observar que la rela-
cion milenaria de reciprocidad entre el medio ambiente y el ser humano, mas
que una relacidén pudimos ver que se trata de negociar con los duefios de la

montafa y el agua. En estas negociaciones que entablan los especialistas ri-
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tuales a través de la confeccidn de las plegarias y las ofrendas, se expresan
sentimientos llenos de significado que se relacionan con los meteoros, el
clima y la atmésfera. Es un mundo lleno de simbolos que constantemente
aluden a un microcosmos invisible, habitado por potencias y ancestros, pero
al mismo tiempo conjugado con el mundo visible, ocupado por el ser hu-
mano que pone en juego la vida y la muerte. La ofrenda es el aspecto mas
humilde y representativo que tiene el ser humano para honrar y venerar al
agua y al cerro. En otras palabras, la ofrenda representa una maqueta del
universo, un universo simbdlico que se construye a partir de la idea mas an-
tigua: el cuadrante, el cual es una analogia del petate, que posteriormente
se confecciona en un mantel y una mesa; una analogia que esta directa-
mente relacionada con la tierra sobre la cual se extienden los alimentos y
bebidas para las potencias. Este lugar es una recreacion en miniatura donde
toman asiento las potencias para comer y beber. Esta comunicacion ritual
con la naturaleza es el objetivo de la ofrenda. En todo momento el especia-
lista ritual se ve obligado a observar cada elemento que conforma la ofrenda
y el entorno con el objetivo de visualizar si ésta ha sido aceptada o no y por
ende para pronosticar los buenos o malos temporales.

El paisaje ritual es una construccion totalizadora donde se conjugan los ele-
mentos profanos y sagrados, a través del cual nos planteamos ¢cual es la
estructura organizativa de los rituales y como se explica ésta en el contexto
de la vida campesina existente en el presente de San Pedro Nexapa? El
paisaje ritual se constituye a partir del respeto que los campesinos tienen
por la existencia y los sitios de origen del elemento agua en relacion con la
montafa. Y en segundo término, por la gratitud que mantienen con las dife-
rentes formas de biodiversidad que les brinda para su subsistencia, la explo-
tacién de cada uno de los distintos pisos altitudinales de su entorno natural.
Estos van desde su zona habitacional hasta las diferentes cotas de la mon-
tafia conformando una unidad paisajistica profana vy ritual. Hay por ultimo al-
gunos elementos, en cuanto a los nombres de los sitios de culto y sus carac-

teristicas naturales, que podrian llevarnos a suponer que son sitios de culto
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de existencia muy ancestral. Esta unidad entre paisaje ritual y paisaje rural
se consideré como un reflejo de como deberia de ser la organizacion del ri-
tual de corte horizontal, en relacién a la organizacion politica y administrativa
de caracter vertical. Incluso para que exista el paisaje ritual como tal se debe
de tener una organizacion que ordene dicho espacio por medio de la practi-
ca ritual y las ofrendas. La organizacion de las ecografias rituales se da a
partir de la observacion de la naturaleza y de la explotacion de los recursos
en los distintos pisos ecoldgicos que conforman la orografia de los volcanes
Iztaccihuatl y Popocatépetl. Por lo tanto, el espacio explotado es un espacio
que se delimita simbdlicamente y ritualmente. En el caso del paisaje ritual de
San Pedro Nexapa pudimos comprobar que éstos tienen el control del piso
altitudinal mas bajo hasta el pisco ecolégico mas alto. Esto nos permitid
apenas acercarnos a los rituales y los depdsitos de las ofrendas en el paisa-
je, los cuales probablemente han existido desde tiempos ancestrales y que,
en la actualidad, continuan siendo un ejemplo de pervivencia de caracter
biocultural en el pensamiento campesino.

Detras del ritual, la ofrenda y el paisaje hay un pensamiento campesino de
corte biocultural en el que se integra la naturaleza y el cosmos. Esta unidad:
ser humano, entorno biofisico y cosmos, es lo que ha permitido sobrevivir a
la clase mas resistente de la historia: la campesina. En este sentido, los
campesinos han desarrollado una serie de estrategias culturales que se
acoplan a los modelos y estructuras dominantes para sobrevivir a lo emba-
tes de la modernizacion y la globalizacion. En el presente han desafiado el
calentamiento global, el desequilibrio de los ciclos del agua y por ende de la
naturaleza, a través de la practica ritual, la cual ha sido un nédulo de la cul-
tura que permite transmitir por medio de la “repeticion” ceremonial todo un
acervo memoristico y nemotécnico. Este acervo se ha ido modificando y
acoplando a una estructura economica neoliberal, sin embargo, tiene como
trasfondo la mirada y la necesidad de preservar y conservar el medio am-

biente, por medio de la educacion que se trasmite dia a dia en el campo.
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