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Presentacion

Henryk Karol Kocyba*

El estudio cientifico del fenémeno religioso tiene un papel
fundamental en la comprension del hombre y su cultura, tomando
en cuenta que todas las sociedades pasadas tenian una vision
magica y/o religiosa del mundo, y que todas las grandes
civilizaciones eran religiosas. Por otro lado, una gran parte de la
poblacion humana actual son personas creyentes, por lo que
resulta indispensable estudiar las religiones para poder interpretar
objetivamente el comportamiento individual y social del hombre
religioso contemporaneo.

Mas all4 de la fe y de la busqueda de lo trascendental, la impor-
tancia de la religion para la ciencia radica en el hecho de que ésta
siempre fue y sigue siendo un fenémeno social, politico e
ideol6gico de suma importancia.

Estos fueron los motivos que impulsaron al Instituto de Cultura
Mexicana de la Universidad del Valle de México (uvm) a
organizar la Mesa Redonda de Historia Comparativa de las
Religiones, que se llevo a cabo del 2 al 5 de diciembre de 1991
en las instalaciones del Campus Querétaro de la uvm. Bajo la
coordinacién general de este Instituto, fue creado el Comité

*Coordinador del Comité Organizador de la Mesa Redonda de la Historia
Comparativa de las Religiones



Organizador de la Mesa Redonda, conformado por los directivos
del Centro de Estudios e Investigaciones Antropoldgicas —hoy
Departamento de Investigaciones Antropoldgicas— de la
Universidad Auténoma de Querétaro (UaQ), del Centro Regional
de Querétaro del Instituto Nacional de Antropologia e Historia
(INAH) y del mismo Instituto de Cultura Mexicana, hoy
desaparecido.

Participaron en la Mesa Redonda 42 estudiosos, en su mayoria
antropologos, de ocho instituciones académicas y educativas, tanto
nacionales como extranjeras. Fueron presentadas 37 ponencias,
que abarcaron temas referentes a las religiones de las culturas de
Europa, Asia y América, siendo la religion del México prehis-
panico el tema dominante. Fueron abordadas las religiones de
las sociedades en distintos momentos histéricos, desde las culturas
del Paleolitico Superior hasta los otomies actuales de Querétaro.

Como objetivo central del evento se establecié el analizar las
pautas generales de la evolucion religiosa del hombre acorde al
desarrollo sociocultural general, desde una amplia 6ptica
comparativa. Desde esta perspectiva, la Mesa Redonda en
cuestion fue la continuacién y la especificacion de la Mesa
Redonda de Prehistoria y Protohistoria Comparativa, que organicé
en diciembre de 1989 en la Escuela Nacional de Antropologia e
Historia. En este ultimo evento un grupo de destacados
antrop6logos mexicanos analiz6 las pautas globales del desarrollo
social de las culturas arqueologicas en Europa, Proximo Oriente
y América prehispanica.

- Ahora bien, regresando al evento que aqui se presenta, éste
retomo esta perspectiva evolutiva y comparativa, pero aplicada
hacia un aspecto concreto: la evolucion religiosa. Con-
secuentemente con esta Optica, el programa de la Mesa Redonda
quedé dividido en tres bloques tematicos, a saber:

1. El bloque dedicado a las religiones de las sociedades

cazadoras-recolectoras y agrarias no urbanas, que abarcé
siete ponencias.
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2. El bloque dedicado a las religiones de las sociedades
complejas, que consto de 22 aportaciones.

3. El bloque dedicado a las religiones de los grupos actua-
les, que cont6 con ocho trabajos.

Desde el punto de vista de la calidad académica de los trabajos
presentados, el evento se caracterizo por su heterogeneidad. Al
lado de las ponencias de muy alto nivel, habia trabajos regulares
y algunas escasas aportaciones que no cumplian con las
condiciones de una ponencia cientifica. También se presentaron
dos textos de los aficionados en la materia, mismos que sin ser
reportes de investigaciones formales, mostraron un dominio con-
siderable de la tematica.

Ahora bien, no obstante el objetivo central de la Mesa, tan
s6lo dos aportaciones retomaron el aspecto comparativo de las reli-
giones, mientras que las demés ponencias trataron temas
especificos de las religiones concretas. Sin embargo, el evento
hizo patente la vigencia de este tipo de estudios y la necesidad de
un andlisis religioso mas profundo, méas comparativo y mas
relacionado con los demas aspectos de la realidad sociocultural
(la economia, el sistema social, etcétera). Cabe mencionar, que
la totalidad de la Mesa Redonda de la Historia Comparativa
de las Religiones, asi como las entrevistas con varios de los
investigadores participantes quedaron registradas en video.

Terminando esta breve presentacion, es preciso hacer hincapié
en el hecho de que los textos aqui reunidos representan los pun-
tos de vista que los autores tenian en el momento de la realizacién
del evento (diciembre de 1991), y no expresan necesariamente
su postura actual. El retraso en la publicacion de las presentes
Memorias se debe a razones lejanas a la voluntad de los
coordinadores del volumen.

Cuautitlan Izcalli, 4 de mayo 1996.
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Introduccion

El estudio de las religiones comparadas

Yolotl Gonzalez Torres*

A pesar de que en la actualidad el interés por el conocimiento de
las religiones parece estar de moda en México, con una gran
proliferacién de diplomados en numerosos centros de estudios
superiores, el estudio de las religiones en este pais es bastante
reciente, dejando aparte desde luego los estudios de teologia que
se impartian en los distintos centros religiosos. La mayor par-
te de las investigaciones sobre religion se habian concentrado en
las culturas prehispanicas, en secciones de libros etnograficos o
en estudios de iconografia y de arte colonial mexicano, aunque
aun éstos fueron relativamente escasos sobre todo en cierta época,
cuando lo “econémico” domind el panorama de investigacion.

En la actualidad en México hay una proliferacién de sectas pro-
testantes,' provenientes de los Estados Unidos, que han logrado
una dramatica disminucion del porcentaje de personas que
practican la religion catdlica, a lo que se agrega la introduccion
de las religiones de origen oriental y otras que pretenden revivir
los antiguos cultos prehispanicos. Todo lo cual ha dado lugar a
nuevos estudios sobre estos fendmenos que son de vital
importancia para el momento historico del pais.

*Direccion de Etnologia y Antropologia Social, Instituto Nacional de
Antropologia e Historia, (INAH).

| Qe [laman sectas, sin ningdn intento peyorativo, porque la mayor parie de ellas
han surgido de una matriz comin del cristianismo occidental (Giménez, p. 34).
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A diferencia de lo mencionado para México, existe en Europa y
en Estados Unidos una larga tradicion de estudios sobre religion;
Suiza, Holanda, Francia y Estados Unidos (Harvard, Princeton y
Cornell) desde hace mas de un siglo tienen cétedras especia-
les de religion comparada. En 1908-1926 se publicé la magna
obra de la Enciclopedia de Religion y Etica, y actualmente en
Estados Unidos la American Academy of Religion retine en sus
congresos anuales mas de dos mil participantes que estudian y
enseifian religion en numerosas universidades de la Unidn
Americana.Y desde luego esta la Sociedad Internacional de
Historia de las Religiones que en agosto de 1995 tuvo su XVII
Congreso Internacional en la Ciudad de México.

En México el estudio de las religiones comparadas ha sido
practicamente inexistente, por lo que fue muy valioso el esfuer-
zo de Henryk Karol Kocyba para realizar el evento que ha dado
lugar a este libro.

El método comparativo consiste basicamente en lograr
generalizaciones a través de clases similares de fendmenos. Busca
extraer denominadores comunes de una masa de variables. Lewis
(citado por Lessa y Vogt, 1958) plantea dos tipos de estudios
comparativos en antropologia que se pueden aplicar al estudio
de las religiones, en el primero se examinan sociedades que estan
historicamente relacionadas, su cultura comin aporta controles
para probar variables; el segundo tipo compara sociedades no
relacionadas histéricamente, en un acercamiento més amplio y
mas ambicioso, frecuentemente de aspecto holistico, en el que se
establecen leyes generales, se buscan tipologias universales o
secuencias evolutivas a nivel mundial, asi como se documenta la
variacion de los fenomenos religiosos estudiados y la distribucion
de rasgos o aspectos de la religion, reconstruyendo la historia
cultural religiosa. El defecto de este tipo de comparaciones es que
no es posible tener los mismos controles que para estudios mas
reducidos.

Como dice Ninian Smart al comparar las religiones, el método
histérico comparativo se basa en datos historicos y tiende a mostrar
no solamente las interrelaciones de los elementos particulares y
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generales de la religion, sino también el intercambio de influencias
entre fendmenos religiosos y los factores seculares en la cultu-
ra humana.

Muchas de las nociones prevalentes acerca de la religion se deben
a las diferentes épocas culturales en las que fueron concebidas
y a las diferentes teorias del origen y el desarrollo de las religio-
nes que estaban en boga en determinado momento. Para muchos
pueblos no existe el concepto de religion, y para el mundo Occi-
dental judeocristiano por mucho tiempo —incluyendo el momento
actual—la tnica religion vélida hasido la propia y todas las demas
se han considerado supersticion y brujeria, de ahi surgio la diferen-
cia entre los conceptos de magia y religion prevalecientes entre
muchos investigadores todavia hasta la actualidad.

En Francia e Inglaterra surgio el pensamiento secular y el
escepticismo en los siglos xvi y xvur; desde entonces los
estudiosos se interesaron por conocer el origen de la religion e
intentaron averiguar qué tipo habia surgido primero. De ahi que,
‘en el siglo xvm, Voltaire planteara que originalmente el hombre
empez6 a reconocer a un sélo dios y que posteriormente adopté
muchas deidades, idea que no fue compartida por ejemplo por
Hume y Rousseau, quienes pensaban que el hombre empez6
creyendo en varios dioses. Ya en el siglo xix, con la influencia
del positivismo y el evolucionismo, se planteé que el tipo de
creencia en dios era acorde con su “evolucion”, asi por ejemplo
Tylor dijo que la forma original elemental de todo lo demas fue
la adoracién de los espiritus, o sea el animismo y que después
fue evolucionando hasta llegar a la creencia en un sélo dios.

Frazer puso de moda otro tipo de evolucionismo, en el que la
magia ocupaba el lugar inferior, seguida por la religion y
finalmente por una etapa superior que era la ciencia. Por otra
parte, la escuela histéricocultural y difusionista encabezada por
Wilhelm Schmidt, quien era un sacerdote catolico, planted la
teoria de la degradacion, segin la cual la revelacion de un ser
supremo entre los pueblos primitivos se vio mas tarde corrompida
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a causa de la fragilidad humana, derivando en la idolatria de los
pueblos de nuestros dias.

Aunque en la Europa medieval ya existian estudiosos de la
Biblia, y en ciertos grupos quiza de los dioses griegos y romanos,
fue hasta el momento de la expansion europea hacia al resto del
planeta, cuando los europeos se enfrentaron con otras “grandes
religiones™ y que posteriormente se dedicaron a estudiarlas. La
actitud de los ingleses hacia sus colonizados fue de respetar sus
costumbres, entre ellas sus religiones, y desde muy temprano, en
el siglo xvim, se fundé en Calcuta la Sociedad Asiatica, que se de-
dicd en gran parte a recopilar manuscritos y a estudiar las grandes
tradiciones de Asia; desde ahi se expandi el conocimiento y el
estudio de las culturas asiéticas y surgieron indélogos, sin6logos
e islamitas, que dirigian sus intereses principalmente a las
religiones de la India, China y los pueblos arabes.

Con los descubrimientos arqueoldgicos de las grandes civili-
zaciones, en Egipto, Mesopotamia y en Irdn, se inicié también el
interés por estudiar las religiones de estas culturas, pero las
civilizaciones mesoamericanas y andinas que habian sido
conquistadas por los espafioles no sélo fueron destruidas, sino
que por mucho tiempo se impidi6 su estudio, especialmente el de
sus antiguas religiones.

Los primeros esfuerzos sistematicos, desapegados, para
estudiar e interpretar los fenomenos religiosos son relativamente
recientes y de hecho se iniciaron en el siglo xix, con investigadores
como Edward B. Tylor, William Robertson Smith, Andrew Lang,
James Frazer y R R. Marrett en Inglaterra. La mayor parte de
ellos fueron influidos por teorias relativas a estudios de desarrollo
de la sociedad basadas en ideas de Kant y Hegel, ademas
estuvieron motivados por una pregunta basica: ;Cuéles fueron
los origenes de la religion en relacion con el desarrollo de la
humanidad?

Otra corriente de pensamiento un poco posterior, mas 0 menos
contemporanea pero independiente, surgio con la llamada escuela
socioldgica francesa, especialmente con los trabajos de Emile
Durkheim, quien hacia hincapié en tratar a la religion como una
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parte integral de la sociedad, para €1 la atmésfera peculiar que
rodea los actos sagrados era simbolo de una realidad oculta
pero una realidad social, la fuerza moral de la sociedad hu-
mana. Con esta escuela se formo una especie de puente historico
entre los primeros intereses acerca de los “origenes” y los pos-
teriores sobre las “funciones” de las religiones. Uno de los
principales exponentes fue Malinowsky, quien, basandose en la
experiencia de campo que tuvo en las Islas Trobriand, sefial6 que
la “funcion del mito es reforzar la tradicién y dotarla con mayor
valory prestigio, rastreandola a una realidad mas elevada, mejor,
mas sobrenatural y mas efectiva, de los eventos iniciales” (ibid.:
87). Otro exponente importante de esta corriente fue Radcliffe
Brown, cuya tesis central era que los rituales magicos existian y
persistian porque eran parte del mecanismo por el cual la sociedad
subsiste, estableciendo ciertos valores sociales fundamentales y
debe ser entendida en un contexto mas amplio de contribuciones
hacia los conceptos y los métodos necesarios para seguir un
estudio sistematico y comparativo de las sociedades (ibid.:99).
Un tercer acercamiento tedrico se encuentra en los trabajos de
Max Weber, quien explora las relaciones entre las instituciones
religiosas y las econémicas y reconocié la importancia funda-
mental del problema de “significado” (del mal, del sufrimiento,
de la muerte etc.). Este investigador enfatizé la importancia de-
terminante de la accién social, tanto por suasociacion estrecha
con poderosas fuerzas motivacionales como por su capacidad de
modelar esas fuerzas e inclusive de crear formas radicalmente
nuevas, tuvo mucha influencia sobre los investigadores como
Evans Pritchard y Talcott Parsons, y en la actualidad sus
planteamientos han sido revividos por sinélogos tanto occidentales
como chinos, sobre todo en el estudio del confucianismo actual.

Un cuarto acercamiento terico es la propuesta de Sigmund
Freud, quien explicé la relacion entre el pensamiento religioso y
las emociones a las motivaciones inconscientes y el tratamiento de
religién como un sistema proyectivo. Varios escritores después
de él siguieron sus pasos, entre ellos Géza Roheim, Bethelheim
y més tarde Deveraux. Este Giltimo combina el anélisis psicoana-
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litico con el estructuralista, tratando de utilizar el método
autobiogréfico, basado en el historial concreto de cada caso, para
determinar las relaciones existentes entre la dindmica de la
personalidad y la orientacion religiosa en individuos concretos.

A pesar de las fuertes criticas que ha recibido el planteamiento
freudiano, muchos estudios parten de la premisa basica de Freud:
de que las practicas religiosas pueden interpretarse como
expresion de fuerzas psicolégicas inconscientes.

El estudio simbélico de la religion se remonta a principios de
siglo, posiblemente con el trabajo de Durkheim y Mauss: Algunas
Jformas primitivas de clasificacion y con trabajos de Granet,
Cassirer y Piaget, quienes también dirigieron su atenci6n al estudio
de la formacion simbélica.

Para Lévi-Strauss, los sistemas religiosos primitivos son
basicamente, como todos los sistemas simbdlicos, formas de
comunicacion. Los mitos y los ritos constituyen sistemas de signos
que fijan y organizan relaciones conceptuales abstractas por
medio de imagenes concretas, haciendo posible el pensamiento
especulativo.

Clifford Geerz (1975:225) piensa que el proceso critico de la
formulacién simbdlica de Lévi-Strauss permanece todavia
embrionario y le critica al considerar los sistemas de simbolos
como identidades que funcionan independientemente del con-
texto, pero reconoce la importancia del analisis de las formas
simbélicas, citando a otros investigadores que siguen este camino,
como Lienhardt, Turner, Leach, etcétera, los que parecen tener
en comun interpretar las religiones como “sistemas de ideas
relativas a la forma y ultima esencia de la realidad”.

Una escuela que es poco o nada mencionada por los
antrop6logos es la de la fenomenologia, a la que pertenecio el
famoso Mircea Eliade y que tiende a enfocar los elementos
sincrénicos de la religién, describiendo y clasificando formas
religiosas sin referencia a contextos histéricos particulares.
Bianchi sefiala su importancia como parte de la historia comparada
de las religiones y dice que contribuy6 a un refinamiento de nuevos
patrones, dando como ejemplo el caso del chamanismo que una
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vez que fue diferenciado de la nocién genérica del animismo y
considerado no sélo como un elemento peculiar de la conducta
religiosa, sino también como un elemento de una estructura que
implicaba una cosmologia y una visién del mundo, pudo contribuir
a la transicién de un punto de vista evolucionista, demasiado
encarifiado con conceptos y representaciones, a un estudio histrico-
cultural basado en el descubrimiento de “totalidades™ y éreas cultu-
rales. En ofras palabras, la elaboracién de una fenomenologia de
la religién més rigurosa, multidimensional y descriptiva, permiti6
a la historia de las religiones sobrevivir a la crisis inevitable del
evolucionismo y sus etapas unilineales y universales y entrar en una
fase mas prometedora caracterizada por una nueva forma de
comparacion, es decir, la comparacién histérico-cultural cuyos
estudios pioneros fueron hechos por Bernard Ankerman y Leo
Frobenius (en Africa), Fritz Graebner (en Oceania) y Franz Boaz
(en el Pacifico del Norte). De tal manera que fue posible conectar la
investigacion fenomenologica e historica al estudio de un grupo par-
ticular de religiones étnicas pertenecientes a culturas agrafas y a
las religiones que €l llama “fundadas”, entre las que incluye, ademés
del judaismo, el cristianismo, islamismo, zoroastrismo, budismo,
sikhismo. Asimismo, y con la misma dptica, result6 ser posible el
estudio de los cultos proféticos nativistas y las “nuevas religiones”.

Ademés de todas las corrientes mencionadas, ha habido otros
investigadores que han abordado temas muy importantes sobre
religion desde diferentes puntos de vista, entre ellos los italianos
Rafaele Pettazzoni, Emesto de Martino y Vittorio Lantemari. En
Latinoamérica podemos mencionar los estudios de Reichel
Dolmatoff, ademas de muchos otros que se est4n llevando a caboen
practicamente todos los paises del continente, y como muestra de
los que a este respecto se estén haciendo en México, se puede ver el
programa del XVII Congreso Internacional de Historia de las
Religiones. De éste se desprende que, no obstante el gran nimero de
ponencias presentadas por mexicanos, el enfoque comparativo del
estudio de las religiones es abordado por los investigadores
nacionales tan sélo en contadas ocasiones.
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El jaguar: la tierra madre*

Romén Pifia Chan**

La exposicion, dedicada a la simbologia terrestre de la iconografia
olmeca, conté con dos partes: 1) el analisis de la iconografia de
una figura de barro, y 2) la presentacion del supuesto significado
de varios motivos de la ceramica olmeca.

La primera parte, en la cual Pifia Chén presentd el patrén
iconografico de una figura de barro color marfil (una repre-
sentacion humana en posicion sedente, cubierta con una piel de
jaguar profusamente decorada), hallada en Atlihuayan, Morelos,
y dada a conocer por €1 mismo en 1952, se centré en el significado
de los siguientes elementos de la piel de jaguar: cruz latina, rombo
estrellado, la barra, la U, la ceja, arcoencia superior, corchete angu-
lar, la garra y la cola. Todos estos elementos gréficos, el ponente los
interpret6 en términos del plano terrestre, de la tierra y de la natu-
raleza.

En la segunda parte de su exposicion, el autor llevé a cabo el
analisis interpretativo de los siguientes motivos iconograficos de
la ceramica olmeca, fechada entre 1300 y 800 a.C.: la barra, do-
bles barras, ceja, mano humana cortada, barras y haces de lineas
paralelas, ceja y haz de lineas paralelas, haz de lineas parale-
las, haz de lineas y V, lineas ondulantes, linea ondulante y barras,
barras con Cruz de San Andrés y lineas ondulantes, signo en Z,

*Resumen de la conferencia magistral.
** Profesor emérito del INAH.
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haces de lineas y Z, la S horizontal, la S horizontal y haces de
lineas, cejas flamigeras, ceja y cuenca del ojo, y Cruz de San
Andrés, rectangulo o cuadrado y rectangulo con otros signos.
Todos estos motivos, el arque6logo los interpretd en términos de
simbolos que se derivan de jaguar y expresan elementos de la
tierra y de la naturaleza, tales como el agua, las montaiias, las
cuevas, el sol, el fuego, el viento, la milpa, granos de maiz,
fecundacion de la tierra, nacimiento de la planta, direcciones del
cosmos, casa del sol, inframundo, etcétera.
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El posible significado mitico de la pintura
rupestre de Baja California Sur

Laura Esquivel*

Se propone la interpretacion de la grafica rupestre sudcalifornia-
na mediante la comparacion de su tematica con la expresada en
el mito de origen de otro pueblo peninsular asi como en las
referencias histéricas.

Hablar acerca de lo que es la religion es algo muy complejo
que no intentaremos discutir aqui, no obstante intentamos
apegarnos a los objetivos generales de esta Mesa Redonda. Hay
aspectos muy ligados a la religién como son los mitos, los ritos,
el culto, la magia, los cuales tienen que ver con la filosofia, el
arte y la ciencia que a su vez son las formas en que el hombre se
desarrolla en el mundo.

Nosotros consideramos que hablar de religion en las sociedades
de recolectores-cazadores-pescadores es alin mas dificil porque
son grupos que dejan pocos indicadores para futuros estudios
arqueoldgicos, y por lo tanto se dificulta reconstruir su ideologia,
de alli que queramos hacer hincapié en la necesidad de utilizar
todo tipo de manifestaciones arqueoldgicas para la interpreta-
cién de las sociedades prehispéanicas, de esto se desprende la
necesidad de estudiar la pinturas rupestres como parte del contex-
to arqueoldgico.

*Centro INAH Baja California Sur.
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Aqui consideraremos el contenido mitico como reflejo de la
ideologia de los pueblos que lo crearon, a través de relatos que
involucran al hombre en una relacién por él imaginada con seres
superiores y fuerzas de la naturaleza que suceden en tiempo y
lugares que nada tienen que ver con la realidad, por lo que todo
es posible y de ello se desprenden justificaciones y validan
conductas. :

La propuesta concreta es la de utilizar los mitos para entender
las manifestaciones rupestres, para ello presentaremos aqui la
tematica de las pinturas en Baja California Sur, para luego relatar
el mito de origen del grupo indigena Kiliwa de Baja California
Norte (ver mapa 1), por ser el ejemplo mejor documentado al
respecto y el més cercano a nuestra area de interés, toda vez que
en Surcalifornia desaparecio totalmente la poblacién indigena a
finales delsiglo pasado, no quedandonos estudios etnogréficos
que puedan brindamos informacién confiable y porello incluimos la
informacién que nos dan las relaciones escritas por los
misioneros del siglo xvm.

Antes de comenzar propiamente queremos aclarar que no pre-
tendemos aqui, de ninguna manera, dilucidar la funcién del mito, sino
proponer, a través de comparaciones, la relacion entre el mito de
origen Kiliwa y la pintura rupestre del norte de Baja California Sur,
considerando a esta Gltima como la expresion grafica del mito,
asi como parte del ritual necesario para reactualizarlo. Son enton-
ces para nosotros, las pinturas rupestres, una estructura simb6lica
factible de comprenderse a través del analisis de los mitos.

De acuerdo a la perspectiva arqueoldgica con la que
pretendemos abordar el problema de las expresiones rupestres,
queremos reiterar que para nosotros son éstas un material arqueo-
logico més, susceptible de ser cuantificado, ordenado en tipologias
e interpretado tanto como los artefactos liticos, la cerdmica,
etcétera

Por otra parte, de acuerdo a los recorridos de superficie que
hemos tenido oportunidad de efectuar por el territorio sur-
californiano y considerando que estamos ante una manifestacion
cultural de grupos pescadores-recolectores y cazadores
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seminomadas, estamos en condiciones de afirmar que estos grupos
habitaron en amplias regiones de apropiacion, determinadas por
los aguajes y la disponibilidad estacional de alimentos,
consideradas como un sistema de asentamientos en los cuales es
posible observar diferentes dreas de actividad religiosa, siendo
estas altimas donde aparecen las expresiones rupestres,
generalmente en cuevas o abrigos rocosos, asociadas a materiales
liticos, suelo con evidencia de actividad organica, fogones, restos
de cesteria y restos 0seos; a su vez estas areas se encuentran en
relacion directa con las otras zonas de actividad, todo este conjunto
o sistema de asentamientos se repite de manera intermitente a lo
largo de caiiones.

Ahora bien, las manifestaciones rupestres son el reflejo de la
ideologia del grupo que las cred, mediante creencias religiosas
plasmadas llamadas mitos, al respecto Olavarria nos menciona
que “los mitos indigenas constituyen... un modelo en el que sacan
a relucir los mecanismos mas profundos de la ideologia de cada
pueblo” (Olavarria 1991:8).

Antes de proseguir definiremos los conceptos mas importantes.

La religion la entendemos en acuerdo con Evans Pritchard
(1979), como el fruto del apremio de los instintos, de un impulso vital
que unido a la inteligencia, garantiza la supervivencia del hombre.

Es parte de la estructura de nuestra especie, un fenomeno so-
cial, ya que es necesario conocer la estructura social para com-
prender algunas caracteristicas del pensamiento religioso—y aqui
nosotros afiadiriamos que las pinturas rupestres son apenas una
de esas caracteristicas que forman el fenomeno social llamado
religion—, ademas de que es necesario conocer el resto: aspectos
morales, economicos, estéticos, etcétera.

Rito es una costumbre o ceremonia; un conjunto de reglas es-
tablecidas para el culto y ceremonias religiosas; son reglamentos,
invariables repetitivos, estereotipados y tradicionales, lo cual le
da valor social.

Sobre el mito existen incontables definiciones pero nosotros
tomamos la que Lévi-Strauss maneja y en donde dice lo siguiente:
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No son otra cosa que la interpretacion simbélica de la realidad
como una forma que tienen los grupos humanos para justificar
su existencia y necesidades. “Si bien los mitos se caracterizan
por tener un alto contenido de situaciones de caracter mégico o
sobrenatural y por referirse siempre a épocas remotas, para los
grupos que participan de ellos constituyen verdades incues-
tionables que explican y dan lugar a lo inexplicable, y por ello se
les considera con eterna validez”. Los mitos en el fondo buscan
resolver contradicciones que se suceden en la vida real, de esta
manera se asegura la cohesion social y existencia del grupo como
tal (Lévi-Strauss, 1980).

Pero para reproducir y reactualizar el mito, se hace necesario
sacralizar un determinado lugar y deificar a los personajes, es
decir que se representa el mito o el acontecimiento, en este caso,
como veremos mas adelante, a través de las pinturas rupestres.
Las cuevas o abrigos con pinturas son el equivalente del templo,
se vuelven espacio sagrado a partir del cual se reproducira y
aprehendera el universo en el cual habitan.

Ahora bien, segin Eliade (citado por Arias, 1987), el mitoo la
historia mitica se reactualiza por medio de los ritos, esta accion
tiene un poder correctivo sobre la realidad.

El Chaman es el encargado de llamar a dios pidiéndole que
cree de nuevo al mundo, e incluso lo invita a descender de nuevo
para una nueva creacion del mundo, ya que muchos pueblos
“arcaicos” piensan que puede ser renovado periédicamente segiin
el modelo de la cosmogonia o mito de origen, pero para que algo
realmente pueda comenzar se requiere que los restos del viejo
ciclo o mundo estén completamente destruidos.

Esta forma de pensar podria aplicarse al caso de la sociedad
prehispénica de los californios, la cual fue simple o “arcaica”,
como cita Eliade, si nuestra propuesta resulta cierta, las frecuentes
superposiciones o ain las recurrentes representaciones rupes-
tres con motivos similares podrian ser un indicador de la necesi-
dad de renovacion periddica del mundo, segin la cosmogonia
o mito de origen.
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Veremos entonces el dato histérico y el dato mitico, aunque en la
parte del mito tengamos que recurrir a una comparacién de grupos
con las mismas condiciones socioeconémicas y al parecer ideol6-
gicas que los californios, dado que como ya se dijo al principio
de este trabajo, no tenemos la fortuna de contar con esta clase de
relatos para Baja California Sur.

Del universo global de estudio que es Baja California Sur, nos
centraremos en la parte en que las pinturas rupestres guardan cierta
homogeneidad: la Sierra de San Francisco y la de Guadalupe, al
norte del estado, entre los paralelos 28 y 26, habitadas por grupos
historicos conocidos como cochimies (ver mapa 1),

Informacion histérica

Culturalmente los cochimies se caracterizaban por ser un grupo
seminoémada de pescadores-recolectores-cazadores, los hombres
andaban desnudos, solian adornarse con placas de concha nacar
a manera de brazaletes, collares y coronas que también hacian
de semillas, las mujeres vestian una especie de delantal hecho
con nudos de cafias al frente y en la parte superior un cuero de
ciervo u otro animal.

Vivian cerca de los aguajes y en época de frio horadaban la
tierra recubriéndola de un cercadillo de piedras superpuestas;
a diferencia de los otros grupos californios, éstos tenian una
especie de calendario con el que nombraban ciertos periodos
del afio, de acuerdo al alimento disponible en cada uno.
Acostumbraban a los recién nacidos cubrirlos con ceniza, o bien,
solian bafarlos con orina y barnizarlos con carbén molido.
Tenian un sinnimero de ceremonias de caracter religioso, mas
de 30 bailes que figuraban la caza, la guerra, la pesca, sus viajes,
sus sepulturas y otras cosas semejantes; con ellas celebra-
ban sus matrimonios, el nacimiento, éxito en la caza o la pesca, o
en la recoleccion, o bien la victoria sobre sus enemigos, todas estas
ceremonias no eran frecuentes y no fueron consideradas por los
misioneros sino como orgias y reuniones donde se cometian
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toda clase de excesos y abusos, motivo por el que la informacion
al respecto es sumamente fragmentaria.

De entre las descripciones de éstas recuperamos lo siguiente:

- Habia una ceremonia dedicada a sus muertos donde las
mujeres debian reunir mucha comida, posteriormente los
hombres la consumian en reunién secreta, mientras que
las mujeres y los nifios lloraban profusamente. Conside-
raban que los muertos vivian en los paises septentrio-
nales.

+ Una de las festividades mas célebre era la de la distribucién
de pieles de ciervo que anualmente efectuaban. El dia sefia-
lado todos acudian con las pieles de ciervo que tuvieran,
para el efecto se hacia una especie de cabaiia circular
comunicada por una gran calle en donde ponian todas las
pieles, en el interior se reunian los cazadores mas
importantes, quienes eran agasajados con abundante
comida de entre los productos de la caza y la recoleccién
que para el efecto se hacia; después de la comida fuma-
ban tabaco silvestre en cafias; a la entrada de la cabafia un
chaman, guama o cusiyé anunciaba a gritos las hazafas y
alabanzas de los cazadores al tiempo que los indigenas
corrian por la calle tapizada de pieles y mientras las mujeres
bailaban. Cuando al final el guama callaba, la carrera se
detenfa, entonces los principales saliendo de la cho-
za distribuian las pieles entre las mujeres, en medio del
jibilo de todos. Se aclara que no habia jefes, los principales
eran aquellos que por su valor o habilidad se daban a temer
y respetar.

La estacion de las pitahayas.era fuertemente festejada y so-
lian convidar a otras tribus y desafiarlas a la lucha y la carrera.

Cuando se reunian las naciones, llevaban consigo un cesto con
un idolillo, delante del cual clavaban una tabla que tenia gran
importancia y en ella los Chamanes leian la naturaleza de las

30



enfermedades, los remedios, los cambios futuros del clima, el destino
de los hombres, etcétera, lo cual el espiritu visitador les decia.

—~Comenzaban sus fiestas fumando tabaco en una pipa de piedra.

Para las ceremonias los curanderos o guamas solian usar una
capa de cabello humano, un penacho de plumas negras de gavilan
y dos hilos de pezuiias de ciervo en la cintura; en ciertos casos se
colocaban una especie de plumero en la cabeza.

Lo mas parecido a un mito de origen, de entre los relatos de
los jesuitas, es el siguiente:

Habia un sefior en el cielo, que cred todo, en su lengua se le decia
“como el que vive” sin mujer tenia un hijo con dos nombres: el
veloz y la perfeccion y otro nombre que se refiere al barro;
el otro sefior era el que hace sefiores. A todos le nombraban “el
sefior” y si se les preguntaba cred el cielo, la tierra, las plantas,
los animales, el hombre y la mujer.

Por otra parte nombraban a un hombre llamado Tama Ambei
Ucambi Tecuihui, que en tiempos pasados llego del cielo.

Otras de sus ceremonias era en memoria de este Gltimo
personaje y consistia en la fabricacion de una casa de ramas por
los hombres, mientras las mujeres reunian una gran cantidad
de comida, el hombre joven seleccionado llegaba disfrazado,
consistiendo esto en el rostro pintado y el cuerpo cubierto de
pieles, las mujeres y los muchachos se colocaban lejos pero a la
vista, luego el disfrazado salia del cerro corriendo hasta la casa
donde los hombres lo recibian para comer, finalmente el
disfrazado se iba al cielo.

Tenian por costumbre elaborar idolos de varas y hierbas o
tallarlos en madera, éstos pertenecian a ciertas sociedades secretas
de miembros del sexo masculino.

Era comin que la mencion del espiritu que viene del cielo
les procurara lluvia y la produccién de semillas.
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Relato del mito Kiliwa

Este grupo étnico actualmente vive en la costa del Mar de Cortés,
al sur de la desembocadura del Rio Colorado y su filiacion cultral
es igualmente cochimi; es decir, que es lo més cercano culturalmente
hablando de nuestros cochimies.

Su mito de origen es referido por Ochoa Zazueta en 1977, del
cual presentamos a continuacién un extracto:

Melti? ipa jala (u)? la deidad principal, la deidad “coyote-gente-
luna™, el de la casa redonda y céncava, de donde todo es amarillo,
su voz era de coyote y se la pasaba aullando a la negrura, a donde
no habia nada, pero aullaba mucho, tanto aull6 que fue quedan-
dose mudo y su voz se convirti6 en el susurro del viento que pasa
entre las cafiadas y las montafias.

Tom6 buches de agua del sur, de donde vino y asi creé cada
punto cardinal, creé el mundo; el sur quedé amarillo, el norte
rojo, el oeste negro (por ser un buche muy grande quedé un mar
muy peligroso), el este fue blanco. Pero el mundo estaba
desfondado y escupié arriba quedando el cielo azul y abajo la
tierra a la que pate6 quedando café .

Cada rumbo era un lindero.

Asi satisfecho de su obra se puso a fumar tabaco y como esto
fue bueno para seguir trabajando, lo siguié haciendo y el humo
formoé veredas y senderos, en cuatro fumadas hizo cuatro montafias
a cada rumbo, pero todo se iba al desfondamiento, para evitarlo
se quito el cuero cabelludo y el cuero de su cuerpo, asi el cielo, el
aguay la tierra quedaron dentro de una gran bolsa de cuero, como
quedd desnudo sin su cuero, se pinto para vestirse: su lado derecho
blanco y rojo, su lado izquierdo amarillo y negro, en la parte
superior con franjas azules y en la inferior con franjas cafés, la
parte izquierda de su cara verde y la otra roja y blanca , el crianeo
con una capa de ceniza y un molote de conchas.

Después sacé de sus pantorrillas cuatro borregos cimarrones,
uno para cada montaiia, ellos con su cornamenta detienen el cielo,
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por eso son animales sagrados, para acompaiiarlos creé al vena-
do, el pez la codorniz y el gato, pero estos animales no conge-
niaron y se quejaban de que el mundo estaba desfondado, entonces
el topo y la rata canguro encontraron los desfondamientos de la
bolsa de cuero rojo, después de todo fue apretujando la costura e
hizo un tinel alrededor de los cuatro mares, la rata pegd el cuero
a la cresta del tinel y asi quedo la tierra protegida .

Luego en el valle de San Matias, donde al agua estaba hervida,
tomé un pufio de arcilla y otro de tierra roja y por eso se hizo
el valle; en su casa hizo un horno y amasé la arcilla con el pro-
ducto de sus genitales, hizo cuatro mufiecos que horned en
cuatro cavernas, incendio el bosque y luego inundé la tierra
para apagarlo, a las trece lunas los hombres salieron de aque-
llas cuevas.

+ El primer hombre serviria para el sacerdocio y la jefatura.
* El segundo para el curanderismo.

- El tercero para la guerra.

- Y el cuarto para formar a la gente comiin.

Cada uno fue hecho para cada una de las montafias, por lo que
les correspondié un color y un rumbo del universo, pero no conge-
niaron tampoco con los borregos, pero si con los otros cuatro
animales, asi y a escondidas los hermanos y animales se unieron,
entonces, cada pareja tuvo cuatro hijos y de ese modo poblaron la
tierra, identificandose estos hijos por el color, por su tierray por el
rumbo del universo que les correspondia; estos eran sus hijos de la
mano derecha, luego hizo al sol, su hijo de la mano izquierda.
Después de hacer el mundo quedé muy fatigado, cosa por
cosa, pintura por pintura, entonces cavo su casa para no caer
en un desfondamiento y luego morir por agotamiento, luego
ordend que debian cantarle sus mensajes mortuorios de buena
voluntad o se disgustaria mucho, asi las cosas le ensefi6 a cantar
a Leon y luego éste a los cuatro hijos primordiales, al final
dijo adiés a todos y se convirtié en la Luna Nueva.
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Como hemos visto hacia aqui tenemos como animales sagrados:

Nivel 1. Animal sagrado propiamente el borrego cimarrén.

Nivel 2.Compaiiia del animal sagrado el venado, el pez, el
gato y la codorniz.

Nivel 3. Animales que reparan el desfondamiento alrededor
de los cuatro mares y son la rata canguro y el topo.

En nuestras pinturas es muy frecuente la representacién del
borrego cimarron, el venado y el pez (niveles 1 y 2), menos
frecuentes las aves y los felinos (nivel 2) y aparecen otros animales
que bien pudieran tratarse de roedores (nivel 3) (ver lamina 1).

En cuanto a los colores, el mito menciona que el creador “se
pint6 para vestirse™ y los colores elegidos tenian un significado
especifico al estar asociados cada uno a un rumbo:

sur amarillo azul cielo
norte r0jo café tierra
oeste negro

este blanco

Se menciona ademés el verde como pintura corporal.

La cueva aparece como el lugar donde se hornean en arcilla
los cuatro muiiecos que se convertirian en los cuatro hombres
primogenios y es el espacio sagrado por excelencia donde
pintaron.

El niimero cuatro aparece insistentemente en los cuatro rumbos,
los cuatro mares, los primeros cuatro hombres y suelen hallar-
se representaciones rupestres en conjuntos de cuatro figuras
similares.

De acuerdo a lo establecido por el mito, los cuatro grandes
clanes originales tuvieron asignado un territorio especifico, lo
que nos ilustra el tipo de apropiacion territorial que tenian.

En otros elementos observamos que entre las costumbres
reportadas por los misioneros estaba la de cavar sus casas en
forma oval y concava para protegerse del frio, en el mito,
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encontramos que la deidad coyote-gente-luna, es llamada también
el de la casa redonda y concava y al morir decidi6 cavar su casa
para evitar caer en un desfondamiento.

Al fumar tabaco observo que se podia trabajar mejor y siguié
haciéndolo asi, con el humo formé veredas y senderos, levanto
montafias y la evidencia arqueoldgica nos muestra las diferentes
areas de actividad al interior de los sistemas de asentamientos,
las cuales se intercomunican por numerosos senderos, por otra
parte, los misioneros jesuitas hablan de calles o senderos amplios
construidos especialmente para la realizacion de ceremonias en
que el guama o cusiya fumaba una pipa.

Otro elemento mencionado en el mito es que el creador se arranca
el cuero cabelludo para cubrir el desfondamiento, recordemos las
citas anteriores en que el guama se vestia para sus ceremo-
nias con capas de cabellos humanos ademas de utilizar la pintura
corporal, lo cual era la indumentaria del creador al verse sin piel
ni pelo.

El craneo se lo cubre con una capa de ceniza y un molote de
conchas, tenemos en las fuentes la mencion de que usaban adornos
de concha en la cabeza y por otra parte la evidencia arqueoldgica
ha mostrado entierros humanos asociados a ceniza y concha, tanto
en cuevas como en espacios abiertos.

Por otra parte tenemos la arcilla con la que se hicieron los cua-
tro mufiecos que después de horneados se convertirian en los
seres humanos, fue amasada con los productos de sus genitales y
era costumbre de las indigenas el bafiar con orina y cubrir de
carbén molido a los recién nacidos.

Finalmente tenemos que en cuanto a los ritos mortuorios, el
creador ordena que le canten ciertos mensajes a su muerte, y las
fuentes nos hablan de gritos y cénticos a ese respecto.

Como vemos, tenemos numerosas evidencias que coinci-
den segun el dato histérico y el arqueolégico, con el mito de
origen de un pueblo vecino, creemos que son demasiados aspectos
significativos como para ignorarlos; aunque es bien sabido que
todos los grupos cazadores-recolectores-pescadores del mundo
guardan similitud en cuanto a su modo de pensar y reaccionar
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frente a situaciones similares, no obstante consideramos que es
precisamente por ello, que también la tematica en las pinturas
rupestres es muy similar entre todos los grupos cazadores-
recolectores-pescadores del mundo, véanse los casos de Austra-
lia, Africa, Sudamérica, Siberia, Europa, etcétera.

Por todo esto creemos que una posibilidad en el trabajo de
interpretacion de las pinturas rupestres de Baja California Sur,
es a través del analisis de los mitos.

Recordemos que:

Los mitos se refieren al mundo natural pero influido por causas
sobre humanas, y ambos aspectos se mezclan, entrelazan y
confluyen. También trata los acontecimientos que tuvieron lugar
en el tiempo primigenio, en el cual se llevé a cabo la creacion u
ordenamiento del mundo y fueron reveladas las actividades
arquetipicas de los dioses. A pesar de que es un periodo
trashistorico y atemporal, es revivido por medio del ritual, el cual
ademas tiene como funcién transformar el mundo de manera
imaginaria (Limoén, 1990).

Tomando en cuenta lo anterior se hace posible apoyarnos en los

mitos para explicar una realidad histérica, ya que constituyen un
esquema de pensamiento que llego a pautar los hechos.
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Sitio Caiién de Guadalupe

A través de esta ldimina podemos observar los diferentes tipos de animales
representados en las pinturas rupestres de la sierra de Guadalupe, Baja
California Sur.
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La formacion de las religiones
institucionalizadas y el surgimiento de las
sociedades jerarquizadas en Europa centro-
oriental y en el drea maya

Henryk Karol Kocyba*

Introduccion

Las ciencias sociales tienen razén de ser siempre y cuando se
acepte que la dindmica del desarrollo social obedece a ciertas
leyes, es decir, a algunas reglas generales que determinan el
cambio cultural. Es entonces el objetivo de las ciencias sociales
investigar y explicar estas leyes en totalidad de sus manifes-
taciones concretas,

Para el caso de las ciencias antropolégicas interesadas en las
sociedades pasadas, esta tarea se vuelve altamente dificil, tomando
en cuenta las limitaciones relacionadas con la naturaleza de las
fuentes y con las limitaciones del método de anlisis. No obstante
lo anterior, en la Arqueologfa contemporanea, la bisqueda de
las leyes’ generales del desarrollo de las sociedades humanas
prehistoricas y antiguas es precisamente uno de los principales
topicos de estudio. Existe actualmente una cantidad enorme de
trabajos sintéticos que describen y tratan de explicar el desarrollo
de las culturas tanto del Viejo como del Nuevo Mundo.

En estos trabajos, que generalmente buscan interpretar la
realidad que estudian a partir de la economia, del sistema social,

* Facultad de Estudios Superiores Cuautitlan de la Universidad Nacional
Auténoma de México, antes Instituto de Cultura Mexicana de la Universidad del
Valle de México.
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de la organizacion politica etcétera, el aspecto religioso aparece
en muy contadas ocasiones. En otras palabras, la mayoria de los
investigadores interesados en estos temas, no consideran la
religién como un factor de peso en latarea de explicar la dindmica
del cambio social.

Nuestro punto de vista es que la comprension cabal de cualquier
cultura tiene que, necesariamente, tomar en cuenta el aspecto
ideologico, pues es el que le da a un sistema sociocultural la co-
herencia interna. La tematica del presente trabajo se inscribe en
esta Optica, y su tema especifico de analisis es el proceso de
aumento de la complejidad en dos aspectos de la realidad: el
sistema social y la religion, visto este proceso de una manera
comparativa en dos distintas areas culturales. El objetivo del
estudio asi planteado es analizar si existen convergencias entre
las zonas analizadas en cuanto a la dinamica de relaciones en-
tre la jerarquizacion religiosa y la complejidad social.

Planteamiento del problema

Como ya se menciono, en el presente estudio se intenta realizar un
analisis comparativo del desarrollo religioso y social en dos grandes
dreas culturales, a saber, en Europa centro-oriental y en el 4rea
maya en Mesoamérica. El estudio incluye los aspectos sociales y
religiosos desde el establecimiento de economia de produccion
hasta el nacimiento de las primeras sociedades jerarquizadas. En
términos mas precisos, la parte europea abarca, cronolégicamente,
un lapso de tiempo que va desde la mitad del v milenio a.C. hasta
la mitad del m milenio a.C.; desde el punto de vista de la cronologia
relativa, este periodo abarca el Neolitico Tardio.

Tomando en cuenta las diferencias regionales en cuanto al
desarrollo cultural, en el presente estudio el analisis se realizo
seglin las secuencias regionales, incluyendo las siguientes partes
del continente:

- Europa central,
* Europa septentrional,
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* La parte sureste de los Balcanes, es decir, la zona del oeste
del Ponte en Bulgaria y una parte de Rumania,
‘Las estepas ponticas ubicadas en la parte fronteriza entre
Europa y Asia y en la ex urss.
En su parte correspondiente a Mesoamérica, el articulo se
concentra en el area maya durante el Preclasico Superior; es decir,
abarca aproximadamente desde 400 afios a.C. hasta ca. 200 afios
de nuestra era.

¢Por qué tratar juntos el sistema social y la religién? En la
realidad de cualquier cultura precientifica, la religion desempenia
el papel organizativo y regulativo como el sistema ideoldgico
dominante. Lo anterior implica, que en el analisis de la religion,
en cuanto sistema ideoldgico, hay que incluir los aspectos de los
demas sistemas que formaron la realidad de la sociedad dada,
como los referentes a la economia, al sistema social, al sistema
politico, etcétera. La conclusién légica de ello es, que el aumento
de la complejidad cultural y el aumento de la complejidad
ideolégica son procesos emparentados, por lo tanto el anélisis de
uno requiere, paralelamente, el analisis del otro.

En el presente trabajo, hemos llevado a cabo un estudio de
tipo comparativo limitado solamente a lo social y a lo religioso,
dejando al lado los aspectos de indole econémico, politico,
ambiental, etcétera. Por lo consiguiente, nuestras conclusiones
son, necesariamente, parciales e incompletas. Sin embargo, hemos
optado por esta delimitacion del problema al considerar que existe
una relacién directa entre los dos mencionados elementos cul-
turales.

Por otro lado, la equiparacion entre el Neolitico Tardio centro-
europeo y el Preclasico Superior maya obedece a nuestra opinion,
de que se trata de dos sociedades en un grado del desarrollo cultural
parecido. Tanto en la zona maya durante el Preclasico Superior, como
en Europa centro-oriental durante el Neolitico Tardio surgen las
primeras sociedades con cierta complejidad y aparecen las primeras
religiones institucionalizadas.

Hablando del marco tedrico de referencia, bajo el término del
sistema ideolégico entendemos:
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un determinado modelo social del mundo que define la posicién
del hombre en éste y el sentido de las actividades humanas, asi
como el programa de la conducta humana. Este programa est4 co-
rrelacionado con las adecuadas instituciones sociales e individuales
y con los objetos de la cultura material; su objetivo es el registro y
la reproduccién social de la ideologia [...] mediante la educacién
y la propaganda (Wiercinski 1981: 130).

En este sentido, cada religion es un sistema ideolégico especifico,
pero no todos los sistemas ideolégicos son religiosos.

En cuanto a la religion, ésta, como cualquier otro sistema
empirico, estd formada por los siguientes elementos:

1. La energia, que en el caso del sistema ideolégico se tra-
duce en términos del contenido ideolégico.

2. La materia, que en el caso del sistema ideolégico se tra-
duce en términos de la infraestructura material de objetos
y construcciones rituales.

3. La informacién, que en el caso del sistema ideologico se
traduce en términos de la organizaci6n institucional.

Otro aspecto importante de nuestro marco de referencia, es la
diferenciacién interna que percibimos en la religién misma. Se
trata de uno de los procesos del cambio ideoldgico vinculados
directamente con el desarrollo sociocultural, es decir, la aparicién
de la dicotomia religiosa, comprendida como la separacion entre
la religién popular (la del nivel doméstico) y la religién oficial,
institucionalizada (la del nivel del templo). Partiendo de la
perspectiva sistémica de la religion presentada arriba, y tomando
en cuenta la historia comparada de las religiones, hemos propues-
to las siguientes definiciones de la religién popular y la
religién oficial:

1. La religion popular es un sistema ideolégico concreto
carcterizado por:
a. El contenido ideolégico relacionado directamente



con el sistema econdémico y con la sobreviven-
cia bioldgica del grupo.Como tal, responde a las
preocupaciones cotidianas de la gente comin, y
no tiene valor explicativo en términos cosmogé-
nico-cosmolégicos.

b. La estructura material compuesta por objetos religio-

sos y santuarios domésticos ubicados en el contexto
familiar. Esta estructura carece de la monumental
arquitectura ceremonial.

. La organizacién institucional formada por funciona-

rios religiosos no especializados. Esta organizacion
carece de la casta sacerdotal establecida.

2. Laveligion oficial (institucionalizada) es un sistema

a.

ideolégico concreto caracterizado por:

El contenido ideolégico relacionado directamente con
el sistema politico y con el control social de la poblacion.
Como tal, responde a las necesidades politicas de la
clase gobernante y ofrece, a la vez, un amplio marco
explicativo para la gente comun. En otras palabras, el
contenido ideoldgico de la religién oficial cumple la
funcién adaptativa para toda la sociedad, puesto que
garantiza la renovacion ciclica del universo, mantiene
el estado de simbiosis entre los dioses y la gente, y
legitima la organizacion sociopolitica dominante.

. La estructura material, compuesta por objetos religiosos,

santuarios y templos agrupados fuera de las areas
habitacionales, y construidos de materiales no perecede-
ros. Esta estructura se manifiesta arqueologicamente
como los centros ceremoniales.

. La organizacién institucional, comprendida como el

sacerdocio establecido, o sea, un grupo social bien
definido y compuesto por funcionarios de culto de
tiempo completo (Kocyba 1990:145-147).
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Europa centro-oriental durante el neolitico tardio*
Sistema social

Para la dltima fase del Neolitico europeo, varias clases de evidencias
arqueolégicas atestiguan el aumento de la desigualdad
socioeconémica y el surgimiento de las sociedades jerarquizadas no
estatales. Estas evidencias se agrupan, a grosso modo, en dos clases:

I. El patrén de asentamiento (la jerarquizacién de asen-
tamientos y la presencia de los poblados fortificados, la
presencia de edificios no habitacionales, la presencia de
edificios habitacionales mayores, etcétera).

2. Elritual funerario (las diferencias entre los enterramientos
en cuanto a la forma y tamaiio de la tumba, la riqueza del
ajuar, etcétera),

Debido a que estos rasgos culturales tuvieron caracteristicas
distintas en diferentes partes de Europa, es necesario examinar-
las segiin las secuencias regionales.

Europa central

ElNeolitico Tardio se caracterizaba aqui por las culturas Lengyel
reciente, Baden, de anforas globulares y de cerdmica de cuerdas
en la franja centro-oriental, asi como por las culturas Postrosen,
Michelsberg, Horgen y de cerdmica de cuerdas en la franja centro-
occidental del continente.

Todo este vasto territorio cuenta con un gran niimero de
poblados fortificados, siendo este elemento uno de los muchos

* Para esta parte del articulo, fueron consultadas las siguientes fuentes: Alimen y
Stave 1989: 95-100 y 112-115, Champion 1988: 159-264, Diez de Velasco 1995: 93-
132, Gasowski 1985, James 1973, Kmiecinski 1989, Lichardus y colaboradores 1987
180-301, Muller-Karpe 1982: 217-267 y 310-378, Wiercinski 1981:105-130.
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que evidencian la fuerte jerarquizacién de los asentamientos.

Sobresale aqui el poblado de Michelsberg en Alemania, sitio
eponimo para la cultura a la que da el mismo nombre. Sus fortifica-
ciones consisten en un ancho foso de fondo plano, documentado
en 720 m. El foso tiene una anchura de 5.70 m en superficie y de
2.70 a 3.50 m en el fondo; su profundidad va desde 0.90 a 1.10 m.

Otro gran sitio fortificado es el poblado de Makotrasy en
Bohemia. Su sistema defensivo esta compuesto por dos fosos: el
primero documentado en 650 m de longitud rodea un 4rea de 5
ha y el segundo de 2 m de ancho en el fondo y de 4 m en la
superficie rodea un area de 300 por 300 m... Es importante
mencionar el caricter doméstico de este Gltimo poblado: se
registraron 124 construcciones en su interior, de las cuales el
46.21% son fosas de almacenamiento.

Estosy otros poblados fortificados constituyen una evidencia
de las desigualdades sociales durante el Neolitico Tardio en el
centro de Europa, aunque es preciso mencionar que no aparecen
grandes desigualdades en los interiores de estos poblados.

El ritual funerario ofrece aparte del patrén de asentamiento,
algunos datos de importancia acerca de la organizacion social. Este
demuestra el progresivo aumento de la importancia del sexo
masculino, es decir, atestigua la inversion de la situacion conocida
para el Neolitico Temprano y Medio. Es aqui especialmente sig-
nificativo el cambio relacionado con la expansion de la cultura de
ceramica de cuerdas, cuando masivamente aparecen en las tumbas
los bienes del prestigio masculino (hachas de combate, puiiales de
cobre, etcétera). El mismo proceso del papel decreciente de lamujer
en lasociedad se ve en la plastica (figura 1), cada vez mas masculina
y menos femenina (por ejemplo, en la cultura Lengyel).

Europa Septentrional
Durante el Neolitico Tardio, la parte norte del continente estaba
ocupada por la cultura de vaso de embudo. Para ella, diferentes

datos de distinta naturaleza hacen suponer la existencia de una
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sociedad bien organizada y con una estructura social jerarquizada.

Las minas subterréneas de silex son una prueba contundente
de complejas actividades como la prospeccién, la planificacién
y la apertura de pozos y galerfas subterréneas, la talla de los
productos semiacabados, la organizacién del transporte y la
distribucion a regiones lejanas hasta 1000 km de distancia.

Por otro lado, la temprana metalurgia de cobre localmente
desarrollada, relacionada con el trueque a larga distancia, refleja
las mismas necesidades de una organizacién social algo comple-
ja. Sin embargo, la principal evidencia al respecto es el ritual fu-
nerario, caracterizado por las grandes tumbas megaliticas.

Las primeras construcciones de este tipo se componen de cuatro
bloques que delimitan una camara sepulcral sin acceso,cerrada
por un quinto monolito; son las llamadas déImenes. Este tipo de
construcciones, a través del aumento de nimero de bloques
laterales y de losas de coberturas, asi como por afiadir un corredor,
evoluciond a otro tipo megalitico llamado d6lmenes ensanchados.
Desde el punto de vista de la organizacién social destaca la
costumbre de agrupar las tumbas de corredor y delimitar tales
agrupaciones en unas fortificaciones rectangulares o trapezoida-
les llamadas lechos de gigante.

Todas las tumbas megaliticas son colectivas, salvo las llamadas
tumbas de Cuyavia en el norte de Polonia. Estas tltimas aparecen
en la mencionada regién de una manera brusca y sin ningiin ante-
cedente local; tienen la planta del tridngulo alargado hasta 130 m
de la longitud y 15 m de lo ancho en la base. En general contienen
un s6lo esqueleto, y algunas —las més grandes—contenian unas cons-
trucciones funerarias de madera en su interior. El hecho de que las
tumbas de Cuyavia son individuales esuna referencia indirecta sobre
la diferenciacion social, puesto que al mismo tiempo y en la misma
region dominaban enterramientos colectivos en simples fosas.

Oeste del Ponte
Para esta parte de Europa, que durante el Neolitico Tardio estaba
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ocupada por la cultura Gumelnica Karanovo VI, se tiene una
situacién comparable con el norte del continente, es decir, el ritual
funerario junto con algunos aspectos de la economia reflejan,
inequivocamente, una marcada desigualdad social, mientras que
el patrén de asentamiento no evidencia este aspecto con igual
magnitud.

En cuanto a las fuentes funerarias, aparecen las necrépolis
con sepulturas de mujeres, hombres y nifios, con diferencias en
ajuar funerario de cada grupo. De especial interés son las ricas
tumbas de los nifios, puesto que probablemente hacen referencia
a las leyes del principio hereditario. La necrépolis mas importan-
te es, sin duda alguna, el yacimiento de Varna en Bulgaria. En
este cementerio aparecen las ricas tumbas principescas con inhu-
maciones alargadas, asi como las tumbas simbélicas. Los entie-
rros mas ricos se hallaban en un drea relativamente limitada al
noreste de la necrépolis. Sus ajuares estaban compuestos por
ceramica pintada con grafito, utiles de piedra y pesados ins-
trumentos de cobre. El especial interés lo tienen los numerosos
objetos de oro como cuentas, laminas decoradas y sin decoracin,
cilindros, anillos, aros, amuletos en forma de hacha, etcétera.
Aparte de estas tumbas principescas dentro del 4rea limitada se
encontraron enterramientos menos lujosos con los cuerpos
alargados y con rico equipo de cobre. En este tltimo grupo habig
tres tumbas simbélicas con mascaras de arcilla. Alrededor de
estas sepulturas importantes se localizaban los entierros
“normales” con los cuerpos flexionados, ajuares méas modestos for-
mados en general por la ceramica y, a veces, por algunos objetos
de adorno y utiles ligeros de cobre. En total fueron encontra-
das 250 sepulturas, las cuales permiten sacar algunas conclusiones
sobre el aspecto social, a saber:

1. La sociedad de Varna estaba compuesta por lo menos por
tres distintos grados sociales.

2. Las diferencias de estatus social se expresan tanto a través
del contenido del ajuar funerario, como mediante la posi-
cién de los cuerpos.
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3. La posicién dominante en la sociedad tenia el sexo mas-
culino, como lo muestra claramente la distribuci6n de los
esqueletos en el cementerio de Varna.

Estepas ponticas

Las principales culturas pénticas de la época (Serednij Stog 11, la
cultura de tumbas de fosa y la cultura Maikop), es uno de estos
casos de las culturas arqueoldgicas conocidas casi Ginicamente
por su ritual funerario.

Para la cultura de tumbas de fosa, el ritual funerario se
caracteriza por las inhumaciones individuales bajo timulos
(kurjanes), los cuales miden de 2 a 4 m de altura, llegando a
veces hasta 10 m de alto. Pueden hallarse rodeados por un circulo
de piedras, y normalmente contienen una fosa sepulcral oval o
cuadrada. La tumba més importante es la del sitio Maikop. Su
timulo mide 10. 6 m de altura y esta rodeado de piedras.Contiene
una camara rectangular de madera de 5.30 por 3.70 m, subdividida
entre una camara principal y dos camaras laterales mas pequeias.
En la cdmara principal descansaba un esqueleto flexionado sobre
el lado derecho, con un ajuar extremadamente lujoso, compuesto
por recipientes de oro, plata y madera, numerosos objetos
ornamentados y ttiles de cobre y piedra, figurillas de bueyes de
oro y plata, numerosas plaquitas interpretadas como adornos
de un baldaquimo. En ambas céamaras laterales se hallaba
un cuerpo flexionado sobre el lado derecho; cada uno de estos
cuerpos estaba acompafiado de recipientes de cobre y elemen-
tos de adorno. Ademas, en el mismo timulo pero fuera de las
camaras funerarias, fue descubierta una cuarta inhumacién en la
misma posicién que el personaje principal.

La religion
Las nuevas estrategias econdmicas, el desarrollo de los asen-
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tamientos, el aumento de la complejidad social, etcétera, todos
estos procesos iban relacionados con importantes cambios en el
campo de la religion.

Dichos cambios son visibles sobre todo en la pléstica figural y
en el ritual funerario. En cuanto a la plastica figural, destaca el
proceso de la disminucion del niimero de las figurillas femeninas
y su esquematizacion, asi como el progresivo aumento del niimero
de las figurillas masculinas.

En lo que se refiere al ritual funerario, uno de los cambios mas
importantes fue la sustitucién del ritual colectivo por el rito de
las inhumaciones individuales. En gran parte de Europa Central
y Occidental, hasta los inicios del m milenio a.C. dominaban
diversos tipos de sepulturas colectivas; en los comienzos de este
milenio, y en una clara relacion con la expansion de la cultura de
ceramica de cuerdas, se introdujo el rito individual.

Debido a que la dindmica de los cambios ideol6gicos era diferente
en distintas partes de Europa, el analisis correspondiente que a
continuacion se presenta, fue realizado segiin las secuencias regionales.

Europa Central

Ya se habia mencionado antes el proceso de la progresiva desa-
paricién de evidencias del culto femenino de la Gran Diosa Madre,
visible, entre otras, para la cultura Lengyel reciente.

Algunos aspectos particulares del culto se plasman en el material
encontrado en Branc, un poblado de la mencionada cultura
Lengyel reciente en Eslovaquia. Se registraron alli dos fosas
rituales con cenizas y huesos de animales; el corte vertical de
estas fosas presenta una interesante intercalacién entre las capas
de la arena estéril y las ofrendas rituales, un hecho que se interpreta
como la colocacion periddica de las ofrendas, al parecer en un
ciclo anual.

También de Branc proceden las ofrendas de fundacién: en
hoyos de postes de las construcciones se colocaron intencional-
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mente pequeifias reproducciones de casas hechas de tierra cocida,
asi como brazaletes de concha spondylus.

Numerosos materiales sobre la vida espiritual aportan los sitios
de la cultura Baden, sobre todo las necrépolis de esta cultura. En
Budakalasz, Hungria, el cementerio mas importante de la cultura
en mencion, se excavaron 437 tumbas de adultos y nifios. Son
inhumaciones con diferenciacién sexual en la posicién de los
cadaveres: los masculinos estan flexionados hacia el lado
izquierdo, mientras que los femeninos hacia el lado derecho. Se
encontraron, ademas de las inhumaciones simples: varias
inhumaciones miltiples, tres sepulturas con deposicion
nicamente del craneo y nueve sepulturas vacias (simbélicas).
Estas wltimas son de especial interés, puesto que atestiguan unos
ritos bastante complejos sobre la vida del mas alla.

Otra caracteristica del ritual funerario de la cultura Baden es
que por primera vez aparecen las necrépolis que contienen
exclusivamente las incineraciones. Este tltimo hecho resulta ser
de especial importancia, puesto que pone en evidencia el pa-
pel del fuego en la cosmovision de los grupos en cuestion.

Un sitio excepcionalmente interesante desde el punto de vista
del ritual funerario es el yacimiento eslovaco Nitransky Hradok-
Zamecek. En dicho lugar, ademas de los restos de un poblado
fortificado, se excavaron dos pozos profundos de 4 m de
profundidad, de los cuales uno contenia 19 y otro entre 19 y 25
cuerpos enterrados en posicion sentada. Lo interesante es que
todos los cuerpos enterrados tenian vestigios del fuego en la parte
facial de los craneos. Este conjunto muestra un complicado rito
relacionado con el fuego y, como es bien sabido, los ritos de fue-
go junto con la expansion de la incineracion y con el desarrollo
de la metalurgia se relacionan a menudo con el culto solar.

Otro caso muy particular del rito funerario lo ofrece el sitio
Niedertiefenbach en Alemania, un yacimiento del grupo Wartberg
(postMichelsberg). En una tumba rectangular orientada de norte
asur, de 10 por 3.20 m por encima del suelo enlosado se registraron
diez estratos que contenian los craneos y los miembros de varios
cuerpos intencionalmente seleccionados y cuidadosamente
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amontonados a lo largo de las paredes de la tumba. En total
se encontraron los restos de 177 sujetos: hombres, mujeres y
nifios en iguales proporciones. El estudio antropolégico realizado
sobre estos individuos present6 caracteres hereditarios que
permiten suponer un alto grado de parentesco entre los difuntos
sepultados; dicho de otra manera, la sepultura en Niedertiefenbach
era una gran tumba familiar. Otro caso de una tumba colectiva
con esqueletos que en su morfologia presentan sefiales de paren-
tesco es la camara funeraria en Nordhausen en Alemania, con
unos cincuenta cuerpos dispuestos en tres filas. La importancia
de las sepulturas en Niedertiefenbach y en Nordhausen descansa
en el hecho de que atestiguan el rito funerario estrictamente
relacionado con el parentesco biolégico. Es interesante notar, que
los ajuares de estas sepulturas no sugieren ningéin papel especial
del sexo femenino, pese al evidente papel biolégico de la mujer
en las relaciones de parentesco. Por el contrario, el ajuar de las
tumbas colectivas esta compuesto de ttiles pesados, armas de
caza, “hachas de combate de piedra pulida, cerdémica y adornos”
etcétera; es decir, de los elementos relacionados generalmente
con el sexo masculino.

Para la cultura de anforas globulares, cabe mencionar la alta
frecuencia de las tumbas de animales, particularmente de los
bueyes enterrados solos o en dos, en relacién o no con tumbas
humanas. Los cadéveres de estos bueyes van a veces acompaiia-
dos de vasos y de una especie de ornamentacién simbélica
compuesta de discos de hueso colocados en el pecho. Este iiltimo
elemento es importante, porque permite suponer que los animales
fuesen sacrificados en unos ritos particulares.

Europa Septentrional

Los datos sobre los aspectos religiosos de la cultura de vaso de
embudo son muy numerosos y consisten, més que nada, en las in-
formaciones sobre las grandes sepulturas megaliticas. Estas
Gltimas constituyen una evidencia de un sistema ideolégico alta-
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mente desarrollado, con una casta sacerdotal establecida ¥y con un
sistema de creencias que nada tiene que ver con el culto femenino.
Lareligion megalitica ya era un sistema ideolégico incipientemente
Jerarquizado e institucionalizado y, en cuanto tal, corresponde a las
sociedades con cierto grado de complejidad sociocultural. Aunque
el contenido ideoldgico especifico de esta religion sigue siendo un
misterio, una cosa parece evidente: fue una rel igion fuertemente
relacionada con las observaciones astronémicas.

Pero no solamente las tumbas megaliticas atestiguan la vida
religiosa de la poblacién de la cultura de vaso de embudo; desde
la fase tardia C, aparecen edificios no funerarios destinados al
culto. Estos santuarios religiosos, identificados por sus ofrendas
rituales, sus caracteristicas arquitectnicas y por su material ar-
queoldgico particular, tienen en general la planta cuadrangular y
se localizan cerca de las tumbas megaliticas. En sus interiores
contienen exclusivamente copas de pie desarrollado y cucharas,
Como ejemplo de este tipo de construcciones se puede mencionar
el lugar de culto registrado en Turtrup en Dinamarca: es un edificio
en forma de herradura rodeado de tres sepulturas megaliticas,
mide 5 por 6 m y en el centro tiene una fosa oval provista de unos
treinta vasos, diez copas de pie destacado y ocho cucharas.

Una evidencia impresionante de la riqueza del ajuar funerario
se encontré en Emmeln, un sitio de la cultura de ceramica de im-
presiones profundas (inmediatamente posterior a la cultura de
vaso de embudo) en Alemania. En una cdmara sepulcral de di-
mensiones 11 por 2 m, se registraron mil doscientos vasos,
quinientas sesenta y tres armaduras de flechas de silex, ciento
ochenta y cinco cuentas de 4mbar, asi como adornos de cobre.

Oeste de Ponte

Los materiales arqueologicos de la cultura Gumelnica Karanovo
VI, que evidencian los aspectos de la vida religiosa, son
verdaderamente abundantes y a veces de suma importancia.

Grandes cantidades de pléstica figural, miniaturas de los templos,
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lugares destinados al culto, un ritual funerario miuy variado y
complejo, con tumbas simbélicas o con tumbas que contienen
exclusivamente los esqueletos parciales o s6lo los craneos,
etcétera, todo eso muestra un sistema ideoldgico bastante
desarrollado y complejo.

En el sitio Vinica en Bulgaria, ademas de cincuenta y tres
sepulturas con inhumaciones flexionadas sobre el lado izquier-
do, se excavaron seis sepulturas simbdlicas y cinco lugares
rituales. Estos Gltimos aparecen en los interiores de las necropo-
lis y en general contienen fragmentos de ceramica, figurillas, cenizas
y osamentas de animales.

Un sitio que merece una atencion especial es el lugar de culto
en Ozcarovo en Bulgaria. En el estrato nimero nueve, correspon-
diente a la cultura Gumelnica Karanovo VI se encontré un
conjunto de objetos rituales compuesto dex una representacion
del templo en miniatura de 20 por 20 cm con cuatro pies pequefios,
otro modelo de una construccion asociado a dos vasos, y un con-
junto de figurillas y otros objetos rituales en miniatura, realizados
en arcilla poco cocida. Este Gltimo conjunto incluia tres altares
de unos 4 cm de altura, cuatro figurillas femeninas, tres mesas,
nueve sillas, tres tambores y tres vasos. De especial interés son
los tres altares decorados con pintura roja sobre un fondo blanco
con motivos solares y espirales, a los que se afiaden motivos
geométricos rectilineos; los mismos motivos geométricos decoran
las estatuillas femeninas.

Todo el conjunto es indudablemente una escena de culto. El
profundo significado de todos los elementos desaparecié para
siempre, no obstante el significado general si se puede interpretar.
Lo més importante es, que tenemos en Ozcarovo un conjunto ritual
que marca el proceso del importante cambio ideolégico: la transicion
del sistema ideologico caracteristico para las sociedades agrarias
simples al sistema ideoldgico caracteristico para las sociedades
agrarias de rango, con una jerarquizacion social incipiente. Por un
lado contintia importante el culto femenino, pero por otro, aparece
ya el elemento que serd predominante en la religion de la época
inmediatamente posterior (Edad del Bronce): el culto solar.
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Estepas ponticas

Las fuentes religiosas para esta parte del continente se limitan
casi por completo a los materiales del ritual funerario. Resalta,
como un elemento ritual particularmente tipico de esta zona, la
utilizacién del ocre rojo, ya como ofrenda para circunscribir las
fosas funerarias, ya para colorear los cuerpos de los cadaveres.

Otro aspecto bastante frecuente, pero no tan especifico para
las estepas pénticas, fue el papel ritual de algunos animales.
Para la cultura Serednij Stog I, partes de esqueletos o craneos de
caballos y bueyes se disponian frecuentemente en las necropolis.
Para la posterior cultura de las tumbas de fosa, se colocaban
osamentas de bueyes y caballos con una notable eleccion intencio-
nal de algunas partes del cuerpo del animal.

Terminando la caracterizacién de las fuentes sobre la religion
del Neolitico Tardio en las estepas ponticas, cabe subrayar unos
ritos identificados en la “tumba real” del tamulo de Maikop. Como
ya se habia dicho, la tumba contenia —aparte de la inhumacién
principal y las dos inhumaciones en las c4maras laterales — una
cuarta inhumacioén localizada fuera de la cAmara sepulcral pero
directamente encima de la gran cimara. Al parecer, esta Gltima
inhumacién documenta el sacrificio humano relacionado con la
ceremonia funeraria del personaje principal, expresando tal vez
lacreencia de que el individuo sacrificado (;miembro de la familia?)
escoltaré al jefe del grupo en su viaje hacia el més alla.

Concluyendo todo lo antes dicho, se puede presentar las
siguientes caracteristicas generales de lareligion durante el Neoli-
tico Tardio en Europa Centro-Oriental:

1. Laestructura material estaba compuesta por objetos rituales
que funcionaban en el contexto tanto doméstico como no
domestico; aparecen los primeros edificios reservados
exclusivamente al culto, con frecuencia representados en
las miniaturas de barro cocido; se emplean marcadores de
los espacios sagrados, por ejemplo las estelas y las losas
funerarias con representaciones antropomorfas.
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2. La organizacion institucional estaba cristalizada en forma
de funcionarios de culto bien definidos, del sexo masculino
y con una incipiente jerarquizacion interna.

3. El contenido ideoldgico estaba formado por varias ideas,
creencias y conceptos religiosos, entre los cuales se pueden
mencionar los siguientes:

a. la antropomorfizacion del mundo sobrenatural,

b. la desaparicion del culto de la Gran Diosa Madre,

c. toda una clase de ritos relacionados con el fuego,

d. el inicio del culto solar,

e. la deificacion de algunas especies de animales,

f. complejas y complicadas creencias sobre la vida del més alla,

g. creencias sobre unas fuerzas sobrenaturales protectoras
de las viviendas.

Area maya en el Preclésico Superior
Analisis de materiales

Para el periodo en cuestion se cuenta con una enorme riqueza de
fuentes arqueoldgicas, iconograficas e incluso epigraficas, que
dejan constancia de la vida religiosa maya en aquellos tiempos.
Cabe destacar que hablar de la religion maya en el Precléasico
Superior equivale a hablar sobre la génesis de la religién de la
gran civilizacién maya del periodo Clasico.

Entre todas las fuentes religiosas del periodo destacan, por su
importancia y por su grado de conservaci6n, los adornos
escultéricos de los edificios ceremoniales, sobre todo los grandes
mascarones de estuco. Estos mascarones, conocidos para el
Preclasico Superior de Uaxactin, Tikal, El Mirador, Cerros y
Lamanai, entre otros yacimientos, pueden tener las caracteristicas
zoomorfas (como, por ejemplo, las construcciones E-VII-Sub
de Uaxactin. y 5-D Sub 1-1 de Tikal), o antropomorfas (5C-2 de
Cerros, palacios del Grupo H de Uaxactiin). La fundamental
importancia de estos mascarones descansa en el hecho de que
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confirman para el Preclasico Superior el culto solar como el
elemento ideolégico dominante. Dicho de otra manera, hacen
referencia sobre el aspecto que en la religion maya clasica
desempeiiaba el papel del culto supremo (Kocyba 1994a:1330-
1356, 1994b: 123-159 ). Desde este punto de vista, los mascarones
del Grupo H de Uaxactin, Guatemala, son de especial interés.
Como informa Valdés (1989: 603-625, 1994), excavador del
mencionado grupo arquitectonico, fueron investigados seis
palacios del Preclasico Superior, destacando los palacios H-Sub-
2 del estadio constructivo 3, H-Sub-4 y H-Sub-5 del estadio
constructivo 4a y el palacio H-Sub-12 del estadio cons-
tructivo 5.

El primero (H-Sub-2) es un palacio abovedado mas antiguo
en Uaxactn, tiene un friso en la parte superior del edificio, con
figuras estucadas en su sector central y con caras antropomorfas
en ambos extremos de las figuras centrales. Los personajes
centrales son de cuerpo completo, en posicién horizontal y con
las caras de perfil viéndose uno al otro. Ambos tienen tocados,
orejas, manos cubiertas, taparrabo y tobilleras; el personaje del
lado sur tiene rasgos zoomorfos y el del lado norte ras-
gos polimorfos (ibid.,1989: 604-605). Sobre la identificacion de
estos persondjes, Valdés expresa la siguiente opinion:

La figura ubicada al sur puede ser identificada como GIII,
posiblemente en su aspecto de Jaguar-Sol del Inframundo o Dios
Solar, como lo indica la presencia de ojos dalténicos, nariz y
labio pronunciado, y el diente de tibur6n o en formade “T” en la
boca. Por otra la figura ubicada al norte parece relacionarse con
el hermano gemelo de G-IIL, o sea G-I, quien presenta el ojo
humanizado y barba, pudiendo encontrarse en esta version en
asociacion con Venus (ibid.,: 605).

El palacio H-Sub-5 es una construccion conservada en un 95%;
cuenta con dos mascarones gemelos que flanquean la escalinata
norte. Los mascarones miden 2.95 m de largo y 1.30 m de alto,
tienen la pintura roja y llevan circulos concéntricos negros en
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los ojos (ibid.,:1994). En cuanto a la interpretacién de estos
mascarones, el excavador guatemalteco dice:

en los mascarones gemelos descubiertos al pie del palacio Sub-5,
es posible identificar a la deidad G-I, la cual puede asociarse con
Venus. Esto puede verse en la forma de los ojos, diente en forma
de “T”, y las emanaciones procedentes de su boca (1989: 607).

£l palacio H-Sub-12 es el edificio con mascarones mas grandes
encontrados en Uaxactiin, con dimensiones de 7.50 m de largo y
4 m de alto. Segun Valdés:

los mascarones muestran a la deidad Solar en su méximo grado
de representacién y poder, al llevar sobre la frente banda en donde
aparece representado el «Jester God» mostrado por medio de tres
pequefias mascaras de proporciones menores, asi como los ojos
dalténicos y orejeras ricamente ataviadas los nudos reales (ibid..608).

Sin embargo, en Uaxactiin no solamente los mascarones del Gru-
po H llaman la atencién desde el punto de vista religioso. En el
palacio H-Sub-4, ademds de los mascarones, se registré una
serpiente vision con la cabeza orientada al sur. De las fauces
abiertas del monstruo surgen dos volutas de sangre, y la cola de
la serpiente lleva una segunda cabeza con rasgos distintos que la
primera. Al respecto, el arque6logo guatemalteco dice:

Como es sabido, la Serpiente Vision fue frecuentemente representa-
da en esculturas del periodo Clésico en diferentes sitios, mostrada
siempre en accion con ritos de fertilidad, sangramiento y autosacrificio
de la clase dirigente, sirviendo al mismo tiempo como el medio de
comunicacién entre las personas humanas y sus antepasados dei-
dificados, 0 con los dioses mismos de la mitologia maya (ibid.: 606).
Concluyendo, la arquitectura de los palacios del Grupo H de
Uaxactiin muestra varios aspectos importantes de la religion, y el
elemento mas sobresaliente es, sin duda, el culto solar.
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En Cerros, Belice, la situacion parece ser todavia més clara. Los
mascarones de la estructura SC-2nd tienen una relaci6n directa
con los mascarones de la estructura E-1 Sub de Kohunlich,
Quintana Roo, siendo estos Gltimos las manifestaciones
arquitectonicos mas cabales del dios solar en la cultura maya.
Freidel y Schele presentaron una secuencia evolutiva de algunos
mascarones de Cerros hacia los glifos de los dioses G 1y G III
(Freidel y Schele, en Benson y Griffin, 1988:44-94). Sin entrar
aqui a los detalles de la identificacion de estas deidades, solamente
mencionamos que actualmente se acepta que el dios G I es una
manifestacion del planeta Venus, mientras que el dios G I11, es el
sol nocturno. Aunque el mismo Berlin en el glifo del G I veia una
expresion epigrafica del sol (Berlin, 1977:151), los estudios
recientes no confirman tal interpretacion, y el aspecto solar se
esté identificando en el G Il (Rivera Dorado, 1986:150). Como
quiera que fuere, la identificacién solar de los mascarones de
Cerros tiene una evidencia directa e inequivoca: el glifo T 544
(*Kin”, es decir dia, sol) que llevan algunos de estos mascarones.

El tema de los mascarones de estuco no acaba, por supuesto,
con la cuestion de las fuentes sobre la religion maya en el
Precléasico Superior. El material funerario aporta ricas informacio-
nes sobre la vida del mas all4; los monumentos fechados con el
sistema de Cuenta Larga atestiguan la aparicion de la concepcién
de deificacion del tiempo, es decir, del aspecto crucial en la
cosmovision maya. Un grupo de artefactos muy interesantes desde
el punto de vista religioso son los conjuntos de pequefios
pendientes de jade del tipo “cabecita”, reportados para Nohmul
y Cerros. El conjunto de Nohmul formaba parte de la ofrenda
fundacional de la Estructura 110; estd compuesto por cuatro
vasijas, dos de color rojo y dos negras. Las vasijas negras conteni-
an cuatro pendientes de jade en forma de cabeza humana con
los rasgos faciales diferentes entre si (Hammond en Adams,
1989: 68).

El conjunto de Cerros es alin mas interesante: esta compuesto
por cuatro cabecitas de jadeita con los rasgos faciales acentua-
dos, y por una mascara de jadeita, visiblemente mejor hecha y
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mas grande que las cabecitas. Dicho conjunto fue encontrado en
1975 en la estructura B6; la distribucién de los cinco elementos
del conjunto fue bastante significativa, es decir, la méscara grande
estaba colocada en el centro y las cabecitas estaban distribuidas
seglin los puntos cardinales. Hammond, hablando sobre el
conjunto de Nohmul, menciona la posibilidad de que las cuatro
cabecitas representen las caras de las deidades de los cuatro pun-
tos cardinales (ibid., 1988: 140). El mismo autor, en otro lugar,
expresa la siguiente opinién:

Las mismas cuatro personalidades reaparecen en un similar
conjunto de cabezas recuperadas en 1975 de una ofrenda del
Preclasico Tardio en Cerros (Freidel, comunicacién personal)
que inclufa ademds una mascara més grande en una versién mas
refinada del mismo estilo, expresando el concepto de la dualidad
vida/muerte (Hammond en Adams, 1989: 68).

Por su lado Freidel, el descubridor del conjunto de Cerros, expresa
la opinién de que la distribucion cuatripartita del conjunto va
reforzada por la posicion de los mascarones en la primera fase
constructiva de la estructura 6 (Freidel en Schele y Freidel,
1990:121).

Como conclusién sobre el significado de las “cabecitas”, vale
la pena una vez mas citar las palabras de Hammond, quien dijo:

Como minimo tenemos evidencia de una pauta estructurada de
colocacién de ofrendas, asociada con la construccién de edificios
no domésticos y que incluye cerdmica, jade y algin tipo de
concepcién cuatripartita. (Hammond en Adams, 1989: 68).

Terminando el andlisis de las fuentes sobre la religion maya en el
Preclasico Superior, es preciso mencionar los monumentos de
Izapa, Chiapas. Izapa, como el puente entre la cultura olmeca y
la cultura maya clasica, transmiti6 varios conceptos ideoldgicos
del mundo olmeca a la religion maya. Por lo tanto, existe una
larga lista de simbolos y motivos iconograficos que comparten el
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arte olmeca, maya y el arte de Izapa. Quirarte agrupé las
semejanzas iconograficas entre el arte maya y el arte de Izapa de
la siguiente manera:

1. Deidades y seres sobrenaturales en el combate mitico,
2.deidades y seres sobrenaturales como manifestaciones
de poder y de proteccién,
a. figuras serpentinas bicéfalas,
b. figuras con alas de plumas,
3.deidades y seres sobrenaturales como personificadores
de la tierra, el cielo y el agua,
4.personificadores de la deidad de alas de plumas,
5.cabezas gemelas de ojo de voluta doble y con ojo
cruzados (Quirarte en Adams, 1989: 275-311).

En cuanto a los conceptos religiosos especificos, tipicos para la
religién de Izapa pero existentes también en el material maya del
Preclésico Superior, se pueden mencionar los siguientes:

1. El concepto de la estructura vertical del Universo con tres
capas (estela 1 de El Baul, estela 1 de Abaj Takalik),
2. el concepto de la serpiente bicéfala celeste (estela 19 de
Kaminaljuyu, estela 1 de El Baul, estela 4 de Abaj Takalik,

estela en miniatura Hauber),

3. el concepto de la banda terrestre en forma de un mascaréns
estilizado (estela 4 de Kaminaljuyu, monumento 42 de
Bilbao),

4. el concepto de las deidades aladas (estela 11 de Kaminalju
yu, cuenco tallado de Driker),

5. el ritual del sacrificio humano por decapitacion (estela
1 de El Jobo).

La religién

La revisién de las fuentes religiosas, procedentes del Preclasico
Superior maya, permitié establecer las principales caracteristicas
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de la religion maya en este periodo. Antes de presentarlas cabe
mencionar que €stas se refieren a la religién oficial, institu-
cionalizada, pues es precisamente la tltima fase del Preclésico el
periodo cuando se da la separacion entre la religion popular y la
religion oficial en la zona maya (Kocyba, 1990).

Ahora bien, la religion maya preclasica tardia se caracteriza
por siguientes aspectos:

1. La estructura material compuesta por una extensa red de
centros ceremoniales con la arquitectura monumental. Las
excavaciones recientes, junto con los centros ya conocidos,
presentan que dicha red fue, en el Preclasico Superior, mu-
cho mas extensa de lo que hasta hace poco se sabia.

2. La organizacion institucional compuesta por funcionarios
de culto dedicados a las actividades religiosas de tiempo
completo. Quiza son las ricas tumbas preclasicas de Tikal
y Kaminaljuyu las evidencias arqueoldgicas de esta casta
sacerdotal establecida.

3. El contenido ideolégico, es decir, un sistema coherente de
ideas y creencias religiosas, bien definido y estructurado.
En términos muy generales se pueden mencionar las
siguientes ideas religiosas que formaban el contenido ideo-
l6gico de la religién maya en el Preclasico Superior:

a. El concepto cosmoldgico de la estructura vertical del
Universo con tres capas.

b. El concepto de la serpiente bicéfala celeste.

¢. El concepto de la banda terrestre como el mascarén
estilizado (ser mixto de la tierra).

d. El concepto del inframundo.

e. Las ideas sobre la vida del mas all4.

f. El wnoeptodematrodimdelosptmtosca:dinalw,
decir, el concepto de la distribucion cuartipartita del universo.

g. Deificacién del tiempo y sus ciclos.

h. El culto de la Serpiente Vision relacionado con los ritos
de la fertilidad.
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i. El concepto de algunas deidades aladas.
j- El rito del autosacrificio de sangre.
k. El rito de las ofrendas fundacionales de los templos.
1. El rito del sacrificio humano por decapitacion.
m. El uso ritual de los incensarios y el papel ritual del humo.
n. El culto a los antepasados.
o. El culto del sol nocturno (G I) y diurno.
p. El culto de Venus (G III).
r. El Dios Bufén.
s. La Deidad Pajaro Principal.

Conclusiones generales

En las paginas anteriores se trato de presentar como se realizo el
proceso de nacimiento de las religiones institucionalizadas en
Europa Centro-Oriental y en el drea maya. De este estudio se des-
prende el siguiente cuadro comparativo:

1. La estructura material:

A. Europa Centro-Oriental. Los primeros edificios destina-
dos exclusivamente a las ceremonias religiosas, los
espacios sagrados y los santuarios localizados fuera
de las zonas habitacionales, indicadores de los espacios
sagrados, objetos rituales que funcionan tanto en los con-
textos domésticos como no domeésticos.

B. Area maya. Una densa red de centros ceremoniales
mayores, santuarios menores y espacios sagrados bien
definidos.

2. La organizacion institucional:

A. Europa Centro-Oriental. Cristalizacién de un grupo so-
cial de funcionarios de culto, del sexo masculino y con
una incipiente jerarquizacion interna,

B. Areamaya: existencia de una casta sacerdotal totalmente
definida, dedicada a lo sobrenatural de tieinpo completo.

3. El contenido ideologico:



A. Europa Centro-Oriental. La desaparicion del culto
femenino de la Gran Diosa Madre, el nacimiento y desa-
rrollo del culto masculino del sol, desarrollado ritualismo
de fuego, deificacion de ciertos animales, creencias
establecidas sobre la suerte después de la muerte, etcétera.

B. Area maya. La desaparicion del culto femenino de la Gran
Diosa Madre, el nacimiento vy desarrollo del culto
masculino del sol, una serie de creencias fijas religiosas
referentes a los demas astros, a la estructura del universo,
al tiempo, a la muerte, a los seres sobrenaturales zoomorfos,
etcétera.

En definitiva, se pueden sacar las siguientes conclusiones
generales sobre la formacion de las religiones institucionalizadas
y el surgimiento de las sociedades jerarquizadas en Europa Centro-
Oriental y en el area maya:

I. En ambas regiones analizadas existia una directa relacion
entre el aumento de la complejidad sociocultural y el
aumento de la complejidad ideoldgica; las religiones
institucionalizadas aparecen en el momento del surgimiento
de la demanda de un sistema ideolégico lo suficientemente
complejo como para poder sostener, justificar y legitimar
toda la complicada realidad social, econémica y politica de
las sociedades jerarquizadas.

II. Tanto en Europa como en el area maya se dieron procesos
parecidos en cuanto al desarrollo de la estructura material
de la religion, mds que nada en el sentido de la aparicion de
espacios arquitecténicos sagrados (plataformas, templos,
santuarios) y su posterior separacion de las zonas
habitacionales.

[I. Tanto en Europa como en el area maya se dieron procesos
parecidos en cuanto al desarrollo de la organizacién
institucional de la religion, sobre todo en el sentido de la
aparicion de un sacerdocio establecido y su posterior
jerarquizacion interna.
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IV. Tanto en Europa como en el 4rea maya se dieron proce-
sos parecidos en cuanto al desarrollo de ciertos elementos
del contenido ideolégico de la religion, principalmente en
el sentido de la desaparicién del culto femenino y del
nacimiento y aumento de la importancia del culto solar
de naturaleza masculina.

Alfinalizar el trabajo, nos parece pertinente una aclaracion. Todas
estas similitudes y convergencias arriba mencionadas no significan
que el proceso cultural del 4rea maya repitié el esquema europeo;
las culturas prehispénicas del Nuevo Mundo siempre tuvieron su
propia dinamica de desarrollo, y en el pasado prehistérico e historico
del hombre hubo tantos patrones culturales cuantas sociedades
hubo. Es un hecho innegable, que existi6 en el pasado una gran
variedad de las dinamicas regionales diferentes entre si en cuanto a
la intensidad del avance sociocultural; pero es igualmente cierto,
que la l6gica del cambio cultural y la secuencia cronolégica (en
sentido relativo, no absoluto) de las grandes transformaciones
son muy parecidas en distintos focos de la civilizacién humana.
El proceso del desarrollo cultural de la humanidad se realiza,
en cierto grado de generalizacién, de acuerdo con el mismo
modelo evolutivo, propio para el hombre como la especie. Lo
anterior implica que la naturaleza del cambio cultural es un
problema global y, para su cabal comprension, se requiere de
una amplia visién comparativa que abarque tanto el Viejo como
el Nuevo Mundo. Hacer patente la necesidad de esta amplia
visién comparativa fue la principal razén de llevar a cabo
este estudio.
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La escultura de piedra y la religion
prehispanica en el occidente de México

Eduardo Williams*

Introduccion

El occidente de México (Jalisco, Colima, Nayarit, Michoacan y
Sinaloa) es una de las subéreas culturales de Mesoamérica para las
que contamos con menos datos sobre la cultura prehispanica. Esta
falta de informacion se debe al hecho de que relativamente pocas
investigaciones se han llevado a cabo en esta gran region, a
diferencia por ejemplo del centro de México, Oaxaca o la regién
maya, zonas que han atraido a los investigadores y publico en gen-
eral por contar con restos monumentales de civilizaciones antiguas.
La escultura en piedra es uno de los rasgos culturales menos
estudiados en el occidente, y lamentablemente la mayor parte de
las figuras que hoy se encuentran en museos y colecciones
privadas han sido obtenidas a través del saqueo de sitios
arqueoldgicos, lo cual limita considerablemente la obtencién de
datos sobre cronologia, funcién y otros elementos que son vitales
para comprender la cultura prehispanica (para una discusion a
fondo de estos problemas y otros datos, véase Williams, s.f.). El
presente estudio se basa en el analisis de un corpus consistente
en mas de 200 esculturas que actualmente se encuentran en varios
museos y colecciones privadas en México, los Estados Unidos y

*El Colegio de Michoacén.

69



Europa. Este corpus consta de presentaciones antropomorfas,
zoomorfas y antropozoomorfas relativamente de pequeiia escala
(normalmente no excediendo un metro de altura). La falta de
contexto arqueoldgico ha hecho dificil fechar este material cul-
tural, pero un estudio estilistico comparativo sugiere la fecha de
700 d.C. para el inicio de la tradicién escultérica, misma que
continué hasta la Conquista espafiola (Williams, 1988:118).

La base para la interpretacion del presente tema de estudio ha
sido la analogia con grupos indigenas contemporaneos,
principalmente los huicholes y coras del occidente de México,
los indios pueblo del sudoeste norteamericano, y varios grupos
nativos de Norte y Sudamérica. Igualmente importante como
fuente de informacion ha sido el registro etnohistérico del
occidente y centro de México (ibid., 1988).

Uno de los problemas mas dificiles a los que se enfrenta el ar-
quedlogo es la interpretacion del simbolismo prehistérico; en el
caso del arte mesoamericano, existen opiniones opuestas sobre
el uso de datos etnograficos como base de interpretacién. Con-
cretamente, el uso de datos de la cultura huichola para “explicar”
el simbolismo prehispanico en el occidente de México ha sido
cuestionado por varios investigadores, como Phil Weigand
(Weigand, 1985:143) y R.E. Taylor:

Cuando nos enfocamos a la tarea de interpretar el significado
religioso de los materiales arqueolégicos derivados de la tradicion
de las tumbas de tiro del Occidente de México, parece bastante
evidente la necesidad de tener una extrema precaucién. En el
nivel més elemental, la conexién con datos etnogréficos y/o
documentales es tenue, puesto que la tradicion de las tumbas de
tiro parece haber terminado antes del siglo quinto d.C.
aproximadamente a mil afios de distancia de las fuentes
etnograficas pertinentes (Taylor, 1970: 166).

Las mismas reservas son compartidas por George Kubler, quien
ha dicho lo siguiente sobre el problema de interpretacion de la
cultura prehispanica usando analogia etnogréfica:
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Recientemente Peter Furst ha intentado relacionar a la etnografia
actual de coras y huicholes con la arqueologia del Occidente de
Meéxico, con el tema del chamanismo [...] Esta hipétesis es atractiva
por su simpleza, pero supone que los pueblos antiguos fueron
menos cambiantes y mas parecidos entre si de lo que sugieren los
hallazgos arqueolégicos. También ignora la posibilidad de que el
chamanismo modemo sea un desarrollo riistico reciente entre gentes
de tradici6n catélica en un medio ambiente aislado (Kubler, 1984:195).

Mientras que algunos de los comentarios de Taylor y de Kubler
son ciertos, si siguiéramos sus consejos tendriamos que descartar
toda una gama de informacién antropoldgica, vital para enten-
der el significado implicito en el registro arqueolégico del
occidente de México, en particular sus tradiciones artisticas. La
analogia etnografica es en algunos casos el tnico enfoque que
puede ayudarnos a dar algin significado a los fragmentos de
materia que conforman el registro arqueolégico. Gordon Willey
ha dicho lo siguiente sobre este problema:

No supongo que seamos capaces de ligar forma con significado
en el pasado prehistérico con absoluta certeza; sin embargo, creo
que si llegaremos a una alta probabilidad. Para lograr esto tene-
mos que utilizar tanto la analogia comparativa general como la
histérica especifica [...] Hay algunos aspectos de la vida en el
pasado, principalmente los del campo ideolégico, que pueden
explicarse satisfactoriamente sélo con la ayuda de la analogia
histdrica especifica (Willey, 1973: 161).

En pocas palabras, tenemos ante nosotros una situacion compleja,
en la cual no todo lo huichol puede aceptarse como una
supervivencia de tiempos antiguos. Por otra parte, varios paralelos
estructurales entre la cosmovision huichola y la prehispanica se
han documentado, consistiendo, entre otros, en la division del
universo en cuatro sectores y un eje central, con ciertos colores y
deidades asociados a cada uno de ello (Shelton, 1989), al igual
que la creencia en varias creaciones pasadas, cada una con una
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deidad dominante, y que es destuida por un elemento especifico
(ibid., 1990:71)(véase Zingg 1982: 324-325 para mas paralelos
culturales entre los huicholes y los aztecas).

Escultura y chamanismo en el Occidente de México

El significado del arte prehispanico del occidente de México, al
igual que en el resto de Mesoamérica y entre la mayoria de las
sociedades preindustriales en todo el mundo, debe de entenderse
en el contexto del simbolismo magico religioso. Es muy pro-
bable que la principal forma de religion en el occidente haya sido
el chamanismo, como lo ha sugerido Peter Furst (Furst, 1966).
Uno de los mas importantes estudios del chamanismo es el de
Mircea Eliade (1964), quien define el término de la siguiente
manera:

El chamanismo en sentido estricto es preeminentemente un
fenémeno religioso de Siberiay de Asia central [... [Una primera
definicién de este complejo fenémeno, y tal vez la menos
aventurada, serd: chamanismo=técnicas de éxtasis [...] La magia
y los brujos se pueden encontrar en casi todo el mundo, mientras
que el chamanismo exhibe una especialidad mégica particular...
“control del fuego”, “vuelo magico”, y otros. Por este hecho,
aunque el chamén es, entre otras cosas, el brujo, no todos los
brujos pueden nombrarse chamanes [...] El chaman se especializa
en un trance durante el cual se piensa que su alma deja su cuerpo
y asciende al cielo o desciende al infierno. El chaman controla a
sus “‘espiritus”, en el sentido que €I, un ser humano, es capaz de
comunicarse con los muertos, con los “demonios™ y con los
“espiritus de la naturaleza” sin convertirse en su instrumento [...]
entre muchas tribus de Norteamérica el chamanismo domina la
vida religiosa, o cuando menos es su més importante aspecto.
Pero en ninguna parte monopoliza el chamén toda la experiencia
religiosa. Aparte de €l, existen otros especialistas de lo sagrado
el sacerdote, el hechicero (brujo negro),—ademés, cada individuo
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trata de obtener para beneficio personal varios “poderes” mégico-
religiosos, usualmente identificados con ciertos espiritus tutelares
[...] La principal funcién del chamén es curativa, pero también
tiene un papel importante en otros ritos magico-religiosos, como
por ejemplo la caceria comunitaria, y donde existen, en sociedades
secretas o sectas misticas [...] Como todos sus iguales, el chaméan
de Norteamérica dice tener poderes sobre la atmésfera (puede
traer o retirar la lluvia, etcétera), puede conocer eventos en el
futuro, descubrir ladrones, y defender a los hombres contra
el encanto de los hechiceros (Eliade, 1964: 4-8;297-299).

El chamanismo todavia forma parte de la religion indigena del
occidente de México; por ejemplo, entre los coras se manifiesta
en un nivel personal, fuera del establecimiento religioso catdlico.
La vida ceremonial cristiana funciona conjuntamente con un
sistema coherente de entes sobrenaturales indigenas, una serie
de creencias y costumbres religiosas que seguramente tienen sus
raices en la religion prehispanica de esa area (Hintosn, 1972:11).
Por otra parte, el chamanismo huichol es también un fenémeno
complejo, un aspecto de la cultura que ha permanecido sin
cambios fundamentales durante muchos siglos. Segin Bean y
Vanel (1978:118) “las formas particulares de chamanismo huichol
que todavia existen deben de entenderse como manifestaciones
de un fenémeno social generalizado, mas que como algo inusual
o sin precedentes”.

Tenemos muy poca informacion histérica sobre las practicas
religiosas en el occidente de México antes del contacto con la
cultura europea en el siglo xvi, pero muy probablemente
la situacion era distinta de la que imperaba en el centro de México
justo antes del contacto, tal como la ha descrito Henry Nicholson
(1971). Mientras que los aztecas tenian grandes nimeros de
sacerdotes organizados jerarquicamente, residiendo tiempo
completo en los templos, e imponiendo el culto de Tenochtitlan
sobre las comunidades sujetas, las sociedades del occidente de
México, organizadas en el nivel del cacicazgo (con la excepcion
del estado tarasco), poseeian una religion menos estructurada y
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formalizada. Sin embargo, aun en los sistemas religiosos mas
complejos de Mesoamérica no puede hacerse una distincion
tajante entre el culto estatal formalmente organizado, que servia
a los objetivos del grupo social en su conjunto, y el tiempo de
“supernaturalismo” dominado por la magia, que tenia fines mas
privados. Muchos, si no es que la mayoria, de los sacerdotes
parecen haber practicado varias técnicas chamanicas ademas de
sus précticas rituales ordinarias (Nicholson, 1971:438-439).

El chamanismo sobrevivi6 aun entre las culturas mas complejas
de la antigiiedad, sin duda como legado de tiempos remotos. Por
eso, podemos suponer que estuvo presente en las sociedades
menos complejas, que carecian de la infraestructura para sostener
aun cuerpo grande y estratificado de practicantes religiosos. Tal
pudo haber sido el caso en gran parte del occidente de México,
donde parece haber existido en la época prehispanica una
organizacién sociopolitica de tipo cacicazgo. Robert Carneiro ha
hecho las siguientes observaciones sobre las manifestaciones
religiosas entre este tipo de sociedades:

En el cacicazgo en ocasiones el sacerdote y el jefe son la misma
persona; por esa razén muchos cacicazgos han sido llamados
teocracias [...] en un cacicazgo la persona del jefe es sacrosanta,
y frecuentemente juega un vital papel como sacerdote [...] en mi
opini6n, lareligién jugé un papel de consolidacién en el desarrollo
de los cacicazgos (Carneiro, 1981:57).

Todo parece indicar que la mayoria de las formas de expresion
artistica que han sobrevivido de la Meosamérica prehispanica
tenian un contenido fundamentalmente religioso, por lo que los
chamanes debieron de haber sido muy importantes como
productores de esta forma de comunicacion:

El chamanismo consiste esencialmente en transformar las
imagenes mitologicas de las tradiciones del grupo en algo vivo y
productivo, consiste también en emplearlas para reforzar el alma
colectiva al representarlas y traerlas dentro de la conciencia.
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Entonces, la actividad del chamén es en gran medida una actividad
artistica [...] sin la creaci6n artistica en una forma y otra, no hay
chamén (Lonunel, 1967: 147-148). %

La mayoria de las fuentes etnohistéricas coloniales que tratan de
la escultura en piedras, no dejan duda de que estos objetos sirvieron
como imagenes sagradas. Muy probablemente, se trata de
representaciones de dioses, espiritus, fuerzas sobrenaturales, o
ancestros deificados. Una fuente temprana sobre los tepehuanes
de la Sierra de Nayarit es muy reveladora:

Los padres encontraron un idolo muy celebrado entre esta gente.
Estaba hecho de piedra, de cinco palmos de altura, con cabeza
de hombre y el resto del cuerpo como una columna. Se encontra-
ba en la cima de una colina en su pueblo. Cerca de él se
encontraban muchas ofrendas de flechas, huesos de animales,
ollas, hierbas, ramas de arbol y cuentas como las que usan para
su adorno. Otro idolo pequefio de piedra se encontraba junto a la
figura principal (Pérez de Ribas, 1944: 588).

También en la Sierra Madre, Arias de Saavedra (1899: 21-25)
nos dice que los serranos tenian varias deidades, a las cuales se
presentaban los productos agricolas, de acuerdo con la estacion
del afio. Algunos indigenas tenian dos idolos, mientras que otros
tenian tres, cuatro o mas. En otra parte de Nueva Galicia, se dice
que adoraban “piedras con la forma de animales”, a través de las
cuales les hablaba el demonio (Arregui, 1946: 28).

Sin embargo, no todos los objetos que adoraban estas gentes
eran “idolos” en un sentido estricto: en algunos casos se hace
referencia a pequefias piedras sin modificar, guijarros, o puntas
de proyectil que se tenian como objeto de culto. De hecho, esta
costumbre ha perdurado hasta nuestros dias en la cultura huichola.
Por otra parte, Ortega nos dice lo siguiente sobre los nayaritas
del siglo xvm:

El principal idolo, adorado mas que ningtin otro por los nayaritas,
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es una piedra blancal...] a la que llamaban([... Tayaoppa, que
quiere decir Padre de los vivientes. En ella adoraban al Sol [...]
El segundo idolo objeto de su afecto era el que adoraban en Teauta
[?‘con ¢l dulce nombre de Tate, que significa “nuestra madre™][...]
este idolo consistia en dos piedras blancas [...] seria imposible
contar esta multitud de idolos; no existe un cerro en la provincia
en donde no me haya yo topado con estas figuras infernales.
Algunas yacen olvidadas, sus patios sucios y descuidados; muchas
otras estan bien cuidadas y sus lugares de veneraci6n bastante
limpios. Aunque no se construy6 un templo para ellos, hicieron
una cerca de piedra y pusieron al idolo en el centro, vigilando
que la parte interior de la cerca siempre estuviese bien barrida.
También a lo largo de los rios ellos ponfan tales dioses para
pedirles una pesca abundante. En uno de estos rios en la sierra,
en una distancia de 18 leguas habfa 14 idolos, que hoy yacen
sepultados y olvidados (Ortega, 1754: 13-15).

Fray Antonio Tello, uno de los mejores conocidos informantes
sobre el periodo del contacto en el occidente de México, dedi-
ca solamente unas pocas lineas a la religion nativa: habla por
ejemplo de “una nacién llamada cora”, quienes adoraban al sol,
al arco y la flecha, asi como a idolos de piedra (Tello, 1968: 41).
Segiin este mismo cronista, en el pueblo de San Juan Cutzalan,
junto al lago Chapala, cada barrio tenia su propio idolo, cuyos
nombres no fueron registrados. Finalmente, menciona Tello sacri-
ficios humanos relacionados con el culto a estos “idolos” (Tello,
1968: 41-42; 195). Otro pasaje de este mismo autor menciona un
monticulo o “pirdmide” con un templo en la parte superior, donde
se guardaba un idolo (esto probablemente se encontraba en Teil,
Zacatecas):

Tiene este pueblo por cabeza a un cerro, al principio quebrado,
como de pefia tajada, y arriba otro cerro redondo, y encima del
primero hay tanta capacidad, que caben mas de veinte mil indios
{...] En este monte estaba una sala, a donde estaba su idolo, que
llamaban el Theotl, y de toda la comarca venian a adorarle, como
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al dios principal que residia en la cabecera; tiene [a] mas una pila
de lozas [...] en la cual ofrecian sus sacrificios de hombres y
nifios al demonio, cortandoles las cabezas (Tello, 1968: 315-316).

Otra relacion que menciona aspectos de la religion indigena en Jalisco
a la llegada de los espaiioles es la de Antonio de Leyva, alcalde
mayor del pueblo de Ameca, quien escribi6 en 1579 lo siguiente:

Los ritos y adoraciones que tenian en su gentilidad era un idolo
de piedra, el cual tenfan en una casa de adoracién que ellos
llamaban Teocalli [...] el cual dicho idolo estaba en una petaquilla
de cafia cuadrada y pequefia, que es a manera de una cajuela, con
su tapadera. Y este idolo era constitucién entre ellos que no le
viesen los indios generalmente, sino solo los sacerdotes que eran
guardias de la casa, a quien llamaban Teopixque...Y este idolo,
segun dicen, no lo hicieron ellos, sino que los antiguos, sus
antepasados, lo dejaron labrado muchos afios ya, y que no se
acuerdan [de cuantos] y por haberlos ellos dejado, lo tenian en
mucho, por haber venido sucediendo de unos en otros hasta
nuestros tiempos. No entraban en esta casa de adoracion si no
era cuando vencian a sus enemigos en algiin encuentro que con
ellos tenian y les tomaban algunos indios a manos, los cuales
sacrificaban a su idolo (Leyva, 1988: 35).

Finalmente, la Relacion de Chilchota (Michoacan, 1579)
menciona la existencia de templos sobre monticulos artificiales
cerca de este pueblo. La gente se congregaba alrededor de estos
templos, y los sacerdotes sacrificaban victimas humanas frente a
sus idolos como parte de sus ceremonias religiosas (Ochoa y
Séanchez, 1985: 63-64).

El uso de esculturas de piedra como objetos rituales ha
sobrevivido hasta nuestros dias entre algunas comunidades
indigenas del Occidente de México; el mejor ejemplo de lo ante-
rior lo encontramos entre los huicholes, quienes hasta hace poco
han usado figuras de piedra como una parte importante de su
complejo ritual (Hers, 1982). Algunos de estos objetos son repre-

77



sentaciones antropomorfas de dioses, o de animales importantes
ritualmente, con el venado (Simoni-Abbat, 1963: Figs.19-2).

Cuando el explorador Carl Lumholtz visit6 varias comunidades
huicholas a fines del siglo pasado, pudo observar la existencia de
un importante culto centrado en la adoracion del sol. la lluvia, el
venado y otras manifestaciones de la naturaleza. El fue uno de
los primeros extrafios en tener acceso a la mayoria de los
santuarios huicholes en el drea que visito; aqui observo, fotografié
y recolectd material etnografico, incluyendo “idolos™ de piedra.
De estos tiltimos, €1 hizo los siguientes comentarios:

En los templos de los huicholes no se puede ver ningtn idolo,
pues éstos se guardan en lugares sagrados, frecuentemente en
alguna cueva remota. En el templo de Santa Catarina, segin los
indios, existe una excavacion debajo del hogar, en la cual esta un
idolo del dios del fuego, rodeado de numerosos objetos ceremo-
niales. Los indios dicen que tal cavidad es un elemento presente
en todos los templos, y en ella puede colocarse un dios especial o
alglin objeto sagrado. Yo vi, sin embargo, que en dos diminutos
templos eregidos al dios del fuego con un propdsito especial,
habfa idolos erguidos sobre el suelo, junto a los que se encon-
traban otros, en las cavidades debajo. Las imagenes de los dioses
todavia se hacen entre los huicholes siguiendo las instrucciones del
chamén, y su propésito es prevenir la sequia, o ahuyentar alguna
enfermedad seria u otra catastrofe trivial. Las imagenes se
esculpen de ceniza volcanica solidificada, o en ocasiones de madera,
y en raros casos de barro [...] Las imégenes de animales que
pertenecen a dioses particulares también se hacen de varias formas.
Se depositan en el lugar particular de culto a tal dios, junto con sillas
ceremoniales y otros objetos simbélicos (Lumholtz, 1900: 24).

Segiin su propio relato, Lumholtz fue el primer hombre blanco que
visito, con el consentimiento de los indigenas, la cueva de la bisabuela
Nakawé, importante deidad generativa del panteén huichol. Su
discusién de esta experiencia es interesante, y merece ser
citada extensamente:
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La cueva de la bisabuela Nakawé, madre de los dioses y de la
vegetacion [...] justo en el centro del camino hay un afloramiento
de piedra, alrededor del cual los indios comenzaron a limpiar la
maleza con sus machetes para que pudiera verlo claramente. “Esta
no es una piedra”, me dijeron, “es una de las gentes antiguas, o
dioses”. Esta roca, los indios me dijeron, es un dios ciego [... ] dentro
[de otra] cueva, un pequefio templo contiene una representacion
del dios del fuego, una pequefia estatua de piedra parada sobre un
disco de toba volcénica. Bajo este disco habia una apertura circu-
lar de aproximadamente dos pies de profundidad, en la que se
encontraba otra imagen del mismo dios [...] El idolo estaba muy
sucio y untado de sangre, pero en su lado derecho habia una
horadacién que mostraba el color natural blanco del material,
contrastando extrafiamente con la apariencia obscura del resto de
la figura. Esta cavidad debe su existencia a la creencia de que el
poder de la curacién y el conocimiento de cosas misteriosas se
adquieren al comer un poco del cuerpo sagrado del dios, mismo
que la gente amenaza con absorber completamente. Los chamanes
curadores vienen a visitar el lugar, y después de depositar distintos
tipos de comida [...] raspan con sus ufias particulas del cuerpo del
dios y las comen (Lumbholtz, 1902: 159; 166; 170).

Las figuras que describe Lumholtz son relativamente pequeiias,
y representan con crudeza imagenes humanas o animales
esculpidas en roca volcanica. La gente les tenia respeto no tanto
por su apariencia, sino por los mitos religiosos y tradiciones
urdidos a su rededor. En algunos casos estas figuras parecen ser
realmente poseedoras de man, o sea de poder sobrehumano.

A principios del presente siglo Ales Hrdlicka visité el sitio de
Askeltén, en territorio tepecano en el norte de Jalisco y dejo el
siguiente testimonio:

los dos idolos, cada uno de casi pie y medio de altura, estin hechos
de una sola pieza de piedra dura, y consisten en un pedestal
labrado, con una acanaladura alrededor, y en la parte superior
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una figura recostada, un tanto tosca, de un gato montés. Los
detalles de estas figuras son mejores que su forma general; la
boca es grande, con dientes algo convencionalizados a su rededor.
Desgraciadamente, la cabeza y la boca de las figuras son las partes
mas dafiadas [...] resulta interesante hacer notar que el Cerro de la
Leona, situado al sur de Askeltén [...] los tepecanos [...] hasta el
dia de hoy tienen y veneran dos imagenes de piedra en forma de
leones, aparentemente similares a las anteriores. Hicimos una
laboriosa excursion para obtener o por lo menos ver estas figuras,
pero mis preguntas sobre ellas alarmaron a los tepecanos, y al
llegar a la cima solamente encontramos un patio vacio con huellas
indicando donde habian estado los idolos (Hrdlicka, 1903: 399).

Por otra parte, los dioses huicholes se representaban no sola-
mente por esculturas antropomorfas o zoomorfas, sino también
por pequeiios guijarros de forma o color poco usual, los que se
guardaban en las casas de los dioses, cuidadosamente envueltos
en trapos. De esta manera, en Teaka’ta “el sol puede ser visto en
su casa como una piedra roja redonda, producida por la magia de
las plumas del chaman” (Lumholtz,1900:62). Los cristales
de roca eran igualmente tenidos en alta estima por los huicho-
les, pues se pensaba que representaban deidades o ancestros:

Los cristales de roca son objetos para los que los indios tienen
creencias singulares. Dos especimenes grandes, obtenidos en Santa
Catarina, cada uno cerca de dos centimetros, se supone son
granizos pertenecientes a la madre del maiz, pues las nubes de
esta deidad se transformaron en tales objetos. Cristales de roca
pequefios, que se supone han sido producidos por el chaman, se
piensa que son gente muerta y hasta viva [...] tal cristal de roca
recibe el nombre de ‘tevali’, o ‘abuelo” — el mismo nombre que
se da a la mayoria de los dioses (Lumbholtz, 1900: 63).

Es importante sefialar que esta costumbre de usar pequefias piedras
como parte de la parafernalia ritual no es exclusiva de los huicho-
les. Konrad T. Preuss (1968:214) visit6 varias comunidades
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hablantes de ndhuatl en la Sierra Madre Occidental durante la
primera década del presente siglo, y nos dice que cada rancho
tenia su propia cueva, donde encontré flechas rituales dedicadas
a nifios y nifias recién nacidos, asi como flechas medicinales de
chamanes o curanderos fallecidos. .
Por otra parte, en las recientes excavaciones del sitio Cerro
“del Huistle, en el norte de Jalisco (Hers, 1989), se han descubierto
enterramientos humanos, entre los cuales aparecieron ofrendas
consistentes en pequeiias piedras de color o forma poco usual, y
se ha sugerido que se trata de la parafernalia méagica de un chaman
(Olguin, 1986). Esta interpretacion resulta plausible, si conside-
ramos que el uso de “piedras magicas™ fue una practica muy
difundida dentro del chamanismo en el Nuevo Mundo. Existe un
paralelo muy interesante entre los huicholes y algunos grupos
nativos de la Alta California para el uso de estos objetos en sus
practicas rituales:

Un wii 'ipay (cristal de roca) es uno de los objetos més poderosos
en el universo sobrenatural. Su vitalidad tnica, su eficacia para
obtener provecho individual, y su potencia dentro de la magia
maléfica lo convierten en una fuerza paranormal que se concibe
con un gran miedo [...] su sola aparicion, ya sea fisicamente o en
referencia verbal, es simbolo de poderosos conjuros malignos [...]
los wii'ipay estan vivos, y son como la gente [...] pueden ser
masculinos o femeninos, indiferentes o celosos; pueden moverse a
voluntad y se caracterizan por una disposicion emocional indi-
vidual y una voluntad independiente; pueden hablar, deben de ser
“alimentados” y de recibir constante atencién (Lévi, 1978: 44-46).

Este paralelo entre la etnografia huichola y la yuamana sirven para
ilustrar la antigiiedad y dispersion de los rasgos chaménicos en el
Nuevo Mundo, mas que el contacto prehispanico entre am-
bas area. El siguiente ejemplo viene de un drea cultural que esta
mas intimamente relacionada a Mesoamérica: el sudoeste norte-
americano. Los indios pueblo son animistas, y para ellos “no
solamente la noche y el dia, el viento, las nubes y los arboles son
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poseedores de una personalidad, sino también los articulos de
manufactura humana [...] estan vivos y tienen sentimientos™ (Par-
sons, 1939: 197). Esta filosofia animista y “fetichista” se extiende
a las piedras sagradas:

Los azadones antiguos llamados chamahia por los hopi son
fetiches del altar. Ellos representan a la Gente de Piedra, “gente
de piedra cuando ésta tenia palabra y vida”, que viven en las
cuatro esquinas del mundo [...] en Zufii y otros lugares hay
unas Piedras sacrosantas que se piensa surgieron junto con la
gente [...] usualmente las tienen en sus casas, donde les pueden
ofrecer comida. Si las Piedras no fuesen alimentadas, desa-
parecerian [...] muy importante en el ritual es una piedra como
cristal, en la que se mira para encontrar objetos extraviados, para
diagnosticar enfermedades, o para descubrir a los brujos [...] estas:
funciones se atribuyen a todas las “Piedras antiguas”, en Zufii
(Parsons, 1939: 194; 329-330).

En Mesoamérica se pueden encontrar muchos ejemplos de rocas
o piedras que se consideraban sagradas. Por ejemplo, segin los
Anales de Xahil (Yucatan), la obsidiana era una “piedra que habla”,
lo cual podemos interpretar como una referencia a un oraculo.
Segln la citada fuente, esta “piedra negra™ se encontraba deificada,
y se le consideraba como el “corazon de la tierra” (Heyden, 1988:
220). También entre los zapotecos de Oaxaca la obsidiana era
considerada algo divino, y se le adoraba en formade un gran cuchi-
llo en el templo (ibid,). Entre los aztecas la obsidiana era conocida
como la “piedra divina™; en Tenochtitlan la estatua de Tezcatlipoca
estaba hecha de este material. Este dios era el protector de los
gobernantes, y también era un hechicero cuyo espejo de obsidiana
(tezcatl) tenia propiedades adivinatorias, tal vez para mejor vera
sus subditos (ibid., 1988: 221-222).

De la misma manera que los huicholes actuales y los aztecas
prehispanicos, los antiguos habitantes del occidente de México
pudieron haber visto en sus imagenes rituales, hechas de piedrao
de otros materiales, la esencia misma de lo sagrado, de tal suerte
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que la materia de la que estaban hechas estas imagenes poseia
poderes sobrenaturales. y de hecho se pensaba que estaban vivas.

En el contexto de sociedades preindustriales, incluyendo las es-
tratificadas de tipo cacicazgo (como la mayoria de las conocidas
parael occidente de México), las imagenes sagradas como repre-
sentaciones de un orden superior sobrehumano, son prin-
cipalmente una forma de comunicar un mensaje que preserva el
universo, que transmite la realidad concebida del grupo social, y
que promueve la participacion del grupo en la esfera religiosa
del sistema cultural. Los simbolos religiosos tienen el importante
papel de servir como vehiculos que transmiten informacion de
una esfera a otra dentro del sistema cultural.

Segiin Clifford Geertz,

el significado sélo puede “almacenarse” en los simbolos: la cruz,
lamedia lunay la serpiente emplumada. Tales simbolos religiosos,
dramatizados en rituales o relatados en mitos, se piensa que de
alguna manera sumarizan, para quienes son resonantes, lo que se
sabe sobre la forma de ser del mundo, la cualidad de la vida
emocional que éste sustenta, y la forma en que uno debe de
comportarse mientras esté en €l. Entonces, los simbolos sagrados
relacionan una ontologia y cosmologia con una estética y moral
[...] El nimero de tales simbolos sintetizadores es limitado en
cualquier cultura y aunque en teoria pudiéramos pensar que un
pueblo puede construir un sistema de valores completamente
auténomo, independiente de un referente metafisico —una ética
sin ontologia— de hecho nunca se ha encontrado tal pueblo. La
tendencia de sintetizar la vision del mundo y el ethos en un
nivel, si bien no es légicamente necesaria, es por lo menos empi-
ricamente forzosa; si no se justifica filoséficamente, es por lo
menos pragmaticamente universal (Geertz, 1957: 422).
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Conclusiones

A manera de conclusion, se puede plantear la posibilidad de que
la escultura de piedra en el occidente de México, junto con otras
formas de manifestacion artistica que no han sobrevivido hasta
nuestros dias, jugd un papel muy importante dentro de la religién
y ritual. Algunas de estas figuras de piedra pudieron haber
representado ancestros tribales. El culto a los antepasados fue
sin duda algo muy desarrollado en el occidente de México en
tiempos prehispanicos, a juzgar por el uso generalizado de “tum-
bas de tiro” y de un complejo funerario muy elaborado. Una gran
preocupacion por los difuntos es un rasgo tipico de la mayoria de
culturas de la antigiiedad, tanto en el Viejo como en el Nuevo
Mundo, y este elemento ha subsistido entre algunos grupos
contemporaneos, como los indios coras de Nayarit. En esta cultura
los difuntos alcanzaron una exaltada posicién, al ser relacionados
con las estrellas en el cielo nocturno: ademas, eran responsables
de traer la lluvia (Preuss, 1912: XXVI). Para los coras el cuerpo
y el alma de un difunto eran indistinguibles, pues ambos recibian
el mismo nombre, muitsi. Los muertos se convertian en
“ancianos”, o deidades que estaban presentes en todo el mundo,
pero especialmente en el cielo nocturno, y se asociaban con las
deidades de la lluvia (ibid.,1912: 145; 50).

Los huicholes se refieren a sus deidades con términos como
“abuelo” o “abuela”, lo que sugiere que al menos algunas de ellas
son de hecho ancestros que han sido elevados al rango de dios, o
bien seres miticos que fungen como ancestros tribales, dando un
sentido de cohesi6n social e identidad a todos los miembros de la
comunidad. Como ya hemos visto, aun pequefios cristales de roca
son considerados ancestros por los huicholes, recibiendo el
nombre de fevali, o sea “abuelo”. Esto refleja una filosofia ani-
mistica en la cual todas las cosas tienen alma, o una energia vital.
Esta es una idea universal entre las sociedades preindustriales, y
probablemente se deriva de las tradiciones de los cazadores-
recolectores, para quienes todas las partes del universo tenian vida.
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Religiones de las sociedades
complejas






La sexualidad en la religion judaica

Paco Rios Agreda*

Esto que hacemos, Santo Sefior, no es por vicio, ni
por fornicio, sino por hacer un hijo, en tu Santo
Servicio...

Carlos Monsivais

Introduccion

Hablar sobre la vinculacion entre antropologia y sexualidad nos
remite a un campo bastante amplio y muy debatido, la antropolo-
gia, desde su surgimiento como ciencia, se ha caracterizado por
su interés en los grupos no occidentales, denominados desde la
perspectiva del Viejo Mundo como “sociedades primitivas”,
“égrafas” (sin escritura), “salvaje”, “aborigenes”, “s;mples”
“exdticas”, heréticas e indias entre otras. La mayoria de estas
caracterizaciones corresponden a una vision cargada de tintes de
superioridad donde lo occidental, civilizado, cristiano, blanco o
complejo, se presenta como polo antagénico, deseado producto,
a fin de cuentas de una mentalidad colonial. (Por ejemplo, en
este contexto es que la corriente hispandfila celebra los 500 afios
del “Descubrimiento de América™ en 1992, desconociendo que

* Centro de Estudios e Investigaciones Antropologicas, Universidad Auténoma
de Querétaro.
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los primeros pobladores descubrieron el continentes hace, por lo
menos, unos 30 mil afios. Por mi parte, yo no celebro nada. Me
sumo a la conmemoracion de la campaiia civil o 500 afios de
resistencia India, Popular y Negra o que trata de rescatar las luchas
y culturas de nuestros pueblos, frente al colonialismo y neocolo-
nialismo imperialista).

Con esa ideologia llegaron muchos conquistadores y misio-
neros a “las Indias™ y a los “Nuevos Mundos”. La indiscutible
superioridad de los valores culturales de los colonizadores entre
los cuales se contaba eminentemente la religion, fue motivo
suficiente para la realizacion de genocidio, para la supresion de
culturas enteras y para imponer por medio de la cruz y la espada,
la cristiandad a los naturales de Amerindia. Algunos vestigios
arqueolégicos, como los del Templo Mayor, dan cuenta de que
sobre los edificios precolombinos se construyeron los de los espa-
fioles; llam¢ la atencion sobre este aspecto porque muchas de las
costumbres y practicas de los nativos, entre las que se incluyen
las sexuales (tanto de orden cotidiano como de orden ritual),
fueron objeto de una feroz persecusién por parte de los
evangelizadores, los cuales las consideraban como “demoniacas”,
“inmorales”, “perversas”, “antinaturales”, “irracionales” y
“anticristianas”.

Los antropélogos no estamos al margen de este tipo de inter-
pretaciones. Sin embargo, muchas de las veces, tratamos
—consciente o inconscientemente— de encubrir estos complejos
de superioridad, bajo la justificacion de que la ciencia es neutral
(cuestion que es bastante debatible en el terreno de las ciencias
sociales) y objetiva y no permite la contaminacion de la ideologia
dominante. Este discurso purista afirma que el antropélogo se com-
promete tnicamente con la ciencia y que permanece ajeno a las
condiciones sociales de produccién y apropiacion del saber cientifico.

Cuando el antropdlogo describe, analiza e interpreta las con-
ductas sexuales y sus instituciones reguladoras, no alcanza a
desprenderse de los prejuicios propios de la cultura de donde
procede. El esfuerzo por liberarse de los mismos, o por lo menos
de hacerlos conscientes, debe presentarse en sus investigacio-
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nes concretas y en las que realice sobre la sexualidad de los grupos
que estudie. La exteriorizacion de este “ritual” de purificacién
constituye una especie de “strip tease” intelectual con respecto
de las categorias axiolégicas de su mundo. Esto lo expreso, porque
lo que a continuacion sefialo puede estar adornado con el mismo
chocolate.

Una aproximaci6n a la sexualidad

Cuando hablo de sexualidad, no la entiendo tinicamente como lo
referente a la genitalidad. La sexualidad engloba la genitalidad
pero no viceversa. El mundo de la sexualidad es un conjunto de
normas, valores y practicas vinculadas a una concepcién del hom-
bre, de la naturaleza y del cosmos. En el campo de lo fenoménico
se manifiesta en la relacion del sujeto con su cuerpo, en la relacién
de una mujer con un hombre, entre las mujeres y los hombres;
entre los hombres y los hombres, entre las mujeres y las mujeres
(en tanto género), entre el segmento familiar y la comunidad,
entre una comunidad y otra (clan, tribu, confederacién tribal o
sociedad nacional). En el mundo de lo simbélico se expresa, asi-
mismo, en la interrelacion entre el grupo humano y su medio.

La sexualidad no dice todo de una determinada agrupacién
humana; sin embargo, las pautas culturales de un pueblo son
ininteligibles si no se exhiben los aspectos de la sexualidad y sus
derivaciones sociales: matrimonio, familia, reglas de regulacion,
rituales de iniciacion, ceremoniales, catrquicos, adulterio,
incesto, homosexualidad, prostitucion, costumbres pre y
posnatales, y otras formas culturales de relacion sexual.

Al abordar estos temas, es necesario reconocer las contribu-
ciones de Lewis H. Morgan (1877), J.J. Bachofen (1861), J.F.
Mac Lennan (1866), James Frazer (1890,1910) y posteriormente
B. Malinowski (1927,1932), entre otros, en el campo de la antro-
pologia, y las ricas y debatidas reflexiones de la corriente de
“cultura y personalidad”™ emergidas de los trabajos psicocultura-
les de S. Freud (1913,1918,1927,1930). De la corriente antes
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mencionada surgen trabajos de antrop6logos y psicoanalistas, la
mayoria de ellos de un gran caracter polémico. En esta ptica se
ubican Frans Boas, Ralph Linton, Clyde Kluckhohn, Ruth
Benedict, Margaret Mead, Géza Roheim, Alfred L. Kroeber,
Geoffrey Gorer y Cora Dubois entre los antropélogos, y Emest
Jones, Theodore Reik, Wilhelm Reich, Karen Homey, Abram
Kardiner, Erik Erikson, Bruno Bettelheim, Robert Le Vine, Erich
Fromm, George Deveraux y el filosicélogo Herbert Marcuse,
entre los psicoanalistas. Desde el campo de la psicologia social
aportan, desde distintos angulos, a esta tematica, John Whiting,
Donald Cambell, A.F.C. Wallace, Hellen Peak, Serge Moscovi-
ci y el grupo interdisciplinario (de antropologos, psicologos,
etologos y bidlogos) del centro de Estudios Avanzados en Ciencias
de la Conducta de la Universidad de Stanford en California, USA.
En fin, seguramente existen otros personajes que aqui no he
mencionado, pero como no pretendo hacer gala de erudicion,
sirvan éstos como mera referencia.

La sexualidad en la cultura semitica del Pentateuco

Segiin el relato del génesis, considerado como el primer libro de
la Biblia (que quiere decir “libros™ en griego), el género humano
procede de un Dios Creador que también es asumido como padre
(Gen.: 1,1,1,27;2,3). Este Dios, segin el mito adamico, es de
sexo masculino. El atributo divino de la virilidad es para los
israelitas (también designados como semitas o judios) una
expresion de la organizacion patricarco-tribal que adoptan con
posterioridad al llamado ‘Diluvio Universal’(Gen.: Caps. 6 al9).
Por su parte, la mujer aparece en el Génesis como una prolonga-
cién de la existencia masculina. En términos de parentesco, la
descendencia es patrilineal y la residencia es patrilocal. Uno de
los dos relatos creacionales afirma:

Entonces Yaveh hizo caer en un suefio profundo al hombre y éste
se durmi6. Y le sac6 una de sus costillas, tapando el hueco con
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carne. De una costilla que Yaveh habia sacado al hombre formé
una mujer y la llevé ante el hombre [...] Estasera llamada Adama
(Varona) porque del varén ha sido tomada (Gen.: 2.21,23).

Segin la version genesiaca, en la misma ténica, la mujer
es sefialada como la responsable de la expulsion del paraiso
terrenal, por la pretensién de ser como dioses. De esta forma,
Adan se queja amargamente:

Sefior, la mujer que me diste por compafiera me dio del arbol y
comi (Gen.: 3,5,y 3,12).

Bajo los parametros freudianos, el acto de comer el fruto del
arbol prohibido podria interpretarse como una remembranza de
la revuelta de los hijos contra el Padre Dios expresada como la
comida totmica (del arbol del “bien y del mal™) que brindaba
la ilusién de identificarse con la divinidad.

Retomando el relato biblico, como castigo, hombre y mujer
son arrojados por Yaveh del Edén. En consecuencia, la mu-
jer vivird en adelante dominada por el hombre y parira con dolor
a sus hijos (véase: Gen.: 3,16).

Matrimonio y adulterio

La dominacion social del hombre sobre la mujer se manifiesta en
todos los ambitos de la vida judaica. En lo que corresponde al
sistema de parentesco, sélo eventualmente aparecen las mujeres
en las genealogias biblicas. Ello no indica que los varones judios
carecieran de hijas, sino que las mujeres no tenian en la estructura
cultural tribal un papel significativo. El rol principal de las mujeres
se ubicaba en la actividad doméstica. Su papel social era ser madre,
hija, hermana, esposa, concubina o esclava. La mujer estaba
excluida de las costumbres hereditarias sobre bienes, personas

y ganados.
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En los 50 capitulos del libro del Génesis, apenas se alcanza a
mencionar a 25 mujeres (es decir, media mujer por capitulo, cuyo
nombres son: Eva, Noema, Ada (esposa de Lamec), Sella, Saray,
Agar, Melca, Roma, Rebeca, Déborah, Judith, Basemat, Ada
(esposa de Esat), Olibama, Mahalat, Lia, Bila, Raquel, Zelfa,
Dina, Metable, Tamma, Tamar, Saray Asenat. De estas destacan,
apenas unas 5 por diferentes razones: una por su capacidad
reproductiva, otra por ser esposa de un gran patriarca, otra mas
por su valentia, alguna por haber sido sellada con el libelo del
repudio y todas estan referidas a personajes masculinos.

El vinculo matrimonial en la familia biblica patriarcal es poli-
gamico de parte del hombre. En tanto que para la mujer (esposa o
concubina) es monogamico. Este tipo de relacion no tenia,
particularmente en el caso de la mujer, posibilidades de ruptura,
salvo en el caso de adulterio por parte de ella, cuestion que ademas
tenia como castigo la lapidacién. Recordemos, en este contexto, el
caso de la mujer que es presentada a Jesls por haber sido
sorprendida en adulterio. Segin la tradicion mosaica deberia ser
apedreada publicamente. La curiosa respuesta del “maestro” deja
sorprendidos a propios y extrafios: “El que esté libre de culpa que
arroje la primera piedra” (véase. Jn, 8, 4-7). Por su parte, existia
ademas una “ofrenda de celos” (Nums.:5,11-29).

El grupo judaico es, en general, endogdmico y comprende en
su mayor acepcion la conformacion de las doce tribus de Israel.
Sélo por mandato divino se puede saltar esta norma. Por otra
parte, la violacién de la misma por los enemigos de Israel motivaba
represalias desproporcionadas del lado de los afectados. Tal es el
caso del rapto y violacién de Dina, hija de Jacob, realizado por
Siquem “el Cananeo”, Como acto de reparacion y desquite, Si-
meén 'y Levi, hijos de Jacob y hermanos de Dina, pasan a cuchillo
a todos los varones de la tierra de Siquem y saquean la ciudad,
pretendiendo, por este medio de la “Vendetta”, responder ante la
magnitud de la afrenta sexual de un miembro extrafio. De paso se
reporta la practica del rapto de las mujeres, tan socorrido en la
literatura oriental. El relato de la violaci6n y rapto de Dina termina
con el siguiente epilogo:
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(Ibamos a dejar que nuestra hermana fuera tratada como
prostituta? (Gen.: 34-3 1)

En la ley mosaica expresada en el Decélogo se plantea no desear
ni codiciar la mujer del préjimo, con lo cual se ratifica la
prohibicién del adulterio (Véase Exodo: 20:14,17). Ciertamente
no se menciona en el texto la frase: “No desearas el hombre de tu
préjima”., pero se supone. El autor del libro del Exodo, continuando
con la linea “machista”, coloca al varén come el interlocutor de
Yaveh. Dios es hombre, el legislador (Moisés) es hombre y el
sujeto de la ley es el hombre. Por asi decirlo, la “ciudadania” es
exclusiva de los varones.

El levirato era un mandato judaico que consistia en que ante
al fallecimiento del hermano, el mayor de ellos deberia tomar a
la viuda para perpetuar el linaje del hermano muerto, dandole
una descendencia. La tradicion deuterocanénica nos transmite el
imperativo legal y la instancia juridica en caso de negativa por
parte del hermano del difunto:

Sidos hermanos viven juntos y uno de ellos muere sin tener hijos,
la mujer del difunto no se casa con ningiin otro que no sea el
hermano de su marido, el cuél la tomard por esposa y dar sucesién
a su hermano (Deut.: 25.5).

Cuando habia rechazo de parte del cufiado de aceptar el levirato,
la mujer judia podia recurrir al supremo tribunal de los jueces
para denunciar su situacion. Si después de este paso, el cufiado
ain persistia en su negativa, la mujer le quitaba una sandalia, le
escupia la cara y le gritaba el siguiente estribillo:

Asf se trata al hombre que no hace revivir el nombre de su

hermano. Su casa serd llamada en Israel “la casa del descal-
zo0"(Deut.: 25,7-8).
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La impureza de la mujer: parto y menstruacién

Bajo las pautas de lo “puro” y lo “impuro” de la tradicion sacer-
dotal levitica se engloba el mundo de la sexualidad. Para los judios
habia personas, cosas y animales puros e impuros. Por ejemplo,
el cerdo es un animal inmundo que no se debe comer, cuando se
dan casos de “posesion diabdlica™ en tiempos novotestamentarios,
se realiza un exorcismo y los demonios, en algunas ocasiones se
avalanzan sobre las piaras. En cambio, las palomas, las tortolas y
los corderos eran animales puros, dignos de rituales de expiacion.

La impureza es contaminante pues mancha todo lo que se pone
en contacto con ella. El parto, la menstruacion y las relaciones
sexuales tienen diferentes niveles de impureza y diferente periodo
de purificacién. Con estos presupuestos Yaveh se dirige a Moisés
para explicarle:

Cuando una mujer conciba y tenga un hijo varén quedaré impura
durante 7 dias, serd impura como en el tiempo de sus reglas [...]
permanecera 33 dias purificindose de su sangre [...] Perosidaa
la luz una nifia, estard impura por dos semanas, y por lo mismo
sera doble el tiempo de su purificacion por 66 dias.

De los versiculos anteriores conviene resaltar aspectos interesan-
tes:

1. Lamancha de dar a luz a una hija representaba el doble de
impureza que el de un hijo varén.

2. La impureza de la mujer era contagiosa, ademés, la mujer
no podia ingresar al templo durante todo el tiempo que
permaneciera impura.

Asimismo como se describe en otra seccion del libro del levitico,
la impureza Ginicamente puede ser tratada por el Sacerdote del
templo, una vez que la mujer ha cubierto la “cuarentena”,
mediante la ofrenda de un cordero de un afio, acompafiado de un
pichén o una tértola.
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La menstruacion era también cruzada por conceptualizaciones
de impureza. El autor del levitico pone en labios de Yaveh un
discurso dirigido a Aarén y a Moisés:

La mujer que padece un derrame, tratandose de su sangre, perma-
necera en su impureza por espacio de siete dias. Quien la toque
sera impuro hasta la tarde. Todo aquello en lo que se acueste
durante su impureza quedara impuro; lo mismo todo aquello
sobre lo que se siente [...] Siuno se acuesta con ella se contamina
de la impureza de sus reglas y quedara impuro 7 dias; toda cama
en que se acueste serd impura (Lev.: 11, 19-24).

El derrame seminal masculino

El varén judio no escapaba al esquema de pureza-impureza. El
levitico, aunque no aparece con toda claridad en el texto, afirma
que la impureza masculina puede originarse por derrames
sexuales, producto de suefios erdticos, por masturbacion o por
relaciones sexuales. Ese parece ser el sentido del versiculo
siguiente:

Elhombre que tenga derrame seminal, lavara con agua todo su cuerpo
y quedara impuro hasta la tarde. Toda ropa y todo cuerpo sobre los
cuales se haya derramado el semen serén lavados con aguay quedardn
impuros hasta la tarde. Cuando una mujer se acueste con un hombre
produciéndose fusion de semen, se bafiarn ambos con agua y

quedarén impuros hasta la tarde (Lev.: 15,16-18).

El pecado de Oné (onanismo) es visto por la casta sacerdotal
como una accion indebida a los ojos de Yaveh. Este consistia en
la suspension de la relacion sexual con la mujer un poco antes
del momento de la eyaculacién, con la intencién de no fecundarla.
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La virginidad de la mujer

Este tema tiene vital importancia en las sociedades machistas,
desde la antigiiedad hasta la época contemporanea. La virginidad
es, al mismo tiempo, un deseo individual masculino y un impe-
rativo social. Para los hombres de la cultura semitica, la mujer
antes de casarse no debe haber “conocido” varén. En el lenguaje
biblico ello significa el no haber tenido relaciones con ningiin
sujetoy no haber compartido su lecho. El Deuteronomio da cuenta
del siguiente caso:

Siun hombre se casa con una mujer y después le toma aversion y
le atribuye acciones escandalosas diciendo: “me he casado con esta
mujer y al acostarme con ella no la he encontrado virgen.” El
padre y lamadre de la joven tomardn las pruebas de su virginidad
y las mostrarén a los jueces de la ciudad. El padre de la joven
diré entonces a los jueces: “He dado por esposa a mi hija a este
hombre, luego le ha tomado aversion y ahora la acusa de acciones
escandalosas diciendo: Yo no he encontrado virgen a tu hija. Vean,
pues, ahf las pruebas de la virginidad de mi hija levantarén el
patio delante de los jueces de la ciudad. Sies culpable, los jueces
tomarén preso a este hombre y lo azotaran, multandole ademas
en 100 monedas de plata, que entregaran al padre de la joven por
haber difamado puablicamente a una virgen de Israel. El marido
tendra que tomarla como esposa y no podra repudiarla en toda su
vida. Pero si es verdad lo que el hombre dice, y no aparecen las
pruebas de la virginidad, entonces la sacaréan a las puertas de la

casa de su padre y morird apedreada por el pueblo, por haber
cometido una infamia en Israel, prostituyéndose en ia casa de su

padre” (Deut.: 22,13-21).

Como se observa en la descripcion anterior, el hombre podia
aplicar el libelo de repudio a su esposa si ésta ya estaba desflorada.
Dado que el destinatario de la ley es el varén, es el padre de la
acusada quien asume su defensa frente a los jueces de Israel.
Como ya lo mencioné anteriormente, si el padre de la mujer no
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demostraba con el paifio o la sabana sangrada que la acusada era
virgen, se procedia a la lapidacién.

En consecuencia, la venida del Mesias estaba necesariamente
implicada en las pautas de la pureza. La madre del Cristo deberia
ser una doncella descendiente del linaje de David, slo una virgen,
desde esta concepcion, podria ser la “Madre de Dios”.

La prohibicién del incesto

La denominada Ley de la Santidad constituye el esfuerzo sacer-
dotal por no permitir la influencia sexual de los pueblos que tenian
contacto cultural con los semitas, principalmente los egipcios y
los cananeos. La normatividad expresada en el libro se remite
fundamentalmente a la prohibicién del incesto:

Ninguno de ustedes tendré relaciones con una pariente directa.
(Lev. 18,4).

Se enumera claramente quienes son los excluidos de la relacién
sexual: padre y madre, la mujer del padre (esposa y/o concubina),
la hermana, la hija del hijo (nieta), la hija de la mujer del padre
(hermana), la hermana del padre (tia), la hermana de la ma-
dre (tfa), lamujer del hijo (nuera), lamujer del hermano (cufiada),
con una mujery su hija (son excluyentes), mientras viva la primera
(Lev. 18 5-18; y Deut: 27, 20 y ss).

Conviene aqui sefialar, asi sea de paso, que el tabu del incesto
parece presentarse como un parametro universal de conducta de
los grupos humanos. Sin embargo, me parece que la prohibicion
del incesto es mas coercitiva en la medida que el parentesco es
mas proximo. Por ejemplo, el parentesco politico no siempre se
incluye en el panorama del incesto. Por otra parte, parece haber
cierta elasticidad en el caso de primos cruzados o de vinculos
avinculares, en cambio, las normas sociales se vuelven intran-
sigentes en el caso del incesto con los padres o hermanos. Ahora
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bien, el hecho que se presente como un dato cultural de cierta
homogeneidad no significa que sea resultado de leyes naturales.
La conducta sexual de los animales nos brinda ejemplos que no se
orientan en esa direccion. La inclusion o exclusion de relaciones
sexuales entre ciertas lineas de parentesco tiene que ver con
funciones econdmicas, politicas y religiosas de los diversos grupos
humanos. En términos econdémicos tiene relaciéon con la
sobrevivencia y reproduccion del grupo, en términos politicos
con el mantenimiento del orden social y la defensas del territorio
y en términos religiosos con un conjunto de creencias y simbolos.
La prohibicién del incesto es ante todo una institucion social.

A pesar de ello, en ciertas ocasiones en que peligra el linaje el
tabu del incesto parece dar paso a las necesidades de la repro-
duceién grupal. Esa parece ser la situacién que privaba en el caso
de Lot, sobrino de Abraham, el cual se queda sin mujer ya que,
segln la leyenda, biblica ésta se convirti6 en estatua de sal al
voltear a ver el fuego que llovia desde el cielo sobre Sodoma y
Gomorra. Por su parte, sus dos hijas virgenes enfrentan una
situacién similar pues sus novios decidieron permanecer en
Sodoma sin creer en las amenazas de los “Angeles” que anuncia-
ban la destruccion de la ciudad. Bajo esta circunstancia, tanto
Lot, como sus hijas, perdian la posibilidad de descendencia, sobre
todo Lot que era ya mayor de edad. Veamos a continuacion el
relato del Génesis sobre este punto:

Cuando Yaveh destruy6 las ciudades de Sodoma y Gomorra se
acord6 de Abraham y libré a Lot de la catéstrofe mientras arrasaba
las ciudades donde Lot habia vivido. Sali6 después Lot de Segor
con sus dos hijas porque no se sentia seguro ahi, y se fue al monte
a vivir en una cueva. Entonces dijo la hija mayor a la menor:
Nuestro padre esté viejo y no ha quedado en la tierra ningin
hombre que se una a.nosotras como se hace en todo el mundo.
Ven y embriaguémoslo con vino y nos acostamos con ¢l: asi
sobreviviré la familia de nuestro padre.Y asi lo hicieron aquella
misma noche, y la mayor se acosté con su padre sin que se diera
cuenta, ni cuando se acosté ni cuando se levant6. Al dia siguiente
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dijo la mayor a la menor: Ya sabes que me acosté anoche con mi
padre. Hagdmosle beber vino esta noche otra vez y te acuestas ti
con €l para que tenga descendientes. Lo hicieron del mismo modo
aquella noche, y la hija menor se acosto con €l sin que se diera
cuenta ni cuando se acost6 ni cuando se levanto. Las dos hijas
quedaron embarazadas de su padre. La mayor dio a luz un hijo y
lo llamé Moab, éste es el padre de los moabitas que todavia exis-
ten. La menor dio también a luz un hijo y lo Ilamé Ben-Ammi,
(el cual) es el padre de los actuales amonitas. (Gen. 19,29-38).

Resaltan en el relato anterior, por lo menos tres aspectos:

a. La*ingenuidad” del relato que supone la inocencia paterna
con respecto al doble incesto con sus hijas, tras dos borra-
cheras sucesivas. Sin que se diera cuenta, ni cuando se
acosto ni cuando se levantd, de nueva forma, como en la
expulsion del Edén las mujeres son las causantes de
la caida masculina.

b. Las actoras del incesto con Lot, su padre, no merecen un
nombre por parte del autor del Génesis, a pesar de sus
buenas intenciones expresadas en la frase “asi sobrevivira
la familia de nuestros padres™. Es tal el horror de la tradicion
Jjudaica ante el incesto que no merecen ser recordadas por
sus nombres.

¢. Encambio, por muy abominable que sea el incesto, la Biblia
si registra que el producto de la relacién incestuosa fueron
Moab y Ben-Ammi, padres respectivamente de moabitas
y amonitas, enemigos seculares de Israel.

De cualquier manera, el caso en cuestion refleja, una explicacion elastica
de la prohibicion del incesto que permite, bajo ciertas condiciones
una excepcion a la norma. En segundo lugar, el hecho mismo de la
prohibicion expresa de la preocupacion del legislador por una
situacion que se presentaba, por lo menos extraordinariamente, entre
los propios israelitas, expuestos al contacto intercultural con sus
vecinos como en el ejemplo de las ciudades malditas.
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Homosexualidad y bestialidad

El Génesis relata con lujo de detalles la destruccién de Sodoma y
Gomorra, justamente por la existencia de practicas de “libertinaje
sexual” en que se incluian la prostitucién (que posteriormen-
te tendra mayor tolerancia, en este contexto, recuérdese el caso
de las dos prostitutas que se presentan al rey Salomén para
reclamar derechos sobre un hijo), la homosexualidad (expresa-
mente la masculina) y la sodomia (en su sentido més amplio se
refiere a la relacion sexual con animales, y al contacto urogenital
o anal entre los humanos). La moral sexual judaica es tajante en
este sentido:

No tendrés relaciones con un hombre como se hace con una mujer.
Esto es una abominacién.

Ni hombres ni mujeres tengan relacién con una bestia. Esto es
No se manchen con ninguna de estas acciones porque con ellas
se han manchado las naciones que arrojé lejos de ustedes [...]
Observen pues mis normas, y no practiquen ninguna de las malas
costumbres que se practicaron antes de ustedes. (Lev. 18,22).
Maldito el que peca con cualquier animal que sea. (Deut: 17,21).
Por otra parte, aquellos que por alguna causa tenian alguna
deformacién genital —natural o accidental- eran excluidos de la
“Asamblea de Dios”.

El hombre que tenga los testiculos aplastados o el pene mutilado
no sera admitido en la Asamblea de Yaveh. Tampoco el mestizo
sera admitido en la Asamblea de Yaveh, ni aiin en la décima
generacion. El amonita y el moabita jamas seran admitidos en la
Asamblea de Yaveh, ni aun después de la décima generacion
(Deut: 23, 1-4).

Los diversos momentos de la historia de Israel, su peregrinar por
el desierto, el cautiverio y la difusion de las précticas sexuales de
los pueblos con los que convivian provocaron el endurecimiento
de la moral sexual israelita, ya que segtin el testimonio biblico la
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poblacion hebraica era muy propensa a contagiarse de los
“excesos”sexuales de amigos y enemigos, especialmente en sus
ciclos festivos.

Es probable, que a pesar de las reglas de endogamia de los
judios, a partir de estos encuentros “de reventén”se hayan
producido algiin tipo de vinculos matrimoniales o de concubinato,
de los cuales hayan resultado procesos limitados de hibridacion
racial, por lo cual se haya desalentado legalmente el incremento
de este tipo de uniones, bajo amenazas de exclusién de la
Asamblea de Yaveh que equivalia practicamente a la suspension
de derechos civiles y politicos entre la comunidad judia.

La circuncisién: ritual de iniciacién

Ciertamente la circuncision no se puede atribuir exclusivamente
al pueblo judio, sin embargo el dato escrito procede de la literatura
biblica. Segiin esta fuente, la circuncision es el principio de la
vida comunitaria en Israel y representa, en términos religiosos,
laalianza de Yaveh con su pueblo. La primera expresion del ritual
de iniciacion se anota en el Génesis en el didlogo entre Yaveh y
Abraham:

Guarda pues mi alianza, ti y tus descendientes, de generacién en
generacion. Esta es mi alianza que deber4n guardar ti y tu raza
después de ti. Todo varén entre ustedes ser circuncidado. Ustedes
cortaran el prepucio y ésta ser4 la sefial de la alianza entre yo y
ustedes. Con el correr del tiempo ustedes harén circuncidar a
todos los varones, a la edad de 8 dias, tanto a los de su familia
como los de otra raza comprados para ser esclavos. A unos y a
otros hay que circuncidarlos. Todos tendrén en su carne el signo
de mi alianza, que es una alianza perpetua. El no circunciso, el
varén al que no le hayan cortado el prepucio, sera borrado de
entre los suyos por haber roto mi alianza (Gen: 17, 914).

107



La particularidad de la circuncision entre los judios como ritual
de iniciacién es que ésta se practicaba, no en la adolescencia
como entre otros pueblos orientales, sino precisamente a los 8
dias de haber nacido el varén. Posteriormente, esta practica se
formalizara y para tiempos de Jesus ya se efectiian en el templo,
tal como se observa en el evangelio de Lucas:

Asimismo, cuando llegé el dia en que de acuerdo a la Ley de
Moisés, debian cumplir el rito de purificaciéon de la madre,
llevaron el nifio a Jerusalém. Ahi lo consagraron al Sefior, tal
como estd escrito en la Ley: Todo varén primogénito seré con-
sagrado al Sefior. Ademas ofrecieron el sacrificio que ordena la
Ley: una pareja de tértolas o dos pichones (lc: 2,22-24).

En el caso del texto anterior se juntan tres elementos: la
purificacion de la madre, la incorporacién de Jesis a la comunidad
religiosa y su consagracion a Yaveh por ser el primogénito. Lo
que aqui me interesa resaltar es el cumplimiento de la circuncisién
por parte de Jests el nuevo judio.

Conclusiones

Como lo mencioné en la introduccion del presente trabajo, la
perspectiva antropolégica (y en general de los cientificos sociales)
sobre la sexualidad de los pueblos, no siempre se manifiesta libre
de valoraciones propias de la cultura de donde procede, en buena
medida imbuida de una mentalidad etnocéntrica. En esta linea,
propongo que aquellos que se dedican a la investigacion social
efectien un “strip tease” intelectual (o “ritual de purificacion™)
con respecto de la ideologia dominante al entrar en contacto con
agrupaciones sociales concretas.

En segundo lugar, la sexualidad no se remite (inicamente a la
genitalidad. En su sentido mas amplio, la sexualidad se encuentra
ubicada como parte de una concepcion de hombre, de lanaturaleza
y del universo que se expresa en normas, valores y practicas de
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relacion entre los integrantes de un determinado grupo social.
Un acercamiento a diferentes sociedades nos indica que com-
parten algunas tendencias en sus pautas sexuales, sin embargo
en muchos casos lo que es correcto en una cultura es incorrec-
to en ofra.

En tercer lugar, la cultura semita expresaba el mundo de la
sexualidad en los marcos del sistema de pureza-impureza, en el
que se incluian las diversas précticas y conceptualizaciones
del matrimonio, adulterio, levirato, el parto, la menstruacion, la
virginidad, el tabu del incesto, la masturbacion, el onanismo,
la prostitucion, la homosexualidad, la bestialidad o sodomiay la
circuncision. Considero que la ejemplaridad de la descripcion
etnografica presentada en este documento, centrada fundamen-
talmente en la literatura biblica del Pentateuco (Génesis, Exodo,
Levitico, Numeros y Deuteronomio), con alguna referencia
novotestamentaria (Evangelio de Lucas), nos conduce a dos
reflexiones: la primera de ellas al mundo de la cultura judaica
contemporanea que en su vertiente ortodoxa sigue los linea-
mientos marcados por la Ley de Moisés; la segunda reflexion se
orienta al peso especifico que tienen, estas normas en la cultura
occidental y cristiana (o judeo-cristiana). Cuando uno revisa esta
vision de la sexualidad nos percatamos que algunas de ellas,
a excepeion tal vez del levirato y de la circuncision, influyen en
gran medida en nuestras tradiciones y practicas. En otro angulo,
ello se expresa en el trabajo psicoterapéutico en el tratamiento de
fobias, ansiedades, complejos de culpa y neurosis, referidas a
deseos y temores, actos y fantasias de caracter sexual.

Conviene resaltar, en cuarto lugar, la concepcion machista que
prevalece en la mentalidad judaica (estrechamente relacionada
con la estructura patriarcotribal). Yaveh es varén, el primer ser
humano es hombre, el legislador original es hombre, en tanto
que el parentesco se define de manera patrilineal con residencia
patrilocal. El vinculo matrimonial es monogamico para la mujer
y poligdmico para el hombre. El adulterio es fundamentalmente
una falta de la mujer que se castiga con la lapidacion piblica, en
cambio para el varén —si bien se le prohibe— existe tolerancia
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social y no se llega al apedreamiento. El nacimiento de una nifia
exige el doble de tiempo de purificacion de la madre. La impureza
de la mujer es contagiosa. La caida del hombre se explica por
la provocacion de la mujer. En fin, la mujer sélo se puede
reivindicar socialmente a partir de la virginidad, de la maternidad,
de la decencia y fidelidad, de la belleza y perfeccion, de su
abnegacion y del cumplimiento de roles domésticos.

Sin duda alguna existen mas elementos de la sexualidad judaica
que no abordé pero no pretendo agotar esta tematica.
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Influencia de la religion egipcia en el
cristianismo*

Abel Garcia Sanchez**

En su exposicion, realizada desde el punto de vista de un aficio-
nado del tema de las religiones y no desde la dptica de un espe-
cialista en el tema, el autor levanta y documenta la tesis, de que
muchos elementos del cristianismo (algunos aspectos del dogma,
ciertos rituales y simbolos) tienen su origen en la religion del
Antiguo Egipto, y no solamente en el judaismo.

La primera parte del texto ofrece una sintesis de la historia
egipcia en la Antigiiedad. Acto seguido, el autor pasa a la presen-
tacion de algunos aspectos conceptuales del estudio historico de
la religion, y a la exposicion de la parte metodolégica, centrada
en la presentacion de las ventajas del método comparativo.

La parte central del texto, titulada “Influencia de lo egipcio en
el cristianismo”, consiste en un estudio comparativo de las dos
religiones abordadas, para aterrizar finalmente en trece
conclusiones, que puntualizan la opinién del autor sobre las
semejanzas y los préstamos entre las religiones analizadas.

* Resumen de la ponencia.
** Campus Lomas Verdes de la Universidad del Valle de México.
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Las diosas del panteén mexica y el hinda

Yolotl Gonzéles Torres*

No cabe duda que los indélogos llevan ventaja sobre los
mesoamericanistas en el sentido de que las fuentes de informa-
cién son, sin comparaci6n, mas amplias, a esto se agrega que la
religién en la India todavia esta viva y que el nimero de dioses es
muy superior, ya que segin dice la tradicién son 300 000 los del
pante6n hindii mientras que de acuerdo a la enumeracién de dioses
por Sahsgin, los del pante6n mexica son 38, aunque sabemos
que hay muchos que €l no tomé en cuenta. Es posible que en el
pante6n maya existiera mayor nimero de dioses, ya que parece
que atin los niimeros, eran en cierto sentido deificados, pero hasta
el momento no hay una identificacion total de estas deidades.
Aunque dentro del panteén hindi hay muchas escuelas religiosas,
se puede decir, que en general, salvo las deidades particulares de
algunas aldeas, son para todo el hinduismo, ya como tal, después
de la fusion de la religion indoeuropea con la aborigen.

Pensamos que a través de las comparaciones con otras
religiones politeistas podemos obtener ensefianzas para el estudio
del panteén mesoamericano, cosa que ya intent6 el doctor
Kirchhoff, aunque su objetivo principal era comprobar no sélo
que existié una relacion entre ambos sistemas religiosos,
sino que el de México provenia de la India.

* Direccion de Etnologia y Antropologia Social del Instituto Nacional de
Antropologia e Hitoria
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Nuestra intencién al establecer comparaciones para ver, como
hemos mencionado, si existe la posibilidad de obtener expli-
caciones de un sistema religioso mejor documentado para otro
que no lo es tanto, atin tomando en cuenta que uno de los aspectos
de la cultura mexica del que tenemos mayor informacién es la
religion, es por ello que la comparacion sera basicamente en re-
lacion a este pueblo de Mesoamérica.

Debemos tener en cuenta que la estructura de un panteén no
es logica, ni lo son las funciones de los dioses ni sus vidas. El
pantedn tiene una especie de organizacion jerarquica basada en
las diferentes funciones de sus dioses y diosas y una especie de
estructura que los une.

Por el momento, nos concentraremos en las diosas de ambos
sistemas, aunque no se puedan deslindar de sus partes masculinas,
y empezaremos a ver sus deidades creadoras primigenias que
aparentemente parecen presentar mayores solicitudes: en el caso
mexica Ometeotl, la dualidad sagrada que contiene tanto el
principio femenino como mal masculino que de alguna manera
se desdobla , y se convierte, y da lugar a su vez, a las deidades
encarnaciones de las fuerzas masculinas y femeninas: Ometecuhtli
y Omecihual.

En la India hay varias versiones de este proceso en el que
intervienen la deidad primigenia Brakhman, el absoluto, el sin par,
el infalible, que es autocontenido pero que se encuentra sin
embargo acompaiiado de la Adya Shakti o energia femenina origi-
nal, la fuerza de manifestacion que emana, surge o se produce de
ély por laaccion por la cual se puede Ilevar a cabo el paso de uno
a lo miltiple. De Brahman y la Ayda Chakti emanan simul-
taneamente tres entidades: Ishwara, el dios personal en si, el alma
humana y el mundo.

La nocién del dios personal o Ishwara se divide en tres
especializaciones, que son aspectos mutuamente complementa-
rios con sus respectivos Shaktis, que son fuerzas de manifestacion
paralelas, que al mismo tiempo emanan de ellos. Las tres
especializaciones mencionadas las constituyen las 7rimurti: Brah-
man, creador, Vishnu, conservador y Ruda o Shiva, destructor,

114




las que a su vez contienen las tres cualidades o gunas desde satva
(bondad o luz), rgjas (pasién, actividad) y tamas (oscuridad o
inercia). La creacion cosmica se genera a través de estos tres
procesos, en donde podemos ver el germen de la division tripartita
de Du Mezil que impregnara el sistema de dioses indoeuropeos.

Los tres dioses y sus shaktis son susceptibles de descender al
plano humano bajo diversas formas incluyendo la de animales
y plantas ademaés tienen, cada uno de ellos a su vez, su shaktin
o energia.

En la India, dentro de la creacion, juega un papel muy impor-
tante el elemento de deseo y de juego sexual asi como las practicas
ascéticas para obtener el poder. Shiva tiene un poder ambivalente
ya que es el causante de la destruccién indispensable del
surgimiento de una nueva creacion, de una manera semejante al
papel de las diosas teluricas de otros panteones, es quiza esta la
razon por la cual su Shakti o Devi es la que aparenta tener ma-
yor fuerza.

Alrespecto, en la Srimad Devi Bagawatam (Vijnanad, 1986:4)
se dice que Shiva no contiene atributos prakrit, que es eterno y
siempre omnipresente y ella es incambiable, inmutable,
inobtenible si no es a través del yoga; Ella es el refugio del
universo. Maha Lakshmi es su Shakti satvika, saraswati la
rajashika'y Kali es la shakti tamasika. Estas son todas sus formas
femeninas. Las tres Shaktis asumen cuerpos para la creacion de
este universo a la que la sigue la disolucién posterior en las aguas
primordiales. Pususha es aspecto masculino de Shakti, el ser puro
ciento por ciento, Prakrit sin conciencia, materia inerte, creador
solo por su poder de yoganidra del universo, Este Purusha o ser
primordial es el, que fue ofrecido por los dioses en sacrificio por
los dioses para crear de €l el universo. No podemos dejar de
recordar en este sacrificio primigenio de Purusha el de Tiamat
de Babilonia y desde luego el del monstruo andrégino mexica.

Hay muchas versiones de este primer acto de creacion, en él
juegan el papel central distintos aspectos de la Deidad Suprema,
de acuerdo a las sectas o las escuelas de pensamiento de tal manera
que a veces son Brahma o Vishnu o Shiva o la Shakti los que
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tienen el papel mas predominante. Los actos de creacion se llevan
a cabo aparentemente, o por un deseo sexual del ser supremo, el
que al crear una deidad femenina que viene siendo su hija, comete
incesto con ella, o por medio de la oblacién en el fuego o por el
desmembramiento, o por que de su cuerpo surgen las diferentes
partes del universo. Cabe aclarar que aunque como veremos en
muchas tradiciones, la fuerza motora de la creacion es femenina,
no hay ninguna deidad femenina que se crea autocontenida. En
las tradiciones en donde la diosa predomina, como en la Devi
Bhagawatam se dice que si el mismo Shiva carece de Kula
Kundalini Shakti, se convierte en cuerpo sin vida (/bid.:27).

Llegar a entender toda esta combinacién de fuerzas es sin duda
dificil, ya que en el mismo tratado que hemos mencionado
(Ibid.:15,16), se dice en una oracion dirigida a la diosa: “Oh madre,
cuando tii deseas crear este universo visible creas primero a
Brahma, Vishnu, y Maheshwara y los haces crear, preservar y
destruir este universo, pero ti permaneces desapegada del mundo.
Siempre permaneces constante en la forma. Nadie en este universo
puede saber tu naturaleza, ni hay nadie que pueda enumerar tus
nombres”, y se pregunta “;Oh madre, como podemos entender
tu poder desconocido aun para los dioses, cuando ti misma
desconoces tu naturaleza?”

Las manifestaciones de Shakti, consorte de Shiva son Shakti,
Devi, Ambika, Parvati, etcétera. Esta Shakti, o su energia feme-
nina existe fraccionamenten en todos los devas o dioses; se dice
que cuando hace mucho tiempo, se desatd la guerra entre los
devas-dioses y los asuras-demonios, las Shaktis de los devas se
fundieron para ayudar a Chandika. Asimismo los vehiculos,
ornamentos, armas, etcétera de cada deva también poseian su
devi.

Las shaktis, devis de los devas, aparecieron de la siguiente
manera: “Brahmani, esposa de Brahma, viajaba en el cisne usando
cuentas alrededor de su cuello y sosteniendo una vasija de agua
en las manos. Era seguida por Vashnavi, la Shakti de Vishnu
montada en un garuda y usando ropa amarilla con el caracol, el
disco, el loto, etcétera en sus manos, Shankari, la Shakti, de Shiva
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va sobre el toro llevando la luna creciente y serpientes como
ornamentos y sosteniendo en sus manos el shula, Kaumari, la
Shakti de Subrahmaniava en airavata, la Shakti llamada Varani
con forma de jabali, Narasimhi llevando un cadaver, etcétera la
Shakti de Yama, Yami iba sobre un bufalo llevando en sus manos
un palo largo. Las Shaktis llamadas Kuberi'y Varuni tomaban sus
formas respectivas y de esta manera todas las Shaktis fueron en
ayuda de la diosa. - Esta visién agradé no solo a todos los devas
sino a la madre del universo” (Devi... stanzas 5 y 9).

En esta relacion que se hace de los atributos con los que
participaron todos los dioses para dar toda su energia a la gran
fuerza femenina, se puede ver claramente, como absolutamente
todos los dioses tienen su contraparte femenina, incluyendo los
avatares o reencarnaciones de Vishnu como hombre le6n y jabali;
consortes que pocas veces aparecen mencionadas o representadas,
pero que en Gltima instancia existen como una concepcién glo-
bal de la necesidad de esta energia femenina en el universo.

Nos parece que en este proceso de creacién primigenia ya
encontramos varias diferencias importantes, la deidad primige-
nia en la India es masculina, se autocrea, formando incluso su
parte femenina de su propio deseo de reproduccion. Es el mismo
Dios Supremo, el no existente, el que por un acto de deseo lleva
a cabo la creacién y que por ejemplo, segin nos describe la
Taittiereya Brahmana (Herbert 1953:100) “al principio no habia
nada, no habia ni cielo, ni tierra, ni atmésfera, el no existente se
presentd y resolvio, jqué soy yo? El se calentd o se excito por la
meditacion; de este ardor se produjo el fuego” y de ahi la luz,
la llama, los rayos. Por el mismo proceso se cred el cielo, la tierra
y la atmésfera. Después desed reproducirse para lo que practicd
grandes austeridades y asi concibid, creando primero a los asuras
o demonios de su abdomen, y asi entre procesos de deseo,
austeridades y concepciones crea de sus organos sexuales a los
seres Vivos, las estaciones de sus axilas y su cuerpo se convierte
en el crepiisculo o en la oscuridad o en la luz consecutivamente.

En la cosmogonia mexica, como ya se dijo, el principio sagrado
femenino y masculino, Ometeotl, que vive en el Omeyocan, o
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lugar dual, se divide, sin que sepamos porque medios o razén, en
su parte femenina y en su parte masculina, Ometecuhtli y
Omecihuatl y estos ya separados crean a los cuatro Tezcatlipocas,
verdaderas fuerzas generadoras del resto del universo.

De estos dioses, son en realidad dos los activamente
importantes, ambos identificados con el aire, como Quetzalcoatl
Echecatl y como Yolas Echacatl, el Tezcatlipoca negro. Estos
mismos dioses del aire son los que dividen a la tierra creando el
espacio intermedio, y uno de ellos ademds, es definitivamente
una deidad del crepisculo y de la aurora, por lo que son
consideradas deidades intermedias. Podriamos afiadir que habia
un dios del cielo: Hultzilopochtli, que sumado a los dioses inter-
medios, Quetzalcoatl y Tezcatlipoca'y al dios de la tierra o Xipe,
cubren asi los planos, superior, intermedio e inferior.

Los cuatro o los dos Tezcatlipocas, llevan a cabo el resto de la
creacion: crean el agua de la Iluvia a través de Tlaloc y el agua de
las fuentes y de los rios, porque ya vimos que el agua primordial,
que era precisamente donde estaba el monstruo que fue convertido
encieloy en tierra ya existia: crean estos dioses también el tiempo
y la muerte y posteriormente las plantas, sobre todo las comes-
tibles, y al hombre.

Podemos notar que de las principales diferencias entre ambos
panteones y posiblemente entre los mitos cosmogénicos, es el
énfasis de la division cuatripartita mesoamericana a diferencia
de la tripartita de los hindles y un aspecto de diferencia muy
importante es, que en el caso de los cuatro dioses masculinos, no
tienen contraparte femenina ni consorte. No parecen necesitar de
esta fuerza para crear, mientras que en la India es precisamente
la energia femenina —que contrariamente quiza también necesita
emanar del dios— la que actiia como detonador de la creacion. El
deseo sexual, el juego amoroso, tan importante en la India no
existe en México. Es de hacer notar que las deidades del agua,
tanto en la India como en México son masculinas, al igual que
las del aire, mientras que los rios parecen encarnados por diosas.

Existe el ejemplo, entre otros, de la diosa del rio Ganga, y de
Chalchiuhtlicue la diosa del agua corriente mexica. Esto se pue-
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de deber a que se considera que el agua de la lluvia es equiparable
al semen que fertiliza a la tierra. Curiosamente tanto en la India
como en México la deidad lunar es masculina: Chanda y
Tecoistecatl. Chanda es representado como un hermoso joven
que seduce a la mujer del dios Brihaspati, ocasionando casi una
guerra como la de Troya. Por otra parte sabemos que el dios
lunar mexica tenia que ver mucho con la fertilidad, entre otras
cosas porque era representado con un caracol que era un simbolo
de ésta. Ademas hay la analogia etnografica de Manuel, dios
lunar de los totonacas, que era un gran seductor de mujeres.

En la India por lo menos, la Luna no parece, como en muchos
otros politeismos, en una Epifania divina que epitomiza el poder
misterioso, el cambio y la transformacion, la diosa de la fertilidad
de la madre tierra. Sin embargo sabemos que en México habia
muchas diosas con caracteristicas lunares, entre ellas Toci,
Xochiquetzal y Mayahuel, pero igualmente habia dioses rela-
cionados con este astro como eran Totochtin, *“los conejos”, dioses
del pulque. En este sentido también Soma divinidad de esta bebida
embriagante era masculinoy también estabarelacionadocon la luna.

Hay diosas guerreras en ambos panteones, pero podemos decir
que existe en todos los politeismos, si no, recordamos a Minerva.
En México Cihuacotl, es la guerray la bruja, podriamos agregar
que también la productora de maya o la gran magia, al igual que
otras diosas o personajes miticos como la madre de Copil o la
misma Coyolxauhqui, pero en la India Durga y Kali son las
grandes guerreras, que concentraron en si como hemos visto to-
das las fuerzas de las deidades para derrotar al demonio que tenia
asolados a los tres mundos.

En la India todos los dioses tienen sus consortes, ya hemos
visto que sin ellas son como cuerpos inertes, también tienen hijos,
sin embargo en México, son muy pocas en realidad las deidades
que tienen pareja, y cabe hacer hincapié en que las deida-
des femeninas son mucho menor en nimero y que ademas juegan
un papel menos importante. No hay desde luego ninguna diosa
que tenga la fuerza de Kali: ya dijimos que nuestros dioses
creadores, sean Ometecuhtli u Omecihuatl o Tonacatechhtli y
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Tonacacihuatl, si construyen una pareja, pero sus cuatro hijos
son varones. Tlaloc tuvo una esposa que fue Xochiquetzal, la
cual fue robada por Tezcatlipoca, el que después de ella se unié a
Chalchiuhtlique. Se dice que Piltzintecuhtli fue hijo de
Xochiquetzal. Mictlantecuhtli tiene como pareja a Mictecaci-
huatl; hay un dios y una diosa del fuego, pero no son esposos,
Coatlicue, la madre de Huitzilopochtli, tampoco tiene consorte,
ni siquiera sabemos quién fue el padre de Coyolxauhqui'y de los
Huitznahua, que tan furiosos se pusieron al saber del embarazo
de su madre por un plumoén.

Citlalicue, a veces se asocia a Mixcoatl, y éste por otra parte
embaraza a Chimalma, madre de Quetzalcoat! el héroe mitico.
Aunque, parece que el Mixcoatl asociado a Citlalicue y ala Via
Lactea era una deidad estelar y el segundo, padre de Quetzalcoatl
era, como este un héroe mitico.

Es necesario sefialar que la gran importancia que se da en
general —y en ciertas corrientes del pensamiento de la India como
el tantrismo, aun mas— al poder de shakti o la energia femenina,
no quiere decir que la hindi sea una sociedad, en la que la posicion
de la mujer refleje ese poder, por el contrario, y en la introduc-
cién de la misma Shriman Devi Bhagawatwam en la que alaba el
poder de la diosa, se dice que las mujeres, los shudras, o los
miembros de las castas inferiores no deben oir los Vedas. Se habla
ademas de la cualidad de maldad y la peligrosidad de las mujeres,
en el Mahabharata, la gran epopeya hindu, en donde Brahmadi
relata el mito de las prostitutas de Yudhistara, de como Brahma
cred a las prostitutas como un arma, porque segun él no hay nada
mas malvado que una mujer: una prostituta esta llena de fuego,
ella es la ilusién nacida de maya, es el filo de la navaja, vene-
no, serpiente y la muerte todo en una, etcétera.

En forma un tanto similar hablan los ancianos mexicas acerca
de la potencialidad maléfica de las mujeres, misma que se ve
reflejada en el trato que le da Huitzilopochtli a sus poderosas y
peligrosas hermanas.
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Religion y domesticacion animal en Mesoamérica

Raiil Valadez Azia*

Cuando hablamos de domesticacién animal en el México
prehispanico inmediatamente situamos en nuestra mente el
perro y al guajalote. Esta circunstancia no es casual, ya que se ha
dado una amplia difusion al importante papel que jugaron estas
especies dentro de las culturas prehispanicas, sobre todo como
fuente de camne.

Sin embargo no fueron las (inicas especies que nuestros
antepasados indigenas lograron domesticar, ni tampoco fue el
alimento el inico mévil para tal proceso; en realidad las fuentes y los
datos arqueol6gicos nos muestran que durante la época prehispanica,
existio otro grupo de animales que se trataron de domesticar, o se
domesticaron como tales, y cuyo mévil fundamental fue la religion.

Conceptos de domesticacién y cautividad

Pero antes de entrar en detalles considero importante que el lec-
tor ubique algunos conceptos generales. Yo considero a la
domesticacion como el producto de un proceso de interaccion en
el cual ambas especies (hombre y animal) obtienen beneficios
(Valadez, en mns), lo que constituye el movil basico para que

*Instituto de Investigaciones Antropologicas de la Universidad Nacional
Auténoma de México.
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dicho proceso continta, hasta llegar al punto en el cual el animal
puede cubrir su ciclo de vida completo en condiciones dadas por
el ser humano (Gautier, 1983; Thévenin, 1961).

Normalmente antes de alcanzar la verdadera domesticacion,
o sea la reproduccién de una especie en condiciones artificiales, exis-
te una fase en la cual se tiene a los organismos en cautiverio,
privandolos de su libertad, aunque la reproduccion todavia no se
controla, a este momento se le denomina cautivad (Bokony, 1969).

Domesticacion y religion

Aungque el alimento y la materia prima fueron las principales y
primeras razones que llevaron al hombre a la domesticacion de
animales, conforme la civilizacién avanzo y surgieron los primeros
nicleos culturales, aparecieron otros méviles que favorecieron
el proceso, o sea intereses especificos que tenia cierto pueblo
sobre cierta especie, y que en un momento dado promovio el
deseo de domesticarlo.

Este tipo de domesticacion se realizo, por ejemplo, con el gato
salvaje africano (Eelis sylvestris), que fue objeto de culto entre
los egipcios (Grizimek, 1972) y con los guepardos (Acinonyx
Jubatus), que la nobleza de ciertas culturas, como los asirios,
usaba para cacerfas (Clutton-Brock, 1981). Dado que se trata
de especies que no tienen un alto sentido de vida social, sin duda
sudomesticacion exigié un alto costo, sin embargo el proceso se efec-
tuo, impulsado por fuertes méviles religiosos y sociales.

El caso del gato posiblemente sea el mejor ejemplo de
domesticacion con un objetivo primariamente religioso. Thevenin
(1961) menciona que el proceso se originé por el interés de los
egipcios en consagrarlo a la diosa leocefalica Bastit y evitar con
ello el uso de leones. Para el afio 1600 a. C. ya era una espe-
cie doméstica de la alegria y el amor, con derecho a la vida eterna,
tal y como lo atestiguan los hallazgos de gastos momificados
pertenecientes al final del Imperio Nuevo (Casson, 1980; Clutton-
Brock, 1981; Leonard, 1986). Los gatos que habitaban los hogares
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de la gente comun eran considerados un miembro mas de la
familia y estaba prohibido hacerles daiio.

Cautividad, religién y domesticacién en Mesoamérica

Asi como en el Viejo Mundo se dieron casos de domesticacion
con fines religiosos, en el México prehispanico nos encontra-
mos con numerosos ejemplares de animales que el hombre traté
de domesticar por las mismas razones. Las especies que a
continuacion se mostraran son consideradas dentro de este grupo
por el hecho de que las fuentes o los datos arqueoldgicos, nos
indican que se les tenia en jaulas dentro de las comunidades
humanas y con frecuencia lejos de sus zonas de distribucion natu-
ral, cumpliendo un objetivo religioso.

En algunos de los casos que sefialaré no es posible determinar
si efectivamente se domesticaron o simplemente vivieron en
estado de cautividad prolongada, no obstante, considero
conveniente mostrar todos ellos, en vez de discriminar sin
verdaderas bases. Para el caso del mono, existen suficientes
pruebas para concluir que jamas se domestico, aunque lo incluiré
en la lista por tratarse de un animal que se llegd a tener en
cautividad por motivos religiosos y que si no se llegé a mas fue
por su biologia no por falta de interés del hombre.

Monos aulladores (Allouata Palliata)

Los monos aulladores fueron especies cautivas, por lo menos en
el Posclasico. En San Francisco Xocotitla, D.F. (1977), se
descubrieron restos de dos individuos enterrados bajo el piso de
una unidad habitacional.

Los huesos mostraban evidencia de que se trataba de ejemplares
que vivieron largo tiempo fuera de su ambiente natural y que se
mantenian encadenados con argollas de cobre (Valadez, 1989).
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La practica de cautividad de monos quiza se originé desde el
Formativo, en la zona olmeca, y el manejo de estos animales fue
muy comin en todo el periodo prehispanico. La captura de
ejemplares se realizaba sin dafarlos, aprovechando el interés
de estos animales por acercarse a las fogatas; en ellas se depositaba
unaroca especial, “cacalotel”, que estallaba al calentarse y como
resultado diseminaba las cenizas, momento que aprovechaba la
gente para agarrar crias y llevarselas (Sahagin,1979) (fig. 1).
Los animales cautivos eran muy apreciados y se les cuidaba como
un miembro mas de la familia. Hasta donde sabemos, jamas se
les usé como alimento o en précticas sacrificatorias.

El mono, ozomatli en néhuatl, cumplia un gran namero de
funciones religiosas (Aguilera, 1985, Seler, 1980). Era dios de la
danza, las diversiones, la misica, el placer y la voluptuosidad,
acompaiiante de Tezcatlipoca y simbolo de undécimo dia del
calendario. Se decia que descendian de una raza de hombres,
creada durante el cuarto sol cosmogénico, que habia sido castigada
y convertida en monos por los dioses (An6nimo, 1986).

Conejos (Sylvilagus floridanus, S audobonii y S. cunicularius)

Entre 1986 y 1988 se efectué una excavacion arqueolégica,
dirigida por Linda Manzanilla, en el sector teotihuacano de
Oztoyohualco (Barba et. al., 1987; Valadez y Manzanilla, 1988;
Valadez, 1991, en mnsi, Ortiz, 1990). La investigacion arqueo-
faunistica mostré que los conejos del género Sylvialgus aparecian
relacionados simultaneamente con actividades alimenticias y
rituales. Esto, mas algunos detalles adicionales, me condujeron a
la conclusion de que en este sitio los conejos se mantenian en
cautividad por motivos religiosos.

El primer aspecto a destacar fue su enorme abundancia, 48.4%
de total registrado, algo definitivamente diferente a lo que
normalmente se observa en otros sitios teotihuacanos (Valadez,
en prensa). Ademads los restos mostraron ser especialmente
importantes para la gente de la unidad, conclusién derivada de
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aspectos como: alto nimero de individuos identificados,
la asociacion de restos a entierros humanos y a ofrendas, represen-
taciones iconograficas y presencia de especies (S.cunicularius)
no propias del Valle de Teotihuacan.

Respecto a su distribucién en la unidad, en el cuarto 10 se
concentrd el 30% del registro (19 individuos), casi todos huesos
aislados (Mapal ). Este cuarto fue catalogado como una forma de
“transpatio” y es posible que la abundancia de restos puede de-
berse a que en €l se realizaban labores de destazamiento, sobre
todo en la esquina oeste.

Ademas de estos restos, claramente relacionados con
actividades materiales, en la unidad se descubrieron cinco
individuos relacionados con ritos. En tres casos los huesos estaban
asociados a restos humanos y curiosamente hubo una enorme
similitud de las edades y tipos de huesos hallados, por ejemplo,
en las fosas 12 y 29 (Mapa 1) se encontraron huesos aislados de
nifios de muy poca edad y junto con ellos habia restos,
anatémicamente iguales, de crias de conejos. La similitud entre
tipo de restos humanos y el tipo de huesos de conejos depositados,
mostraron claramente, que estos animales tenian un importante
papel dentro de estas ofrendas y entierros.

Ademas de estas evidencias, se encontraron dos represen-
taciones iconograficas. En el cuarto se descubrié una figura
zoomorfa de estuco, que representa a un conejo (Sylvilagus)
(fig.2). Ademas de ella, se encontrd, en un entierro del cuarto 21,
una pequefia pieza hecha con concha, y que a mi juicio es una
cabeza de conejo vista de perfil.

La presencia de conejos en actividades rituales, aunque pecu-
liar para Teotiohuacan, no es incomprensible a la luz de las
civilizaciones mesoamericanas. Eran vistos sentados sobre sus
patas traseras junto al disco lunar, o sea como simbolo de la luna,
idea derivada de la leyenda de la creacién del sol y la luna (Saha-
gan, 1979).

Respecto al calendario, el conejo, o tochtli en nahuatl, era el
octavo signo de los dias, el portador de afios del mismo nombre y
se le relaciona con el sur. La tierra se cre6 en el afio Cetochtli (un
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conejo). En los afios tochtli se temia la escasez y en los afios
precedentes se almacenaba alimento. Esto contrastaba con la idea
de que quien naciera en el signo de fochtli seria prospero y tendria
abundancia.

Por tltimo, cominmente se relacionaba al conejo con la
embriaguez, siendo Ometochtli (dos conejo) ¢l dios patrono de
la embriaguez y de los que hacian y vendian al pulque.

Bajo €l se encontraba los Centzontotochtin (innumerables
conejos), uno para cada tipo de borracho y de embriaguez, durante
su fiesta principal, en el dia dos conejos, se reunian ancianos,
nobles y guerreros para honrar al dios patrono del pulque, tomando
todos de recipientes de piedra comunes, a través de popotes
(Sahagtn, 1979).

Ante tan abrumadora cantidad de evidencias, necesariamente
hubo que tomar en cuenta la idea de que a estos conejos se les
tuviera en cautiverio, ya que su alto nimero indicaba continuo
manejo. Respecto a su participacién en ritos, aparentemente fue
necesario sacrificar a un animal de determinada edad (y quiza
sexo) en ciertas fechas, lo que mostraba, a mi modo de ver,
la necesidad de controlar la entrada y salida de organismo.
No seria raro que para ciertas festividades, o actividades fiinebres,
se deseara tener a los conejos con anticipacion, lo que motivaria
tenerlos en cautiverio durante un tiempo determinado.

Cautividad indica instalaciones especiales y cuidados espe-
ciales. Aunque no se obtuvo evidencia respecto a instrumentos,
si la hubo acerca de un posible sitio donde los animales
permanecian cautivos. Evidencias quimicas, de localizacion espe-
cial y de restos de conejos favorecieron la idea de que el cuarto
30 pudo haber funcionado como conejera (Mapal ).

Por tiltimo, respecto a la domesticacion, en realidad no existen
pruebas de que ello haya realizado en la unidad, aunque considero
que pudo deberse a que las necesidades de estas personas no
exigian tanto esfuerzo, como para buscar la domesticacion de
alguna de estas especies de conejos.

Por desgracia éste es el tnico sitio en donde se ha podido ver
esta aparente condicion de cautividad en conejos. Si los intereses
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que llevaron a la préctica fueron de tipo religioso, entonces no
es extrafio que la practica se perdiera al cambiar las condiciones
sociales, también es posible que se modificaran los habitos de
estas personas y dejara de ser importante mantener cautivos a es-
tos animales o sencillamente puede ser que atin no se descubra
un sitio en donde las evidencias nos muestren que alguna vez los
conejos fueron domesticados.

Codornices (Cyrtonyx montezumae)

Las pruebas sobre domesticacion o cautividad de codornices no
son muy claras, pero aparentemente las hay. Hernandez (1959)
menciona que a estas aves se les encerraba en jaulas. Por otro
lado, he recibido noticias de que el area de Texcoco se descubrié
un sitio donde se encontraron numerosos restos de codornices y
de probables estructuras disefiadas para criar a estas aves. De
este modo, la opcién parece viable, al menos de la cautividad.
La codomiz, zollin para los mexicas (fig. 3), era una importante
ave ritual (Sahagin, 1979; Aguilera, 1985). Ocupaba el cuarto
lugar, entre las trece aves Tonalpohualli, y era acompaiiante del
sol. Todos los dias, al amanecer, se descabezaba una de estas
aves en un templo y se ofrecia su sangre al sol para pedirle un
buen dia. Ciertas ceremonias en honor a Huitzilopochtli, o en las
llamadas fiestas movibles, la gente sacrificaba codornices y ofre-
cia la sangre que emanaba al dios en turno. Al descabezarlas se
hacia advinacion, segiin en donde cayera el cuerpo, y se invocaba
a lacodorniz macho para ayudar a la gente que se rompia huesos.

Pericos y guacamayas (Psittaciformes)

La domesticacion de estas aves en México es algo muy poco
conocido en el pais, sin embargo es sorprendente el tipo de
instalaciones que se poseian para este fin. Gracias a los estudios en

Casas Grandes, Chihuahua (Di Peso, 1974) se reconstruyeron con
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todo cuidado las periqueras, que eran cubos de adobe distribuidos
en patios, disefiados para guardarlos y permitir su reproduccion.

De acuerdo con Di Peso (1974) la guacamaya roja (4ra macao)
se reproducia en cautiverio en el sitio, 0 sea que ya era una forma
doméstica, sin embargo todos los datos indicaron que estos
organismos fueron aprovechados no como alimento, sino para
cubrir necesidades religiosas y para la obtencién de sus plumas,
las cuales eran muy preciadas.

Otra evidencia arqueoldgica de manejo humano de estas aves
es un entierro tolteca que estudié hace algunos afios (Valadez y
Paredes, 1990). En éste se encontraron los restos de una gua-
camaya verde (Ara militaris) y de un loro occidental (Amazona
Jfinschi), dado que ninguna de estas aves habita la zona de
Tula, es variable la idea de que se trat6 de aves cautivas o quiza
ya doméstica.

Respecto a las fuentes, Sahagiin (1979) menciona que existian
diversos tipos de pericos que la gente criaba, por ejemplo alo
(Ara macao) (fig. 4 ), toznene (Amazonas achrocephala), co-
cho (Amazona albifrons) y quiliton (Psitacula cyanopygia o
Eupsittula astea), menciona que comian lo que la gente les daba,
aprendian palabras y constituian una buena compaiiia.

Con todos estos datos puedo suponer que durante la época
prehispanica se domesticaron varias de estas especies,
conservandose la tradicion hasta hoy.

Aunque estas aves podian usarse como animales de ornato,
existieron fuertes aspectos religiosos vinculados a su domes-
ticacién. Las plumas eran un objeto muy preciado que se usaba
para elaborar adornos, tocados y penachos de uso ceremonial
(Sahag(in,1979). En la celebracion de la llegada de la primavera,
por ejemplo, combinaba plumas de Ara macao y A. militaris,
para aprovechar los colores rojo y verde.

La guacamaya roja era simbolo del sol y del fuego, compa-
rable al lucero de la maiiana, y existen numerosos mitos donde
participa esta ave: por ejemplo, de acuerdo con el Popol-Vuh, la
guacamaya Vucub caquix (Siete guacamayas) fue castigada por
su soberbia y por considerarse mas importante que el sol. Para
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los mexicas estas aves encarnaban a Xiuhtecutli, al sol, al fuegoy
al dios de la turquesa, también se le relacionaba con Arara, sefior del
fuego, dios de la riqueza, juez y rey (Sahagin, 1979; Seler, 1980).

Los pericos, propiamente dichos, eran acompaiantes de la
diosa Citlallinicue, regentes del décimo tercer dia en el
Tonalpohualli y acompafiantes de los viajeros (Aguilera, 1985;
Valadez y Paredes, 1990).

Debido al enorme uso y valor de estas aves en toda Mesoa-
mérica, no es facil determinar cuéles especies se domesticaron
en época prehispanica, no obstante, es seguro que cinco o seis
especies alcanzaron esta categoria y el objetivo de ello no fue la
alimentacion, sino la religion y el arte ritual.

Trogén (Trogon mexicanus)

Esta ave era llamada tzinnitzcan por los mexicas (fig. 5) y aunque
era buscada por su plujame, no existe casi ninguna evidencia
acerca de su domesticacion o cautividad. A nivel arqueologico
solo conozco un entierro donde aparecié el pico de un trogon
(Valadez, 1991), aunque es imposible determinar si se traté de
una ave silvestre o cautiva.

La tnica evidencia que conozco para su inclusion en este
articulo es la obra de Hernandez (1959), ya que en ella indica
que al trogén se le criaba en jaulas y que con sus plumas de colo-
res se hacian figuras para fiestas, guerras y danzas. De este modo,
si se le mantenia en jaulas, el propdsito basico era la religion.

Péjaro carpintero (Centurus aurifrons)

Hernandez (1959) menciona que existia una ave llamada
quauhtotopotl que se le tenia en jaulas. Las caracteristicas del ani-
mal laubican como un péjaro carpintero de la especie Centurus aurifrons.

Las razones para que esta ave se tuviera cautiva no son muy
claras. Como alimento no parece haber sido utilizada, por lo que
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debio existir otro mévil, no existe informacion acerca del uso de
sus plumas y su valor ritual es ambivalente, ya que su canto era
visto como un buen augurio pero se le temia a su graznido, ya
que era simbolo de la discordia (Aguilera, 1985; Sahagtin, 1979).
Bajo estas circunstancias parece poco probable que alguna
vez haya sido domesticada, sino que se le tenia en cautiverio.
Aunque no existen razones claras para esta practica, es muy
probable que ello sea so6lo falta de informacion nuestra.

Aves canoras (Passeriformes)

A las aves canoras (fig. 6) les tenian en gran estima los pueblos
prehispanicos, decian que su canto llamaba a la lluvia y que eran
acompaiiantes del sol. Las consideraban principes y guerreros
muertos en combate que resucitaban bajo la forma de aves de
bellos colores y agradables canto (Garibay, 1964).

Ademés de este aspecto, la forma como emitieran sonidos estos
animales era tomada como preludio o buenos o malos acon-
tecimientos, por lo que se usaron mucho en el arte de la advinacién.
Cuando una ave graznaba o chillaba, como si estuviera inquieta
o enojada, era evidencia de que tendria lugar alguna muerte,
enfermedad o grave problema, mientras que los trinos indicaban
regocijo o malegria (Aguilera, 1985).

Por estas razones segun lo atestiguan las fuentes, eran una
practica comun que las personas criaran a estas aves en jaulas.
Normalmente se les cazaba con trampas de lazo con flechas de
puntas romas o con redes y después se llevaban en jaulas de carrizo
a las casas o a vender a los mercados. Algunas especies, como el
centzontle, despertaban un enorme interés en la gente, ya que
decian que era el ave con el canto mas melodioso, ademas de
que podia imitar voces de humanos, de otras aves o de perros
(Aguilera, 1979; Sahagun, 1979).

Los colores del plumaje jugaron también un especial papel en
la cautividad y domesticacion de estos animales, ya que se usaban
para adornar la vestimenta. Por ejemplo en el caso del azulejo
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real, al que Hernandez (1959) cita como ave criada en jaulas, sus
plumas se entretejian y anudaban con hilos delgados para hacer
penachos y adornar guirnaldas, mantos y escudos.

Hasta ahora no conozco evidencia arqueoldgica que apoye la
idea de la domesticacion de passeriformes, aunque ello no es de
extrafiar, dada su pequena talla y fragil esqueleto, no obstante,
las fuentes proporcionan interesantes listas de especies que se
mantenian enjauladas (Sahagin, 1979; Hernandez, 1959) y por
ello es de suponerse que desde esa época, muchas de las formas
domésticas que existen actualmente en México se domesticaron
por completo (Tabla 1). Respecto a los méviles, no hay duda de
que la religién jugd un importante papel en el proceso, aunque
en nuestros dias la crianza de aves canoras busque s6lo disfrutar
de sus bellos colores y dulces trinos.

Conclusiones

Aunque la alimentacion y obtencién de materia prima fue un
importante factor dentro del proceso de domesticacion animal,
conforme la civilizacién avanzd en el mundo, aparecieron méviles
poderosos que condujeron a la domesticacion con objetivos distintos
alos mencionados. La religion fue uno de éstos y existen pruebas de
que en varias culturas se busco ladomesticacion para fines religiosos.

La regién de Mesoamérica desarroll6 en alto grado esta
costumbre, existen suficientes pruebas para concluir que diversas
aves fueron domesticadas para cubrir una necesidad religiosa y
hubo més animales que trataron de manejarse hasta este nivel,
aunque diversas circunstancias limitaron el proceso a la cautividad
prolongada. Por lo pronto puedo considerar a las guacamayas,
pericos y aves canoras como animales que se domesticaron con el
fin mencionado y a los conejos, perdices y trogones como organismo
que quiza se domesticaron, pero no nos faltan datos para asegurarlo.
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Figura 1. Hustracion del Cédice Florentino en el que se muestra la forma
como se preparaba la trampa para atrapar monos (Sahagdn, 1997).
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Figura 2. Figura zoomorfa de roca y estuco encontrada en la unidad residen-
cial de Oztoyohualco, Teotihuacan y que representa a un conejo del género
Sylvilagus.
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Figura 3. Representacion de una pareja de codornices en el Cddice Florentino
(Sahagin, 1997).

Figura 4. Representacién de una guacamaya roja (Ara macao) en el Cédice
Florentino (Sahagin, 1997).
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Figura 5. Representacion de un torgén (Trogon mexicanus) en el Cddice
Florentino (Sahagiin,1997).

Figura 6. Representacion del Centzontle (Mimus poliglotus) en el Cddice
Florentino (Sahagiin,1997).
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Mapa 1.

Unidad residencial del sector de Oztoyohualco, Teotihuacan y
zonas en donde se encontraron evidencias de manejo ritual de
conejos y posible cautividad (Valadez en mnsi).

Clave:

I. Zona con mas alta densidad de restos de conejos
descubiertos.

II. Zonas en donde se encontraron restos de conejos ligados
a actividades religiosas.

II. Sitios en donde se encontraron las representaciones
iconograficas de conejos.

IV. Posible conejera.

C 3-4,C 40, C 22 = zonas de preparacion de alimento.

C 10 = Traspatio

Cl1,C2,C9, C20, C21, C24, C25,C 33,C38,

C39=

cuartos con las mas importantes evidencias de actividades
rittuales.
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Elementos psicopompos en la arqueologia
mexicana

Beatriz Barba de Pifia Chan*

En los relatos mitolégicos suele presentarse una figura de valor
universal, que no es deidad, pero los dioses y los hombres la
“usan”; nos referimos al elemento que lleva o acompaia a las
almas a su destino final, al lugar donde moraran después de haber
vivido en este mundo; resulta por lo regular tranquilizante, pero
a veces tiene aspecto aterrador; es quien resuelve los problemas
y se enfrenta con el alma de los difuntos a los peligros del
gran viaje.

En la literatura esotérica esta de moda denominarles elementos
“psicopompos™ del griego psyché —alma y pompos— conducir o
guiar. Hermes, el que lleva las almas al Hades, es una de las
personalidades mas precisas con ese oficio, pero si somos cuida-
dosos, vamos a encontrarles en cada religion, con diferentes carac-
teristicas, a veces amadas y otras temidas, como los estimables
angeles que conducen al cielo, o los pavorosos demonios que
llevan al infierno, ambos cumplen con una gestion que no puede
desempaiiar el espiritu solo.

En el México prehispénico hay varias figuras de éstas que han
sido poco sistematizadas y pensamos que resultara interesante
primer intento. Los panteones mesoamericanos se han organizado
sobre relatos de frailes y conquistadores que llegaron en los siglos
xv1'y xvii, siempre horrorizados por los “diablos” que veian en

* Direccion de Etnologia y Antropologia Social del Instituto Nacional de
Antropologia e Historia.
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las deidades nativas, y apenas nos dejan ideas sensatas y
desapasionadas de los niimenes mexicas, tlaxcaltecas, tarascos,
mayas, y de algunas otras culturas menos conocidas, a los que
procuraron exterminar para colonizar pronto. Por comparacion y
deducciones penetramos a panteones anteriores, como el
teotihuacano o el zapoteca, pero al redactar, nos damos cuenta de
nuestra profunda ignorancia porque nada podemos decir con
seguridad. Como dije, trataré de reconocer las figuras psico-
pompas indiscutibles de la mitologia prehispanica del altiplano
central de México y de Izapa (sitio olmeca-maya de Chiapas), y
aunque pudieran en el futuro cambiarse las ideas, se habréa ganado
el principio de una buena intencion.

La Prehistoria

Interesante resulta que desde la prehistoria, unos 5000 afios an-
tes de nuestra era, se acompaiiara a los muertos importantes con
personas (Mac Neish, 1964) y animales sacrificados, lo cual puede
entenderse de cuatro maneras: a) Personas y animales
acompaiiaban al muerto distinguido a la otra vida, simplemente.
b) Personas y animales le servian de ayuda al muerto para llegar
a su destino final, en cuyo caso su papel no era de compaiiia, sino
de guia y servicio. ¢) Las personas sacrificadas eran compaiiia y
los animales guia. d) Los humanos sacrificados acompaiiaban,
mientras que los animales servian de guia y de alimento a todos
los humanos. Nos gustan b, ¢ y d, y debemos pensar que fungian
como figuras psicopompas, tanto hombres como animales.

El Horizonte Precldsico
A grosso modo podemos aplicar la cronologia de 2000 afios a. de
C.a200d.C., cuando las aldeas campesinas, de gobierno clanico

y tribal, nacieron, crecieron y acabaron en su mayoria sometidas
a los pujantes estados teocraticos primigenios.
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Fueron animistas las religiones aldeanas; las cosas y los
fenémenos naturales eran vistos como si tuvieran vida propia,
voluntad; el alma humana fue concebida muy emparentada con
la naturaleza, no como parte de una deidad, sino como el alter
ego, el otro yo de los seres humanos, idéntica en individuos
comunes, pero en los jefes, grandes sacerdotes o grandes lideres,
se imaginé con propiedades especiales para convertirse en
animales depredatorios como el biiho, el 4guila, el murciélago, el
coyote o el tigre. Los dioses se duplicaban en la grandiosidad
de la naturaleza: el agua, el sol y la luna, el viento, los montes, los
lagos; o bien en plantas fundamentales y por lo tanto sagradas,
como el maiz, los hongos alucinégenos.

Segiin podemos deducir de las ofrendas funerarias, en este
horizonte, al momento de la muerte el alma no tenia mas
alternativa que un viaje al inframundo, para el cual requeria
comidas, bebidas, instrumentos de trabajo para continuar el oficio
en el mas all4, y compaiiia, la cual podia ser humana y animal. La
posibilidad de otros destinos que no fueran el Mictlan, como el
Tonatiuhichan o cielo del sol, apenas se vislumbra en algunas
mascaras dobles y figurillas femeninas que pueden verse como
del sol y Cihuateteo incipientes; y en cuanto al Tlalocan no hay
mas datos hasta ahora que las vasijas de Tlapacoya, muy dificiles
de interpretar.

Desde las primeras sistematizaciones de las culturas “de los
cerros”, arcaicas, preclasicas, o aldeanas, los estudiosos nos advir-
tieron que los esqueletos presentaban una orientacién variada,
pero que sin embargo era mas frecuente que su craneo sefialara
hacia el oriente, buscando un buen renacimiento, como el del sol
de cada dia. No sabemos la costumbre de mortaja, pero al parecer
solian estar enredados en petates, quiza para llevar alla donde
dormir.

Con el paso del tiempo, tanto los humanos como los animales
sacrificados se fueron cambiando por figuras de barro, hacer
unseguramente por lo doloroso que resultaba la pérdida de
esclavos y de animales. Estas figurillas de compaifa funeraria se
empezaron a generalizar en Mesoamérica por 1500 a.C.
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conociéndose en la fase Ajalpa de Puebla, Tierras Largas de
QOaxaca, en la region del Soconusco, etcétera Al principio fueron
burdas y es facil deducir que no importaba su apariencia, sino
que estuvieran con el difunto y le ayudaran a llevar una vida
semejante a la que habia acostumbrado aqui.

Para el Preclasico Medio, 900-400 a.C. las figurillas son mas
cuidadas, pero con la intrusién olmeca, se consiguen los tipos C,
C-D y D que son de alta calidad estética. Esto nos hace pensar
que las ponian como una asociacion definitiva: para ser utilizadas
como pareja sexual, como madres de sus hijos, para divertirlo
iban bailarinas y enanos, chamanes para su proteccion asi como
hombres deformes, perros para comer y que los guiaran, jugadores
de pelota para entrenarse, nifios para solazarse, y algunas otras
piezas con personalidad esotérica que no podemos reconocer con
rapidez.

La principal figura psicopompa, la que guiaba por los dificiles
caminos para llegar al destino final, con toda seguridad ya era el
perro, el que mantuvo ese oficio hasta el momento de la conquista,
cuando Sahagiin recogi6 este mito. (véase Anexo nim. I a este
trabajo)*. En el Preclasico Superior del occidente de Meso-
américa, los perros psicopompos llegaron a ser obras de arte uni-
versal; los encontramos jugando, comiendo elotes, peleando, o
simplemente vigilando a su amo. Eran rojos, tal como lo describe
la crénica que estamos mencionando, y se encuentran siempre
en tumbas y entierros.

En Tlapacoya, los botellones con figuras de tlaloques que
acompaiiaban a los difuntos de gran alcurnia, encontrados en la
piramide, pensamos que ademas de guardar comida y bebida
llevaban a las almas de tan importantes personajes a un cielo
especial que no era el Mictlan, pero no estamos seguros de que
fuera el Tlalocan, porque entonces necesitarian como requisito
haber muerto ahogados o por un rayo, y carecemos del dato, ain
cuando fuera de suponerse por la situacion lacustre del lugar.

*Anexo num. 1.- Sahagan, 1956, Apéndice del 3er. libro a la Historia General
de las cosas de Nueva Espafia, Capitulos I, Il y Il. Pag. 293 — 298.
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Elementos de compaiiia y de guia de las almas del Horizonte Preclisico.
Dibujos tomados de Romidin Pifia Chén.
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Ahi acostumbraron entierros miltiples, pero no en las tumbas de
la piramide sino en las habitaciones de los principales, y eso nos
habla de parientes o esclavos sacrificados como compaiiia
funeraria y como posibles elementos psicopompos.

El Protoclasico

En un sitio del actual estado de Chiapas, en Izapa, hacia 300 a.
C., encontramos una nueva figura psicopompa representada en
la estela niim. 9: una figura solar que asciende al cielo; lleva en
su mano derecha un palo de juego de pelota, y con su brazo
izquierdo carga a un jugador de pelota que lleva su bate en la
mano izquierda. La figura solar tiene grandes alas de mariposa
preciosa, relatandonos con ello que ya se asociaban al Sol los
insectos de colores y las almas de los jugadores—guerreros, como
lo dice Sahagiin; ;es pertinente, entonces, deducir que desde esas
¢pocas aparece el mito del Sol con séquito de jugadores—soldados
muertos en la lid?

Aparte de Izapa, en el Protoclasico no tenemos mas indicios
de esas ideas.

El Horizonte Clasico

Durante este Horizonte 300 a 900 d.C.— se conforman y definen
los mitos que llegan hasta el siglo xv1, de eso no cabe duda, es
mas, se elabora la religion a alturas que no alcanza la época
militarista siguiente, la cual es un sincretismo de los logros clasicos
y de las creencias barbaras que los destruyeron.

Sin embargo, no tenemos figuras psicopompas bien definidas,
como la estela izapefia que describimos, o como los perros de
occidente, Los centros ceremoniales abundan en representaciones
del Sol, el que a veces est4 junto con aguilas o guacamayas que
son sus aves mensajeras, pero hay que trabajar mucho para
encontrar asociaciones tan claras como los anillos del juego de
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pelota de Xochicalco, que en forma de cabeza de guacamaya
envuelven a la pelota-sol cuando pasa por ellos. Quizas estemos
autorizados a pensar que esas aves eran las encargadas de llevar
el cielo del sol a los jugadores perdidos que eran decapitados en
sacrificio.

Hasta que no tengamos mas precisos los mitos de la época
clasica, tendremos que suponer que las dguilas y las guacamayas
eran de los Gnicos elementos psicopompos de esos tiempos. Es
posible que las mujeres muertas en el parto, las posteriores
Cihuateteo, hayan aparecido en el Precléasico, pero no hemos
encontrado su rastro en el Clasico mas que en la costa del Golfo;
ellas no eran psicopompos, pero formaban parte de la corte solar
con los guerreros y los sacrificados, lo cual nos forma el cuadro
descrito por el muy mencionado Sahagiin.

Las mariposas y los pajaros de pluma fina, que también son
habitantes del cielo y tienen que ver con la forma de las almas
humanas que ahi habitan o regresan a la tierra, son muy
representados y apreciados en Teotihuacan, lo cual hay que
analizar con més cuidado. Por lo pronto, a esta época la dejamos
hasta aqui.

El Horizonte Posclésico

De 900 hasta 1521. Este Horizonte tiene dos momentos en el
altiplano de México, el de los toltecas de Tula , y el de los chi-
chimecas tardios, cuya capital principal se funda en Tenochtitlan
en 1325. El cuerpo mitico clasico se ve alterado por conceptos
magico—religiosos menos elaborados, de tipo clanico; ambas
cosmovisiones se sincretizaron en forma poco clara, manejando
el pueblo ideas facilmente comprensibles, mientras que las teorias
complejas quedaron como material iniciatico sacerdotal.

A pesar de todo, este Horizonte es el mejor documentado,
porque ciertamente los espafioles destruyeron sus escritos y
mataron a muchos sabios, algunos cédices se conservaron, y se
hicieron recopilaciones importantes de sus conocimientos y
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y costumbres, tanto por indios cultos como por frailes y
colonizadores, ademas de europeos no residentes aqui que fueron
enviados para hacer investigaciones especiales sobre todo en
medicina, geografia, zoologia y botanica.

Las figurillas de barro, desde la anterior época tuvieron usos
variados y no s6lo como compaiiia funeraria. Se pusieron de
ofrendas a las deidades de la tierra, de los cerros, del agua, también
para ornamentar lugares sagrados y para propiciar nimenes que
afectaban encrucijadas o pasos peligrosos. Se enterraron, arrojaron
al agua, se colocaron en altares superficiales, y nosotros las
encontramos rotas por todas partes. Pero ain continué la
costumbre de colocarlas con los cadaveres, aunque en mucha
menor escala, de manera que las debemos seguir considerando
elementos psicopompos. Sahagtin precisa aqui la importancia de
la ayuda del perrillo de color bermejo que era montado por almas
de hombres buenos para pasar el rio Chicoloapan, uno de los
mias dificiles tramos del inframundo, que se debia atravesar para
llegar ante Mictlantecuhtli. La arqueologia abunda en datos de
esqueletos de perros asociados a entierros.

Los animales representados en vasos de sangre, recipientes
que recibian los corazones de los sacrificados, aguilas y tigres, tu-
vieron la obligacion de llevar dichas ofrendas consideradas ali-
mentos sagrados, a las deidades correspondientes; las dguilas al
Sol, mito que mucho se repite, y los tigres al Mictlan por su
calidad ancestral de animal nocturno, frio y terrestre. Este segundo
mito no lo encontramos y resultaria contradictorio porque se ha
dicho que todos los muertos por sacrificio acompafiaban al Sol
en su trayecto matutino, y el animal que debia conducir sus almas
era en consecuencia el aguila. ;Que papel, entonces jugaba el
tigre, en la concepcién sacrificial chichimeca, ya que en frisos
los descubrimos desde Tula y Chichén Itzd? Me parece que la
escultura de Teoyaomiqui (conocida por Coatlicue) nos puede
ayudar a entender esta sutileza.

La monumental obra tiene en su base un bajorrelieve
desconcertante porque hallamos una figura con rasgos carac-
teristicos de Tlaloc, dios del agua, identificable por sus anteojeras
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Vasija de barro en forma de perro.
Se ponian como compafia funeraria, guia y alimento para
los difuntos del occidente de México. Precldsico Superior.

Estela nim. 9 de Izapa (300 a. C. a 300 d.C.)

Representa al Sol con alas de mariposa preciosa, que sube del juego de pelota al
cielo, por eso lleva un bate en la mano derecha. En su brazo izquierdo carga el
alma de un jugador muerto, con su bate en la mano izquierda, para que vaya a

conformar parte de su séquito.
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y por su bigotera; también lleva el collar de Xochipilli, deidad de
las flores, la germinacion, los palacios, los sefiores principales y
de alguna manera de las plantas alucinégenas y de los jugado-
res de pelota; por otro lado reconocemos a Mictlantecuhtli, sefior
del inframundo, con su parado de rana y adornado con craneos;
finalmente encontramos un elemento solar y guerrero: un escudo
ornamentado con un quincunce cosmico y plumas de quetzal.
Pensando mucho, podriamos sugerir que se quiere presentar todos
los destinos del alma, sintetizando los rasgos que caracterizan
a los dioses que los presiden: Tlaloc el Tlalocan; Mictlantecuhtli
el Mictlan; el quincunce y el escudo es Tonatiuh, el sol que re-
side el Tonatiuhichan; y por dltimo Xochipilli, que se identifica
con todas las flores, puede figurar la sangre, o ser las plantas
alucinégenas usadas para que perdieran la conciencia los
sefialados para el sacrificio. Se antoja una portentosa sintesis de
los conceptos sobre el fin de la vida material y su continuacion
espiritual, ademas de que esta advirtiendo que es la base de un
discurso sobre la muerte, y podemos pensar que se exaltara a la
muerte gloriosa en el total del desarrollo estético-filoséfico de
la pieza.

Un par de potentes garras de tigre, con plumones, cascabeles
y plumas finas se posan sobre las deidades de los mundos de los
muertos. El tigre, desde la época olmeca, represent6 a la tierra, lo
subterraneo, lo obscuro, himedo y frio. Del hocico abierto del
ocelote, que encarnaba los origenes terrestres, salian los grandes
personajes segun se ve en los altares de la costa del Golfo. El
tigre era una via, utilizandolo se atravesaba el inframundo y por
su boca se salia a la superficie. Esa es la idea que da la escultura:
las garras felinas sirven de salida a las almas de los muertos, para
que suban al cielo del Sol por la via del sacrificio de sangre.

A lo largo y a lo ancho de la gran pieza se relatan las diferentes
clases de sacrificio humano; el de corazén, con cuatro de ellos
ensartados en el collar; el de corte de manos, con seis de
ellas que igualmente estan en el collar, y con los brazos mutilados
de las piezas, de los cuales brotan chorros de sangre en forma de
serpiente; la decapitacion es lo mas obvio, se le ha cortado la
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cabeza y salen de su cuello dos ondulantes serpientes que chocan
sus hocicos en el centro, y sus lenguas, de manera picassiana,
forman una lengua bifida bajo los colmillos; por dltimo, la
costumbre de exhibir los crdneos descarnados se localiza en uno
frontal que es el centro del collar, y otro trasero que es el centro
del cinturén.Todo es una alegoria al sacrificio y a la muerte
sagrada, porque asimismo se nota la presencia de las Cihuateteo,
mujeres muertas en el primer parto, de quienes se buscaban sus
brazos para elaborar amuletos que sirvieran a los guerreros y a
los ladrones; encontramos como simbolo de ellas las extremidades
mutiladas y los senos muertos y flacidos, ademas de un grueso
chorro de sangre que cae en medio de las patas y que describe un
mal parto; la falda, en este caso de serpientes, en otras esculturas
de Teoyaomiqui es de corazones cortados, y representa a la
totalidad de los muertos gloriosos, a toda la sangre ofrecida a los
dioses, al alimento sagrado, a la forma en que el hombre mantiene
a sus deidades y conserva el orden cosmico.

Don Antonio de Leony Gama (1978), llama a esta maravillosa
escultura “Teoyaomioqui” €l no invento el término, por el con-
trario, acepta que tuvo mucha dificultad en reconocer los mono-
litos a que se refiere su obra, y tuvo que consultar autores del
siglo xvi, religiosos de su época que eran avezados historiadores
y aalgunos indios que conservaban memoria oral. El la describe
como la pareja de Huitzilopochtli encargada de llevarle las almas
de los enemigos sacrificados y de los muertos en la guerra. Todo
ésto lo he trabajado en otra ocasién y voy a permitirme remitir a
los interesados a la bibliografia (Barba 1987:96-121).

Esta escultura fue vista como una deidad precisa, como la
“diosa de los enemigos muertos en la guerra”, tomando los sus-
tantivos “teotl”, dios o diosa; “yaotl”, enemigo de guerra y “mic-
qui” muerto; pero no todos los autores lo separan igual y desde el
siglo pasado esta en discusion la manera correcta de escribirlo.
Otros lo han entendido como “morir en la guerra divina, en defensa
de los dioses” (Robelo,1980:531, vol. 2) lo cual estaria
proponiendo que Teoyaomiqui no era una diosa, sino un
monumento al hecho honroso de sucumbir en la guerra, de ser
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sacrificado o perecer en el primer parto; el emblema escultérico
partiria de los tres cielos que son el bajorrelieve de la base, para
elevarse al mejor de ellos, al cielo del sol, donde habitan los
valientes, los que han fenecido de la manera mas sangrienta.
Recordaremos que no era una pieza, sino al parecer cuatro las
que ornamentaban el gran teocalli y que tres de ellas fueron
destruidas y reutilizadas como piedras de molino, salvando-
se inicamente la que conocemos. Nunca se ponen cuatro efigies
de una deidad en un sitio sagrado, pero si puede hacerse cuando
son ornamentos, alegorias poemas en piedra, en este caso a la
muerte gloriosa. Sélo se entiende producida por un pueblo que
habia construido su estado sobre el terror, el sacrificio humano,
el cual diezmaba constantemente las milicias enemigas y mantenia
un ambiente psicolégico de aceptacion al tributo. La guerra florida
apuntalaba la educacién militar de los mexicas, aseguraba que
los ejércitos enemigos no fuesen fuertes y proporcionaba
momentos religiosos importantes y profundos al inmolar a los
cautivos de las batallas fingidas.

Robelo nos dice: “En esta guerra era en la que la Teoyaomicqui
recogia las almas de los muertos; pero entonces formaba una
dualidad con Huitzilopochtli, el cual tomaba el sobrenombre de
Teoyaotlatohua” (Op. cit.: 531).

Concretando lo anterior, tenemos tres proposiciones para la
interpretacién del monumento llamado *“Coatlicue™:

1. No puede aceptarse que sea vista como la efigie de la Madre
de los dioses s6lo porque tiene falda de serpientes, ya que ese
reptil presenta un variadisimo simbolismo en el mundo
prehispanico.

2. Ledny Gama la ve como la diosa de los enemigos sacrificados
o muertos en batalla.

3. Robelo piensa (dicho a mi manera) que es un concepto
materializado, que es una oda a la muerte gloriosa o de guerra.

Si observamos esculturas mas pequefias que tienen las mismas
caracteristicas y a las que por facilidad de clasificacion se les ha
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llamado también “coatlicues”, y que han salido de diversas
excavaciones en el Distrito Federal, vemos que las constantes
son el collar de manos y corazones, la cabeza cortada o con craneo
descarnado, y una falda que puede ser de serpientes o de
corazones. Entonces nos queda claro que es una deidad femenina,
no un concepto, y que se relaciona con muerte sacrificial que se
relata en el collar. En el Cédice Manuscrito Anénimo Hispano-
Mexicano de Florencia, clasificado como Céd. Magl. XITI1, 11, 3,
en la pag. 64 v. se presenta un numen con las mismas
caracteristicas de las esculturas en discusi6n: collar de corazones,
garras de éguila en las cuatro extremidades, craneo descarnado y
una serpiente de cascabel entre las piernas; dato aparte es su
cabellera pintada como si fuera la tierra y dentro de ella,
enterrados, estain mas manos y corazones cortados; en la boca
exhibe un cuchillo ensangrentado como el que lucen los craneos
del Templo Mayor encajados en la oquedad nasal y que significa
“muerto en sacrificio”. La explicacion en espafiol del siglo xvi
reza: “Esta es una figura que ellos llaman cicimitl que quiere
decir una saeta y lo pintaban como a un hombre muerto
ya descarnado sino solo entero en los huesos y lleno de corazones
y de manos alrededor del pescuezo y de la cabeza”. No hay
mayor detalle, pero para nosotros es la aclaracién definitiva
de que es un numen, no un concepto, y es una figura psicopompa
que, con garras de aguila o tigre, llevaba las almas de los
sacrificados, de los soldados caidos en campaiia y de las mujeres
muertas en parto, al cielo del Sol. Quedan por comentar en el
futuro las paginas XV de los tonalamatl, donde Teoyaomiqui se
reconoce por tener en el cuello una serpiente de doble cabeza
que parece estrangular a la figura, y que esté frente a una gran
Cihuateteo amenazante, con craneo descarnado, serpientes
enroscadas en las piernas y garras y plumaje de aguila; los
elementos de la escultura se vuelven a encontrar, ademés de que
se trata de la fiesta de la mas grande dedicada al Sol en su version
de Huitzilopochtli.

Concluyendo, para el Horizonte militarista o Posclésico
encontramos contundentes tres elementos psicopompos: los
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+Ce ce mitl? ;Miquiztli?

Figura femenina de la pdgina 64v. del Magliabecchiano, con las caracteristicas
de la Teoyaomiqui, con excepcién de las extremidades que no son de tigre
sino garras de éguila, animal con el oficio de mensajero del Sol, que lleva
los corazones de los guerreros propios y enemigos, del vaso sacrificial al cielo.
Manos y corazones ornamentan su cuello y su cabeza y una serpiente cae entre
sus patas representando la sangre de un mal parto. En la oquedad de su boca
Heva el cuchillo de obsidiana, elemento que se repite en las rodillas. Su falda es de
sangre y la rematan caracoles cortados.
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Cihuateteo

Teoyaomiqui

La pédgina 15 del Tonaldmatl del Borbdnico, ennumera los detalles religio-
sos dela fiestas de Panquetzaliztli, la mds grande dedicada al Sol. Los elementos
principales son una Cihuateteo con crdneo descarnado y vestida con plumaje de
dguila, animal mensajero del Sol. Abajo a la izquierda estd Teoyaomiqui, deidad
decapitada, con dos serpientes en su cuello, que deben interpretarse como cho-
rros de sangre, igual que en la monumental escultura del Museo Nacional de
Antropologia.
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perros, las figurillas de barro, y la Teoyaomiqui, deidad asociada
a Huitzilopochtli. Los primeros conducian a las almas al Mictlan,
mientras que la tercera las llevaba al Tonatiuhichan. Lopez Aus-
tin (1975:31- 32)cita que los dioses presidentes de cada cielo
llamaban a las almas que les correspondia gobernar:
Huitzilopochtli y Cihuacoatl Quilaztli, Tlaloc y Chalchiuhtlicue,
y Mictlantecuhtli y Mictlantecihuatl o Mictecacihuatl; segin
el autor citado, cada dios mandaba a los hombres que escogia el
tipo de muerte adecuado para que viajasen en sus dominios, pero
no nos habla de elementos que facilitasen su arribo.

Con toda seguridad, investigaciones cuidadosas iran dando
otras figuras psicopompas, pero por lo pronto son éstas las que
encontramos bien delineadas.

Anexo nim. I. Comienza el apéndice del Tercer libro
Capitulo I. De los que iban al infierno y de sus obsequias.

1. Lo que dijeron y supieron los naturales antiguos y sefiores de
esta tierra, de los difuntos que se morian, es: que las 4nimas
de los difuntos iban a una de tres partes: la una es el infierno,
donde estaba y vivia un diablo que se decia Mictlantecatli y por
otro nombre Tzontemoc, y una diosa que se decia Mictecacihuatl
que era mujer de Mictlantecuhtli;

2.y las animas de los difuntos que iban al infierno, son los que
morian de enfermedad, ahora fuesen sefiores o principales, o gente
baja, y el dia que alguno se moria, varén o mujer o muchacho,
decian al difunto echado en la cama, antes que lo enterrasen:

3. {Oh hijo! ya habéis pasado y padecido los trabajos de esta
vida; ya ha sido servido nuestro sefior de os llevar, porque no te-
nemos vida permanente en este mundo y brevemente, como quien
se calienta al sol, es nuestra vida; hizonos merced nuestro sefior
que nos conociésemos y conversasemos los unos a los otros en
esta vida y ahora, al presente ya os llevo el dios que se llama
Mictlantecuhtli, y por otro nombre Aculnahuacatl o Tzontemoc,
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y la diosa que se dice Mictecacihuatl, ya os puso por su asiento,
porque todos nosotros iremos alla, y aquel lugar es para todos y
es muy ancho, y no habra mas memoria de vos;

4.Y ya os fuisteis al lugar obscurisimo que no tiene luz, ni
ventanas, ni habéis mas de volver ni salir de alli, ni tampoco mas
habéis de tener cuidado y solicitud de vuestra vuelta.

5. Después de os haber ausentado para siempre jamas, habéis ya
dejado (a) vuestros, hijos, pobres y huérfanos y nietos; ni sabéis como
han de acabar, ni pasar los trabajos de esta vida presente; y nosotros
alla iremos a donde vos estuviéreies antes (de) mucho tiempo.

6. Después de esto hablaban y decian al pariente del difunto
diciéndole: “;Oh hijo!, esforzaos y tomad énimo, y no dejéis de
comer y beber, y aquiétese vuestro corazon”.

7. (Qué podemos decir nosotros a lo que dios hace? ;Por
ventura esta muerte acontecié porque alguno nos quiere mal, o
hace burla de nosotros? Es por cierto porque asi lo quiso nues-
tro sefior, que este fuese su fin. ;Quién puede hacer que una hora
o un dia sea alargado a nuestra vida presente, en este mundo?

8. Pues que esto es asi, tened paciencia para sufrir los trabajos
de esta vida presente y (que) la casa donde éste vivia esperando
la voluntad de dios, yerma y obscura de aqui en adelante, y no
tengéis mas esperanza de ver a vuestro difunto.

9. {No conviene que os fatiguéis mucho por la orfandad y
pobreza que os queda; esforzaos, hijo, no os mate la tristeza!
Nosotros hemos venido aqui a os visitar y a consolar con estas
pocas palabras, como nos conviene hacer a nosotros, que somos

* padres viejos, porque ya nuestro sefior llevo a los otros, que eran

més viejos y antiguos, los cuales sabian mejor decir palabras
consolatorias a los tristes. Y con esto ponemos fin a nuestra plética,
los que somos vuestros padres y madres; quedaos a Dios.”

10. Y luego los viejos ancianos y oficiales de tajar papeles
cortaban y aderezaban y ataban los papeles de su oficio, para el
difunto y después de haber hecho y aparejado los papeles
tomabanal difunto y encogianle las piernas y vestianle con los
papeles y lo ataban; y tomaban un poco de agua y derraméabanla
sobre su cabeza, diciendo al difunto:
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11. Esta es lade que gozasteis viviendo en el mundo; y tomaban
un jarrillo lleno de agua y dénselo diciendo: Veis aqui con que
habéis de caminar; y poniansele entre las mortajas, y asi
amortajaban el difunto con sus mantas y papeles, y atdbanle
reciamente; y mas daban al difunto todos los papeles que estaban
aparejados, poniéndolos ordenadamente ante €I, diciendo:

12. Veis aqui con que habeis de pasar en medio de dos sierras
que estan encontrandose una con otra; y mas le daban al difunto
otros papeles, diciéndole: Veis aqui con qué habeis de pasar el
camino donde esté una culebra guardando el camino.

13. Y mas daban otros papeles diciendo: Veis aqui con que
habeis de pasar a donde esta la lagartija verde, que se dice
xochitonal;

14.Y méas decian al difunto: Veis aqui con que habeis de pasar
ocho paramos;

15. Y mas daban otros papeles diciendo: Veis aqui con que
habéis de pasar ocho collados; y mas decian al difunto: Veis aqui
con que habéis de pasar el viento de navajas, que se llama
itzehecayan, porque el viento era tan recio que llevaba las piedras
y pedazos de navajas.

16. Por razon de estos vientos y frialdad quemaban todas las
petacas y armas y todos los despojos de los cautivos, que habian
tomado en la guerra, y todos sus vestidos que usaban; decian que
estas cosas iban con aquel difunto y en aquel paso le abrigaban
para que no recibiese, gran pena.

17. Lo mismo hacian con las mujeres que morian, que quema-
ban todas las alhajas con que tejian e hilaban, y toda la ropa que
usaban para que en aquel paso las abrigasen de frio y viento gran
de que alli habia, al cual llamaban itzehecayan, y el que ningun
hato tenia, sentia gran trabajo con el viento de este paso.

18. Y mas, haciar: al difunto llevar consigo un perrito de pelo
bermejo, y al pescuezo le ponian hilo flojo de algodén; decian
que los difuntos nadaban encima del perrillo cuando pasaban un
rio del infierno que se nombra Chiconahuapan;

19. Y en llegando los difuntos ante el diablo que se dice
Mictlantecutli ofrecianle y presentdbanle los papeles que llevaban,
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y manojos de teas y cafias de perfumes, e hilo flojo de algodén y
otro hilo colorado, y una manta y un maxtli y las naguas y camisas
y todo hato de mujer difunta que dejaba en el mundo todo lo
tenian envuelto desde que se moria.

20. A los ochenta dias lo quemaban, y lo mismo hacian al
cabo del afio, y a los dos afios, y a los tres afios, y a los cuatro
afios; entonces se acababan y cumplian sus obsequias, segin
tenian costumbre, porque decian que todas las ofrendas que hacian
por los difuntos en este mundo, iban delante el diablo que se
decia Mictlantecutli;

21. Ydespués de pasados cuatro afios el difunto se sale y se va
a los nueve infiernos, donde esta y pasa un rio muy ancho y alli
viven y andan perros en la ribera del rio por donde pasan los
difuntos nadando, encima de los perritos.

22. Dicen que el difunto que llega a la ribera del rio arriba di-
cho, luego mira el perro (y) si conoce a su amo luego se echa
nadando al rio, hacia la otra parte donde esté su amo, y le pasa a
cuestas.

23. Por esta causa los naturales solian tener y criar los perritos,
para este efecto; y més decian, que los perros de pelo blanco y
negro no podian nadar y pasar el rio, porque dizque decia el perro
de pelo blanco: yo me lavé; y el perro de pelo negro decia: yo me
he manchado de color prieto, y por eso no puedo pasar rios.
Solamente el perro de pelo bermejo, podia bien pasar a cuestas a
los difuntos, y asi en este lugar del infierno que se llama
Chiconaumictlan, se acababan y fenecian los difuntos.

24.Y mas dicen que después de haber amortajado al difunto
con los dichos aparejos de papeles y otras cosas, luego mataban
al perro del difunto, y entre ambos los llevaban a un lugar donde
habia de ser quemado con el perro juntamente.

25.Y dos de los viejos tenian especial cuidado y cargo de
quemar al difunto, y otros viejos cantaban; y estindose quemando
el difunto los dichos dos viejos, con palos estaban alanceando al
difunto; y después de haber quemado al difunto cogian la ceniza
y carbon y huesos del difunto y tomaban agua diciendo: Lavese
el difunto; y derramaban el agua encima del carbén y huesos del
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difunto, y hacian un hoyo redondo y lo enterraban.

26.Y esto hacian asi en el enterramiento de los nobles como
de la gente baja; y ponian los huesos dentro de un jarro u olla con
una piedra verde que se llama chalchihuitl, y lo enterraban
en una camara de su casa, y cada dia daban y ponian ofrendas en
el lugar donde estaban enterrados los huesos del difunto.

27.Y mas dicen que al tiempo que se morian los sefiores y
nobles les metian en la boca una piedra verde que se dice
chalchihuitl; y en la boca de la gente baja, metian una piedra que
no era tan preciosa, y de poco valor, que se dice texoxoctli o piedra
de navaja, porque dicen que la ponian por corazén del difunto.

28.Y para los sefiores que se morfan hacian muchas y diversas
cosas de aparejos de papeles, que eran un pendén de cuatro bra-
zas de largura, hecho de papeles y compuesto con diversos
plumajes;

29.Y asi también mataban veinte esclavos y otras veinte
esclavas, porque decian que como en este mundo habian servido
a su amo asimismo han de servir en el infierno; y el dia que
quemaban al sefior luego mataban a los esclavos y esclavas con
saetas, metiéndoselas por la olla de la garganta, y no los quemaban
juntamente con el sefior sino en otra parte los enterraban.

Capitulo II. De los que iban al Paraiso terrenal

1. La otra parte donde decian que se iban las animas de los di-
funtos es el Paraiso terrenal, que se nombra Tlalocan, en el cual
hay muchos regocijos y refrigerios, sin pena ninguna; nunca jamas
faltan las mazorcas de maiz verdes, y calabazas y remitas de
bledos, y aji verde y jitomates, y frijoles verdes en vaina, y flores;

2.Y alli viven unos dioses que se llaman Tlaloque, los cuales
se parecen a los ministros de los idolos que traen cabellos largos.

3.Y los que van alla son los que matan los rayos o se ahogan
en el agua; y los leprosos, bubosos y sarnosos, gotosos e
hidrépicos;

4.Y el dia que se morian de las enfermedades contagiosas e
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incurables, no los quemaban sino enterraban los cuerpos de los
dichos enfermos, y les ponian semillas de bledos en las quijadas,
sobre el rostro; y mas, ponianles color de azul en la frente, con
papeles cortados, y mds, en el colodrilo ponianlos otros papeles,
y los vestian con papeles, y en la mano una vara.

5.Y asi decian que en el Paraiso terrenal que se llamaba
Tlalocan habia siempre jamas verdura y verano.

Capitulo III. De los que iban al Cielo

1. La otra parte a donde se iban las dnimas de los difuntos es el
Cielo, donde vive el Sol.

2.Los que se van al Cielo son los que mataban en las guerras y
los cautivos que habian muerto en poder de sus enemigos: unos
morian acuchillados, otros quemados vivos, otros acafiavereados,
otros aporreados con palos de pino, otros peleando con ellos, otros até-
banles teas por todo el cuerpo y ponianles fuego, y asi se quemaban.

3. Todos estos dizque estan en un llano y que a la hora que sale
el sol, alzaban voces y daban gritos golpeando las rodelas, y el
que tiene rodela horadada de saetas por los agujeros de la rodela
mira al Sol, y el que no tiene rodela horadada de saetas no pue-
de mirar al Sol.

4.Y en el cielo hay arboleda y bosque de diversos arboles; y
las ofrendas que les daban en este mundo los vivos, iban a su
presencia y alli las recibian;

5.Y después de cuatro afios pasados las animas de estos
difuntos, se tornaban en diversos géneros de aves de pluma rica,
y color, y andaban chupando todas las flores asi en el cielo como
en este mundo, como los zinzones lo hacen.
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La teogonia zapoteca y el panteon de Monte
Alban: el nivel terrenal

Bernd Fahmel Beyer*

Los pescadores zapotecos trabajaban indivi-
dualmente, cada quien para su familia. Enuna
ocasién, uno de ellos vio un pez muy grande, lo
quiso atrapar pero fracasé. Varias veces no
pudo agarrarlo porque el pez era muy astuto,
rompia las redes con la sierra, brincaba sobre
la lancha y amenazaba con matar al pescador.
Muchos pescadores ya habian tenido esta
experiencia de manera particular, empezaron a
platicar y decidieron unirse. En sus juntas
preliminares decian que era un pez dguila de
mar, volaba sobre el agua como un gavildn.
Algunos pensaban que era un demonio, otros
que era un dios y que jamds lo pescarian.
Finalmente, se pusieron de acuerdo, se fueron
a capturar todos juntos al Benda Bisia, lo
rodearon en un circulo, de tal manera que no
pudiera escapar, el grupo unido le eché las redes
¥ quedd atrapado

Munch, 1984:125
Este relato sirve como trasfondo a una danza ritual originaria del

barrio tehuano de San Blas, en la que un danzante, que se cubre

*Instituto de Investigaciones Antropoldgicas, Universidad Nacional Auténoma
de México.
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la cabeza con un pescado, se moviliza con movimientos agiles
por todo el atrio de la iglesia huyendo de las redes de los
pescadores, que taimadamente tratan de capturarlo (Vichido Rito,
1991:168). Como nos indica el padre Vichido Rito, este baile es
propio de las Fiestas Titulares que se celebran el domingo ante-
rior al inicio de la Cuaresma, en que la disciplina religiosa impone
comer pescado. “Con ello”, dice, “los misioneros quisieron
enseiiar que debia pescarse, porque ello debia ser el alimento de
los cristianos en ese tiempo”(Jdem. ). Sin embargo, cabe recordar
que segun Burgoa el afio solar tehuano principiaba el 12 de marzo
(Burgoa citado por Munch, 1984:105) y que la Iglesia Catdlica
efectué miltiples cambios en el ceremonial indigena para
adecuarlo al calendario de celebraciones traido del Viejo Mundo.
Como ademas las Fiestas Titulares no estan dedicadas a un Santo
Patrono en especial, sino que el pueblo mismo se une para celebrar
su tradicion cultural y la preparacion del ciclo agricola anual
(Op.cit,1991b:69), Munch sugiere que el Son Benda Bisia 0 Danza
“del Pescado aguila o Aguero” es de una mayor antigiiedad y que
simboliza el origen de la sociedad zapoteca. Desde el punto
de vista practico el mito recrearia la identidad del pueblo, refor-
zando los lazos dentro de la comunidad (/bid., 1884:124-125).

Tal proposicion va de acuerdo con los enunciados de la Teoria
Cognitiva de la Religion expuesta por R. Horton y sus allegados,
quienes subrayan que la religion permite explicar y controlar el
mundo de la experiencia. La religion, indica Horton (1960: 211),
“es una extension del campo de las relaciones humanas mas alla
de los confines de la mera sociedad”, efectuada “mediante mode-
los humanos aplicados al mundo no humano”. Una de sus carac-
teristicas esenciales es la antropomorfizacion de “entidades no
humanas” que, sin embargo, tienen un parecido con lo humano y
permiten la interaccion con la sociedad. En el mito de los pescado-
res el pez aguila, demonio o dios, se somete a tal antropomor-
fizacion, pues “muestre tal astucia y destreza que brinca sobre
la lancha y amenaza con matar a quien lo desea capturar”. Sélo ia
unién de los Pescadores, que ya habian tenido esta experiencia
de manera particular, permitié dominar al Benda Bisia.
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Ahora bien, remontandonos a las épocas en que pudo surgir dicho
mito encontramos otras representaciones antropozoomorfas que
también han sido calificadas—esta vez por los arquedlogos—como
dioses. Respecto a las urnas oaxaquefias Caso y Bernal (1952:10)
sefalan: “Indudablemente son representaciones de dioses o bien
de sacerdotes ataviados con los vestidos de los dioses [...] hay un
tipo de urnas que hemos llamado acompaiiante, que no parece
representar a un dios, sino a un hombre a una mujer, acompaiiantes
de los dioses”. En fecha mas reciente Winter (1990:88-90) se ha
cuestionado si las urnas representan dioses. “No hay bases para
asumir que las urnas fueron adoradas como dioses”, dice, y con-
tinua.

“Es importante distinguir entre un poder mayor o dios y
la representacion simboélica del mismo [...] Son repre-
sentaciones de poderes, fuerzas, o de un dios. Estos
poderes pueden ser representados por iméagenes de se-
res humanos o por simbolos abstractos. Las urnas
zapotecas bien pudieron haber funcionado como
simbolos y no como objetos de adoracién en si. Algunas
urnas pueden representar a lideres o sacerdotes que
hayan adquirido poderes especiales™.

Habria que aclarar, empero, que dichos poderes o fuerzas
solamente pueden formar parte de una teogonia y de un modelo
plausible del mundo si son experimentados en forma particular
por todos los individuos de una sociedad. Si tenemos
representaciones de jerarcas con una indumentaria especial no
es porque hubieran adquirido poderes especiales, sino porque
destacaban en su distincion y manejo.

Con esto llegamos a una constante que, por el momento nos
permite distinguir a un grupo de dioses vinculados a la tierra:
tratase del simbolo conocido como Glifo C, sinénimo del “cipac-
tli” o cocodrilo que encabeza la lista de los dias del tonalpohualli
mesoamericano (Caso,1928: 29-30; Leigh,1966). Segun Caso
dicho glifo representa las narices y boca de un tigre, Leigh, por
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su parte, indica que en su forma “clasica” equivale a la abstraccién
de un lagarto o monstruo terrestre/celestial. Ambos coinciden,
empero, en que la forma temprana del glifo representa una vasija
vista en corte frontal (véase también Caso y Bernal 1952:18).
Debido a la reducida muestra de objetos arqueoldgicos de épocas
tempranas no es fécil seguir la “transformacién” del recipiente
en la abstraccién de un animal: no obstante, la presencia de la
vasija dentro de algunas representaciones clasicas, y el elemen-
to que ocasionalmente se encuentra sobre ella nos permiten sugerir
que la “transformacién” del motivo solamente fue una cosa for-
mal, y que el glifo simboliz6 una vasija ligada a un reptil desde la
época I de Monte Albén (Fahmel,1991a).

Segun los antiguos codices indigenas, el lagarto era el iniciador
del tiempo (Munch, 1984:125-126). Este lugar lo conservé hasta
fechas recientes, como atestigua la etnografia de la costa oaxa-
quefia meridional. En este sentido Munch (Idem.)sefiala que:

Anteriormente, en el “Convite de Flores” de los barrios de
Tehuantepec, se ponia un cocodrilo vivo en la carreta del frente.
En 1941, Covarrubias lo sefiala para el barrio de Laborio; para la
década de los cincuenta, el padre Vichido Rito lo registra en el
barrio de Xalisco. En 1964, el etnélogo Weitianer filmé la danza
del cocodrilo vivo entre los chontales de Huamelula,

A esto habria que afiadir nuestra propuesta sobre el conocimiento
que los antiguos habitantes de Monte Alban tuvieron del
magnetismo terrestre, y el uso que hicieron de éste en la
orientacién de sus edificios (Fahmel 1989, 1990, 1991b). Aunque
no se ha encontrado la aguja magnética desde finales del segundo
milenio a.C. (Flannery y Marcus eds.198: 49, 55), y que en San
Lorenzo Tenochtitlan se encontré una barrita del mismo mineral
que se orienta seg(in la declinacion del campo magnético terrestre
(Carlson,1975). De la época olmeca tenemos, también, una
representacion antropomorfa de la época Monte Alban I porta el
mismo glifo y sobre el pecho un elemento que reproduce la barra
magnética hallada en la zona olmeca (Caso y Bernal, 1952: fig.30).
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Una urna de la época Monte Alban II lleva nuevamente el moti-
vo de la vasija cortada en la frente y debajo de ella un rectangulo
cruzado por dos aspas que simbolizan al glifo Ollin o Movimiento
(Tbid., 1952: fig.34). Como ultimo Caso, Bernal y Acosta (1967:
figs. 162, 16, 261) reportan un objeto de las excavaciones en
Monte Alban que no cambi6é mucho a lo largo de los siglos, y
que consiste en una pequefia vasija con mango en forma lagar-
tiforme. jAcaso es en este objeto que se flotaba la pieza magnética
que determinaba la direccién de la declinacién magnética del
momento, (Fahmel, 1991a), ;Acaso con este procedimiento
de orientacién se emul6 la captura del Benda Bisia o pez Agui-
la de nuestro relato inicial?

Entre las multiples representaciones sobre las urnas oaxaqueiias
solamente cuatro “seres” se distinguieron mediante el tocado en
forma del glifo C. Con base en sus caracteristicas formales y los
nombres de dioses apuntado en el Vocabulario de Cérdova, Caso
y Bernal (1952) designaron a estos “seres” con los nombres Coci-
jo, Quetzalcoatl, Dios L y Dios Tlacuache. Asicomo estas deida-
des habrian simbolizado al movimiento del cosmos en cuanto a su
aspecto terrenal, algunas piezas aisladas con el glifo C en el tocado
pudieron haber representado a los individuos que destacaron en la
distincién y el control del tiempo dentro de su sociedad.

La organizacion del Panteén en Monte Albdn

Si partimos de la premisa que los dioses vinculados al cipactli
fueron cuatro, y que a estos se afiadieron los dioses atribuidos a
otros niveles cosmoldgicos, el orden terrenal habria comprendido:

a. una entidad asociada a las nubes, el viento, el rayo y el
trueno;

b. una entidad ligada a la tierra, y

¢. una entidad mas ubicua, enfocada hacia el centro y los pun-
tos solsticiales.
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De acuerdo con los mitos analizados por Austin Lopez(1990:79-
106, 309-20) el cuarto dios habria sido el mas dinamico, pues en
forma de tlacuache habria comunicado la esfera terrenal con la
celestial.

Cocijo

Caso y Bernal (1952:17) y también Munch (1983:46) coinciden
en que Cocijoy Huichana (o Nohuichana) fueron los dioses de la
lluvia, del paraiso, de los campesinos y de la fertilidad, y con ello
los dioses mas importantes del pante6n zapoteca. Seglin Cordova.
cada uno de los cuatro periodos de 65 dias del “pije” o calendario
ritual se decia, Cocijo. Las trecenas que forman a estos periodos
también recibian el nombre de Cocijo (Caso, 1965: 943), mismo
que significa “Rayo” (Munch,1983:46). También se conoce al
dios como Xoo Cocijo o Movimiento del Rayo (Flannery y
Marcus eds. 1983:38).

Las representaciones en las urnas, identificadas con Cocijo por
su similitud con el dios Tlaloc (Caso,1927), se encuentran en Monte
Albén desde la época I hasta el abandono de la ciudad. Llevan
mascara bucal con dos colmillos y dos incisivos, cejas en forma
almenada en la parte superior, y en la inferior terminadas en volutas
que se curvean sobre las mejillas (Caso y Bernal, 1952:17).

Quetzalcdatl

El dios con mascara bucal en forma de serpiente fue identificado
por Caso y Bernal (Ibid., 1952:145) con Quetzalcdatl sobre la
base de su parecido con éste y por las caracteristicas de las
deidades zapotecas ligadas a la naturaleza. Entre éstas se
encuentran Cosana Guela y Xonaxi, sefiores de la noche y del
infierno (Caso,1928: 21; Munch, 1983:46), creadores del Sol, la
tierra, los demos dioses y los hombres y en forma mas general
dioses de los antepasados (Munch: /dem.).
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Se conoce al dios con méscara bucal de serpiente desde la época
I hasta la IV de Monte Albén, pero es al principio cuando la re-
presentacion es mas clara. Para el Clasico es comin encontrar
representadas las dos mandibulas, de cuyo centro cuelga la lengua
bifida. Como no se indicaron las cejas quedan visibles los demas
rasgos de la cara (Caso y Bernal, 1952:145-146).

El Dios L

La tercera deidad, ligada al centro por caracteristicas que comparte
con el Sefior del Mofio en el Tocado y con Xipe, se conoce desde
la época Il y ha sido nombrada Dios L por Caso'y Bernal (Zbid..p.
94-100). Lleva una mascara que cubre parte de la nariz, y en
forma de dos virgulas enmarca la comisura de los labios. Lo que
caracteriza a este dios, sin embargo, son las aspas o glifos Ollin
que cruzan sus 0jos, mismos que lo vinculan con el concepto de
Movimiento.

De acuerdo con Munch (1983:45-46) el dios supremo de los
zapotecas, principio creador y movimiento universal, fue Coqui
Xee, Pije Xoo (o Pije Tao, segin Seler, citado en Caso, 1928:22),
también nombrado Trece Movimiento. Seler da Pitao Xoo, “Dios
de los temblores de la tierra” (Tbid.,p.23). Su relacién con las
trece apariciones de la Luna durante los 65 dias del ciclo anual lo
vinculan con el dios Sol, de quien Munch (/dem.) asevera que
“tiene cuatro personificaciones [...] de manera semejante a la Luna
[...] tuvo cuatro representaciones diferentes para patroc i-
nar las estaciones, los puntos cardinales y los cuatro colores

sagrados™.

El Dios Tlacuache

El Tlacuache es el menos comiin de los cuatro dioses, y se le
conoce desde la época I de Monte Albén (Caso y Bernal Ibid.,
p. 266-273).
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La organizacién ceremonial en Tehuantepec

En la organizacion ceremonial de las Fiestas Titulares de
Tehuantepec encontramos una serie de cargos que podrian ser,
en lo terrenal, reflejo de la organizacion del antiguo panteén
zapoteca:

El Xooana

En el sistema de cargos actual se encuentra en la cima de la
Jerarquia el Xuuana o Xooana (de xuu, temblor, poder, naa, mano),
“el que tiene el poder en las manos” o bien, “la mano del poder”
(Munch, 1983:50). En palabras del padre Vichido Rito (1991b:74)
el término xuuana quiere decir jefe, primero de los principales o
destacado de un pueblo, concepto muy préximo al de Coquitao o
Gran Sefior, empleado en las fuentes espafiolas tempranas (Lind
y Urcid, 1983:79). Los Xuuanas son la autoridad maxima de cada
barrio; en ellos se centralizaron numerosas funciones de los car-
gos desaparecidos a consecuencia de la desintegracion de la
Repiiblica de Indios (Munch,1991:48). Su oficio es mantener las
relaciones entre la divinidad representada por los sacerdotes, y el
pueblo. Es juez de paz entre las familias, y preside las reuniones
de los ciudadanos (Rito, /dem.). Por las semejanzas entre este
cargoy lo dicho sobre el Dios Ly el Dios Supremo de las fuentes
documentales se antoja establecer un vinculo entre los tres, y
derivar el cargo de xuuana de uno equivalente del periodo Clasico.

El Chagola

El Chagola, o “el que abunda, el que engrandece”, es el orador
oficial, el predicador, representante del Xuuana para conciliar
problemas (Munch, /dem.). Segiin Vichido Rito (/bid.,p.75) “es
la persona que ensefia las cosas de la raza, sus tradiciones, historia,
leyendas”. En ocasiones también pide la mano de las novias
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(Munch, Jdem.), aunque los Xuuanas “por su respetable autoridad,
son los més indicados para pedir lamano de las novias y celebrar
las bodas al estilo zapoteco” (Munch, 1991: 50). Por su proxi-
midad al Xuuana este cargo podria vincularse con el aspecto so-
lar del Dios L, ligado a la cuenta del afio y el paso de las estaciones.

El Gusanagola

La relacién més estrecha del presente con el pasado se observa
en los nombre del dios Cosana Guela, sefior de lanoche y creador
de los dioses y hombres, y el cargo de Gusanagola. Representa
éste “al que pasa, al que sirve, al que reparte los dones” (op. cit.,
1983:51). Segin Munch (1991:51) hay una relacién entre los
gusanagolas y los festejos a los antepasados, en donde sirven
como maestros de ceremonias, bendiciendo las fiestas y sirviendo
a los principales. Su vinculo con Quetzalcoatl o la deidad con
méscara bucal serpentina no queda muy clara excepto por el he-
cho de que, si bien los dos no son “creadores”, si reparten dones
y mantienen las cosas segiin la costumbre.

El Dxaana

El cargo de Dxaana, que quiere decir “comienzo de un tiempo,
principio de toda cosa”, de inmediato nos trae a la mente a Cocijo
como dios de diversas unidades temporales, y por su nombre a la
esposa de éste, Huichana. Como sefiala el padre Vichido Rito
(1991b:73) “se trata de alguien que hace cabeza, que inicia un
orden de cosas, y que seglin nuestra terminologia seria el sumo
sacerdote de esta jerarquia. La jerarquia del sacerdocio zapoteca”,
agrega, “tenia vigencia en Oaxaca cuando llegaron los espaiioles,
y sus vestigios todavia permanecen entre nosotros, como algo
que no es facil de destruir”. En sus origenes la palabra Dxaana
proviene de los términos xaana o yaana (Rito, idem.), mismo que
nos remontan al concepto de vijana o bigaiia empleado en las
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fuentes espafiolas tempranas (Lind y Urcid, 1983:79). De acé no
estamos lejos de Cocijo, de quien vimos previamente que fue el
dios principal de los zapotecas.

El Guédxe

Por tltimo vale la pena mencionar la existencia de otro cargo
ceremonial, el Guédxe o Sacerdote sacrificial. Aunque se
desconoce la etimologia precisa del término, se ha tratado de
relacionarlo con una ave de rapiiia semejante al buitre (op.cit.,
1991b:73-74). De ser otro el origen del vocablo quiza se relacione
con el tlacuache, cuyo caracter de comunicador en algo se parece
al del sacrificador.

Comentarios finales

Es comiin escuchar que los pueblos mesoamericanos del periodo
Clasico conformaron sociedades teocréticas con panteones que
incluian una amplia gama de deidades. En este sentido, los trabajos
realizados en Oaxaca llevaron a una exageracion al describir la
mayoria de las representaciones en las urnas como dioses, e
identificarlos con los protagonistas de la mitologia posclésica.
Sin embargo, la realidad parece haber sido diferente: s6lo con el
tiempo se le fue agregando al niicleo de “fuerzas antropomor-
fizadas”el sinniimero de figuras con evidente trasfondo histérico.
Este proceso parece haberse iniciado desde la época de Transicion
[I-1ITA, dando como resultado la combinacion de atributos divinos
con nombres calendaricos.

Un elemento que rara vez se incluyo en las urnas “historicas”,
y que es caracteristico de un grupo particular de dioses vinculados
al nivel terrenal y de algunos acompaiiantes, es el glifo C.

Como indicamos antes, este signo simboliza el cipactli o
monstruo terrestre y las fuerzas asociadas a él. Entre éstas destaca
el movimiento del tiempo —tan importante en la ordenacion de
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la vida ceremonial grupal como en los ritos de maduracion indi-
vidual-. Es posible que Cocijo y Pitao Xoo encabezaran dichos
rituales, mientras que el dios con mascara bucal serpentina y el
dios tlacuache los secundaran.

Partiendo de estas conclusiones quedaria por detallar, en un
futuro, el papel de los cuatro dioses dentro del contexto en que
fueron mencionados, y en particular su relacién con las urnas
que representan a otros dioses y sus dignatarios. Con ello quiza
logremos entender los procesos que dieron origen a la mitologia
posclasica y la situacion que observaron los espafioles durante el
siglo xvi. Mas aun, quiza lleguemos a comprender las.
transformaciones en el orden terrenal que desembocaron, por
ejemplo, en la organizacion ceremonial de las Fiestas Titulares
de Tehuantepec.
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El lenguaje visual y la religion en
Teotihuacan*

Maria Elena Ruiz Gallut™

Antes de comenzar esta exposicion, quisiera aclarar que estos
son los primeros apuntes de un trabajo de largo alcance.

Una de las sociedades urbanas mas importantes del México
prehispanico es sin duda la que floreci6 en lo que hoy llamamos
Teotihuacan. Los estudios realizados desde la pasada década
nos hablan de un interés permanente de arquedlogos e
historiadores por este sitio. Las fuentes del siglo xvi nos permiten
saber que los mexicas consideraron a Teotihuacan un lu-
gar sagrado y lo impusieron como el lugar de la creacién del
quinto Sol, es decir, de una nueva era.

Lugar de asentamiento de épocas tempranas, en su fase de

esplendor esta considerada como la ciudad més grande de su
época. Lo que es un hecho es que Teotihuacan fue una metrépoli;
Y una ciudad que estuvo completamente pintada.
Laurbe se desarroll6 conforme a dos ejes perfectamente definidos:
la calzada de los Muertos, eje norte-sur de la ciudad, con una
desviacion de quince grados y medio al este del norte, y la calzada
este-oeste. Estos dos ejes que determinan la cuadricula urbana se
multiplican desde el centro hasta los barrios aledafios.

* Una version modificada del presente texto serd publicada por el Instituto de
Investigaciones Estéticas de la Universidad Nacional Autonoma de México.
Instituto de Investigaciones Estéticas, Universidad Nacional Auténoma
de México.
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Asi pues, una de las caracteristicas més importantes de la ciudad
en lo que respecta a su urbanizacién es la presencia de estas dos
avenidas que la cruzan de norte a sur y de este a oeste y que la
dividen en cuatro partes. Esta traza provoca un punto central en
la interseccion de las dos calzadas, en donde se ubica la Piramide
del Sol.

La Pirdmide del Sol se ancla asi como pivote central de la ciu-
dad y de la vida ceremonial teotihuacana. Su silueta se aprecia
desde cualquier punto, es por tanto presencia permanente en la
vida de Teotihuacan. Dentro de este concepto urbanistico
la religion marcé las normas de la arquitectura y el arte, asi como
también la vida de la sociedad teotihuacana.

La monumentalidad de los edificios piblicos indican que fue
seguramente el centro mas importante de ritual y de gobierno de
la regi6n.

El hecho de que Teotihuacan fuera simultaneamente el centro
politico, ritual y comercial explica su gran poblacién:
probablemente arriba de 125 mil habitantes hacia el 600 d. C.
(Millon: 1976).

Los restos arqueoldgicos que atin conservan pintura mural nos
permiten reconocer en esta manifestacién cultural un abanico de
expresiones artisticas que reflejan un pensamiento mitico comiin.

A primera vista pareceria que estamos ante un gran desplegado
de formas y significados. Sin embargo, el arte teotihuacano es
un arte con reglas definidas. La primera de ellas es la subordinacién
de la pintura mural a las formas arquitecténicas tipicas de
Teotihuacan: la division talud-tablero. El tablero es la parte supe-
rior del muro, en tanto que el talud es el tercio inferior del mismo
que sobresale de €l con una leve inclinacion. Esta caracteristica
esta plasmada en todas las construcciones exteriores y se respeta
ain en los espacios interiores, y en algunos casos, como en Atetelco,
llega inclusive a sugerirse al espectador por medio de una ilusién
6ptica (trompe-1°). Y seguramente debido a su importancia, la
representacion de estas formas de la arquitectura tipicas de
Teotihuacan se localiza también en algunas pinturas murales.
Desafortunadamente en Teotihuacan, como en casi toda
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Mesoamérica, los tableros fueron destruidos en su mayoria por
los mismos pobladores de la urbe, al construir nuevos edificios
sobre los antiguos. Sus partes altas se demolieron y queda-
ron s6lo los espacios que sirvieron de asiento a las nuevas
construcciones. Asi, la pintura mural que aguardé mas de quince
siglos para aparecer ante nuestros ojos, es aquella que se pinté en
los taludes.

Podemos reconocer la importancia de los espacios arquitec-
toénicos para la sociedad teotihuacana. Y esta aseveracion esta
basada en la primaria identificacion de uno de los temas centrales
pintados por los artistas teotihuacanos en los muros: las escenas
de procesiones. El acto ritual de dirigirse hacia un punto deter-
minado, hacia una meta, hacia un lugar que pierde sus origenes
en el tiempo de los hombres y se proyecta en un tiempo mitico.
En Teotihuacén, las procesiones aparecen por todos los puntos
cardinales de la ciudad. Las encontramos en Zacuala y Yaya-
huala, en Tetitla y Atetelco, en la zona once y en el Palacio de
los Jaguares.

Las encontramos en representaciones zoomorfas, asi como en
escenas de figuras antropomorfas ataviadas ricamente. Y todas
ellas nos muestran la virgula de la palabra, expresion pictérica
que utilizé el artista teotihuacano para representar el sonido: jcan-
tos, plegarias, discursos?

(Por qué la insistencia de plasmar este momento de un acto
ritual? Para entender un poco hemos de recurrir al lenguaje vi-
sual teotihuacano; esté no representa directa y llanamente la
experiencia visual, sino que expresa ante todo ideas. No es un
arte realista, sino un arte con una funcién ideografica. Un ejemplo
de esto es el uso de la red que cubre el cuerpo de felinos en pro-
cesion. Este atributo esta otorgado solamente a estos animales.

El lenguaje visual teotihuacano estd asi estrechamente
relacionado con un sistema de registro escritural. El desco-
nocimiento de la lengua que se hablé en Teotihuacan dificulta
ain mas la lectura de sus mensajes. En Teotihuacan no hay una
alineacion glifica que podamos reconocer con claridad. Podemos
distinguir una serie de signos o glifos basicos que se repiten
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en diferentes contextos. Sin embargo, no sabemos si la lectura se
hacia ante o sobreponiendo estos elementos, si debia realizarse a
partir de un centro o si existia algin otro método distinto.

Lo que es claro es que el pintor teotihuacano, formado en una
tradicion artistica y religiosa, escoge elementos aislados de la
naturaleza por ser precisamente convenciones que tienen un
significado preciso y los articula para construir una imagen que
forma el discurso.

En Teotihuacan no conocemos hasta hoy expresién del tiempo,
de signos que lo refieran (salvo la propuesta de A. Lépez Austin
sobre el Templo de Quetzalcoatl). Sin embargo, no podemos
pensar que en una ciudad de tal importancia no hubiese habido
un calendario (orientacion calendérica de la Pirdmide del Sol).

Nuestra ignorancia se debe a que seguramente no sabemos
identificar otros vehiculos de comunicacién, como acontecié con
la tradici6n oral que permitia la lectura de lo pintado en las paredes;
a pesar de ello podemos reconocer que existié un cédigo para los
signos en Teotihuacan. Este debi6 servir para que los signos se
relacionaran y las escenas pictdricas se reconocieran como un
mensaje determinado. Veremos cémo ciertas caracteristicas se
repiten a lo largo de representaciones procesionales tanto antro-
pomorfas como zoomorfas y se convierten asi en un codigo vi-
sual. Analizaremos a manera de ejemplo tres escenas en procesion;
éstas estan ubicadas en el Patio Blanco de Atetelco, en Tepantitla
y en Tetitla.

Todas ellas se ubican dentro del Horizonte Clasico mesoa-
mericano, entre el afio 400 al 600 d.C. Dentro de la cronologia
teotihuacana estarian entre Tlalmimilolpan tadio y Xolalpan; es
decir, en las fases de mayor desarrollo de la ciudad.

Ateteleo
El templo oriente del llamado Patio Blanco de Atetelco cuya
escalinata mira al poniente fue reconstruido por Agustin Villagra.

Es uno de los pocos ejemplos que tenemos en Teotihuacan con la
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reconstruccion de un tablero. Este templo es el de mayor impor-
tancia del conjunto de tres templos que se agrupan en torno a un
patio central, organizacién espacial arquitecténica tipica asi
mismo de Teotihuacan. Su altura es mayor que la de los templos
norte y sur del mismo conjunto. Tiene ademas en su parte baja
un talud, en tanto los otros dos sélo lo tienen sefialado por medio
de la ilusion dptica de la que hemos hablado.

Aqui, es decir en el talud, se conserva atin la pintura mural origi-
nal en buen estado de una procesién de animales, en este caso los
que se han identificado como coyotes y jaguares, en pareja.

En los muros frontales del pértico, es decir, los que dan acceso
al recinto interior, estos dos animales se dirigen a la entrada. La
escena se repite en los muros laterales del pértico, en donde las
figuras caminan en el sentido de la escalinata, es decir, salen del
recinto. Resulta interesante sefialar aqui que la cenefa que rodea
las escenas de estos taludes, son piernas desmembradas de
Jaguares reticulados y de coyotes. La cenefa es la banda que rodea
a la escena central con elementos sacados de ella para reforzar su
mensaje. Esto ocurre en la pintura mural teotihuacana tanto en
taludes como en tableros.

El tablero en este caso nos presenta asimismo la repeticion de
personajes que se encuentran dirigidos en la misma orientacion
que sus respectivos taludes: unos miran hacia el centro de la pared,
hacia la entrada y los otros miran hacia el poniente, en la direccién
de los taludes de los muros laterales.

Estos personajes estan ricamente ataviados con un penacho
de largas plumas que remata al frente con una cabeza de ave,
portan sandalias y un baculo en una de sus manos. Porta ademas
una especie de pectoral en forma de caracol de que sale una virgula
que escurre gotas. Otras dos virgulas con gotas lo acompafian:
una a la altura de su boca y otra més que sale de la parte trasera
del personaje. Esta figura se repite por lo largo y ancho del tablero
dentro de un espacio romboidal que forman los entrelaces en
todo el muro.

Sefialemos las caracteristicas que nos llaman la atencion en
estos murales:
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1. el punto importante para la procesion es el centro del pér-
tico, es decir, la puerta que da acceso a un recinto,

2. apesar de que los reconocemos como dos animales distin-
tos, los dos tienen la misma importancia: son del mismo
tamafio, ambos tienen virgula y ambos también estan
calificados por un penacho y por el elemento trilobulado
con gotas que esté frente a sus fauces,

3. laaccion de caminar en que estan representados se refuerza
en el discurso visual con la cenefa, que presenta las patas
de ambos animales entrelazadas.

Tepantitla

Los llamados sacerdotes sembradores de Tepantitla son una serie
de figuras humanas que integran una procesion. Se ubican en la
parte baja del muro sin talud del recinto al que da acceso el
Tlalocan, llamado asi por A. Caso, quien realizo la excavacion
del sitio en 1942.

En ésta escena encontramos bien conservados una serie de
personajes que se dirigen hacia el mismo lugar. La procesion
parte, en actitud de caminar, de la entrada hacia el sur, da la vuelta
al cuarto, regresa por el norte y sale de él por la misma entrada,
como lo constata-el resto de un par de sandalias localizadas en el
muro poniente del cuarto.

Aqui nos llaman la atencion los siguientes aspectos:

1. Reconocemos una diferenciacion de los personajes por
sus atavios y distintivos;

2. a pesar de ello, ninguno tiene mayor importancia ya que
los atributos que los califican son los mismos: virgula de
la palabra, yelmo en forma de caimén, penacho, manos
que ofrecen dadivas;

3. sin embargo, no es la repeticion de un mismo personaje
porque de la bolsa de copal que cargan en una de sus manos
asoma un animal que es diferente en cada uno.
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4. El punto central es el determinante en la escena, ya que de
él parte y a él regresa la procesion.

5.La factura de las figuras no fue realizada por una sola mano.

6. Los personajes son del sexo masculino.

Tetitla

La escena del hombre-jaguar de Tetitla es una obra maestra dentro
de la pintura mural teotihuacana. Es ademés un caso excepcional
ya que podemos leer un momento en el ritual: el instante en que
el hombre-jaguar se dirige al templo, se arrodilla ante €l y agita
su sonaja.

Podemos reconocer su caracter narrativo gracias a ciertos
elementos que son mas cercanos a nuestra propia experiencia: la
actitud del personaje, el camino con huellas y el templo al cual se
dirige, todo ello dentro de un momento del rito. En efecto, la accién
de postrarse ante un templo la reconocemos como una actitud
humana, a pesar de que la imagen que se muestra es la de un
felino cuyo cuerpo esté cubierto por una red. Analicemos la escena
completa, puesto que se va a repetir en todo el recinto.

1. Un personaje ricamente ataviado, con gran penacho, rodelas
y escudo dorsal, se postra en su caminar ante un templo.
En una de sus manos porta un escudo, en tanto que en la
otra agita una sonaja, de donde ademas brota una corriente
de dadivas. Frente al hocico de su mascara sale una gran'
virgula que lleva en su interior conchas y chalchihuites;

2. el camino por el cual transita esta formado por agua y tie-
rra: el glifo teotihuacano para el agua, el ojo, y el camino
de tierra sefialado por las huellas de los pies, también
recurrentes en el arte de Teotihuacan. Identificamos asi el
lugar en el que ocurre el rito: las calles y las acequias
teotihuacanas;

3. el templo es un templo teotihuacano, asi nos lo sefiala su
arquitectura de talud-tablero y su remate de almenas, otro
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elemento arquitectonico tipico de Teotihuacan

4. la cenefa que envuelve la escena nos apunta la importancia
del lugar sagrado: el templo. Los elementos que aqui se
repiten son los que coronan al templo: las borlas,
los chalchihuites y el petatillo."Con todo lo anterior
podemos reconocer claramente que la ceremonia se esta
realizando en Teotihuacan.

Como mencioné arriba, esta escena que se encuentra en el talud
de unaentrada se repite en todo el cuarto. En los muros laterales
a la entrada la procesion de hombres-jaguar se dirige hacia el
muro del fondo, es decir, el que se encuentra frente a la entrada.
En este muro las procesiones salen de las esquinas para encon-
trarse en un templo central que se localiza en el centro del muro
y hacia el cual miran dos de estos personajes.

Lo excepcional ademas de esta procesion es que continiia enel
otro lado de la construccién, que tuvo remodelaciones, por los mu-
ros de un pasillo y de un cuarto posterior, a donde convergen todos
las figuras en procesion en la entrada de un pértico. La misma
escena una y otra vez. Cabe sefialar que ninguno de estos hombres-
jaguares tiene la misma calidad pictorica que el presentado en el
amplio recinto.

De esta procesion podemos apuntar lo siguiente:

1. La accion se representa en dos niveles: el caminar hacia
un lugar sagrado, como lo sugieren las huellas de los pies
hacia el templo, y la veneracion al mismo lugar sugerida
por la accién de postrarse,

2. la importancia de mostrar el espacio sagrado, que es el
templo teotihuacano de manera identificable,

3. la importancia nuevamente del centro en las procesiones,

4. la representacion repetitiva en un espacio arquitecténico
real que invita al espectador a formar parte del ritual.

Se da en esta forma una transformacion del espacio profano en
espacio sagrado a través de la funcién de la pintura mural, la que
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lo convierte asi en participativo, y en ese caso el ritual obedece a
un modelo que debe ser repetido e imitado por el hombre.

Para el siguiente paso del analisis quiero retomar algunos
aspectos que sobre religiones ha propuesto Mircea Eliade, ya
que creo que resultan interesantes para este trabajo.

Hemos hablado del lugar primordial que ocupa el espacio
sagrado dentro de la cosmovision. Este espacio se consagra a
ceremonias rituales que conectan a los hombres con las
divinidades, con lo que ocurre en un tiempo y un espacio que no
son de los hombres. Hemos visto también de la importancia del
centro y de la repeticion de elementos que se da en el lenguaje
visual teotihuacano de las procesiones.

Eliade nos habla de estos tres aspectos: a. Sobre el centro nos dice:

Las ciudades sagradas significan el centro del mundoy por tanto,
el centro del cosmos:

1. Toda creacion repite el acto cosmogénico por excelencia: la
creaci6n del mundo, 2.en consecuencia, todo lo fundado lo esen
el centro del mundo (puesto que como sabemos, la creacién misma
se efectud a partir de un centro (Eliade, 1985:24).

Por la paradoja del rito, todo espacio consagrado coincide con el
centro del mundo, asi como el tiempo de un ritual cualquiera
coincide con el tiempo mitico del principio y nos remite al
momento en que se llevé a cabo por vez primeraelrito, (Ibid,p.26)
Asi, 1a forma de acceder al momento divino es a través de una
acci6n que nos lleve al punto central del espacio sacralizado.
Las procesiones son el acto para alcanzarlo. El camino hacia el
centro pues: “es unrito del paso de lo profano a lo sagrado, de lo
efimeroy lo ilusorio a larealidad y la eternidad; delamuerteala
vida; del hombre a la divinidad” (Idem.).

b. sobre el espacio sagrado nos dice Eliade:

Alli, en aquella rea, la hierofania se repite. El lugar se transmuta
de esta suerte en una, fuente inagotable de fuerza y de sacralidad
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que permite al hombre, con la Ginica condicién para €l de penetrar
alli, tomar parte en esa fuerza y comunicarse con esa sacralidad
(Eliade, 1972:329).

La abolicién del tiempo profano y la proyeccién del hombre en
el tiempo mitico no se reproducen, naturalmente, sino en los in-
tervalos esenciales, es decir, aquellos en que el hombre es verda-
deramente el mismo en el momento de los rituales o de los actos
importantes (Op. cit.,1985:39).

Asi como el espacio profano es abolido por el simbolismo del Centro
que proyecta cualquier templo, palacio o edificio en el mismo punto
central del espacio mitico, del mismo modo cualquier accién dotada
de sentido [...] una accién real cualquiera, es decir, una repeticién
cualquiera de un gesto arquetipico, suspende la duracién, excluye el
tiempo profano y participa del tiempo mitico (/bid., pp.39-40).

El espacio y el tiempo sagrados los confiere pues la accién ritual
misma, que transforma al lugar y al hombre reales y los califica
de divinos. En la accién profana del rito se manifiesta lo sagrado.

c. sobre el tiempo y la repeticion:

192

un objeto o un acto no es real mas que en la medida en que imita
o repite un arquetipo. Asi, la realidad se adquiere por la repeti-
ci6n o participacion; todo lo que no tiene un modelo ejemplar
esta desprovisto de sentido, es decir, carece de realidad. (/bid., p-
37), [...] a saber, la abolicién del tiempo por la imitacién de los
arquetipos y por los gestos paradigmaticos. Un sacrificio, por
ejemplo, no sélo reproduce exactamente el sacrificio inicial
revelado por un dios aborigen, al principio, sino lo que sucede en
ese mismo momento mitico primordial; en otras palabras: to-
do sacrificio repite el sacrificio inicial y coincide con €l. Todos
los sacrificios se cumplen en el mismo instante mitico del
comienzo; por la paradoja del rito, el tiempo profano y la duracién
quedan suspendidos. Y lo mismo ocurre con todas las repeticiones,
es decir, con todas las imitaciones de arquetipo (/bid., p.38).



Ninguno de estos conceptos es ajeno a las escenas que hemos
analizado. Ninguno de ellos puede abstraerse de lo poco que
nuestros ojos y nuestra vision lejana comprenden de esos
mensajes, de esa forma de concebir un mundo y un espacio tan
diferentes.

En Teotihuacéan existe la importancia del centro. La enorme
masa de la Piramide de Sol en el punto central de toda la ciudad
evoca este principio. La centralidad es pues un concepto religioso
que esta plasmado en el arte teotihuacano, desde su manifestacion
en la arquitectura de edificios y espacios exteriores, hasta su
simbolismo localizado en el lenguaje visual de la expresién
pictorica.

El espacio sagrado es el lugar de los ritos, el sitio donde estos
toman lugar y donde llegan las procesiones. Se manifiesta dentro
de las formas tipicas de la arquitectura teotihuacana.

La repeticion también es parte integral del discurso religioso;
la reiteracién de las formas y de sus significados convierte en
real el espacio ceremonial y la ceremonia misma.

Las conclusiones del analisis son las siguientes:

1. Las procesiones, tanto las zoomorfas como las antro-
pomorfas, son importantes ya que son un tema recurren-
te en la pintura mural de Teotihuacan;

2. en el caso de las procesiones antropomorfas, quienes estin

son sélo hombres; laimagen femenina no existe;

3. la diferencia de los personajes esta sefialada, no asi la
jerarquia; los personajes tienen la misma carga de atributos,

4, existe un hermetismo simbélico que pertenece a los con-
ceptos fundamentales de la religion, que nos impide una
clara identificacion del mensaje de las escenas;

5. no hay referencias de registros histdricos, como batallas o
cambios de genealogias, lo que fue comin en otras culturas
de Mesoamérica;

6. las escenas representadas estan relacionadas con momentos
rituales;

7. el espacio se convierte en sagrado al vincular al hombre —por
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medio del acto ritual—con las deidades. Son pues espacios
de comunicacion con ellas y en cierto sentido son también
espacios de transformacién en donde el sacerdote puede
cambiar su condiciéon meramente humana.

Las procesiones evocan los movimientos de los ritos en los
espacios, son la repeticion de un mismo tema con variaciones en
los diferentes muros que permiten un recorrido en un espa-
cioreal.

Esta comunicacion se fundamenta en la secuencia de imagenes
que participan en el lenguaje visual a manera de signos y de
agrupaciones de signos.

Es dificil hacer una diferencia entre esta serie de murales que
se encuentran en espacios que se han considerado privados de
aquellos que pudiesen haber estado en los espacios piblicos.

Son parte de un lenguaje que comparten quienes los pueden
leer, asi, el tema mas importante de las procesiones es el ritual,
declarado en la representacion de personajes o disfrazado en las
formas animales y es el espacio arquitectonico el que guarda una
estrecha relacion con este ritual.

Estoy segura que hay muchas cosas que se escapan a este breve
analisis, sin embargo creo que la importancia de las procesio-
nes en la pintura mural teotihuacana debe guardar un lugar espe-
cial en los intentos por esclarecer la religién que profesaron los
habitantes de una de las mas maravillosas y enigmaticas culturas
del México antiguo.
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La serpiente emplumada y el jaguar como
simbolo del control politico en Teotihuacan

Rubén Cabrera Castro*

Por la complejidad social que existié en Teotihuacan desde el
inicio de su desarrollo y debido al alto nivel cultural alcanzado
por sus habitantes, el mantenimiento en el poder de los grupos
que ostentaban el control politico, econémico y religioso debio
contar con fuertes presiones sociales.

El origen de la poblacién teotihuacana no fue homogénea sino
al contrario, era desde un principio muy variada, conformada
principalmente por cuatro grupos étnicos diferentes: la poblacién
nativa que con anterioridad se habia asentado en el Valle de
Teotihuacan representada por pequefios grupos aldeanos; los pue-
blos que emigraron del sur de La Cuenca de México a raiz dela
erupcién del volcan el Xitle, entre los cuales se encuentran
principalmente los cuicuilcas; otro de los pueblos que al parecer
contribuy6 en el desarrollo de Teotihuacan desde sus inicios
proviene de la region Puebla-Tlaxcala; pero las influencias mas
importantes que recibié en su formacién corresponden a la cultura
de La Venta, region habitada por los olmecas.

En el aspecto religioso, entre los elementos que Teotihuacan
recibié de los grupos del sur de la Cuenca de México se encuentra
el dios Huehueteot! o dios del fuego que sobrevivié en la gran
urbe durante los nueve largos siglos de su desarrollo.Ya desde el

*Zona arqueolégica de Teotihuacan.
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Preclasico Medio, en Ticoman y en Zacatenco se encuentra re-
presentada la figura del dios viejo o Huehueteotl, y perdura
hasta la época de los Mexicas conocido para entonces como dios
del fuego o Xiuhtecuhtli. De la regién poblano-tlaxcalteca llega
un estilo en la arquitectura que después, por el uso repetitivo en
todas sus construcciones, se convierte en el sello distintivo de la
arquitectura teotihuacana, me refiero al caracteristico muro en
talud y tablero. Sin embargo, no hay informacién que indique la
llegada desde aquella region al &mbito teotihuacano de ningiin
elemento religioso en especial. Y en cuanto a los olmecas, al
tratarse de una de las grandes culturas antiguas de Mesoamérica,
se sabe que no solo aportaron elementos culturales relacionados
con la religion que influenciaron en todas las culturas subse-
cuentes, sino que también sus conocimientos se difundan por
toda Mesoamérica durante el Preclasico Medio. El elemento mas
significativo en lo que respecta a la religion olmeca presente en
Teotihuacan es el jaguar que se observa con frecuencia, fundamen-
talmente en la ceramica, en la pintura mural y en la escultura.

No discutiré aqui el grado de influencia que en el aspecto
religioso recibi6 Teotihuacan de los pueblos que antecedieron,
tampoco hablaremos de la complejidad religiosa que debi6 existir
en el seno de su sociedad que por la gran cantidad de deidades
representadas en su iconografia y por los numerosos edificios re-
ligiosos que hoy observamos en la antigua ciudad, es de suponer
que debid tener una religion verdaderamente compleja que hoy
en dia dificulta entender su dindmica y sus interrelaciones.

Me centraré en un aspecto de su religion que se relaciona con
dos grupos religiosos presentes desde los inicios de esta cultura'y
que debieron luchar internamente para lograr obtener el poder en
el control de la sociedad. Me refiero a los grupos que repre-
sentaban a la figura de la Serpiente Emplumada o Quetzalcéatl y
a la del jaguar, ambas aparecen frecuentemente representadas en
la iconografia de Teotihuacan, ocupando lugares preponderantes
en determinados momentos, por lo tanto estas dos deidades o sus
representantes debieron tener fuertes contiendas por su existencia
durante el largo periodo de desarrollo de la gran metr6poli. Esta
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lucha debié ocurrir en el contexto de otros grupos religiosos como
representantes de otras deidades teotihuacanas de menor
importancia, bajo la tutela del dios supremo, Tlaloc, dios del agua
y de la fertilidad. Esta hipétesis, acerca de la existencia en
Teotihuacan de dos grupos rivales, en pugna por la obtencion del
poder, ha sido planteada hace algunos afios por el que esto escribe
en una ponencia en homenaje a Pifia Chan, leida en julio de 1985,
y publicada después (Cabrera R., 1987:349-371). Saburo
Sugiyama, con quien llevé a cabo la reexploracién del Templo
de Quetzalcéatl (Jdem. y Sugiyama 1982), present6 en Colombia
en ese mismo afio una ponencia en la que hizo un planteamiento
similar: la existencia de dos grupos contrarios simbolizados por
la Serpiente Emplumada y el Jaguar mitolégico radicados
respectivamente en la Ciudadela y en la Plataforma Adosada de
la Piramide del Sol (op. cit.,1986).

Nuevos datos arqueoldgicos sefialan que este conflicto religioso
debid tener lugar durante un periodo temprano en el seno de la
sociedad teotihuacana, y la heterogeneidad de su poblacién debié
contribuir en ello. Al no contar con grupos homogéneos en sus
origenes con tradiciones comunes debieron existir entre ellos
fuertes discrepancias ideoldgicas, politicas y religiosas, funda-
mentalmente entre los grupos que ostentaban el poder, en el con-
trol de la poblacion y la direccién del estado teotihuacano.

Una de las pruebas mas contundentes de esta lucha religiosa
se muestra en la intencional destruccién en parte del edificio de
mayor renombre ubicado en el centro de la Ciudadela, el llamado
Templo de Quetzalcdatl o de la Serpiente Emplumada.

Las enormes cabezas esculpidas con representaciones de la
Serpiente Emplumada y las otras figuras con las que alternaban
en las cuatro fachadas del edificio mas antiguo fueron en parte
desprendidas y mutiladas intencionalmente (op. cit.,1985, 1987,
op. cit.,1986).

;Qué fue lo que motivé a los teotihuacanos para construir un
nuevo edificio de menor calidad en sus acabados que oculté la

espléndida fachada del monumento mas antiguo?, ; Porqué dejo
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de tener importancia el Templo de Quetzalcdatl que era el sim-
bolo del poder politico y religioso? Seguramente muy pronto se
puedan contestar estas preguntas con nuevas investigaciones, por
ahora s6lo podemos mostrar algunos datos que apoyan nuestra
hipétesis acerca de la existencia en Teotihuacan de un cisma
religioso en el que debieron participar principalmente dos grupos
o sectas religiosas: los sacerdotes que representaban por un lado
al culto de la Serpiente Emplumada, y por otro los que ejercian el
culto a otra deidad, que podria ser el jaguar, ya que segin la opi-
nion de algunos autores esta deidad estaba también representada
en este edificio como una advocacién de Tlaloc.

Antes de discutir estas ideas y presentar algunos datos que
puedan sustentar esta hipdtesis, es conveniente mostrar algunos
antecedentes de las figuras de la serpiente, del jaguar y del edificio
mal llamado “Templo de Quetzalcéatl” que en realidad es un
basamento piramidal en cuya cima se encontraba el verdadero
templo que no conocemos.

Representaciones de serpientes aparecen en Teotihuacan desde
los inicios de la ciudad hasta su fin; pero su presencia en el Alti-
plano se ubica en el Preclasico Medio. En Tlatilco y en Cuicuilco
al parecer simbolizaba el agua de los rios o del lado (Pifia Chén,
1977:14).

Posiblemente las figuras de serpiente mas antiguas encontradas
en Teotihuacan son las que se encuentran en el interior del
basamento elaboradas en obsidiana y un objeto tallado en madera
que representa el cuerpo completo de una serpiente, considerado
por su forma y tamafio como un bastén de mando (Cabrera et al.,
1991:88). Las figuras mas conocidas en Teotihuacan, son las que
ostentan la pirdmide en cuestién. Aparecen en los relieves del
llamado templo, o como algunos prefieren llamarlo, “Templo
de Serpiente Emplumada” para no confundir este nombre con el
personaje mitico de las fuentes histéricas.

La ereccién de este edificio data de la fase Miccaotli o cuando
maés tarde de Tlamimilolpan Temprano, entre los 100 y 250 afios
d.C., y el referido bastén de mando por su contexto, encontrado
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en el interior de este edificio, al parecer corresponde a una época
inmediatamente después de su construccion (Esta fechado por
Cis de 70 d.C., con un intervalo de 50 a.C. y 140 d.C.).

Como puede observarse en su fachada principal, dos enormes
figuras alternadas entre si aparecen representadas sobre los
tableros. Una de estas grandes esculturas representa la cabeza de
una serpiente que emerge de una especie de flor de grandes
pétalos.Otras figuras de serpientes emplumadas aparecen
igualmente decorando las anchas alfardas que delimitan la
escalinata; y se encuentran también en los taludes talladas en
bajorrelieve, donde se muestran sus cuerpos ondulantes en un
contexto acutico indicado por numerosas conchas y caracoles
marinos.

Casi todas las representaciones de serpientes en Teotihuacan
estan dotadas de plumas, con excepcion, hasta ahora, de dos
ejemplos: el mural de una serpiente estilizada que aparece
enrollada, cuyo cuerpo estd marcado con xicalcoiuhquis 'y que
Pifia Chan denomina “serpiente caiméan” por la forma de la cabeza
que presenta (op.cit.:fig.23), y unas pequeiias culebras
representadas en un ambiente acuatico de uno de los murales
conocidos como de los “animales mitol6gicos” (Cabrera,
1987:Lam. 3).

Pocas veces, de las miltiples representaciones en Teotihuacan,
a la serpiente se le representa sobre una estera, lo que le denota
un poder religioso como en el area maya, donde la estera se
interpreta como un simbolo de autoridad.

Por lo general, la serpiente emplumada esta acompaiiada de
signos acuticos y, por lo tanto, su significado se relaciona con
los dioses del agua, de la vegetacion y de la fertilidad. Sus
asociaciones mas frecuentes son:

- Ofidios de cuerpo estrecho con discos blancos en los crétalos.

. Cabezas de serpiente cuya lengua no es bifida, sino
parece representar un cuchillo curvo del sacrificio,
con gotasde sangre (Sejourné, 1959, fig. 25).

- Son muy frecuentes las asociaciones de la serpiente
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emplumada con elementos del jaguar, con elemen-
tos humanos y con aves. Es decir que, desde los 400 afios
d.C., durante el apogeo de la ciudad su asociacién se hace
mas compleja.

Se cuenta también en Teotihuacan con algunas represen-
taciones con caracteristicas de la Xiuhcoatl o dios del fuego
del Posclésico, con las asociaciones de quintemos, las
volutas flamiferas, etcétera (Von Winning, 1987:132).

Es de particular interés recalcar aqui, y lo comentaremos nueva-
mente més adelante, que para el final de Teotihuacan y atin en su
época de esplendor, la serpiente emplumada llegd a ocupar un
lugar marginal, como si fuera relegada a un segundo término. Su
cuerpo alargado figura principalmente en los frisos de los edificios
0 como marco a las figuras centrales de mayor importancia.

En cuanto al jaguar, éste, como la serpiente emplumada, se
representa también con gran frecuencia en Teotihuacan,
principalmente en la pintura mural y en la cerdmica y en menor
grado en la escultura. Sus antecedentes se encuentran en la cultura
olmeca, desde sus inicios, en las figurillas de jade olmecas, el
Jaguar antropomorfo representa al chamén protector segtin Furst
(1968), y por el desplazamiento del poder chamanico en favor de
reyes hereditarios, que segiin Coe (1972:3) sucedi6 en el siglo
xm a.C., el jaguar se convierte en simbolo dinastico protector de
los reyes olmecas y més tarde de los gobernantes mayas. Por lo
que es muy posible que en Teotihuacan el jaguar fuera también
protector de los sacerdotes y de los guerreros; y también, como
se le atribuye entre los mayas, haya tenido aqui, en la gran urbe,
un significado solar.

Heyden y otros autores (Heyden, 1975:29) refieren que el
Jaguar se relaciona con la flor de cuatro pétalos, con la tierra, con
los cerros y con las cuevas. Desde los tiempos muy antiguos, por
ejemplo en lzapa, Chiapas., més o menos 200 afios a.C., la boca
de la tierra ostenta forma de jaguar, asi como en otros sitios del
Preclésico Medio, San Lorenzo, La Venta y en el Altiplano Cen-
tral en los relieves de Chalcatzingo, Morelos (Angulo, 1991:23-4),
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y muchos autores estan de acuerdo al afirmar que, desde los
tiempos olmecas hasta la conquista espafiola, el jaguar mantuvo
su asociacién con el agua y con la fertilidad, y que fue en Teoti-
huacan donde esta asociacion se expresa con mayor intensidad.

De la cueva bajo la Pirdmide del Sol, segin Heyden (1973),
aunque es de formacién natural, las cuatro cAmaras que tiene en su
extremo final, debieron ser arregladas por los teotihuacanos para
darles la forma de flor de cuatro pétalos; de ser asi esta cueva seria
larepresentacion més antigua del simbolo del jaguar en Teotihuacan.

Las representaciones en perfil del jaguar son frecuentes en la
antigua urbe. Al juntar los dos perfiles para formar una imagen
frontal, se configura la boca abierta de la tierra o de la cueva, el
monstruo de la tierra segin varios autores ( Miller, 1973).

Hay otros ejemplos, como en el “Patio de los Jaguares™ donde
los pies o patas del jaguar son como si fueran aves, este dato
se repite en otros murales de reciente descubrimiento; ;son patas
de hale6n?, de ser asi, desde el punto de vista de los arqueastrono-
mos se estaria representando en esos murales dos constelaciones
celestes relacionadas con el jaguar y el halcdn.

En otras representaciones, elementos del jaguar aparecen
entremezclados con otros signos simbélicos, naturalistas y
convecionales de figuras antropomorfas y zoomorfas, como los
elementos del coyote, de aves, de serpientes y de humanos en
multiples combinaciones.

Finalmente, refiriéndose a las asociaciones del jaguar y de la
serpiente emplumada con el dios Tlaloc, figura central de Teoti-
huacan y muy importante en toda Mesoamérica, Pasztory define
a esta deidad como Tlaloc A y Tlaloc B. Si se relaciona con la
serpiente emplumada se refiere al Tlaloc A, dios del agua, de
la agricultura y de la fertilidad; y si su relacion es con el jaguar o
elementos de éste, seria el dios de la guerra, del sacrificio o Tlaloc
B (Pasztory, 1974).

De acuerdo con lo anterior, tendriamos en Teotihuacan, aparte
de una gran complejidad de dioses, fundamentalmente a Tlaloc
como deidad principal, con una serie de advocaciones segun los
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elementos con que se asocia este personaje que se caracteriza
por sus anteojeras o anillos que lleva en los ojos. El Tlaloc teoti-
huacano ha sido identificado por sus semejanzas con el Tlaloc
del Posclasico que refieren las fuentes histéricas y algunos
codices.

Pero ademas, segiin Armillas, el Tlaloc teotihuacano cuenta
con otros elementos significativos, ademas del jaguar y de la ser-
piente se cuenta con los de la lechuza, el quetzal, la mariposa, los
simbolos del afio, etcétera (Armillas, 1991 b).

Aparte de la serpiente emplumada que se manifiesta
preponderantemente en el llamado Templo de Quetzalcéatl, ;qué
otra deidad se representa en este edificio? Las enormes cabezas
que se alternan con las de la serpiente emplumada en los tableros
del edificio no han podido ser identificadas plenamente, y son
varias las interpretaciones que se les ha dado (fig. 1). Se les
identifica como Tlaloc por sus anteojeras (Gamio, 1922: LXVI;
Reygadas, 1930:36), como Yohualteotl, la serpiente nocturna
segln Armillas (Armillas, 1945:100), quien ademas identifica a
la cabeza de la serpiente emplumada como un atributo de Tlaloc,
y también se refiere a la enigmatica cabeza como la de un cipactli.
Por su parte, Alfonso Caso habla de la cabeza en cuestién como
una deidad oaxaquefia que €l llama el “dios con el moiio en el
tocado™ y que interpreta como el Xiuhcoatl o serpiente del fuego
(Caso y Bernal, 1925:113-116). Michael Coe, por su parte, dice
que los relieves del Templo de Quetzalcéatl representan la inicial
creacion del universo por la dualidad que ahi se expresa (Coe,
1981:168). Pifia Chan habla de mascarones fantasticos, de un ser
0 “monstruo escamoso™ y que por su textura recuerda a un cipac-
tli o lagarto (Pifia Chan, 1977:23). Dice este autor que las
serpientes en los taludes representan el agua terrestre y de ahi su
asociacion con las conchas y caracoles marinos; la cabeza de la
serpiente emplumada que aparece en los tableros y en las alfardas
representa el agua celeste, el agua que cae a la tierra; y el monstruo
escamoso simboliza el trueno, el relampago y el rayo, por lo
tanto también el fuego que cae a la tierra (op. cit.:24). Por su
parte, Florescano, quien cita a Jiménez Moreno, dice que la
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alternacion de las dos cabezas significa la sucesion de tiempos
de lluvia y de sequia.

Esta idea de la dualidad representada en el templo de
Quetzalcdatl viene a ser cuestionada con estudios mas recientes,
donde se dice que la cabeza interpretada como la de un monstruo
de la tierra o dios de la lluvia, no es mas que un complicado
tocado que soporta el cuerpo de la serpiente, tal y como aparece
en otras figuras representadas en Teotihuacan, sobre todo en la
pintura mural. Y por lo tanto, dice el autor (Sugiyama, S., 1989:69-
74), que el templo fue dedicado Gnicamente a la serpiente
emplumada. Karl Taube, por su parte también identifica esta
figura como un tocado (Figs. la, by c).

En un reciente estudio, apoyando la misma idea, Lopez Aus-
tin (et al., 1991:93-105), afirma que las esculturas de la serpiente
emplumada en el Templo de Quetzalcdatl representan el momento
de la creacion, y la serpiente emplumada carga sobre su cuerpo
el complejo tocado de cipactli, simbolo del tiempo.

En su conjunto, estas figuras en el contexto del Templo de
Quetzalcéatl se les ha dado también un doble significado basado
en la idea del mantenimiento del cosmos y en la recreacién de la
vida de acuerdo al pensamiento de casi todos los pueblos
mesoamericanos, donde la figura de Quetzalcoatl y de Venus se
asocian igualmente con los dioses creadores y protectores. En el
mito cosmogénico mesoamericano, segtin Florescano, la génesis
del cosmos es obra de una pareja de dioses donde gobiernan las
fuerzas de la dualidad segin el pensamiento prehispanico
(Florescano, 1993:39). Este autor habla de una dualidad
astronémica y cosmica el referirse al concepto de los gemelos
divinos, idea que ha sido también considerada por otros inves-
tigadores. Por ejemplo, Alfonso Caso asi como otros refieren a
Quetzalcéat] como a un dios estelar doble: Tlahuizcal-pantecuhtli-
Xolotl referidos a las dos posiciones de planeta Vefius (Armillas,
1991 b). En la opinién de Alfonso Caso e Ignacio Bernal, en
palabras de Florescano, estas figuras simbdlicas significan una
alternancia entre la estacién de lluvias, representada por la
Serpiente Emplumada, y la estacién seca simbolizada por
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la Serpiente de Fuego. Karl Taube, siguiendo a Caso y a Bernal
afirma que ambas esculturas de este Templo son dos aspectos
duales del gobierno de Teotihuacan: la Serpiente Emplumada
estaria relacionada con la fertilidad y los asuntos internos del
Estado, mientras que la otra figura, la “Serpiente de la guerra”
estaria vinculada a la conquista militar. Las esculturas de esta
piramide también significan para Michael Coe una serie de
opciones duales.

Referente al significado y funcién del edificio denominado
Templo de Quetzalcéatl, se cuenta también con otras interpre-
taciones: Marquina (1981), Drucker (1974) y Coogins, citado
por Sugiyama (I1989), sugieren que la Ciudadela y el Templo de
Quetzalcoatl tenian funciones rituales calendaricas. Para Lopez
Austin (et. al.), como ya se dijo, este templo significa el tiempo,
fue “un edificio dedicado al paso del tiempo”.

Los recientes estudios llevados a cabo en torno a este edificio,
mediante el proyecto Templo de Quetzalcéatl, que dirigimos
George Cowgill y yo, han aportado informacién relevante como
para decir que este edificio tenia un significado calendarico y
astronémico entre otras posibles funciones (Cabrera, R. y Cabrera,
O., 1991). Esta hipétesis se sustenta en la cantidad de esqueletos
de grupos humanos sacrificados a gran escala que fueron
colocados alrededor y hacia el interior de este templo. En grupos
de 4, de 8, de 9, de 18 y de 20, ademas de entierros individuales,
fueron sacrificados en mesa, colocados hacia los cuatro puntos
cardinales y hacia los puntos intermedios, formando una figura
como el quinterno o quincuncen; y ya que estos niimeros que
forman los grupos de entierros coinciden con la estructura del
calendario mesoamericano, consideramos que la construccién
del edificio tiene estrecha relacién con el Tonalpohualli o
calendario formado de 260 dias (fig. 2).

Aunque hasta la fecha se han localizado solamente 117
esqueletos incluyendo los que fueron explorados por este proyecto
y los reportados con anterioridad de otras excavaciones, por su
patrén de distribucion simétrica en grupos ya referidos y
orientados hacia los cuatro puntos cardinales se puede hacer una
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reconstruccion hipotética para calcular la cantidad de indivi-
duos que fueron inmolados y ofrendados en este lugar. Se
considera que habria un total de 260 personas distribuidas
simétricamente hacia el interior y el exterior de este edificio. Si
fuera asi tendriamos aqui representado el Tonalpohualli o
calendario de 260 dias constituido por veinte trecenas de dias.
En otro lugar hemos sustentado este planteamiento (ponencia
presentada en Homenaje a Don Pedro Bosch Gimpera, septiembre
de 1991), baste ahora recalcar que hemos considerado de manera
hipotética que el edificio fue elegido para conmemorar este magno
evento, la creacion en Teotihuacan del calendario de 260 dias,
motivo por el cual se efectuaron numerosos sacrificios humanos
en un sélo momento o en dos lapsos muy cortos de tiempo: cuando
se inici6 la construccién del monumento debieron colocar los
entierros ubicados hacia el interior, y cuando se llevé a cabo su
inauguracién debieron colocar alrededor de éste los demas
entierros.

La antigiiedad del calendario solar cuya duracién normal
es de 365 dias, tuvo su origen en la observacién del curso aparente
del sol y de los cambios estacionales y climéticos, cuyos registros
de las fechas mas antiguas de que se tiene conocimiento data del
vi siglo para los valles de Oaxaca (Tena, 1988:19). Pero referente
al calendario de 260 dias, no se sabe aiin con certeza cuando fue
creado y cual fue su origen. Pudo haberse creado en Teotihuacan
y para conmemorarlo debi6 erigirse este fastuoso templo y se
celebraron los sacrificios a gran escala ofrendados en este momen-
to. Actitud que caracteriza al Estado teotihuacano como despético,
pero la actividad del sacrificio en Teotihuacan aunque tiene estre-
cha relacién con la religion y la ideologia y el caracter despético
del Estado teotihuacano no es el tema que ahora nos ocupa.

Se ha considerado que la Ciudadela y el Templo de
Quetzalcdatl en la forma que se les conoce, erigidos como ya se
dijo durante la fase Miccaotli o tal vez en la fase Tlamimilolpan
Temprano, representan un hecho de extraordinaria importancia
en la politica de Teotihuacan (Cowgill,1983). Es aqui donde se
piensa que residia el poder de los jefes del Estado teotihuacano'y
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fue este espacio el centro politico, religioso y de control de mayor
importancia de Teotihuacan ya desde los inicios de esta gran urbe
prehispéanica (Cabrera, et al., 1990:125).

La serpiente emplumada al igual que la otra figura que aparece
representada en el mismo templo debieron adquirir para esta época
una fuerza preponderante en el aspecto politico y religioso de
Teotihuacan. Asf lo demuestra el magnifico edificio integramente
esculpido para cuya construccién debié necesitarse un trabajo
enorme.

Pero que ocurrié en la estructura politica e ideolégica del
Estado teotihuacano para que la serpiente y el magnifico Templo
al parecer pasaran a un segundo término con la ereccién de un
nuevo edificio que cubrié su fachada principal ;Porqué se
mutilaron en parte las grandes cabezas de la serpiente emplumada?.
Veremos algunos ejemplos.

+ Algunas otras de las cabezas de serpiente no fueron termi-
nadas, otras fueron reutilizadas desintegrando parte de las
grandes piedras o reutilizando las molduras de los tableros de
los edificios en otros lugares de ocupacién teotihuacana
de épocas mas tardias, como una estela encontrada en un
entierro del barrio oaxaquefio (Sugiyama, 1986).

* También la otra figura que alterna con la cabeza de la ser
piente emplumada muestra huellas de destruccién.

En otro sitio de Teotihuacan, recientemente liberado (Morelos,
1993), se muestra otro ejemplo donde la serpiente emplumada es
reemplazada por la figura del jaguar. Este lugar, un conjunto re-
sidencial conocido como Conjunto Plaza Oeste, cuenta con dos
secuencias constructivas exploradas en 1980-1982. El nivel de
mayor profundidad, con una antigiiedad aproximada de 250-300
afios d.C., muestra la escalinata central de la subestructura del
edificio principal delimitada por alfardas que remata con dos
enormes cabezas estilizadas de serpiente. Estas figuras aun-
que en su conjunto representan a la serpiente sin plumas pero con
la clasica voluta como suele representarse en otros lugares de
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Teotihuacan, contiene, ademas, otros elementos que no son
propios de la serpiente: la narizes de jaguary los dientes humanos.
Tal vez fue el propdsito de los artistas de ese momento, el trasmitir
sutilmente un cambio en la concepcion religiosa de la serpiente
por el jaguar. ;La serpiente emplumada o los sacerdotes que la
representaban estaban perdiendo fuerza en el control ideolégico
del Estado teotihuacano? jy los grupos guerreros representados
por el jaguar adquirian mayor poder?

Esta idea parece ser confirmada por el siguiente nivel
constructivo donde, el mismo edificio principal de este conjunto,
su escalinata ahora se muestra delimitada por cabezas de jaguar.
Las antiguas cabezas de serpiente quedan sepultadas bajo un
nuevo piso.

De este conjunto, aunque fue liberado casi en su totalidad en
su altimo nivel constructivo, de su subestructura sélo se ha
liberado una minima parte en la escalinata del edificio principal
donde se muestran las cabezas de serpiente que fueron sepultadas
y parte de la escalinata del adoratorio central que también muestra
huellas de que sus alfardas remataban con otras cabezas similares.

En este mismo conjunto, en una construccién anterior al altimo
nivel de ocupacién, hay una pintura mural que decoraba el muro
en talud y tablero de uno de los basamentos que conformaban la
plaza principal, en la que se representa un jaguar estilizado que
al verlo de frente se observa que sus patas delanteras se apoyan
sobre lo que a primera vista puede interpretarse como un ramillete
de flores o plumas blancas. Al parecer este jaguar, como muchos
otros representados en Teotihuacan, se forma con dos figuras de
perfil de animal (/bid.,1993), y muestra los ojos circulares como
de ave. También al parecer, se quiso representar aqui el cuer-
po de una figura humana con los brazos hacia los lados que termi-
nan en garras de jaguar.

Lo que ahora nos interesa mostrar de esta figura es que el
felino no se apoya sobre lo que parecen ser dos ramilletes de
flores o de plumas como se observa a primera vista, mas bien
parece indicar que con las garras presiona el cuerpo de dos
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serpientes que tienen el cuerpo enroscado y emplumado y las
cabezas hacia abajo, con las cejas también emplumadas que son
las caracteristicas volutas enroscadas y las escamas como suelen
representarse en estas figuras (fig. 3a y b). Este detalle se observa
con mayor claridad haciendo girar €l dibujo colocando la cabeza
del reptil hacia arriba (Cabrera, R., en prensa).

Pero donde el ejemplo se muestra mas evidente acerca de una
posible lucha intestina entre sectarios teotihuacanos,
principalmente en contra de los adeptos de la serpiente
emplumada, es en los fragmentos de mural conocidos como de
los “Animales Mitologicos™. Estos murales pertenecen a una
subestructura del edificio 1 de la zona 4 del proyecto Teotihuacan
1962-64, ubicado en la Calle de los Muertos cerca de la Plaza de
la Luna. Y en ellos se representa aparentemente una lucha
encarnizada entre varios pequefios animales que atacan
principalmente a enormes serpientes aladas. La escena se
desarrolla en un ambiente acudtico y el mural corresponde
aproximadamente a una cronologia que va entre Teotihuacan I1y
Teotihuacan III (Cabrera, 1987:349-371).

La representacion de la serpiente emplumada, sobre todo en
grandes esculturas, tiene lugar principalmente a partir de la fase
Miccaotli hacia los 150 d.C., época en que la representacion del
Jaguar se muestra con menor frecuencia, pero durante el apogeo
teotihuacano, y desde los 300 afios d.C., la figura del jaguar, y de
el felino en general, se muestra mas preponderantemente
ocupando los temas centrales en muchos ejemplos de la pintura
mural teotihuacana, en cambio la figura de la serpiente emplumada
ocupa para esta época un lugar secundario, enmarcando por lo
general las figuras centrales, ya se trate del jaguar, del coyote,
oambas figuras o bien de figuras humanas, con la representacion
del dios Tlaloc como tema central (fig. 4).

En otras representaciones tardias de Teotihuacan, elementos
de la serpiente emplumada se integran a otras figuras,
principalmente relacionadas con el agua, el dios Tlaloc en sus
variadas advocaciones, en combinacion con otros elementos del
jaguar (fig. 5). Con estas combinaciones tenemos muchos
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ejemplos en la cerdmica y en la pintura mural, por ejemplo en el
llamado “Tlaloc Rojo de Tepantitla” que lleva una lengua bifida
y una manopla con garras de jaguar (fig. 6).

Los datos arqueolégicos aqui presentados son suficientemente
claros para hablar de la existencia de un cambio en el proceso
social y religioso de Teotihuacan, operado fundamentalmente en
torno a Tlaloc, al jaguar y a la Serpiente Emplumada. A partir de
este conocimiento podemos seguir investigando con mayor
seguridad las causas que motivaron este cambio, y explorar sus
variaciones a través del largo periodo del desarrollo teotihuacano,
asi como también conocer cual fue el impacto en otras culturas
que tenian relacion con la gran metrépoli. También es posible,
desde luego, con nuevos datos presentar pruebas que refuten o
que modifiquen estas ideas.
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Figura 1. La Serpiente Emplumada alternando con otra figura mitica en la
fachada del Templo de Queizalcéatl. Dibujo de S. Sugiyama, 1989.
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Figura 2. Reconstruccion hipotética de los entierros del Templo de
Quetzalcoatl.
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Figura 3. Mural Felinos con Serpiente en ¢l Basamento 40F del Conjunto
Plaza Oeste. En la figura A un jaguar con cuerpo humano apoya sus garras
sobre el cuerpo de una serpiente emplumada y enroscada, en las figuras B y
C, la misma figura, desglosada y girada la figura de la serpiente.
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de jaguar va enmarcada con figuras serpentinas.
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Figura 4. Figura humana con yelmo
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Figura 6. Tlaloc con elementos de la Serpiente y del Jaguar.
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El inframundo de Teotihuacan

Linda Manzanilla*

La cueva tuvo para los pueblos prehispénicos una pluralidad de
significados: refugio, sitio de habitacion, boca o vientre de la
tierra, inframundo, espacio fantastico, morada de los dioses del
agua y los de la muerte, lugar de ritos de linaje y de pasaje,
observatorio astrondémico, cantera.

Particularmente en el Horizonte Clasico de Mesoamérica
(primer milenio d.C.), el simbolismo de los huecos de la corteza
terrestre dejo su huella en numerosos mitos. A continuacion
revisaremos las diversas opciones funcionales que los pueblos
del Altiplano Central y del area maya dieron a las cuevas y tineles.

Distintas concepciones de la funcién de las cuevas
La cueva como vivienda

Desde tiempos prehistoricos, las cuevas y tineles naturales
representaron opciones de habitacién. En el territorio mexicano
se tienen ejemplos con testimonios arqueoldgicos del Horizonte
Arcaico en los valles de Tehuacan, Valsequillo, Oaxaca,
Tamaulipas y en la depresion central de Chiapas, entre otros.

* Instituto de Investigaciones Antropologicas de la Universidad Nacional
Auténoma de México.
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Sin embargo, en horizontes posteriores, como el Posclasico, grupo
némadas continuaron con la vieja tradicion del uso habitacional
de la cueva. En el Cddice Xolotl, se puede observar a los jefes
chichimecas (Xolotl y Nopaltzin) en los alrededores de cuevas,
haciendo alusion al hecho de que estos grupos de origen némada
vivieron muchos afios en ellas. También las Relaciones de
Michoacan tienen representaciones de gente viviendo en cuevas,
en la vecindad de otros grupos habitando chozas (Weitlaner y
Leonard, 1959).

Particularmente en el valle de Teotihuacan y region de Texcoco,
los grupos chichimecas de némadas que otrora poblaron los
desiertos del norte de México habitaron cuevas en Oztoticpac,
Tepetlaoztoc, Tzinacanoztoc, Huexotla, Techachalco, Oztotlitec tla-
coyan, Tlallanoztoc y Tenayuca (Pérez Elias, 1956: 34). Y esqueen
la lengua nahuatl la palabra oztor! significa cueva, vocablo que
frecuentemente formo parte de los topénimos de Mesoameérica.

Sabemos también que algunos hechos histéricos trascenden-
tales del Posclasico tuvieron lugar en cuevas, como la muerte del
jefe tolteca Huemac, en la cueva de Cincalco en Chapoltepec.

En el 4rea maya, la cueva de Loltun ha proporcionado invalua-
ble informaci6n sobre fauna de caracteristicas pleistocénicas en
dicha regién y sobre ocupacion hacia 5 000 a.C. Lo mismo sucede
con el Abrigo de Santa Marta en Chiapas (Bonor, 1989:16).

También la cueva puede ser un lugar de refugio. Por ejemplo,
Mercer cita que la gruta de Calcehtok sirvi6 para tal fin durante
la guerra de Castas (Zapata, et. al., 1991:16).

La cueva como sitio de extraccién de materias primas

Las grutas de Loltun fueron usadas principalmente para explotar
los yacimientos de arcilla y material pétreo para elaborar cerdmica
y litica pulida (Millet, er. al., 1978).

De igual forma, numerosas cuevas someras del valle de
Teotihuacan fueron sitios de extracciéon de toba y tezontle,
materiales que formaron el niicleo de las estructuras y muros.
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Es frecuente también que la cueva sea recipiente de manantia-
les o rios subterraneos. De ahi que las poblaciones prehispanicas
acudiesen a ellos para proveerse del liquido que, en el caso del
area maya, llegé a considerarse “agua virgen” (zuhuy ha) para
rituales (Bonor, op. cit., 17; Zapata, et. al., 1991:13).

La cueva como lugar de culto

En el México prehispanico, las oquedades naturales (tineles,
abrigos rocosos, cuevas) estuvieron intimamente ligados a la
religion y la mitologia. En varios mitos se habla de la creacion
del sol y de la luna haciéndolos surgir de una cueva. En otros
mitos, la humanidad completa o ciertos grupos (por ejemplo, las
siete tribus de Chicomoztoc) emergieron del interior de la tierra.
Incluso los alimentos mismos fueron obtenidos del mundo
subterraneo cuando Quetzalcdatl roba el maiz a las hormigas
(Heyden, 1981).

Lacueva es la entrada al inframundo (y, por lo tanto, una camara
funeraria), pero también es el acceso al vientre de la tierra o la
boca del monstruo terrestre. Por extension, es el sitio donde
la fertilidad puede ser propiciada. De ahi que, en ciertos lugares
del México antiguo, las ceremonias de peticion de agua para las
cosechas se hiciesen en cuevas, ya que éstas, junto con las cimas
de los montes y los manantiales, eran casas de los espiritus del
agua (Weitlaner, 1959).

Tenemos indicios de que las cuevas fueron lugares de culto,
desde el Formativo hasta el Posclésico. En las faldas del volcan
Iztaccihuatl que bordea la cuenca de México por el este, Navarrete
(1957) explor6 la Cueva de Calucan. De su estudio se concluye
que el sitio fue de caracter religioso, relacionado con el culto al
dios Tlaloc de la lluvia y agua. Se obtuvieron materiales
formativos, clasicos y posclasicos, hecho que implica una muy
larga tradicion religiosa. Actualmente en el interior de la cueva
hay un pequefio manantial junto al cual se han hallado sahumerios.
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En Totemihuacan, Puebla, existe un templo del Preclasico Tardio
con un tunel artificial y un receptaculo para agua, decorado con
ranas (Spranz en Heyden, 1981). Esto nos evoca quiza un culto
al agua con dioses batracios que pudo haber precedido al culto a
Tlaloc en el Centro de México.

Asi, podemos resumir diciendo que las cuevas servian para
llevar a efectos culto a las siguientes deidades:

a. El Dios jaguar, desde tiempos olmecas hasta el Clasico
maya, particularmente en la region sur del area (Bonor,
op.cit. : 15).

b. Tlaloc, deidades de la lluvia y del agua corriente.

En numerosas cuevas, como Balankanche en Yucatan y Calucan,
Estado de México, se han hallado vasijas Tlaloc ollas, cantaros,
vasijas y metates miniatura, relacionados a este culto (Zapata,
op. cit., 13-14). Muchas cuevas eran sitios de peticion de lluvia
y buenas cosechas.

Francisco de Burgoa, cronista de Oaxaca, sefiala que los dioses
prehispanicos que controlaban agua, semillas y frutos vivian en
cuevas (Broda, 1967:120).

¢. Quetzalcoatl. Du Solier hallé en Ecatepec una cueva que
tenia evidencias de culto a Quetzalcéatl ( Pérez Elias, op.
cit).

d.Dios Sol. En la cueva de los Andasolos, Chiapas, del Clasico
Tardio, Navarrete (1974:59) menciona que la figura del
sol estd rodeada de tierra, agua y vegetacién. Aparece
también la figura de un individuo que emerge de las fauces
abiertas de unas serpientes. Probablemente se trate del sol
del inframundo.

La cueva como escenario de ritual dinastico
Mary Pohl (1983: 86), citando el obispo Nuiiez de Vega, sefiala
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que los huesos de los fundadores de linajes que introdujeron el
calendario maya eran guardados en cuevas. La gente los veneraba
ofrendéndoles flores y copal. Pohl (99) también sefiala que hay
varios centros mayas que tienen conexion ceremonial con cuevas,
entre los cuales cita a la tumba del Gran Sacerdote en Chichén
Itz4, que es un templo construido sobre una cueva.

Por otro lado, Pohl (Jdem.) menciona que el rito cuch se llevaba
acabo por los gobernantes mayas al ascender al trono y para
renovar la energia de su linaje. La parte mas sagrada de dicho
rito se hacia en una cueva, a la cual el gobernante descendia para
recibir las profesias de los dioses.

Entre otros pueblos de Mesoamérica, pero también del area
Andina, existia la idea de que sus antepasados habian surgido de
cuevas. Mixtecos, zapotecos, tzeltales y otomies compartian esta
idea, y algunos enterraban a sus nobles en cuevas a causa de
esta creencia (Limén Olvera, 1990: 92). La idea de Chicomoztoc,
como lugar de origen, tiene paralelismo con lo enunciado
anteriormente. Aqui, quiza el elemento que domina en la idea de
la cueva como vientre de la tierra.

También entre los zufii existe la creencia de que los gemelos
creados por el Padre Cieloy la Madre Tierra descendieron a una
cueva para guiar a los ancestros de los zuiii en su emergenciaala
Luz (Ford, 1990:2).

Zapata (et. al.,15)sefiala que las cuevas mayas también servian
de recipientes de objetos sagrados desechados ceremonialmente,
ademas de ser sitios de autosacrificio y sacrificios.

La cueva como observatorio astronémico

Un ejemplo destacado de este uso es el observatorio de Xochi-
calco, en el que aproximadamente a mediados de mayo se puede
ver penetrar el sol cenital en linea recta por el agujero principal.

Sin embargo, también en Teotihuacan contamos con un
ejemplo parecido, constituido por la “cueva astronémica” que
yace detrés de la Piramide del Sol ( a 250 m al sudeste), sobre el
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circuito empedrado que rodea a la malla. Esta cueva fue excavada
y estudiada por Enrique Soruco (1985). La forma de la cueva es
semejante a un botellon y tiene 4.20 m de altura. El acceso de
menos de un metro de didémetro fue tallado en la roca.

En su interior se hallé un altar con una lapida de basalto por la
cual se observa la entrada perpendicular del sol a mediados de
mayo. A su alrededor se hallaron numerosas ofrendas de ollas,
cajetes, miniaturas, vasos, una figurilla de Xipe Totec, tiestos de
la costa del Golfo y 20 navajillas prismaticas.

Segtin el informe paleoboténico a cargo de Lauro Gonzélez
Quintero, las ofrendas consistian de pigmentos rojos y verdes,
nameros de ranas, amaranto, chiles, tomate, quelites, nopal y maiz,
ademads de carbon bafiado con resina de copal (7bid..80).

La cueva como entrada al inframundo
El inframundo en el drea maya

Los mayas del siglo xvi hablan de un sitio subterraneo denominado
Mitnal 0 Xibalbd. Tanto en Landa, como en las Casas y en Popol
Vih, se menciona esta region a la cual Sotelo Santos (1988) dedico
un apartado de su libro.

Los mayas pensaban que la entrada a este plano inferior se
encontraba en Carcha, cercano a Cobé, en el Departamento de la
Alta Verapaz de Guatemala (/bid.,79). El descenso a Xibalba
estd sembrado de dificultades: escaleras muy inclinadas, un rio
de fuerte corriente entre dos barrancos, un lugar de cruce de cuatro
caminos de los cuales el negro conduce a Xibalba. Posteriormente
se encuentra una sala del Consejo de los Sefiores, un jardin de
flores y aves, la casa del juez supremo, el juego de pelota, un
arbol, un encinal, un barranco, una fuente de donde brota un rio
y seis casas de donde surgen tormentos y muerte (Idem.).

Segun Sotelo (op. cit.,85), en el pensamiento maya “el Xibalba
y el Mitnal se encuentran en la parte mas baja del inframundo, no
forman todo el mundo subterraneo”.
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Es interesante observar que el inframundo mixteco descrito en el
Cédice Colombino-Bécker en torno al viaje de ocho venado hacia
la morada de 1 Muerte es semejante al maya: se inicia en una
cancha de juego de pelota; para acceder a ¢l se atraviesan aguas
turbulentas, un cerro encorvado, un edificio en llamas, y ade-
mas pelea contra seres de cabezas grotescas (Troike, 1988).

Hellmuth (1987, Y: 2-8) sefiala que el inframundo maya es
acuoso, ya que ciertas divinidades antropomorfas deben sufrir
metamorfosis reptilianas en su viaje al inframundo. Esta idea
también aparece en el arte maya del Clasico Temprano. La
presencia de peces, plantas acuéticas, cormoranes, tortugas y ranas
sugieren que la capa serpentina es agua clara y de flujo lento por
la presencia de lirios acuéticos. La presencia de peces exoticos
podrian hacer pensar que los mayas estaban concibiendo el
inframundo como agua de mar ( fbid., 101-102).

El inframundo de los nahuas

Son tres los conceptos relacionados con el inframundo entre los
nahuas: el Mictlan, el Tlillan'y el Tlalocan. Enrelacién al Mictlan,
los nahuas pensaban que yacia al norte y estaba guardado por
Mictlantecuhtli y Mictecacihuatl. En la mitologia nahua existia
segn Broda (1982) el concepto de que el sol entraba al Mictlan
duranté el primer mes de pasaje cenital del sol, es decir, Toxcatl
(a mediados de mayo), mes que anuncia las lluvias. De ahi que
los observatorios como la chimenea del Edificio P de Monte
Albén, el observatorio de Xochicalco (/bid.,94) y la cueva astro-
némica de Teotihuacan sirvan para ubicar estos pasos cenitales.

El Mictlan est4 descrito por Sahagiin (1969, t. 1, Libro III, Cap. I)
como un sitio “en medio de dos sierras que estdn encontrandose
una con otra”. Al difunto le decfan que debia pasar por “ el camino
donde esta una culebra guardando el camino”, pordonde esta la lagartija
verde, por ocho paramos, por ocho collados y donde estaba el viento
de navajas. El muerto debia llevar consigo un perro de color bermejo
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para pasar el rio de la muerte (denominado Chiconahuapan).

Los popolucas conciben al inframundo como una regién con
pasajes peligrosos, en la que existen dos caminos: el de la derecha
es estrecho, malo, con escombro y ascendente hacia el cielo; el
de la izquierda es amplio, liso, limpio y desciende suavemente al
infierno (Foster, 1945:186). Junto a la entrada al Mas Alla hay
un arbol de cacao, y el alma del difunto puede pasar s6lo cuando
los vivos hayan brindado con chocolate (Idem.).

Para los totonacos bajo la tierra esta el reino de los muertos,
donde viven el Dios del Fuego y el Dios de lo Muertos (Ichon,
1969:138).

El Tlillan es una cueva artificial donde la diosa Cihuacoatl
presidia sobre pequefios idolos llamados tecuacuiltin.Su
sacerdocio estaba también dedicado al culto a Huitzilopochtli.
Cihuacoatl es la patrona del sur de la cuenca de México, y segun
Broda (1987:80) es una vieja diosa de la tierra, esposa de Tlaloc.

Segin Anderson (1988:153-154), el Tlalocan era concebido
de muchas maneras entre los pueblos nahuas:

a. Segun el Cddice Florentino, era un lugar de riqueza, donde
no habia sufrimiento, donde no faltaba el maiz, la calabaza,
el amaranto, el chile y las flores. En la “Plegaria a Tlaloc”
del Cédice Florentino, traducida por Sullivan (1965:45),
se dice que los mantenimientos no han desaparecido, sino
que los dioses los han escondido en el Tlalocan.

b. Era un lugar de belleza donde cantan aves de bellos plu-
majes, encima de pirdmides de jade (varios ejemplos de
poesia nahuatl).

c. Era una construccion de cuatro cuartos alrededor de un
patio, con cuatro tinas de agua. Una de ellas era buena y
las otras tres traian heladas, esterilidad y sequia. Duran
menciona que este Tlalocan fue representado en el monte
Tlaloc como un recinto amurallado con un patio y una
figura de Tlaloc alrededor de la cual se dispusieron otras
més pequefias, representando a los montes mas pequefios.
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Sahagin sefialaba que la montafia es un disfraz, ya que es como
una vasija llena de agua (op. cit.).

Una cuarta idea es la que Durén y Tezozémoc sefialan, en la
que el Tlalocan se puede equiparar con el Cincalco. Se entraba a
€| por una caverna (Graulich, 1987:252). Del Cédice Florentino,
Sullivan (1965: 55) traduce una “Plegaria a Tlaloc” en la que al
final se dice: “Y ustedes que habitan los cuatro cuadrantes del
universo, ustedes sefiores del Verdor, ustedes los Proveedores,
ustedes los sefiores de las Cimas Montafiosas, ustedes, Sefio-
res de las Profundidades Cavernosas”.

A este respecto, existen dos estudios etnogrficos de grupos
de habla néhuatl en la Sierra de Puebla que versan sobre el
Tlalocan; fueron escritos por Maria Elena Aramoni (1990) y Tim
Knab (s.f.). Aramoni (op. cit.) habla de las cuevas como laentrada
a este inframundo, y sus informantes sefialan que Tamoanchan
es la parte més profunda del Talokan.

Dice ella:

Mis all4 de las puertas del inframundo, en las profundidades,
hay un mundo esplendente. Alli reside el milagro de la fertilidad
[...] En el Talokan se encuentran, adems, los seres humanos que
vendran al mundo, asi como todas las especies de animales [...]
Las semillas, plantas y demas sustentos del hombre se piensan
que brotan en el Talokan [...] De Talokan surge también todo
poder, dinero riqueza; la cual se encuentra concentrada en el
corazén del cerro, el Tepey6lot o “tesoro del cerro” (/bid.: 146).

Los nahuas de Cuetzalan hablan de tres caminos como destino
ulterior del hombre: “uno con dios (cielo); otro por debajo de la
tierra (Talokan ) y otro por las cuevas, que es el camino del diablo,
es decir, el Miktan o infierno”(Zbid., 148).

En su reciente estudio sobre los grupos de habla néhuatl de la
Sierra de Puebla, Tim Knab describe la geografia del inframundo
o Talocan, segin concebida por los moradores de San Miguel
Tzinacapan. Las cuevas son entradas al inframundo; éste tiene
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todas las caracteristicas de la superficie del mundo: montaiias,
rios, lagos, cascadas, pero no tiene plantas. Existe un gran arbol
de tierra en el centro del inframundo, sobre el cual apoya la tierra.

El Talocan es un mundo de oscuridad, no hay luz, no hay dia
y no hay sol. Tiene cuatro entradas, de las cuales la del oriente y
el occidente son entradas y salidas para el sol en su viaje por el
inframundo. Debajo de la plaza de San Miguel hay una cueva,
que es la residencia de Tlaloc melaw, Seiior del Inframundo; la
posicion de la iglesia y la presidencia municipal no son azarosas;
y también en la parte central de la plaza existe un pozo de donde
sale una corriente de agua que se dirige a la cueva (/bid, 27).
Esta altima, denominada “la iglesia del Talocan™ ha sido
equiparada con la camara tetralobulada debajo de la Piramide
del Sol (/bid.: 51).

En el inframundo, la entrada del norte se llama mictalli o
miquitalan, y esta representada por una “cueva de los vientos” y
el acceso al mundo de los muertos. Los duefios de esta porcion
son el sefior de los vientos y el sefior de la Muerte que viven en
grandes cuevas.

La entrada del sur se llama atotonican, y es un lugar de calor.
El punto focal es un manantial de agua hirviendo que produce
vapor y nubes. Este se encuentra al fondo de una cueva.

El acceso del oriente es apan, un gran lago en el inframundo
que se une con el mar. En medio del lago viven los sefiores del
Agua.

La entrada del occidente est4 en un sitio denominado fonalan,
en el que hay una montaiia donde se para el sol en su viaje. El
portal del inframundo del oeste esta encima de la montafia que
captura al sol, y s6lo se puede pasar después de medianoche.

Un hecho que llamé nuestra atencion es que las cuatro entradas,
dos son topénimos cercanos al valle de Teotihuacan, que tiene la
cuenca lacustre de Apan al este (paralela al lago del inframundo
que se llama apan también en el mito) y el monte Tonalan al
oeste (paralelo a la montaiia tonalan del oeste en el mito).

Por otra parte, es bien sabido que Teotihuacan tiene manantiales
al sudoeste, por lo cual también habria un paralelismo a este res-
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pecto. Con relacion al acceso al norte, es decir la cueva del viento,
nos vino en mente un relato que publica Tobriner (1972) respecto
de una barranca en la porcion noreste del Cerro Gordo, con una
cueva que tenia sonido de agua. En un mapa de 1580 se marca
esta quebrada con el ruido, en la porcion sureste del cerro. Tobriner
incluso propone que la Avenida de los Muertos de Teotihuacan
fue construida apuntando al Cerro Gordo, por la asociacion de la
montafia con el Dios del Agua (fbid.113). Debemos hacer notar
que la distribuci6n geografica de estos cuatro elementos en Teoti-
huacan sigue el patron noreste, noroeste, sudoeste y este, quiza
guardando simetria con el eje teotihuacano de 15.5 grados acimut.

Es probable que el mito de los grupos de habla nahuatl de la
sierra de Puebla haya sido copiado de un esquema proveniente
del valle de Teotihuacan y de su geografia sagrada, pero también
es probable que tanto uno como la otra estén sujetos a un arquetipo
mesoamericano del inframundo.

Estudio del inframundo de Teotihuacan

Las ideas que hemos planteado anteriormente y las sugerencias
de Doris Heyden (1975, 1981 ) estimularon nuestra curiosidad en
torno a la probable existencia de un sistema de taneles y cuevas
en Teotihuacan, que pudiese ser un modelo de inframundo o
Tlalocan.

La existencia de cuevas en Teotihuacan no es un dato nuevo.
Heyden (Ibid, 1981) reproduce el glifo de Teotihuacan del Cédice
Xolotl en el cual se aprecian las dos grandes pirdmides del sitio,
bajo las cuales hay una cueva con un personaje dentro. No serfa
improbable que esta figura se refiriese a los oraculos que
frecuentemente se hallaban dentro de cuevas, como la Relacion
de Teotihuacan o sefiala (Soruco,1985:107). Los topénimos como
Oztoyohualco y Oztoticpac hacen referencia a las cuevas.

Linné (1934) hace referencia a una cueva natural en el sitio de
Las Palmas, San Francisco Mazapan, cuyo acceso se situaba en
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el interior de una casa. Este tenia techo de lajas, habia una figura
de piedra, y en el interior de la cueva se hallaron dos grandes
anforas de almacenamiento.

También Armillas (Gutiérrez, 1986) observé que cuando los -
trabajadores vaciaron lo que posteriormente seria el Restaurante
de la Gruta, hallaron cantidades excepcionales de anforas de
almacenamiento, hecho que le llevé a proponer que estas
oquedades hayan servido para tal fin.

Carmen Cook de Leonard, Juan Leonard y Alfonso Soto Soria
excavaron una cueva en Oztoyohualco y hallaron huellas
de ocupacion desde Teotihuacan Il en adelante (Millon,
1957: 12).

Conocemos bien el trabajo de Doris Heyden (1975) sobre el
tinel que pasa bajo la Pirdamide del sol, utilizando en tiempos de
Teotihuacan II para fines rituales. Originalmente se pensaba que
éste terminaba en la camara tetralobulada que menciona Heyden;
sin embargo tenemos algunos datos que sugieren que el tinel
originalmente continuaba, como veremos més adelante. Heyden,
citando a Mooser, sefiala también la posibilidad de que el tinel
albergase alguna vez un manantial (/bid.,1981: 3), hipdtesis que
nos ha llevado a incluir un estudio paleohidrolégico en nuestro
proyecto.

Como mencionamos anteriormente, también Enrique Soruco
(1985) obtuvo importante informacién de la cueva astronémica
al sudeste de la Piramide del Sol. Basante Gutiérrez (1982, 1986)
hizo, por su parte, varias descripciones de cuevas del valle, algunas
de las cuales fueron excavadas.

El objetivo de nuestro proyecto (Estudio de tineles y cuevas
en Teotihuacan. Arqueologia y geohidrologia) es el localizar y
definir tineles y cuevas de interés arqueolégico por el uso ritual
0 econémico a que fueron destinados. Para este fin se plantearon
los siguientes estudios:

1. Un reconocimiento geolégico para determinar los distintos
tipos de fendmenos volcanicos presentes.
2. Un reconocimiento detallado de las cuevas y depresiones
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visibles en la parte norte del valle de Teotihuacan, con el
fin de ubicar sus coordenadas, tomar sus acimutes y ver en
qué contextos litologicos estan excavadas.

3. En los sectores intermedios entre las depresiones visibles,
llevar a cabo estudios geofisicos para detectar anomalias
que pudiesen corresponder a las oquedades, y asi trazar la
trayectoria de los tineles.

Las técnicas que se han utilizado son:

a. La magnetometria. Esta técnica requiere de un
magnetometro de protones, y las oquedades aparecen
como minimo magnéticos. Se hicieron numerosos
perfiles magnéticos y reticulares particularmente en el
sector este y la plaza de la Piramide de la Luna, en
la Plaza 5, en la Plaza de las Columnas, Plaza del Sol,
Plaza 6, Plazal, Plaza de las Aguilas y Plazas de Oztoyo-
hualco. Proponemos que una trayectoria de tineles
esté relacionada con las plazas de tres templos del sec-
tor noroeste de la antigua ciudad.

b. La resistividad eléctrica. Para confirmar los resultados
magnéticos y precisar la localizacion de los tineles, se
llevaron a efecto varios perfiles eléctricos sobre las lineas
trazadas por los perfiles magnéticos. Se utilizé un
resistivimetro de corriente directay arreglo Wenner con
una distancia variable entre electorados. Por otro lado,
el grupo Investigaciones Geofisicas de México, S.A.
hizo sondeos eléctricos verticales, calicatas y polo-
dipolo en el sector este de la Pirdmide de la Luna. Las
oquedades se manifiestan como anomalias de baja
resistividad eléctrica.

¢. Lagravimetria. Se hicieron 125 estaciones de gravimetria
con 4 m de separacion para contar con cinco perfiles.
Una de las lineas se localizd en Oztoyohualco, y las
otras cuatro, al este de la Piramide de la Luna.

d. Se intent aplicar sismica de refraccion y un radar de
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penetracion; con éxitos parciales.

4. Se hicieron también perforaciones en ciertas anomalias al
este de la Pirdmide de la Luna y al noroeste de la Plaza 5
para verificar qué estaba ocasionando la diferencia magné-
tica o eléctrica. De estos sondeos de 10 cm se obtuvo un
panorama muy interesante del sustrato de Teotihuacan,
antes de las grandes transformaciones constructivas que
sufrio la ciudad. Al parecer tanto al este como al oeste de la
Piramide de la Luna corrian numerosos arroyos que
aparecieron indicados en nuestros sondeos como zonas de
guijarros redondeados con litica y cerdamica rodadas.

5. Por Gltimo se pretende iniciar la excavacion del sistema de
tineles, comenzando con lo que consideramos es la continuacion
del tiinel bajo la Pirdmide del Sol. En esta excavacion pretende-
mos esclarecer las areas de actividad que den pauta sobre los
usos tanto domésticos, como de almacenamiento y ritual, a que
fueron destinados estos espacios, particularmente ritos de fertili-
dad de la tierra, culto al agua y probablemente ritos funerarios.

Para tiempos mexicas, ya Basante Gutiérrez (1986: 48) registro
la presencia Azteca I1l en algunas cuevas del valle, particularmente
restos de habitacién en oquedades halladas en las inmediaciones
del Cerro Gordo (Monzon, 1987).

Resultados

Los resultados del reconocimiento geoldgico mostraron que existe
un depdsito de piroclastos o aglomerados volcanicos con tezontle
y bombas en la parte noroeste del valle de Teotihuacan. Mooser
(1968) menciona esta lengua de materiales volcanicos sobre la
cual fueron construidas las dos pirdimides principales del sitio. El
arroyo Piedras Negras modificé su curso a raiz de este flujo de
material volcanico. Mooser también sefiala la posibilidad de que
hubiese agua en el fondo de las cuevas, y le sorprende que los
primeros asentamientos del valle no se ubicaran en la zona de
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los manantiales de Puxtla, en San Juan Teotihuacan.
Consideramos que las cuevas y tineles del sector noroeste del
valle fue el factor que motivo la ubicacion del primer centro
urbano en este sector.

El Cerro Malinalco es una de las estructuras mas antiguas en el
valle; se encuentra muy erosionadoy se identifica como un estrato-
volcan del Mioceno. El Cerro Gordo es una estructura baséltica
de edad intermedia, pues los volcanes de la zona se fechan del
Terciario Medio al Cuaternario. Se trata de un estrato-volcan
del Plioceno.

Entre estos dos grandes volcanes existen cuando menos cinco
conos cineriticos del Cuaternario. De ellos provino el material
que forma el flujo de lavas y tobas basalticas que cubre la parte
noroeste del valle, y es probable que al fondo de este estrecho se
encontrase un rio o arroyo.

Asi, basaltos, tobas, tezontle y bombas volcanicas forman el
sustrato donde se formaron las cuevas. Sin embargo, conviene
distinguir los tipos de oquedades en este sector del valle:

a. Las mas grandes son gigantescas depresiones semilunares
que parecen haberse formado en los extremos de flujos
sucesivos de material escoridceo, que posteriormente
formaron aglomerados. Tenemos la hipétesis de que dichos
flujos siguieron la antigua topografia y mantuvieron las
diferencias de relieve. Los frentes parecen estar bien
marcados y producen un cambio visible en la topografia,
particularmente en la pendiente.

b. Existen otras depresiones mas o menos poligonales u
ovaladas, que no tienen las caracteristicas de las anteriores.
Son mas pequeiias y estin alineadas en sentido noroeste-
sudeste. Probablemente sean consecuencia de un
paleocauce cubierto por las escorias o quiza estén sobre
una fisura. ;

c. En ambos tipos de depresiones existen cuevas en sus
paredes. Muchas de ellas pudieron haber sido hechas por
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los teotihuacanos para extraer material constructivo, parti-
cularmente tezontle y toba, ya que en las bocas de algunas
se observan pilares dejados por los extractores para evitar
el colapsamiento del material piroclastico. Su caracteristica
distintiva es que son radiales al centro de la depresion .

d. Un cuarto tipo de oquedad puede ser el tubo de lava basaltica
que quiza esté representada en el sector del Restaurante de
la Gruta.

Proponemos que todo el sector noroeste del valle de Teotihuacan
esté lleno de cuevas, algunas de las cuales tienen continuidad a
través de las plazas de tres templos, comunes en la parte norte de
la antigua ciudad de Teotihuacan. También proponemos a manera
de hipdtesis que el tinel que pasa por debajo de la Piramide del
Sol originalmente continuaba hacia el sureste y tenia una boca
por la gran depresion semilunar que yace detrds de la gran
estructura. Ademas, hemos hecho reticulas magnéticas en esta
parte posterior y hemos detectado la continuacion del tanel.

Hemos podido recorrer unos 50 metros de esta porcién y tiene
las mismas caracteristicas que el tiinel principal: angostamientos
y ensanchamientos, nicho con entierros de infantes, restos de
incensarios y tapaollas teotihuacanos.

Asi pues, la fase siguiente que abarca la excavacion de los
taneles se iniciara precisamente por esta porcion posterior del ti-
nel de la Piramide del Sol. Los objetivos de la excavacion estaran
encaminados a ubicar los contextos ceremoniales, habitacionales
y de almacenamiento en las distintas porciones del sistema, con
el fin de reconstruir el rango de actividades llevado a cabo en el
interior de ellas y la secuencia de ceremonias.

Consideraciones finales
Consideramds que en la historia teotihuacana hubo dos épocas
manifiestas en conceptos de planificacion urbana.

La primera pertenece a la fase Tzacualli (si no es que desde
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Patlachique), en la que los complejos de tres templos, entre los
cuales destacan el grupo de la Pirdmide del Sol y el de la Piramide
de la Luna, estuvieron intimanente relacionados al culto de las
cuevas y tineles, siguiendo una tradicién procedente del
Preclésico. La llamada “antigua ciudad” por Millon (Oztoyohual-
co) es precisamente el sector donde fueron edificados los com-
plejos de tres templos. A diferencia de Millon, consideramos que
no habia una gran poblacion residente en el centro. Las cuevas (ysus
pmhabiﬁmamnﬁal&ssubtea-réneos)seﬁan,pu&,elﬁctorqmmoﬁvé
la ereccién de este primer centro tan lejos de los manantiales de
Puxtla, y en la parte mas inerte del valle.

La segunda época, a partir de Miccaotli, pero mas claramente
en Tlamimilolpa, trajo consigo una nueva traza, con la Avenida
de los Muertos como eje. La poblacién que antes vivia en
Oztoyohualco abandond este sector, se asent6 en la vecindad del
nuevo eje, e inaugurd una nueva forma de vida doméstica: los
conjuntos habitacionales multifamiliares. La ciudad tuvo una con-
formacidnwalriparﬁtaysehimcadavezmésdensa.Adquiriéasi
la forma que Millon describié en su famoso libro (Millon, 1973). El
cultoa las cuevas habia pasado a un segundo plano, frente a la presencia
de la religion estatal del dios Tlaloc, como deidad del territorio.

De las muchas cuevas que existen en el sector septentrional
del valle de Teotihuacan (y que muchas fueron usadas para extraer
materiales constructivos) hay algunas que tienen una continuidad
territorial. Este sistema de tineles pudo haber sido concebido
por los teotihuacanos como un Tlalocan o inframundo. La
existencia de un mito nahuatl de la sierra de Puebla en el cual se
habla de una geografia del inframundo con top6nimos que existen
fisicamente en el valle de Teotihuacan y sus inmediaciones nos
hace pensar que este sistema fue famoso en la época prehispanica.
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Identificacion e interpretacion de
petroglifos del Cerro Colorado Chico en
Teotihuacan

José Rodolfo Cid Beziez*

El presente trabajo es el resultado de las investigaciones de salva-
mento arqueologico que se realizan en las instalaciones del quinto
regimiento de artilleria, en el poblado de Teotihuacan de Arista,
con el apoyo del general Antonio Riviello y el general Alfredo
Ochoa, secretario y subsecretario de la Secretaria de la Defensa
Nacional, respectivamente.

Los petroglifos se localizan en el Cerro Colorado Chico, a
tres kilometros aproximadamente de distancia hacia el oeste de
la Calle de los Muertos, en el sector N3W6 (Millon, 1973),a2335
msnm. El primero de ellos, ampliamente conocido y documentado
es uno de los cominmente llamados “marcadores™ o “Cruz
punteada”, o llamados “TEO” (Idem., 1973; Aveni y Harturg,
1985; Von Winning, 1987).

Este petroglifo consiste en dos circulos concéntricos
atravesados por dos lineas perpendiculares que se cruzan en el
centro. Se encuentra grabado en una roca de 1.24 m de largo por
0.95 m de ancho, los puntos e incisiones marcados en la roca se
lograron seguramente por desgaste ya que en ninglin caso presen-
tan despostilladuras por cincel y percutor. El diametro del circulo
exterior mide 0.78 m, el diametro del circulo interiores de 0.55 m;
el eje norte-sur mide 0.85 m y el eje oeste-este 0.95 m.

*INAH
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El nimero de puntos es el siguiente:

Circulo exterior 59 puntos.

Circulo interior 52 puntos.

Eje sudeste-noroeste 17 puntos.

Eje sudoeste-noreste 32 puntos, marcando 18 puntos en
el eje del circulo central.

Mas el punto central, lo que nos da un total de 161 puntos (fig.
1). Ademas de los puntos se presentan dos incisiones, una de las
cuales completa el circulo exterior en la zona noroeste donde
hay ausencia de puntos, la otra se encuentra entre los sectores
noroeste y noreste del petroglifo, consiste en una linea curva con
los extremos divergentes, la cual representa un dibujo seccionado
de las famosas anforas teotihuacanas.

La direccion del eje sur-norte va hacia el Cerro Gordo a30
grados acimut el eje oeste-este tienen una direccion de 117 grados
acimut y se dirige hacia la Ciudadela pasando la visada por el
centro de los cuatro monticulos de la plataforma sur del cuadran-
gulo, aunque no es posible verificar por la vegetacién cabe la
posibilidad de que este rumbo coincida con la esquina noroeste
del ala sur de la segunda plataforma de la Ciudadela.

Los autores antes mencionados han propuesto que se puede
tratar de marcas para el trazo de la ciudad, a manera de puntos
geodésicos. Una segunda posibilidad seria la de marcadores para
observaciones astronémicas, o simplemente como patollis.

El segundo petroglifo se encuentra a 39 m. con un rumbo de
339 grados acimut de la cruz punteada, consiste en tres puntos
formando un triéngulo invertido, enmarcado por una linea cur-
va en forma de “U”, formando una cara humana (fig. 2). Laroca
donde se localiza se encuentra casi en forma vertical, su base mide
0.40 my 0.41 m de altura, la figura mide 0.27 m por 0.20 m.

La primera referencia de figuras de este tipo fue dada a conocer
por Beyer (1922:169), llamandolo “Dios con mascara”, aunque
Seler (citado por Beyer) lo identificé como el dios Xipe Totec;
desde este momento se inicia el estudio comparativo con figurillas
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que guardan las mismas caracteristicas, como en la localizada en
la estructura 22 del sector NIW6 (Millén, 1973, fig.3). Segourné
(1984: 170), identifica a Xipe en una vasija asociada al quincunse,
ala “S”yalaCruzde San Andres (fig. 4), asimismo establece la
relacion con Tlaloc y con otros elementos de agua (fig. 5). Segin
Nicholson (citado por Von Winning ,1987:147).el culto del dios
con méascara se origin6 probablemente en Oaxaca o Guerrero.

El tercer petroglifo, que en realidad es un grupo, no tiene
referencia anterior por lo cual posiblemente existira polémica, se
encuentra en una roca de 0.97 m de largo, en su parte mas ancha
mide 0.96 m y 0.36 m en la angosta. Entre los elementos que se
destacan se observa una serie de lineas horizontales y verticales,
que se entrecruzan, sin que se pueda observar una figura espe-
cifica, aunque posiblemente corresponde a un patolli. Un segundo
elemento muy intemperizado, consiste en una linea en forma de
angulo, en cuya base se pueden observar algunas lineas. El
elemento que se considera mas importante consiste en una linea
recta de la cual surgen cuatro espirales en contraposicion,
en la parte superior para rematar la figura se localizan tres ovalos,
todo el motivo surge del dibujo seccionado de la representacion
de una olla (fig.6). Este elemento de 0.345 m de largo por 0.175 m
en la parte més ancha, se localiza con un rumbo de 237 grados
acimut a una distancia de 31 m de distancia del marcador.

De acuerdo a lo que conocemos, en Teotihuacan se le dio mayor
importancia a las representaciones simbélicas no lingiiisticas
basadas en las imagenes y en asociaciones compartidas, por tal
motivo para realizar un estudio de la religion debemos entender
el caracter simbolico de los ritos, de los mitos, de las artes, etcétera,
desde las formas elementales, los animales y las plantas se
convierten en signos, lo que implica dos términos: un significante
y un significado, y entender la relacién entre ambos.

La relacion entre significante y un significado es ante todo
convencional, como resultado de un acuerdo entre usuarios del
signo, la relacién entre uno y otro estd en su naturaleza, en su
substancia o en su forma, la cual es motivada, es analdgica. La
analogia puede ser metaférica o metamimica, segan si el signi-
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ficante y el significado poseen asociados por un nexo de continui-
dad en el espacio y en el tiempo. Bajo su forma mas completa, la
analogia es una representacion, pero el valor icénico de la represen-
tacion adopta en general una forma mas esquematica o hasta abstracta.

Sin embargo, es comprensible que la motivacion libere el signo
de la convencién y que en tltima instancia, signos de pura
representacion puedan funcionar al margen de toda convencion
~ previa. Cuando menos fuerte es la motivacién mas cerrada debe
ser laconvencion y, en tltima instancia, ésta solo puede asegurar
el funcionamiento del signo en el cual ya no hay ninguna relacién
sensible entre el significante y el significado. El signo es llamado
en este caso arbitrario. Tradicionalmente escuchamos que a los
signos motivados o arbitrarios se le llama iconicos o simbélicos,
dando como resultado una gran confusion en el uso de la palabra
simbolo.Un simbolo representa una cosa en virtud de una
correspondencia analogica. Por lo tanto, es de naturaleza icono-
grafica. Cuando la significacion es explicita, como en las ciencias
modernas, el signo es generalmente arbitrario, pues toda relacion
analdgica corre el riesgo de alterar el sentido transfiriendo al
significado propiedades del significado.

Ahora bien, es importante relacionar el simbolo con su
referente de un modo deductivo pues, aunque existe entre ambos
alguna asociacion fisica o perceptiva, esa asociacion presenta un
elemento de variabilidad arbitraria, que impide la identificacion
del simbolo y su referente.

Sin embargo, los simbolos tienen una aptitud inherente respecto
a las cosas o a los sucesos con los cuales estén asociados.

Como esas representaciones colectivas simbdlicas preservan
algunas de las caracteristicas fundamentales de todo simbolismo,
y como representan las categorias con frecuencia implicitas en la
sociedad, no se les puede cuestionar, analizar o mostrar como
contradictorias en si mismas.

En la interpretacion indudablemente es de gran valor cono-
cer el significante y el significado, pero cuando se carece de estos
elementos hay que recurrir a los elementos conocidos que se
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consideren, en que han seguido una linea directa, que el valor
iconico puede llegar a representarse como una abstraccion, pero
considerando que el simbolismo es estético y rigido, ya que existen
elementos prototipicos claramente diferenciables uno de otro, se
facilita el camino.

En el marcador tenemos un claro manejo de computo
relacionado con ciclos de tiempo, aunque no se puede interpre-
tar la totalidad del computo, hay suficientes elementos de caracter
calendérico. El eje oeste-este, considerado el més importante por
el rumbo que sigue, cuenta con diez y ocho puntos al interior del
circulo concéntrico, sin considerar el punto central por no saber
a qué eje corresponde o es el punto de partida de los cuatro ra-
dios, el circulo interior tiene 52 puntos; se tienen agrupaciones de
trece puntos en los cuadrantes noreste del circulo exterior, en eje
sector noroeste y sudoeste del circulo interior, dos grupos de cuatro
puntos en el sector noroeste del circulo exterior, asi como en el
eje oeste-este entre los dos circulos y fuera de ellos. Claro que
el cuatro aparentemente no tiene ninguna anotacion calendarica,
sin embargo con las investigaciones del Templo de Quetzalcoatl
(Cabrera, et al. 1989; 1990; 1991) estas agrupaciones adquieren
gran significacién: 9 +4 = 13 6 agrupando 18 + 8 =26. Aunque
este tipo de andlisis sera presentado en un trabajo posterior donde
se involucran una mayor cantidad de datos.

La presencia de “Xipe” como el posible antecesor del “Xipe
Totec” mexica, relacionado con elementos asociados al agua y el
mismo Tlaloc nos indica una estrecha relacion con posibles ciclos
agricolas, y como consecuencia jla sistematizacion del computo
del tiempo?... el tiempo lo dira.

El petroglifo 3 se puede descalificar por no tener antecedentes,
claro que de tratarse de un patolli, es dificil determinar su
temporalidad por el gran intemperismo que sufre, en el segundo
elemento, el dngulo con lineas en la base, posiblemente se trate
del signo del afio (?), aunque en este periodo mas que tratarse del
signo del afio serfa el signo del tiempo. El elemento principal in-
terpretado como un malinalli no tiene comparacion en la
iconografia teotihuacana. Basicamente este elemento tiene
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la forma general del relieve de Chalcatzingo (Coe, 1965, fig. 7).
La misma forma es representada en el Cédice Borgia como el
glifo malinalli, y en ambos casos representan la tierra.

Los tres elementos asociados nos permiten establecer una
relacion de ciclos agricolas con una connotacién calendarica, ya
que las fiestas dedicadas a Xipe—en la cultura mexica—se iniciaban
un dia después del dia de SanJoseph (Duran, 1 984:95), lo cual se
puede interpretar como el primer dia de primavera o el tiltimo de
invierno.

Por lo tanto podemos concluir que los elementos localizados
en el Cerro Colorado Chico, tienen una estrecha relacion entre
si, que si bien no funcionan como marcadores calendéricos en el
sentido estricto de la palabra, si funcionaron como elementos
que determinan el inicio de actividades agricolas, a partir de un
computo de periodos de heladas, de sequia y de lluvia.

Relaci6n de figuras.

Fig. 1 Marcador, o cruz punteada.

Fig. 2 Representacion de Xipe en petroglifo.

Fig. 3 Figurilla de Xipe.

Fig. 4 Xipe, segiin Sejourné.

Fig. 5 Xipe asociado a Tlaloc, y elementos acudticos, segiin Sgjourné.
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El culto cotidiano en Yucatan durante el
Posclasico Tardio

Adriana Veldzquez Morlet*

Desde que los primeros viajeros comenzaron a ocuparse de los
antiguos mayas, la religion ha sido un tema recurrente en mu-
chos de los textos, disertaciones y discusiones que han venido
generandose; sin embargo, la mayor parte de los trabajos se han
preocupado por analizar a la religion maya producida por y para
los grupos de élite: los grandes templos, las ofrendas, los dioses
y en general, todos los elementos asociados a contextos ocupados
por los segmentos en el poder. De tal manera, el anélisis del
culto familiar y cotidiano ha quedado ciertamente marginado.

Las razones son evidentes, el registro material asociable a la
religion de los grupos rurales es escaso, en principio, por la falta
de excavaciones bien planificadas y, al mismo tiempo, por las
dificultades que implica la conservacion y la interpretacion de
este tipo de asentamientos.

Retomando esta problematica, en este breve trabajo
pretendemos hacer algunas reflexiones en torno a algunos
contextos arqueolégicos que estamos interpretando como
producto de la actividad ritual cotidiana de la época prehispanica
tardia.

Cuando se habla de la religién cotidiana de los mayas, con
frecuencia se hace mencion de una serie de deidades asociadas a

*Escuela Nacional de Antropologia e Historia, INAH.
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las actividades que comtinmente realizaban los grupos adscritos
a las posiciones de estatus mas bajas; asi por ejemplo, puede
mencionarse a Ah Mun, dios del maiz; 4h Musenkab, dios de las
abejas, las colmenas y la miel; Ak Chuah, dios de los mercaderes
y del comercio; Hun Chuen, dios de la escritura, la pintura, la
musica y el arte, Hun Lahpé, dios de la guerra, y otros mas
vinculados con animales y otras actividades (Rivera, 1986:156-
159). Pero en realidad se sabe muy poco acerca del contexto en
que se habrian desarrollado los rituales asociados a estas deidades
y, en general, a la vida religiosa de los grupos mayas.

Dentro de estos posibles contextos, las cuevas y los cenotes
parecen haber ocupado un lugar relevante. Como ya ha sefialado
Andrea Stone (1989), dentro del ritual maya prehispanico las
cuevas jugaron un papel sobresaliente en lo que se refiere a ritos
de paso, ceremonias de sacrificio (y autosacrificio) y otro eventos;
en este sentido las pinturas y grabados que han subsistido hasta
nuestros dias, se nos presentan como el testimonio mas elocuente
de tales actividades y, de hecho, segiin Stone (op.cit., 331), “las
pinturas [ y quizA también los grabados] de las cuevas mayas, en su
mayor parte reflejan actividades que tuvieron lugar en la cueva”.

Sin embargo, también es claro que no todas las evidencias
pictogréficas de que se tiene noticia se asocian al mismo tipo de
ritual. Por citar dos casos, Actiin Na Kan, en Quintana Roo (Lei-
ra y Terrones, 1986)y Naj Tunich, en Guatemala (Stuart, 1981,
Brady y Stone, 1986), fechados para el Posclasico Tardio y el
Clasico Tardio respectivamente, muestran elementos iconograficos
muy distintos, que evidentemente se vinculan a practicas también
distintas. Actin Na y Naj Tunich son cuevas en las que parecen
haberse llevado a cabo rituales mas bien complejos.

Dentro del registro arqueoldgico conocido, otras evidencias
asociadas a cuevas y cenotes pudieron documentar esta clase de
eventos. Entre los numerosos sitios con pinturas y grabados re-
gistrados en Yucatan destacan aquellos que incluyen rasgos como
manos, rostros (o0 “mdscaras™) e imagénes diversas que bien
pudieran ser indicativas de un ritual mas cotidiano y alejado de
la compleja parafermalia de los centros de culto.

254



Siendo las cuevas un elemento tan comtn en la geografia yucateca,
es fcil suponer que habrian sido una eleccién inmediata para las
pequefias comunidades de laregion, y que sus caracteristicas mis-
mas seguramente habrian proporcionado el vinculo necesario con
conceptos tales como el origen,el inframundo, y otros que
pudieran haberse relacionado estrechamente a la subsistencia
misma: la fertilidad, la cosecha, la lluvia, etcétera.

Consideramos que precisamente estas preocupaciones
asociadas a la supervivencia dieron origen a una serie de ritua-
les cotidianos y hasta cierto punto, més “simplificados”, que se
arraigaron profundamente en la mentalidad y el modo de vida de
los pueblos mayas de las tierras bajas del norte; y fueron
éstos justamente los que con mayor fuerza permanecieron, ain
después de la conquista espafiola, y hasta nuestros dias como
podemos atestiguar a través de la etnografia de los grupos mayas
contemporaneos.

En este sentido, el caso de la cueva Dzibichén, registrada por
nosotros a principios de 1986, y paralelamente por Andrea Stone,
es quiza uno de los ejemplos més notables de lo que consideramos
parte del culto cotidiano del Posclésico tardio. El lugar en cuestion
presenta caracteristicas excepcionales, pues muestra una notable
secuencia cronolégica de imagenes que pueden ser separadas en
tres grupos temporales asociados a la época prehispanica (el
postclasico tardio. ;Siglos xv-xvi?), la época colonial (gsiglos xvi
—xvi?) y la época contemporanea (siglo xx).

El primer grupo es especialmente rico en el aspecto
iconogréfico; ubicadas en torno a un ojo de agua, las pinturas
muestran elementos de clara manufactura prehispanica, en los
que destacan una representacién de Chaac, divinidad de la lluvia,
al que Andrea Stone (op.cit., 326) compara estilisticamente con
el Codice Madrid, lo que viene a corroborar su fechamiento tardio.

El personaje aparece acompafiado por una serie de imagenes
zoomorfas, incluyendo tortugas, diferentes tipos de serpientes, in-
sectos, un cocodrilo, un jaguar descendente, un ave y un rostro
antropomorfo. Todos estos elementos parecen ser indicativos de
la realizacién de un culto a la lluvia, lo cual se asientaen el hecho

255



de que Chaac, segiin De la Garza (1984; 49-50), se asocia princi-
palmente con la serpiente, asi como una serie de animales ligados
con la lluvia, como ranas, sapos, tortugas, y otros seres, como
los que aparecen representados en Dzibichén.

Pero este ritual dedicado a la lluvia parece haber tenido una
connotacién alin mas particular, ya que otros elementos presentes
en este primer grupo de pinturas pueden ser interpretados en
relacion a un culto de fertilidad. Concretamente, nos referimos a
una serie de triangulos invertidos con un trazo alargado al centro,
y que aparece en forma aislada o asociada a una figura
antropomorfa. El motivo parece representar la vulva femenina, y
su presencia tiene una larga serie de referencias en la iconografia
maya prehispanica.

Como ya hemos sefialado en otro lado (Casado, Lopez y
Velazquez, 1988: 95), en maya la palabra may define a la pata
hendida, agrietada en dos partes del ciervo joven, al tiempo que
también es el nombre ritual del venado (Diccionario maya, 1980:
513); en este sentido, la similitud lingiiistica relacionada con la
silueta de la pezufia del venado, expresada esquematicamente
y similar al érgano sexual femenino, es quizé la que permiti6 que
se le asociara como el elemento simb6lico sexual de las
divinidades femeninas, como es el caso de Ixchel, diosa de la
luna. Segun los mitos mayas, “ la luna fue la primera mujer, y sus
organos genitales fueron formados por la pezuiia hendida de un
venado” (De la Garza, op. cit.,49-5).

De esta forma, hemos considerado que las representaciones
de Dzibichén muestran de manera sintética la huella de un venado,
cuyas partes estan sefialadas de forma esquematica con el trazo
mencionado; este elemento también ha sido observado en otros
contextos mayas, como una figura en la gruta de Lultin y un
graffiti del Templo de las Inscripciones, en Tikal.

A partir de lo anterior, creemos que en la cueva de Dzibichén
estan integrados todos los elementos simbélicos mayas de la abun-
danciay las buenas cosechas: fertilidad, agua, tierra, manifestados
en los 6rganos sexuales femeninos. Evidentemente no se trata de
un ritual de alto nivel, sino de un culto cotidiano que busca resol-
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ver las necesidades basicas vinculadas a la subsistencia.

Ademas de las representaciones pictograficas, como las que
acabamos de sefialar, en Yucatén también contamos con un nutrido
cuerpo de informacién proveniente de las representaciones
grabadas, que de hecho constituyen el predominio técnico en el
estado. Con mucha frecuencia, estos petrograbados se asocian a
fuentes permanentes de agua, como los cenotes y, otras veces
a algunas cuevas; aunque para ellos no es mas dificil intentar
establecer una cronologia tentativa, consideramos que, en mucho,
también se puede asociar a las practicas rituales cotidianas de los
grupos de la peninsula.

Una de las representaciones mas cominmente encontradas son
las llamados “rostros 0 méscaras”, que sefialan solamente las fosas
nasales, las érbitas oculares y la apertura bucal, y que pueden
estar inscritos dentro de una forma circular, rectangular o
elipsoidal. En el registro conocido, algunos ejemplos presentan
agregados exteriores, como sefialamientos de pelo, o lineas
radiales, que tratan de complementar la idea de crear una superficie
facial.

En muchos casos, dentro y fuera de Mesoamérica, este tipo de
representaciones han sido interpretadas como la encarnacion
de seres o fuerzas sobrenaturales, usualmente identificadas como
divinidades; para el caso especifico de Yucatén, estos grabados,
ain en nuestros dias, se vinculan al culto a las divinidades habi-
tantes de las cuevas, como los aluxes. En este sentido, es bien co-
nocido que el concepto de alux estd también asociado a la vida
cotidiana, a las labores del campo e incluso a las actividades
ladicas; de tal manera que estos personajes son la manifestacion
suprahumana de la vida diaria.

Sin embargo, las manifestaciones grabadas a las que hacemos
referencia también pueden ser vinculadas a un sustrato mas
complejo, ya que algunas de ellas, en el aspecto morfol6gico,
pudieran ser comparadas con el glifo T542 (Tompson, 1985:154),
al que Tompson identifica como un “semblante ahau”, e incluso
también con el posible glifo variante T639, reconocido en la
estructura 3B 1de Sayil (op.cit.,251). En este sentido, la relacién
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de los petrograbados con el glifo ahau bien puede estar cercana-
mente vinculada con el concepto mismo de la cueva como lugar
de origen o de acceso al inframundo, o del cenote, igualmente,
como un drea de acceso a un nivel inframundano, ya que Andrea
Stone (op.cit., 330-331) encuentra una constante correlacion del
glifo con el mounstro Cauac, deidad cominmente vinculada a
las cuevas. Asimismo, Stone opina que las tortugas representadas
en la cueva Dzibichén, a las que antes hicimos referencia, pueden
representarse como “tortugas Ahau”, vinculadas a una expresién
fundamental del ciclo de Karun (Tbid., 331), cuyo ceremonial
también parece haber tenido algin vinculo con las cuevas.

La relacion de estos conceptos con el ritual cotidiano puede
parecer mas bien lejana; sin embargo, consideramos que muchos
de estos grabados son, de alguna manera, la expresion
“simplificada” de niveles mas altos del pensamiento religioso
maya, que retomo el carécter utilitario de un sustrato simbélico
muy complejo, y lo llevé al plano de lo directamente recuperable:
al agua, la tierra, el nacimiento, aspectos que, al final de cuentas,
son los que mas debieron importar a las poblaciones mayas rurales.

De todo lo anteriormente mencionado, nos queda la
preocupacion de cémo vincular esta informacion a un discurso
explicativo mas amplio. Es evidente que la poblacién maya
prehispédnica recurria a cuevas, cenotes y otros lugares con la
intencion de obtener un beneficio inmediato: la conservacién de
la vida, la recoleccién de una buena cosecha: pero también es
claro que toda esta actividad estaba en permanente interaccion
con lo sagrado y mitico, y es aqui donde el analisis de la
iconografia de estos contextos cobra una importancia doble: el
rescatar un ceremonial y algo del modo de vida cotidiano, y
el reconstruir el sustrato histérico de este mismo ritual y sus
representaciones asociadas. Esa es la tarea que tenemos
por delante.
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Cueva Dzibichen. Conjunto prehispédnico.
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Las diosas en los cédices mayas: un estudio
iconografico

Henryk Karol Kocyba*
Introduccion

Desde los inicios de la humanidad, uno de los elementos fundamen-
tales del pensamiento religioso era el aspecto femenino, junto con
todas estas ideas que giraban en torno a la fertilidad y fecundidad.

Durante el Paleolitico Superior, la sexualidad formé el punto
de partida para el totemismo paleolitico, y las “venus paleoliticas™
son las evidencias innegables del importante papel de la mujer
en la religion de aquel entonces.'

A causa de la revolucion neolitica, dicho elemento logré ocupar
la posicion predominante en el sistema ideoldgico de las
sociedades agrarias (Lichardus, 1987; Eliade, 1978), para terminar
su evolucién con el surgimiento de los conceptos antropomorfos
de las grandes diosas, a el nivel de las sociedades complejas.

En el campo de la religion maya prehispanica, el tema de las
diosas es uno de los méas importantes, pero a la vez uno de los
mas confusos.

Tomando en consideracion lo anteriormente dicho, el objetivo
del presente trabajo es examinar el tema de las principales diosas
mayas durante el periodo Posclasico, basindose en el analisis
iconografico de las manifestaciones de estas diosas en los codices.

#Instituto de Cultura Mexicana. Universidad del Valle de México.
!Leroi-Gourhan, 1987; Delporte, 1982; Eliade, 1978; Kocyba, s.f.

263



Realizando un cualitativo estudio estadistico de las series
completas de las diosa I y O en los cddices, se intentara detectar
la relacién existente entre estas dos deidades, cominmente
identificadas como Acna Ix Chel —la joven diosa lunar—, e Ix
Chebel Yax —la vieja diosa lunar—. Hablando més correctamente,
se tratard de contestar la siguiente pregunta: ;las diosas [ y O de
los codices son manifestaciones concretas de una sola deidad
lunar, o se trata de dos seres sobrenaturales distintos?

La diosa lunar en la religion maya

Varios autores prestaron su atencion en la cuestion de las deidades
femeninas en el pante6n maya;’ pese a este interés, el tema sigue
siendo bastante confuso, y en realidad casi todos repiten las
conclusiones de Thompson. Ni el tiempo limitado para una presen-
tacion lo permite, ni tampoco veo el caso repetir aqui una vez
més lo que se sabe al respecto; sin embargo, es necesario presentar
una muy breve revision del tema, para ubicarnos en el contexto.

Paul Schellhas (1904), en su fundamental trabajo sobre
identificacion de los dioses en los codices mayas, diferencié dos
diosas del agua: una a la cual clasificé con la letra[; otra, a la que
le puso la letra O. De acuerdo con Schellas, ninguna de estas
diosas era lunar; el investigador alemén subray® el aspecto plu-
vial de estas deidades. Son Morley (1949)y Thompson (1939)
quienes relacionaron a las diosas I y O con la Luna, e identificaron
con el nombre de /x Chel, conocido de las fuentes escritas (Landa,
Las Casas, Cogolludo). Posteriormente Zimermann (1956) y
Anders (1963) confirmaron esta identificacién, rechazada
parcialmente por Knorozov (1975)y Kelley (1976).

Hoy en dia se acepta generalmente que la diosa I —identificada
con Acna Ix Chel-es la diosa de la luna creciente, y que la diosa O
—identificada con Ix Chebel yax—es la deidad de la luna decreciente.

2’I'ht:arnpsu:lnl, 1939; Thompson, 1986; Anders, 1963; Knorozov, 1975: Montoliu,
1984; Béez, Jorge, 1988; Kocyba, 1989,

264



En cuanto a los nombres de la deidad lunar, Thompson (/bid,,
1960:47), basandose en el analisis de las fuentes etnohistdricas,
clasificé estos nombres en tres grupos, a saber:

1. titulos honorarios
2. titulos funcionales, segun los distintos aspectos
3. nombres reales.

Para el primer grupo tenemos:

a. “Nuestra Madre” o “Sefiora” (Chenebal, Chorti, Man,
Jacalteca, Aguacateca, Tojolabal, Chuh, Lacandon y
Palencano Chol).

b. “Santa Madre” (Tzotzil, Tzeltal).

c. “Vieja Seiiora” (Pocomchi).

d. “Abuela” (Quiché, Cakchiquel).

Para el segundo grupo Thompson menciona el nombre Po (Ketchi,
Pokomchi, Pokoman) para designar a la diosa lunar en el aspecto
de tejido, asi como el Ix Azal Uoh para el mismo aspecto. Informa
a la vez, que toda una serie de titulos funcionales de la diosa
lunar aparece el “Ritual de los Bacabes™ y menciona los siguientes:

a. Ix Hun Tah Dzib (Unica—Seﬁora—Pincel, aspecto de la
procreacion y la pintura),

b. Ix Hun Tah Nok ( Unica-Sefiora-del-Pafio, aspecto de
artesania),

¢. Ix U Sihnal (Luna-Patrona-del-nacimiento),

d. Ix Hun Zipit Caan (Sefiora-una Conjuncién-de-la-Luna,
aspecto lunar),

e. Ix Kuknob (Sefiora-Mar, aspecto pluvial),

f. Ix Tan Dzonot (Sefiora-del medio-del-cenote, aspecto
pluvial).

Aparte de estos titulos, existe todavia una larga lista de otros
nombres funcionales de la diosa lunar, sobre todo en el “Ritual
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de los Bacabes” y en el “Chilam Balam Chumayel” (Montoliu,
1984:61-78).

En cuanto a los nombres reales, los mas importantes son: Ix
Chebel Yax e Ix Chel.

El segundo nombre se traduce como “Sefiora-Arco-iris”
(Ibid.,61), aunque Anders propuso otra traduccién. Segin el
investigador austriaco, el nombre “Ix Chel” significa “estirada
mujer acostada” (Anders, 1963). Thompson acepta que el
significado del nombre es confuso y supone que este nombre fue
llevado a Yucatan por los Putun Itza (Thompson, 1960:242).

Acerca del nombre “Ix Chebel Yax” existe el consenso ge-
neral de que su significado hace referencia a la accion de pintar;
Montoliu propone la traduccién “Primera-Seiiora-del-Pincel”
(Ibid, 12:70).

Como hemos visto, existe un caos en cuanto a los nombres de,
aparentemente, la misma diosa, Esta situacion refleja el hecho
de que se le atribuye una extensa carga de miltiples funciones;
éstas se pueden clasificar en los siguientes grupos generales:

1. como la diosa de la luna, era conyuge del dios solar;

2. era patrona de las mujeres y de las actividades femeninas,
en particular de la fecundidad, la procreacion y de tejido;

3. era patrona de la disolucion sexual y de los pecados camales;

4. era la diosa de la medicina y de la adivinanza;

5. era la diosa del agua destructora, la deidad de la lluvia
maligna y de la tormenta;

6. era la deidad de la tierra y de sus productos.

Concluyendo todo lo dicho anteriormente sobre la diosa lunar en
la mitologia y la religion maya, tenemos una situacién
verdaderamente confusa y cadtica.

Esta situacion se debe a varios factores que discuti en otro
momento (Kocyba, 1991); aqui solamente quiero decir que, para
estructurar este desorden, es necesario regresar a las fuentes primeras.

Partiendo de esa premisa metodoldgica basica, a continuacion
se presenta el analisis iconografico-estadistico de las represen-
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taciones graficas de las diosas en los cddices; es decir, en el grupo
mas importante de las fuentes primarias para esta cultura.

Anélisis

Examen iconogréfico

Dicho analisis, como su punto de partida tiene el “Catalogo de
las caracteristicas de los personajes de los Cédices de Dresde 'y
Madrid’, publicado por Martha Frias en el tomo VII de Estudios
de Cultura Maya ( Frias, 1968).

En este catalogo se dividié la figura humana en veinte
secciones, que abarcan los principales elementos iconograficos
como las partes del vestuario, adornos, objetos llevados en la
mano, rasgos fisicos, etcétera. Cada seccion tiene su letra (por
ejemplo: Q-cabeza, T-tocado, O-ojo, W-oreja, efcétera), y dentro
de cada seccidn aparecen variantes con sus simbolos y nombres
(ejemplo: QB1-cabeza joven, QCl-cabeza vieja,QD1-créneo,
TP1-tocado con planta de maiz sencilla, etcétera). El catdlogo
asi formado permite clasificar, de una manera homogénea, todos
los elementos graficos que aparecen en las representaciones
antropomorfas en la iconografia maya (fig. 1 y 2).

Aplicando el catdlogo de Martha Frias, se realizo el analisis
morfolégico de las representaciones antropomorfas femeninas
en los codices, segun el siguiente esquema:

1. la identificacion de las representaciones femeninas en los
codices,

2. la identificacién de las manifestaciones de las diosas
concretas entre estas representaciones femeninas,

3. la identificacion de las variantes concretas en las veinte
secciones para todas las manifestaciones de las diosas,

4. la elaboracién de la tabla respectiva.
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Las representaciones indudablemente femeninas se identificaron
solamente en los Cddices Dresde y Madrid, los Cédices Paris y
Grolier carecen de tales figuras. Por lo consiguiente, la
investigacion se concentré sobre estos dos primeros codices, y
la muestra analizada esté constituida por:

1. diecinueve representaciones de la diosa O (cuatro en el
codice Dresde y quince en el Cédice Madrid),

2. noventa y siete representaciones de la diosa I (cincuenta y
tres en el Cddice Dresde y cuarenta y cuatro en el Cédice
Madrid),

3. el grupo de las tres representaciones femeninas del Cédice
Dresde, consideradas por unos como la diosa O, y por otros,
como la diosa I; a este grupo lo designé con la letra T,

4. una representacion de la supuesta diosa de suicidas,
identificada como Ix Tab; a esta diosa la designé con la
letra S.

En ambos cédices aparecen, ademas, las manifestaciones
femeninas de los dioses masculinos (9¢l del Cédice Dresde y
79¢l del Cédice Madrid como las versiones femeninas de ltzam
Na, 9¢2 y 2a2 de Cédice Dresde y 79¢2 del Cédice Madrid como
las versiones femeninas del dios de la muerte), pero tomando en
cuenta que este aspecto fue el tema de otro estudio (Kocyba,
1989:1301-1331), en el presente trabajo no se incluyeron estas
representaciones.

Los resultados del analisis iconogréfico se presentaron en
forma de una tabla que incluye todas las variantes reales de veinte
secciones, identificadas para todas las manifestaciones de las
diosas analizadas. En base a esta tabla se puede presentar una
caracterizacion detallada de la iconografia de las diosas mayas
en los cadices.

Asi, sobre la diosa o podemos decir lo siguiente:
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Cddice Dresde

La caracteristica fundamental de la diosa O en este codice, es la
conjugacion de tres elementos, a saber:

a. la fisonomia senil
b. la serpiente enrollada como tocado
c. la falta de cabello.

Estos tres elementos juntos, poseen solamente las representaciones
de esta deidad.

Otro aspecto diagndstico de Ix Chebel Yax, es la actividad
que esté realizando, o sea, el lanzamiento de agua de un recipiente
invertido. En dos ocasiones (67al y 74), en el vestuario de la
diosa aparecen los atributos de la muerte, elemento que subraya
el aspecto destructivo; ademas, estas mismas representaciones
en lugar de pies tienen garras de lagarto.

De las cuatro manifestaciones de la diosa O en el Cddice
Dresde, merece una atencion especial la figura 67al. Dicha
representacion, salvo la version femenina de ltzam Na en 9cl,
es la tnica figura de mujer que en este codice tiene el “ojo
de dios”, es decir, el atributo de los grandes dioses (D, B, K, G,
L, M).

Todas las figuras analizadas tienen la oreja en forma de disco
que tapa la oreja y el collar de cuentas compuesto; sin embargo,
tomando en cuenta que los mismos elementos aparecen muy
frecuentemente en las representaciones de otras deidades en el
Cédice Dresde, a éstos no se les puede considerar como atributos
de la diosa O.

Cddice Madrid
Las quince figuras de la diosa O en el Cddice Madrid, forman un
cuadro muy interesante y marcadamente diferente que en el

Cédice Dresde.
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De los tres elementos que forman la caracteristica fundamental
de la diosa en este ultimo cidice, en el manuscrito de Madrid
sobrevive solamente la fisonomia senil; aunque en tres casos la
diosa O lleva la serpiente enrollada sobre su cabeza, dicho
elemento desaparece como el atributo exclusivo de Ix Chebel
Yax.

También se registra un cambio en cuanto a las actividades de
esta deidad: aunque la diosa mantiene su relacion con agua, en el
Cédice Madrid el agua es fecundadora, es decir, en cuatro
ocasiones aparece Ix Chabel Yax lanzando el agua, que en ningiin
sentido es destructiva (en dos de estos casos, el agua cae de los
organos sexuales de la diosa). Es importante mencionar, que en
uno de estos casos —cuando el agua cae de las partes sexuales del
cuerpo- la diosa tiene el “ojo de dios™ (30b), mientras que en
otra manifestacién (32b) tiene la serpiente en su cinturdn.

Un elemento nuevo, en comparacioén con el Cédice Dresde,
es la relacion de la diosa O con el tejido: en el Cédlice Madrid, Ix
Chebel Yax aparece cinco veces tejiendo.

Sobre la diosa I se puede decir como sigue:

Cddice Dresde

Su principal caracteristica iconografica es, en el cdédice en
cuestion, la conjugacion de tres elementos, a saber:

a. la fisonomia juvenil
b. el abundante cabello en forma de un mofio sencillo
¢. el color negro del cabello.

Veintisiete representaciones de la diosa I no tienen tocado, y todas
éstas aparecen con el cabello en forma de moio; de las veintiseis
manifestaciones de la diosa con tocado, el mofio aparece en
veintitrés casos. Lo anterior quiere decir que de las cincuenta y
tres figuras de Acna Ix Chel en el cddice analizado, sola-
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mente tres figuras no tienen el mofio, y en tal caso la diosa tiene
una trenza.

En cuanto al color negro de cabello, éste lo tienen solamente
las manifestaciones de la diosa I. Otro elemento con alta frecuencia
de aparicion es el ojo humano rasgado (0.87), asi como la oreja
tabular sencilla que tapa la oreja (0.72).

Las més altas frecuencias de aparicion registradas para la nariz
recta (100) y para el collar de cuentas compuesto (0.96), no
identifican los atributos tipicos de la diosa I, debido a la igualmente
alta frecuencia de aparicién de estos elementos gréficos en las
demas representaciones antropomorfas en el Cdice Dresde.

Cddice Madrid

En este manuscrito, la principal caracteristica de la diosa I es la
misma que en el Cédice Dresde, es decir, la conjugacion de tres
elementos: la fisonomia juvenil, el abundante cabello en forma
de un mofio sencillo y el color negro de cabello. Salvo una figura,
todas las representaciones de Acna Ix Chel tienen, en el Codice
Madrid, el cabello negro; en pocas ocasiones la diosa en lugar
del mofio tiene una trenza.

Altas frecuencias de aparicién se manifiestan para la falda
larga con franja (0.82), y para la oreja en forma de disco compuesto
que tapa la oreja (0.91).

Finalmente, hay que mencionar las representaciones 2b1, 42b3
y 4242 del Cddice Dresde. Como ya se habia dicho, estas figu-
ras las separé en un grupo aparte, puesto que presentan algunas
diferencias morfoldgicas evidentes, tanto en comparacién con
las manifestaciones de la diosa O como la diosa L.

Todas tienen la fisonomia senil y el ojo humano; el cabello de
dos manifestaciones (42b3 y 42a2) est4 expresado solamente a
través del contorno, mientras que la 2bl posee un tocado en forma
de mofio doblado.

Esta altima figura tiene en sus manos las herramientas
relacionadas con el tejido.
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Unica en su género es la representacion 53b de Cédice Dresde,
que aparece colgada de una cuerda enrollada en su cuello. Es
caracteristico su ojo cerrado y la mancha negra en su mejilla,
interpretada como el signo de descomposicién carnal.

Ahora bien, aunque los resultados del analisis iconogréfico
permiten establecer una caracterizacion detallada de las
manifestaciones graficas de las diosas [ y O en los cédices, no
aclaran el problema del tipo de relacion existente entre estas dos
deidades femeninas.

Para poder establecer esta relacién, se acude al examen
estadistico de los resultados del analisis iconogréfico.

Examen estadistico

El estudio realizado en este trabajo es una parte del analisis
estadistico cualitativo, llamado “diagrama de Czekanowski”. Este
diagrama, ampliamente aprovechado en la antropologia fisica,
permite establecer el grado de semejanza mutua entre varios
grupos multielementales, a través del valor nimerico de las
llamadas “distintas estadisticas™ agrupadas en la matriz de
distancias y expresadas graficamente como diagrama.

Para los fines de esta investigacion, analizando y calculando
las distintas estadisticas s6lo entre cuatro grupos de objetos, no
vi necesario crear la matriz y dibujar el diagrama; por lo tanto, el
anlisis realizado esta formado por los siguientes pasos:

1. célculo de la frecuencia de aparicién de cada una de las
variantes reales identificadas en todas las secciones, para
las series completas de las figuras de las diosas analizadas;

2. célculo de las partes comunes (“d™), es decir, los valores
numéricos del grado de semejanza iconografica entre las diosas
I'y O en cada una de las veinte secciones (véase Apéndice I);

3. calculo de la distancia estadistica mutua (“D”), es decir,
del grado de semejanza morfoldgica general entre las diosas
Iy O (véase Apéndice II);
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4. calculo de las distancias estadisticas mutuas entre las diosas
IyTelyS.

Los resultados finales del analisis son los siguientes:

DLO =0.9980
DLT =0.9987
DLS =0.9987
DO,T =0.9998
DO,S =0.9976
DT,S =0.9992

Ordenando estos valores “D” desde el mas bajo (el que refleja
el mayor grado de semejanza iconografica) hasta el mas alto (el
que refleja el menor grado de semejanza iconografica),
obtenemos:

1. 0.9976 como el valor numérico de la distancia estadistica
entre la vieja diosa lunar Ix Chebel Yax (diosa O) y la
diosa de suicidas Ix Tab (diosa S),

2. 0.9987 como el valor numérico de la distancia estadistica
entre la vieja diosa lunar Ix Chebel Yax (diosa O) y la
joven diosa lunar Acna Ix Chel (diosa I),

3. 0.9987 como el valor numérico de la distancia estadistica
entre la joven diosa lunar Acna Ix Chel (diosa I) y de
la diosa de suicidas Ix Tab (diosa S); asi como entre la
joven diosa lunarAcna Ix Chel (diosa ) y las tres representa-
ciones femeninas con el aspecto senil de Cddice Dresde
(diosa T),

4. 0.9992 como el valor numérico de la distancia entre la
diosa de suicidas Ix Tab (diosa S) y las tres representaciones
femeninas arriba mencionadas.

5. 0.9998 como el valor numérico de la distancia entre la
vieja diosa lunar Ix Chel Yax (diosa O) y las tres
representaciones femeninas con el aspecto senil del Cddice
de Dresde (diosa T).
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Discusioén de resultados y conclusiones

Interpretando los valores numéricos de las “distancias estadisti-
cas” entre las diosas analizadas, la principal cuestion es establecer
si las distancias notadas expresan el grado de semejanza suficiente
para hablar de las deidades diferentes. Para eso, como punto
de partida vamos a tener las distancias calculadas para algunos
dioses masculinos y presentadas en otro trabajo (Kocyba,
1989:1319). Tenemos, entonces, los siguientes valores “D”:

DA,B=0.9997
DA,D =0.9996
DB,D = 0.9474

y ademas

DLD =0.9990
DO,D=0.9984
DLA =0.9998
DO,A = 0.9998
DLB =0.9989
DO,B = 0.9986

Losvalores “D” arriba presentados requieren de algunas aclaraciones:

1. todos estos valores expresan las “distancias estadisticas”
entre los dioses claramente diferentes, con sus
caracteristicas iconograficas bien definidas;

2. el valor “D” mas bajo (el que refleja el mayor grado de
semejanza iconografica) es de 0.9474, registrado para los
dioses B (Chac) y D (Itzam Na)

3. el valor “D” mas alto (el que refleja el menor grado de
semejanza iconografica) es 0.9998, registrado para las
deidades I (Acna Ix Chel) y A (dios de la muerte), asi como
para las deidades O (Ix Chebel Yax) y A (dios de la muerte).
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Teniendo presente estas observaciones, saco las siguientes
conclusiones generales en cuanto a las relaciones entre las diosas
en los codices mayas:

I Las diosas O y S son las que presentan el mas alto grado
desemejanza iconogréfica mutua entre las diosas analizadas;
concluyo, entonces, que son éstas dos manifestaciones de la
misma deidad femenina.

11. Las diosas1yO presentan el grado de semejanza iconografica
mutua muy elevado, hecho que permite ver en estas diosas
dos manifestaciones de esta deidad femenina.

III. La diosa T presenta el grado de semejanza iconografica
muy bajo con la diosa O, el més bajo de todos los calculados
en este trabajo. Esta afirmacién claramente sugiere que las
diosas T y O son representaciones de dos deidades femeni-
nas distintas, y que el concepto de la diosa T tiene ciertos
vinculos con el concepto de la diosa I.

Terminando este articulo, cabe enfatizar que las conclusiones
generales aqui presentadas tienenel carécter tentativo, debidoa varias
razones, de las cuales las siguientes son de mayor importancia:

1. el estudio se concentré nicamente en la iconografia,
dejando fuera toda la informacion epigrafica;

2. se presté poca atenci6n al contexto de las escenas
(personajes acompatiantes, simbologia de los animales y
de los colores, etcétera);

3. el analisis abarco solamente un tipo de fuentes posclasicas
(los codices), no incluyendo las fuentes tan importantes
como lo son la ceramica policromada y la pintura mural.

No obstante, expreso mi esperanza de que el presente analisis
haya lanzado un poco de luz hacia la cuestion tan confusa e
importante como lo es el tema de las deidades femeninas en la
religion maya prehispanica, y que este estudio sea util para quienes
se dedican a investigar el pensamiento religioso en Mesoamérica.
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Figura 1. Las veinte secciones en ¢l catdlogo de Martha Frias.
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Figura.2 Variantes de la seccién Q - cabeza en el catdlogo de Martha Frias.
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) y la diosa O (abajo), segiin aparecen en el

Céddice Dresde.

Figura 3. La diosa I (arriba
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Figura 4. La diosa O lanzando agus, participando de esta manera en Ia
destruccion del mundo. Pagina 74 del Cddice Dresde.
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Figura 6. La Diosa O como deidad del agua fecundadora, Pagina 30b del
Cddice de Madrid.
Apéndice I:
Muestreo del calculo de la parte comtin (*d”) entre las diosas

Iy O para las secciones Q - cabeza, T - tocado y O - ojo.
La férmula para este valor se presenta de la siguiente manera:

Kk
d = E PIi +P0i a donde;
1

k- la cantidad de variantes comparadas.

i~ el numero de la seccién (Q-cabeza = 1, T-tocado =2, O-
0jo =3, etcétera).

1, 0, etc — designaciones de las diosas.

P—el valor de la parte comiin entre las frecuencias de aparicion
de las variantes en la seccion analizada.
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El calculoded 11 ¢

283

[ 1 0 P |
Qi |1 | QG1 |0 | PQGILO=0
Qci [0 | Qc1 |1 | pQcino=0
=2
d1L0= 2 P1+P,]
411 0= Pociro Pociro g g 0s0=0
El céalculo de d.'ZI.O
1 0 P
TT2 |0.06 TT2 | 0 | PTT2L0=0
TS1 | 0.07 TSI |026 | PTSILO =0.07
l TR1 | 0.03 TRI | 0 | PTRILO=0
TF2 | 0.02 TF2 | 0 | PTF2L0 =0
\ TC1 | 0.02 TC1 | 0 | PTCILO=0
TC2 | 001 T2 | 0o | PTC210=0
TT1 |0.02 TT1 |021 | PTTILO =0.02
TF1 | 0.01 TFI | 0 | PTFILO =0
™1 | 0 D1 |0.10 | PIDILO=0



k=10
drro~ E P+ Pg
1=2

410 =Prsiro T Prrino
oy 4=0.07+0.02 dyy 4= 0.09
El célculo de d31,0
I 0 p

0S1 |048 0S1 | 0.67 | POSILO =048
O0R3 |043 0rR3 | 0.16 | POR3LO =0.16
oM2 |0.04 omz| o |Pom2ro=0
OR1 |0.02 orR1| o |PORILO =0
0R4 |0.01 oR4| 0 |POR4LO =0
op3 | 0 oD3 | 0.03 | PoD3L0 =0
oD8 | 0 oD | 0.05 | PoD8LO =0
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k=17

= P

- B+ Po3

d310

4310~ Posi1.o *Por3r0

d Lo~ 0.48+0.16

3

dyj =064

Apéndice II:

Muestreo del célculo de la distancia estadistica ( “D”) entre las
diosas [y O
La formula para este valor se presenta de la siguiente manera:

3

nx 100

D=1 a donde

n - la cantidad de secciones comparadas.

i - el niimero de la seccion (Q-cabeza= 1, T-tocado 2, O-0jo
3, etcétera).

d - la parte comiin entre las diosas analizadas en una seccién
concreta.

L, 0, etcétera designaciones de las diosas.
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El calculo de DLO

n=18

> 4
DILO=1- i
nx 100

En este caso n= 18 porque en dos de las secciones, ambas diosas
no tienen variantes en su manifestaciones. Colocando los valores
“d” antes calculados (segin la técnica presentada en Apéndice
1), obtenemos:

D =1-090+ 0,64 +060+045+069+029+0.10+001 +047+0.18
10 18 x 100

Dl o= 0,9980

De igual manera se calcularon todos los valores “D” entre las
diosas 1,0, Ty S.
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La iconografia de la guerra en el Altiplano
Central

David Charles Wright Carr*
Introduccién

Las sociedades estatales tienden a desarrollar sistemas de mitos
y simbolos, con los cuales motivan a sus jovenes a participar en
las campafias militares. El Estado mexica tenia una serie de mitos
cosmogonicos, cantos sagrados e imégenes plasticas que cumplian
este fin. En el arte mexica es posible definir un complejo
iconogrdfico relacionado con la ideologfa de la guerra sagrada.
En este trabajo trataré brevemente el aspecto ideolégico, pasando
enseguida al analisis iconografico. Presentaré los antecedentes
de los simbolos guerreros mexicas en Tollan Xicocotitlan, asi
como sus probables origenes en Teotihuacan. Finalmente
demostraré que el complejo iconografico de la guerra sigui6
siendo utilizado por algunos pueblos indigenas después de la
Conquista, a pesar de los esfuerzos de las 6rdenes mendicantes
para extirpar la religion ancestral de los nativos de Mesoamérica.

El analisis de los complejos iconogrdficos, o conjuntos de
simbolos que aparecen en intima asociacion entre si, nos permi-
te acercarnos a las ideas que estaban en las mentes de los artistas
antiguos, mas que el estudio de los simbolos individuales,
arrancados de sus contextos originales y tratados por separado.

# Universidad del Valle de México.
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Este método es importante cuando se comparan simbolos
similares que aparecen en diferentes culturas a lo largo de los si-
glos. Un simbolo puede cambiar radicalmente de significado a
través del tiempo, pero los conjuntos que abarcan una
multiplicidad de simbolos irterrelacionados tienen que ser mas
estables.

Para evitar caer en la especulacion erudita, sin fundamentos
racionales (sucede con frecuencia en este terreno resbaladizo de
la iconografia mesoamericana), trataré cuando sea posible
de proponer multiples hipétesis alternativas, presentando los
argumentos a favor y en contra de cada una de ellas. Cuando sélo
propongo una hipétesis para la interpretacién de un simbolo,
expresaré las dudas que tengo sobre su factibilidad. Creo que es
preferible expresar honestamente las dudas, en lugar de proyectar
una imagen ilusoria de confianza en las interpretaciones. Mi
objetivo no es convencer al lector de la validez de mis opiniones
a través de la retorica, sino lograr una visién cientifica del te-
ma. Espero que este trabajo contribuya a esclarecer algo a este
tema, permitiendo un mayor acercamiento a la realidad en trabajos
futuros.

La guerra en la religion de los valles centrales de México

Los aspectos ideolégicos y rituales de la guerra sagrada, bien
documentados en las fuentes mexicas, no fueron el patrimonio
exclusivo de este grupo. Veremos, a través del analisis de los
antecedentes del complejo iconografico de la guerra, que este
concepto existia antes de la llegada de los mexicas a la cuenca de
Meéxico. Habia, esencialmente, una religién comin entre los
distintos grupos que habitaban el Altiplano Central. Estos tenian
un concepto similar de la guerra. Los otomies, uno de los pue-
blos més antiguos de la regién, no fueron la excepcion (Carrasco,
119-237). Debido a la hegemonia politica y militar de los mexicas
en el momento de la Conquista, tenemos una gran cantidad de
materiales documentales y arqueolégicos que nos permite una
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comprensién mas completa de este grupo étnico. Sin embargo,
es importante recordar que cuando nos referimos a la cultura
mexica estamos hablando de una manifestacion especifica de
la ampliamente difundida —y bastante homogénea— cultura
centromexicana.

La guerra permiti6 a los mexicas convertirse, dentro de poco
més de un siglo, de un pueblo marginado en una isla pantanosa,
pagando tributo al sefior de Azcapotzalco (etapa tributaria, hacia
1325-1428), a un rico y poderoso estado militarista, recibiendo
tributos fabulosos de los pueblos sometidos por la fuerza de sus
armas (etapa imperial, 1428-1521) (Davies,1987: 24-132;
Soustelle, 26-56). El Estado se encargaba de la educacién de los
nifios. Los hijos de la nobleza y algunos plebeyos estudiaban en
escuelas llamadas calmecac, donde fueron entrenados para el
sacerdocio en un ambiente de disciplina rigurosa. En otras escuelas
llamadas telpochealli los nifios comunes aprendian la ideologia
de la guerra sagrada; su adoctrinamiento los prepard para aceptar
su posible muerte en el campo de batalla o en el altar de sacrificios
(Lépez I1, 11-40, 151-157; Sahagin, III, 29 r—39r;; VI, 176 r—183
r.; Zorita: 64-69).

Segin el mito, Huitzilopochtli, en este contexto identificado
con el Sol, nacié como guerrero, para salvar a Coatlicue, la Madre
Tierra, del cataclismo que pretendian causar las deidades
nocturnas. El Sol mato y dispersé a los cuerpos celestiales de la
noche, con su serpiente de fuego, el rayo solar (Sahagtn: I11, 1 r.
-3 v.). Otro mito explica cémo se volvié a crear el cosmos después
de la cuarta destruccién universal. Los dioses se reunieron en
Teotihuacan, donde el dios buboso Nanahuatzin se arrojé a la
fogata sagrada y surgié como el Quinto Sol. No quiso ponerse en
movimiento hasta recibir una ofrenda de sangre de los demas
dioses (Garibay, 1973: 109; Velazquez, 121, 122). El Sol, por lo
tanto, requeria sangre humana para seguir dando la vida a los
seres humanos. Solamente asi podia triunfar el astro diurno en la
lucha cosmica de las fuerzas de la luzy la vida contra los poderes
de las tinieblas y la muerte. Esta lucha se repetia cada dia en el
cielo, ante la mirada asombrada de los mortales.
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Los hombres mexicas adquirian rango y prestigio social tomando
cautivos en el campo de batalla. Los mas experimentados y
exitosos llevaban finos trajes llamados tlakuiztli que los convertian
en aguilas, simbolizando el Sol, y en jaguares, relacionados con
la noche y el inframundo. Los prisioneros tomados en las
campaiias militares eran llevados a los templos del dios solar,
donde los sacerdotes extraian sus corazones para asegurar el
equilibrio cosmico (Davies, 1987: 166, 167, 218; Soustelle, 63,
112-114).

El xochiyaoyotl, o guerra florida, se llevaba a cabo con el fin
primordial de obtener prisioneros para el altar del dios solar, en
lugar de conquistar y obtener tributo. Las fuentes ofrecen di-
ferentes versiones de los origenes del xochiyaoyotl (Brundage:
205; Davies, 1987: 232; Gonzalez, 1988: 215; Soustelle, 114).
Carlson ha relacionado al xochiyaoyotl con las guerras reguladas
por el ciclo de Venus que ya eran una antigua tradicién
mesoamericana, encontrandose en Teotihuacan, Cacaxtla y varias
ciudades mayas (Carlson, 1993b: 208). No entraré en pormenores
sobre este tipo de agresion militar, puesto que el mismo complejo
iconogréfico es igualmente aplicable a la guerra de conquista y
dominacién, o yaoyotl, como al xochiyaoyotl.

La guerra sagrada en la iconografia mexica

El complejo iconografico de la guerra esta formado por una serie
de simbolos, los cuales pueden aparecer juntos en una obra de
arte, o bien por separado; sin embargo, cuando los vemos de ma-
nera aislada, cabe pensar que pudieron haber sido creados para
integrarse en un contexto iconografico mas amplio, a través de la
yuxtapesicion de diversos objetos en un escenario ritual. He
estructurado los simbolos méas importantes de este complejo en
el siguiente esquema:

1. Simbolos solares.
A. El disco solar, con rayos y otros elementos (Gutiérez, 26-29).
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B. El glifo “cuatro movimiento” (nahui ollin), signo
calendérico del Quinto Sol (Gutiérrez, 29-34).

C. El aguila, la representacion zoomorfa mas usual del Sol
(Garibay 1971, 11, 402, 403).

I1. Simbolos nocturnos y del inframundo.

A. La banda celeste, con ojos estelares y a veces glifos de
Venus y/o cuchillos de sacrificio (Gutiérrez: 31).

B. El jaguar. Se relaciona con la noche por ser animal
nocturno y por ser el nahual de Tezcatlipoca, deidad
asociada con el cielo nocturno (Gonzalez 1981: 38-40).
Parece que su piel simbolizaba el cielo con las estrellas.
Este animal también se asocia con la deidad Tepeyollotli,
“corazon de la montafia”, relacionada con las cuevas y
el inframundo (Brundage, 84; Caso,1981:44; Léon-
Portilla, 1980:174; Thompson, 293). El jaguar represen-
ta, en el arte mexica, la noche y el inframundo. Por ello
se encuentra tantas veces junto al aguila, para expresar
la dualidad luz-vida/oscuridad-muerte.

C. El coyote. Este canido también se relaciona con la noche,
por ser animal nocturno. Sahagin (V, 11 v.-14 r.), en un
capitulo dedicado a “otras fantasmas que aparecian de
noche”, dice que “Tezcatlipuca muchas vezes se trasfor-
maba en un animal que llaman coiutl, que es como lobo”,
colocandose enfrente de los caminantes para impedir
su paso. Esto, desde luego, se interpretaba como un mal
agliero.

D. Tlaltecuhtli (“el sefior de la tierra™), llamado por algunos
investigadores modernos “el monstruo terrestre”.
Usualmente es representado como un ser fantastico con
los brazos y las piernas flexionados, un craneo en el
cinturén y un rostro de reptil estilizado, con las fauces
abiertas. A veces se le representa con un rostro humano
(Gutiérrez, 17-26).
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M1l El glifo

“agua/cosa quemada” (atl tlachinolli), con el sentido meta-
férico de guerra o batalla (Molina, 117 v.; Siméon, 39,
538, 568), compuesto por dos banda s ondulantes entrela-
zadas, una de agua y otra de fuego.

IV. Guerreros.

A. Las 6rdenes militares: soldados con trajes guerreros lla-

mados tlahuiztli (Anawalt: 55-58; Foncerrada:11),

o sus animales simbdlicos, cuando éstos portan armas o

apare cen en escenas de combate (Garibay, 1971: 1, 66,

308, 309, 334, 335, 366, 370; 11, 403, 405).

1. Guerreros aguila (cuauhtli).

2. Guerreros jaguar (ocelotl).

3. Guerreros coyote (coyotl) (Castillo, 242-245; Gari
bay 1971:1, 308, 309, 334, 335; Wright, 1982:
190-192).

4. Otras 6rdenes y representaciones de hombres
armadosen general (Davies, 1987: 186, 187;
Soustelle, 63).

. Prisioneros de guerra, cogidos por el pelo por otros

guerreros.

. Guerreros en procesion hacia un zacatapayolli o “bola

de zacate” (véase el punto IX, mas adelante) bajo un
friso de serpientes. Estas composiciones se han encon-
trado en las banquetas del Recinto de los Caballeros
Aguila, al norte del Templo Mayor, y en otros lugares
cercanos al mismo basamento (Bonifaz; Fuente:
40-46).

V. Armas e insignias (Clavijero, 223-225; Molina; Siméon).
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A. El dardo o saeta (tlacochtli o mitl).

B. El lanzadardos (atlatl).

C. El escudo (chimalli).

D. La bandera o divisa (pantli o panitl) y otros tipos de insig-

nias militares (Sahagun, X,4v.-5v,62r-631).

E. Los trajes para guerreros (Anawalt, 38, 39, 46-52, 55-

58; Foncerrada, 9-13).




1. El tlahuiztli es un traje ajustado de tela, a veces
recubierto de plumas, que cubre todo el cuerpo excep-
to la cabeza, el cuello, las manos y los pies. Identifica
el rango del guerrero y el orden militar al cual pertene-
ce. Usualmente se lleva junto con un casco o tocado.

2. El ehuatl es una especie de tiinica de mangas cortas con
una falda. También se llevaba, en algunos casos, con un
tocado especifico.

3. El ichcahuipilli es un chaleco de tela alcochada, sin
mangas o con mangas cortas, abierto o cerrado en su

frontal. Su funcién era proteger el torso de las
heridas de dardos, flechas y macuahuitl.

F. Otras armas e insignias representadas con menor
frecuencia: arcos y flechas, lanzas, macanas de madera
con dos filos de navajas prismaticas de obsidiana
(macuahuitl), etcétera.

V1. Corazones humanos y sangre.

A. Representaciones estilizadas de corazones (Gutiérrez,
83, 84, 86-88).

B. Las “tunas del aguila” (cuauhnochtli), metafora del
corazén humano, alimento del Sol (Garibay, 197 L1,
403: Siméon, 410; Marquina, I, 191).

C. El “agua preciosa” (chalchiuhatl), nombre metaférico
para la sangre: es posible que esto sea el significado del
signo de dos circulos concéntricos, rellenados con color
rojo (Davies,1987: 222; Soustelle,110).

VIL Elnopal silvestre (tenochtli), portador de los cuauhnochtli
mencionados en el punto V1. B.; es el glifo toponimico de
Tenochtitlan.

VIIL El cuchillo de sacrificios (ixcuauac), usualmente con forma
de hoja de laurel, con rostro antropomorfo (Siméon: 224).

IX. La bola de zacate (zacatapayolli) con pias de maguey,

instrumentos del autosangrado (Gutiérrez: 34-38).

En ninguna pieza encontramos todos los elementos mencionados
en este esquema, pero todos ellos se pueden encontrar en
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asociacion con algunos de los demas. Ademas de los elementos
iconograficos mencionados, pueden aparecer otros como
complemento de la temética de la guerra: representaciones de los
dioses, serpientes de diferentes tipos (omnipresentes en el arte
mesoamericano), glifos (toponimicos, onomasticos y
calenddricos), etcétera.

Piezas escultéricas mexicas con simbolos guerreros

En ciertas obras escultoricas mexicas encontramos juntos un
nimero significativo de los simbolos mencionados en el inciso
anterior. Las expresiones mas elocuentes del tema de la guerra
son el Teocalli de la Guerra Sagrada (figs. 1-5) y el Huehuetl de
Malinalco (fig. 6). En el presente inciso tomaré estas piezas como
ejemplos, analizando su contenido simbdlico. Para otras piezas
que se relacionan con el complejo iconografico de la guerra,
aunque de una manera menos completa, véanse las laminas y los
comentarios en el libro Objetos ceremoniales en piedra de la
cultura mexica, de Nelly Gutiérrez Solana. La mayor parte de
estas laminas muestra uno o mas de los simbolos que aparecen
en el esquema del inciso anterior; este hecho subraya la
importancia que tenia la guerra en la ideologia religiosa de los
mexicas.

El Teocalli de la Guerra Sagrada

Esta monumental escultura de piedra fue encontrado en los
cimientos del Palacio Nacional (Marquina, I, 190). Actualmente
se exhibe en la Sala Mexica del Museo Nacional de Antropologia.
Mide 1.23 m de altura. Tiene la forma de un basamento
troncopiramidal rematado por un templo, con una escalinata
flanqueada por alfardas en la “fachada” o cara frontal. Hay re-
lieves en los cuatro lados y en las superficies superiores del “basa-
mento” y del “templo”. En estos relieves se puede encontrar buena
parte de los simbolos que conforman el complejo iconografico
de la guerra.
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En la parte frontal de la escultura (fig. 1), sobre las alfardas, hay
glifos calendaéricos: ce fochtli (uno conejo) y ome acatl (dos cafia),
fechas del calendario ritual de 260 dias o tonalpohualli. Ambas
fechas pueden significar también afios, en el gran ciclo de 52 o
xiuhmolpilli, €] cual resultaba de la combinacién del tonalpohualli
con el ciclo solar de 365 dias, llamado xiukpohualli. El aio ce
tochtli corresponde al afio europeo 1506; ome acatl es el afio
siguiente, 1507 (Tena, 20-22, 103). Arriba hay molduras tipo
“atadura”. Sobre los remates de las alfardas vemos dos
representaciones de cuauhxicalli (jicaras del aguila),
los recipientes de los cuales el Sol debia tomar su alimento de
sangre humana. Sobre la fachada del “templo” en la parte supe-
rior hay un tipico disco solar mexica, compuesto por un glifo
nahui ollin (cuatro movimiento) central, rodeado por un disefio
radial con circulos concéntricos, rayos solares, plumas y
chalchihuitl (cuentas de jade). En los lados del disco solar
hay dos deidades, identificadas por Caso como Huitzilopochtliy
Tezcatlipoca (Marquina, I, 192). La identificacion de
Huitzilopochtli parece razonable, pero la figura que Caso relaciona
con Tezcatlipoca podria ser Motecuhzoma Xocoyotzin, por el
glifo del diadema o tocado real, que aparece en otros contextos
como su glifo onomastico. Motecuhzoma Xocoyotzin gobernaba
en Mexico Tenochtitlan durante los afios mencionados de 1506y
1507 (Galindo, 15 r.). Ambos personajes tienen puas
autosacrificiales de maguey en las manos y glifos atl tlachinolli
enfrente de sus bocas.

En la parte inferior de la escultura (que corresponde al
“basamento”), hay cuatro deidades, dos en cada cara lateral
(figuras 2 y 3). Marquina (I, 190) los identifica como Xiuhtecuhtli,
(Xochipilli?, Tlaloc y Tlahuizcalpantecuhtli. Todos tienen bolsas
rituales y puas autosacrificiales de maguey en las manos; de sus
bocas salen glifos arl tlachinolli.

Arriba, en lo que representa la pared lateral izquierdo del
“templo” (fig. 2), hay un glifo calendarico ce miquiztli (uno
muerte). El craneo que representa el signo miquiztli tiene el espejo
humeante de Tezcatlipoca en la parte superior. De su boca sale el
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glifo atl tlachinolli. En el lado opuesto del “templo” (fig. 3) estd
el glifo ce tecpati (uno pedernal), también con su espejo humeante
y el signo atl tlachinolli. Hay otra escultura que tiene los glifos
ce miquiztliy ce tecpatl, con espejos humeantes: una “atadura de
afios” del Museo Nacional de Antropologia (Gutiérrez: 165-169).
Segiin Gutiérrez (168), estas fechas se relacionan con Huitzilo-
pochtli: ce tecpatl es su signo calendarico; ce miquiztli es el dia
de su muerte. Sahagin (IV, 46 r.) confirma que el signo ce tecpatl
es el dia de Huitzilopochtli, pero dice (IV, 22 r.-23 ., 46 .) que ce
miquiztli es “el signo de Tezcatlipuca™.

En la parte superior del “basamento” (fig. 4), sobre el piso
enfrente del “templo”, hay una tipica representacion de Tlalte-
cuhtli, el monstruo terrestre, cargado de signos de muerte, entre
la escalera y el disco solar de la fachada. Su boca abierta, una
cueva simbdlica o portal del inframundo, coincide con el escalén
superior de la escalinata. En ambos lados, sobre el mismo plano
horizontal, hay motivos de guerra: escudos con haces de dardos
y banderas tipo pantli.

Sobre el techo del “templo” hay un glifo ome calli (dos casa)
dentro del arco formado por un zacatapayolli, compuesto de los
motivos usuales. Excepcionalmente, flanquean el zacatapayolli
dos serpientes con cuerpos poco usuales; el de la derecha parece
ser un xiuhcoatl o “serpiente de fuego”.

En la cara posterior de esta escultura (fig. 5) vemos el relieve
muy deteriorado de una figura femenina acostada, con ondula-
ciones ;acuaticas? como fondo. Tal vez se trate de una personi-
ficacion de la laguna Metztliapan, que significa “en el agua de la
luna”. Otra hipétesis viable seria que la figura acostada sea Copil,
sobrino de Huitzilopochtli. Segin el mito Copil fue sacrificado
en Tepetzinco; su corazén fue arrojado entre los tules de la la-
guna; de este organo vital nacié el nopal donde después seria
fundado Mexico Tenochtitlan (Duran, II, 37, 38). (Contra esta
segunda hipétesis esta el hecho de que el nopal del relieve nace
directamente de la cavidad en el abdomen de la figura acostada,
a diferencia de lo que dice el mito.) Los frutos del nopal en este
relieve tienen la forma de corazones estilizados. Esta imagen se
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relaciona con el top6nimo Mexico Tenochtitlan, cuyo significado
literal parece ser “el lugar del nopal silvestre, en el ombligo de la
luna” (Soustelle, 25). El 4guila solar posa sobre el nopal para co-
ger los cuauhnochtli o tunas-corazones. Entona el grito de la guerra
sagrada: atl tlachinolli.

Hasta aqui me he limitado a hacer una descripcion iconografica
de los relieves en el Teocalli de la Guerra Sagrada. Ahora intentaré
una interpretacion iconoldgica. Panofsky (47-60) define la
“interpretacion iconolégica” como el intento de captar “esos prin-
cipios basicos que subyacen a la eleccién y presentacion de las
imagenes”, para entender la “significacion intrinseca o contenido™
de la obra de arte. En suma, el mensaje de la pieza se puede
expresar asi: “La mision divina de México Tenochtitlan es gerrear
con el fin de sostener al Sol con corazones humanos”. El Quinto
Sol, Sol de Movimiento, destinado a morir entre temblores, ocupa
un lugar preeminente en la composicion. Los dioses se sacan
sangre para que el Sol pueda moverse a través del cielo, pues
tienen plias de maguey en las manos. Arriba del “templo” esté el
zacatapayolli, para depositar las plas ensangrentadas como
ofrenda al Sol. Estas deidades pronuncian las palabras at/
tlachinolli, agua/cosa quemada, guerra, recordando a los hombres
su deber cosmico. Los simbolos de la guerra estan depositados
sobre el piso encima del basamento. Entre ellos el monstruo
terrestre ocupa el sitio preciso de los sacrificios humanos, enfrente
de la imagen solar. La imagen de la superficie posterior recuerda
el papel de Mexico Tenochtitlan como los “cimientos del cielo”
(Ledn-Portilla, 1984: 129), encargado de sostener al Sol a través
de la guerra. El 4guila que posa en el nopal para comer tunas es el
Sol que baja al Templo Mayor de Mexico Tenochtitlan, para
alimentarse con los corazones de los sacrificios humanos, frutos
misticos de la guerra.

El Huehuet] de Malinalco

E| Huehuetl de Malinalco (figura 6) se exhibe en el Museo de
Antropologia e Historia de Toluca. Presenta una version mas
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sencilla del tema de la guerra sagrada, en relacion al Teocalli de
la Guerra Sagrada. Es un tambor cilindrico de madera, hueco por
dentro. Servia como instrumento de percusion, con un trozo de
piel estirado sobre su parte superior. Sus paredes son ligeramente
convexos. Mide 97 cm de altura por 52 cm de didmetro en su
parte mas ancha. Se divide en tres zonas: en la parte inferior hay
tres soportes de forma escalonada, los cuales alternan con igual
nimero de recortes huecos; la zona media es una faja de 10 cm
de altura; la zona superior tiene 50 cm de altura. Las tres divisiones
ostentan relieves de excelente factura, con motivos del complejo
iconografico de la guerra, (Garcia: 28-31; Marquina: I, 215, 216)

En el soporte frontal (el anélisis de la composicién de los re-
lieves me lleva a concluir que esta composicion cilindrica tiene,
en efecto, una vista frontal), hay una representacion de un aguila,
vista de perfil, con un penacho de plumas (;de quetzal?), cuchillos
(ixcuauac) entre sus plumas y una bandera (pantli) apoyada en
su ala derecha. El glifo del agua aparece junto a su pie izquierdo;
otro signo acudtico sale de su ojo. El glifo arl tlachinolli se
encuentra enfrente de su pico abierto. En los dos soportes restantes
hay motivos casi idénticos entre si. Cada uno lleva un relieve de
un jaguar con los mismos atributos que el aguila mencionada: el
penacho de plumas, la bandera tipo pantli, el glifo del agua junto
a los pies, otro saliendo del ojo y el glifo a#/ tlachinolli enfrente
de la boca.

La faja intermedia, que separa la zona de los soportes de la zona
superior, lleva un delgado friso, con dos motivos ondulantes que
se entrelazan, tapados a intervalos regulares por cinco escudos
con haces de dardos y banderas. Los motivos ondulantes repre-
sentan corrientes de agua y de fuego, por lo cual esta faja es un
glifo ail tlachinolli, complementado por los simbolos de la guerra,
y héabilmente integrado en el disefio de la pieza.

La zona superior tiene, en la parte frontal de la pieza, un gran
glifo nahui ollin (cuatro movimiento), signo del Quinto Sol. En
el lado posterior hay una representacion hibrida, antropo-
zoomorfa, de un ser con elementos humanos (brazos y piernas) y
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de aguila (alas, cola y cabeza), con un rostro humano que sale del
pico abierto de la cabeza de aguila, mirando hacia arriba. La parte
central del hombre-aguila esta formada por bandas atadas en un
nudo. Calza cozehuatl o botas de soldado. En sus muiiecas llevan
matzopetztli o pulseras (Clavijero, 223; Garcia, 28; Siméon, 130,
263) y las manos cargan objetos ceremoniales (comparense con
los que aparecen en dos ilustraciones del Céddice florentino:
Sahagin: IX, 62 v.). Cerca de la cabeza hay un glifo de la palabra
o el canto. Otros glifos de este tipo, pero mas complicados,
aparecen enfrente de los pies. Entre el hombre-aguila y el glifo
nahui ollin hay dos representaciones zoomorfas, un aguila y un
jaguar. Estas figuras son casi idénticas con las de los soportes del
tambor. La tnica diferencia consiste en el hecho de que el dguila
y el jaguar de la zona superior agarran el glifo nahui ollin con sus
garras, y tienen glifos arl tlachinolli abajo de sus pies.

El mensaje iconolégico del Huehuet! de Malinalco parece ser,
sencillamente, “Los guerreros aguila y los guerreros jaguar
sostenemos al Sol por medio de la guerra”. El astro diurno esta
representado por el glifo nahui ollin, asi como el hombre-aguila
de la parte posterior, relacionado por Garcia Payon (28) con
Cuauhtlehuanitl, “4guila que encumbra el vuelo”, o sea el Sol
desde el amanecer hasta el mediodia. Desde el mediodia hasta el
atardecer el Sol se llamaba Cuauhtemoc, “aguila que esta bajando™
(Garibay, 1971:1, 137; 11, 402). El paraiso solar, en la parte orien-
tal del cielo, era el destino de las almas de los guerreros que
morian en las batallas o sacrificados por sus enemigos. Alla
acompafaban a Cuauhtlehuanitl durante cuatro anos, después
de los cuales se convertian en aves de plumas finas (Sahagin, 111,
28 v., 29 r.). Es probable que la interpretacion de Garcia Payon
de la figura del hombre-aguila sea acertada, por el rostro que ve
hacia arriba, y por la relacion que tiene Cuauhtlehuanitl con las
4nimas de los guerreros en la cosmologia mexica. Las figuras de
aguilas y jaguares expresan la lucha cosmica cotidiana entre el
dia y la noche, asi como las 6rdenes militares de los guerreros
aguila y los guerreros jaguar. El concepto de la guerra esta
expresado en las banderas o pantli que llevan las aguilas y los
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Jaguares, en los glifos arl tlachinolli que salen de sus bocas, y
especialmente en la faja central, con el glifo at/ tlachinolli
combinado con elementos que representan escudos, banderas y
dardos. La idea del sostenimiento del Sol por las 6rdenes militares
clara: el 4guilayy los jaguares de los soportes literalmente apoyan
las representaciones solares de la zona superior. De la misma
manera el dguila y el jaguar que flanquean el glifo nahui ollin
parecen sostenerlo con sus garras.

Antecedentes iconogrificos: Tollan Xicocotitlan

En las esculturas de la antigua ciudad de Tollan Xicocotitlan (Tula,
Hidalgo.) podemos encontrar los antecedentes de la mayor parte
del complejo iconogréfico de la guerra que hemos identificado
en el inciso anterior. El estado tolteca floreci6 hacia 900-1150
a.C., varios siglos antes del apogeo de Mexico Tenochtitlan. El
recuerdo de esta metropoli tolteca seguia inspirando a los mexicas
cuando llegé Cortés. Muchas veces el arte mexica parece ser una
copia de los prototipos toltecas. Las piezas mexicas fueron al
principio més burdas (por ejemplo, el chac mool de la etapa II
del Templo Mayor de Mexico Tenochtitlan); pero en las pie-
zas del ultimo tercio del siglo xv y principios del siglo xvi, los
escultores mexicas superaron a los modelos toltecas, en cuanto a
la sofisticacién formal y técnica, asi como la complejidad
iconografica.

El investigador corre un riesgo cuando interpreta el arte de
una cultura antigua, utilizando fuentes escritas procedentes
de alguna cultura posterior. En el caso de las culturas tolteca y
mexica, sin embargo, el riesgo es minimo, por las siguientes
razones: Tollan Xicocotitlan y Mexico Tenochtitlan fueron
capitales de estados militaristas en el Altiplano Central; ambas
culturas parecen haber usado el idioma nahuatl como lengua
“oficial”; los mexicas se consideraban los herederos culturales
de los toltecas; la correspondencia iconogréfica entre el arte de
estas culturas es notable.
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Del complejo iconogréfico de la guerra, ya analizado en el arte
mexica, se pueden identificar los siguientes elementos en el
arte tolteca de Tollan Xicocotitlan:

1. Simbolos solares.

A. Discos solares. Hay relieves que podrian ser repre-
sentaciones del Sol, pero tienen pocos elementos en
comun con los discos solares mexicas. Tienen
circulos concéntricos en el centro y sencillos disefios
radiales (fuente/Trejo/Gutiérrez: cédulas 141-144).

B. Agullas Las de los tableros del Templo B (Fuentefl‘re—
jo/Gutiérrez: cédulas 92-95), con corazones en los picos,
probablemente son representaciones solares (figura 7).
Las aves identificadas como “zopilotes” por Marquina
(I, 151, 152) y por Fuente, Trejo y Gutiérrez (cédula 95),
no tienen rasgos de zopilote. Son practicamente
idénticas a las aves que ambos autores llaman aguilas.Si
hay diferencias, estdn en el tratamiento formal, ya
que se advierten las manos de diferentes artistas en la
ejecucion de estos relieves (las aguilas del lado norte
son distintos a las del lado este).

II. Simbolos nocturnos y del inframundo.

A. El “hombre-péjaro-serpiente”, tal vez con rasgos de fe-
lino también, se encuentra en los tableros del Templo B
(Fuente/Trejo/Gutiérrez: cédula 91). Esta imagen es un
eslabén en una larga serie de representaciones de
monstruos terrestres, cuyas bocas son cuevas, puertas
al inframundo en la cosmovisién mesoamericana. Los
rostros que emergen de estas bocas probablemente
representan a Venus, en el momento de aparecer en el
horizonte oriental. El simbolo de la boca-cueva remonta
a la cultura olmeca tardia: en Chalcatzingo lo vemos,
de frente y de perfil (Angulo, 1987a: fig. 10.12; Grove/
Angulo, figs. 9.3, 9.17). Vuelve a aparecer en Teoti-
huacén. En una vasija cilindrica de esta ciudad (Win-
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ning, I, cap. VIIL, fig. 1 a) hay un posible glifo de Venus
en la parte superior de la figura. Una representacion
similar aparece en Xochicalco, en las estelas 1 y 3 del
Edificio A (Marquina, II, 939-944). En la estela 3 un
rostro sale de la boca del monstruo terrestre, junto con
un posible glifo nahui ollin y un motivo como los que
hemos identificado como corazones humanos en el ar-
te tolteca. Sobrevive este tipo de imagen en un relieve
mexica (Fuente, 48, 49) y en las cabezas de ciertas
representaciones del monstruo terrestre (Gutiérrez, figs.
10, 11, 22, 49, 53, 56, 68, 169-173, 205, 206). La
confirmacion de que este tipo de rostro zoomorfo se
relaciona con el concepto de cueva, en el arte mexica,
se encuentra en el Cédice de Mendoza, donde tiene el
significado ideografico de oztotl o cueva (Galindo: 10
V,21v,24v,371,42r,461.).

B. Frisos de jaguares y coyotes. Hay felinos y canidos con

collares (fig. 8) en los tableros del Templo B (Fuente/
Trejo/Gutiérrez: cédulas 96, 97). Probablemente
representan jaguares y coyotes.

C. Portaestandartes en forma de jaguar. Se han encontrado

tres, también con collares (Fuente/Trejo/Gutiérrez:
cédulas 55-57).

II1. Guerreros.
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A. Columnas antropomorfas. Estos apoyos arquitectonicos,

encontrados en el Templo B, tienen lanzadardos, dar-
dos, otras armas e insignias (Fuente/Trejo/Gutiérrez:
cédula 19).

B. Relieves de hombres armados. En los pilares del Templo

B hay varios relieves de guerreros. Uno de ellos lleva
en la cabeza un casco en la forma de una cabeza de
aguila, con cuchillos tipo ixcuauac entre sus plumas
(tal como vimos en las aguilas del Huehuetl de
Malinalco); parece que se trata de un antecedente tolteca
de los guerreros aguila mexicas (Fuente/Trejo/Gutiérrez:




cédulas 60-74). También hay relieves de guerreros en
las banquetas del Palacio Quemado. Algunas de estas
figuras llevan escudos, lanzadardos, dardos y banderas
tipo pantli. Encima de estos relieves aparece una
moldura con serpientes. Estas banquetas son casi
idénticas con las del Templo Mayor, ya mencionadas
(Fuente/Trejo/Gutiérrez: cédulas 78-85). Hay varios re-
lieves adicionales que representan guerreros, con armas
en las manos (Fuente/Trejo/Gutiérrez: cédulas 98-100,
106, 108, 109, 112).

IV. Armas e insignias.

A. Armas. En Tollan Xicocotitlan abundan las represen-
taciones de lanzadardos, escudos y haces de dardos,
sobre todo en las representaciones de guerreros (Fuente/
Trejo/Gutiérrez: cédulas 19, 60-74, 78-85, 98, 99, 115,
140, 145). En los pilares del Templo B hay motivos
donde se combinan todos los instrumentos de guerra
que cargan los guerreros en las esculturas toltecas
(Fuente/Trejo/Gutiérrez: cédula 60).

B. Insignias. Varios de los personajes de las banquetas del
Palacio Quemado cargan estas armas y tienen banderitas,
similares a los pantli de los guerreros mexicas, en las
manos (Fuente/Trejo/Gutiérrez: cédulas 78-85).

V. Corazones humanos y sangre.

A. Corazones humanos. Hay corazones, con tres gruesos
chorros de sangre, en los picos de las aguilas de los ta-
bleros del Templo B (Fuente/Trejo/Gutiérrez: cédulas
92-95). En las “tres lapidas con un elemento trilobulado
colocado en la interseccion de tres haces de flechas
cruzadas” (fig.9), los “elementos trilobulados” son
probables representaciones de corazones humanos, casi
idénticos a los elementos en las bocas de las dguilas del
Templo B. Estas lapidas, de la primera etapa del Templo
B, fueron aprovechadas de nuevo en la segunda etapa
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de este templo como material de construccién (Fuente/
Trejo/Gutiérrez: cédula 140).

B. La sangre. Tres gruesos flujos de sangre salen de la parte
inferior de los corazones mencionados en el inciso anterior.

VL. El cuchillo de sacrificio (ixcuauac), sin rostro en el arte
tolteca.

A. Varias esculturas de guerreros, y figuras tipo “chac mool”,
tienen bandas en los brazos de las cuales se asoman
cuchillos tipo ixcuauac con mangos (Fuente/Trejo/
Gutiérrez: cédulas 19, 31-34, 60-73, 98, 99).

B. Esposible que los objetos curvos que tienen las columnas
antropomorfas del Templo B (y otras figuras) en sus
manos, sean instrumentos liticos de sacrificio humano
(Fuente/Trejo/Gutiérrez: cédulas 19, 60-74, 84, 85, 98).
La evidencia mas fuerte para apoyar esta hipétesis es
una pintura mural de la subestructura del Templo de los
Guerreros en Chichén Itza, del periodo maya-tolteca
(Gendrop, 1971: 81). Alli vemos un hombre en el acto
de sacar el corazon de otro, cuyos brazos y piernas estan
sujetados por dos ayudantes. El sacrificador tiene en la
mano un objeto curvo del mismo perfil que los de las
esculturas de Tollan. Veremos en el préximo inciso que
en Teotihuacan el cuchillo curvo probablemente era el
instrumento preferido para la extraccién de corazones.

Una hipdtesis alternativa es que los objetos curvos sean armas
guerreras. Uno de estos objetos, en una de las columnas
antropomorfas del Templo B, es descrita como “un arma curva
con incisiones en su superficie” (Fuente/Trejo/Gutiérrez: cédula
19). La posibilidad de que estas formas curvas sean
representaciones de armas es reforzada por el hallazgo de piezas
curvas de madera en el Cenote Sagrado en Chichén Itzi. No hay
un consenso sobre su funcién; pueden ser armas defensivas u
ofensivas (Coggins/Shane, 51).
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VIIL. La bola de zacate (zacatapayolli).

Hay tres probables representaciones del zacatapayolli
encontradas en Tollan Xicocotitlan. Dos de ellas fueron
halladas en el escombro del Palacio Quemado, la otra
reciclada como material de construccién en el vestibulo
del templo B (Fuente/Trejo/Gutiérrez: cédulas 137-139;
Fuente:, 45; Gutiérrez,101). La hipdtesis de Beatrizde
la Fuente (45, 46), de que estas zacatapayolli toltecas
hayan sido los motivos centrales de las procesiones en
las banquetas (como vemos en las banquetas mexicas
del Recinto de los Caballeros Aguilas), encuentra apoyo
en una composicion similar de laciudad contemporanea
de Chichén Itza, donde las procesiones de guerreros
convergen frente a una representacion muy similar de
un zacatapayolli (Schele/Freidel,373).

Si cotejamos este esquema de los simbolos guerreros toltecas
con el esquema sobre el arte mexica, podemos observar que casi
todos los elementos del complejo iconografico mexica se
encuentran en Tollan Xicocotitlan. (De hecho, hay pocas
esculturas monumentales en este sitio que no se relacionan con
la guerra y el sacrificio.) Algunos de los simbolos mexicas que
faltan en Tollan son los siguientes:

1. El glifo cuatro movimiento (rahui ollin) como signo
del Quinto Sol. Este signo no fue inventado por los
mexicas. Probablemente aparece en la estela 3 del
Edificio A de Xochicalco (Marquina, II, 943, 944). Los
monumentos del cerro de Xochicalco son del periodo
Epiclasico (650-900 a.C.) (Hirth/Cyphers, 119-121). Por
ello no seria extrafio que este glifo se encontrara en el
arte de Tollan Xicocotitlan. Sin embargo no lo he visto
en ninguna obra tolteca.

2. Tampoco he visto ningin glifo tolteca relacionado con
el signo agua/cosa quemada (ar! tlachinolli).

3. El nopal silvestre (tenochtli), planta que produce las
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tunas del aguila (cuauhnochtli), no se halla en el arte
tolteca. Evidentemente fue una innovacién de los
mexicas, ya que se trata del glifo toponimico de Mexico
Tenochtitlan. Los mexicas introdujeron la metafora del
cuauhnochtli para sustituir las representaciones mas
realistas de corazones humanos, apropiéndose asi de la
iconografia guerrera del altiplano.

Las esculturas del conjunto arquitecténico Templo B/Palacio
Quemado, en Tollan Xicocotitlan, retinen todos los simbolos de
la guerra del repertorio tolteca que acabamos de definir. El
significado iconolégico del conjunto puede expresarse asi:
“Sostenemos al Sol, en su lucha contra las fuerzas del inframundo,
con corazones humanos obtenidos por medio de La Guerra". La
lucha césmica del Sol contra las fuerzas de la noche esta
representada en los tableros del Templo B. En los frisos superiores
de estos tableros hay felinos y canidos (probablemente jaguares
y coyotes). Parece que representan la noche y por extension el
inframundo y la muerte. Abajo, sobre los paneles sobresalientes
de los tableros, hay dguilas con corazones humanos en sus bocas.
El Sol recibe su alimento, para evitar la destruccién del mundo.
En los paneles rehundidos del tablero, alternando con las aguilas,
aparecen las figuras del llamado “hombre-péjaro-serpiente”. Es
muy probable que ésta sea una imagen de la tierra, de cuya boca
emerge Venus del inframundo. La importancia de la guerra para
obtener corazones humanos es comunicada en Tollan por las
columnas antropomorfas del Templo B, con sus armas y cuchillos
de sacrificio; por los relieves de guerreros en los pilares del templo,
con los mismos objetos; por los “atados de armas™ en estos pilares;
por las procesiones de guerreros en las banquetas del Palacio
Quemado; y finalmente por las lapidas con haces de dardos y
corazones humanos, aunque éstas tltimas sean de una etapa mas
temprana del conjunto.
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Origen de los simbolos guerreros en Teotihuacan

Mexico Tenochtitlan quiso ser la reencarnacién de Tollan
Xicocotitlan, reproduciendo en su arte el simbolismo tolteca de
la guerra sagrada (Davies, 1987: 27-29; Fuente). De la misma
manera los toltecas parecen haber querido asimilar ciertos aspectos
de la antigua cultura teotihuacana, los cuales sobrevivieron en
los sitios del periodo Epiclésico, forméndose asi una especie de
puente cultural entre Teotihuacan y Tollan.

Los antecedentes de algunos de los simbolos toltecas pueden
encontrarse en Teotihuacan. Sin embargo, nuestra tarea se
complica cuando tratamos de interpretar el arte teotihuacano.
Entramos en un 4rea donde es dificil separar las especulaciones
de los hechos. La variedad y la complejidad de los motivos
iconogréficos teotihuacanos, asi como la ausencia de documen-
tos etnohistéricos aplicables al problema, nos obligan a reconocer
la subjetividad de nuestras interpretaciones. Asimismo, es
evidente que hubo cambios ideolégicos en el altiplano central
entre la caida de Teotihuacan y el auge de Tollan Xicocotitlan.
Para entender al fondo estos cambios, es necesario analizar
el arte de los centros més importantes del altiplano durante el
Epiclasico, como Cacaxtla y Xochicalco, donde hay pinturas
murales y relieves relacionados con nuestro complejo iconogré-
fico de la guerra, tal como lo hemos definido en los incisos
anteriores. Sin embargo, para no rebasar el espacio disponible
para este trabajo, me limitaré a hacer escuetas referencias al arte
de los sitios del Epiclasico, solo cuando sea indispensable.

El florecimiento de Teotihuacan se dio entre el siglona.C. y
el siglo vin d.C., cuando la ciudad fue parcialmente destruida
y paulatinamente abandonada (Millon, 51-63, fig. 12; Diehl).
Hacia el tiempo de su caida (;un poco antes? jal mismo tiempo?
;un poco después?) hubo migraciones de nahuas, desde el
Noroeste de Mesomérica, hacia los valles centrales de México.
Antes del siglo vu estos valles eran habitados principalmente por
ciertos grupos de otopames (hablantes de los idiomas proto-otomi-
mazahua y proto-matlatzinca-ocuilteco). Los investigadores que
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afirman que Teotihuacan fue una ciudad de nahuas, o bien, que
los otomies llegaron desde el Norte después de la caida de Teoti-
huacan, no han analizado los estudios glotocronolégicos. Estos,
cotejados con la evidencia arqueolégica y complementados con
una lectura critica de las fuentes etnohistdricas, demuestran una
presencia estable de los mencionados grupos otopames en el al-
tiplano central, desde el periodo Protoneolitico (5000-2500a.C.)
hasta la destruccion de Teotihuacan y después (Hopkins, 47-58;
Winter/Gaxiola/Hernandez, 76-80; Wright 1982: 5; Wright, 1989:
38-41).

Es evidente que Teotihuacan fue una ciudad poliétnica
(Rattray), como lo fueron después Tollan Xicocotitlan (Davies
1977: 176) y Mexico Tenochtitlan (Carrasco: 33). Sin embargo,
es muy probable que la cultura teotihuacana, asi como las culturas
preclasicas de la region, hayan sido creadas por los grupos
otopames que habitaban los valles centrales (Hopkins, 49; Wright,
1982: 5). Las culturas tolteca y mexica fueron creaciones de los
recién llegados nahuas, quienes asimilaron muchos rasgos de la
antigua civilizacién otopame.

Para estructurar la siguiente discusion de los posibles simbolos
relacionados con el concepto de la guerra en Teotihuacan, seguiré
utilizando las divisiones generales que estableci para Tollan
Xicocotitlan, porque encuentro similitudes en la iconografia de
ambas ciudades. De esta manera se facilita la comparacién entre
el arte de ambas ciudades.

L. Simbolos solares.

A. Discos solares. Hay elementos en la ceramica y la pintura
mural de Teotihuacan, conformados por circulos
concéntricos, con elementos triangulares dispuestos de
manera radial en la franja exterior. El motivo central
puede variar: a veces aparece una mano, entrelaces o
algin color sélido (Gamio: lam. 34; Miller: figs. 140,
141). Hay un paralelo obvio entre su forma y la
apariencia real del Sol. Por otra parte, estos motivos
pueden ser simbolos solares por su asociacién con
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imagenes de guerreros, aves y dardos en ciertos objetos
ceramicos de Teotihuacan (Caso 1966: figs. 38 c-e, 39;
Gamio: lam. 77; Miller: fig. 363; Séjourné, 1984: 60,
61, 175, 184; Winning, I, cap. 7 B, figs. 5, 6 a-c, 9 a-c).
En estos casos posiblemente tienen el papel iconogréfico
doble de escudo y de Sol.

B. Aves solares. Abundan las representaciones de aves en
el arte teotihuacano. Aparecen en diversos contextos
iconograficos. Seguramente tienen diferentes sig-
nificados, no siempre relacionados con el Sol. Ciertas
aves del Palacio de Tetitla (Miller: figs. 281-283, 285)
tienen flujos rojos saliendo de sus bocas. Es posible
que éstas se relacionen con las dguilas solares que comen
corazones en los tableros del Templo B tolteca. Estas
aves de Tetitla han sido “identificadas” como quetza-
les (Séjourné, citada en Angulo 1987b: 312) y halcones
pescadores (Angulo, 1972: 47). Miller (138) los etiqueta
como biihos o lechuzas (owls en inglés). Von Wi-
nning (I, 89-91) llama “lechuzas” a representa-
ciones similares. En realidad, no son retratos literales
de ninguna especie claramente identificable, sino
representaciones simbdlicas altamente estilizadas.
Probablemente la intencion es representar aves de rapifia.
Es posible que se inspiran en alguna especie de aguila o
aguililla (véase Peterson/Chalif: 61-72 y lams. 10, 12-
14). Hay otro grupo de aves en el arte teotihuacano que
probablemente simbolizan el Sol, por su asociacion con
posibles corazones humanos y con los inconfundibles
simbolos de la guerra: lanzadardos y dardos (fig.10) (Caso,
1966:figs.38 c-¢, 39, 40; Gendrop, 1971: fig.35; Miller:
figs. 342, 363; Winning;: I, cap. 7 B, figs. 5, 6 a-c, 9 a-c, I,
“Los glifos™, cap. II, figs. 5 e, f).

II. Simbolos nocturnos y del inframundo. :
A. El ojo radiante, probablemente un signo venusino. Este
representa mediante un ojo muy estilizado, rodeado o
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semirodeado de una linea ondulante con cinco picos.
Carlson (1991, 1993a, 1993b) ha demostrado su
frecuente asociacién con el complejo iconografico
teotihuacano de la guerra sagrada. En algunos casos
aparece asociado con la cueva zoomorfa, antecedente
directo del “hombre-pajaro-serpiente” del Templo B
de Tollan Xicocotitlan. Esta clase de simbolo, que parece
la boca abierta de un felino con lengua bifida de reptil,
se encuentra en la pintura mural teotihuacana (Ca-
so 1966: fig. 8a; Miller: figs. 17, 18) y en la ceramica
(Caso 1966: fig. 8b; Winning: I, cap. VIII, fig. 1 a).

. Felinos (probablemente jaguares). En el arte de

Teotihuacan los felinos suelen aparecer en contextos
de fertilidad y agua, mas que de noche e inframundo.
Esta relacion felino-agua se conserva en los murales
del Edificio A en Cacaxtla, del periodo Epiclasico. Por
otra parte, parece que hay una relacion felino-cueva en
algunas imagenes teotihuacanas, segtin hemos visto. La
relacién cueva/inframundo-humedad/fertilidad es un
tema muy antiguo en la iconografia del Altiplano Cen-
tral. Aparece en Chalcatzingo desde el Preclasico
(Grove/Angulo: figs. 9.3, 9.17). Otras indicaciones de
una posible relacion felino/tierra/inframundo/noche en
la mitologia teotihuacana son las siguientes: aparecen
en asociacioén felinos (con lenguas de serpiente) y
canidos en el Patio Blanco del Palacio de Atetelco (Caso,
1966: fig. 41 c¢; Winning: I, cap. 8, fig. 8 a), de una
manera similar a los felinos y canidos del Templo B de
Tollan Xicocotitlan. Ambos son animales nocturnos.
Por otra parte los felinos se asocian, en algunas pinturas,
con simbolos guerreros (fig. 11) y corazones (Miller:
figs. 17, 18, 199, 200, 204, 288, 289, 335, 337; Win-
ning, I, 97-109; Caso, 1966: fig. 41 a-c), lo cual sugiere
un papel en el mantenimiento del equilibrio césmico.
Hay una escultura teotihuacana de un felino, con huecos
en la espalda, que presenta similitudes con el Ocelotl
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Cuauhxicalli de la Sala Mexica, en el Museo Nacional
de Antropologia (Gamio: lam. 25). Todo esto sugiere
que hubo cierta continuidad en la iconografia del Alti-
plano Central a través de los siglos, en cuanto a los
felinos, aunque parece que hubo un cambio de enfoque
entre el Clasico y el Posclasico, de inframundo/agua a
inframundo/noche.

C. Canidos (probablemente coyotes). Tampoco tengo
confianza en asignar un simbolismo nocturno a los
canidos de los murales teotihuacanos. Son relativamente
escasos. Los ejemplos mas notables estén en el Patio
Blanco del Palacio de Atetelco, unos asociados con
probables corazones humanos, otros erguidos como
hombres, ataviados como guerreros, con armas
ofensivas: lanzadardos y dardos (Caso, 1966: fig. 41 c-
e; Miller: figs. 335-339). Tal vez el argumento mas fuerte
para una relaciéon canido-noche en la iconografia
teotihuacana sea la naturaleza nocturna del coyote.

II1. Guerreros.

A. Humanos. Se conocen varias representaciones de
hombres con armas en Teotihuacan. Hay una figurilla
ceramica de un hombre con un lanzadardos. Tiene
sobre el cuerpo una gran insignia conformada por
un ave con un posible disco solar (;en un escudo?) y
dos dardos (Winning, I1, cap. 7 B, fig. 9 b). La asociacién
guerrero/ave/Sol/dardos, otra vez, sugiere fuertemente
la presencia en Teotihuacan de un complejo iconografico
guerrero, antecedente del conjunto de simbolos que
usaban los toltecas y mexicas en su arte. Hay repre-
sentaciones de guerreros con forma humana en la
pintura mural teotihuacana. Gamio (lam. 77) publico
una copia de una pintura mural de la Casa Barrios, donde
se observa un hombre con un escudo/disco solar, tres
dardos de punta redondeada y un objeto largo, dificil
de identificar. En el pértico norte del Patio Blanco de
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Atetelco, se repite la imagen de un hombre con dardos
en una mano y un cuchillo curvo con un corazén en la
otra, danzando sobre una plataforma (fig. 12). En el
mismo portico hay figuras més pequefias de hombres
con dardos sacrificando aves. (Caso, 1966, fig. 37 a;
Miller: figs. 341, 343; Winning I, cap. 7 B, fig. 3 a).

. Guerreros-ave. Aparte de las mencionadas aves con dis-

cos solares y dardos, hay aves antropomorfas en los
murales del mencionado pértico norte del Patio Blanco
de Atetelco, ataviadas como guerreros, con lanzadardos
y dardos en las manos (fig. 10) (Miller: fig. 342; Win-
ning, L, cap. 7 B, fig. 3 b). Seria ingenuo Illamarlas “ca-
balleros dguila”, como han hecho algunos autores. Sin
embargo, la representacién de guerreros-ave, repetida
muchas veces, en asociacién con escenas de guerreros
humanos con cuchillos y corazones, nos indica una vez
mas que estamos en la presencia de los antecedentes
del complejo iconografico de la guerra, modificado y
ampliado posteriormente por los toltecas y mexicas.

. Guerreros-felino. Hay dos posibles candidatos en los

murales del Palacio de Zacuala. Uno es la representacion
de un felino (;jaguar?; fig. 11) (Miller: figs. 199, 200),
ataviado de manera semejante al mencionado guerrero
antropomorfo de la Casa Barrios. Desgraciadamente esta
dafiado el mural en la zona de su mano izquierda, por lo
que no sabemos si portaba alguna arma ofensiva. En la
mano derecha tiene un objeto rectangular, con las
esquinas redondeadas, con plumas en sus lados,
elemento que podria interpretarse como un escudo.

. Guerreros-cénido. En el pértico sur del Patio Blanco del

Palacio de Atetelco hay pequeiias representaciones de
céanidos erguidos, vestidos de una forma muy semejante a
los guerreros-ave del pértico norte. Como éstos, cargan
lanzadardos y dardos. Abajo de ellos hay representaciones
de canidos del mismo tipo, pero sin el aspecto antropomorfo
(Miller: figs. 335, 336; Winning, I, cap. 7 B, fig. 3 c).




IV. Armas e insignias.

A. El lanzadardos. La mayor parte de los lanzadardos
teotihuacanos se encuentran en los murales del Patio
Blanco de Atetelco, en las manos de los mencionados
guerreros-ave y guerreros-canido (Miller: figs. 335-343;
Winning, I, cap. 7 B, figs. 3 b, ¢). Otros se encuentran
en el Palacio de Tepantitla, donde hay pequefias figuras
de hombres armados, encima de las representacio-
nes de monstruos con dardos en la mano (Miller: figs.
194, 195; Winning, I, cap. 7 A, fig. 1 j).

B. El dardo. En los casos mencionados de guerreros con
lanzadardos, estas figuras siempre tienen dardos en las
manos. En algunos casos este elemento aparece junto a
posibles escudos (Gamio: lam. 77; Séjourné, 1984: 60,
61, 105, 175, 184; Winning, I, cap. 7 B, figs. 6 a-c, 7,9
a-c). Otras veces los dardos aparecen solos, sin
lanzadardos ni escudos (Miller: figs. 340, 341, 343;
Séjourné, 1984: 91, 110, 111, lam. 32; Winning: , cap.
7B, figs. 1,3 a).

C. El escudo. Hay dos tipos de posibles escudos en el arte
teotihuacano. El primer tipo se encuentra en los mura-
les del Palacio de Zacuala. Fue descrito en el punto III.
C. del presente inciso como “un objeto rectangular, con
las esquinas redondeadas y con plumas en dos lados™.
Uno aparece en la mano de un felino antropomorfo (fig.
11). Otro puede verse en la mano de una figura humana
con un gran tocado en la forma de una cabeza de felino
con plumas de quetzal (Miller: figs. 199, 200, 204;
Winning 1, cap. 7 A, fig. 3 a). El segundo tipo de es-
cudo, mas comin, podria ser un escudo solar. Fue
descrito en el punto I. A. del presente inciso. Tiene
circulos concéntricos, con elementos triangulares en la
parte exterior, como rayos solares. Muchas veces estos
escudos tienen una mano en el centro, asociado con
dardos dispuestos diagonalmente atras del disco (Caso,
1966: figs. 38 c-e, 39; Gamio: lam. 77; Miller: fig. 363;
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S¢€journé, 1984: 60, 61, 175, 184; Winning, I, cap. 7 B,
figs. 5, 6 a-c, 9 a-c).

V. Corazones humanos y sangre.
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A. Representaciones estilizadas de corazones. En algunas

pinturas murales y vasijas ceramicas de Teotihuacan,
vemos formas de “U”, con divisiones internas ondu-
lantes, que rematan en elipses (fig. 12). Gruesas gotas
rojas salen de estas figuras. Séjourné (1976: 125) las
compara con una seccion de corazon de un texto médico.
Parecen ser representaciones mas o menos realistas de
corazones humanos. Las encontramos en (o enfrente
de) las bocas de felinos y canidos (Caso, 1966: fig. 41
¢; Miller: figs. 17, 18; Winning, I, cap. 8, fig. 8 a);
también aparecen ensartadas por cuchillos curvos, dando
a entender que se trata de un simbolo del sacrificio
humano por extraccion del corazon (Miller: figs. 216-
219; Winning, I, cap. 7 B, fig. 10 a). En algunas
representaciones encontramos los corazones y cuchillos
curvos asociados con simbolos de la guerra y del Sol.
El mencionado danzante-guerrero del Patio Blanco de
Atetelco tiene en la mano un cuchillo curvo que penetra
un corazon (fig. 12). En el mismo pértico hay aves
sacrificadas y guerreros-ave (fig.10) (Caso, 1966: fig. 37
a; Miller: figs. 340, 341; Winning, I, cap. 7 B, fig. 3 a).
Una escena similar fue pintada en una vasija cilindrica
teotihuacana (Séjourné, 1984:91, 110, 111, lam. 32). En
el Palacio del Sol, cerca de la esquina noroeste de la
Piramide del Sol, se pintaron sacerdotes con atavios
de aves. Sus cabezas emergen de las bocas abiertas de
cascos en forma de cabezas de aves. Triangulos, como
los que llevan los discos solares, forman franjas en su
indumentaria. En sus manos hay cuchillos con corazones
(Miller: figs. 129-132). Una lectura iconologica de es-
tas figuras podria ser “Los secerdotes solares alimen-
tamos a nuestro Dios con corazones humanos™.




B. Simbolos trilobulados con tres gotas (Miller: figs. 288,
289; Winning, I, cap. 1, fig. 5 a-f). Von Winning no
identifica estos elementos como corazones. Segun este
autor, el simbolo “Se relaciona mas bien con el agua y
con el rito de rociar”. Sin embargo, hay varios argumen-
tos que apoyan la hipotesis de que sean representaciones
de corazones. En primer lugar, estos motivos se colocan
enfrente de las bocas de felinos y canidos, de la misma
manera que se hace con las representaciones estilizadas
de corazones. A veces encontramos los dos tipos de
corazones en la misma pintura (Caso, 1966: fig. 41 c;
Miller: figs. 17, 18; Winning, I, cap. 8, fig. 8 a). Por otra
parte, los simbolos trilobulados casi siempre son de color
rojo 6xido. Les salen gruesas gotas rojas, sin los signos
acuéticos que suelen acompaiiar a los flujos de agua en
el arte teotihuacano.

C. Elementos circulares, relacionados con el jade, el agua
y la sangre (definidos aqui como dos circulos con-
céntricos, con la zona entre ambos rellenado con color
rojo). Este signo se encuentra sobre los marcos de los
tableros de una subestructura del Palacio del
Quetzalpapalotl (Miller: figs. 58-62). El hecho que
figuras de este tipo fueron repintados de color azul-
verde, en un basamento de la Plaza de la Luna (Acosta
1964: lam. 1), me lleva a preguntar si el color de estos
motivos influia 0 no en su significado

V1. Cuchillos de sacrificio.
En diferentes partes de este esquema he mencionado
a las las representaciones, en el arte teotihuacano, de
guerreroso sacerdotes con cuchillos curvos que
ensartan corazones: en el Patio Blanco de Atetelco
(fig. 12) (Caso,1966: fig. 37 a; Miller: fig. 141); en
el Palacio del Sol (Miller: figs. 129, 132); y en algunas
vasijas cilindricas teotihuacanas (Séjourné,1984:
figs. 37, 75, 92, lam. 32). Estoy de acuerdo con
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Von Wining (I, 90-92) que no se puede demostrar la
existencia en Teotihuacan de la deidad mexica Itz-
tlacoliuhqui, cuyo nombre significa “navaja curva de
obsidiana”. El motivo del cuchillo curvo aparece en
la indumentaria de figuras muy diversas: en el toca-
do del mencionado guerrero del Patio Blanco; forma-
ndo el tocado del dios de las tormentas o Tlaloc en
un disco ceramico descubierto en el Conjunto 1-D
de la Ciudadela (Jarquin/Martinez, 105); y en la indu-
mentaria de los monstruos del Palacio de Tepantitla
(Miller: figs. 193, 194). El motivo del cuchillo
aparece de manera aislada, con o sin corazones, en
la pintura mural del Palacio de Zacuala (Miller: 216-
219) y en las vasijas ceramicas (Caso, 1966: fig. 37
b; Séjourné, 1984: figs. 59, 90, lam. 33; Winning, I,
cap. 7 b, fig. 10 a-d).

VII. La bola de zacate

La tnica representacion que he visto en el arte teoti-
huacano que se podria relacionar con el zacatapayolli
de los toltecas y mexicas es el mural del Cleveland
Art Museum, mostrando una figura humana
ricamente ataviada, ejecutando un rito entre dos obje-
tos alargados, compuestos de algiin material fibroso,
con puntas de pencas de maguey insertadas de manera
vertical. (Miller: fig. 366; Carlson, 1991, fig. 10g.)

Séjourné (1976: 128, 129) relaciona una pintura mu-
ral en el Palacio de Atetelco (Miller: fig. 356) con el
zacatapayolli, llaméandola “el emblema de la
penitencia”. A primera vista este motivo teotihuacano
parece tener algo en comun con el zacatapayolli de
los nahuas del periodo Posclasico.Sin embargo, un
analisis detenido de los elementos constitutivos de
ambas figuras me lleva a concluir que se trata de dos
simbolos, iconograficamente muy distintos. El motivo




teotihuacano se relaciona de alguna manera con el
sacrificio humano (por los cuchillos curvos con go-
tas de sangre). El zacatapayolli.es un simbolo del
autosacrificio, o sea, de la extraccion de la sangre
del cuerpo con instrumentos puntiagudos.

La mayor parte de los simbolos guerreros en la pintura mural
teotihuacana se puede encontrar en los pérticos del Patio Blanco
de Atetelco: guerreros, armas, cuchillos de sacrificio, corazones,
aves, felinos y canidos. Estos signos estan distribuidos en los
murales de los tres pérticos que abren hacia el patio, en los la-
dos este, sur y norte. Encontramos también en este patio (portico
este) la presencia de una deidad de la lluvia y la fertilidad (con
atributos similareas a los de la deidad mexica Tlaloc). De manera
similar, en el Teocalli de la Guerra Sagrada de los mexicas, Tlaloc
esta presente, pero con una subordinacién jerarquica a los motivos
solares. En Atetelco su jerarquia es mayor en la composicion del
conjunto mural.

Hay simetria en la distribucion espacial y las proporciones
de los porticos del Patio Blanco. El pértico central, mas am-
plio que los demads, esta al oriente del patio; los porticos norte y
sur, mas pequefios, son sus complementos (de manera analoga a
los conjuntos de tres basamentos, tan comunes en esta ciudad).
Si el observador se para en el centro del patio, orientandose hacia
el portico este, puede percibir el orden espacial e iconografica
del patio. Enfrente se encuentran los posibles simbolos del
inframundo, la tierra y la noche: los felinos y cénidos con
corazones humanos; arriba de ellos hay representaciones del dios
del agua y de figuras humanas con mascaras bucales y caracoles,
elementos asociados con la lluvia, el agua y la fertilidad. A la
derecha, en el portico sur, hay canidos de nuevo, esta vez sin
compaiieros felinos ni corazones. Arriba de ellos hay represen-
taciones de guerreros-canido. A la izquierda (portico norte) hay
guerreros danzando con cuchillos sacrificiales y corazones en
las manos. Arriba hay imagenes de guerreros sacrificando aves,
asi como guerreros-ave. Es interesante observar que los guerreros-
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céanido, tal vez relacionados con el inframundo, parecen mirar
hacia el Norte, el punto cardinal asociado en otras culturas
mesoamericanas con la muerte. Los guerreros-ave, probablemente
relacionados con el Sol, miran al Sur, donde el Sol cruza el cielo.
Los rayos solares entran en los pérticos septentrional (a mediodia)
y oriental (en las tardes); en ambos espacios hay representaciones
de corazones. Entran muy poco los rayos del Sol en el pértico
sur, donde no se pintaron corazones. Una interpretacion —bastante
tentativa— del mensaje en este conjunto de pinturas podria ser
la siguiente:

—Pértico este: “Propiciando a las fuerzas de la tierra y el
inframundo con corazones humanos, obtenemos el agua
fecundante”.

—Pértico sur: “Participamos los gurreros del linframundo™.

~Pértico norte: “Los guerreros presentamos ofrendas de aves
y corazones humanos al Sol; participamos los guerreros solares”.

Antes de cerrar este inciso, quiero hacer hincapié en una
diferencia fundamental entre el arte teotihuacano, por un lado, y
el arte nahua (tolteca y mexica) por otro. El arte de Teotihuacan,
en términos generales, tiene un énfasis mayor en el tema de la
fertilidad de la tierra; el culto solar parece tener un papel
secundario. En Teotihuacan las escasas representaciones de
guerreros se encuentran en los “palacios” o conjuntos
departamentales de los barrios de la ciudad, no en los espacios
de mayor jerarquia urbana, en el centro. Los nahuas dieron
prioridad a los ritos guerreros, con el Sol como deidad principal.
En Tollan y Mexico Tenochtitlan los guerreros ya han “invadido™
los recintos sagrados, plasmando sus simbolos en los monumentos
méas destacados. Esto nos habla de profundos cambios en la
estructura politico-religiosa de estas sociedades. Sin embargo,
la ideologia, los ritos y los simbolos de Teotihuacan fueron
adoptados ~y adaptados— por los nahuas, quienes se aduefiaron
del antiguo territorio otopame, imponiendo su dominio por me-
dio de las armas.
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Supervivencias poscortesianas de la iconografia guerrera

Los antiguos simbolos de la guerra sagrada sobrevivieron mas
alla de la Conquista. Aparecen en algunos codices elaborados
durante el Virreinato. También vemos los simbolos de la guerra
sagrada en la pintura mural y la decoracion escultérica de ciertos
monumentos novohispanos. Usualmente los antiguos simbolos
guerreros se refieren a las luchas llevadas a cabo antes de la llegada
de los europeos, o sea, a la historia prehispanica de los pueblos
indigenas. Sin embargo este complejo iconografico, en algu-
nos casos, parece referirse a sucesos de la segunda mitad del
siglo xvi, notablemente la participacion de algunos pueblos en la
Guerra Chichimeca. Esto indica que algunos grupos de indigenas
no abandonaron tan facilmente su religién ancestral.

Dos de los codices novohispanos que retinen una gran cantidad
de simbolos de la guerra sagrada son la Historia tolteca-
chichimeca'y el Cédice de Huamantla. Estos son ejemplos de la
persistencia de la ideologia guerrera indigena, después de
la invasion del altiplano central por los europeos.

La Historia tolteca-chichimeca fue elaborada hacia mediados
del siglo xvien Cuauhtinchan, Puebla. Narra una vision histérico-
mitolégica de las migraciones y conquistas de los tolteca-
chichimecas después de la destruccién de Tollan Xicocotitlan.
Es un codice con una gran calidad estética, de estilo hibrido,
indigena-europeo. Un texto en nahuatl con caracteres latinos
acompafia las ilustraciones. Abundan las representaciones de
guerreros. En algunos de sus folios encontramos los simbolos
de la guerra sagrada de una manera inequivoca. En la foja 19
verso, por ejemplo, vemos un aguila y un jaguar, con penachos
de plumas de quetzal, que flanquean el glifo toponimico de
Colhuacatepec. En la foja 20 recto vemos cuatro hombres pintados
de rayas, acostados en arboles, con aguilas y jaguares encima de
ellos, escupiendo chorros de liquido azul y rojo (;chalchiuhatl/
sangre? ;atl tlachinolli/guerra?). En la misma composicion hay
representaciones del sacrificio y la guerra: una bolsa ceremonial
con dos cuchillos sacrificiales; un conjunto compuesto por un
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escudo, dardos y una bandera tipo pantli; también hay tres atados
de arcos y flechas.

El texto en néhuatl de este codice nos informa que los cuatro
hombres mencionados salieron de Chicomoztoc. Ayunaron
durante cuatro dias y cuatro noches, acostados en mezquites
blancos. Durante su ayuno “el 4guila y el jaguar les dieron de
beber, les dieron de comer”. Bajaron de los arboles y se sometieron
a la ceremonia de la perforacion de sus tabiques nasales “con el
hueso del 4guilay el hueso del jaguar.” Asi fueron iniciados como
tlatoque o sefiores. En la foja 21 recto vemos la escena de la
perforacion de los tabiques; arriba de la escena estan el aguila y
el jaguar; los cuatro sefiores portan arcos con flechas. Ya instalados
como jefes, hacen una declaracion relacionada con la guerra
sagrada: “jEa, hagamos crecer, hagamos que (el dios) desee!
iTomemos por la base al quauhxicalli (jicara del aguila’), al
tonacapiaztli ("tubo del sustento’, para dar de beber a los dioses
la sangre humana)! {Tal vez estamos haciendo pasar hambre a
nuestro creador, a nuestro hacedor!” (Kirchhoff/Odena/Reyes,
171-174.)

En el Cédice de Huamantla, documento pictografico otomi
elaborado durante el siglo xvi, encontramos buena parte del com-
plejo iconografico de la guerra: un disco solar; guerreros con
armas (dardos, macuahuitl, arcos y flechas, escudos, banderas y
carcajes de piel de jaguar); prisioneros de guerra, cogidos por el
pelo; glifos arl tlachinolli grandes y bien desarrollados (fig. 13);
armas aisladas formando conjuntos (arcos, flechas y escudos con
dardos); “caminos” de sangre. En lugar de los simbolos
metaféricos del sacrificio humano que hemos visto hasta ahora,
en este codice vemos una figura humana en una especie de altar,
con una incision en el pecho, del cual erupta un impresionante
chorro de sangre (Aguilera).

Ahora hablaré de la decoracion de los conventos del siglo xvi
y los simbolos guerreros que se encuentran en ellos. Reyes-Valerio
(291, 292) nos proporciona una lista bastante completa de los
“motivos de influjo prehispénico en edificios del siglo xvi”, donde
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encontramos muchos de los simbolos que hemos estado analizan-
do. Algunos de los casos mas significativos se encuentran en
Cuauhtinchan, Tecamachalco y sobre todo en Ixmiquilpan,
importante cabecera otomi, ubicada en el norte del valle del
Mezquital, Hidalgo.

En el convento de Cuauhtinchan una escena de la Anunciacion
es flanqueada por representaciones de un jaguar y un aguila. En
la base del campanario del convento en Tecamachalco otra aguila,
aqui parada sobre un cerro clavado con flechas, lleva una diadema
o tocado real; de su boca sale el glifo de la guerra sagrada ar/
tlachinolli.

La iglesia de San Miguel Arcangel en Ixmiquilpan forma parte
de un ex convento agustino, construido hacia 1550-1570. Las
pinturas murales parecen ser de la década de 1571-1580. (Murales
de un estilo similar, con fechas de 1576 y 1577, se encuentran en
los conventos de Alfajayucan y Metztitlan, ambos en el estado
de Hidalgo.) Los simbolos de la guerra sagrada se encuentran en
un friso mural de 2.21-2.51 metros de altura, en los dos lados de la
nave, desde la entrada hasta el presbiterio, a la altura de los ojos
del espectador. Iconograficamente y formalmente se integran a este
friso las pinturas de los timpanos del sotocoro, asi como los murales
de los plementos de las bovedas de nervaduras que cubren el
sotocoro y el presbiterio (fig.14). También estan relacionados con
este friso los relieves de los dos escudos en la portada de la iglesia.
El estilo de este conjunto decorativo es hibrido, indigena-europeo,
combinandose motivos de los grutescos renacentistas
(neogrecorromanos) con simbolos prehispanicos del altiplano cen-
tral. El friso ha llegado a nosotros en forma fragmentaria; faltan
secciones extensas. No pienso entrar en pormenores sobre este
conjunto de murales y relieves; ya lo hice en otro trabajo (Wright,
1982). Me limitaré aqui a presentar una lista de los elementos
iconograficos guerreros, presentes en estos murales, y a ofrecer
una lectura iconogréfica e iconolégica del conjunto.

Para lograr el anélisis iconogréafico, volveré a emplear el
esquema que desarrollé para la cultura mexica. Tendré que supri-
mir las altimas dos categorias, “El cuchillo de sacrificios
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(ixcuauac)” y “La bola de zacate (zacatapayolli)”, porque estos
motivos no se encuentran en los murales de Ixmiquilpan.

I. Simbolos solares.

Hay siete aguilas distribuidas en las siguientes partes de la
decoracién de este templo: en los dos escudos de tipo
heraldico, tallados en piedra en la portada; en los dos timpanos
del sotocoro, a gran escala; en dos de los plementos de la
b6éveda de nervaduras sobre el sotocoro; en uno de los
plementos de la béveda del presbiterio (fig. 14). Es evidente
que estas aguilas fueron concebidas como simbolos solares.
No son motivos aislados, sino elementos constitutivos del
complejo iconogréfico de la guerra sagrada. Estas aguilas
aparecen en intima asociacion con otros elementos de este
complejo: banderas (ahora de tipo hibrido, europeo-indigena:
de tela y bifurcadas, pero con remates de plumas de quetzal),
penachos de plumas de quetzal, un escudo defensivo circular,
glifos de nopales silvestres (fenochtli) con sus “tunas del
aguila” (cuauhnochtli), jaguares (armados para la guerra), asi
como algunos elementos que no aparecen en el esquema que
hice para el complejo iconografico guerrero de los mexicas:
un pectoral anular (similar a los que llevan varios dioses en
los codices y en las esculturas mexicas, en contextos
relacionados con la guerra y el Sol; véase Wright, 1982: 219,
220) y el glifo nts ‘utc'ani (el topénimo de Ixmiquilpan en
otomi), representado por una verdolaga (Portulaca oleracea:
véase Sanchez, 159-161).

I1. Simbolos nocturnos y del inframundo. Hay siete jaguares
en este conjunto decorativo. Estan en los escudos de la portada
y en los timpanos del sotocoro. En todos los casos aparecen
con sus caras orientadas hacia las 4guilas solares. Uno de ellos
no tiene mas atributos que unos glifos de la palabra enfrente
de su boca. Los restantes estan armados con arcos, flechas,
macuahuitl y escudos.
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111. El glifo agua/cosa quemada (at/ tlachinolli) posiblemente
esta presente en este conjunto mural. Enfrente de la boca del
aguila en la boveda del presbiterio (fig. 14), hay un glifo que
podria ser el signo atl tlachinolli reducido a sus rasgos
esenciales: la virgula de la palabra, con un motivo en forma
de una “U” invertida, rematado por un chalchihuitl o cuenta
de jade. La “U” se encuentra en la mayor parte de los signos
tlachinolli; e\ chalchihuit] esta presente en practicamente todos
los glifos atl. Conozco un caso precortesiano donde el glifo
atl tlachinolli parece haber sido reducido a sus elementos
minimos: un grabado sobre un omichicahuazili (instrumento
musical tipo “raspador™), hecho de un fémur humano (Franco,
42, 43). Posiblemente hay otro glifo atl tlachinolli enfrente
de la boca de un jaguar en el timpano de la pared sur del
sotocoro. Sin embargo, son ausentes los otros elementos que
suelen definir el glifo atl tiachinolli, y 1os colores aplicados a
cada elemento no apoyan esta lectura. Otro significado de estos
signos en Ixmiquilpan podria ser, simplemente, la “palabra
preciosa”. La idea de “palabra”es comunicada por las virgulas.
El concepto de lo precioso es sugerido por los elementos
circulares, “chalchihuitl”.

IV. Guerreros.
A. Las 6rdenes militares.

1. Hay un guerrero 4guila en el friso mural, en el tramo
que corresponde a la pared norte del sotocoro. No
tiene el tipico casco que representa la cabeza de un
aguila, pero lleva un traje tipo tlahuiztli con
un recubrimiento de plumas de color ocre anaranjado
y un maxtlatl o taparrabo. Tiene en las manos un es-
cudo (chimali) y una espada de madera y obsidiana
(macuahuitl).

2. Un guerrero jaguar ocupa el lado opuesto del mismo
tramo del friso donde se pint6 el guerrero aguila,
ocupando el lugar opuesto dentro de la simetria bila-
teral de la composicién. Tampoco lleva casco. Tiene
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un flahuiztli de piel de jaguar, su maxtlatl, un chimalli
y un macuahuitl. No lleva casco. Otros guerreros ja-
guares luchan a lo largo de este friso, en los dos
lados de la nave. Son seis en total. Todos tienen
macuahuitl en la mano. Tres llevan diademas. Dos
tienen chimalli. Dos tienen carcajes con flechas.
Dos alzan las cabezas de sus enemigos, recién
separadas de sus cuerpos.

. Hay un posible guerrero coyote en el lado norte de la

nave. Originalmente fue concebido como un guerrero
jaguar, con un casco que representaba la cabeza del
felino, un tlahuiztli de piel de jaguar, su maxtlatl y
una divisa ovalada o escudo en la espalda. En algiin
momento el pintor decidio alterar su aspecto, frotando
la superficie total del tlahuiztli y del casco, tal vez
con un trapo himedo, fundiendo el color anaranjado
del fondo con el negro de las manchas, logrando un
color parejo. El resultado parece guerrero coyote, con
un tlahuiztli como los de la Matricula de tributos,
identificados en las glosas en nahuatl como “insig-
nias [...] con disefio de coyote” (Castillo, 242-245).
Desgraciadamente no es posible adivinar la intencion
del artista.

. Hay cerca de 30 representaciones de guerreros que

no llevan las insignias de las mencionadas 6rdenes
militares. Algunos llevan trajes de guerra tipo
tlahuizili, usualmente azules. Varios llevan diademas,
sefialando su alto rango social. Otros llevan maxtlatl
u otras prendas. Tienen armas diversas, las cuales se
mencionaran en el inciso correspondiente. La mayoria
esté representada en actitud de lucha. A su lado pelean
extrafios monstruos que combinan elementos
antropomorfos, fitomorfos y zoomorfos, evidente-
mente inspirados en las fantasias de los grutescos
europeos, pero transformados por las fértiles
imaginaciones de los pintores indigenas.




B. El antiguo motivo del prisionero de guerra, cogido por
el pelo por otro guerrero, esta presente en el friso infe-
rior. En un marco circular de la pared oeste, al norte de
la entrada, vemos una imagen de este tipo. El prisionero
estd sin armas. Lleva sélo un maxtlatl. Se encuentra
humillado ante un guerrero jaguar. Este personaje
victorioso alza su macuahuitl en triunfo; un escudo
cuelga de su brazo. En otros casos los seres derrotados
toman la forma de humanos-planta o antropofitos, con
enormes hojas de acanto (motivo tipico de los disefios
grutescos renacentistas) que brotan de la parte superior
de sus cuerpos. Sus vientres abultados sugieren que
podrian ser representaciones de mujeres encintas, las
cuales tenian un lugar en el paraiso solar al igual que
los guerreros muertos en batalla o en el altar de
sacrificios. Por otra parte las hojas cubren sus térax,
dificultando la determinacion de su sexo.

V. Armas e insignias.

A. Grupos de tres flechas, en manos de los monstruos
antropo-zoo-fitomorfos, parecen relacionarse
iconograficamente con los haces de dardos que hemos
visto en los incisos anteriores, identificando a quienes
los portan como participantes en la guerra sagrada.

B. El lanzadardos o atlatl no se encuentra en los murales de
Ixmiquilpan. Sin embargo varios guerreros portan carcajes,
hechos de pieles de animales, llenos de flechas o dardos.
Puesto que estos guerreros no llevan arcos, es posible que
los lanzadardos se cargaban adentro de los carcajes.

C. Hay varios tipos de escudos (chimalli), redondos y
ovalados, con disefios diferentes. Algunos de estos
motivos son muy similares a los que aparecen en
los escudos de las listas de tributo de la Matricula de
tributos (Castillo) y el Cédice de Mendoza (Galindo).

D.Ya mencioné las banderas que llevan varias de las
aguilas de este conjunto. Son de tipo europeo, pero
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rematadas con plumas de quetzal. También hay banderas
tipo pantli, de corte prehispanico, en manos de cinco
guerreros, cerca de la esquina suroeste del templo. Son
palos largos con tiras, que parecen ser de plumas,
dispuestas en hileras; tienen remates de plumas en forma
de abanico.

E. Varios guerreros llevan trajes ajustados tipo tlahuiztli.
Por lo menos uno de ellos parece llevar un ichcahuipilli.
Algunos llevan diademas.

F. Las armas ofensivas que aparecen en este conjunto son
macuahuitl, arcos, flechas y carcajes hechos de piel de
jaguar y de algin otro animal.

VI. Corazones humanos y sangre.

Tres de las siete dguilas solares posan sobre nopales o
tenochtli. Por la presencia conjunta de los motivos mas
importantes del complejo iconografico de la guerra sa-
grada, podemos suponer que los pintores quienes ejecu-
taron estos murales concibieron las tunas que aparecen
sobre los nopales como cuauhnochtli, “tunas del dguila”,
corazones humanos para alimentar al Sol.

VILI. El nopal silvestre (tenochtli).

Las tres representaciones de nopales silvestres en la iglesia
de San Miguel Arcangel de Ixmiquilpan estan en el escudo
norte de la portada, en el timpano de la pared norte del
sotocoro y en la boveda del presbiterio (fig. 14). En los tres
casos hay probables representaciones de la verdolaga lla-
mado en otomi ns ‘utc ‘ani, el topénimo de Ixmiquilpan,
sobrepuestas a los tenochtli.

Hasta aqui he realizado un anélisis iconografico de los murales
del templo agustino en Ixmiquilpan, elemento por elemento.
Ahora hay que tratar de captar el significado iconolégico, el
mensaje global del ciclo mural. Extrafiamente, la mayor parte de
los autores quienes han escrito sobre estos murales han querido
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ver en ellos un mensaje cristiano: la psicomaquia, la lucha de la
virtud contra el pecado en la mente y el alma del cristiano. Esta
interpretacion fue propuesta inicialmente por Carrillo, recién
descubiertos estos murales (Carrillo, 24). Como una lectura
iconoldgica, es bastante forzada. La realidad es que estén presentes
en los murales de Ixmiquilpan casi todos los elementos del
complejo iconografico de la guerra sagrada, segiin la concepcion
de los antiguos mexicas. Cuando estos murales fueron ejecutados,
los otomies estaban luchando activamente, al lado de los
espafioles, contra los chichimecas en las tierras del Norte.
Los murales son una expresioén de la ideologia de la guerra
sagrada.

El mensaje de los murales en la iglesia de San Miguel Arcangel
puede ser resumido con la siguiente expresion: “Los guerreros
dguila, Los guerreros jaguares y los demas soldados sostene-
mos al Sol, en su lucha contra las fuerzas de la noche y el
inframundo, por medio de la guerra; nts’utc’ani (ixmiouilpan) es
el apoyo principal del Sol, reemplazando a Tenochtitlan™.

La presencia de las 6rdenes militares, asi como la dicotomia
aguila-jaguar, expresa claramente el concepto del apoyo de los
guerreros al Sol en su lucha csmica con las fuerzas de la noche
y el inframundo. El aguila solar que posa en el nopal (tenochili),
donde crecen las tunas del aguila (cuaulmochtli), es el antiguo
emblema que expresa metaféricamente la misién divina de
Mexico Tenochtitlan. ‘Ahora tiene el glifo de Nts ‘utc 'ani enfrente
del nopal, expresando el concepto del reemplazo de la antigua
capital mexica por Ixmiquilpan. Ya no existia Tenochtitlan. Sobre
sus escombros se habia levantado la ciudad de México, capital
de la Nueva Espafia. Ya no se sacaban los corazones de los
prisioneros de guerra en el Templo Mayor. En su lugar estaban
las casas de los conquistadores. Peligraba el orden césmico. Se
temia la muerte del Quinto Sol y la extincién de la humanidad.
La iglesia agustina de San Miguel Arcéangel seria el nuevo pilar
del Sol. ; De dénde vendria la sangre humana? Los otomies de la
regi6n, durante los afios de la construccién y decoracion del
convento de Ixmiquilpan, estaban colonizando al Bajio, llevando
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a cabo intensas campaiias militares contra los diferentes

de chichimecas que resistian la expansion hacia el Norte del nuevo
sistema hispano-indigena (Wright: 1988, 1989, 1994). Los ca-
ciques otomies seguian usando los antiguos simbolos de la guerra
sagrada para motivar a sus hombres a pelear en la guerra. Pero
ahora no luchaban bajo los 6rdenes de los sefiores- mexicas. Por
eso se apropiaron los simbolos mexicas del tenochtli y el
cuauhnochili, sobreponiendo su propio glifo toponimico.

Hay algo més. En las misas celebradas por los sacerdotes
cristianos en la iglesia de San Miguel Arcéngel en Ixmiquilpan,
cuando se alza el caliz de vino (ritualmente transformado en la
sangre de Cristo), estd el aguila solar, con los simbolos de
la guerra sagrada, para recibir la ofrenda de la sangre del hombre-
dios sacrificado. ¢Es posible que esta coincidencia ideolégica
escapaba a los pintores indigenas quienes ejecutaron estas
iméagenes? Lo dudo. Es probable que la razén de la colocacién
del 4guila en la béveda del presbiterio, fuera para canalizar la
sangre derramada en la Guerra Chichimeca hacia el Sol,
valiéndose del sacramento de la eucaristia.

Conclusion

Hemos visto que el complejo iconogréfico de la guerra, tal como
lo empleaban los artistas mexicas, tenia raices mas profundas: en
Tollan Xicocotitlan estan los antecedentes directos de buena parte
del complejo; en Teotihuacan podemos identificar, con las debidas
reservas, los origenes de este conjunto simbdlico. Esto sugiere
que los nahuas —primero los toltecas y luego los mexicas—
aprendieron y adaptaron el sistema ideoldgico de la guerra sagrada
de los pueblos mas antiguos de los valles centrales, entre ellos
los antepasados de los otomies. Asimismo es interesante observar
como los indigenas seguian empleando este complejo
iconografico en los cddices y en la decoracién arquitectonica
durante varias décadas después de la Conquista. Esto demuestra
una realidad muchas veces olvidada: los frailes no fueron tan
eficaces en su lucha contra la religién mesoamericana como sus
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propias crénicas afirman. La prueba de ello esta en las creencias
y las practicas religiosas de varios pueblos mesoamericanos en
nuestros tiempos, al fondo de las cuales sobrevive buena parte de
su cosmovision antigua.
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Figura 3. Teocalli de la Guerra Sagrada: lado derecho.
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Figurs 4. Tecalli de la Guerra Sagrada: superficie superior.
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Figura 5. Teocalli de la Guerra Sagrada: superficie posterior.
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Figura 6. Huehuetl de Malinalco.
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Huehuetl de Malinalco.

Figura 6-A.
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Figura 8. Relieve de un tablero del Templo B de Tollan Xicocotitlan: felino.
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Figura 9. Relieve tolteca con un corazdn y tres haces de tlacochtlis.
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Figura 10. Pintura mural teotihuacana: ave con atlatl y tlacochtlis.
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’ Figura 11. Pintura mural teotihuacana: felino con posible escudo.
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Figura 13. Cddice de Humantla: ecena de batalla con el glifo atltlachinolli.
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Figura 14. Pintura mural de la iglesia de San Miguel Arcidngel, en
Ixmiquilpan: dguila solar con los simbolos de la guerra sagrada.
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Los elementos de concha en el atavio de los
dioses mexicanos

Lourdes Sudrez D.*

Los dioses de las regiones mesoamericanas estan representados
en esculturas de piedra, tallas de madera y ceramica, esgrafia-
dos o tallados en los tableros, paredes, jambas, dinteles, altares y
estelas de los recintos ceremoniales, pintados en los murales de
los edificios, en las piezas de ceramica o en los manuscritos
pictograficos (Suarez, Lourdes, 1991:137).

Aparecen solos, con otras deidades o con otros elementos, o
bien forman parte de escenas rituales a veces muy complejas:
ceremonias religiosas o funerarias, procesiones, sacrificios,
batallas y combates, pero siempre se identifican por los colores
con que estan pintados, por el atavio que llevan y los objetos que
pintan (/dem.).

Los elementos que los caracterizan son miltiples: colores,
plumas, peinados, tocados, capas escudos, armas, mascaras, trajes
y adornos (Idem.).

El material de concha forma parte de este atavio, especialmente
en el adorno con el que los dioses se engalanan por lo que aparece
constantemente en el atuendo de las deidades.

La belleza de este material permite que esta materia prima se
utilice en la fabricacion de toda clase de ornamentos, ya que las
especies nacaradas, pulidas, brillantes, de distintos colores y

*Direccion de Etnohistoria. Instituto Nacional de Antropologia e Historia.
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tonalidades, diferentes texturas y decoraciones variadas han dado
lugar a toda una industria espeiifica y a un amplio desarrollo
artistico (Suérez, Lourdes, op. cit.;1977b, pp- 455, 456).

Por otro lado la concha esté intimamente relacionada con el
agua, liquido vital para la vida humana en general, y para los
pueblos agricolas en particular, y procede casi siempre del mar,
razones por las que se le invistio de un poder magico y sobrenatural
(Holmes, William, 1980-81, p. 187), y por lo que muchas veces
forma parte de los complejos sistemas religiosos de los pueblos
prehispanicos, llevando una fuerte carga simboélica.

En este trabajo queremos sefialar los adornos de concha que
los dioses mexicanos llevan, basandonos en algunas de las
pictografias que han llegado a nuestras manos.

Debido a las limitaciones de tiempo, los cédices que hemos
consultado son: el Borbonico, el Magliabechi, el Borgia, y €l
Nuttal, pero estamos conscientes que para lograr un catalogo de
adornos completo, debemos recurrir a mas pictografias y a otras
representaciones en pinturas y tallas.

Los codices contienen las figuras de los dioses ricamente
vestidos y adornados y una serie de elementos y atributos
simbolicos que les son propios, entre los cuales vamos a enfatizar
los de concha.

Entre las deidades que llevan adornos de concha destacan:
Quetzalcdatl en su doble personalidad, pues como dios del viento
Ehécatl utiliza ampliamente el material.

Tecciztecatl, dios lunar del caracol marino, Xolotl el gemelo
de Quetzalcéatl, Tlahuizcalpantecutli, la estrella de la mafiana,
Tlaloc y Chalchiuhtlicue, las deidades del agua, Tezcatlipoca, el
sefior del cielo nocturno en sus diversas advocaciones,
Huehuecoyotl, Tonatiuh, las deidades del pulque, como Pohtecatl,
Tlayolteotl, la diosa huasteca, Xiuhecuhtli, el dios del fuego, y la
diosa Chantico y Xochiquetzal.

Los adornos mas usados por los niimenes del pante6n mexica
son: las cuentas formando pulseras, collares y ajorcas y rematando
cuellos, pecheras, pectorales, flecos, petos, cenefas, antifaces,
faldas, maxtlatl, quetzquemetl. Las cuentas formaron casi siempre
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el completo de la prenda o del adorno con el que el personaje se
engalanaba.

Los pendientes colgados de orejas, pectorales, vestidos, faldas,
flecos y pecheras o bien formando parte de los complejos
pectorales. collares, gargantillas, pulseras o ajorcas.

Los pectorales formados por una sola pieza fueron
frecuentemente usados por dioses y diosas y tuvieron muchas
veces un significado simbolico unido a la deidad que
caracterizaban.

Las orejas son comunes, ya sea de una sola pieza o
complementada por cuentas o pendientes que formaban
propiamente aretes colgando de ellas.

Las narigueras en diversas formas y por ultimo las
incrustaciones en tocados, faldas, vestidos o sombreros.

Aunque en el contexto arqueolégico hemos encontrado una
variacion mucho mayor de adornos de concha como: brazaletes,
pulseras de una sola pieza, cinturones y anillos, no se han podido
identificar en el atuendo de las deidades representadas en los
codices, lo que en ningin momento quiera decir que no fueron
usadas por ellas, pues bien pudieron omitirse en el dibujo, o bien
no tuvieron tanto peso que merecieran tomarse en cuenta en la
version pictografica de los documentos.

Las cuentas son objetos pequefios que presentan una
perforacién que las atraviesa completamente, ésta debe ser ra-
dial, es decir, dispuesta de tal suerte que al tomar un radio que
parta del centro de la perforacion exista en la pieza otro radio
opuesto al anterior con la misma longitud.

Las cuentas se presentan agrupadas y dispuestas en cierto
orden, es decir obedecen a una idea de ordenamiento (op.cit.,
1989c¢, pp. 46, 47).

Segun la clasificacion de Suérez (/bid., pp. 50, 51), las cuentas
se agrupan en ocho familias: discos, ruedas, cilindros, tubulares,
esféricas, de seccion cuadrada, de seccion triangular, y tabula-
res, pero en el atavio de los niimenes estudiados solo encontramos
la familia discos.
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Laclasificacion de las cuentas basadas en la forma genérica que
presentan sitlia a las cuentas-discos de acuerdo a la proporcion
que resulta de comparar el espesor con el diametro y que en los
discos es igual o menor a la mitad de éste mismo diametro (Idem.;
op. cit., 1977a, p. 26). La perforacion es central y radial.

Pudieron obtenerse de fragmentos de bivalvos o de univalos
sin que podamos precisar su procedencia exacta, ya que las caras
pulidas de los discos pierden los rasgos caracteristicos de la
materia prima original (/bid., p. 27).

En la manufactura de los discos se usa la percusion para
fragmentar el cuerpo del caracol o la valva de la concha. Una vez
obtenido el fragmento éste se desgasta contra una superficie ru-
gosa para imprimirle la forma circular.

La perforacion, generalmente cilindrica puede hacerse antes
o después de obtener la forma.

Otra manera de manufacturar los discos es obteniendo por
percusion la columela de un gasteropodo y por medio del desgaste
se desbastan las salientes para obtener un uso cilindrico que se
corta transversalmente con un hilo tenso para lograr cilindros
pequeiios o discos que posteriormente se pulen para darles el
acabado y se perforan mediante el desgaste con un instrumento
punzante de carrizo, madera, hueso o piedra (Suarez, Lourdes,
op. cit., 1974, p. 33, 34).

Desgraciadamente no podemos precisar cual de las técnicas
se uso en la manufactura que presenta los discos en el atavio de
los dioses, pues el dibujo no permite un manejo directo del mate-
rial, sin embargo por la cantidad de discos encontrados por la
arqueologia podemos suponer que se usaron manufacturados en
alguna de las formas ya comentadas.

Generalmente los discos se cosieron a la ropa, sobre todo de
cuellos o pecheras como lo indica el dibujo, sirviendo de remate
a estas prendas.

Otras veces rematan el maxtlatl o el quezquemetl de la deidad
o forman parte de sus pulseras, sus ajorcas, sus collares, o sus
pectorales.

En la figura que representa Chachiuhtlice la deidad del agua,
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tenemos algunos discos que rematan el fleco de la pechera de la
diosa, asi como el remate del pendiente de su orejera. El dibujo
es tan pequefio que no nos permite distinguir los detalles de las
cuentas, sin embargo es indudable que se trata de esta catego-
ria, cuentas de la familia discos sin que podamos precisar a que
tipo o grupo pertenecen segun la clasificacion de Suarez (Lourdes,
op. cit., 1974a, pp. 26,27), ni de que molusco proceden.

Es curioso que la diosa conectada directamente al agua y cuyo
icpil esta sobre enorme corriente, tenga tan pocos adornos de
concha con los que pensamos afirmaria su identidad con este
liquido (Céddlice Borbonico, 1980:5).

El dios Tlaloc en sus distintas advocaciones lleva el pectoral y
el peto rematados por discos de concha y sus pulseras y jarcas
estan formadas por discos también de concha (/bid ;7). En la
representacion del Magliabechi sostiene en la mano una mésca-
ra rematada por cuentas-discos de concha (Cédice Magliabecchi,
1903:32).

Tonatiuh, el sol, lleva discos de concha rematando la orejera,
el maxtlatl y formando parte de su pectoral, de sus pulseras y de
sus ajorcas (Cddice Borbonico, op. cit.:10).

Pahtécatl, una de las deidades del pulque, lleva discos
rematando el pectoral, la orejera, en las pulseras y en las ajorcas
(Ibid.:11).

Xolotl, el gemelo de Quetzalcoatl, lleva pulseras y ajorcas de
cuentas de concha (/bid.:16).

La diosa Xochiquetzal que luce un lujosisimo vestido lleva la
falda rematada por una cenefa que lleva una doble hilera de
cuentas de discos de concha, asi como en el borde del quezquemet!
( 1bid.:19).

Tezcatlipoca (/bid.:3, 13, 14, 17) y Huehuecoyotl (Ibid. :4)
llevan la pechera de su traje rematado por estos mismos discos.

Pendientes

Llamamos pendientes o colgantes a aquellos elementos
ornamentales que se suspenden por medio de un cordén o hilo, o
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bien se cosen a orillas, flecos o cenefas. El colgante presenta
unas perforaciones para ser suspendido, localizadas en algiin
extremo de la pieza o en algin pequefio 16bulo, por lo que, si
presenta simetria, ésta no sera respecto a la perforacién que fue
empleada tinicamente con el objeto de ensartarlo y suspenderlo
y nunca la perforacion puede ser central o radial (Suarez, Lourdes,
op. cit., 1989c¢,: 55).

En la manufactura de pendientes se utiliza todo tipo de conchas:
pelecipodos o gasterépodos, completos, semicompletos o
fragmentos méas o menos grandes. Para su manufactura pueden
utilizarse todas las técnicas: percusion directa o indirecta para
facturar las valvas de concha y caracoles y obtener fragmentos,
para suprimir apex o espiras de caracoles y para romper columelas.
El desgaste se usa con cuerda tensa o bien la friccién con o contra
un desgastador poroso de mayor dureza que el objeto. Se aplica
para hacer cortes transversales o longitudinales, obtener
fragmentos, dar forma al pendiente y para suprimir rugosidades,
esticulas y charnelas en los pelecipodos y apex y espiras en los
gasteropodos, para rebajar superficies retocar paredes, esqui-
nas y aristas, hacer entrantes en las piezas o bien formar los I6bulos
de los objetos y para pulir y decorar las piezas. Por ultimo se
utiliza el desgaste rotativo para producir las perforaciones de las
que se suspende el colgante o pendiente (/bidem.).

Los pendientes pueden encontrarse solos formando parte de
un s6lo adorno, un arete o una orejera, o bien al igual que las
cuentas, pueden agruparse con una idea de ordenamiento para
rematar faldas, quezquemetl, cuellos, pecheras, maxtlatl, forma
collares, gargantillas, pulseras o ajorcas.

En el material estudiado en los cédices se presentaron dos
tipos de pendientes: como parte del adorno de la orejera y
formando un collar.

En el primer caso se trata de la epcololli conocida como orejera
retorcida o corniforme. En realidad se trata del colgante de la
orejera y no la orejera misma. Esta hecho de un fragmento del
molusco que en casi todos los casos es de una especie nacarada
lo que aumenta la belleza del elemento. Se corto el fragmento de
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la valva del pelecipodo (en pocos casos se trata de gasterépodos)
por percusién o desgaste y utilizando éste se logr6 la forma
retorcida o corniforme del colgante. Por desgaste, también, se
pulieron las aristas y se brufi6 la superficie para aumentar el brillo.
Es muy dificil saber como esta suspendido de la propia orejera,
pues el dibujo no muestra las perforaciones que indudablemente
tiene. En un especimen recuperado por la arqueologia vemos
que tiene una perforacion en la parte alta del objeto por donde
debio pasar el hilo (Museo del Templo Mayor).

La epcololli es un adorno usado exclusivamente por
Quetzalcéatl y las divinidades a €l asociadas como Ehécatl y
Xolotl. Lo vemos en el Borbénico luciendo la enorme epcololli
pendiente de la orejera (Cddice Borbénico, op. cit.:3), en el dibujo
se ve el esgrafiado con el que se ha decorado el pendiente lo que
nos confirma los hallazgos de la arqueologia.

Quetzalcéatl como tal o en su advocacién de Ehécatl y su
gemelo Xolotl, lucen invariablemente este elemento que en
distintas dimensiones puede verse siempre unido a la orejera.

Es mas, es la epcolalli una caracteristica de este dios siempre
unida a él identificandolo con toda precision. En los distintos
codices consultados: Borbénico (Ibid.: 3,16, 22) Magliabechi
(Cédice Magliabecchi:49, 50,66, 77) Nuttall ( Codice Nuttall: 18,
38, 46, 65, 78), aparece completando la orejera.

El dios Huehuecdyotl lleva también un pendiente que cuelga
de su orejera, en forma de hoja y que constituye propiamente un
arete (Cddice Borbonico, op. cit.:4).

En el segundo caso los pendientes forman un collar de caracoles
Olivas que usa Quetzalcoatl y los dioses a €l asociados.

Collar de olivas

Los collares son ornamentos situados alrededor del cuello en partes

mas o menos cercanas a él. Pueden constar de una sola pieza o

bien de varias cuentas o pendientes o de la combinacién de ambos.
En el caso del collar que invariablemente lleva Quetzalcéatl,
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éste se compone de una serie de pendientes que proceden de la
familia Olivadee y del género oliva. Segin la clasificacion de
Suérez (Lourdes., op. cit., 1977a, pp. 30,33,108), pertenecen a la
categoria de pendientes, a la familia automorfa, al tipo gasterépodo
y al grupo 10; es decir, conservan las caracteristicas biologicas
del caracol pero han perdido la espira. En la parte cercana al
canal estan decorados con tres estrias hechas posiblemente por
medio del esgrafiado. El collar que porta el dios se compone de
doce piezas adheridas al remate del cuello del ocelote que
generalmente lleva el nimero. Es dificil saber en qué forma estan
adheridas, si fueron cosidas, suspendidas por medio de un hilo o
pegadas a la tela, pues el dibujo no muestra la forma en que esta
hecho el collar, sin embargo yo pienso que estan suspendidas por
hilos y cosidas al remate del cuello o pechera. En arqueologia
encontramos este tipo de pendientes procedentes del género oliva
que llevan orificios, pero al no encontrar el resto del adorno, s6lo
podemos hacer conjeturas sobre la forma en que los pendientes
estan suspendidos, hasta que estudiemos la pictografia. El primer
paso en la elaboracion de estos pendientes fue cortar
completamente la espira ya sea por percusion o por desgaste con
cuerda tensa o frotandolo con un desgastador (/bidem.:34). Y
por las condiciones del dibujo no sabemos si conserva o no la
columela. Los pendientes fueron posteriormente pulidos y
decorados con el esgrafiado que produjeron las mencionadas
estrias y finalmente, se perforaron por desgaste rotativo con un
instrumento punzante para permitir su suspension.

Quetzalcoatl, Ehécatl y Xolotl aparecen en los cuatro
documentos consultados por nosotros varias veces en el Borbonico
(op. cit.:3, 16, 22), en el Magliabechi (op. cit.:40, 49,66, 77)y en
el Nuttall (Codice Nuttall, op. cit.:18, 38, 46, 65, 78), pero su
representacion es abundantisima sobre todo en el Borgia (Cddice
Borgia, op. cit.:9, 39, 56, 65, 73), en donde se repite la deidad en
todas sus variantes sin que en ningin momento falte el collar de
Olivas.
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Pectorales

Los pectorales son elementos ornamentales que presentan una
o varias perforaciones excéntricas de las cuales se suspenden a la
altura del pecho, o bien se suspenden por medio de un liston o
cinta siempre a la altura del pecho. Generalmente son elementos
solos o bien van acompaiiados de cuentas y pendientes siendo la
pieza mas grande y mas importante del ornamento (Suarez,
Lourdes, op. cit., 1977a,:52).

Los pectorales en forma de aro que presentan Tezcatlipoca en
sus distintas advocaciones, fueron manufacturados por medio de
la percusion y el desgaste. Con cuerda tensa se hicieron dos cortes
transversales y paralelos en un caracol pesado y grande, un
Strombus, una Fasciolaria un Tritén o un Busycon. Por medio de
la percusion se elimind la columela para vaciar el centro del adorno
y por desgaste se pulieron las artistas interiores y exteriores, siendo
el ancho del aro el espesor entre los dos cortes.

El pectoral esta envuelto en una cinta roja de la que se suspende
y que termina en dos puntas sesgadas. Es casi seguro que no
tiene ninguna perforacion ya que la cinta suplié la funcién de
éstas.

Tezcatlipoca es una deidad que se presenta en muchas advo-
caciones (Cddice Borbonico, op. cit.:3, 10, 13, 14, 15), es el cielo
nocturno, patrono de los hechiceros y salteadores, al mismo
tiempo el eternamente joven, el Telpochtli, y el Yaotl, el enemi-
go patrén de los guerreros. Es el dios de la providencia, el sefior
del frio y del hielo y lleva entonces el nombre de Iztlacoliuhqui
(Caso, Alfonso:42). Como jaguar es el corazén del monte y se
llama Tepeyolohtli (Zbidem). Cambia de disfraz y de nombre pero
lleva invariablemente el pectoral de aro de concha que lo carac-
teriza y lo relaciona en alguna forma con el agua.

El pectoral que usa Quetzalcoatl (Cddice Borbonico, op. cit.:3,
16, 22), y que conocemos con el nombre de ehecacozcatl, puede
tomar la forma de una estrella o de cazador o de coma. En el
primer caso, para lograr la forma de estrella se practicaron dos

363



cortes transversales en el cuerpo del caracol, también un
espécimen pesado y grande, generalmente un Strombus gigas
pero a la altura de la estrella pentagonal, forma que generalmente
tiene (Museo Nacional de Antropologia, Sala del Golfo), aunque
a veces se corta a la mitad pareciendo entonces una media estrella
o mariposa (Codice Borgia, op. cit.:9, 39, 56). Cuando no se
conservaron las puntas de la espira, se hicieron éstas en el cuerpo
del univalvo por medio de cortes transversales y desgastados los
huecos hasta formar los picos de la estrella. Tanto el primer caso
como en el segundo, se pulieron las rugosidades hasta eliminarlas.
En algunos casos se conservaron algunas de las vueltas de
gasteropodo con fines decorativos (Suarez, Lourdes, op. cit., 1974,
p. 49). El pectoral se suspende de una cinta o hilo, pero aqui si se
han practicado perforaciones por las que atraviesa la cinta, estan
hechas en la parte del adorno que casi siempre es la mas ancha.

La otra forma que toma el ehecacozcatl es la de una especie
de peineta espaiiola o cazador. El caracol se corta longitu-
dinalmente con una cuerda tensa, conservando la parte mas ancha
y alta cercana a la espira o tomando parte de ella, por lo que
muchas veces conserva dos de las puntas o costillas (/bidem,
lam. 51). Se vacia el caracol reteniendo sélo la pared de la tltima
vuelta que conserva la curva de la valva. Se pulen las partes ante-
rior y posterior del objeto y casi siempre se decora ya que ofrece
una superficie muy adecuada para ello.

En el contexto arqueoldgico hemos encontrado ehecacozcatl
en ambas formas, pero los de tipo de cazador estan decoradas
mas profusamente por medio del esgrafiado, el calado, cortando
parte de la superficie para lograr bajos y altos relieves,
incrustandolos con otros materiales o pintandolos. Los motivos
que presentan son muy variados, desde decoraciones geométricas
hasta complejas escenas en los pectorales procedentes de la
Huasteca (Museo Nacional de Antropologia, op.cit., Sala del
Golfo). Las perforaciones generalmente son conicas y estan
hechas en la parte mas alta del pectoral, lo que permite que al
suspenderse se vea claramente el fin del canal del caracol que
sirve de punta al adorno. En los ejemplos del Cédice Borgia (op.
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cit.:39, 55, 57, 76), el objeto se suspende de una banda roja que
probablemente rodeaba el cuello del dios.

Estas escenas con las que se adorna el pectoral son a veces
impresionantes, pues contienen verdaderas composiciones en las
que las deidades se combinan con animales miticos, plantas y
signos, tienen un proceso técnico muy complicado y son ademas
de una gran belleza.

Las deidades mexicanas esgrafiadas en este ornamento en for-
ma de coma o calzador estan vestidas como huastecos y han con-
servado una serie de caracteristicas que muchas veces permiten
suidentificacion. Un ejemplo muy claro es ehecacozcatl de Tulane
(Beyer, 1933:161) estudiado por Beyer (Ibidem:171). El pecto-
ral tiene en la esquina superior izquierda a una deidad masculina,
que Beyer interpreta como Mixcoatl (/bidem: 172,173), con
atuendo huasteco, lleva en la mano un popote que parece ab-
sorber el liquido de la vasija de la parte media de la escena, es la
sangre extraida de la victima en el sacrificio (fbidem :175).

Frente al dios huasteco una mujer hincada le ofrece dos flechas
con las puntas hacia abajo. Se trata de la diosa huasteca Tlazoltéotl,
la diosa del amor, la fertilidad y el algodén, que lleva una calavera
como tocado.

La vasija descansa sobre dos serpientes entrelazadas, cuyas
cabezas sirven de pedestales a las deidades. Una de las serpientes
lleva discos de concha, los llamados epocoatl, sobre el hachurado.
El gran receptaculo lleno de agua que esta abajo de las serpientes,
esconde las colas de los ofidios, mientras que el agua contiene
dos conchas que la identifican. Una figura semianimal parece
sostenerla (/bidem:175,176). Esta compleja escena nos da idea
de las magnificas obras que eran capaces de realizar sobre la
superficie de estos pectorales, siempre en contacto con deidades
especificas, y que ademas del ornamental tenian otro contenido
miticoreligioso, conectandolas con el agua, el liquido vital para
los pueblos agricolas, pero también asocidndolas a la sangre del
acto safricial y con las deidades huastecas como Tlazolteotl o
Pahtécatl. El ehecacozcatl es el pectoral caracteristico de
Quetzalcoatl-Ehécatl, en ningin momento prescinden deél,essu
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adorno y su emblema al mismo tiempo, puesto que este pectoral
lo simboliza y algunas veces el solo adorno representa la deidad
aunque éste falte en la pictografia.

Este Quetzalcoatl es la deidad del agua que corre, de los rios
que fecundan la tierra y su adorno de concha lo confirma como
un dios acuatico. Es, ademas, la deidad del viento y la tempestad,
en su personalidad de Ehécatl y la forma retorcida-helicoidal de
los univalvos simbolizan precisamente viento, remolinos y
tormenta.

Esta representando en numerosas pictografias, en el Cddice
Borbonico ( Codice Borbonico, op. cit.:4, 16, 22), en el Borgia
(Cédice Borgia, op. cit.:9,39, 56, 73), en el Magliabechi (Cédice
Magliabecchi, op. cit., pp. 49, 50, 66, 77) y en el Nuttall
(Cédice Nuttall, op. cit., pp. 18, 38, 46, 65, 78), los cuatro
documentos consultados por nosotros.

El pectoral que lleva Huehuecdyotl, dios de la musica (Cddice
Borbénico, op. cit.:4), es todavia mas complejo. El corte es lon-
gitudinal y oblicuo para obtener la forma de pepinillo. El
espécimen del que esta hecho debié ser muy grande, un Busycon
o una Fasciolaria. Posteriormente fue vaciado por percusién y
desgaste hasta dejar inicamente el ancho entre los dos cortes.
No esta perforado, ya que dos flores lo traspasan y son de las que
se suspende.

Orejeras

En la manufactura de orejeras se utilizo la percusion para romper
el cuerpo de caracoles grandes y gruesos hasta obtener la columela,
de la cual se obtiene la orejera por medio del desgaste, que pudo
ser con cuerda tensa, se practicaron dos cortes paralelos entre si
y perpendiculares a la columela, hechos en la parte cercana al
canal, pero sin llegar a él. De esta manera se obtienen piezas
circulares. La separacion entre dos cortes forma el ancho de la
orejera. El segundo paso, para dar el acabado, consiste en frotar-
la con o contra un desgastador poroso mas duro que la pieza y asi
se logra el bisel y el pulido que el objeto requeria (Suarez, Lourdes,
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op. cit., 1974:51). En el contexto arqueoldgico no son muy
abundantes las orejeras de concha (Ibidem, 1974:29). Sin embargo
algunas deidades las llevan en las representaciones pictograficas.
Tlaloc, dios de las lluvias y el rayo, generalmente es un dios
benéfico, aunque tiene en sus manos la inundacién, la sequiay el
hielo (Caso, Alfonso, op. cit.:60). Casi todos los atavios de este
nimen son azuleos, el color del agua, pero la orejera de la que se
suspende un colgante es siempre de concha, en forma de disco
que le cubre la oreja y el 16bulo. Tlaloc estd profusamente
representando en esculturas de piedra y ceramica y pintado en
numerosos murales y pictografias. Aparece en el Borbonico,
en el Borgia (Cédice Borgia, op. cit.:16), en el Magliabechi
(Cédice Magliabecchi, op. cit.:32) y en el Nuttall (op. cit.:42).
La diosa Xochiquetzal lleva esta misma orejera de concha en
forma de disco (Cddice Borbonico, op. cit.:19), al igual que el
Tlahuizcalpantecuhtli del Borgia (Cédice Borgia, op. cit.:19).

Narigueras

Las narigueras son objetos en forma de media luna, planas, con
apenas unos centimetros de espesor. Llevan perforaciones en los
extremos por donde se introduce el elemento que traspasa la nariz.
Pueden hacerse a partir de un pelecipodo o de un gasterépodo,
aunque este tltimo tenga muchas ventajas ya que tanto el cuerpo
del caracol como la columela tienen el espesor suficiente para
obtener el objeto. Se utiliz6 la percusion para obtener un cuadrado
de concha o un fragmento de mas o menos 506 cm y con cuerda
tensa se cort6 a la mitad, desgastando las partes sobrantes para
darle forma de media luna. Por tiltimo se puli6 la pieza por ambos
lados y en las aristas (Suérez, Lourdes, op. cit.,1974:52).

Las narigueras de concha no son muy abundantes en la
indumentaria de los dioses, parece que se prefirieron otros
materiales para hacerlas, como el jade, la jadeita, la turquesa y el
oro, sin embargo llevan narigueras de concha Tonatiuh (Cédice
Borbonico, op. cit.:10), Xiuhtecuhtli (Ibidem:20)y Pahtécatl
(Ibidem:11).
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Incrustaciones

Las incrustaciones son fragmentos de concha que pueden adaptar
diferentes formas geométricas: rectangulares, circulares
cuadradas, o bien pueden ser zoomorfas o antropomorfas.

Siempre se adhieren a otra superficie, tela, papel o ropa, ya sea
pegandolas o cosiéndolas. Mediante la técnica de percusion se
obtienen fragmentos y por medio del desgaste se logra la forma de la
incrustacion. Para darle el acabado se pule la cara anterior
tinicamente ya que la posterior es la que se adhiere a otra superficie
y las rugosidades del material favorecen el pegado o cosido de
piezas (Sudrez, Lourdes, op. cit., 1974:49).

En el contexto arqueolégico a menudo encontramos pequeifios
discos blancos, cuya funcionalidad es muy dificil de establecer
hasta que consultamos la fuente pictografica que lo aclara.
Tecciztécatl (Codice Borbonico,op. cit.:6), dios del caracol marino,
deidad lunar por excelencia, lleva en algunas representaciones un
tocado en forma de cono invertido, negro, con tres lineas de discos
blancos que yo interpreté como concha, por la asociacién
indiscutible de esta deidad con el molusco (Suarez, Lourdes, ap.
cit., 1989a.:4). Los discos han sido adheridos al tocado con algin
pegamento y parecen haber sido cuidadosamente pulidos.

Aunque las tres hileras que lleva el tocado del dios sélo tiene
14 discos incrustados, es de suponer que la otra cara del cono
llevara otros tantos.

En muchas de las figuras, las deidades llevan incrustaciones
en los flecos o remates del vestido o bien en las puntas del maztlatl,
este es el caso de Pehtécatl que lleva incrustaciones en forma de
media luna adheridas al maxtlail (Ibidem), o de Tlazoltéotl que
las lleva en la falda (Cédice Borbonico,op. cit.:13) y el tocado.

Otras veces las incrustaciones rematan el antifaz o el velo de
la deidad como en el caso de Tlahuizcalpantecuhtli (Ibidem.:9) o
de Xochiquetzal (Ibidem.:19).

Segin la informacion recopilada en nuestros cuatro
documentos, vemos que los adornos de concha usados por los
nimenes son:
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cuentas-discos
pendientes
pectorales
orejeras
narigueras
incrustaciones

Y que las deidades que utilizan ornamentos de concha, bien
identificados son catorce:

Quetzalcaatl
Ehécatl

Xolotl

Tezcatlipoca en todas sus advocaciones.
Tlahuizcalpantecutli
Tlaloc
Chalchiuhtlicue
Tecciztécatl
Huehuecoyotl
Tonatiuh

Pahtécatl
Tlazioltéotl
Xochiquetzal
Xiuhtecuhtli

Es decir, un porcentaje bastante alto del panteén mexicano se
adorna con elementos de esta materia prima, que ademas de su
funcién ornamental, tiene una fuerte carga simbdlica.

Este trabajo es un primer avance en el estudio de las deidades
y su asociacion con la concha, estudio que continuaremos en
pictografias, fuentes escritas, esculturas, murales y ceramica para
poder conocer la importancia que la concha tenia en el contexto
religioso del pueblo mexica.
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indice de Dibujos

Dibujo num. 1 Cuentas-discos

Dibujo num. 2 Arete epcololli

Dibujo num. 3 Arete ayohualli

Dibujo num. 4 Pendientes de un collar de olivas

Dibujo num. 5 Pectoral en forma de aro

Dibujo num. 6 Pectoral ehecacdzcatl en forma estrella o media estrella
Dibujo num. 7 Pectoral ehecacdzcat! en forma calzador o de peineta espafiola
Dibujo num. 8 Pectoral ayohualli

Dibujo num. 9 Orejeras

Dibujo num. 10 Narigueras

Dibujo num. 11 Incrustaciones en forma de media luna, e incrustaciones-discos en
sombrero semejando estrellas.
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Figura 1. Cuenta-discos, Xochiquetzal, Cédice Borbdnico, p.19.

Figura 2. Pendiente de orejera-epcololli, Ehécatl, Cédice Borgia, p.73.
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Figura. 3 Arete oyohualli (Arriba): Macuilxochitl, Cddice Magliabechi, p. 48
(Abajo):Huehuecoyotl, Cddice Borbdnico, p. 4.
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Figura 5. Pectoral en forma de aro, Tezeatlipoca, Cddice Borbdnico, p. 3.
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Figura 6. Pectoral ehecacozealt en forma de estrella o media estrella,
Quetzalcoatl, Cddice Borgia, p. 56.

Figura 7. Pectoral ehecacozealt en forma de calzador o de peineta espafola,
Patecatl, Cddice Borgia, p. 13.

374




Figura 9. Orejeras, Tlahuizealpantecuhtli, Céddice Borgia, p. 19.
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Figura 11. Incrustaciones en forma de media luna ¢ incrustaciones - discos en
sombrero semejando estrellas. (Arriba): Tlazolteotl, Cddice Borbénico, p. 13.
(Abajo): Chalchiuhtotollin, Cddice Borbdnice, p. 17.
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La ideologia y prictica militar mexica del
cuauhcalli de Malinalco*

José Herndndez Rivero™
Introduccién

Desde su exploracion por vez primera en el afio de 1936 hasta la
presente fecha, diversas hipétesis han sido elaboradas para
explicar la funcién o actividades desarrolladas en los distintos
aposentos, sectores, y en general, del conjunto ceremonial de
Malinalco.

Todas ellas coinciden en sefialar su profundo caracter religioso,
tal como su mismo nombre toponimico indica, razon por la que
el arquedlogo José Garcia Payon se viera motivado en llamarlo el
“Cuauhtinchan” (Cfr. plano nim. 1).

Sin embargo, es el templo monolitico (estructura nim.1),
también conocida en forma mas precisa como el “Cuauhcalli”, el
basamento que destaca entre el conjunto de recintos, pues ha
llamado poderosamente la atencién a un sin niimero de investi-
gadores, dado el contenido de sus ricos elementos escultéricos y
arquitectonicos, cuya investigacion ha sido valiosa para conocer
la profunda cosmovision militar mexicana (Cfr. No. 2).

* Una version limitada y modificada del presente texto fue publicada en 1993
por H. Ayuntamiento Municipal de Malinalco, México.
Centro Regional Querétaro, INAH. En Reconocimiento al Arquedlogo don
José Garcia Payon.
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Durante el desarrollo de los trabajos de exploracion efectuados
en la zona arqueoldgica en la temporada 1987-1988 (Hernandez
Rivero,1991), tuvimos la oportunidad de conocer las hipotesis
que postulan las diferentes actividades rituales que se llevaban a
cabo en los recintos del lugar, especialmente en el “Cuauhcalli”,
destacando entre ellas la que postula que su naturaleza era la de
un centro religioso militar en el que se rendia culto a las distintas
advocaciones bélicas mexicanas. En el desarrollo del presente
texto, compilaremos aquellas propuestas que han demostrado
tener un mayor grado de confianza en sus explicaciones, por lo
que desecharemos a la gran cantidad de planteamientos que se
encuentran al margen de toda logica o bien no estan sostenidos
con el suficiente apoyo que la investigacion histérica y
arqueoldgica proporcionan.

Entre tales aportaciones que hemos considerado validas,
podemos distinguir las siguientes:

I. La tesis del sacrificio humano total:
El historiador Javier Romero Quiroz con sus trabajos de
1958, 1964,1980,1987 y 1990 principalmente, encabeza
la posicion del sacrificio humano por extraccion del
corazén llamado “tlacomictiliztli” (Gonzalez Torres,
1985:109-120), el cual era llevado a cabo en el interior
del templo a través de la ceremonia de “el mensajero del
Sol”; version ésta que sin duda es la mas difundida y
aceptada en diferentes ambitos.

2. Las ceremonias de graduacion militar:
El arquedlogo José Garcia Payon, después de llevar a
cabo los trabajos de exploracion de la zona arqueolégica
en el afio de 1936, expone en sus principales obras 1939
a, b, 1940, 1947 y 1958, pero particularmente en la de
1947, la posibilidad de ceremonias de iniciacion o
graduacion militar de los guerreros cuauhtliy ocelotl en
el interior del templo monolitico, razén por la que lo
denomina con el nombre de el “cuauhcalli” (la casa de
las aguilas). Corona Sanchez, por su parte (1991),
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corrobora esta opinién con informacién comparativa
de la region tlaxcalteca, deduciendo algunos actos de
autosacrificio llevados a cabo.

3. La legitimaci6n imperial mexica. El templo de Yopico:
Alternativa a esta propuesta, tenemos la de Townsend
(1982), quien sostiene que la actividad principal del
templo fue la de desarrollar actos de legitimacion impe-
rial mexica a través de ritos de sucesion y transferencia
de poder, semejantes a los que se desarrollaban en el
templo de Yopico de la gran Tenochtitlan.

4, El culto a otras deidades en el Cuauhtinchan:

Este es uno de los planteamientos poco desarrollados
que se encuentran un tanto al margen de los anteriores
y se refiere al contexto de la traza arquitecténica en el
que se enmarca la posible funcion del cuauhcalli. Su
principal expositor es Corona Sanchez (1991), quien a
pesar de reconocer ciertas actividades de ayunos y
autosacrificio llevadas a cabo en el interior del santuario
(que identifica con las descritas por la Historia de
Tlaxcala de Muiioz Camargo), advierte, sin restarle
importancia al contexto bélico de los edificios y a la
funcién misma del sitio arqueologico, que éste no deberia
visualizarse en sentido tan estricto, pues el culto a otras
deidades como, por ejemplo, las del tipo agricola y de
las artes, también podrian estar presentes, como nos lo
sugiere la orientacion y disposicion de los edificios hacia
los cuatro puntos cardinales.

5. Los ritos de viajes al cielo e inframundo:

Lépez Austin en un brevisimo comentario sobre la zona
arqueoldgica, alude la posibilidad de que en el templo
monolitico se pudieran realizar viajes a otros mundos
o niveles cosmicos, porque el simbolo de Malinalco, en
las diferentes representaciones con que se le conoce,
significa en forma alegérica: “la via de unién entre los
tres planos: la tierra, el cielo y el inframundo”.

Desafortunadamente, esta posicion es apenas una
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propuesta poco desarrollada que no hemos deseado dejar
de tomarla en cuenta para su analisis.

6. El solsticio de invierno. “Cuando Huitzilopochtli desciende

en Malinalco”.

Recientes estudios arqueoastronémicos han comenzado
allevarse a cabo en la zona arqueoldgica, concentrandose
especialmente en el cuauhcalliy en 1a estructura I'V, razon
por la que también ha sido denominada como el “templo
del Sol”’. Romero Quirozes el autor de esta audaz hipétesis,
la cual es desarrollada posteriormente en cuanto a
mediciones y célculos por el astrénomo Jestis Galindo
Trejo, coincidiendo ambos en la propuesta del descenso
del Sol en esta fecha particular en la que un haz que penetra
al templo por la entrada principal, ilumina a su propia
representacion alegorica en forma de aguila.

La conclusién obtenida por esta observacién, ha llevado
a postular el avanzado conocimiento astronémico de los
tlamatinimes que construyeron al templo con la
orientacion y simbolismos que lo conforman, asi como
a sefialar la probabilidad de realizacién de algan rito
asociado con el descenso del dios Huitzilopochtli.

7. En el corazén de la tierra o de la montaiia. El Tepeyollotl:
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Como ya hemos apuntado, el objetivo del presente
estudio es efectuar una revisién somera de los
planteamientos anteriores, analizando la consistencia y
l6gica de la informacién aportada, retomandolos, (como
segundo objetivo), con el fin de observar su fuerza ante
los datos inéditos aportados por el arqueélogo José
Garcia Payon y los de las recientes investigaciones
arqueolégicas e histéricas, cuyas conclusiones nos
brindarén sin duda un panorama més claro del sitio.

Como podremos apreciar posteriormente, observaremos la
solidez de los datos e hipétesis aportados por Garcia Payén
como fuente de primera mano en el conocimiento del lugar
que muchos investigadores han seguido, a pesar de que
Knaut (1976) manifieste duramente sus divergencias.




La zona arqueolégica de Malinalco

Entre los afios de 1936y 1939, el arque6logo José Garcia Payon
exploré por vez primeray de manera oficial el lugar. A partir
de entonces y de la publicacion de su obra principal en 1947, la
explicacién que le otorga al centro ceremonial la relaciona con
un caracter eminentemente militar en donde se efectuaban
précticas y rituales de la clase privilegiada de guerreros conoci-
dos con el nombre de “ciauhtli” y “ocelot!” (/bid.:38,39,43,44),
tales como eran las graduaciones de éstos (/bid.:43); los sacrificios
dedicados al dios del sol o de la guerra (/bid.:44); la cremacién
simbélica o la deificacién de los guerreros caidos en el campo de
batalla (/bid.:46-61). Por estas razones, apoyandose en el cronista
Fray Diego Durén, designa al sitio con el nombre de “Cuauh-
tinchan”, cuyo significado reviste diversas metéaforas como son:
“lamorada de los valerosos hombres™, “la casade las Aguilas”, “don-
de se encuentran los guerreros del sol”, “lugar de los guerreros de
animo invencible, de prominentes hombres”, “los que nunca en
batalla dan pie atras”, “los que profesan la milicia volando como
aguilas en armas y valentia” (/bid.. 40-43).

Por consiguiente, en relacion al contexto de actividades de
guerra, el templo monolitico lo identifica como el “Cuauhcalli”
o “templo del Sol”, “la casa de las aguilas” (1947:43, 44; 1958:22)
aunque no deja de hacer notar el problema que existe para
distinguirlo de la estructura IV (el templo del Sol), debido a la
falta de elementos que definan y caractericen a ambos puesto
que esta (iltima también presenta atributos semejantes que obligan
a que se les denomine en forma analoga (/bid.:44).

Aunado a lo anteriory en apoyo la argumentacion de la existencia
de un contexto bélico en la zona arqueologica, encontramos al
conjunto de vestigios arquitecténicos y escultéricos como son el
relieve del pértico identificado por algunos como #altecuhtli o
como coatlicue por otros. Tenemos asi mismo la presencia de la
Izcbatl o “serpiente de guerra”, también denominadas “serpiente
de sangre”, asi como a las efigies de guerreros-portaestandar-
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te ocelotes y aguilas que hacen guardia a la entrada del templo, o
las esculturas identificadas como Xiuhcoatl “la serpiente celeste
o serpiente del sol”, o las esculturas del dios Mixc6atl que también
se encuentra representado en esculturas y en el mural con el
nombre de “el conocido paraiso de los guerreros”, hallado (y
posteriormente desaparecido), en la estructura Il a la que Garcia
Payén llamé “Tlacochcalco o Tzinacalli” (en donde estan los
quemadores), lugar en el que probablemente se incineraban a las
imagenes de guerreros deificados que se sabia eran muertos en el
campo de batalla honrado al dios del sol, o bien, a los mismos
guerreros cautivos segiin nos indican innumerables evidencias
de entierros secundarios cremados que se localizan al excavarse
las terrazas del cerro.

En relacién a lo anterior tenemos, ademas, la situacién de
dominio topogréfico con la que se garantizaba el control de las
comunicaciones del 4rea, pues por esta zona se enlazaba con el
Valle de Toluca, la region de Morelos o zona Tlahuica y con
parte del norte de Guerrero (Cfr. plano 3). La presencia de una
enorme muralla defensiva que rodea y salvaguarda al sitio,
construida durante época azteca (segin corroboran los datos de
las recientes exploraciones), nos hablan sin duda del caracter
beligerante del lugar.

Entre otros de los aspectos de los que debemos hacer mencion,
tenemos la existencia de los objetos suntuarios procedentes de la
zona arqueoldgica como son el talpanhuehuetl o el teponaztli,
en donde se expresa el mas profundo esoterismo de las danzas
bélicas ejecutadas por los guerreros cuauhtli y ocelotes; la
presencia de los hallazgos ceramicos y liticos que Garcia Pay6n
califica como “inéditos”, que manifiestan una gran preocupa-
cion por la muerte, el baile y el culto a la fertilidad, asi como las
urnas funerarias de Saenz, (1963) y los objetos localizados por
las recientes exploraciones. En resumen, el conjunto o asociacion
de todos estos objetos parecen fortalecer la hipétesis del caracter
militar del Cuauhtinchan.

Al llegar aeste punto, es conveniente aclarar que aunque la
argumentacion anterior pareciera ser abrumadora contra la hipé-
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tesis de Corona Sanchez (1991), la propuesta de este tiltimo autor,
sin embargo, parece tomar consistencia cuando se analizan o-
tros sectores del sitio como son la seccién superior del “Cerro de
los Idolos™ de donde procede una escultura del dios Ehécatl-
Quetzalcoalt y un fragmento de la representacion del dios Tlaloc.
De igual manera se encuentra el hallazgo de los botellones Tla-
loc o “Sefiores Atlaua”que reporta Garcia Paydn procedentes de
un sector cercano al Cuauhtinchan, o bien de la recuperacién por
las recientes exploraciones de un pequefio botellén con la
representacion del dios Xipe. Como podra notarse, caracterizar
los diferentes sectores del Cerro de los idolos es un trabajo muy
amplio que aiin se encuentra pendiente de desarrollar; por no ser
problema central que nos ocupa, lo retomaremos posteriormente,
Yy que, aunque no por ello dejaremos de sefialar que seria muy
importante detectar, por poner un sélo ejemplo, al sector
habitacional del sitio que hasta el momento no ha logrado
definirse. También entre los pendientes, falta investigar con mayor
profundidad la seccion de vestigios conocida como “Rincén de
San Miguel”, de los cuales de manera hipotética sugerimos que
pudieron haber estado asociados con el culto del aguay de Tlaloc,
por ubicarse precisamente en el nacimiento de los principales
manantiales no sélo del sitio sino de todo el valle de Malinalco,
después de los de la vecina poblacién de Chalma.

Por otro lado, es conveniente agregar que el analisis de los
hallazgos de la temporada 1987-1988, se encuentra pendiente y
podria aportar mayor informacion, pues el significado de las
esculturas de flores procedentes de la estructura II (seccién de
Cuauhtinchan), el de un huehuetéotl mutilado o el de un atado
de afios procedentes de la estructura II (seccion superior) en
relacion a su contexto, no lo conocemos aun.

Mucha fue la seguridad que mostré Garcia Payén sobre la
veracidad de sus investigaciones y resultados de los que inclu-
sive llegé a manifestar que: “si me atrevo a semejante
investigacion histérica es debido a la conviccién que me he
formado de la exactitud de los datos que voy a referir” (1947:34).
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Realmente son innumerables las cuestiones que podriamos tratar
sobre los diferentes problemas explicativos que presenta el sitio
arqueoldgico en general; sin embargo, s el objetivo del presente
texto analizar detalladamente las hipotesis que han expuesto los
diferentes autores de las posibles actividades llevadas a cabo en
el Cuauhcalliy de su relacion con el resto del sitio cuyo desarrollo
es el siguiente.

La identificacién iconogrifica de los elementos escultéricos del
Cuauhcalli segiin Garcia Payén.

En primer lugar, trataremos uno de los rasgos que ha presentado
mayor dificultad para su definicién; nos referimos al relieve
escuipido en la puerta de acceso y portada del templo que, a
pesar de lo poco que podia observarse por la vegetacion que casi
le cubria, fue identificada por vez primera en el afio de 1905 por
el obispo Plancarte como el dios Xiuhtecuhtli o dios del fuego.
Posteriormente, en el afio de 1925, el profesor Enrique Juan
Palacios reconoce que la portada y la forma circular del templo
representan a una fuente consagrada al dios Tlaloc o de la lluvia.
Es en la época de la aceptacion de estas ideas, cuando Garcia
Pay6n inicia sus exploraciones en el afio de 1936, publicando
sus resultados en los afios de 1939 a, b, ¢, 1940, 1958, 1947.

En lo que respecta al tema que ahora nos ocupa, es en la
publicacion de 1947 donde sefiala de manera precisa que la facha-
da esculpida “a pesar de las semejanzas que tiene con la diosa
Coatlicue (/bid.:34) [...] el que mejor se adapta a ella es el dios
Tlaltecuhtli” porque este relieve simplemente representa al
“Monstruo de la tierra”, es decir, con su santuario es la tierra
misma sobre la que tenian que luchar, combatir y perecer peleando
los individuos a quienes estaba dedicado el templo y todos los
demas de este conjunto” (/bid.:38).

Por otra parte, aunque algunos cronistas como Goémara y
Torquemada identifican la forma redonda de sus templos (las
que a su vez se asocian al tipo de imagenes esculpidas en su
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acceso) con el dios Quetzalcoatl, Garcia Payon manifiesta su
desacuerdo con estos historiadores, al sefialar que existe una
confusion al respecto, pues los elementos y atributos de este
santuario no corresponden con los de dicha divinidad, tal como
pudo observar en los templos dedicados a este dios en las zonas
arqueologicas de Tecaxic-Calixtlahuaca en el Estado de México
y la de Cempoala en Veracruz (Cfr. 1947:37-38).

En menor grado de discusion, ha existido consenso con las
propuestas desarrolladas por Garcia Payon y diversos in-
vestigadores en cuanto a la identificacion de los elementos
restantes del interior del templo como enseguida veremos:

En lo referente a su parte exterior, trataremos en primer lugar
a los restos de esculturas felinas sedentes que se encuentran hacia
los lados de las alfardas de la escalinata central, de las cuales
durante el proceso de limpieza-restauracion (temporada 1988),
pudimos corroborar la observacion primaria de Garcia Payén
(Ibid.:26), que en la figura del lado oriente. se encontraban los
restos de un recubrimiento de estuco formado por varias capas
con policromia de manchas negras sobre color amarillo, por lo
que no hay dudas que en ambos casos se trata de ocelotes, situa-
cién que coincide también con la decoracion del felino del
interior del recinto la que desafortunadamente a la fecha, se ha
perdido (/bid.: 28-26).

Aun con lo referido anteriormente, estamos conscientes de que
queda en pie la discusion que se ha desarrollado en cuanto a la
identificacién biologica de la especie o variedad exacta de los
felinos puesto que mientras para algunos son pumas america-
nos (sin manchas en la piel), para otros se trata de ocelotes o bien
corresponden a jaguares. Hay quien inclusive los identifican
llaméandolos ocelotes o jaguares indistintamente. Sea cual sea
la posicién que asumamos, el argumento que deberéa descartarse
definitivamente de la literatura (el cual desafortunadamente es
muy fuerte), es aquel que los identifica como “tigres”, lo cual
es incorrecto ya que como debemos saber, la distribucién y origen
de este animal se da exclusivamente para el continente asiatico.
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En igualdad de circunstancias también es erroneo llamarles “ca-
balleros™ a los guerreros cuauhtli (aguilas) y ocelotl, por lo que
en el presente texto utilizamos la segunda acepcion.

Otro problema es aquel que sefialan algunos autores sobre de
que no es posible definir la especie de los felinos labrados, pues-
to que opinan que se trata de una representacion simboélica no
naturalista. Sin embargo, es razonable pensar que de llegar a
establecer dicha afirmacion, se deben de tomar en cuenta a los
tinicos elementos esculpidos que disponemos gracias a su Optima
conservacion, como son el tipo de garras, fauces, colmillos, cola,
etcétera.

Pasando a otro elemento, sobre los restos de la escultura cen-
tral de la escalinata principal, Garcia Payon sefiala que las
evidencias muestran que: “* la posicion de las piernas en las que
se muestra una profunda oquedad, su especial situacion y los
restos de desprendimiento del cuerpo ha sido interpretada como
un posible portaestandarte semejante a los conocidos de actitud
sedente de época mexica” (/bid.:26).

Refiriéndonos a la parte del portico del templo, trataremos
en primer lugar a la escultura circular con orificios rellenos por
pequeiios fragmentos de tezontle ubicada hacia el poniente de la
puerta del santuario, que fuera interpretada por Garcia Payon
(Ibid..27) como la representacion simbdlica de un tambor o
huehuetl, forrado con la piel de un jaguar u ocelotl. Posterior a
esta explicacion, nadie ha aportado alguna otra sobre su naturale-
za o significado, por lo que debemos hacer notar que atn guarda
restos de coloracion roja sobre su superficie, independientemente
de la que presentan los fragmentos de tezontle, aspectos que nos
motivan a pensar que pudiera tratarse de un elemento distinto,
pues no concuerda con la decoracion de los felinos ya vista.

Hacia su lado contrario, es decir hacia el oriente, encontramos
una serpiente con las fauces abiertas que muestran su lengua bifida
(aras del suelo) y sus colmillos. Lo singular de esta serpiente es
que se trata de una representacion poco ilustrada en las pictografias
y esculturas y cuya caracteristica principal es la decoracion de un
tipo de escamas a base de puntas de proyectil o dardos que le
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imprimen un caracter sanguinario o de fiereza, sobre la que Garcia
Payén se guard6é de emitir una opinién en cuanto a su
identificacion o significado.

Otro de los elementos del portico que se describen son los
portaestandartes guerrero-aguila y océlotl que se encuentran sobre
la izcéatl y el tlalpanhuehuetl respectivamente. Sobre ellas Garcia
Pay6n describio:

en los primeros dias de mi exploracién, en mi libro de notas lo
tomé por un "portaestandarte”, estudiando el interior del santuario
y el simbolismo que pueden representar estas diferentes esculturas
procedi con mucho cuidado a limpiar lo que quedaba de la estatua
y fui afortunado al encontrar todavia las huellas de las plumas
(las mismas que sirvieron a Plancarte para identificar al aguila)
[...] y sobre tan simbélico tambor de guerra se encuentran los
restos de una escultura que es légico suponer correspondia a un
caballero tigre (Ibid.:27).

Resumiendo todo lo descrito [...] en el que representan una
alegoria ligada a los caballeros dguila y tigres cuyas estatuas
encontramos, la del primero sobre una serpiente de guerra
(serpiente de sangre) y la del segundo sobre un tlalpanhuehuetl
de guerra (/bid.:38).

Antes de analizar el interior del templo, encontramos al dltimo
elemento del portico localizado en el primer nivel o plataforma.
Nos referimos a una horadacion rectangular labrada en la roca,
de la que Garcia Payon aunque advierte su existencia (/bid..28)
no comenta nada en particular. Para efectos de exposicion de
nuestra argumentacion, hemos de referirnos a él posteriormente
porque lo consideramos clave para aclarar la funcién del santuario
(Cfr. foto 35).

Hasta aqui hemos guiado al lector en la descripcion y andlisis
de la seccion exterior del templo.

Pasemos ahora a su interior. En primer plano destaca por su
mayor volumen y nimero de elementos que la integran, una
banqueta en forma de hemiciclo, sobre la que descansan las
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esculturas extendidas de aguilas hacia sus lados oriente y poniente,
mientras que en la parte central (o norte) también se encuentra
extendida la representacion de un ocelotl.

En contraste con el hemiciclo, encontramos al elemento cen-
tral del santuario, que es la escultura de un aguila, sobre el piso
mismo de la camara con las alas un poco menos extendidas que
las de la banca. Como rasgo comiin que presentan todas las es-
culturas, observaremos que se encuentran extendidas
“elegantemente en forma de tapete”, como lo seiiala Garcia Payon,
(Ibid.:29) pues no aluden posicion de vuelo, reposo o acecho.

Detras del aguila central debemos mencionar que se encuentra
una pequeifia perforacion de aproximadamente 31 em de diametro
por31 cm de profundidad, de la que se localizo el fragmento de
su tapa original. La suposicion que sobre este elemento hace su
descubridor es que “este agujero desempefiaba el papel de
cuauhxicalli, esto es el sitio donde depositaban el corazon del
sacrificio”(Zbid. :29). Lo concerniente a esta hosquedad volvere-
mos a referirlo posteriormente.

Cabe agregar que desde la exploracion, se detect6 que tanto
las garras como el hocico y los picos (en el caso de las aguilas),
mostraban restos de pintura roja. De igual manera las cabezas
presentaban restos de coloracién amarillo-naranja, a excepcion
del ocelote, cuyo cuerpo se encuentra totalmente decorado como
ya hemos visto.

En cuanto a los seis pequeiios huecos rectangulares labrados
en la pared hacia cada lado de las esculturas extendidas, al igual
que en el caso de la perforacién de la primera plataforma del
portico, Garcia Payon, aunque advierte su presencia (/bid. 16,17
y 29), se abstiene de emitir un juicio sobre su probable uso origi-
nal. Sobre ellos también volveremos a referirnos posteriormente.

Por fin, después de haber analizado brevemente a los elementos
escultoricos hasta ahora expuestos, Garcia Payon nos expone la
que el llama su “hipdtesis interpretativa™ para explicar la funcién
del templo, la cual es la siguiente:
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considero que siendo los caballeros dguilas y tigres los guerreros
por excelencia dedicados al Sol, es decir, los que morian en la
guerra por el Sol, 0 mataban para dar de comer al Sol, de donde
como dice Durén tenian el calificativo de “caballeros del Sol”, es
l6gico admitir que su mansion fuera una simboélica representacion
de lamansi6n del Sol sobre la tierra, en las que morian los valientes
guerreros cuauhtli'y ocelotl; por lo que estas esculturas de dguilas
y tigres imitando las pieles de estos animales, representarian al
espiritu de los valientes guerreros muertos (Tonatiuh ilhicac
yaqui); y en esta simbélica mansién del Sol sobre la tierra, se
conferian los grados a los candidatos a estos puestos, bajo la
presencia del Cuauhtliocelot! que lo era el mismo Tlacatecuhtlio
“Emperador”’; ceremonia que consistia en perforarle la nariz para
colocarle el hueso o la ufia del dguila. Por eso, como mansion
del Sol, es natural que esta orientado al Sur de manera que desde
el atrio del templo se pueda observar durante todo el dfa la carrera
de este astro en el firmamento, y también muy natural que, como
lo asienta Duran al referirse al templo del Sol, esta estructura tuviera
un manteado detenido por las dieciocho piedras (con anillo) en
derredor del santuario, en el que estuviera pintada una imagen del
sol [...] de hechura de una mariposa con sus alas [...] (/bid.: 43,44).

Estudio Iconogréfico del Cuauhcalli segin Romero Quiroz

Hasta este punto hemos efectuado una revision de los principales
elementos escultéricos que conforman el templo monolitico se-
gan el autor que los explord.

Podremos advertir como a partir de €1, los estudios iconograficos
del Cuauhcalli practicamente ya no se desarrollan, pues generalmente
se retoma el trabajo pionero del arquedlogo, aunque las vias de
investigacion y conclusiones, son completamente distintas.

En la secuencia de nuestra exposicion trataremos ahora la obra
del historiador Javier Romero Quiroz (1958,1964,1980,1987 y
1990), la cual compilay sintetiza en su texto de 1980 denominado
Historia de Malinalco.

Como punto de partida sefiala: “el culto al sol, tonatiuh o
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huitzilopochtli el sol mismo con nahual de aguila™ (/bid.:118)
era llevado a cabo en la zona arqueoldgica del Cuauhtinchan.

De la totalidad de rasgos que conforman al Cuauhcalli retoma
anicamente los necesarios para su anélisis, entre los que citaa la
imagen esculpida del portico. Sobre ella establece: “Las fauces
de la serpiente corresponden también al monstruo de la tierra
que se representaba con una boca armada de grandes colmillos,
en esta forma se llamaba Tlaltecuhtli, “el sefior de la tierra”, pe-
ro en esta casa del sol las fauces representan a la tierra o sea
a Coatlicue, madre del Sol” (1980:127), identificacion con la que
concuerda Pareyon (1985:87), pero que no coincide con el punto
de vista de Garcia Payon que hemos visto.

Por otro lado, la interpretacion que hace de la escultura de
felinos (a los que llama jaguares), esta de acuerdo en lo general
con su descubridor, al igual que con la identificacion de los restos
de las esculturas portaestandarte de la parte media de la escalinata
principal y las de los laterales del basamento, asi como con la de
los portaestandartes con formas de guerreros jaguar y aguila del
portico, los que a su vez descansan sobre el tambor y la serpiente
de escamas de proyectil respectivamente.

En cuanto a la interpretacion de la perforacion rectangular que
se encuentra labrada en el primer nivel del pértico, no realiza
comentario alguno.

Pasando al interior del templo, Romero Quiroz sefiala que el
sol se encuentra representado por la forma de las aguilas y agrega
que el agujero que se localiza detras del aguila central es
efectivamente un cuauhxicalli “en el que se depositaban los co-
razones de los sacrificados y su sangre”, el cual, aunque “no es
semejante a otros conocidos”, “fue hecho con el mismo concepto
ceremonial para depositar en €l corazones y sangre” (/bid. :124).

Planteamiento hipotético sobre la funcién del Cuauhcalli segiin
Romero Quiroz

Una vez expuesto brevemente el analisis de los principales
elementos, Romero Quiroz expone su hipétesis siguiendo el
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planteamiento de Duran sobre la celebracion de la festividad
Nahui-ollin o sacrificio del mensajero del Sol: “La cuauhcalli
de Malinalco, no era exactamente como la de Tenochtitlan pero
en ella esta el Sol yacente en forma de aguila y detras de ¢l esta
su cuauhxicalli” (Ibid.:141). “En la casa del Sol de Malinalco se
celebraba una impresionante ceremonia en la fecha nahui-olliny
los malinalcas, teopixques y yaotecas, sacerdotes y guerreros,
ataviados lujosamente, presenciaron la danza del mensajero del
Sol y vieron al wauautin, el prisionero rayado de rojo y su
sacrificio, para donar al Sol su corazon, yollotl” “el érgano
dinamico por excelencia, que produce y conserva el movimiento
y la vida” y la chalchihuatl, el liquido precioso o sangre, la
substancia magica conservadora de la vida“Suarez Diez,
Lourdes” (/bid.:153).

Por supuesto, Romero Quiroz apoya su explicacién con otros
elementos procedentes de la zona arqueoldgica, como son el
huehuetl (del cual realiza un magnifico estudio en 1958, a la
fecha convertido en un clasico), asi como el mural conocido con
el nombre de “el paraiso de los guerreros”, corroborando que
efectivamente, eran llevados a cabo los sacrificios de guerreros
cautivos en los que por ejemplo “El fmehuetl representas la escena
de guerreros cuauhtili-ocelotl que cantan, danzan y lloran en la
fiesta del nahui-ollin que culminaba con la danza del mensajero
del Sol, ascendiendo hasta llegar a la entrada de la cuauhcalli 'y
ser sacrificado depositaindose su corazon y su sangre en el
cuauhxicalli que esta detras del Sol en forma de dguila.” Esto
debia suceder porque era necesario que: “El corazon yollotl y la
sangre, chalchihuatl, que perpetuaban la vida del Sol, generando
que éste saliera al amanecer del centro de la tierra y ascendiera al
cenit, para dar fuego, calor, luzy los mantenimientos” (/bid. 155).

En cuanto al hecho de que fuera necesario alimentar al Sol
con sangre de cautivos, Romero Quiroz nos dice, citando a
Alfonso Caso (1962:23, 24 y 53), lo siguiente:
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Por eso al nacer el dios, tiene que entablar combate con sus
hermanos, las estrellas, y con su hermana la luna, y armado de la
serpiente de fuego, el rayo solar, todos los dias los pone en fuga
y su triunfo significa un nuevo dia de vida para los hombres. Al
consumar su victoria es llevado en andas hasta medio del cielo
por las almas de los guerreros, que han muerto en la guerra o en
la piedra de los sacrificios y, cuando empieza la tarde, es recogido
por las almas de las mujeres muertas en parto, que se equiparan a
los guerreros porque fallecieron al tomar prisionero a un hombre,
el recién nacido. Durante la tarde, las almas de las madres conducen
al sol hasta el ocaso, en donde mueren los astros, y adonde el sol,
que se compara con el dguila, cae y muere y es recogido otra vez
por la tierra. Todos los dias se entabla este divino combate: pero
para que triunfe el sol es menester que sea fuerte y vigoroso, pues
tiene que luchar contra las innumerables estrellas del norte y del
sur, y ahuyentarlas a todas con la flecha de la luz. Por eso el hombre
debe alimentar al sol; pero como dios que es, desdefia los alimentos
groseros de los hombres y s6lo puede ser mantenido con la vida
misma, con la sustancia méagica que se encuentra en la sangre del
hombre, el chalchihuatl, el *liquido precioso”, el terrible néctar de
que se alimentan los dioses

El azteca, el pueblo de Huitzilopochtli, es el pueblo elegido por
el sol; es el encargado de proporcionarle su alimento; por eso
para él la guerra es una forma de culto y una actividad necesaria,
que lo llevo a establecer la Xochiya6yotl.

El 4guila y el tigre son los animales en los que se encarnan las
potencias de la luz y las tinieblas, y los guerreros que han alcan-
zado la alta dignidad de llamarse con estos nombres estin
dedicados mds que los otros a procurar al sol su alimento por
medio del sacrificio.

La version que encabeza este autor de alguna manera fue
considerada y compartida por Garcia Payon al sefialar que el
Cuauhxicalli que se localiza detras del aguila central servia para
depositar el corazén del sacrificado (aunque realmente la posicién
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principal de este dltimo fue otra como hemos visto). La
reconstruccién hipotética de este evento puede observarse en el
dibujo del arquitecto Alejandro Villalobos (Cft. dibujo nim.1).

Identificacion e hip6tesis de los elementos escultéricos del cuauhcalli
segiin Rubén Mendoza

Aligual que con laobra de Romero Quiroz, una de las dificultades
de inicio con el trabajo de Rubén Mendoza, publicado en el
afio de 1977, es que no analiza la iconografia de los diferentes
elementos escultoricos. En su lugar, retoma a Garcia Payon y a
partir de ¢l establece directamente sus interpretaciones.

En estos términos, reconoce dentro de la “malla simbélica™
del pensamiento cosmolégico nahua a la xiuhcoatl, o serpiente
de fuego, como guardién tutelar de la deidad solar y a los “caba-
lleros aguila y tigre” como guardianes del culto solar o tlaltecuhtli
respectivamente (/bid.: 65-67).

Quizas la aportacidn mas significativa de este autor es la que
se refiere al analisis arquitecténico-simbolico del Cuauhcealli. En
él plantea la hipétesis de que el templo es una construccion ce-
lestial relacionada con un dios o un animal, el cual, a su vez, se
encuentra asociado a un intrincado sistema calendario
(tonalpohualli) y con el movimiento de las estrellas y planetas
(Ibid. :67), por lo que cualquier templo “el lugar de los elementos
simbélicos, el nimero de plataformas o escalones en el plan
estructural de los elementos y otras consideraciones podrian ser
tomadas en cuenta cuando sondeamos en el simbolo numérico
manifiesto en la arquitectura” (/bid. . 69).

De esta forma encontramos sitios como Cempoala y Tepoztlan,
ademas de Malinalco, con un patrén de 13 escalones en su
escalinata que es identificado con el simbolismo del ordenamiento
del universo que se encuentra conformado por trece niveles
celestiales. Este mismo elemento numérico también se observa
en el monolito de la guerra sagrada.

Por otro lado sefiala que la suma de este niimero crece cuatro
veces, se encuentra en la escalinata este del recinto, lo que sin
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duda manifiesta el concepto del fonalpohualli, o calendario
sagrado, el cual “involucraba una secuencia ciclica de 52 afios
que era representativamente simbdlica del concepto nahua de la
vida del cosmos esto es, su terminacién y su regeneracion”
(Ibid.: 70 citando a Caso0,1967:77).

Otra de las hipétesis particularmente interesante que plantea
el autor, es la que denomina como “piramide celestial”, en la que
expone que los antiguos mexicanos concebian al universo u
ordenacion del mundo como una construccion simbélica, en
donde cada nivel estaba asociado con alguna deidad en particu-
lar, en la que el Cuauhcalli de Malinalco se asocia por sus dos
niveles o cuerpos arquitecténicos con taltecuhtli, el monstruo
del que se dice: “es el simbolo base del universo nahua y representa
el segundo nivel de la construccion celestial” (/bid.: 72 citando a
Torres,1975:31).

Dicho niimen a su vez, se identifica con la tierra, la que a través
de sus cavernas simboliza la creacion de la vida pues: “La cueva
fue y afn es, altamente reverenciada como la matriz de la
tierra, especialmente si hay un manantial en ella” (/bid. 72 citando
a Heyden, 1975:134), por lo que Mendoza refuerza su idea de
identificar al templo con este elemento, puesto que sus nahuales
o habitantes, los jaguares y aguilas, estan presentes. En suma, en
el templo taltecuhtli se encuentra devorando y devolviendo al
sol en su transito por el cosmos, ayudado por los mismos hombres
relacionando los conceptos de deidad solar en su transito de ja-
guar nocturno a aguila celeste, asi como con su nacimiento y
salida de las cavernas.

Identificacién Iconografica del Cuaunhcalli segiin Corona Sénchez

Ya hemos sefialado que este autor divide en dos partes el estudio
de la zona arqueoldgica: 1.su funcién como centro religioso y
2. la funcién especifica del Cuauhcalli. Sobre el primer aspecto
hemos apuntado lo relacionado a él, por lo que centraremos
nuestra atencion en el segundo de estos temas.

396



Antes de iniciar, debemos aclarar que el autor ha manifestado su
posicion en diversos lugares, siendo particularmente la
desarrollada en el afio de 1991, la mas completa. Sin embargo,
ninguno de estos planteamientos ha sido publicado hasta el
momento por lo que solo referiremos el resumen correspondiente.

La argumentacion de Corona Sanchez concuerda en lo ge-
neral con la identificacion efectuada por Garcia Payon de los
diferentes elementos escultéricos como son los ocelotes, 4guilas,
la serpiente de pedernal y tlaltecuhtli, asi como con su contexto
bélico que les caracteriza,

En cuanto a las actividades desarrolladas en el Cuauhcalli,
también coinciden con la “hipdtesis interpretativa” del mismo
autor, pues considera que en el interior del templo se desarrollaron
una serie de actos iniciaticos o bien, de graduacion militar.

Sin embargo, Corona propone que, siguiendo la informacion
que aporta la Historia de Tlaxcala de Muiioz Camargo, es posible
enriquecer la vision de la ceremonia de “armarse caballeros™ que,
vista en la forma correcta, es acceder a un rango o grado militar
mas alto, aunque para ello resulte necesario y sea peligroso
extrapolar las costumbres de la sociedad tlaxcalteca a la sociedad
mexica. Veamos que dice la fuente al respecto:

Estos se armaban caballeros con muchas ceremonias, porque ante
todas cosas estaban encerrados cuarenta o sesenta dias en un
templo de sus idolos; y ayunaban todo este tiempo, y no trataban
con gentes mas de con aquellos que les servian, y al cabo de los
cuales eran llevados al templo mayor, y alli se les daban grandes
doctrinas de la vida que habian de tener y guardar; y antes de
todas estas cosas, les daban vejamenes con muchas palabras
afrentosas y satiricas y les daban de pufiadas con gran-
des reprensiones, y atin en su propio rostro, segtin atras dejamos
tratado, y les horadaban las narices, y labios y orejas; y la sangre
que de ellos salia la ofrecian a sus dioses. Alli les daban
publicamente sus arcos, flechas y macanas y todo género de armas
usadas en su arte militar: del templo eran llegados por calles y
plazas acostumbradas con gran pompa, regocijo y solemnidad.
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Ponianles en las orejas orejeras de oro, y bezotes de lo mismo y
en las narices, llevando delante de ellos muchos truanes
y chocarreros que decian grandes donaires con que hacian reir a
las gentes; pero como vamos tratando, se ponian en las narices
piedras ricas, horadanles las orejas y narices y no con hierros ni
cosa de oro ni plata, sino con huesos de tigres y leones y aguilas,
agudos, (1978:45). Finalmente, los que horadan las orejas, be-
zos y narices de estos que ansi se armaban caballeros lo eran
ancianos y muy antiguos, los cuales estaban dedicados para esto...
Al cabo de los cuarenta o sesenta dias de ayuno de los caballeros
noveles, los llevaban de alli para llevarlos al templo mayor, donde
tenian sus simulacros: no les horadaban entonces las orejas,
narices ni labios, que son los de la parte de abajo, sino que, cuando
se ponifan en el ayuno, entonces y ante todas las cosas, les hacian
estas bestiales operaciones. En todo el tiempo de ayuno estaba en
cura para que el dia de lamayor ceremonia, fuese sano de las heridas
para que pudiesen ponerle las orejeras y bezotes sin ningtin
detrimento ni dolor. En todo este tiempo no se lavaban, antes estaban
todos tiznados y embijados de negro, y con muestras de grande
humildad para conseguir y alcanzar tan gran merced y premio,
velando las armas todo el tiempo del ayuno segiin las ordenanzas,
usos y costumbres entre ellos celebradas (/bid.:47).

La hipétesis que Corona Sanchez , retomando a la fuente ante-
rior, sugiere que tomando en cuenta las vejaciones, ayunos y
autosacrificios a los que eran sometidos los guerreros; habia una
diferencia en cuanto a lugar de ceremonias, el primero de estos
actos se llevaba a cabo a nivel publico, mientras que los dos si-
guientes eran desarrollados en el interior de algiin templo en el
cual la perforacion de la nariz ejecutada por un viejo guerrero se
llevaba a cabo sobre el aguila central, dejando escurrir la sangre
en el Cuauhxicalli que se encuentra en su parte posterior.
Como apoyo de este argumento manifiesta que el dguila en
cuestion se encuentra esculpida en forma concava, de tal manera
que una persona puede recostarse comodamente en ella
manteniendo su cabeza sobre la cabeza del 4guila, para proceder
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a ejecutar las perforaciones que sefiala el ritual y cuya sangre
podia ser depositada completamente sin desperdiciarse (debido
a que era considerada como un liquido divino) en el cuauhxicalli,
como ya hemos visto. Como ser facil advertir, este razonamiento
se opone a aquel que sefiala que el aguila central era utilizada
como “texcal” o piedra de sacrificios pues, en todo caso de haberse
utilizado para esta actividad, su forma deberia ser plana o bien
convexa, con el objeto de permitir extendery doblar hacia atras a
la victima, tal como es la forma comun de este tipo de objetos
ceremoniales, segin nos muestran los ejemplares hasta el
momento conocidos.

Planteamiento de Alfredo Lépez Austin

Afortunadamente, la zona arqueolégica de Malinalco ha merecido
la atencién —aunque breve—de este importante investigador de la
historia antigua de México. Los comentarios generales que realiza
plantean una hipdtesis distinta a las que hasta el momento hemos
visto y es la siguiente:

Malinaco es el lugar de la via de union de los tres planos — o sea
el cielo, la tierra y el inframundo—; el simbolo es un malinalli que
se representa como una hierba torcida o dos bandas en el torzal o
bien la parte inferior de una calavera o maxilar de la que sale de
un ojo, etcétera. En las practicas magicas antiguas y actuales los
magos creen poder viajar a los distintos planos por estas bandas
helicoidales. En Malinalco desde épocas muy antiguas hasta el
presente existe la fama de que hay muy hébiles personas en la
préctica de la magia. La figura de las dos bandas se representa
frecuentemente con simbolos polares: por una parte la corriente
fria que procede del inframundo, con caracoles y gotas de jade,
y por otra corriente de fuego con curvas a manera de herradura y
remate florido, como las que estin en el huehuetl de Malinaco.
esta oposicion también se representa en contraste del dguila y
el ocelote; el 4guila es el cielo y lo caliente y el ocelote es el
inframundo y lo himedo. El atltlachinolli es el simbolo de la

399



guerra que es la conjuncion —o efectos sobre la tierra— de las
influencias del cielo y las del inframundo; por eso en el huéhuetl
vemos la presencia tanto de las bandas helicoidales como del
grito de guerra, de las dguilas y el ocelote. Por otra parte es
evidente la correlacion entre las esculturas del templo monolitico,
el nombre del lugar y la fama de sus magos. Quien estéd en la
“puerta” de los conductos hacia, los otros mundos puede viajar
con mayor facilidad a esos niveles cosmicos. Posiblemente dentro
del templo monolitico se realizara algun ritual referente a malinalli.

Como podremos haber observado, la tesis planteada realmente
es una posicion alternativa a las establecidas, sin embargo, su
desarrollo se ha concentrado tinicamente en los comentarios
anteriores. Esperamos que algin dia el Lopez Austin pueda
brindarles mayor atencion a la investigacion del lugar.

Los planteamientos arqueoastronémicos de Romero Quiroz y
Galindo Trejo

En el afio de 1987, por vez primera, el historiador Javier Romero
Quiroz realiza observaciones que le permiten postular la hipotesis
que refiere que, durante el solsticio de invierno (21 de diciembre),
en la zona arqueoldgica de Malinalco, especificamente en el
Cuauhcalli, el Sol penetraba por la puerta principal al interior
del recinto, proyectando un haz de luz sobre su propia
representacion en forma de aguila (/bid.:10).

Posteriormente en el afio de 1989, el astronomo de la unam,
Jestis Galindo Trejo, retoma este planteamiento y efectia
mediciones directas en el edificio con el objeto de poner a prueba
al postulado anterior. Sobre sus resultados nos informa lo
siguiente:

Una vez que precisamos la desviacién del edificio, pudimos
calcular la altura del Sol al momento de atravesar el eje de sime-
trfa del santuario y el angulo de “visién” del dguila central al
“ver”al Sol. Sin embargo, se nos presenté una complicacion
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producto de los cambios y el deterioro que ha sufrido el edificio:
el dintel de la puerta ya no existe y la visera de paja de la entrada
obstruye la perspectiva. Sin el dintel, era imposible determinar el
alcance de la luz solar en el edificio durante el solsticio.

Pero hicimos el célculo suponiendo que la luz toca la cabeza del
aguila. Asi obtuvimos un dngulo de entrada de 47 grados 11 para
las 12:40 hrs. en el dia del acontecimiento solsticial (1989:19).

Lo mas importante en el desarrollo de esta hipétesis (con la cual
no estamos de acuerdo pero que por ser motivo de una amplia
discusion trataremos en otro lugar), a nuestro parecer, consiste
en que los dos autores coinciden en identificar a la deidad del
templo en base a su orientacion sur y a la fiesta del “pan-
quetzaliztli” (honor a las banderas de sacrificio), la cual se
celebraba precisamente en el solsticio de invierno en honor de la
“bajada de Huitzilopochtli al mundo™, *“la iluminacion de Huitzi-
lopochtli a si mismo™; por lo que se seiala que *“Huitzilopochtli
representa como hemos dicho, al cielo azul, es decir al cielo del
dia, pero es una encarnacion del Sol”” (Caso, 1943:49 en Romero
Quiroz 1987:15).

Por el momento hemos querido presentar esta hipotesis con el
objeto de que sea considerada por estudios posteriores.

Estudio iconogrifico e hipotesis de R.F. Townsend

Desde el inicio de su exposicion, el autor muestra no estar de
acuerdo con el planteamiento de Garcia Payon que define al
templo como un Cuauhcalli. En su lugar defiende la tésis de que
el sitio de Malinalco “representa aspectos especialmente
significativos que los conquistadores deseaban comunicar a las
poblaciones locales dominadas™ (/bid.:111), de tal manera que
los simbolos cosmicos y los emblemas de la realeza “‘combinaran
en su plan arquitectonico el proveer un asentamiento especifico
para los rituales del gobierno mexica en la provincia y
simultaneamente comunicar la posesion imperial en la region”
(Ibid :144). Por esta razon seiiala Townsend, el templo monolitico
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es una extension de los monumentos ceremoniales de
Tenochtitlan, en donde su iconografia es un elemento ideolégico
de vital importancia.

Antes de proseguir, es necesario hacer notar que el autor es uno
de los pocos que desarrolla el analisis iconografico de los
elementos del templo, para exponer las propuestas que ahora
Veremos:

l. Seccion exterior del templo:
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En cuanto a la fachada, refiriéndose a los felinos de los

costados (pdrico y alfardas), menciona dos posibilidades

sobre su naturaleza.

a. Que se trata de emblemas de grupos selectos de guerreros
ocelotl.

b. Que simplemente significan una autoridad real.

. Enlo que se refiere a la serpiente con escamas de proyectil,

establece que probablemente se trata del “monstruo de la
tierra” tlaltecuhtli, cuyas escamas de guerra probablemente
son metafora de las luchas llevadas a cabo en territorio
enemigo.

. Esta de acuerdo con Garcia Payon en identificar como

tambor al elemento que se localiza en el extremo poniente
de la puerta del santuario.

. Quizas la discusion a la que da mayor énfasis es la

identificacion de las fauces abiertas de serpiente, que son
el acceso al interior del templo. Sobre este punto recuerda
la discusién entablada entre Krickeberg y Garcia Payon en
1949, no tomando posicion alguna. En su lugar solo sefiala
que:

en suma, el exterior del edificio y las esculturas asociadas muestran
la difusion de estilos arquitecténicos de las tierras centrales y en
forma particular, la asociacién que se establecfa entre la tierra,
los edificios militares y quizés la realeza. El exterior del templo
por lo tanto introduce temas que son reafirmados por el interior
de éste (/bid.-127).




5. Sobre los demas elementos se abstiene de emitir opinion
alguna, debido a los dafios que presentan las esculturas.

En cuanto al andlisis de la camara interior identifica como tronos
o asientos reales a las dguilas y ocelote del hemiciclo, haciéndolos
notar como asientos instalados sobre un asiento de mayor tamatio,
diferenciandolos del aguila central que se localiza en el piso de
la cAmara que para él no presenta esta funcion.

El centro de su atencion, sin embargo, lo dirige a la cdmara, de
la cual sefiala que es la tierra misma, el lugar de la fuerza de la
vida de donde se originan varios mitos de la génesis y justificacion
del dominio mexica desde su salida desde Aztlan-Chicomoztoc
hasta el renacimiento del dios del sol, Huitzilopochtli, a quien
tenian que alimentar con la sangre de los guerreros cautivos,
metaforas tan intrincadas que resulta dificil esclarecerlas, pues
tal vez son formas distintas de una misma idea, por lo que para
Townsend existen dos posibilidades sobre el significado del
conjunto, las que inclusive, pudieron desarrollarse como cultos
alternativos en el interior de la cimara. Dichas alternativas son:

l. Se enfatizan actividades y rituales asociadas a su fertilidad.
2. Presentan un gran significado en ritos del gobierno (podery
politica) imperial mexica.

A partir de estos planteamientos, Townsend (1982:131) se
manifiesta por la segunda posicion, la cual expone y desarrolla
basandose en Tezozomoc (1975:529), quien cita la visita de
Ahuizotl al lugar:

El tlatoani Ahuizotl, en la ocasién de una visita en el primer afio
de su reinado, recibi6 la alianza y la sumisién de los jefes locales
mientras el descansaba sobre su trono en forma de felino:

Ahuizotl habiendo arribado al poblado de Malinalco, y habiendo
descansado procedié a sentarse en un trono de piel de tigre y de
leén montes y tomando con su mano derecha colocando sobre la
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tierra su arco y flechas en seral de justicia; ellos le ofrecieron
agua para sus manos, brindéndole muchos tipos de alimento, ca-
cao, rosas, perfumes y todo lo que se le ofrecia a los sefiores
mexicas. Y los propios jefes aliados, brindaban de sus propias
manos de sus pueblos cercanos, ricas mantas, y ponianselas a
los pies de Ahuizotl, por su orden ellos presentaban mantas de todos
tipos, y mantas de algodon y henequén, cotaras, y jarras de miel,
y hacianles una larga y prolija recitacion acerca de sus tropiezos y
victorias, y de su retorno al descanso de su casa y de su corte.

Siguiendo la referencia anterior manifiesta claramente: “La
disposici6n de las efigies de animales de los tronos del hemiciclo
de Malinalco corresponde a la estructura administrativa mexica.
En el centro tenemos el trono del tlatoani y los del tlacatecatl y
tlacochcalcatl hacia los lados de este” (/bid.;133).

Sin embargo, por considerar que la presencia del 4guila cen-
tral localizada en el piso de la camara no se enmarca dentro de
esta estructura de poder, la hipétesis que plantea para explicar-
la es la que dice que “Quizas no servia como asiento, sino mas
bien como un pedestal de ceremonias en donde se depositaban
los regalos de los jefes que visitaban el templo, o bien, para poner
sobre €l los objetos usados en losrituales de gobierno” (/bid.:133).

La conclusién a la que llega Townsend, por lo tanto, no
concuerda con la hipétesis de Garcia Payén, refiriéndose a ella
de la siguiente manera:

“Este templo no fue un lugar exclusivo del culto religioso,
sino un lugar de consejos en donde la religion y los asuntos del
estado sirvieron ambos para las necesidades de la administra-
cién y representantes de la realeza mexica” en donde “La conexion
entre estos monumentos y sus ceremonias es un rito por el cual el
poder imperial era justificado, un rito el cual legitimizaba la po-
sicién del gobierno en las provincias conquistadas™ (/bid. - 134),
por lo que explica de esta forma el uso de una “cueva” como el
corazon de la tierra misma, asi como el pequefio agujero detras
del 4aguila central como evidencias palpables de los ritos de
autosacrificio como ejemplo de sucesion del poder, justificacion
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de la realeza, etc., tal como se observa en la piedra de Tizoc y
Ahuizotl (Cfr. dibujo niim.3), actos que en Tenochtitlan se
llevaban a cabo en el templo de Yopico que por su descripcion
Townsend lo identifica en Malinalco como tal.

Por las razones expuestas: El agujero del piso en el inte-
rior del santuario de Malinalco esta teméaticamente
conectado con los monumentos pues es el complemento
arquitectonico del glifo de la tierra sobre la piedra de las
ofrendas y una variacién de la ’cueva’ de Yopico. Aunque
dicho templo no repite integramente los disefios presentan
sin embargo, una funcién conceptual caracteristica de
los ritos administrativos sagrados.

Sentados sobre las pieles esculpidas de animales dentro
de esta antecdmara de la tierra en Malinalco, los
sacerdotes de la autoridad imperial a través de ritua-
les legitimizaban de una manera similar los rituales reales
de sucesién efectuados en Tenochtitlan (/bid.:135-136).

Discusion y conclusiones: La informacién inédita del arquedlogo
Garcia Pay6n y los recientes hallazgos arqueolégicos

Ante lo intrincado y profundo de la cosmovision mexica,
realmente es dificil exponer una posicién concreta que defina
una logica, sobre todo cuando para ello contamos nicamente
con una vision parcial del pasado.

Como no es el objeto de este articulo presentar en ningin
momento una verdad absoluta, mostraremos las evidencias que
corroboran y a su vez falsifican las diferentes hip6tesis expuestas.

Veamos cuiles son estos elementos:

a. La informaci6n inédita de Garcia Payon
Primero mostraremos aquellos que indican proceder claramente
del Posclasico tardio.

Encerrados en un circulo, observamos elementos claramente
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asociados con el Cuauhtinchan. En la primera de las figuras
podemos observar la veneracion hacia los felinos.

La segunda es una representacion de la muerte, mientras que
la tercera, encontrada frente al templo monolitico por un custodio
de la zona, llama particularmente nuestra atencién porque
pareciera tratarse de una navajilla de obsidiana para llevar a cabo
autosacrificios, pues toma la forma de un perforador que nos re-
cuerda facilmente las espinas del zacatapoyolli de las
representaciones prehispanicas, lo que inclusive nos ha motivado
a pensar sobre la posibilidad de que los agujeros labrados en las
paredes del interior del templo hayan tenido esta funcion.

Como podra advertirse con la presencia de estos objetos, la
hipétesis de Garcia Pay6n, de que en ellos se llevaban a cabo
ciertos ritos de graduacion militar, parece corroborarse ya que no
aparece otro tipo de evidencias que la refuten. En su lugar, es
comin encontrar los cinceles de andesita con que fue labrado el
templo, una gran cantidad de entierros secundarios depositados
en la falda de los cerros en ollas y cremados, cerdmica de
los diferentes periodos ocupacionales predominando los de la
época azteca, navajillas y puntas de obsidiana, figurillas y objetos
asociados a ritos ceremoniales como son los sahuadores (que en
el caso pertenecen a la primera etapa de ocupacion, conjuntamente
con el botellén que muestra la representacion del dios Xipe), lo
que demuestra que la zona arqueolégica desde sus primeras etapas
fue un centro de caricter religioso y no habitacional.

En suma, al tomar en cuenta todos estos elementos dentro de
su contexto, la situacion topografico-estratégica que guarda nivel
regional, el tipo de recinto amurallado, asi como la orienta-
ci6n de sus edificios, definitivamente consideramos que se apoya
con estos elementos la teoria del arqueélogo Garcia Pa-
yon, comparada con las otras expuestas hasta ahora.

Ahora bien, discutiendo un poco mas el problema de los
sacrificios humanos totales, a la fecha en la zona arqueologica
no se ha reportado el hallazgo de algtin cuchillo de sacrificio
(excepcion del excavado por Garcia Payon, procedente de la
estructura tres, el cual nunca fue utilizado pues formaba parte de
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una ofrenda). Aunque en las fuentes se sefiala que este acto fue
privado y ejecutado en el interior de algin templo, parece mas
bien al contrario, el rito siempre fue de tipo pablico, llamese
“sacrificio del mensajero del sol” o “sacrificio gladiatorio” o
sacrificio para “conmemoracién de templos”, motivo por el cual
la huella rectangular que existe en el primer nivel del pértico ha
sido propuesta por Pareyén (1985:) como el lugar donde se
ubicaba el fexcal (idea en la cual se inspird el arquedlogo Jorge
Carrandi para realizar el dibujo reconstructivo), el cual también
esta apoyado en diversas fuentes histéricas, por lo que en todo
caso desechamos la posicion de Romero Quiroz de la ejecucion
de sacrificios humanos totales en el interior del templo (Cfr.
reconstruccion hipotética de Alejandro Villalobos). Ademés
puede observarse que la escultura del aguila no se presta para
ello, dada su superficie concava que no permite extender el cuerpo
que permitia clavar el cuchillo en el térax y extraer el corazon.
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Plano 1. La zona arqueolbgica de Malinalco, seccién del “Cuauhtinchan” con la
numeracion actualizada de sus estructuras (Modificado de Marquina 1981).

408




Sy

“«HiEIYnEND,, 0 0dpjoucw ojdusa) fap ooyugidaymbae afEIaq 7 ouvlg
3 »

..\“..
‘

@ [ Ld

409



Figura 1. Vasos de barro que segin Garcia Payon representan a los seiores
de las montaiias 0 ATAUA. Fueron localizados en ¢l relleno de la muralla del
lado oriente del sitio junto a una cueva — manantial.
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1

Figura 3. Teocalli de la guerra sagrada segin con la representacion arquitec-
tonica de su fachada (cuerpos, escalinata y alfandras) semejante a la del
cuauhealli de Malinaco.

Figura 4. Roca labrada localizada en las inmediaciones de la zona
arqueolégica (barrio de Santa Monica) que por su forma es posible que fuese
un texcal. Sin embargo, la representacion que muestra al parecer de origen
reciente no corresponde con el tema ceremonial del sitio (Guevara 1988).
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Figuras 6 - 12. Diversas representaciones de escenas de autosacrificio
asociadas al zacatapayolli.
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Figura 7.
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Figura 11.
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Figura 13. Perforador o aguja de obsidiana localizado en las inmediaciones
del templo monolitico. Su forma recuerda a las espinas de maguey del
zacatapayolli utilizadas en actos de autosacrificio.

| A e
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Figura 14. Dibujo reconstructivo de Alejandro Venegas Rodriguez autor que
retoma la hipétesis de actividades de autosacrificio —para realizar graduacio-
nes militares o legitimizar actos de sucesién de gobierno— en el interior del
santuario del templo monolitico.
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El culto solar en la religion mexica

Resumen de la ponencia de Miguel Angel Pérez Santos*

El autor, un economista de profesion y aficionado de la historia
antigua de México, realiz6 una revision sintética del culto solar
mexica, basandose en las aportaciones de Gutiérrez Tibon, Miguel
Le6n Portilla, Alfonso Caso y Mircea Eliade.

En el primer capitulo de su ponencia, titulado “Los anteceden-
tes del culto solar”, el ponente narra los mitos relacionados con
la pareja creadora, con los cuatro soles y, con el mayor detalle, el
mito del quinto sol.

La segunda parte del texto, con el titulo “El culto solar:
Huitzilopochtli, numen solar de los mexicas”, esta dedicada a la
revision de la mitologia del Altiplano Central relacionada con el
Sol y con las deidades solares, enfatizando la figura del dios tribal
de los mexicas.

El tercer capitulo del texto esta dedicado al personaje de
Tlacaélel y surol histérico en la consolidacion del Imperio mexica,
mientras que el Gltimo capitulo de la ponencia se centra en la
filosofia y la dinAmica de la supuesta “reforma solar”, llevada a
cabo por Tlacaélel.

Finalmente, el texto termina con seis conclusiones generales,
que sintetizan el punto de vista del autor sobre el culto solar entre
los mexicas.

* Campus Lomas Verdes, Universidad del Valle de México.
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Algunos elementos rituales en la mineria
prehispanica de la Sierra Gorda

Alberto Herrera Muiioz*

En la arqueologia mesoamericana se pueden distinguir al menos
dos momentos en la investigacion de las actividades mineras de
las sociedades antiguas. Su primer etapa, se caracterizd por las
investigaciones de Holmes, Ball, Rivet y Arsandaux y Hendrichs
en tiempos que van desde finales del siglo pasado a la primera
mitad de nuestro siglo. Durante este periodo, la bisqueda de
paralelismos culturales y de focos de difusion para las técnicas y
materiales prevalecientes en su momento, fueron los principales
focos de interés.

A partir de los afios 70 surge el interés por rastrear el papel
que juegan las entidades politicas en el uso y control de las zonas
de produccién de ciertas materias primas. Asi surgen proyec-
tos orientados a determinar cuantos y cuales son los yacimientos,
caracterizarlos para algunas de las materias primas mas conspicuas
del mundo mesoamericano como son: la obsidiana (Cobean,
Harbottle, Sheetz, Soto, Gaxiola, Spence, Lopezy Nieto, Pasawa,
etcétera.), el jade (Foshang 1972) y la turquesa (Pogue, Zalinsky
y Weigand).

Sin embargo, muy poco o casi nada se determiné para otros
materiales, cuya presencia es la més recurrente en todos los pe-
riodos de la ocupaciéon mesoamericana, y en este caso nos
referimos al cinabrio o sulfuro rojo de mercurio (HgS). Este es

* Centro Regional Querétaro / Instituto Nacional de Antropologia e Historia
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un mineral de color rojo bermellén, con un gran peso especifico
(8.1 g/em3), que cuando se encuentra en forma de cristales posee
un lustre adamantino, ligeramente traslicido, en sistema trigo-
nal, o bien en estructuras aciculares (formas de agujas), con planos
declivaje claros y una dureza muy baja (3-3.5 en escala de Mohs),
poco tenaz, aun cuando son excepcionales los cristales
macroscopicos, si se les encuentra inmersos en una matriz de
grano fino del mismo material y textura terrosa formando vetas y
filones cuyas rocas encajonantes principalmente son las calizas
y pizarras en zonas de contacto geoldgico, asociado comiinmente
a estratos con vetas metaliferas de sulfuros de plata, plomo o
bien a calcita, fluorita, yeso y micas, con la presencia de pequefias
esferitas de mercurio liquido si la formacién manifiesta procesos
de reduccion.

En los depésitos de origen hidrotermal, puede encontrarse con
cierta regularidad interestratificado y en pequefios estratos
acufados donde hay evidencia geotérmica sulfurosa, incluso, el
mercurio liquido puede estar presente en las cercanias del manan-
tial como pequefias gotitas o0 amalgamado al oro, plata o cobre.
Por su baja temperatura de fusion (550 °C) es muy sencillo
provocar la reduccion, que aunado a otros agentes que promueven
la reduccién —cal—, se puede obtener el mercurio a temperaturas
mas bajas (cfr. Barba y Herrera, 1987).

Es un mineral estable en temperatura ambiente, insoluble en
agua y 4cidos, se ve atacado por el agua regia y el cloro gaseosos
(Mottana, Crespi y Liborio 1980), su color puede tomarse a negro
al calentamiento siibito o disminuir la intensidad de su color en
ambientes de fuerte reduccion. De este modo, en multiples
contextos arqueolégicos se le encuentra como un pigmento rojo
a guinda o en su variante negra, en estado terroso semejante al
talco, el cual al ser analizado a través de lupa binocular (al menos
8x) muestra algunas particulas con su caracteristico lustre
adamantino.

Se le confunde con gran frecuencia con materiales que
tradicionalmente se les reconoce como almagre, ocre y algunas
arcillas rojas producto de los procesos de laterizacién del suelo y
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su composicion bésica es de 6xidos de hierro (FeO - Fe203).

Como ya se menciond, muy poco se ha investigado y
generalmente se ha supuesto que la procedencia de los minera-
les usados por los antiguos pobladores se localiza en las regiones
cercanas, pero normalmente se indica una procedencia
desconocida. Incluso, s6lo hasta en tiempos recientes se vuelven
a formular algunas de las preguntas mas obvias: ;de donde
provienen?, jc6mo lo obtienen? y mas aiin, jquién los proveé?

En un intento por responder algunas de estas interrogantes, el
proyecto Mineria de cinabrio en la Sierra Gorda busca aportar
elementos para la interpretacién contextual de uno de los
materiales al que ampliamente se le cita como parte integrante de
las actividades funerarias y de la parafernalia ritual
mesoamericana.

En primer lugar se buscé la interrogante acerca de su
procedencia, en el proyecto inicial (Herrera 1985) se efectué el
rastreo geoldgico —a nivel cartografico— para determinar los
lugares de mayor potencial para localizar sus yacimientos, a
los que posteriormente se buscé que tuvieran una gran tradi-
ci6n histérica de explotacion, asi mismo, se cruzé la informacion
con las breves referencias bibliograficas disponibles para
documentar con mayor amplitud otras zonas de las que se
conociera poco de su arqueologia regional.

De este modo se llegaron a definir dos zonas probables de
trabajo: una de ellas en la region de “tierra caliente” de Alto
Balsas en la zona donde se retinen los estados de Guerrero,
Michoacan, México y Morelos; y la segunda fue la Sierra Gorda
que integra parte de los actuales estados de Hidalgo, San Luis
Potosi y desde luego, Querétaro, siendo esta Gltima porcion la
que se trabaja por diversas circunstancias de orden operativo y
de apoyo institucional.

Respecto a la segunda interrogante: ;,c6mo lo obtenian?, parte
de las actividades del proyecto se orientaron a comprender no
s6lo la forma de ocurrencia del yacimiento, sino que a partir del
amplio espectro tecnologico disponible, cudles fueron las
estrategias para el aprovisionamiento de materias primas,
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identificando por tanto, cuales y qué tipos de técnicas especificas
se emplearon para la extraccion que a su vez incluyen pregun-
tas en torno a las formaciones sociales que estan involucradas.

Se llegd a una esquematizacion amplia y se observé que las
actividades mineras como fenémeno econémico incluyen a to-
das las actividades de aprovisionamiento de rocas y minerales
susceptibles de una explotacion rentable.! De este modo se
integran las actividades que se realizan en las superficie o a cielo
abierto hasta las labores més complejas en el subsuelo.

De forma muy general, se citara qué obras mineras detectadas
en la Sierra.

A cielo abierto se explotaron algunos minerales que sirvieron
de pigmentos por la técnica de tajos y rebajes abiertos orientada
a la explotacion de almagres, tepetate y caolin que se presentan
en la zona en cuerpos masivos. Las localidades méas importantes
con esta técnica son: Arroyo Seco, Conca, El Doctor, San
Cristobal, Maconi y Pefiamiller.

Dentro del conjunto de obras subterraneas se explotaron los
siguientes minerales: oxidos de fierro, calcita, cinabrio, yeso,
plomo y cobre, donde los primeros en la region se presentan en
estratos masivos y el resto ya esta en vetas y filones. Mostrando
las siguientes variantes técnicas: que van desde tuneles simples
de habito muy cercano a la horizontal, hasta su combinacion con
tiros, pozos, contrapazos, galerias, obras de ventilacion y drenaje,
las cuales ya presentan al menos dos niveles bien diferenciados y
una parte importante de la rezaga se transporta por gravedad. Lo
que si es muy especial es que en todas las bocaminas ya se forma
el llamado *“patio de mina” donde se desarrollan las actividades
de seleccion final, lavado y beneficio (Cfr. Barba y Herrera 1987,
Herrera 1991).

La tecnologia empleada para la explotacién de estas minas
encuentra su paralelo en el Viejo Mundo de acuerdo con lo

' El concepto de rentabilidad guarda la distancia de la organizacion social
y de nivel tecnologico; ya que algo que en nuestros tiempos es considerado
como un recurso en épocas anteriores no lo fue como en el caso del antimonio.
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reportado para las minas de Grimes Graves —silex— (Inglaterra),
Spiennes (Bélgica), Gran Pressigny (Francia), Rio Tinto—Huelva
—cobre y hierro— y Almaden —cinabrio y mercurio(Espafia),
Rudna Glava-silex—y Vinca —inabrio y mercurio—(Yugosla-
via), Hallstatt —sal— (Hungria) y Krzemionki Opatowskie —silex—
(Polonia) y Pomoningiie, Lios Cavern —hematita u éxidos de
fierro— (Rodhesia)’ en donde ademas de encontrar los
instrumentos equivalentes, también se encontraron restos de
figurillas (Venus paleoliticas y arte mobiliario en placas y astas
grabadas), asi como ofrendas a la obra misma, como parte de un
ancestral culto a la vida y la tierra practicando desde los
neanderthales, de acuerdo a los restos funerarios detectados en
varias localidades que cronolégicamente los ubican por la
tipologia morfoldgica en el chelense, levallois y musteriense.

Por otra parte, el ambito cultural de la sierra no es tan ostentoso,
se conforma por grupos con una base de subsistencia agricola
que poblaron esta zona desde el primer milenio de nuestra era has-
ta la época de contacto. Me refiero, en particular a la etapa mas
fuerte de la ocupacion del primer milenio, donde se fundan los
grandes asentamientos como son: Ranas, Toluquilla, El
Quirambal, Los Moctezumas, San Rafael, Conca, Purisima,
Tancoyol, Tonatico, etcétera, donde en cada uno de ellos existe
un juego de pelota en forma de I con cabezales abiertos, de
proporciones aproximadas de largo y ancho de tres a uno y uno
de sus paramentos siempre tiene una altura menor y sin hue-
llas de haber presentado el mercado de piedra. En los casos
particulares de Ranas y Toluquilla existen 3 y 4 respectivamente
y son asentamientos con una distancia entre si de 7 km en linea
recta y 14 por el camino. Es una zona tinica en Mesoamérica, ya
que en un espacio de 400 km’ se retinen al menos 20 unidades
arquitectonicas de este tipo.

2 Contiene fechas tan sorprendentes como 28,130 a.C. y por asociacion a
otros estratos mas bajos puede llegar a tener una antigliedad cercana a los 42000 afios,
que ya nos remite a etapas del Homo Neanderthal (cfr. dar 1974).
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Tratar de etiquetar a los pobladores de esta region es muy
aventurado, pero lo que si se puede afirmar es que se trata de
sociedades con cierto grado de complejidad, en donde ya existe
la diferenciacion social y ésta se encuentra manifiesta en la
estructura que guardan los asentamientos en la region, los
elementos arquitectonicos presentes en ellos y los materiales
asociados a ellos.

Los pocos trabajos publicados para la region, siempre hacen
referencia a que los materiales diagndsticos son de otras regiones
culturales como la Huasteca, Rio Verde, el centro de Veracruzy
sin omitir el Altiplano Central, en épocas que oscilan de un
Formativo Terminal a un Posclasico Temprano.

A nivel de la sierra, autores como Noguera (1941), Franco
(1970) y Velasco (1978) han propuesto que el retraimiento de la
frontera norte mesoamericana a fines del Clasico afectd
fuertemente a esta region, la cual se vio recuperada por grupos
némadas (chichimecos) y de acuerdo a lo propuesto en las fuentes
del siglo xvn (Labra,1622) y xvm (Escanddn,1740), se puede
pensar en grupos semindmadas con subsistencia a base de la
recoleccion y caza y agricultura ocasional. Las fuentes
documentales ya les asignan nombres especificos como son los
Jonaces en primer lugar y con respecto a los segundos se puede
tratar de pames y ximpeces, permaneciendo la interrogante en
torno a los vestigios arqueolégicos que dejaron.

A los jonaces se les describié como “indios bravos, que
andaban desnudos, muy diestros en el uso del arco y flecha y
habitaban en cuevas™, a diferencia de los pames y ximpeces, que
los describen como indigenas “sosegados, holgazanes, con
vestimenta a base de fibras textiles, de condicion mas décil y que
tenian sementeras repartidas por los cerros, y habitaban en
caserios”.

Esto complica fuertemente el panorama, ya que en ciertos
momentos estamos trabajando con una zona de frontera cultural
entre grupos con diferente patron de subsistencia, en tanto que
durante el primer milenio se detectan al menos tres zonas bajo el
criterio de rasgos culturales y de tipos diagnosticos, pero
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aparentemente esta region toca una zona de frontera entre tres
entidades politicas importantes: las que llamaremos Sierra, Rio
Verde y la Huasteca.

La tercer pregunta que se viene acarreando desde un inicio:
Jquién proveé estos recursos?, nos acerca mucho al caso que
mencionaremos de la Sierra, donde a nuestro pensar, gran parte
del material que aqui se citara y que esta fotografiado en el traba-
jo de Franco (1970), ya no se cuenta con rastro alguno en los
archivos técnicos de la sea, Salvamento o en las bodegas del Mna
desde su exploracion en 1969. El intentar responder nos orilla a
tomar un camino un tanto peligros, yaque las obras mineras
a que se hara referencia, son trabajos de extraccion que al menos
se puede extender su uso por cerca de 500 afios. Gran parte de la
reinterpretacion del contexto esta matizada por la experiencia
obtenida en los recorridos efectuados durante 1985 a 1990 y que
su integracion final estara reflejada en un trabajo de tesis a
presentarse proximamente y este s un primer ensayo.

En este sentido, se trata de obras cuya complejidad en su traza
es lo suficiente alta, para sostener que es una obra de especialistas,
coordinados por una instancia central con un probable asiento en
la localidad de Moctezumas de la Laja y que controlé al menos
30 bocaminas dispersas a lo largo de la cafiada que comunica la
region del actual Camargo con Soyatal.

Como parte de los trabajos de ampliacion y delimitacion del
denuncio minero de Soyatal, se encontraron con una obra minera
prehispanica de grandes dimensiones, donde una gran parte aiin se
encontraba sin alterar y se promovid un proyecto politico de rescate
arqueolégico que estuvo coordinado por el ingeniero Adolfo
Langenscheidt (Langenscheidt 1988, comunicacion personal).

Durante los trabajos de excavacion, que estuvieron a cargo de
José Luis Franco, en el antiguo patio de mina se detectaron un
muro de contensién y una estructura circular. La técnica de
excavacion fue una gran cala de aproximacion N-S y el control
de los materiales fue por niveles métricos. Muy cerca de la
bocamina se realizé una cala perpendicular E-W con el objeto de
exponer la mayor cantidad de elementos posibles.
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Paralelamente, se recuperaron materiales completos en posesion
de los habitantes locales, que aseguraban que provenian de la
Mina Grande y la bocamina de los Tepalcates, sin llevar un registro
aparte de las mismas entre las que se encuentran vasijas, yugos
tallados en piedra, conchas y percutores.

Afortunadamente, levantaron un croquis de los elementos
encontrados en la cala auxiliar, que nos sirvi6 de base para
delimitar parte del contexto.

En laresefia de la excavacion, Franco (1970) indica que el sistema
de registro empleado —niveles métricos— se prefirio porque, segin
él, las mismas actividades de la mina habian alterado los materiales
¥y que por tanto “no se tenia un contexto primario” con claridad.

Sin embargo, los datos que se muestran en las fotografias y
los pocos dibujos, nos estan indicando que si existe una alteracion,
pero los entierros y ofrendas se respetaron durante el funciona-
miento de las bocaminas.

Es importante mencionar que por informacién verbal de uno
de los peones de la obra, informacién recabada en 1987, el 90
por ciento de los materiales ceramicos y restos funerarios se
localizaron en el —patio de mina— de acuerdo a lo aportado por
Don Quirino Vega —minero—, que fue empleado durante la
exploracion y que actualmente es el encargado de las minas del
Puerto del Derramadero.

Este minero, durante el trabajo de guia por la cafiada, nos explicd
que: “durante la excavacion se detectaron cuatro bocaminas y no
tres como se muestran en el croquis anexo; donde tres de ellas
guardaban una posicion relativa de uso contemporaneo en tanto
quea la profundidad de 2.5 m mas o menos encontraron otra
bocamina que se exploré y se determiné que se comunicaba con
la de los niveles superiores”, pero al volver a revisarlas (1987)
coincidimos que se trata de una derivacion para el manejo de las
resagas y el drene de los niveles inferiores’ , mas atin, indica que

3 Esta secci6n estd actualmente destruida por la dinamitacion actual y
ensanchamiento de una cata,
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este dibujo se realizd cuando limpiaron un “firme de caliche”, en
lo que se puede interpretar como un nivel de la ocupacion y que
por tanto puede existir una contemporaneidad entre los materiales
dibujados y que la deformacion del estrato se debe a procesos
posdeposicionales.

Con él se revisaron las fotografias de la publicacion de 1970,y se
obtuvieron datos muy interesantes: en primer lugar, nos mencion6
que de todos los entierros ninguno estaba extendido, que los
craneos se encontraban apoyados y protegidos por pequenias lejas
de caliza, que es un dato que corresponde a los entierros de la
zona arqueolégica de Ranas y lo reportado por Michelet para
lazona de Rio Verde, con la diferencia que no cuentan con vasijas
asociadas. Ninguno de ellos tenia asociadas vasijas, lo que si
tuvieron asociados fueron los yugos y que las vasijas se integraban
en grupos aparte muy cerca de las bocaminas, recordé también,
que muchos de los “guiros” estaban con “ollas”, marros o
percutores y los huesos de animales.

Con estos datos, se puede anotar: que al menos 10 individuos®
depositados son ofrenda a la obra minera, algunos de ellos con
trazas del desmembramiento, en tanto que se torna especial
significativo la recurrencia de craneos aislados no sélo para este
caso, sino que en la mayoria de las minas que tuvieron trazo
prehispanico los gambusinos y mineros mencionan que van
“por buen camino al mineral o metalada™ si se les encuentran.

Por otra parte, como ya se menciond, el instrumental
tecnol6gicamente es equivalente a las minas del Viejo Mundo,
lo que lo distingue es que para el caso de la Sierra una gran
cantidad de él se elabora a partir de huesos humanos y no de
animales u otros materiales.

*Segiin los datos del informante el niimero de restos era muy grande, en una foto
se ve como apilaban los huesos largos a la orilla de la cala inicial, de modo que
sblo se registraron 10 craneos, uno de recién nacido, dos infantes —de 8 a 10 afios—y
los 7 restantes al parecer eran de adultos.
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Los instrumentos generalmente se relacionan con lo que se
denomina tumbe el mineral, esto es, para desprender los trozos
con el mineral y raspar la veta hasta que se agote, pero no son
apropiados para el trabajo de excavacién misma. Destacando los
punzones y raspadores en huesos largos, cucharas con la calota
de craneos y palas o espatulas en homdplatos.

Esto en mi opinién, cuenta ya con una gran carga simbdlica, ya
que lo considero propio de los trabajos mineros de cinabrio,
porque en los pocos datos para el cobre y obsidiana (Hendrichs
1942 y Pastrana 1989) no hay evidencia de este tipo.

Respecto al tipo de restos faunisticos se detectaron:

*restos de canidos (perros o coyotes con huellas de estar
decapitados, de los cuales un craneo se asociaba a otros dos
humanos),

- dos garras de puma o jaguar,

* un craneo de guacamaya o loro grande,

- craneos de dguilas, donde el pico de uno de ellos estaba pin-
tado con cinabrio,

- astas y huesos de venado, algunas de las astas se encontraban
talladas con la figura del animal,

-una gran cantidad de material de concha, donde destacan
conchas de ostién, spondylus y olivellas; asi como material
trabajado en cuentas y un pectoral en forma de ave.

Los yugos presentados en la publicacion no se encontraron in
situ, sino que por lo comentado con nuestro informante, estos se
encontraban en las inmediaciones de los individuos decapita-
dos y el craneo sobre tres piedras. Un analisis de las fotografias
nos indicé que estos materiales si pueden corresponder
cronolégicamente (400 a 800 D.A.) al resto de materiales
ceramicos encontrados y con los sistemas de enterramiento,
mientras que, para los atributos iconogréficos de ellos se les
relacionan con el —monstruo de la tierra—, ya que cuentan con
una esterilizacién de las fauces de la tierra (cf. Pifia Chan
1983) y reconfirmado con lo expuesto por el profesor Pifia en es-
te coloquio.
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Ya con todos estos elementos podemos aventurarnos a interpretar
que las obras mineras se ven rodeadas de un gran ritual, ya que se
accede a las riquezas del infrahumano, la madre tierra, y por tanto
es factible pensar que esta actividad se encuentre rodeada de un
gran nimero de mitos y ritos, aun en tiempos actuales.

Por otra parte, al recorrer una mina aun en nuestros dias, es
una sensacion muy peculiar dificil de describir, donde se pierde
la nocién de tiempo y distancia y nuestros sentidos de orientacién
(diurnos) se ven muy afectados, ya que después de algunas platicas
con mineros en todas ellas es recurrente encontrar que pierden la
nocién de tiempo y cuando ellos piensan que han transcurrido
tres o cuatro horas, en realidad han transcurrido ocho horas o
mas y se ha caminado por espacios tan grandes como 400 o 500
metros y se ha subido o bajado 20 metros o mas, por lo que los
jornales “comunes” entre los mineros son de 12 horas sin que lo
resientan por esta pérdida de la dimensién temporal.

Ahora bien, la mina, al igual que una cueva es un acceso al
infrahumano, pero el cinabrio, jqué simboliza? A riesgo de
necesitar una sustentacion méas sélida y un espacio mayor que el
disponible en este momento, podemos indicar que es un simbolo
de vida primario, la sangre de la tierra, y por tanto su uso estara
fuertemente sancionado socialmente, pudiendo actuar como un
simbolo no sélo del ritual, sino como un marcador de posicién
social y riqueza en el mundo mesoamericano. Empleéndose para
tareas como son los “ritos del pasaje” entre la vida y la muerte, y
la fertilidad de los productos de la tierra.

En este sentido podemos mencionar, a manera de ejemplos,
que estos conceptos estan presentes en Mesoamérica desde el
Formativo, donde destacan los hallazgos de Drucker para La Ven-
tay Cerro de las Mesas y Martinez Don Juan en Teopantecuanitlan
y Robles en Xochipala Guerrero (1989, comunicacion personal);
la tumba de Pakal del Templo de las Inscripciones en Palenque,
donde la iconografia del contexto nos remite al infrahumano.

Otro rasgo cultural importante en la concepcién religiosa
mesoamericana del juego de pelota, es que se trata de una
recreacion en el nivel terrenal de la lucha entre las divinidades
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del plano celeste y el infrahumano. De acuerdo con lo expuesto
con anterioridad, en la sierra es muy recurrente este elemento en
la arquitectura regional, ademas que los asentamientos mas
importantes tienen asociadas labores mineras prehispanicas de
cinabrio como lo atestiguan Ranas, Toluquilla, Mesa de San Juan
o Quirambal y los Moctezumas de la Laja. Otro reporte que da
sustento a estas afirmaciones, es el de Pendergast (1982). En el
sitio Lamanai, Belice, se encuentra una ofrenda en la parte poste-
rior de un marcador de juego de pelota compuesta por una
vasija conteniendo a su veztres vasijas mas pequefias: una de
ellas con polvo de 6xido de hierro, otra con cinabrio y una tercera
con mercurio liquido en parte derramado en la mas grande que
las contenia.

Hasta el momento, al cinabrio se le refiere en la literatura con
abundancia y gran ligereza por parte de algunos investigadores,
ya que indican que se trata de este mineral sin haber efectuado
algin tipo de identificacion fisica o quimica, lo que hace muy
dificil, pero no imposible, el retomar la mayoria de la informacién
bibliografica que lo menciona.

Como correlatorio a este trabajo debo de indicar que las lineas
de investigacion aqui planteadas tan s6lo son los primeros atisbos a
una de las actividades econémicas y religiosas menos estudiadas
en Mesoamérica.
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Tercera parte
Religiones de los grupos actuales
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Reminiscencias prehispanicas en las
manifestaciones religiosas de los otomies de
Querétaro

Aurora Castillo Escalona*

En el estado de Querétaro hay dos grupos de otomies repre-
sentativos tanto por su densidad poblacional como por su
supervivencia cultural, asentados en los municipios de Amealco
y Tolimén; asimismo los encontramos en los municipios de
Cadereyta, Esequiel Montes, Tequisquiapan, Corregidora, El
Marqués y Huimilpan, en menor proporcién. De los otomies de
Toliman abordaremos lo relativo a la organizacion de su sistema
de fiestas que les permite congregar a gran cantidad de gente,
otomi y no otomi, con motivo del ceremonial de su santo patrono
San Miguel Arcangel.

Los grupos asentados al norte del Valle de México, se les llama
chichimecas, como sinénimo de bérbaros, a pesar de que no todos
los grupos que ocupaban el territorio tenian la misma organizacién
social ni econémica. Convivian grupos dedicados a la caza y
recoleccion como los jonaces y chimpeces, y grupos culturalmente
hibridos, esto es, que conbinan la vida sedentaria agricola con la
semindémada, como es el caso de los pames y samues (asentados
en el hoy municipio de Tolimén), que comparten rasgos culturales
tipicamente mesoamericanos; de lo que deducimos que, el término
chichimeca no presupone igualdad tecnoldgica, como lo
supusieron los mexicas y mas tarde los espafioles.

* Centro de Estudios e Investigaciones Antropolégicas. Universidad Auténoma
de Querétaro.
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Dentro de la expansion del imperio del huey tlatoani Moctezuma
Ithuicamina, a mediados del siglo xv, la region fue ocupada por
acolhuas como parte del ejército mexica, en base a informacion
proporcionada por Carlos de Singiienza y Géngora quien escribe
en 1640."' En base a Gonzalo de las Casas, a la llegada de los
espafioles en el siglo xvi, la Gran Chichimeca estaba ocupada
por poblacién pame y samue.?

Dentro de la campaiia de colonizacién espaiiola de la Gran
Chichimeca, a la que corresponde Toliman, los espafioles a la
cabeza de Nicolas de San Luis Montafiez (otomi de Nopala,
Jilotepec) eligen para asentarse, en 1532, un sitio ya ocupado
llamado Tolimén, que en nahuatl significa fugar donde se recogen
tules; el nombre lo conservan y sélo afiaden el apéstol San Pedro,
significando de este modo la fundacién a nombre de la Corona
espafiola. La ocupacion del territorio hacia el oeste, por los es-
pafioles, ocurre afios mas tarde en 1703 formando el pueblo de
San Miguel Toliméan;’ sitio donde hoy dia se lleva a cabo el ce-
remonial al santo patrono, San Miguel Arcéngel, que impacta y
congrega a la poblacion de la region.

El sistema de cargos que regula el ceremonial actual tiene su
origen en la Colonia, como respuesta a la evangelizacion espafiola
durante la que se da un proceso de transformacion ideologica, en
el que la religion de los pames y jonaces asentados en la region,

! Carlos de Singtienza y Gongora, Glorias de Querétaro, [1680]. México, Querétaro,
Ediciones Cimatario, 1945, pp. | v 2. “antes del afio de mil cuatrocientos y cuarenta y seis,
en que el emperador Moctezuma llhuicamina, primero de este nombre, juntamente con las
provincias de Xilotepec y Hueyechiapan, lo redujo [Querétaro] a la devocion mexicana
fortaleciéndolo como frontera y término de su imperio con militares guamiciones de sus
acolhuas, contra los insultos de los michhuacanes y chichimecas, pero su descripcitn, que
bmy.:jmeumembmmlsméspmpmcumdammmdacm&mgmndm“

De las Casas, La guemra Chichimeca  México, Editor Vargas Rea, 1944, pp. 21-23. “y
de alli van a pueblos sujetos a Jilotepec que son Querétaro y el tuliman S.p.o. por el rio de San
Juan abajo y tocan Ixmiquilpan y peseadero de mestitla y por aquellas serranias hasta el
Panuco y vuelven por los pueblos de Pavion, Aposinquia y a Sichu ya que los Samues que
son de la misma lengua y cuevas pintadas orde acaban es la gente para mencs dafiosa de
todas las Chichimecas™

? Informacion que conservan por tradicion oral.
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la de los otomies que llegan con los espafioles dentro de la
campafia de conquista y colonizaciény la delos espafioles, se
conjugan, para dar lugar a una nueva, en la que prevalece la
catélica, manteniendo asimismo elementos de la cosmovisién
mesoamericana. Por un lado, los frailes, soldados o civiles que
quedaron asentados en la regién se fueron adaptando al nuevo
sistema de vida, paralelamente los chichimecas duefios del
espacio, y los otomies recién llegados, aprenden a convivir,
perdiendo todos algo de su cultura y de sus expresiones y rituales.

De estos grupos indigenas que se encuentran en la region
durante la colonizaci6n espaiiola, predomina, en términos
generales, el otomi sobre el pame quién es absorbido culturalmente
y el jonaz se remonta a Sierra Gorda dispuesto a no someterse,
quedando en la region otomies y espaiioles. Estos, establecen un
sistema econdmico, politico, social y religioso que impacta a la
poblacién otomi; en lo politico establecen la Repiiblica de Indios,
institucién responsable de atender los asuntos relativos a la
poblacién indigena, paralela a la Republica de Espafioles; en lo
econdémico los espaiioles quedan como duefios del espacio y los
otomies como trabajadores; en lo religioso imponen una nueva
religion a la que se van adaptando los otomies, mediante un
proceso de sustitucion de dioses de origen mesoamericano, al
dios catdlico, su madre y los santos.

Como parte del proceso de evangelizacion, los franciscanos
congregan a la poblacién otomi en agrupaciones religiosas cuya
responsabilidad era la organizacién y financiamiento de la fiesta
del santo patrono e imégenes de menor importancia, sobre las
que trabajan permanentemente para fortalecer la nueva religion;
esto lo llevan a cabo por medio de la sustitucion y reinterpretacién
de ideas y simbolos, y asi surge un sistema de cargos en el que
encontramos nuevamente un sincretismo cultural en los nombres
de los cargos superiores: Monarca, Tenanche, Cortés, Alvarado,
Malinche y Chimal, que nos remontan al momento de la conquista.

Cualquier manifestacion cultural, tanto nuestra como de los
otomies, es producto de un sincretismo continuo, que se da en el
convivir diario con nuestros semejantes, a través de mil formas
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de comunicacién con las que contamos; asimismo, las
manifestaciones religiosas actuales de los otomies de Toliméan
presentan reminiscencias prehispanicas y coloniales, que
conforman parte importante del ceremonial actual, como son la
fiesta de la Xaja, El Chimal, el cerro Zamorano, las capillas
familiares, y las capillas mortuorias.

En la colonizacién de San Miguel Toliman, se cuenta por
tradicion oral que, un muchacho otomi se enamora de una
muchacha chichimeca, a la que rapta y deposita en Horno de Cal,
siendo bautizada con el nombre de Concepcién; los chichimecas
bajan del cerro Cantén y se enfrentan con arcos y flechas para
rescatarla; en el enfrentamiento ganan los otomies, los
chichimecas se remontan a la sierra, quedandose otros que se
cristianizan, como es el caso de Bartolomé Sanchez, padre de la
joven, cuyo nombre original se desconoce.*

A partir de este suceso tiene su origen la fiesta Xajd, de la que
en base a tradicion oral se sabe que la muchacha chichimeca,
tenia la costumbre de ir al rio donde habia muchas tortugas, para
realizar un ritual hacia los cuatro puntos cardinales, con un
sahomador.* Los otomies le respetaron la costumbre y poco a
poco fueron participando de esta celebracion organizando grupos
de danza, que los frailes franciscanos utilizan como elemento de
evangelizacion que, con el tiempo, dejaron de realizarse junto al
rio para efectuarse en torno a la Iglesias ddndose un sincretismo
cultural en base a una substitucién de simbolos.

En la actualidad, la fiesta a la Santa Cruz de la Xajd, larealizan
en la comunidad de Casas Viejas, el barrio E1 Molino y la regién
de Higueras, en la octava de Corpus. El ceremonial inicia el
tres de mayo con la primera velacion, la fiesta mayor se lleva
cabo el 12 de junio, durante la que se queman cohetes, toca la
banda de musica, hacen repicar las campanas, y tocan los

* Informaci6n proporcionada por Erasmo Sanchez Luna, rezandero, del
barrio centro de San Miguel Toliméan.

§ Informacion proporcionada por don Erasmo Sanchez Luna, rezandero de San
Miguel Tolimén,
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tamborcitos; asimismo ofrecen de comer a los cargueros, que
son las personas responsables de la organizacion de la fiesta; al
terminar la ceremonia se regresan las Cruces, que estuvieron de
visita, a sus capillas. El 14 de junio se lleva a cabo la descuelga,
esto es, quienes llevaron el cargo durante el afio, Mayordomo y
Tenanche, lo entregan a quienes los van a suceder; durante una
ceremonia en la que intercambian roscas de pan, velas, y
aguardiente, comparten la comida y el nuevo Mayordomo ofre-
ce agua fresca en su casa. Los mayores son los encargados de
recoger la limosna para los gastos de la fiesta, la primera pasada
la hacen a los 15 dias con celebracion de misa, y la segunda 15
dias después. '

La palabra Xajd es de origen otomi y significa tortuga, este
animal es un simbolo religioso de origen acuético considerado
como proveedor del agua y por consecuencia de] alimento: frutos
y granos. La Xajd es un culto vinculado al agua, elemento vital
para las ranas, para el ser humano y para la fecundidad de la
tierra; es una ceremonia que se efectiia en los manantiales y las
acequias con que riegan las milpas y los huertos, asi como, rito
petitorio para contar con buenas cosechas, que se celebra una
vez al afio en el mes de abril y, que también se efectiia por la
peticion de algiin particular. Los otomies veneran el agua en rios,
manantiales y pozos, elevan rezos, cantos y alabanzas al dios
creador, cerca del cause del rio, para pedir que no les falte. Este
rito acudtico se asocia asimismo a la mujer, siendo ella quien
tiene la funcion social de acarrear el agua del suministro mas
cercano: llave, pozo o manantial, a su casa. Esta tradicién pone
de manifiesto el valor sagrado del agua y la fuerza mégico religioso
que reside en ella.

Los ritos acudticos tienen paralelamente por finalidad la
actualizacion de la creacion, por estar vinculados al nacimiento
del mundo y del hombre, por lo que resulta ser una repeticioén

_®Mircea Eliade, Tratado de Historia de las Religiones. México, Ediciones Nueva
Era, 1984, p. 200.

445



simbdlica de ello. Los dragones, las serpientes, las conchas, los
delfines, los peces, y en nuestra zona de estudio las tortugas, son
emblemas del agua,® de significacion religiosa,. La sefiora sagrada
del agua de los otomies de Hidalgo se asemeja al culto de las
tortugas, Xajd, de los otomies de Toliman, Querétaro. Esto
constituye un solido tejido simbélico, cimentado en un sustrato
cultural e histrico compartido desde tiempos mesoamericanos
entre los otomies de Hidalgo y los de Toliméan; grupos que
presentan secuelas diferentes, asi como semejanzas, por formar
parte del mismo grupo lingiiistico y étnico. Una revision detallada
del tema seguramente nos llevaria a mostrar los paralelismos
simbolicos entre el planteamiento de Dow” para los otomies de
Hidalgo y los estudios realizados entre los otomies de Toliman.

En la procedencia de los elementos que integran el culto al
agua en la fiesta Xaja se distinguen los componentes de filiacion
prehispanica, en los que esta implicita la presencia simbdlica de
los antiguos dioses mesoamericanos del agua, que tiene su ori-
gen en el principio del proceso civilizatorio; asi como los de origen
colonial, con la presencia de laCruzy la celebracion de la Mi-
sa como parte importante del ceremonial.

Otra reminicencia de origen prehispanico presente en el ce-
remonial de los otomies, es el culto que se desarrolla en el cerro
Zamorano, al que suben cada afio de todas las comunidades como
respuesta a la creencia viva de que en la cima se encuentran las
piedras que los mantiene vinculados con sus antepasados, que la
iglesia catdlica ha sustituido con la presencia de la cruz.

La significacion de los cerros en la vida indigena esta presente
en el ceremonial actual de los otomies, que los mantiene ligados
alatierray les permite perpetuarse culturalmente, siendo elegido
el cerro Zamorano para peregrinar, vital no sélo para la
consolidacion de su vida religiosa, sino ademas para la cohesion
social del grupo, constituyendo un elemento psicolégico que les

7 James Dow, Santos y Supervivencias de la religién de una comunidad otomi.
México, i1, 1975.
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conduce a la autoidentificacion. Como parte de las funciones
que desempefian los cargueros de la Santa Cruz del barrio Don
Lucas esta el de subir al cerro Zamorano a finales del mes de
abril, participando de esta manera en la peticién intrinseca
de peticién de buen temporal que conlleva la peregrinacién.

Otro elemento de origen prehispéanico de gran significacion
religiosa para los otomies, es el Chimal, palabra de origen néhuatl
que significa escudo y que para los otomies es un simbolo sagrado
de unificacién de los fieles con la divinidad. La cuadrilla de
Nuestro Sefior San Miguel es la responsable de armar el Chimal
comenzando el 25 de septiembre y de llevar a cabo el dia 27, dos
dias antes de la fiesta patronal, el levantamiento. EI Chimal es
una ofrenda floral y de alimentos que mide 20 metros de altura,
que arman sobre unos troncos de madera sobre los que tejen
cucharilla, flores, fruta, tortillas y plantas, en el que representan
un caliz y una hostia al centro y una cruz en la parte superior,
para significar a Dios.

A través de esta fiesta, constatamos la sustitucion de simbolos
que utilizaron los misioneros en la campaiia de evangelizacion,
la cual no se dio totalmente en el siglo xvm durante la funda-
ci6n, sino que fue una tarea continua que atin hoy dia los sacerdotes
no concluyen; y como ejemplo de ello esta el cambio del sitio
donde tradicionalmente se levantaba el Chimal, de Pefia Blanca,
en el barrio Tierra Volteada, al atrio de la iglesia de San Miguel
Tolimén, medida que tomaron los sacerdotes hace 10 afios, como
un movimiento religioso encaminado a fortalecer la fiesta patronal
en funcién de la iglesia catélica, y contrarrestar la importancia
que el Chimal tiene en la vida religiosa de los otomies, dentro del
ceremonial a San Miguel Arcangel.

Las manifestaciones publicas de los otomies en sus
celebraciones religiosas es el producto de cientos de afios, en que
sus propias estructuras y la de los espaiioles, se fueron adaptando,
perdiendo ambas algo de sus expresiones y rituales particulares.
Se va dando un cambio paulatino, en su aparato material y sistema
de funciones, almalgamandose elementos de los dos grupos
culturales en contacto. Este proceso de aculturacion religiosa
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reciproca, nos permite profundizar sobre el caracter socioreligioso
del pueblo otomi, que vivié un sincretismo religioso de dimensién
asimétrica, sobreponiendo elementos de origen cristiano que
tenian significacion para ellos, a simbolos mesoamericanos, como
es el caso de los elementos de la naturaleza: el Sol, el viento, el
agua que cae (lluvia) y el agua que corre (rios), relacionados con
los cuatro puntos cardinales, los cuales se avinieron a la forma de
la Cruz con sus extremos en cuatro direcciones, elemento que
hoy dia aiin es vigente y esta presente en varias ceremonias.

Ademas de los sitios sagrados naturales, en la region de
Tolimén se localizan otros construidos por el hombre para fines
religiosos, las capillas familiares, que tienen un sentido
genealogico. Los otomies de Toliman comparten con todos los
grupos del tronco otomi, las capillas u oratorios, que tienen un
papel de vinculacion entre el sistema de parentesco y el sistema
de cargos. Las capillas son parte del patrimonio doméstico,
construcciones religiosas que tienen miultiples funciones,
sobresaliendo un uso religioso, por lo que se les considera como
espacios sagrados. En ellas se desarrollan actividades
ceremoniales sin dejar de ser espacios domésticos ligados al
sistema de parentesco, llamado entre los otomies descendencia.

Su funcién radica en la vinculacion que tienen con el patrilinaje
familiar, esto es, la estructura familiar por filiacion paternal y
constituyen un patrimonio a través del cual transmiten no sélo el
inmueble, sino bienes rituales que tienen significacion dentro y
en relacion al recinto sagrado, que son heredados por linea pater-
nal como son las cruces, las iméagenes, el altar, las pinturas y
grabados. Durante las ceremonias que se realizan en su interior
estan presentes no s6lo los miembros de la descendencia, también
los parientes colaterales y lejanos. La singularidad de ésta, es
que no existe un ancestro comiin lejano definido, sin embargo
conserva su caracter unilateral con reconocimiento social.

La construccion del espacio sagrado se hace, segtin los canones
tradicionales, a partir de un modelo arquetipico. Las capillas
familiares otomies son un microcosmos diferente al espacio
profano, en él se repite lacosmogonia entre lo terrestre y lo celeste;
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la pared separa dos espacios: el sagrado y el profano, donde el
altar es el eje cdsmico.

La cerca, el muro o el circulo de piedras que cierran el
espacio sagrado se cuentan entre las mas antiguas es-
tructuras arquitectonicas conocidas de los santuarios.®

Todo espacio sagrado destaca el territorio del resto del medio
circundante y lo hace cualitativamente diferente, siendo un punto
de apoyo religioso para la vida diaria. Las capillas son recintos
en los cuales los otomies entran en comunicacién con sus
antepasados, constituye propiamente una “abertura” hacia lo alto
y asegura la comunicaciéon con el mundo de los dioses.’
Consideramos a las capillas como reminiscencia prehispanica
por ser espacios sagrados por los cuales se mantienen en
comunicacion con sus antepasados, reconociendo que su cons-
truccion es posterior y data del siglo xix." Las capillas se
encuentran, generalmente, dentro de los predios domésticos y
son usadas en fiestas religiosas en devocion al santo o imagen de
su advocacion.

Algunas de las capillas tienen decoradas sus paredes o techos
con frescos y tienen representados motivos de origen prehispé-
nico, como son el Sol, la Luna y los cuatro puntos cardinales
relacionados con la naturaleza: el aire, la lluvia, el agua y el Sol,
sustituidos por los arcangeles y la divinidad. Hay otros elementos
de origen colonial con escenas biblicas, elementos rituales y
sagrados; otras tienen en sus paredes figuras humanas que nos
muestran la indumentaria de otomies y chichimecas, que pudieran
ser contempordneas con la fecha de su construccion o de su
pintura; otras mas tienen paredes blancas sin decoracion.

¥ Eliade, op. cit., 1984, p 331.

? Mircea Eliade, Lo sagrado y lo profano. México, Editorial Labor, S.A, 1994, p 29.

i Catdlogo Nacional sobre Monumentos Histérico Inmuebles, Querétaro.
México, man, 1990, tomo IV,
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Segin tradicion oral hace 160 afios comenzo la costumbre, al
morir el jefe de familia (si no le levantan una capilla mortuoria),
de colocar una cruz de mezquite a la que llaman crucita, en la
capilla familiar, al término de un afio de la muerte; cruces que
representan a la descendencia de la familia; “santitos”, flores,
sahumadores, velas y veladoras. Unas capillas son usadas como
lugar de almacenamiento, otras como casa habitacion, y otras
mas se encuentran abandonadas y destruidas.

Ademas de las capillas familiares, cuentan con las capillas
mortuorias, que son pequeiias construcciones de 70 cm aproxi-
madamente de altura, con una hoquedad en el centro donde
colocan una imagen y flores para ofrendar. La levantan para
significar el sitio en el que ha muerto el jefe de familia, lo que
obligaba a mover de sitio la casa dentro del mismo predio,
quedando identificado como sitio sagrado donde reposa un
antepasado; hoy dia conservan la tradicion de hacer una cruz por
cada persona fallecida de la familia, que colocan en el altar de
la capilla familiar. Esta costumbre tiene implicaciones religiosas
y sociales, debido a que las cruces significan “a los de la misma
casa”, a quienes conmemoran el dia de muertos, mediante una
fiesta a la que asisten los de la misma descendencia.

Los nuevos materiales de construccion que se han venido
introduciendo en la técnica tradicional de construccion de
vivienda, ha repercutido en la importancia de estas capillas
mortuorias, provocando un debilitamiento de su pertinencia
religiosa. Si bien algunas capillas siguen siendo consideradas
como recintos sagrados, otras han dejado de tener
representatividad sagrada en la conciencia colectiva.

Conclusiones

El indigena se define por pertenecer a una colectividad organizada,

con una herencia cultural propia, por lo que en relacion a esta
Y Clifford Geertz, La interpretacion de las culturas, México, Gepisa, 1991,p.9.
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cultura, se sabe otomi o nahuatl. Dentro del vasto ambito de
la cultura, la religion es una institucién por la cual los grupos
humanos perviven, en torno a la que se crean una serie de
relaciones sociales imbuidas de elementos simbdlicos y rituales.

Clifford Geertz'"' a partir de los afios sesenta abraza la disciplina
de antropologia simbélica, como una nueva forma de concebir el
trabajo antropoldgico, que propone otra alternativa de interpretar
la cultura; més tarde, en los ochenta habla de una “refiguracion
del pensamiento social” en la que da mayor importancia a los
vinculos entre los casos, que a su clasificacion. Sugiere una ciencia
de la interpretacion de la cultura sobreel papel que desempeiia
en la vida social. Creyendo que el hombre es un animal
inserto en tramas de significacion que €l mismo ha tejido,
considera que la cultura es la urdimbre y que su analisis ha de ser
por lo tanto, no un concepto experimental en busca de leyes, sino
interpretativo en busca de significaciones de las expresiones
sociales, las cuales son enigmaticas en su superficie; y plantea
que la antropologia social debe de trascender la practica
etnografica, que se dedica a establecer relaciones, seleccionar a
los informantes, transcribir textos, establecer genealogias, trazar
mapas del 4rea de estudio, llevar un diario de campo, etcétera, al
considerar que no son sdlo estas actividades, valiosas en si mismas,
las que definen la interpretacion de la cultura.

Lo que en realidad encara el etndgrafo es una multiplicidad de
estructuras conceptuales complejas, muchas de las cuales estan
superpuestas o enlazadas entre si, no explicitas, a las cuales el
antropdlogo les da una explicacion; més no siempre estas
percepciones individuales son la comprension de los sucesos
particulares como: una ceremonia, una procesion o una idea, en
el sentido que lo concibe el grupo en estudio; y sélo la
interpretacion de la cultura nos va a permitir desentrafiar la sig-
nificacion de las estructuras y determinar su campo y su alcance
social.

Considero que a partir de los simbolos y espacios sagrados en
los que se desarrolla la vida religiosa de los otomies como parte
esencial del desarrollo de ceremonias especificas, los otomies de
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Tolimén conforman un estilo propio de vida que les permite
mantenerse identificados étnica y culturalmente y, asimismo
perviven culturalmente, dentro de un proceso consciente de auto-
identificacion y revaloracion de su cultura. El deseo del hombre
de rodearse de elementos sagrados es el deseo de trascender, de
no quedarse sélo en un plano material, comportamiento que se
verifica en todos los planos de su vida y que se evidencia en el
deseo de moverse en un mundo santificado.
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Pefi githo pa ya tsita. El sistema de cargos y
la funcién simbdlica del gobernador entre
los iidithu de Santiago Mexquititlan,
Amealco, Querétaro.

Marcelo Abramo-Lauff™
Cosmovisién fidiihu

Los fiéiihu son catdlicos, una informacion que hoy por hoy no
dice mucho a los etnélogos. Desde ahora queremos dejar claro
que no trataremos de estigmatizar a ninguna religion; para nosotros
no existen religiones malas, ni buenas, ni verdaderas, ni falsas,
por lo menos no por definicién. Cada religion es funcional en el
seno de un sistema dado, y eso es lo que a fin de cuentas importa
tanto para la etnologia como para la historia de las religiones.

El término “catélico” es polisémico, y tiene ademas valores
miultiples actualmente. Cuando un 7ionhu de Santiago
Mexquititlan se declara catdlico lo hace mas por oposicion a
“evangélico™ que por otra razén. Los evangélicos son una pre-
sencia cristiana importante en esa comunidad, pero de esta
corriente no nos ocuparemos en esta ocasion.

La observacion acuciosa de las creencias y practicas rituales
de los sedientos catolicos 7ignhu hace pensar en un sistema
religioso de caracter politeista.

La creencia declarada en un equivoco dios unico, arkwa,
compite con la aceptacion del poder sobrenatural de diferentes
divinidades, hoy todas ellas sancionadas por la iglesia catdlica.

* Direccion de Etnologia y Antropologia Social, INAH,
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De ese modo, diferentes santos (ya fsita) y diferentes —virgenes
mejor dicho sus imagenes— son venerados por los fidnhu; se
les rinde culto, se les piden favores, y, lo mas importante desde el
punto de vista politeista, se les atribuyen dotes individualizados
y poderes diferenciados y jerarquizados entre si.

Actualmente es practicamente imposible reconstruir el sistema
“pantednico” prehispanico vigente entre los fionhu antes de fina-
les del siglo xvi. Se ha perdido ya, mezclado con creencias
precatélicas europeas y con creencias populares cristianas, ambos
sistemas introducidos por colonizadores peninsulares, mas que
por porsélitos oficiales. Por otro lado lo que cienta es precisamente
el sistema religioso tal como existe actualmente, con sus creencias,
sus practicas rituales y sus instrucciones sociales. Seria una la-
bor tan ardua como inutil tratar de establecer “lo auténtico”, “lo
antiguo”. La génesis del sistema nos aportaria un conjunto de
datos dispersos, asistematicos y sin referencia inmediata a las
funciones especificas que cumple cotidianamente.

Saber, por ejemplo, que el apdstol Santiago en traje de cruzado
figura ibérica sin duda, oficializada en Espaifia por ocasi6n de la
lucha contra el islaim— fue introducido en el siglo xvi por los
espafioles, por un lado no nos aparta de lo obvio, y por otro,
aporta poco o nada para la comprension del papel de demiurgo
que hoy en dia desempeiia en Mexquititlan, Es una figura impuesta
o prestada a una divinidad prehispanica, ya lo sabemos, pero ja
cudl de tantas? En cambio, su funciéon simbodlica es la del héroe
conductor de hombres, fundador de pueblos y ya no solamente
de vencedor de irredentos. Por otro lado, es una divinidad en si,
vive en Mixquititlan, dentro de la iglesia; puede adquirir la
facultad de moverse y cabalgar, asustando a foraneos
malintencionados y sacando a sus seguidores de eventuales
apuros.

Otras figuras inequivocamente introducidas en el siglo xvi,
los cristos el Ecce Homo, la preciosisima Sangre, el Nifio—dios
son también divinidades diferentes no sélo con respecto a otras
imagenes, sino también entre si sin importar en lo absoluto que
en sistema de creencias catdlicos sean solamente alegorias
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diferentes de un mismo personaje. Por encima, sus funciones
simbdlicas son diferentes y tienen injerencias sobre ambitos
diversos de la realidad. Se le identifica con el Sol (arhyadi) su
forma crucificada; su supuesta resurreccion, segiin el mito catolico,
es simétrica al ciclo solar de cada dia. En su forma de Ecce Homo
simboliza la perennidad de la vida en la serie ritual de la Semana
Santa. En su forma de Nifio—dios es una metafora del ciclo vital
que se inicia con el nacimiento de las personas, con el principio
y fin del afio con la propiciaci6n de las labores agricolas.

Todas estas y las demas imagenes estimadas por los 7fiénhu son a
su vez indispensables para la propiciacion de la vida salvaje, lo
que es notable en la ocasion de la celebracion de Corpus Christi.

Hay ademas otra categoria de seres sobrenaturales a los cuales se
les debe rendir culto y solicitar auxilio: los antepasados (ya
mbexita ). En efecto, las animas de los fallecidos habitan en la
cercania de los dioses, son vehiculo entre estos y los hombres.
Tienen ademads un valor especial, existen porque una vez fueron
personas de carne y hueso, a quienes, para mayor abundamiento,
se debe mucho: en pasado remoto fueron ellos quienes obtuvieron
las semillas, fundaron pueblos junto a los dimiurgos: establecie-
ron un territorio, inventaron las tecnologias utilizadas hasta la
fecha porque son eficaces; aprendieron y ensefiaron la lengua
que se hable hoy en dia; crearon los rituales que los acercan a los
dioses. En un plano mas reciente, de ellos se recibe la tierra que se
cultiva y que constituye el patrimonio familiar, también de ellos
se heredan las capillas (ya tsu nikha), centros rituales que congregan
a los linajes. Como se ve la deuda no es pequeiia.

Tres esferas de la realidad
En la cosmovision fiénhu existen esferas paralelas de la realidad,
ambitos simbélicos que se intersectan y conectan, pero que son

en gran medida independientes uno del otro.
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Estos ambitos simbélicos son habitados por fenémenos y seres
cuya existencia es gobernada por leyes que no provienen sino de
su propio interior. Tales esferas son, en una abusiva simplificacion
y traducci6n a nuestras palabras, la naturaleza, la cultura y la
divinidad. Estas areas, si bien son paralelas, tienen entre si zonas
de ruptura y continuidad, zonas liminales.

El diagrama ayuda a visualizar, de una manera muy
esquematizada, el complejo emplazamiento de estas tres areas
y sus zonas liminales. Cada uno de los circulos representa a una
de las esferas, y su arreglo en el diagrama es arbitrario: c es la
cultura (ar mui) y todo lo existe como resultado de la vida en
sociedad y marco para su reproduccién: N es la naturaleza
(arnt ‘uni), habitada por plantas silvestres y animales salvajes,
por la tierra virgen, y fenémenos atmosféricos tales como el aire,
la lluvia, los rios y el bosque, en suma, el medio ambiente no
directamente afectado por el hombre; b, finalmente, es la esfera
de la divinidad (yakwa), donde moran los dioses y las animas de
los antepasados, entidades buenas y/o malas, etcetera.

Estas tres areas se oponen y se complementan.

Quisiéramos ahora poner atencién en las zonas liminales, de
traslape, ruptura y continuidad, también de comunicacion y
de paso, de encuentro y de anulacion de las oposiciones, en pocas
palabras, zonas donde se busca y se realiza la eficacia de actos
tecnologicos y expresivos.

De ese modo, tenemos CnD, espacios fisicos construidos por
el hombre, pero donde lo real social y lo real imaginario se une:
son las iglesias, el calvario, las tsu nikha y el cementerio. Son
lugares preferentes para efectuar las practicas rituales.

Otra zona de interseccion es CnN, donde estan las plantas y
los animales domésticos, la naturaleza domesticada y socializa-
da, lo real natural transformado en real social por la accion
multimilenaria el hombre.

La tercera zona liminal que nuestro diagrama sefiala es de mas
dificil aprehension; DnN es el lugar en el espacio fisico no
intervenido por el hombre donde se puede manifestar, sin lugar a
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dudas, la presencia de lo sagrado. Son los fenémenos naturales
indicadores de malos presagios, portadores de enfermeda-
des, anunciadores de muerte y desgracia; alli estén los eclipses, los
terremotos, los volcanes y sus erupciones, las cuevas y las heladas,
y también las plantas venenosas, alucinégenas o medicinales.

Es el lugar de lo incontenible e incontrolable por el hombre, y
solo en cierta medida conjurable por intervenciones “a distancia”,
es decir, mediante practicas magicas.

Nuestro interés, sin embargo, se ubicara por el momento en la
zona liminal CnD, mds precisamente en la organizacién para el
servicio de las divinidades y en los espacios fisicos donde se lo-
gra la eficacia de estas practicas.

Una es la accién simbdlica que nos retendré: la fuerza, el poder
y el sentido del trabajo del gobernador fignhu. No podemos, sin
embargo, abordar el asunto sin una descripcién somera de los
espacios rituales que se ubican en esta zona liminal.

Los espacios rituales en Santiago Mexquititlin

* Ar ndo nikha (el templo mayor) es la iglesia que se localiza en el
Barrio Centro, donde se guardan las imagenes de los santos y donde
acude periédicamente un cura catdlico para decir misa. El templo
de hecho pertenece a los 7idnhu, quienes controlan todo lo referente
a este espacio, lo mantienen, restauran y cuidan como uno de sus
bienes més apreciados. Es el centro ritual de mayor importancia.

Ya tsu’'nkha ( los pequefios templos) son capillas emplazadas
en los domicilios de los jefes de linaje. Estos espacios son
reservados para el culto a los antepasados de cada linaje, y se
abren una sola vez al afio, para reunir a los miembros de las
diferentes familias que acuden a dejar ofrendas, rezar y velar
toda la noche. Esto ocurre en la noche del primero al dos de
noviembre. Una sola de las su nikha abre también sus puertas
durante la Semana Santa .

Se trata de la mas antigua edificacion de Mezquititlan; recibe
el prestigioso nombre de ar ndo ngu (la casa mayor). Su
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importancia reside en el hecho de que fue alli, en los tiempos de
la fundacion del pueblo, hacia 1540, donde se albergaron las
imagenes que posteriormente se instalaron el la iglesia.

Otro espacio importante es ar Kalbaryo (el calvario), una pe-
queiia edificacion que entra en funciones durante la Semana Santa;
es un espacio ritual importante para los fiohu pues le dispensan
iguales atenciones que a la iglesia. En la ocasion de la ceremonia
destinada a los antepasados este edificio no se utiliza.

Ahora bien, cada uno de estos espacios tiene a su vez dos
partes, claramente diferenciadas tanto fisica como simbdlica-
mente. Su interior, el espacio criptico, es el /ocus reservado para
los actos rituales que deben realizarse en la noche o al amparo de
las sombras. La otra parte, expuesta y abierta, son los espacios
inmediatamente circundantes, los atrios, patios y jardines. En es-
tos espacios rituales exteriores se efectua parte indispensable de
cada uno de los rituales /iofihu: danzas, procesiones, canto, musica
e intercambio de alimentos.

El sistema de cargos y el servicio a las imagenes de los santos

La imagen de las divinidades 7fiohu esta lejos de ser una sencilla
representacion escultérica o pictérica de sus seres venerados; es
la divinidad misma, de cuerpo presente, que habita los espacios
sacros, y que debe recibir toda la atencién que merece por el
hecho de estar presente entre la gente, por no querer abandonar
a los #iohu, y también por intervenir permanentemente en la
consecucion de las cosechas, y en la eficacia del sinnimero de
actividades que, solas, no lo serian. Porque para lograr la eficacia
esperada son necesarias siempre dos precondiciones, las de orden
tecnologico y las de orden simbélico. A manera de ejemplo, la
cosecha no se logra solamente gracias a las labores técnicas des-
plegadas, tales como el barbecho, las rastras, la siembra, las
escardas y limpias, etcetera; es igualmente necesaria la
propiciacion de la fertilidad, la peticion de las lluvias, la proteccion
de los trabajos contra actos malignos y contra el mal tiem-
po, etcetera.
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Nos encontramos, pues, ante una sociedad donde el trabajo y el
ritual se complementan y no existen uno sin el otro. De alli la
necesidad de institucionalizar un sistema de servicio a las
divinidades que constantemente favorecen los actos técnicos de
los hombres y permiten, con esta intercesion, nada menos que la
propia existencia del hombre, de susociedad y cultura, y mas
la reproduccién de éstos.

Entre los igithu funcionan grupos corporados de diferentes
niveles, jerarquizados entre si y con injerencia directa en la
organizacion de las relaciones de la gente comiin con las
divinidades y con los antepasados.

El calendario ritual sefiala los momentos en que los diferentes
oficiantes, los fiscales (yando 'vetini), los mayordomos y los
cargueros (yando ‘vetini), deben entrar en accién y poner en
marcha sus particulares técnicas de comunicacion con las fuerzas
que gobiernan la vida y la sociedad.

La jerarquia obedece a una escala de prestigio y deber de servicio
que cada ciudadano siente hacia sus divinidades y hacia el resto de
la sociedad. De ese modo, encontramos como cargo de mayor pres-
tigio el del fiscal, que a su vez esta subdividido en fiscal mayor y
fiscal menor, ambos son cargos otorgados por el “consejo” de
mayordomos a las personas que hicieron méritos para obtenerlos.

Normalmente lo que se toma en cuenta para designar a un
fiscal es su desempefio en labores de interés general para la
comunidad. El fiscal tiene a su cargo la vigilancia de todo el
sistema de cargos, pero particularmente de los tres mayordomos
de las tres imagenes del Santo Patron, el Sefior Santiago, en su
version ibérica no biblica. El fiscal menor es una especie de
suplente, siempre esta presente en las ceremonias, pero su
desempefio es més bien accesorio: prender las velas, arreglar los
adornos florales del altar central, etcétera. Es responsabilidad de
los dos fiscales adquirir todos los articulos necesarios para la
mayoria de las ceremonias (ceras, veladoras, flores, floreros, cintas
de colores, panes, etcétera.). Otra funcién importante de los fisca-
les es asumir el servicio minimo necesario de las imagenes que
por una razon cualquiera se queden sin servidores.
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Los mayordomos tiene menor jerarquia que los anteriores pero
no son menos importantes, porque de éstos depende el servicio
especialmente dedicado a cada imagen o alegoria que se custodia
en el templo. Las imagenes son: el ya mencionado Santiago (en
traje de cruzado, a caballo y con la espada en la diestra decapitando
moros, hay una imagen pictérica y dos escultéricas practicamente
idénticas), la virgen (Guadalupe, Dolores y Soledad, ésta también
llamada Santa Ana), el Santo Nifio, San Isidro Labrador (en dos
versiones, una es la clasica del demiurgo con la yunta de bueyes,
la bolsa con semillas y una cantimplora; la otra es de una factura
muy diferente, solitaria, ostentando en la mano un libro), San
Juan (son tres imégenes muy parecidas), el Sefior Crucificado,
las Animas y las Cruces.

Entre las funciones de los mayordomos estan: cuidar la limpieza
del nicho donde se aloja la imagen (ar tsita) que esta a su cargo;
vestir laimagen cada vez que ésta sale del nicho; disponer los arreglos
florales y los panes, ofrenda minima indispensable que debe
acompafiar siempre a cada una de las imagenes cuando circulan por
los espacios rituales exteriores; cargar a las imagenes, con ayuda
siempre de sus parientes inmediatos (esposa, hijos, hermanos,
cufiados); distribuir los alimentos preparados por su familia en las
ceremonias en que hay don, que son de hecho casi todas.

Al cargo de mayordomo se asciende “por lista”, lo cual sucede
al final del ejercicio del servidor anterior, y en la misma ocasion
de la celebracion dedicada a la imagen en cuestion. Al asumir el
cargo el novel mayordomo debe hacer un juramento (ar Anoni
kwa) ante el altar mayor, con el cual se compromete publicamente
a realizar en forma debida los servicios que se esperan de él. De
hecho toda la familia nuclear (esposa e hijos) del mayordomo
se encuentra comprometida junto a éste, y todos participaran de
una forma u otra para lograr el 6ptimo servicio religioso.

El mismo compromiso publico se exige a los cargueros (ya
betini). Estos oficiantes, ademés de tener niveles desiguales entre
si tienen encargos y cargas de trabajo muy diferentes.

El que tiene mayor rango entre los de este nivel de servidores
es el cantor (ar fuhu); hay actualimente cuatro cantores, que ofician

460



casi siempre juntos, antes de los rituales en que participa todo el
pueblo, y después de las misas. También dirigen los rosarios, lo
que a menudo dura toda la noche. Su trabajo especifico se puede
realizar porque los cantores saben leer en voz alta largos trozos
de la Biblia y de otros devocionarios que son sus principales
instrumentos de trabajo. Este cargo necesita una iniciacién
especializada, lo que puede recaer sobre algtin hijo o sobrino del
oficiante, quien para aprender debe primero ejercitarse en la
lectura y después acompaiiar a su instructor cuando éste esti en
funciones para conocer los textos, la entonacion de la voz y la
oportunidad para cada intervencién en los diferentes ritos que se
llevan a cabo durante el afio.

Como este cargo requiere de caracteristicas especiales, no
cualqu:era lo puede ejercer ni en cualquier momento se puede
improvisar un oficiante de este nivel, por lo cual el cargo debe
tener una duracién indefinida. El castor puede, ademas, si tiene ap-
titudes para ello, efectuar curaciones magicas, acto tolerado si
se realiza en ocasion de un ritual y dentro de la iglesia.

Otro de los niveles entre los cargueros es el de los misicos
cantantes y danzantes. Los musicos son oficiantes cuyo cometido
es la ofrenda de musica que se hace en casi todas las ceremonias;
ejecutan elementalmente flauta, violin y tambor, instrumentos
de los que se obtiene mondtonas y repetitivas melodias. Casi
siempre su actuacion acompaiia a la de las danzantes/cantoras,
pero suelen también intervenir solos.

Las danzantes/cantoras rinden siempre homenaje con su canto
y coreografia a las imagenes festejadas y suelen intervenir en
algunas de las velaciones o rosarios, durante los cuales bailan y
cantan todo el tiempo. El principal grupo de danza es el femeni-
no del cual estamos hablando. Hay dos grupos més, masculinos.
El de mayor rango en la escala de prestigio local es el de la “danza
guerrera”, que aparece dos veces durante el afio en la ceremonia
dedicada al Santo Titular y en la de San Isidro Labrador. Son
veinte danzantes-guerreros de a caballo y de cabeza cubierta
con un turbante que les tapa toda la espalda y tiene en la parte
més alta de figura de una equivoca ave.
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Otro grupo menos importante es el de la “danza”, de hecho se
trata de una variacion local de la danza conchera denominada
“danza de la conquista”. Es un grupo de reciente reintroduccion
en este pueblo; tiene su propia musica y toda su coreografia,
vestimenta e instrumentos son de estilo fordneo. Ahora bien, ello
no obsta para considerarlos como participantes de esta etnia, en
primer lugar porque todos sus integrantes son 7267i/hu de Santiago,
en segundo lugar porque la comunidad ya los acepta y en tercer
lugar por ser una nueva modalidad de participacion dancistica
masculina, terreno relativamente restringido por la tradicion.

Los dos grupos masculinos, los guerreros y los concheros sélo
actiian localmente en las dos ceremonias mencionadas. El grupo
femenil en cambio, actiia en mas ocasiones y cumple una funcion
“diplomatica”™ pues a estas mujeres se les confiere la delicada y
honrosa labor de representar a los 7iofihu de Santiago ante
otrascomunidades 7iéiihi vecinas, con las cuales se mantiene
relaciones rituales.

Otro nivel de servicio en este sistema de cargos comprende
los cargos de sacristan y de tesorero. El primero de éstos es quien
recibe el encargo de cuidar las llaves, y por lo tanto el acceso al
templo. No es un cargo que se confia a cualquiera, porque es
necesario estar permanentemente dispuesto a abrir y cerrar los
espacios rituales, a solicitud de los demds oficiantes de ofual o
mayor rango. El tesorero, a su vez, debe disponer de los fondos
que se recaudan para los arreglos de los edificios sagrados.
Estos dos personajes trabajan de forma cercana el uno al otro.

El Gltimo nivel, aparentemente el de menor importancia, es de
las barrenderas, los coheteros y cargadores de imagenes
femeninas. El arreglo final de los rituales, en cierto modo su
carécter espectacular, depende en gran medida de los que se
encuentran en el desempefio de estos cargos.

Independientemente del nivel jerarquico de los cargos, para
su obtencién y manutencion se deben combinar caracteristicas
de diferente naturaleza por parte de sus aspirantes o detendedores:
responsabilidad, prestigio, seriedad, éxito obtenido en iniciativas
o gestiones de interés comun, moderacion en el consumo de
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bebidas espirituosas durante el desempefo de los traba-
jos, etcetera

Ciertamente, si la obtencion de los mas altos cargos se da por
consenso, de igual modo este procedimiento decide la prosecucion
o interrupcién del mismo. En esa forma, se detenta los cargos
fiscales y de carguero de larga duracion, en el que se toma tanto
la decisién de la interrupcion del servicio como la de sustitucion
por la persona ideal.

La sustitucion puede darse también por expresa solicitud del
oficiante en cuestion lo cual también suele ser frecuente. Las
razones para la defeccion no necesitan ser aclaradas pero
normalmente se deben a los considerables gastos impuestos al

+que detenta un cargo de €sos.

El principioy el fin de los cargos de corta duracion o duracion
anual estan sefalados por las fechas que designa el santoral
catélico por la celebracién del caso: en pocas ocasiones los
oficiantes todos trabajan al mismo tiempo tales como la
celebracion de ar dango ya zu ‘we (Corpus Christi), y fin de afio.

El gobernador

Recientemente hemos registrado un hecho que, quiza por
realizarse enteramente en la zona mas criptica de todo el sistema
ritual, habia pasado inadvertido para observaciones anteriores.
Se trata del cargo de gobernador.

La denominacién escapa a la definicién que se daba a los
gobernadores indios durante la Colonia, quienes de hecho
realizaban una funcién de gobiemo, siempre constrefiidos por el
marco de sus comunidades o “repiiblicas de indios”. Era, entonces
un cargo para el dominio indirecto de los indios por parte de la
administracion colonial (Aguirre Beltran, 1991:36-37); eratambién
reconocido por ésta y en gran medida fue utilizado para debilitar,
cuando no romper los sistemas politicos prehispanicos (/bid.).

Hoy, en Santiago Mexquititlan este cargo esta integramente
inmerso en el contexto religioso, a diferencia de la época colo-
nial cuando fue mas que nada civico y politico.
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El gobernador figithu detenta su cargo sélo por unas horas, nueve
o diez aproximadamente, entre las veinte o veintiuna horas del
dia primero y las seis del dia dos de noviembre; todo su servicio
debe realizarse en la noche, y terminar los primeros rayos del
Sol. Aparentemente no tiene mucho que ver con el sistema de
servicios y cargos al que nos referimos mas arriba, pero trataremos
de demostrar que no es asi.

Una de las diferencias mas conspicuas entre este cargo y los
otros es su cortisima duracion, en comparacion con algunos que
pueden llegar a ser vitalicios. Es de notarse también el hecho de
que no hay imagen en el templo a la cual sirve el gobernador;
tampoco se trata de una ayuntia a otros cargos. Para colmo este
oficiante no reconoce ningan nivel jerirquico por encima suyo
mientras esté en funciones. En efecto, pareceria que se encuentra
al margen de todo el sistema; su funcion en el terreno simbdlico
es sin embargo solo ligeramente distinta, y este hecho lo coloca
en el apice de todo el sistema.

Eleccién del gobernador

En una asamblea nocturna en la que sélo participan hombres es
elegido este personaje. Acuden a la reunién personas de todas
las edades entre los nueve y los setenta afios; estamos seguros,
sin embargo, que los limites de edad son abiertos tanto por encima
como por debajo de estas.

La reuni6n es dirigida por los fiscales y/o los mayordomos.
Los cantores no estdn presentes porque en estos precisos
momentos dirigen el rosario dentro de la iglesia en el cual
participan otros mayordomos y sus familias. El sacristan puede
ser también uno de los organizadores de la asamblea. El lugar es
el patio interno del curato, sitio completamente oculto a la vista
de los pocos probables curiosos foraneos. Es una asamblea demo-
crética, en la cual se instala desde principios a fin un ambiente de
alegria y entusiasmo; se hacen burlas y bromas a gritos, se rie a
carcajadas, se lanzan burlonamente candidatos a todas luces
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inelegibles, por incumplidos, bebedores en exceso y faltos de
todo carisma y prestigio.

Este ambiente contrasta enormemente con el de profundo
respecto y recogimiento que se observa en las capillas de los
linajes, que por esta tinica noche permaneceran abiertas hasta el
amanecer; también es grande el contraste con el clima de devocion
que hay dentro del templo a unos cuantos metros del lugar de la
asamblea.

Normalmente hay mas de un aspirante; los candidatos se
colocan de cara a la asamblea, con lo que sin otra convocatoria,
los presentes se convierten en electores formando sendas filas
frente a sus preferidos. Esta forma de votar (feni), libre mas no
secreta, por un lado evidencia de manera inmediata y sin
posibilidades de fraude quién resulta favorecido por la mayoria,
y ademés, muestra a cada candidato de quiénes recibe apoyo y
con quiénes contara para las actividades que siguen.

Designado el gobernador, a quien no se le entrega ningin
emblema o elemento distintivo, se forma un grupo alrededor suyo
que se coloca a sus ordénes. Generalmente este grupo esta
integrado por los miembros del linaje a que pertenece el elegido.
En torno al candidato que result6 perdedor sucede lo mismo; en
consecuencia se forman dos grupos de trabajo.

Eltiempo corre y se dispone progresivamente de menos tiempo
para que el gobernador y su émulo (al que nombran segundo)
prueban su habilidad y eficacia como efimeros oficiantes rituales.
Todo se debe hacer en adelante con celeridad, porque el sol (ar
hyadi) en pocas horas empezara a brillar, y para entonces todo
debera haber concluido.

Las 6rdenes se imparten en voz baja y se divide el trabajo
seglin un plan que se debe ejecutar a la perfeccion. La labor prin-
cipal y mas pesada consiste en la recoleccion de alimentos para
el grupo de feligreses que pasara toda la noche en el interior de la
iglesia y que no podra estar en las fsu nikha para recibir a las
dnimas de sus antepasados. Un trabajo complementario es la
recoleccion de lefia, para encender dos fogatas y calabazas.

En esta noche los habitantes de Santiago se encuentran
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divididos en tres grupos: los ayudantes del gobernador, los
integrantes del grupo de la iglesia y los jefes de linaje y su
parentela, quienes reciben en las capillas de linaje la ofrenda traida
por las diferentes familias que pertenecen a este linaje. La ofren-
da estd formada por alimentos (tamales y pan dulce), bebidas
(atole, pulque y chocolate); flores y velas de cera de abeja.

El gobernador y su émulo asi como los ayudantes de ambos
forman dos grandes grupos, los recaudadores de alimentos que
son personas adultas que visitaran las capillas para solicitar parte
de la ofrenda alli acumulada. El otro grupo lo forman los recolec-
tores de lefia y calabazas; son nifios que se dedicaran a recorrer o bien
los caminos donde pueden encontrar lefia o bien las casa aisladas
donde la solicitan explicando su objeto. Los nifios deben también
solicitar y obtener calabazas (ya mu). Esta labor es més sencilla y
menos ardua que la de los mayores pero no es menos importante. A
los nifios en esta ocasion se les designa afectivamente “burritos” (ya
tsi "burru); éstos realizan su trabajo con gran bullicio, gritando y
desplazandose en tumulto de una vivienda a otra.

Lo ideal para los adultos es visitar a todas las capillas que se
encuentran repartidas por cuatro barrios de Mexquititlan pero a
tan grande distancia unas de otras, que los recaudadores deben
concretarse a reunir el alimento de un nimero relativamente
pequeiio de tsw;nikha.

Una vez reunido el alimento, la lefia, y las calabazas, se con-
centran en el cuarto de la iglesia. Con la lefia recolectada se
prenden dos fogatas, una al lado norte del espacié exterior de la
iglesia y otra en el lado sur. En esas fogatas se asan las calabazas
y se recalientan los tamales obtenidos. Esta es la (inica ocasion
en que nifios y jovenes solteros preparan piblicamente sus
alimentos .

Cuando esto sucede, el alba ésta proxima, y la accion ritual
termina, no sin antes de que un grupo de mujeres sahumadoras
inunden de humo el interior de la iglesia ofrendando el incienso
a cada una de las imagenes que se encuentran a ambos lados de
la nave, y a la ermita que esta en el espacio exterior de la iglesia.
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Comentarios finales

El sistema de cargos en su totalidad es el garante de la continuidad
entre las esferas de la culturay de la divinidad. En un plano espacial,
estas esferas se unen en los espacios sagrados donde se efectfian los
rituales. La accién simbdlica de los oficiantes de todo tipo es vinculo
entre ambas esferas y vehiculo de laeficacia ritual, por cuanto coloca
a los dioses y a los antepasados en una punta de una imaginaria
corriente de energia sagrada, y a los simples humanos en la otra.

Dentro de todo el sistema, el efimero oficiante denominado
gobernador logra una de las mayores hazafias simbolicas: propicia
entre el mundo fisico de la cultura y el mundo metafisico de la
divinidad, un flujo de energia en ambos sentidos, a través del
afianzamiento del eslabén entre los vivos y los muertos.

Del mismo modo gobierna el regreso de las 4nimas al
inframundo, sefialando claramente el camino que deben seguir,
entre las fogatas. No hacerlo podria tener como consecuencia
que las 4nimas no pudiesen regresar a su hogar. Por otro lado, al
gobernador le toca, a guisa de despedida, vigilar la Gltima ofrenda
de alimentos y humo de incienso a los antepasados.

En la ofrenda de calabazas hay una metafora de la muerte. Las
calabazas se consumen en las inmediaciones del lugar donde se
despide a los muertos y donde se ve por Gltima vez el cadaver.
Esta consumici6n del alimento es simétrica a la corrupcion de la
carne y su consumo por la tierra. Las palabras consumir y comer
hRiofihu estan unidas por relacién de homofonia, un solo término
designa a las dos acciones: #si. No es todo, la misma calabaza (ar
mu) es homéfona a vientre, Gtero, tradicion, costumbre y cultura
(ar mui), y a través de su consumo en estas condiciones se opera
otra parte de la metéafora: si bien se despide al anima que ya no
tiene cuerpo, y se cuida de que no permanezca més tiempo del
debido entre los vivos, se sefiala en ese mismo instante que vien-
tres y Gteros producen y produciran nuevos cuerpos, y que tra-
diciones y costumbres reproduciran la cultura.

El tierno mensaje que se envia a la esfera sagrada es que una y
otra vez los 7/idithu vivos mantendran sus tradiciones, se
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reproducirén fisica y simbdlicamente, y trataran de repetir este
ritual por siempre. Esta es la funcion simbolica del gobernador,
el cargo de mas corta duracion y de mas profundo alcance.

Notas
(1) Aguirre Beltran, 1991: 36-37.
(2) Ibid.

D
ya kwa

ya mboxita

Figura 1. Esferas paralelas de la realidad en la cosmovisién adihu.
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La presencia religiosa en la danza de concheros

Juan José Bdrcenas Casas™*
Introduccion

En la historia de la humanidad, la presencia de elementos de
corte religioso ha sido el denominador comtin que ha acompaiia-
do y ha estado presente dentro de los principales mitos que todo
pueblo presenta en su devenir cultural, desde los llamados
“primitivos” hasta los que han alcanzado el grado mayor de
desarrollo “civilizatorio”, observandose el culto a determinadas
divinidades, segin las necesidades ideologicas y sociales en ge-
neral de cada época y en cada lugar de la Tierra.

Asimismo, asociados al culto vienen otros elementos constantes
como son los fenémenos en tomo a rituales magicos, miticos, etc.,
formando asi un rico conjunto de relaciones, a la vez que un complejo
de expresiones y manifestaciones devocionales hacia las respectivas
representaciones deificas.

Asi por ejemplo, la practica religiosa en este continente (para
algunos investigadores lo que actualmente es América, anterior al
encuentro, conquista u otra forma de designar este choque cul-
tural, su nombre era Ixachilatlan: Andhuac hacia el norte y
Tawantinsuyo al sur) es patente, sobre todo en una de las areas
donde surgié y se desarrollé una de las pocas civilizaciones

* Centro de Estudios ¢ Investigaciones Antropoldgicas. Universidad Autonoma
de Querétaro.
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originales que ha creado la humanidad a lo largo de la historia: la
civilizacién mesoamericana y donde perduran hasta nuestros dias
reminiscencias de un profundo sentimiento religioso, que con el
impacto cultural de dos concepciones de ver el mundo y la
realidad, se trastoca en un nuevo curso y devenir histérico de las
culturas asentas en estas latitudes, modificando significativamente
dicho proceso.

Introduccién a las caracteristicas propias de la tradicién de
concheros.

Sabido es que con el proceso subsecuente del impacto entre los
dos mundos, inicia un nuevo periodo de relaciones intercultura-
les originadas en un contexto de lucha desigual entre estas formas
en donde se impone y triunfa el “nuevo orden mundial” para la
época, resultando de ello una nueva caracteristica de esta
interrelacion, inmersa en todos los 6rdenes de la vida socio-
histéricay cultural a que nos referimos, incidiendo sobre todo en
el plano de lo ideoldgico, en el que el sentimiento religioso
sobresale por el matiz con que se origina este proceso, “en el cual
el éxito del proceso de sustitucion religioso parece integramente
conseguido, para la mayor parte de Mesoamérica, antes de 1560.
El catolicismo se ha modificado en algunas de sus formas,
para ello ha logrado una pompa y boato semejantes a los de las
religiones prehispanicas. Ha conseguido la participacion general.
Se ha sincretizado” (Warman, A. 1985:75).

De esta manera, a partir de este tipo de relaciones “contra-
culturales™ surge un grupo que destaca como heredero, depositario
y guardidn de una serie de valores y normas, no sélo de sus
tradiciones prehispénicas propias sino también de las asimiladas
a partir del contacto, mismas que por razones de subsistencia y
de represion severas dentro del nuevo orden de cosas (Moedano
Navarro, 1972:603) es necesario velar, y “ocultar” para su sobre-
vivencia. Nos referimos especificamente a los grupos de danza
conocidos popularmente como “concheros”.
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Origen

En la regién que actualmente forma parte el estado de Querétaro,
y que a su vez se considerd parte de la franja fronteriza
mesoamericana, coexistieron diversos grupos con caracteristicas
y rasgos culturales propios —chichimecas némadas y seminéma-
das (pames, jonaces, guachichiles, guamares, etcétera.), asi como
habitantes de vida mas apegada al sedentarismo, como pudieron
ser los purepéchas, mexicas u otomies— , y que por razones
territoriales estos rasgos de alguna manera se integran, para asi
formar un conjunto de relaciones mas o menos homogéneo hasta
la llegada de los europeos.

A partir de su llegada, y especificamente a esta region del
“Tlachco” o “Ndamaxey” (Septien y Septien, 1981:89) en que
segun cronistas y la tradicién oral, la conquista de Querétaro se
dio el 25 de julio del afio de 1531, fecha a partir de la cual la
tradicion religiosa de los llamados “concheros™ nace, cuando en
el cerro del Sangremal fueron derrotados los naturales por los
invasores espafioles que venian acompaiiados y apoyados por
contingentes otomies y tlaxcaltecas (de posible origen otomi).

Se plantea que el triunfo por parte de los hispanos se debi6 al
hecho milagroso de que durante la cruenta lucha que sostenfan
ambos bandos, aparecié en el cielo la efigie de la cruz
resplandeciente, y junto a ésta la imagen del apdstol Santiago,
hecho que fue interpretado como signo profético por parte
de los chichimecas, lo que los motivé a cesar la lucha y a solicitar
a los religiosos una cruz semejante a la que apareciera en el cielo.

Complacer a los indios no fue facil, ya que en varias ocasiones
fueron rechazadas las cruces que los frailes hicieron para ellos,
finalmente los religiosos cristalizaron su empefio cuando en torno
a una cruz de cantera, los naturales empezaron la danza
exclamando: “él es Dios”, y que actualmente se escucha entre
los grupos de danzantes durante sus ritos y ceremonias, como un
saludo reverencial.

Con este acontecimiento se da un nuevo proceso en la practica
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de lo religioso dentro de la “nueva” cultural a partir del siglo xvi1,
y significa que “para la mayoria, este fue el momento en que se
originé la danza, difundiéndose de aqui a otras regiones del Bajio.
Ademés, hay otros que afirman que la rendicién de los chichimecas
fue sélo temporal, ya que la cruz y la figura de Santiago fueron
interpretados como signos dirigidos a ellos para que suspendiesen
la lucha momenténeamente y la reanudasen cuando se presenta-
se el momento oportuno. A Santiago le darian el titulo de “Correo
de los Cuatro Vientos”y la frase “El es Dios”, habria de convertirse
en un saludo ritual entre los “‘compadres”, “hermanos” o miembros
de la danzan” (Moedano Navarro, 1972:601).

Caracteristicas generales de la tradicién

La tradicién de “concheros” se encuentra diseminada actualmente
en diversos estados de la Republica, y esta dividida en amplias
zonas como son, la Gran Tenochtitldn, que comprende la zona
metropolitana (Distrito Federal y el Estado de México);los
Altos y Bajios (Querétaro, Guanajuato, Hidalgo, Jalisco, etcétera.)
y otros lugares como Tlaxcala, Puebla, Morelos, Guerrero,
etcétera, hasta regiones como son: California (San Diego, Los
Angeles, San Francisco, etcétera.), Arizona, Nuevo Méxicoy Texas,
en los Estados Unidos, y en cada una de estas regiones hay alguien
que las encabeza, siendo los jefes, o capitanes generales de
conquista, divididos segtn los cuatro rumbos del cosmos.

Otra caracteristica general es que su tradicion es de corte ani-
mista, pues estd relacionada con objetos naturales (plantas y
animales), y particularmente se manifiesta mediante la practica
de sumedicina tradicional propia “ en la curacién de enfermedades
fisicas o mentales aprovechando los recursos medicinales de las
plantas (Montes de Oca, 1940:90), asi como del uso de la “cuenta”,
“que alude a uno de sus elementos béasicos” (Moedano
Navarro,1972:605;606).

Una caracteristica general mas es que el conocimiento tanto
filos6fico como practico de esta tradicion, es conferida
generacionalmente de “boca a boca ”, mediante la palabra o

472



“tradicion oral”, de ahi que exista un gran sentido de compromi-
so0 y obligacion, asi como de responsabilidad a todos y cada uno
de los motivos que dan vida a esta tradicion ancestral.

Al respecto, “los danzantes de Concheros, tienen sus propias
concepciones teoldgicas, que son variantes populares de
catolicismo ortodoxo; sus propios ritos, que realizan con musica
de tipo privado y piblico, como cuando danzan en los atrios de
iglesias y santuarios. Tienen su propio sistema de organizacién
con sus jerarquias y mecanismos de ascenso perfectamente
establecidos. Por su parte, sus ejecutantes tienen una conciencia
de sus derechos y obligaciones como participantes de una
comunidad” (Warman, A. 1985:125).

Estructura organizativa

Una de las formas tradicionales de organizacion, es la jerarquia
religiosa utilizada por los franciscanos, que impusieron este
modelo (Warman, A. 1985:98) para ayudar al proceso
evangelizador de los indigenas, cuya estructura es la de orden
militar, misma que fue adoptada y adaptada sin problema alguno
por parte de los naturales, por el hecho de estar vinculada con el
ejercicio propio de la guerra, misma que sostenian en funcién a
la resistencia para adoptar la cultura impuesta por los espafioles
a través de la violencia de las armas y la evangelizacion (arma
ideoldgica), y la segunda por la lucha personal librada diariamente,
donde se debia imponer el espiritu sobre las limitaciones
materiales humanas, segiin su practica religiosa.

Para dar una idea acerca de la variedad de formas de la
organizacioén de orden militar, donde el pensamiento dualista
también queda plasmado, se expone a continuacién una de las
formas jerarquicas que emplean los grupos, por ejemplo, en
algunos casos los aspirantes son sometidos a una serie de pruebas
para determinar su “aptitud” y compromiso con la “obligacién™
que van a contraer, reunidos los “requisitos”, y a juicio del Jefe o
Capitan, se le confiere el grado menor de iniciacion: el de soldado.

Subsecuentemente, los grados siguientes son: alférez; sargento
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y regidor; enseguida, regidores de marcha; capitin primero a la
derecha, y capitan segundo a la izquierda; malinche sahumadora;
y finalmente capitan general. Regularmente son estos tltimos
los de mayor experiencia, a la vez son en quienes recae el principio
del gran gobierno que los rige, y a los que se les ha conferido la
tarea de preservar y difundir las antiguas formas.

Cabe seiialar que en los Gltimos afios, esta responsabilidad la
han ido confiriendo y delegando entre las nuevas generacio-
nes de danzantes jovenes, sobre todo los capitanes generales por
ser de avanzada edad, el trabajo que llevan a cuestas es
demasiado, de ahi que busquen a quien heredar sus conocimientos
para asi renovar y continuar preservando y difundiendo su
tradicion, sobre todo en aquellos que tienen vitalidad, la enjundia,
y el coraje para seguir adelante: los jovenes.

Disciplina

La disciplina es un elemento indispensable para la continuidad
de latradicion, el ejercicio de ésta se basa en el concepto univer-
sal de respeto, que lo mismo hace referencia al mutuo como a
todo lo que nos rodea, y por ejemplo, en el pensamiento filoséfico
maya se sintetiza con el: Inlak'ech.

La ejecucion de la disciplina se contempla en todas las
caracteristicas propias de los grupos de concheros, empezando
por el respeto a los grados jerarquicos de esta tradicion.

Se ha observado que la préctica disciplinaria por parte de los
Jjefes varia, sobre todo en lo relacionado con los castigos fisicos,
que segun los informantes, anteriormente recurrian a éstos como
una forma correcta de enmendar los errores, actualmente esto ya
no sucede, sin embargo prevalece el sentido estricto del orden y
la disciplina dentro de su estructura organizativa.

Danza

La danza, manifestacion ritual de caracter religioso, en la tradicion
de “concheros” es considerada parte fundamental de su existencia.
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Es un ceremonial que encierra un profundo significado entre
quienes lo practican, pues contiene en su interior la simbologia
propia que caracteriza el pensamiento dual indigena, movimiento
esencial de la creacién (masculino-femenino; dia-noche; vida-
muerte; etcétera.), el cual se sintetiza en la cruz, como un elemento
que es simbolo primordial de todas y cada una de sus acciones.

Asi, la cruz como simbolo de la vida en la tradicién de los
“concheros™, e integrada a la danza como ritual, en cada ceremo-
nial y lugar determinado, considerado como centro energético,
tiene como fin tiltimo el alcanzar la integracion de los individuos
(danzantes y no danzantes) con el cosmos, pues “al danzar sobre
ciertos puntos de la tierra (como son los santuarios a los que
asisten desde épocas prehispéanicas), lo que provoca son
alteraciones en las cargas de ese lugar y entonces realmente hay
una comunicacion del cosmos con la tierra, lo cual tiene un sentido
filosofico, pero también en términos cientificos habiendo una
modificacion en el campo de energia” (Arrieta Tamez, 1989: 6,7).

De esta manera, a través de la danza, de “los bailes y rituales
que practican, mantienen vivo un sentimiento de solidaridad con
la tradicion prehispanica y la cristiana. Creen fervientemente
que esta danza es la que bailaban sus antepasados, pero ahora
ellos, sus descendientes quieren ofrecer sus cantos y bailes al
dios cristiano de manera semejante a como se lo habian ofrecido
a sus antiguos dioses, o sea frente a los templos™ (Gonzalez
Gonzélez, 1987:3).

Alabanzas

Son los cantos propios de la tradicion, y son entonados durante
las “velaciones™ y dependiendo del tipo de ceremonia, o de la
secuencia de la misma, si es que son seleccionadas. En estas esta
implicita parte del conocimiento ancestral el cual es transmitido
generacionalmente, mediante la tradicion oral.

Por lo general, estos cantos son anénimos y la mayoria
compuestos por antiguos jefes que tuvieron la capacidad de
conservar, bajo un aspecto cristiano, los simbolos de la tradicion.
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“Asi dentro de su taxonomia se mencionan las de la cruz, las
“pasiones” (o sea aquellas que se refieren a la pasion y muerte de
Jesucristo, muchas veces auténticos romances religiosos, como
el de “Las horas de la pasién de Cristo™ y “La Virgen camino del
Calvario”, que se remontan hasta el siglo xvi), “san migueles”
(alusivos, como el nombre lo indica, al “Principe de la milicia
celestial™), “conquistas” (que se refieren a la Conquista de México
y de Querétaro y que también hacen mencién de simbolos e
historia de los grupos de “concheros” autoidentificados como
danza de “conquista”); “clarines” y “marchas” de caracter bélico-
religioso, muchas de ellas, por cierto, de seguro origen cristero;
“guadalupanas”, maifianitas, salutaciones, despedimentos,
etcétera.” (Moedano Navarro, 1985:64).

Instrumentos musicales

Entre los elementos rituales empleados en la danza, estan los
instrumentos que juegan un papel fundamental en sus ceremonias,
ya que el sonido es utilizado con varios fines, como para conducir
ciertas energias que los lleven a determinados grados de
conciencia y alcanzar, junto con la danza, la integracion de los
indiviudos entre la tierra y el cosmos.

Asi, entre los instrumentos de uso comiin estan: una campana;
sonajas (de laton o de guajecillos); el teponazili (tambor de
posicion vertical); el huéhuetl (de posicion horizontal); un caracol
marino; los “chachayotes”, “ayoyotes” o “huesos de fraile”, que
se colocan en los tobillos y que son sustitutos de los cascabeles
que originalmente, seg(in las cronicas, eran de oro; y también la
insustituible “concha®, “una guitarra con cinco pares de cuerdas
cuya caja de resonancia esté hecha con caparazén de armadillo
(aunque las hay también de guajes)” (/bid.,1985:61).

Del uso de esta guitarra, deriva el nombre genérico de la
tradicién de los “concheros”.

Actualmente, algunos grupos han incorporado otros

instrumentos de masica, tales como flautas, tambores del tipo
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que manufacturan los raramuri, guitarras de las llamadas “cuatro”,
asi como de la mandolina, entre otros instrumentos.

Organizaci6én econémica

Para comprender el funcionamiento de estos grupos es necesario
hacer mencion de su organizacion econdmica, también como parte
fundamental de su dindmica.

Regularmente, la responsabilidad econémica recae sobre el jefe
o capitan de la “mesa” o cuartel general, el cual se ocupa de los
gastos que se originan a partir del inicio de todas y cada una de las
“obligaciones™ que tienen hasta que éstas culminan, donde
generalmente el desembolso se hace para alimentacion, y el transporte
de los integrantes e invitados del grupo, cuando esto es requerido.

Es importante resaltar que gente que esta al margen de las
actividades centrales, ya por cumplir una manda, por externar su
fe, por solidaridad o simplemente por simpatia, donan alimentos,
u otro tipo de elementos que sean de utilidad al grupo, a fin de
apoyar al capitdn en los gastos propios de las actividades
tradicionales. Es importante indicar que estos obsequios son
tomados por parte del capitain como ofrendas, mismas que
son ofrecidas a la imagen de su devocion respectiva, en el orato-
rio de su cuartel 0 “mesa”.

En el fondo, este tipo de organizacién permite mantener un
alto grado de cohesion interna, lo que posibilita la continuidad y
permanencia del grupo.

Finalmente, es necesario destacar el papel fundamental que
juega lamujer en el desarrollo y la organizacion de esta tradicion,
que es muy importante, no sélo dentro de las actividades
ceremoniales y rituales, sino en todo lo que gira en torno a ésta.
Su papel es ser: sahumadora, malinche, curandera, cocinera,
madre, esposa, etcétera, siendo su rol diverso.

Caracteristicas particulares de la tradicién
En cuanto a las particularidades de la tradicion, se ha considerado
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que sélo tienen su origen en el lugar geografico donde se
encuentran asentados estos grupos de concheros, y en relacion a
la herencia étnica , religiosa, y determinadas causas que motivan
el surgimiento de otros grupos, que se clasifican, esencialmente,
de la siguiente manera:

1. herencia natural,
2. prestigio social,

3. modus vivendi,

4. intereses politicos.

Estos cuatro factores se complementan entre si, presentan una
estrecha relacion , dependiendo de las circunstancias y el contexto
social, politico, econdmico, ideolégico, etcétera, en que son
originadas.

Asi por ejemplo, estas modalidades que presenta la tradicion
se adectian de acuerdo a sus propias necesidades, a las diversas
situaciones a las que hacen frente, originando que muchas ve-
ces se vean precisados a “sacrificar”, su herencia natural (étnica
y religiosa) por intereses politicos, lo que representa que cambie
su tradicion y su forma de vida (modus vivendi), que los orilla a
competir por un espacio y ocupar un lugar preponderante por
encima del resto de los grupos (prestigio social).

Sin embargo, a pesar de estas particularidades, la tradicion de
“concheros” se manifiesta como una forma de resistencia contraria
a la cultura impuesta y dominante, iniciada desde el momento
del impacto entre estos dos mundos, y que continua como una
cultura ajena a la original y al mismo sistema social en el que
Vivimos.

Por otro lado, dentro de esta tradicion existen peculiaridades
que dinamizan su desarrollo, haciendo de ésta un movimiento
vivoy en auge. Actualmente en la Repiiblica Mexicana existe un
sinnimero de grupos que trabajan en torno a ésta y los esfuerzos
se multiplican por llevarla adelante.

Una de estas caracteristicas son los planteamientos
“mesianicos” y “milenaristas” que surgen de la interpretacion
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que cada grupo dé a la cosmovision y cosmogonia propia de la
tradicion mexicana, originando que al interior de esta tradicion
se presenten tendencias o direcciones en la forma de ejecutarla,
lo que propicia cierta rivalidad por la manera en que se interpreta.

En general, existen dos grandes lineas de interpretacion:

Por un lado, los grupos de la *mexicanidad”, cuyo origen se
debe, entre otras cosas, a la forma de concebir nuestra identidad,
idea basada en gran medida en el contexto y los motivos que dan
lugar a estos grupos. Los “mexicanistas™ conciben la identidad
nacional tanto a partir de las caracteristicas culturales surgidas
con el impacto de 1521, como partiendo de la practica filosofica
que tenian las diversas étnias antes del contacto.

Asi, este movimiento acttia a partir del estudio e investigacién
de nuestras raices, en bibliografias oficiales, codices y otros do-
cumentos, a través de la tradicion oral, de la relacion con otros
grupos, etcétera, en torno a asociaciones y centros de estudio e
investigacion sobre estos temas.

Por otro lado, estan aquellos grupos conocidos como “danza
de concheros”, “azteca”, “chichimeca”, “de conquista”, etcétera,
que gozan de autonomia propia mas no de independencia, pues
existen corporaciones o asociaciones que las incorporan, contrario
a lo que puede suceder a los grupos de “mexicanidad”.

Para éstos, su origen fundamentalmente es de herencia natu-
ral, siendo sus objetivos esenciales: preservar, fortalecer y difundir
los valores del conocimiento filoséfico indigena y de su aplicacion
en la vida cotidiana, mismos que han sido transmitidos
generacionalmente por tradicién oral.

De manera similar a los “mexicanistas”, la forma en que
expresan este objetivo varia en funcion del motivo que da origen
y vida al grupo, y al nivel de conciencia alcanzado (riqueza de
conocimientos heredados, influencia de otros grupos, inves-
tigacion) en relacion con la importancia de llevar a cabo estos
objetivos, cualitativa y cuantitativamente.

Cabe sefialar que estas préacticas varian segin la zona
geografica donde se encuentran asentados estos grupos, por la
dinamica interna y particular de cada grupo.
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Sin embargo, pese a las diferencias que se presentan en la
gradaci6n de interpretacion, ambas corrientes basan sus objetivos
en la preservacion de los valores indigenas, el reencuentro con
los antiguos conocimientos, la difusién y el fortalecimiento de
nuestras raices, etcétera. Aunque el camino que lleva a estos
objetivos no es el mismo, al final es el encuentro con los mas
altos valores de florecimiento cultural que alcanzé Mesoamérica.
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La importancia de los estados transcendentales
en las practicas religiosas de Mesoamérica

Roberto Escalante H. *

En el niicleo de todas las religiones del Viejo y del Nuevo Mundo
existe una cierta experiencia de union; no hay que olvidar que la
palabra religion significa, en su sentido original, el acto de religar,
volver a unir lo que estaba separado; y esta union se realiza entre
la conciencia individual y ““algo” de naturaleza superior, llimese
dios, nimen, etc., es corolario de esto que la unién solo puede al-
canzarse cuando el individuo esta en un estado trascendental de
conciencia.

El estado transcendental se define aqui como un estado
alterno, seglin Furst:

La sustitucién del termino alterno por el usual “alterado” fue
sugerida por el doctor Norman Zinberg (1974), para, escribid,
evitar la idea de que el cambio altera a la conciencia de la manera
como debe sin embargo, muchas autoridades en estados altos
estdn de acuerdo con C.T. Tart ( 1972) en que estos constituyen
una alteracién cualitativa en el patrén general de funcionamiento
mental en cuanto que el experimentador siente que su conciencia
es radicalmente distinta a la manera como funciona normalmente
( Furst:39 ).

* Direccion de Lingiistica, INAH.
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Es un estado donde la conciencia no se ocupa de las necesidades
basicas, ni tampoco de conceptualizar todo en término de tiempo,
espacio y causalidad; sino que es una introspeccion, una vision
interior, donde se tiene acceso a una realidad “no ordinaria”, Se
llega a este estado por medio del ascetismo, por la devocién, la
meditacién, o por sustancias activas presentes en organismos
vegetales o animales. Tanto el ascetismo como la ingestion de
las sustancias activas producen cambios electroquimicos en el
cerebro.

Las religiones de Mesoamérica no son ajenas a este tipo de
précticas extaticas, el ascetismo se presenta desde la época
prehispanica, tenemos evidencia de esto de los famosos dinteles
de Yaxchilan, especialmente 17y 24, donde se vea una dama
de elevado linaje, frente al Halach Winik, en este caso
Escudo Jaguar, pasando una cuerda por la incision hecha en la
lengua, acompaiiada de los instrumentos de la sangria, mismos
que se observan también en los dinteles 15 y 25 (inmortalizado
este tltimo en el reverso de los billetes de $20.000), donde el
sacerdote-gobernante surge de las fauces de una serpiente
fabulosa, que se ha interpretado como la visién extatica. Otras
representaciones de sangrias en el codice Madrid, muestran
perforaciones en la lengua, en las orejas y en el pene, atestiguadas
también en al Relacion de las Cosas de Yucatdn (aunque el obispo
Landa nunca especifica que estas practicas conducian a la
experiencia mistica).

Que hacian sacrificios con su propia sangre cortdndose unas veces
las orejas a la redonda, por pedazos, y asi la dejaban por sefial.
Otras veces se agujeraban las mejillas, otras el labio de abajo:
otras se sajaban partes de sus cuerpos; otras se agujeraban las
lenguas, al soslayo, por los lados, y pensaban por los agujeros
unas pajas con grandisimo dolor; otras se harpaban lo superfluo
del miembro vergonzoso dejandolo como las orejas [...]

Otras veces hacian un sucio y penoso sacrificio, juntdndose en el
templo los que lo hacian y puestos en regla se hacfan sendos
agujeros en los miembros viriles al soslayo, por el lado, y
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hechos pasaban toda la mayor cantidad de hilos que podian,
quedando asi todos ensartados (Landa:49).

Enel Altlplano son conocidas las representaciones del glifo de
Tizoc, en inscripciones y en codices, donde se le dibuja como
una pierna humana lacerada con puntas de obsidiana; también en
el Cdodice Mendocino se observan muchas de estas practicas
ascéticas: laceraciones con puas, exposicion a los elementos,
vigilia, etcétera. En la zona mixteca es muy conocida la
iniciacion del poderoso sefior 8 venado, quien se somete a la per-
foracién del septum, realizada por un sacerdote, para que pudiera
llevar incrustada la piedra, simbolo de su alto rango.

En nuestros dias, las practicas ascéticas pocas veces se
presentan solas; en la zona maya, entre los lacandones, quienes
durante la elaboracién de los sahumerios con efigies divinas,
cuando todos los hombres se recluyen dos semanas a tomar balché,
a fumar puros y a entonar canticos, esto significa que la abstinencia
sexual y la vigilia son de rigor. En otros grupos no mayas, el
ascetismo existe en combinacion con la ingestion de plantas
entedgenas;' entre los mazatecos la abstinencia sexual y el ayuno
son requisitos previos a la velada, y ésta se caracteriza por la
vigilia observada toda la noche y la repeticion de una mis-
ma melodia. Es entre los huicholes donde en la peregrinacion
a Wirikuta y en la caceria del Venado de Cinco Puntas se han
conjugado el ascetismo y la ingestion de ente6genos.

Aunque en Mesoamérica se conocieron y se conocen muchas
plantas y hongos sagrados, como el peyote, el cloliuhqui (turbina
corymbosa, Ipomoeavioldcea), el toloache (Datura stramonium),
el coralillo (Sophora secundiflora), el siniocuichi (Heimia
salicifolia), la pastora (Salvia divinorum), el colorin (Erithyna
spp.), el coleo (Coleus pumilus, C blumei) y la borrachera
(fochroma fuchsioides), la literatura etnografica abunda en el
empleo de los hongos de los géneros Psilocybe y Stropharia, en
el del peyote (Lophophora williamsili). Aqui comparamos el ritual
como se presenta entre los matlatzincas del Estado de México, los
mazatecos de Huautla de Jiménez, Oax, y los huicholes de Jalisco.
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Tanto los mazatecos, como los matlatzincas y los nahuas
consideran a lo hongos del género Psilocybe como sagrados, lo
que se refleja en los nombres que se les dan, usando afijos
reverenciales:

En el nahuatl clasico los llamaron reonandcatl (dios hongo),
que lleva la raiz teo- prefijada al nombre nandcatl, “hongo™ para
indicar que se trata de un hongo distinto de los comestibles y
calificado como divino.

Entre los nahuas del Popocatépetl, los hongos enteGgenos
(Psilocybe aztecorum) son llamados apipiltzintli, “nifios de las
aguas”, que se analiza en : a(tl)-, “‘agua”, pipil, reduplicacion
plural de pi(li), “nifio, noble” y tzin, diminutivo reverencial.

Los matlatzincas llaman netdchutata, “Santitos™ al Psilocybe
muliercula, termino que se analiza en: en, —plural fo—, diminutivo,
chu-, sagrado, y tata, sefior siendo que todos los demas hongos
llevan el prefijo clasificatorio chho-, “hongo™.

Previa a la ingestion de estos organismos sagrados, existe una
cierta preparacion; entre los mazatecos, la abstinencia sexual, el
ayuno y la prohibicién de tomar alcohol; entre los huicholes,
antes de empezar la caceria del venado, el “rito de purificacion
sexual” (Furst: 208), que consiste en nombrar, delante de los
presentes, todos los compaiieros sexuales que han tenido desde
la pubertad, y corolario a esto, se exige que ninglin esposo o
esposa 0 amante mostrara la menor indicacion de ira o celos. El
significado de esta confesion es un regreso a un estado primigenio
de inocencia, donde los peregrinos vuelven a nacer y son como
nifios (Cf. :Mt. 18.3 “que si no os volvéis y os hacéis co-
mo nifios, no entraréis en el reino e los cielos™). Cada peregrinaje
es una representacion de la bisqueda ritual del peyote, emprendida
por Tatewari (Nuestro Abuelo) el mara ‘akdme Fuego, in illo
tempore.

La peregrinacion de los huicholes a la mitica Wirikuta, lugar
localizado en Chihuahua, tiene su primer alto en un lugar cercano
a la ciudad de Zacatecas, donde la guia, tanto fisica como
espiritual, procede a vendar los ojos de los novicios y luego los
conduce al primer umbral y luego a los “sagrados pozos de agua
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de Nuestras Madres™ (Furst: 214), donde asumen la posicion fe-
tal, se les quita la venda de los 0jos y son bautizados con el agua
lustral y alimentados con esta misma agua y con galletas de
animalitos y pedacitos de tortilla, porque “nomas pueden tomar
comida tierna” (Furst: 215).

La manera como son recolectados, tanto los hongos como el
peyote, muestra también un gran respeto: en Huautla de Jiménez,
Oaxaca.

Los hongos divinos son recolectados, recogidos en las laderas de
las colinas por una virgen, antes del amanecer, durante la luna
llena; con frecuencia son consagrados sobre un altar del templo
catdlico local (Shultes: 64).

Entre los matlatzincas, cuando se colectan los “santitos™ se deja
una flor en seial de respeto y también para propiciar que el afio
siguiente vuelvan a brotar (Escalante y Lopez: 246).

Cuando llegan a Wirikutay finalmente, se encuentran al Venado
de Cinco Puntas (nombre ceremonial del acto, por tener cinco
nervaduras), procede la caceria flechandolo alrededor con las
saetas ceremoniales, adornadas con plumas de halcén®. Luego
cortan los botones, dejando la raiz dentro de la tierra, para que el
hermano mayor surja, otra vez de sus huesos.

La manipulacién de los organismos, antes de ingerirlos,
también muestra un cierto ritual, entre los matlatzincas, los santitos
(siempre en multiples de cinco) son sahumados con copal, pa-
sandolos varias veces sobre el humo de un incensario, los
participantes también son sahumados. Los mazatecos colocan
los hongos en el altar familiar después de sahumarlos con copal,
y luego proceden a su reparticion contandolos por pares. Los
huicholes dividen el boton en cinco partes, siguiendo las
nervaduras y las colocan en un guaje votivo.

La ingestion de los santitos (que deben comerse con tedo y
terrones) se acompaiia con miel o con frutas, esto disfraza su
sabor peculiar y permite la liberacion de la psilocybina. Los
mazatecos limpian los pajaritos, San Isidro (Stropharia cubensis)
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y Derrumbes (Psilocybe caerulescens var, mazatecorum) de los
terrones. El mara‘akdme de los huicholes ofrece en la boca una
seccion del sagrado cacto a los peregrinos acuclillados o hinca-
dos, después de tocar con el Aikuri cuatro puntos: la frente, los
ojos, la garganta y el corazén y les dice: “Masticalo bien,
masticalo bien, porque asi vas a ver tu vida.” (Furst; 224).

La sesion también muestra algunas diferencias, los matlatzincas
mascan sus hongos en silencio se cubren con una manta
(previamente sahumada por dentro), las personas que no participan
en el rito guardan absoluto silencio, los nifios son llevados fuera de
la casa. En cambio, entre, los mazatecos, los nifios estan presentes,
aunque no participan en la comunion, hay cantos y danzas del
oficiante, las visiones se traducen al lenguaje hablando que se
expresa en melodias que surgen espontdneamente durante la sesion,
cada frase termina con la palabra tzu, “dice™. Los mara ‘akdame
afinan sus instrumentos, violin y guitarra para cantar y bailar.

Tanto entre los matlatzincas como entre los huicholes, el hongo
o la planta se identifica con lo sobrenatural; para los primeros,
los hongos son los santitos, para los huicholes es el Herma-
no mayor, el Venado de Cinco Puntas, esto sucede también entre
los chinantecos, donde los hongos son identificados con los so-
brenaturales. Algo diferente sucede entre los mazatecos, los
hongos son vehiculos de comunién con deidades cristianas,
“Cristo habla en el hongo™. De esto se puede deducir que en el
caso de los matlatzincas y los huicholes, existe una supervivencia
de deidades prehispanicas, y en el caso de los mazatecos, se
presenta un sincretismo entre la religion hegeménica y las prac-
ticas religiosas prehispanicas.

Los efectos de las “plantas mégicas™ han sido descritos por
Rinkel y Schultes de la siguiente manera:

Todas tienen en comun las siguientes caracteristicas: producen
un cierto estado como un suefio, marcado por un extrema
alteracion en la experiencia, en la apreciacion de la realidad, en
la percepcion del tiempo y del espacio, y en la conciencia del yo.
Inducen alucinaciones visuales, a mundo en movimientos
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caleidoscopicos, y usualmente en brillantes y ricos colores, casi
indescriptibles, acompafiadas de alucinaciones auditivas y de otra
clase, y una variedad de sinestesias.

A esto habria que agregar que producen un cierto placer,
manifestado como una sensacion de bienestar y plenitud.

Acerca de los efectos de los Psilocybe y del peyote, no tenemos
una descripcion tan completa de estas culturas.

Los huicholes dicen que sus experiencias de peyote son cosas
muy privadas y escasamente las comentan con extrafios, excepto
en términos muy generales (“habia muchos colores muy bellos”,
“y maiz en tintes brillantes, mucho maiz”, o, simplemente, “Vi
mi vida”). Mas alla de ciertas sensaciones visuales y auditivas
“universales”, que pueden proceder de la quimica de la planta y
de su efecto en el sistema nervioso, hay poderosos factores
culturales en accion que influencian en éste y otros contextos, si
no es que en realidad determinan tanto el contenido como la
interpretacion de la experiencia con la droga. Los huicholes me
dijeron que en el mara ‘akdme, o alguien que se esta preparando
para serlo, y la persona ordinaria tienen distintos tipos de
experiencia con el peyote... el mara‘akdnie... busca experimentar
una catarsis que le permita entrar en un encuentro personal con
Tatewari y viajar al “quinto nivel” para llegar a los espiritus
supremos en los fines del mundo (Furst: 232).

Los matlatzincas también hablan de visiones como flores, pero
son mas especificos cuando hablan de los Santitos, los so-
brenaturales que residen en el hongo y que se manifiestan en su
ingestion, dicen que los Santitos son “afantasmados”, como
fantasmas, por que permiten ver cosas que no existen o que no
podemos percibir ordinariamente; también dicen que los Santitos
son personas pequeiias, hombre y mujeres, “le estaban diciendo
que si son Santitos, porque no nos ensefian hartas cosas, porque
no matan, no envenenan”. Dicen que estos Santitos hablan espaiiol
o matlatzinca, aunque su comunicacion no tiene que ver nada
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con el idioma. Dicen que “ensefian”, es decir que muestran cosas
bonitas como flores, como estrellas, o cosas feas como serpientes
o sangre, especialmente a las personas que no llevan una visa
muy ejemplar, o si toman pulque o son malas.

Después me dijo el difunto, mi papa, que le dijeron: “Cuando
fuiste a pelear, Diosito todavia no te dejaba morir, cuando asi
peleabas. Ya no vas a tardar muchos afios, porque te vas a morir™.
Luego el difunto, mi papa que se espanto. “Ni modo, me voy a
morir pronto, solamente Dios sabe”. Luego ya no tardo mucho,
empez6 a enfermarse (Escalante y Lopez: 248-249).

en otro texto, se nos dice

A mi hermana también le ensefiaron, hartas flores en un jardincito,
que estaban bonitas. Luego ella se enojaba con nuestro difunto
papa y también era muy mala. Por eso le pegaron los Santitos,
estaba gritando que le pegaban porque, mi hermana se ehojaba
mucho. Entonces le dijeron que la iban a llevar, pero nomas le
pagaron y luego la dejaron (Escalante y Lépez: 249).

También se dice que instruyen a los curanderos, a los danzantes
de las “pastoras”. En relacion con la curacion, se dice que curan,
que hablan sobre la enfermedad que tiene el paciente, que
diagnostican; también muestran el remedio a través de las
iméagenes que se ven, y también se dice que dan masaje en la
parte afectada. Esto es cuando la persona se porta bien; cuando
se porta mal entonces, los Santitos castigan, “chicotean”, se les
ve con su “cuarta”, dicen que hacen llorar.

Porque un sefior me lo contd, dice que cuando se quiebran los
maicitos y caen sus juguitos, pero que en realidad cae su sangre.
Después me encontré a ese sefior, iba llorando (Escalante y Lopez:
249)
Los mazatecos son también muy especificos en la descripcion
de sus visiones, especialmente Maria Sabina, su vocera oficial.

490



Yo veo los hongos como nifios, como payasos. Nifios con
violines, nifios con trompetas, nifios payasos que cantan y
bailan a mi alrededor. Nifios tiernos como los retofios, como
los botones de las flores: nifios que chupan los malos humores,
la sangre mala, el rocio de las mafianas. El pajaro que chupa la
enfermedad, el chupamirto bueno, el chupamirto sabio,
la figura que limpia, la figura que sana (Benitez: 243).

Los estados trascendentales, especialmente los producidos por las
plantas y hongos “mégicos”, no tienen un caracter de evasion de la
realidad, sino, por el contrario, reafirmar la conciencia colectiva,
los valores culturales y la experiencia vivida del encuentro con los
sobrenaturales (las imagenes surgidas en esos estados estan
matizadas por la cosmovision y varias de un grupo a otro).

Y, en tanto tienen un valor medicinal en la diagnosis, en la
etnologiay en la terapia, aseguran la salud de la comunidad; y de
aqui su importancia para la cohesion social.

NOTAS

1 Sustancias vegetales que, cuando se ingieren, proporcionan una experiencia
divina; en el pasado solian ser denominados "alucinégenos”, psicodélicos,
psicotomimeticos, etcétera, términos que pueden ser objetados seriamente
(Wasson:8).

2 Los compaifieros formaron un circulo en derredor del sitio donde el Hermano
Mayor yacia “agonizante”. Muchos sollozaron. Todos rezaron en voz alta. El que
llamaban Tatutsi. Tatarabuelo, desenvolvio la canasta de objetos de poder de Ramon
(el mara akame), el takwatsi, del paliacate rojo que la cubria y la dejo abierta para el
de Ramon en los complejos y prolongados rituales de propiciacion del venado (peyote)
muerto y para la division de su carne entre los comulgantes. Ramon explico como el
Kupuri, la esencia vital del venado, el cual, como en el caso de los humanos, reside
en la fontanela, se alzaba, como un arco iris brillante y colorido, buscando escapar
hacia la cumbre de las montafias sagradas. No te enojes, Hermano Mayor, imploro
Ramdn, no nos castigues por matarte, porque en verdad te has muerto, te alzaras de
nuevo. Los peregrinos hicieron eco a Ramon, Te alimentaremos bien, pues traji-
mos muchas ofrendas, te trajimos agua de Nuestras Madres, te trajimos flechas, te
trajimos maiz y las yerbas que te gustan, te trajimos tamales, te trajimos nuestras
plegarias. Te honramos y te damos nuestra devocion. Témalas, Hermano Mayor,
tomalas y danos nuestra vida. Ofrecemos nuestra devocion a los kakayarixi que viven
aqui en Wirikuta; hemos venido para que nos recibieran, porque sabemos que nos
aguardan. Hemos venido desde lejos para saludarte (Furst: 223).
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; (ACONACULTA - INAH

| estudio de las religiones tiene un papel fundamental en la com-

prension del hombre y su cultura, tomando en cuenta que todas las

socdiedades pasadas tenion una vision mdgica y/o religiosa del mundo,
y que todas las grandes dvilizadones eran religiosas. Por otro lado, una gran parte
de la poblacion humana adual la conforman las personas creyentes de alguna religion
( ante aproximadamente 5,300 millones de personas que acualmente habitan el
planeta, hay mds de 4,000 millones de fieles de alguna de las religiones vivas, de los
cwales mds de 3,500 millones son creyentes de una de los cwatro grandes religiones
universales: cristianismo, islamismo, hinduismo y budismo ), por lo que resulta
indispensable estudiar el fenmeno religioso para poder interpretar objetivamente
el comportamiento individual y sodal del hombre religioso confempordneo.

Mds alld de la fe y lo bisqueda de lo trascendental, la importandia de la religion
para la diencia radica en el hecho de que ésta siempre fue y sigue siendo un
fenomeno sodial, politico e ideoldgico de suma importandia. Es por ello que el
estudio de lo religioso es una labor con daro carddter multifacético y multidisciplinario,
aunque perteneciente al campo genérico de lus dencias humanas. Dicho estudio
redne planteamientos de varias disciplinas, oplica diferentes métodos y distintas
témicas de andlisis, parte de diversos marcos fedricos, acude a los fuentes de muy
diferente indole; y fodo eso es para explicar el significado del hecho religioso en lo
socedod humana. La dencia de los religiones es, entonces, una diencia integral, que
no obstante la diversidad de sus enfoques tedrico-metodolgicos, ha logrado construir
sus propios procedimientos de investigacion, como la Historia Comparada de las
Religiones o la Fenomenologia de la Religidn. Adualmente, el nombre de la disciplina
académica dedicada al estudio dentifico de lo religion mds aceptado y de mayor

prestigio, es la Historia de lus Religiones.
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