El juego de las alternancias:
la vida y la muerte

Rituales del ciclo vital entre los nahuas
de la Sierra de Puebla

Lourdes Baez Cubero

El juego de las alternancias: la vida y la muerte + Lourdes Baez Cubero

EDICIONES DEL PROGRAMA DE DESARROLLD CULTURAL DE LA HUASTECA



El juego de las alternancias: la vida y la muerte

Rituales del ciclo vital entre los nahuas
de la Sierra de Puebla






El juego de las alternancias: la vida y la muerte
Rituales del ciclo vital entre los nahuas

de la Sierra de Puebla

Lourdes Biez Cubero

EDICIONES DEL PROGRAMA DE DESARROLLO CULTURAL DE LA HUASTEC A



Este libro fue realizado con el apoye del Programa de Desarrollo Caltural de la
Huasteca en el que paruicipan:

Consejo Estatal para la Cultura v las Artes de Hidalgo

Secretaria de Cultura de Puebla

Consejo Estatal para la Cultura v las Artes de Querélaro

Secretaria de Culiura de San Luis Potosi

Instituto Tamaulipeco para la Cultura y las Artes

Instituto Veracruzano de la Culiura

Consejo Nacional para la Cultura ¥ las Artes. a través de la Direccion General de
Culwras Populares ¢ Indigenas y la Direccidn General de Vinculacion Cultural

Fotografias: Lourdes Biez Cubero
Portada: Riual de “lavado de manos™. La partera se encuentra de espaldas lavando
las manos del padrino junto a la piedra que custodia el omblhigo del nifio.

Clasif.
Adg. b
Fecha. -

Primera edicidn: 2005

Produccidn: Programa de Desarrollo Cultural de la Huasteca
D.R. @ 2005

Frograma de Desarrollo Cultural de 1a Huasteea
Coordinador Regional

Consgjo Estatal para la Cultura y las Arntes de Querélaro

ISBN 970-35-0756-5

Impreso ¥ hecho en México

BIBLIOTECA

CENTTIO DE INFORMACION
e N, YZOUUMENTACION
Direccicis Ganeral de Culluras Populares




[xpICE

AR TENTOS e : e 9
INTROCHICCION ovevicinanisnniinivans o~ st i
APROXIEACTON AL RITUAL | i 4 . 19
El punto de partida................. ! - i PR at
Eb ERIVERSY MU = 33
El hombre cr:mrodcl unIverso . S m
El ongen del mundo N— 41
El juego de las altemnancias: I vida v 1a muene 43
(‘unncp-.pdm cmbarazo y parto e 47
La muene ... . X 52
T T S— ; 57
El contexto local ¥ :rrgln‘rlnl . 57
Antecedentes histénicos : : il 4 i 59
El medio T
BLiSte s 08 BIMMIERS v civrisunssrmsississius s isnisnssnses ssns s mma syttt T
El parentesco ; Tty
Termunologia del parentesco en mihuati 8
Pseudo parentesco . , 23
Parentesco “figurado™ RV A B3
Parentesco rtval . 54
Termanologia del cnmp.ldnnu gocn '\au.p:m B
Tipos de compadninazgo d S s, I 50
Eleecion de compadres | 931
El pnncipio de reciprocidad a4
El modelo de imtercambio en Naupan R o
Macimiento...... n:
Matrnimonio ... . 103
Muene .. ey i

BIBLIOTECA
© % CENTRO DE INFORMACION
ik, YTLOCULILNTACION
.D:rmn General de Cuitures Populares




B ISDICE
L% APTWINDS SR AN, LS RITTALES DEL €L 4TEAL i e iirie O
El ciclo de vada v muerte entre 108 nahuas. ([
Orden y desorden: los peligros de la “comtamanacidn’........ooooinmnnen . 110
Elementos focalizadores del npwal ... 121
El hombre v su entorno 12
Los especiahstas nituakbes 1301
Acciones simbalicas del mlu mal del I'u:lm'hn: 137
Acciones ssmbdilicas vinculadas al nacimiento 138
Representacion de la muerte entre los nahuas 151
Acciones simbalicas vinculadas a la muerte . 156
El culto a los muertos en Nawpan .., 16%
Destino de los difunios 172

La Gloria v ¢l Infiermo. 1m

Los que mueren por asesinato o diur:m: el p.m-n N 173

Los nifios BT 173

Los que mueren por el nyn ¥ Ias muplcs que abnn:n 174
Todos Santos: la fiesta del intercamban 175
El sntercambio de comida en Naupan 181
CTOMCERRIRNES 183
HigLirwinaria 191



AGRADECIMIENTOS
A la memoria de mis padres

Este libro fue escrito originalmente para presentarse como tesis de maestria
en Antropologia Social en la Escuela Nacional de Antropologia e Historia,
en febrero de 1999; por tanto, mi primer agradecimiento es para quien le
dio seguimiento en todas sus etapas con vivo interés durante mi paso como
estudiante del posgrado, Marie-Odile Marion, cuyo recuerdo no permanece
salo como profesora incansable y entusiasta, sino también como entraiable
amiga: a su memona va dedicado este libro.

Sin ¢l apoyo de la Directora de Difusion Cultural del Estado de Puebla,
Margarita Melo Diaz, no hubiera sido posible la publicaciin de este trabajo.
Asimismo, el Programa de Desarrollo Cultural de la Huasteca considert a este
texto como parte de sus proyectos: a todos sus integrantes les agradezco su
interés, especialmente a la Antrop. Patricia Olalde Trejo, Subdirectora de Vin-
culacion Regional de CONACULTA, emusiasta promotora del Programa.

Mencién especial debo hacer a un entrafiable amigo, Alessandro Lupo,
quien leyd mi tesis y me hizo atinadas observaciones ¥ SUZETENCias para su
posterior publicacion,

Mi familia ha siempre sido el motor para animarme en mi ejercicio
profesional, por lo cual también le agradezco sy apoyo incondicional,

Quizis los verdaderos autores de todo lo que he escrito sean los propios
habitantes de Naupan, que tan amablemente han compartido CONMIZo sus
experiencias y conocimientos; sin ¢l apoyo de muchos de ellos no se hubiera
concretado este proyecto, asi que una vez mis: ;mil gracias!

s"ﬁ I' T ._-Iﬂl&?_'::' A T
APORMACORF

LRIoN
10 ; » Popwlnres






INTRODUCCION

al contrano gue los demds animales sociales. los hombres no se

contentan con vivir en sockedad, sino que producen la sociedad para
VIvIE, en €l curso de su existencia inventan nuevas maneras de pemsLr
¥ deactuar sobre ellos mismos, asi como sobre la naturaleza que los
rodea. Producen, pues, la cullara y fabrican la historia, la Historia
Maurice Godelser, 1989

La premisa del presente trabajo fue tratar de dilucidar, a partir de las acciones
simbolicas vinculadas al ciclo vital del hombre, un modelo explicativo del
sistema conceptual del mundo de los nahuas del norte de Puebla. Como se
advierte en el primer capitulo. para tal tarea no contdbamos con un acervo
mitico lo suficientemente solido que pudiera conducimos a escudrifar las
raices mds profundas de la cosmovisin de los nahuas serranos. Ante esla
limitacién, y conociendo el valor del mito como uno de los vehiculos pri-
vilegiados para acercarse al sistema de creencias y cosmovision, decidimos
buscar aquellas herramientas que pudieran aproximarnos lo més fielmente
posible a un modelo de pensamiento en torno al hombre v a todo lo que con-
forma su universo. Y en efecto, las acciones rituales vinculadas al ciclo vital
fueron un instrumento iddneo para desentrafiar el pensamiento de los nahuas
acerca del hombre, su origen y destino. Junto a éstas, nos apoyamos en el
comjunto de creencias, en aquellos reductos del pensamiento que se agrupan
en lo que Lévi-Strauss (1987: 604) ha llamado “"mitologia implicita”, y que
acompanan las acciones cotidianas, ceremoniales vy rituales, que también
fueron elementos importantes para armar una imagen del mundo nahua. Por
otro lado. entre las ventajas que ofrecia partir de los rituales, se mostraba
que €stos aldn mantienen una vigencia y una vitalidad determinadas que era
casi imposible que pasaran desapercibidos, a diferencia de otros aspectos de
la cultura como los mitos, de los cuales quedan muy pocos, fragmentados,

I



12 INTRODUCCION

conocidos dnicamente por personas de mayor edad o por especialistas gue
constituyen una verdadera minoria. En cambio, los rituales contindan practi-
cindose ¢ involucran a mifios, jovenes y adultos, quienes no siempre pueden
explicar con claridad el significado preciso de las acciones, pero al menos
participan para “que no se pierda la costumbre”.

Por otro lado, si bien la voz de los especialistas locales, quienes hacen
un trabajo especifico, fue determinante para la tarea que se habia decidido
emprender, fue dtil también tomar en cuenta lo que ¢l resto de la gente dijo
acerca de sus priciicas y creencias. Es dificil encontrar una sociedad en la
que exista un saber homogéneo, debido a que al interior de la misma existen
divisiones y contradicciones que producen formas variadas de concebir el
mundo (Lopez Austin, 1990: 14). De igual modo, es casi seguro gue mingun
individuo podria dar cuenta precisa de su cosmovision en forma totalmente
ordenada. Por lo tanto, armar un modelo conceptual, coherente del mundo,
es tarea del antropdlogo. reuniendo todas las voces posibles, “todas las
variantes propuestas por los indigenas™, a través de un trabajo de “corte y
confeccion” en el que las ideas informadoras se extrapolan de los enuncia-
dos originales, se reelaboran y se conectan entre ellas con base en reglas y
principios. cuya logica es tarea y mérito del antropdlogo captar y demostrar”
{Lupo, 1995: 21).

La importancia de abordar una temdtica como la de la cosmovision de
un grupo portador de la tradicion religiosa mesoamericana,' puede explicarse
a partir de la velocidad con la que la cultura de estos grupos indigenas estd
cambiando; en parte porque no son ya grupos aislados, y cada vez, con mayor
intensidad, las distancias con la cultura del “afuera” se acortan: ademds. la
llamada globalizacién borra las fronteras entre el “adentro™ y el “afuera”™. Esto,
en muchos casos, se traduce en la pérdida irremediable de un conjunto de
pricticas propias para adoptar patrones de conducta impuestos desde afuera.

' Es decir, religiones de los grupos indigenas quee s¢ on ginaron i partir de la Coloma hasta
Ruestros dias, pero cuyo sustrato deriva de las “religiones que se produjeron cntre las lincas
tradicional de la antigua religion indigena v la del cristianisma™ (Lipez Austn, 1994 12)
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Sinembargo, las ransformaciones que actualmente viven estos Lrupos no son
ajenas a cllos. Desde antes de la Conquista, la regién habia experimentado
numerosas transformaciones, debido a la llegada v permanencia de grupos de
distinta procedencia que tuvieron incidencia sobre la poblacion asentada. Un
ejemplo claro lo constituye la imposicion de los toponimicos nahuas hacia el
siglo X, o la incorporacion del nahuatl entre los totonacas, o bien, algunos
aspectos de la cosmovision que en la actualidad advierten tal heterogeneidad.
Por ejemplo, entre los mismos grupos nahuas o totonacos de la regidin, la
imagen del mundo y las creencias tienen variaciones notables.

En tiempos de la Conquista, el proceso evangelizador incidi profunda-
mente en las raices ideoldgicas de los indigenas de la regién, arrancando bru-
talmente un sistema religioso e imponiendo otro que propicié la reelaboracidn
¥ reinterpretacion de nuevas formas religiosas a las que se integraron elemen-
tos de ambos modelos. Una nueva realidad aparecia, pero ésta “resquebrajé
esquemas y concepciones. Era necesario reordenarlo todo, cotidianeidad y
pensamiento” (Lopez Austin, 1998: 35). Por otro lado, también coincidimos
con Ldpez Austin cuando afirma gue en muchas de estas sociedades. donde
la evangelizacidn tuvo un cardcter parcial, existen, dentro del sistema ideo-
l6gico, ciertos remanentes de una religiosidad que no puede identificarse con
el catolicismo. Antes bien, se trata de algunos aspectos de la cultura original
que han sufrido pocas modificaciones y constituyen el “niicleo duro” de un
sistema de pensamiento, aquella parte que ha sido resistente a los cambios
estructurales y que permite identificar a ciertas expresiones religiosas indi-
genas como de evidente tradicion mesoamericana.

En lo concerniente al complejo religioso mesoamericano y al proceso
seguido por éste, y para explicar la nocién de “niicleo duro”, Lipez Austin
(#bid.) propone tomar en cuenta dos aspectos: 1) reconocer la naturaleza de
esle proceso como un “hecho historico™; v 2) que entre los elementos que lo
componen existe una reconocible heterogeneidad v cada uno de estos com-
ponentes ha temdo un ritmo de transformacién distinto. Precisamente, los
componentes de mds lenta transformacion, resistentes al cambio histérico,
conforman el “nicleo duro™.
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Por otro lado, no todas las expresiones culturales practicadas por las
sociedades indigenas son una copia de los antiguos cultos, como tampoco o
son las formas del catolicismo que se consideran puras. A partir del contacio
de los dos modelos religiosos, el prehispdnico v el catdlico, surgio un tipo
de religiosidad muy diferente que siguié una via distinta de las que le dieron
origen. Tal desarrollo fue en parte una respuesta a la situacién de dominio
que se ejercia sobre estas sociedades (Lopez Austin, 1991: 28), y también una
manera de expresar y reafirmar una identidad que expresara formas propias
de la cultura en oposicidn al “otro™,

Ello explica el que junto a las figuras del catolicismo como la Virgen de
Guadalupe, la Virgen de la Concepcitn y la Virgen Maria se solicite también
a la Cihwuapipiltin la proteccion del recién nacido cuando éste es “levantado™
por la partera; o que al momento del “lavado de manos™ se ejecute la sefial
de la cruz. regando el refino sobre la tierra donde se encuentra enterrado el
ombligo que fue ofrendado a la deidad terrestre, La “duena” del temazcal y
abuela de todos los hombres es Santa Martha, quien puede identificarse con
la antigua diosa Temazcalteci. Como éstos, hay sin duda muchos ejemplos
de reinterpretacion del fendmeno religioso. Lo inleresante es que €51as ex-
presiones no son homogéneas, pues cada grupo ha reinterpretado loreligioso
desde distintas visiones del mundo, dependiendo del grado de penetracion del
catolicismo. Se puede afirmar que en algunos grupos, como el estudiado, las
expresiones religiosas vinculadas a los cultos domésticos como los del ciclo
vital poseen mayor autonomia y libertad con respecto a lo cristiano.

Por otra parte, dichas personas no estidn plenamente conscientes de este
proceso de reinterpretacion de su sistema religioso en que se han visto in-
mersas, ni de que la religiosidad expresada deriva de dos modelos religiosos
puestos en contacto al momento de la Conquista, pero si reconocen cuando se
trata de pricticas desligadas del catolicismo, como son los cultos dedicados
a los cerros, o bien aquellas pricticas de evidente raiz catdlica como la fiesta
dedicada al santo patrén. Ambos tipos son practicados indistintamente en fun-
cién de las propias necesidades y ocasiones. Villa Rojas (1978: 302) advirtid
a este respecto que “los nativos reconocen la distincién entre las deidades
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paganas y las cristianas, no en términos de sus diversos ori genes histdricos,
sino de sus atributos y poderes especiales que caracterizan a cada grupo y
en las diversas ocasiones que conviene invocarlos”. Cuando se trata de dife-
renciar aquellas pricticas mis autdctonas, como las descritas en este trabajo,
los nahuas se refieren a ellas como una forma de expresar una “costumbre”
legada por sus antepasados, pero teniendo siempre en mente su condicién
de practicantes catdlicos. De ahi las ambigiiedades encontradas que muchas
veces ni ellos mismos pueden explicar, como es el caso de los destinos de
los difuntos. Al respecto, refieren la existencia de dos lugares: el Cielo y el
Infierno, en evidente concordancia con la ideologia cristiana. Pero cuando
la pregunta es mis especifica. por ejemplo sobre el destino de los muertos
por el rayo, ya no hay referencia al Cielo ni al Infiemo. Lo importante es
no descalificar ninguna de las dos respuestas, pues ambas son vélidas. Es
mejor contemplarlas a la luz de un proceso de reacomodos, ambigiiedades
¥y reinterpretaciones, no acabado ain. Ello puede entenderse porque, aun en
un determinado grupo en particular que comparte una cultura, sus miembros
son libres de interpretar su sistema de conocimiento “de distintas maneras
segun las situaciones”™ (Lupo, 1995: 19),

Esto nos lleva a tratar de explicar este proceso como un fenémeno de
dindmica cultural, al que por sus caracteristicas puede considerarse como
no acabado, por ser todavia “objeto de enfrentamiento y negociacion, al no
haberse impuesto aiin como modelo generalmente aceptado y compartido™
(Lupo, 1996: 31). El contacto entre los dos sistemas ideolégicos trajo consigo,
de manera inevitable, ademis del resquebrajamiento de la visién del mundo,
“correlaciones impropias, contraposiciones forzadas y sintesis ambiguas,
ademas de constantes malentendidos, entrecruzamientos y reinvenciones”
(Lupo, 1998: 42). A este tipo de proceso, fundamentado sobre la experiencia
s¢ le ha definido como sincrético. Un denominador comiin en estos procesos, y
sobre lo que hay consenso, es que el objeto de transformacién estd constituido
por los elementos culturales. En cuanto a la transformacién de los mismos,
pueden sefalarse tres alternativas posibles propuestas por Lupo (1996: 15):
1) Que los portadores de una cultura rechacen in toto los elementos proce-
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dentes del exterior: 2) que los acepten de manera igualmente total: 3) que
los acojan, al menos en parte, alterando v redefiniendo su forma. utilizacion,
significado v funciones.”

En el caso de las culturas indigenas actuales de tradicion mesoameri-
cana. la tercera es la forma adoptada mis frecuentemente, sobre todo en el
dmbito de los sistemas religiosos. El proceso de transformacion religiosa
que ha tenido lugar en contextos como el de la regidn de la Costa del Golfo
{Huasteca v Sierra Norte de Puebla) ha sido posible, entre otras cosas, por-
que entre las dos tradiciones culturales, la autdctona y la cristiana, existian
ciertas compatibilidades y paralelismos con capacidad suficiente para inte-
grarse y conformar un sistema religioso como el que existe actualmente, en
el cual ninguno de los dos sistemas originales quedd totalmente eliminado.
La persistencia evidenciada dentro del sistema religioso indigena de formas
sincréticas se debe por una parte a la capacidad de reinterpretaciin que
poseen estas sociedades ¥ a que su universo simbalico contenia elementos
que hicieron posible la compatibilidad con otros. y por otro lado, a que sus
pricticas religiosas se orientaron hacia lo cotidiano, hacia las practicas agri-
colas en donde la lglesia no ofrecia una verdadera alternativa. Algunas de las
similitudes contenidas en ambos modelos religiosos, como por ejemplo las
funciones de los dioses tutelares atribuidas a los santos, o la similitud de la
figura de Cristo y el sol, hicieron posible que elementos autéctonos pudieran
insertarse como parte de los cultos populares, los cuales finalmente llegaron
a transformar los dos modelos culturales, antes enfrentados y actualmente
integrados, aunque no totalmente. Es decir, el sistema religioso mostrado
por los nahuas serranos no es considerado sincrético por el simple hecho de
haber surgido de la fusion de elementos culturales de diverso origen, sino
por encontrarse estos elementos aiin en una fase ambigua de “enfrentamiento
y negociacion™ (ibid - 31): no constituye todavia un sistema acabado, pues
siguen en juego las fuerzas —representadas ahora por distintos actores— que
desde el pasado se han enfrentado.

Ahora bien, uno de los fundamentos sobre los que se encuentran cimen-
tadas las expresiones religiosas indigenas es y ha sido la tierra, asociada a
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lo femenino: en su seno se produce el alimento para la subsistencia de los
hombres. Por estos atributos es también la madre por excelencia: ella da
la vida, pues en sus entrafias se fecunda a los seres que habitan el mundo;
igualmente es recepticulo de todo aquello que ve culminar su ciclo sobre el
mundo terrestre. Junto a la terra, el agua es también uno de los elementos
medulares de la cosmovision de estos grupos. A partir de los elementos
tierra y agua, se articula una estructura logica que se integra a su sistema de
representaciones y de vision del mundo: la tierra, de la que deriva el sustento
del hombre, ¥ el agua, que se configura como el elemento vital; en conjunto,
pudieron insertarse como aspectos nucleares del sistema religioso, caracte-
rizindolo como de evidente matriz agricola.

El presente trabajo tiene como premisa el sustentar a partir de las acciones
rituales del ciclo vital de los nahuas de Naupan, municipio que comparte las
tradiciones culturales de la Huasteca v Sierra Norte de Puebla, un modelo
de visién del mundo que dé cuenta del capital simbdlico que posee este
grupo para ordenar su mundo, cémo lo expresa y como actia para alcanzar
su meta: completarse como seres sociales. Entre las diversas ventajas que
ofrece el acercamiento a Ia visién del mundo de los nahuas, tomando como
sustento las practicas rituales, estd el de ser herramientas privilegiadas por
dejar al descubierto los momentos trascendentales de estas acciones; son
también “instrumentos de singular eficacia a la hora de transmitir los signi-
ficados y valores mds heterogéneos, que precisamente en virtud de su carga
polisémica se prestan especialmente a crear zonas de encuentro dialdgico”
{Lupo, 1998: 42),

Para tal tarea fueron dtiles las sugerencias metodoldgicas de Turner
(1980: 22) en torno a “mantener separados los materiales de la observacion
¥ los de la interpretacion” (ibid.), en virtud de que no es posible analizar
los elementos focalizadores de las pricticas rituales sin referirlos a una
secuencia temporal y en relacion con otros acontecimientos. Por otra parte,
¥ derivado de ello, resulté pertinente tomar como punto de partida para la
interpretacién de los ritos tres clases de datos: 1) El primer tipo deriva de
la observacidn libre y directa de las acciones rituales y de aquellas situaciones
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que. vinculadas al ciclo vital, propician en el individuo cieno tipo de cambio.
2} Una segunda clase se refiere a la exégesis ofrecida por los actores que
participan desde distintos niveles en la prictica ritual (especialistas como
las parteras, los tocadores, el enflorador, el rezandero y el sepulturero); los
directamente involucrados, es decir, los panientes cercanos de los sujetos del
rito, hasta los asistentes v espectadores. 3) Los derivados de la interpretacion
del antropilogo a parur de los datos recogidos en el campo, con base en los
dos aspectos anteriores v la comparacidon de eventos similares y de temiticas
andlogas contemdas en otros trabajos etnogrificos.

Para tinalizar, cabe aclarar que lo expuesto en este libro no constituye un
trabajo acabado. pues alin permanecen muchas interrogantes que deberin ser
esclarecidas con respecto al pensamiento cosmolagico de este grupo nahua.
Sin embargo. la intencidn es proporcionar un panorama general de como se
encuentra configurado su sistema conceptual. a parur del sistema de repre-
sentaciones v de creencias, tomando como punto de referencia al hombre en
relacion con el dmbito social y simbolico vy a las acciones especificas para
superar las distintas etapas del ciclo vital.
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En cuanto animal social, el hembre es un animal riwal. Si se supri-
me ¢l rito bajo cierta forma, no deja de Surgir ¢n OL0s COR MAVOE
fuerza mientras mis intensa es [a interaccidn social

Mary Douglas. 1991

El acercamiento a la vision del mundo de una sociedad requiere buscar
aquellas vias a través de las cuales se pueda dar cuenta, lo mis fielmente
posible, de las elaboraciones conceptuales que utilizan las sociedades para
ordenar y reconstruir su imagen del mundo: vias en donde el capital simbdlico
aflore con mayor vigor y exprese las experiencias de la sociedad en torno a
su sistema de representaciones.

Los nahuas de Naupan no tienen un sistema mitico sélido, sino fragmen-
tos de mitos que no todos conocen, o creencias compartidas por todos cuyo
referente obvio se puede encontrar en los mitos, pero que al no estar siste-
matizados hacen dificil la empresa de armar un modelo conceptual coherente
que ademds sea lo mis cercano posible a la realidad nahua serrana. Por tal
maotivo, resulta complejo reconstruir la ldgica interna de su sistema concep-
tal, partiendo del complejo mitico que se encuentra muy fragmentado.

Ante la problematica planteada, el medio idiéneo que se encontrd para
aproximarse a este modelo del mundo fue el proporcionado por los rituales,
los cuales emergen en toda ocasidn, pero de manera muy especial en aquellos
eventos circunscritos al ciclo de vida del hombre, cuya vitalidad me permitié
tratar de reconstruir con cierta “facilidad"” la 16gica de su sistema de represen-
tacién del mundo, va que. como diria con acierto Pierre Smith (1989: 147),
“los ritos™ son creaciones culturales particularmente elaboradas”. En estos
actos dramatizados confluyen danzas, cantos, recitaciones, discursos y otros
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clementos que en su conjunto conforman verdaderas creaciones, “creaciones
de la realidad”, para emplear las palabras de Mary Douglas (1991: 67). El
rito fue, pues, el que ofrecia mayores posibilidades para alcanzar el objetivo
propuesio.

artir del nto ofrecia dos ventajas claramente definidas: por un lado, se
facilitaba el acercamiento a aquellos reductos del pensamiento simbdlico —al
observar los distintos ritos v la conducta adoptada por los actores durante
el desarrollo de los mismos, junto con los discursos y la exégesis ofrecidos
por los participantes, especialistas v no especialistas—, y por el otro, al
encontrarse insertado dentro de un contexto cultural dado, el rito aparecia
como un reflejo de la reahdad vivida.

Es indudable que los ritos forman parte de las experiencias comunitanas
v son, retomando las palabras de Galinier (1990: 11), “patrimonio de todos™.
En este sentido, los rituales responden a las transformaciones sociales por su
cardcter dindmico vy legitimador. El rito legitima a la realidad social con la
creencia como medio v lacreencia es el elemenio que requiere para sustentar
su eficacia ¥ reactivarse, pues es un instrumento que actia sobre el mundo
iBalandier, 1990).

El ritual, considerado desde esta perspectiva, actia como mecanismo de
regulacion, ya que integra en un todo el modelo ideal de la realidad social y
¢l orden cosmico. A través de la accion rital, la irrupeion de lo imaginario
produce una transfiguracion de lo real para instaurar cierto orden; contribuye
pues, “al buen funcionamiento de la méaquina social” (ibid - 29). Ello en viriud
de que el rito “incgrpora y reproduce la intemporalidad del pensamiento y de
la cultura y su fin es, precisamente, expresar la interpretacion paradigmdtica
que los hombres se hacen de su historia. Los ritos siempre traducen algo de
lo inefable: transmiten algo del pensamiento historico que no tendria cabida
en a relatoria mitica” (Marion, 1994: 16) porque utilizan como recurso de
creacion y recreacion un sistema de ideas y representaciones que se encuen-
tran en lo que Lévi-Strauss (1987 604) llama “mitologia implicita”. Es decir,
el nito actia como un “operador simbdlico” (Balandier, 1990: 28). ya que se
vale del capital simbélico que posee para “expresar y actuar™.
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EL PUNTO DE PARTIDA

Todo acto ritual se realiza con base en una finalidad concreta. Smith { 1989
154y senala que los ritos se vinculan a una circunstancia determinada, regulada
a su vez por la coyuntura. Las circunstancias determinantes forman parte de
unas series de ritos, los cuales, cuando se asocian a determinadas finahidades,
dependen de una misma serie, formando asi un sistema. En este sentido, en
un sistema de ritos se encuentran elementos que “se corresponden, se oponen,
se completan o se repiten de un modo mucho mis evidente, bajo todos los
punios de vista, que aquellos que estin relacionados con circunstancias que
dependen de series diferentes” (ibid.: 153-154).

Asi.en Naupan los ritos se agrupan en dos sistemas que corresponden a
tres tipos de ritluales vinculados a circunstancias especificas: rituales del ciclo
de vida-muerte; rituales ligados al ciclo agricola: v ruales criticos.

Siguiendo el modelo propuesto por Galinier (1990: 35), los rituales
nahuas se clasifican en dos tipos que corresponden a dos sistemas: ritua-
les calenddricos y ritwales criticos. En los nwales calendiincos se sitdan
los dos primeros upos de ritwal: los del ciclo de vida-muerte v los del ciclo
agricola, porque se realizan en funcidn de una calendarizacién, bien sea
esta social o bioldgica, pues son rituales que responden a necesidades de
reproduccidn social y ambos tipos son parte de un proceso ciclico. El tercer
tipo comresponde a los rituales eriticos que se ejecutan a solicitud del de-
mandante, por ejemplo, a causa de una enfermedad o para actuar contra las
adversidades: es decir, se efectian para resolver cnisis internas comunitanias.
En este trabajo me ocuparé silo del primer tipo, de los rituales del ciclo de
vida-muerte, que se enmarcan en aquellas acciones que Van Gennep ( 1986)
denomind ritos de paso.

Mis que encontrar una definicion del rito, me parece importanie sefalar
sus caracteristicas principales, partiendo de los ritos observados entre los
nahuas de Puebla, porque es un hecho que cada sociedad otorga un sentido
diferente a sus acciones. No es posible, por lo tanto. encontrar una clave
universal para su interpretacion, pues un mismo nito en distintos contextos
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puede ofrecer midluples significados que dependerin en parte del sistema
de relaciones v representaciones vigentes dentro del contexto en el cual se
encuentra insertado el nto. Ello en virtud de su complejidad, por un lado, ya
que los rituales poseen una logica propia que se encuentra determinada por
una finalidad especitica v por la exigencia que la comunidad demanda para
que el rito sea eficaz (Balandier, 1990: 28). Un cambio dristico en la gjecu-
cion de un ritwal tende a causar cierto temor porque puede no “transmitir”
el mensaje al destinatario v, por ello mismo, disminuir su eficacia. Asi pues,
mis que tratar de definir el nito, es importante considerar que se trata de un
conceplo basado en una experiencia de la realidad vivida por una socie-
dad con fines ¥y medios especificos. En este sentido, la interpretacion que se
haga del rito no sélo va a depender del enfoque metodoldgico empleado, sino
de la exégesis local sustentada a su vez en el sistema de representaciones de
la sociedad de la cual procede el nito.

En este punto, lo propuesto por Turner (1980: 55) para determinar la
estructura v las propiedades de los simbolos rituales resulta importante por-
que permite trasladar estos tres tipos de datos al contexto general del nual
observado para su posterior andlisis: “1) En su forma externa y caracteristi-
cas observables: 2) a través de las interpretaciones ofrecidas por los espe-
cialistas religiosos v por los simples fieles; y 3) los contextos significativos
elaborados por el antropdlogo.”

Es decir, para fines metodoldgicos se tomardn en cuenlta tres aspectos
que van a servir para la interpretacidn; en primer lugar, la observacion directa
de los ritvales v de aquellas circunstancias determinantes’ ligadas al desa-
rmollo del hombre; en segundo lugar, la interpretacién que los informantes,
especialistas y no especialistas ofrecen en torno a las mismas circunstancias,
y en tercer lugar, la interpretacion del antropGlogoe de los datos recogidos
en el campo.

! Por circunstancias determinantes me refiero a aquellos evenlos o siluaciones gque “provao-
can” en ¢l individuo cambios de status o que lo colocan en situacion amenazantc con respecio
a su integndad social v fisica: una enfermedad, un accidente
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Lo sefalado por Smith (1989: 147-148) acerca de los nitos como
“creaciones culturales particularmenie elaboradas™, de las que “no se puede
esperar esclarecer su asombrosa complejidad v su fascinante extrafieza mis
que intentando llegar hasta los principios mismos de esta elaboracin gue
les es propia”™, obliga a desentranarlos desde todos los niveles posibles para
encontrar su significacion original v no quedarse en la mera etnografia, ya que,
como se dijo, los ritos poseen un status independiente y una ldgica propia.
Es asi como Lévi-Strauss (1987: 604) propone estudiar al rito en “'si mismo
y por si mismo”, para determinar su especificidad, ¥ diferenciarlo del mito
a partir de sus propiedades particulares. sin que se trate de desligarlo de la
“mitologia explicita™ que a fin de cuentas es la que proporciona la “materia
prima” para su creacion y recreacion,

Senalaba que los ritos se efectdan porque existe una necesidad concreta
de la sociedad y responden a circunstancias determinadas por la misma rea-
lidad social que viven los grupos; el rito ¢s “un intento de crear y mantener
una determinada cultura”™ (Douglas, 1991: 150). Smith (1989: 154-155)
especifica cuatro circunstancias generales para que se organicen los ritos:
periddicamente; esporidicamente; ejecutados por la comunidad; y ejecuta-
dos individualmente.

Los ritos que se celebran periddicamente se encuentran ligados a deter-
minadas circunstancias, mismas que a su vez se relacionan con otras —del
mismo sistema—, a partir de un eje sintagmiitico; es decir, existe entre los
ritos de una misma serie una circunstancia comun que los vincula; estd pre-
sente, por lo tanto, la “concepcion de un orden a respetar™ (ibid.) Los ntos
que se efectian de manera esporddica estin determinados por circunstancias
ocasionales y se gjecutan con base en un eje paradigmatico, porque surgen
espontincamente. A su vez, ambas formas de orgamzar los ritos se celebran
ya sea por toda la comunidad, o bien de manera individual.

En toda accitn ntual siempre hay un elemento u objetivo central en tormo

al cual se encuentra organizado el rito o el sistema ntual en su conjunto.”

* Porque un rito siempre estd vinculado a un sistema que agrupa generalmente mis de

un fFito,
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es decir, a una serie de ritos. Es el elemento “focalizador™ ¢l que motiva la

ejecucion de un rito v se encuentra determinado por las necesidades comunita-
rias, necesidades que responden a un orden social v cosmico. Para Smith
irhid.) este elemento sélo tiene pertinencia en el contexto del rito, por lo
tanto, no posee un significado intrinseco. sino el que obtiene al insertarse
en ¢l contexto ritwal; sin embargo, una vez dentro, aporia sus caracteristicas
propias (ibid ). El elemento “focalizador” y el sistema ritual se encuentran
interrelacionados y de ambos va a depender la manera en que se organicen
los ritos.

Turner (1980: 30-31) llama a ese elemento central de los rituales “simbo-
lo dominante”,* el cual actia en dos polos: uno ideoldgico, con un agregado de
significata, ligado a los componentes de los Grdenes moral y social (este es el
elemento que regulard las normas y valores comunitarios), y un polo sensorial,
cuyos componentes de significata responden a fendmenos v procesos de orden
natural y fisioldgico, como las emociones y los sentimientos. Ambos polos,
el ideoldgico v el sensorial, actian de manera conjunta y se interrelacionan
durante la cjecucidn de un rito: los significata del polo sensorial provocan en
los individuos descos v sentimientos: al mismo tiempo, ¢l polo ideoldgico se
presenta con una ordenacion de normas v valores que guiardn v controlarin
a los individuos participantes de un acto ritual (ibid.).

Galinier (1990: 28-29) llama al elemento central presente en las dife-
rentes secuencias basicas, “moléculas” o basic building blocks, “unidades
constructivas bdsicas”, que son las que hacen posible el acceso a la “arqui-

! Pierre Smith (1bid; 148} se refiere a los elementos “localizadores” del rito como “los
actos en torno a los cuales giran v se organizan las diferentes secuencias”, v si bien el elemen-
tor focalizador v el simbolo deminante propucsto por Tumer son similares, la diferencia es
que mucntras para éste ¢l “simbolo dominante” no debe tomarse en cuenta dnicamente en ¢l
confexto de un ntual, sivo en otros nivales v en el contexto general, Smuth, en cambio, senala
que el elemento focalizador no sicmpre posec las mismas caraciensticas, por lo que propone
anahzarlo en el contexio nmal

! Victor Tumer (1980: 21) define al simbolo “como la mis peguena unidad del rnal
Que todavia conserva las propiedades especificas de la conducta niual; es ka unidad altuma de
estructura especifica en un contexto rital”™
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tectura simbolica” del sistema ritual. Ello en virtud de que el contenido de
los rituales es observable.

“Simbolo™ es el concepto clave que utiliza Vogt (1983: 22) como punto
de partida para interpretar los rituales; es la “unidad bésica” de comporta-
miento ritual y es donde se almacena la informacion que se comunica durante
estos actos rituales; por lo tanto, es también el “depdsito” de saber, ya que
lleva implicito un conjunto de mensajes de la sociedad (ibid.), Estos mensajes
son de dos tipos: uno que Vogt llama simplemente “mensajes” y emergen del
“contexto explicito”, por lo cual son los mensajes que otorgan validez social
al nwal. Al segundo tipo de mensaje lo llama “metamensaje” v es el que se
relaciona con los simbolos a partir de dos tipos de asociacion: a través de una
asociacion paralela en forma paradigmatica, es decir, por asociacion para-
lela o a través de una metdfora basada en el reconocimiento de una seme-
janza; o bien, con base en una asociacion sintagmitica, es decir, por medio
de una secuencia dialéctica o a través de una metonimia basada en el reco-
nocimiento de una contiglidad. El “metamensaje” surge a partir de “la com-
prensién de la estructura logica de materiales y actos simbélicos™ puestos en
accion a través de los ntuales (ibid.: 22-23). Por ello, durante la accién ritual
los mensajes transmitidos corresponden a dos tipos de Grdenes: uno que reve-
la los hechos directos del ritual en el contexto y otro que contiene mensajes
“cargados de eficacia migica porque proceden de los dioses™ (ihid : 23).

De acuerdo con lo expresado anteriormente, todos estos autores coinciden
en que los rituales contienen elementos centrales claves en tormo a los cuales
se van a dingir los objetivos en toda accidn ritual. En el presente trabajo
llamaré a estos elementos centrales “focalizadores™, en el sentido dado por
Smith (1989), ya que permite que estos elementos centrales se consideren
a partir de dos dimensiones: una social y otra simbélica, que se reflejarin
en ¢l contexto social en el mismo sentido, como una expresién social para
inducir a la accidn, y a través de la configuracin simbélica para reconstruir
su imagen del mundo. Mary Douglas (1991: 150) dice con razdn que “los
ritos representan la forma de las relaciones sociales y al darle a estas rela-
clones expresion visible permiten que la gente conozca su propia sociedad”.
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Sin embargo. hay un punto de discordancia con Smith a propdsito de las
caracteristicas del elemento “focalizador”, mismo que para el segundo posee
significado s6lo en el contexto del ritual. Creo que no siempre es asi y trataré
de demostrario en los capitulos siguientes.

Estos elementos “focalizadores™ se presentan en el contexto ritual, bien
como objetos, actos o cualidades, a los cuales llamaré también “sim bolos™ en
el sentido que Geertz (1987: 90) da a este término “para designar cualquier
objeto, acto, hecho, cualidad o relacidn gue sirva como vehiculo de una
concepeitn —Ila concepeidn es el significado del simbolo—".

El elemento “focalizador” del ritual, o bien los simbolos rituales, al
entrar en juego durante un rito apuntan a dos direcciones de la realidad
social: por un lado, los simbolos “expresan la atmdsfera del mundo”™, y por
el otro “la modelan” (ibid: 93); como ya lo habia senalado, son medios de
expresion y accion. Esto significa que ademis de que los ritos proporcionan
una imagen de la realidad social, también, a través de cada accion ritual, esa
realidad se va reconstruyendo y reformulando, enriqueciendo las expenien-
cias de la sociedad. Deberia agregarse que. como se mueven en realidades
amplias, proporcionan una imagen de orden en el mundo y ésta es una de las
finalidades del rito: instaurar cierto orden, ya que “el desorden destruye la
configuracion simbélica” (Douglas, 1991: 106). Como sefiala Douglas (ibid
67), “los ritos sociales crean una realidad que no puede subsistir sin ellos™,
a menos que ya no cumplan con las expectativas de la sociedad. Pues los
ritos, como acciones simbélicas (Cazeneuve, 1972), no solamente extenio-
rizan “la experiencia. haciéndola surgir a la luz del dia, sino que modifican
la experiencia al expresarla” (Douglas, 1991: 68-69). Es asi que los ritos y
sus simbolos inducen a la accién, También cabe agregar otra caracteristica:
el rito es il en tanto sus simbolos inspiren confianza; es decir, la confianza
en el rito estd en su eficacia (ibid.: 67).

El elemento “focalizador” no siempre es uno sélo en una accion ritual
v con un solo valor; puede representar o significar vanas cosas a la vez. Ya
Turner ( 1980) habia considerado esta propiedad en los simbolos rituales: su
polisemia o multivocidad, ya que éstos tienen un “abanico” de referentes

C. 1 D.
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vinculados entre si (#hid ; 55). Lo anterior no sélo es caracteristico de los
simbolos, sino que esta propiedad la tiene también “el ritual, considerado
como un todo, porque unos pocos simbolos han de representar la totalidad de
la cultura y su entorno material. El ritual puede describirse, desde esta pers-
pectiva, como quintaesencia de la costumbre, en la medida en que representa
la destilacidon o la condensacién de muchas costumbres™ (ibid.). Aqui cabe
destacar otra propiedad de los simbolos rituales y de los rituales mismos: la
condensacion; un solo simbolo puede tener varios significados a la vez y un
solo ritual puede ser multifuncional.

Para llegar a encontrar los diversos significados de los elementos “fo-
calizadores”. Turner distingue “tres niveles o campos de sentido” de los
simbolos. los cuales hay que considerar para su interpretacidn:

L. El mvel exegético, proporcionado directamente por el informante; lo
que dice acerca del simbolo o simbolos rituales.

2. El nivel “operacional”. Es pertinente no sélo tomar en cuenta lo que
se “dice”, sino lo que se “hace” con el simbolo ritual; es decir, al nivel de la
observacion, ; cuil es la conducta de los actores, sus sentimientos, emociones,
etcétera?, todo lo que dicho simbolo provoca.

3. El nivel “posicional " se refiere a la relacion del simbolo con respecto
a otros, “en una totalidad, una Gestalt, cuyos elementos adquieren su signi-
ficacitn del sistema como un todo™ (Turner, 1980: 56).

A este respecto, Galinier (1990: 30) expresa que “el lazo de unién entre
ritual y exégesis indigena es extremadamente tenue™ esto es posible de obser-
var en las ceremonias en las cuales es visible “su cidigo interpretativo™, en
olras no aparece “ese cadigo o dnicamente parte de €1, o incluso [...] la glosa
indigena se refiere en realidad a otros ritos, produciéndose necesariamente
superposiciones de interpretacitn’”. Por tal motivo, es posible que se presenten
“discrepancias” entre los “6rdenes concebidos”, es decir, la exégesis ¥y los
“Ordenes vividos™, que son las pricticas locales (ibid.).

Se debe agregar que no s6lo los elementos “focalizadores™ son los mds
importantes en un ritual; éste estd constituido ademds por danzas, recitaciones,
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discursos, cantos, didlogos, etcétera, cuya inclusidn es necesaria como parte
del acto ritual general, va que cada uno de estos elementos cumple un papel
especifico para el objetivo general. El discurso, los gestos, las danzas, etcé-
tera. son medios de comunicacion entre los participantes: se les debe otorgar,
por ello, la misma importancia. Cualguier elemento. por insignificante que
pudiera parecer, s también parte del universo de representacion.

Volviendo a las circunstancias que motivan la celebracidn nitual, Van
Gennep (1986) dirigié su atencién a aquellos “actos especificos™ que acom-
pafian a los hombres de todo tipo de sociedad cuando ocurren cambios de
situaciones. A estas “acciones” y “reacciones” que van de lo profano a lo
sagrado Van Gennep las llamé ritos de paso. “Es el hecho mismo de vivir
el que necesita los pasos sucesivos de una sociedad especial a otra y de
una situacion social a otra: de modo que la vida individual consiste en una
sucesion de etapas cuyos finales y comienzos forman conjuntos del mismo
orden: nacimiento, pubertad social, matrimonio, paternidad, progresion de
clase, especializacién ocupacional, muerte” (ibid : 13). Cada uno de estos
“conjuntos”, como los llama Van Gennep, se vincula con ceremonias que
tienen como finalidad *“hacer que el individuo pase de una situacion determi-
nada a otra situacién igualmente determinada” (ibid.), y dicho autor sefiala
que si el objetivo de todos estos “conjuntos” es ¢l mismo los medios para
estos fines deben ser similares v/o andlogos. Esto es, segin Van Gennep, lo
que permite observar semejanzas en las ceremonias del nacimiento, pubertad
social, infancia, esponsales, matrimonio, embarazo, funerales. Asi también,
el individuo y la sociedad misma no se encuentran independientes de la
naturaleza ni del universo, los cuales ejercen sobre los hombres influencias
que determinan cambios; el universo mismo se encuentra también sometido
a etapas y momentos de transicion. Por ello, “también se deben relacionar
con las ceremonias de paso humanas las que se refieren a las transiciones
cosmicas; de un mes a otro (ceremonias de luna llena, por ejemplo), de una
estacion a otra (solsticios, equinoccios), de un afio a otro (dia de Ano Nue-
vo)" [ibid.); es decir, el hombre v el universo se encuentran de 1zual manera
sujetos a cambios que van marcando el paso del tiempo.
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La importancia de estas transiciones llevé a Van Gennep a distinguir
tres categorias de ritos: ritos de separacion, ritos de margen y ritos de agre-
gaciin.

Estas tres categorias no se encuentran desarrolladas de igual manera en
una musma ceremonia; por ejemplo: los ritos de separaciin serdn mas evi-
dentes en los funerales; los ritos de agregacion, en el matrimonio; en el caso
de los ntos de margen, para Van Gennep, hay que tener una consideracion
aparte y darles una atencion especial, como lo ha destacado Turner (1980,
1988). Estas categorias son también fases que se encuentran en un mis-
mao rto:

1. Fase de separacion, la cual supone que el individuo asuma una con-
ducta simbdlica que signifique su separacitn del grupo, o separacion de su
antenor situaciin dentro de la estructura social, o del conjunto de condiciones
culturales (Turner, 1980: 104),

2. Fase de margen o liminar; durante ésta, el estado del sujeto del rito
0 "pasajera” —como Turner lo llama—, es ambiguo, ya que atraviesa un
espacio en el cual no encuentra o encuentra pocos atributos de los “estados™
pasados o futuros (ibid.).

3. Fase de agregacion; aqui el sujeto del rito alcanza un nuevo “estado”™
y. debido a ello, adquiere derechos y obligaciones de tipo “estructural”; es
decir, sucomportamiento a partir de este momento serd acorde con las normas
establecidas por la sociedad para su nuevo “estado” {ibid.).

De estas tres fases, la que ha sido tema de mayor atencién por los es-
tudiosos es la segunda, la de margen o Jiminar; ya que simbélicamente es
la que supone mis peligro, pues el sujeto del rito es “estructuralmente invi-
sible”; durante esta fase el individuo ya dejé de ser lo que era, pero todavia
"noes” lo que debe; es decir, durante el periodo de transicion “se considera
que cambia la mds intima naturaleza del nedfito, imprimiendo en €1, como
se imprime un sello en la cera, las caracteristicas de su nuevo estado. No se
trata de una mera adquisicidn de conocimientos, sino de un cambio ontold-



30 APROXIMACION AL RITUAL

gico” (ibid.: 113). Esto aparece claramente en los rituales que acompafian al
individuo desde su nacimiento hasta su incorporacion formal a la sociedad.
pues en el periodo que va de una etapa a otra —liminar—, es motivo de
mayor cuidado debido al peligro que corre, ya que estructuralmente ain no
€5 un ser social.

Mary Douglas (1991: 109) también ha sefialado la importancia de la
fase marginal, pues en estos estados de transicion es donde reside el mayor
peligro, en virtud de que la transicidn no es ni un estado ni otro; de ahi la
importancia del rito que actida para controlar ¢l peligro y para ayudar al
sujeto del rito a “pasar” de un estado marginal al normal. Para esta autora ¢l
mayor peligro de estas fases reside en que, en muchas ocasiones, provocan
una “contaminacion” social. Este tipo de contaminacidn se produce por el
peligro que amenaza a las fronteras externas, por el peligro que tiene lugar
después de haber transgredido las lineas internas del sistema social; por el
peligro que aparece en los mérgenes de las lineas y por el peligro que surge
de la comtradiceion interna (ibid: 142-143).

Ademis de estar constituidos en fases, los rituales considerados como
parte importante de las experiencias comunitarias tienen la capacidad de
integrar acciones que se sitdan en un espacio v un tiempo determinado. Por
lo tanto, tienen la capacidad de ordenar la sociedad y el universo, pues los
ritos “trabajan para el orden” (Balandier: 1990) y el orden que se trata de
restablecer no es s6lo un orden social, sino también cosmico; por eso los
ritos trascienden el tiempo v el espacio social. Estas acciones concretas tienen
lugar gracias a que los ritos siguen una légica propia, misma que se encuen-
tra determinada por una serie de reglas precisas, por lo que el no cumplir
con ellas ocasionaria una infraccion del orden (ibid.); a esta caracteristica
quizd se deba el que los ritos sufren pocas modificaciones de estructura,
aunque se permite cierta flexibilidad sin que se llegue a modificar su logica.
También deben seguir distintas secuencias v fases a través de las cuales se
da cumplimiento a la progresién de sus acciones; esto también se relaciona
con lo anterior. Es imperativo aue el rito imponga ciertas condiciones de
lugar v de tiempo; que las circunstancias sean propicias para su ejecucion,
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que determine a quién se incluye v a quién se excluye. Lo anterior estd defini-
do porque posee reglas precisas, las cuales deben cumplirse para no trans-
gredir las normas establecidas.

Estas especificidades que tiencn los ritos v el hecho de que forman
parte de las experiencias de la sociedad hacen que sus contenidos sean di-
rectamente identificables y accesibles a la observacion (Galinier, 1990: 28),
lo cual posibilita descifrar los codigos de comportamiento de los asistentes
en el mismo contexto de dramatizacion, hecho que en muchas ocasiones la
entrevista directa no logra descubrir.

Aunado a todo esio, el caricter repetitivo es otra caracteristica impor-
tante que. como dice Cazeneuve (1972: 16), “es su principal virtud”. La
repeticidn juega un papel sustancial en la eficacia, que es en parte de “orden
extraempirico” (ibid : 19) porque trasciende el plano humano. Por otro lado,
la repeticién de acciones dentro de una accién ritual es percibida también
en términos de redundancia, lo cual tiene como una de sus finalidades que el
mensaje “llegue a su destinatario” por todos los medios posibles; ademis, la
redundancia reduce la ambigiedad y certifica su validez. A propdsito de
la redundancia, Vogt (1982: 25) proporciona un ejemplo de como actiia: “Al
transmitir el mensaje en forma de plegaria y repetirlo en la acci6n ritual, y
de nuevo, en el arreglo de las plantas rituales, utilizadas para devolver al
paciente el alma perdida, el chamén zinacanteco afirma la validez dltima de
la informacién. Cada vez que se ejecuta el ritual, recrea las categorias con
que los zinacantecos perciben la realidad. reafirma los términos en que de-
ben actuar reciprocamente para que haya una vida social coherente”,

A través de la recreacion de estas acciones rituales, las experiencias
comunitarias aparecen como verdaderos reductos de conocimiento, depositos
de “saber”. La presencia de nifios, jovenes y adultos en repetidas ocasiones
se impregna del conocimiento transmitido a través de los codigos simbélicos
que se expresan por medio de normas v valores sociales, asi como de formas
de conducta, convirtiendo las experiencias vividas en experiencias “para la
vida”. Estas ceremonias son también materializaciones de una realidad que
quedari fija en la memona de la sociedad como parte de la tradicién.
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Los rituales extienden su campo de accidn hacia planos c6smicos:
también cumplen una funcion mediadora entre el hombre y los entes sobre-
humanaos, a quienes ¢l hombre se dirige en distintas ocasiones para instaurar
¢l orden y para pedir favores: estos entes poseen un poder que rebasa el del
hombre.

En resumidas cuentas, estas experiencias rituales transmiten un doble
mensaje: por un lado, proponen parfmetros COENOSCILIVOS Para reconstruir
una concepeidn de mundo; y por ¢l otro, transmiten valores normativos
para la accion social. Son, por asi decirlo, el punto de enlace entre ¢l mundo
terrenal y el sobrenatural,

En esta medida, las acciones rituales son parte también de los procesos
sociales, pues la experiencia que viven los hombres a través de éstas cambia
el sentido de su experiencia, proyectindola hacia el futuro. El impacto mis
importante del rito tiene lugar fuera de sus limites, trasciende sus fronteras
para ubicar al hombre en una realidad mds amplia: la que le da sentido a su
existencia. Los ritos responden a una necesidad global de la comunidad.
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Una interrogante ha acompanado a los hombres desde siempre: ;cuil es el
sentido de la vida? Las reflexiones al respecto los han llevado a tratar de
explicar a través de diversas vias v a escudrinar acerca de su origen, su
destino, el lugar que ocupan en ¢l mundo, asi como ¢l del mundo que les
rodea vy, derivado de esto, lo concerniente a la creacion v funcionamiento
del cosmos v de los fendmenos naturales,

A partir de estos cuestionamientos, en este capitulo pretendo mostrar
brevemente cimo concebian su universo los nahuas antiguos y cudl era la
concepeidn gue habian formulado alrededor del ser humano, desde ¢l mo-
mento del nacimiento hasta la muerte v la vida ultraterrenal. Esta era una
preocupacidn constante para estas sociedades v la religion fue la que logrd
proporcionar a jos hombres las respuestas con respecto a su ser v al sentido
de sus vidas.

Dentro de la religidn —en virtud de que alrededor de ésta giraban to-
das las actividades de los nahuas—, ¥ teniendo como recurso los mitos,
lograron conformar una cosmovisidn que se constituyd en el eje normativo
de todas sus actividades. Pues el mito surgié como la via para explicar la
realidad ideal, construnda a través de su cosmovision.

Al referirme a los nahuas antiguos tomo en cuenta la vasta informacion’
existente en las poblaciones que tenian como elemento en comiin la lengua
nidhuatl, las cuales se encontraban en el Altiplano Central. Todos esos gru-
pos, aungque poseian divergencias entre si. compartian una cultura comun,
Esta informacicén es la que me servird como punto de partida para el andlisis
simbdlico del nito v la cosmovision de los nahuas actuales de la Sierra Nor-

! Algunas de las fuentes mds conocidas son las de Sahagin (1985), Durdn (197), Codioe
{'&mfpppom i IW."}I L g Tfﬂgﬂi‘lm o fustoria de los mexicanos {IW‘III-J
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te de Puebla —herederos de la cultura de aquellos nahuas que poblaron el
Aluplano Central—. tema central de mi estudio,

Los hablantes de nahuat] no constituian un s6lo grupo, sino vanos cuyos
centros de poblacidn eran. entre otros, en lo que corresponde a los siglos
XIVL XY y XvE Azcapotzalen, Tezcoco, Cholollan, Xaltocan, Culhuacan, Tlax-
callan, Huexotzinco, Chalco, Xochimileo, Cuitlahuac, Mizquic, Covohuacan,
Tlacopan, Coatlinchan, Huexotla, Acolman, Cuauhtitlin v las dos ciudades
mexicas Tenochttlan y Tlateloleo (Lépez Austin, 1984: 55).

Comcidiendo con algunos autores,” en Mesoamérica, v especificamente
en lo que concierne al sistema mitico-religioso, opmamos que habia elementos
coincidentes compartidos por todos esos grupos pero que se desarrallaron
y transformaron en distintos ritmos. Muchos de esos elementos, aquellos
cuvos componentes fueron mas resistentes al cambio como los valores, las
creencias, pricticas v representaciones, conformaron una unidad con distintas
variables (Lopez Austin, 1994: 11),

Dentro de esta unidad, la cosmovision —considerando como parte de
ella a la religidn v a la mitologia— se constituyd como la principal via
de comunicacion para la interrelaciin de las sociedades mesoamericanas,
razom por la cual la religion como sistema rebaso a las distintas unidades
politicas de Mesoamérica (ibid : 94).

Las similitudes entre aquellas culturas v la que es hoy objeto de mi
interés me han Hevado a considerar como punio de partida para este trabajo
la informacion contenida en algunas de las fuentes documentales, sobre
todo Ja que se refiere al dmbito mitico-religioso, que constituye uno de los
aspectos mds nicos y complejos de la culura de las antiguas sociedades
mesoamernicanas, comao la de los nahuas.

Estas sociedades concedian una importancia primordial a las fiestas v a
los ritos que tenian lugar durante el amplio calendario festivo. Lo religioso
ocupaba un papel fundamental en todos los dmbitos de su organizacion so-
cral, politica y econdmica, ejerciendo pleno dominio sobre sus actos, desde

! Sobre esta discusion consultar Caso, Alfonso (1971 Lopez Austin { 1994)
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aquellos mas sencillos de la esfera privada hasta aquellos mds complejos de
la vida pablica.

Era tal la supeditacion del hombre a sus creencias que, dice Ruz Lhuiller
(1963: 252), "ninguna actitud, aunque fuera mental, debia apartarse de los
patrones vigenles que regia la concepeion mitica del mundo”. Desde este
punto, no puede considerarse a la religion mesoamericana como un aspecio
miis de esta cultura, ni tampoco constrefirla al aparato del poder; es algo que
va mis alld, es “una vivencia del universo que impregna v dirige el sentido
de la vida en su totalidad” (de la Garza, 1991: 14). Es también una forma de
comunién con lo divino que se fundamenta en un pensamiento. cuya mani-
festacidn mds evidente tiene lugar en los mitos y en las pricticas rituales.

En las sociedades mis desarrolladas —la mexica por ejemplo—Ila fas-
tuosidad v complejidad de sus rtos subrayaban la importancia que se otor-
gaba a su religion. En efecto, la forma mds adecuada para la accidn destinada
a influir sobre la naturaleza o para comunicarse con las divinidades era sin
lugar a dudas el rito, el cual podia ser ejecutado individual o colectivamente.
El rito a su vez encontraba sustento en el amplio acervo mitolégico; porque
el “ideal” que cred el mito imumpid en la esfera de lo social en la forma del rito.

Es un hecho ineludible que los pueblos nahuas actuales no sonuna copia
de aquellas sociedades. El brutal proceso de aniquilamiento cultural de que
fueron objeto los dejé sin el respaldo de sus aparatos estatales que fueron
soporte de la religién oficial. Sin embargo, parte de ese umiverso —el que
quedd constrenido a la esfera doméstica— logrd en parte sobrevivir. Fue
asi como aquellas pricticas rituales de cardcter privado y doméstico logra-
ron pasar “inadvertidas™ para los conguistadores; entre ellas, la religiosi-
dad popular, aquella practicada por el comin de la sociedad, ligada a los
cultos cotidianos y a las pricticas agricolas.

Por ello, es posible encontrar en muchas sociedades indigenas con-
tempordneas algunas pricticas v creencias que remiten su ongen al pasado
prehispanico, las cuales pueden identificarse gracias a que permanece o que
Léopez Austin (1994: 94) denomina como el niicleo duro de su sistema de
CrEencias ¥ cosmaovision.
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Si para las antiguas sociedades nahuas lo religioso permeaba todos los
ambitos, para volverse parte fundamental en lo cotidiano y lo ceremonial, en
muchas de las llamadas sociedades indigenas hoy dia ocurre un fendmeno
similar. Pues en éstas. al menos la mavor parte de los aspectos de la vida
comunitaria estd impregnada de lo religioso. Es asi que cada acto, cada
espacio, guarda alguna relacién con aquello que no puede explicarse sino a
través de la cosmovision, ya que lo natural y lo divino forman parte de un
MISmo contexto,

Lapez Austin (1991: 23 v passim) sefiala, a propdsito de las expresiones
religiosas de las actuales sociedades indigenas, que €sias no son una conti-
nuidad de las prehispinicas, sino religiones creadas en situacién de colonia,
lo cual explica su particular conformacion. Y, en efecto, éstas son el resulta-
do de complejos procesos de reinterpretacidn y reformulacidn de su sistema
de representacion. de sus pricticas, que tuvieron como marco por un lado la
antigua religion mesoamericana v por otro el cristianismo.

Sin embargo. no debe verse al hecho religioso de las sociedades indige-
nas como una mera combinacion de elementos de dos tradiciones, pues es
un proceso mucho mds complejo gque implica la construccion de un pensa-
miento ligado a una prictica, a una tradicion. Por ello, cada pueblo, cada
comunidad. ha reinterpretado a su manera el cristianismo, va que éste ejercid
influencias distintas dependiendo del grado de dominio espafiol sobre las
comunidades indigenas.

El resultado de este proceso fue que cada sociedad construyd a su manera
su vision del mundo: algunas sociedades apegindose mis al cristianismo y
otras inclindndose mis hacia la tradicion mesoamericana. Ello ha permitido
ver a cada sociedad como distinta y con una identidad culwral propia.

Este punto es importante, ya gue si bien no hay una linca continua entre
los nahuas antiguos ¥ los actuales, a partir de la Conquista ¥ la Colonia se
fue delineando v reelaborando un sistema religioso con elementos de ambas
tradiciones religiosas. Sin embargo, permanecen implicitamente algunos
elementos, cuya procedencia es posible identificar; pueden encontrarse, asi-
mismi, ciertos paralelismos que nos sefialan ¢l onigen mesoamericano de su
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sistema de representaciones y cosmovision, mismos que permiten explicar
¢l comportamiento ritual de estas sociedades en la actualidad.

Por ello la pertinencia de abordar, aungue sea someramenie, lo que fue
la cosmovisidn de los antiguos nahuas en torno al hombre, asi como el lugar
que éste ocupaba en el universo v la mision que le fue conferida en €1, asi
como dentro de estas categorias, las de la vida y la muerte, en funcion de las
cuales se encontraba cimentada la l6gica de su sistema conceptual.

EL HOMBRE: CENTRO DEL UNIVERSO

En muchas culturas —Ila nahua no es la excepcion— una interroganie ha
acompafado al hombre en su bisqueda por encontrar respuestas a través de
las cuales pueda explicar las razones de su existencia en el mundo v, a partir
de esto, normar ¥ justificar sus acciones.

Las sociedades mesoamericanas encontraron muchas respuestas a par-
tir d¢ sus mitos, los cuales resultaron ser la via iddnea para sustentar re-
flexiones sobre su condicidn humana. El hombre tenia la necesidad de tras-
cender siempre ¥ el rito v las pricticas sociales eran la manera de recrear
constantemente el mito de la creacion (Matos Moctezuma, 1978: 50). La
concepoidn cosmoldgica que se formularon los nahuas antiguos fue un
reflejo fiel de esas reflexiones, pues el mito es precisamente un reflejo del
pensamienio.

Las fuentes que hablan del origen del hombre, si bien son numerosas v
nos hablan de cémo los distintos grupos que conformaron el territorio na-
cional dieron respuestas diversas a estos cuestionamientos, resguardan
elementos coincidentes en aguellos aspectos fundamentales de la cosmo-
vision,

Sin embargo, no es mi intencién discutir aqui los puntos de divergen-
cia y convergencia del complejo religioso mesoamencano, sino analizar a
grosso modo cémo se concebia a si mismo y frente al cosmos ¢l hombre
nahua; preocupacidn constante que ocupaba su pensamiento y que quedd
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plasmada a ravés de los numerosos poemas de la época, de los cuales existen
evidencias.*

En Mesoaménica el hombre era parte central del universo: tan impor-
tante era que tardd varias eras o soles en ser creado. Debia ser casi perfecto,
semejante a los dioses, para poder considerarse como centro del mundo. El
hombre, al llegar a este mundo, no nace acabado, es un ser potencial que
necesariamente debe refrendar y cumplir con cada una de las etapas asignadas
a los hombres para alcanzar la plenitud social, aspecto que también servird
para reierar que ademis de haber sido creado para sustentar a los dioses
debe ayudar a generar la energia vital que ellos necesitan para ¢l manten-
miento del orden cosmico. Asi, ¢l hombre, bajo normas de comportamiento
definidas por las divimdades, debe mantener también el orden comunitanio.
En efecto, la responsabilidad con la que se enfrenta es enorme: mantener la
marcha del cosmos a través del orden social de los hombres.

Por otra parte, la deuda permanente del hombre hacia sus dioses se
revierte, pues los dioses también otorgan favores a los hombres. Por ello,
la vida del hombre en la Tierra v de sus dioses en el universo liene lugar
mediante una relacion de reciprocidad constante, estableciendo un vinculo
doble: dar v recibir, Y. como nos dice Ledn Porulla (en de la Garza, 1991
49, el hombre mesoamericano “llega en consecuencia a pensarse a si mismo
cOmo una especie de motor en la dindmica del universo”,

Para los nahuas el cosmos fue concebido a partir del modelo corporal v
esa expenencia surgida en lo cotdiano se vefa reflejada hacia el universo; las
representaciones que de su realidad social y natural se hacjan fueron utilizadas
para normar v estructurar el cosmos. De esta manera, con el establecimiento
de un orden social se fueron conformando los principios que le servirian para
regular su umiverso (Lopez Austin, 1984: 395),

La caracteristica mds importante de la cosmovision nahua era la divi-
siom dual del cosmos en pares opugstos, pero gue al mismo Hempo s€ com-
plementaban. El universo era concebido como un plano horizontal que

' A este respecto, consiliese la vasta obra de Garibay ¥ Ledn Portilla
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separaba basicamente a la Gran Madre v al Gran Padre: de esta division
primarnia surgian estructuras mis complejas, La superficie terrestre se di-
vidia en cuatro segmentos y el centro, el cual se consideraba el punto mis
importante, el ombligo del mundo. Cada uno de estos cuatro segmentos que
correspondian a los cuatro rumbos del cosmos tenia asignado un color: el
norte con ¢l color negro, el sur con el azul, el este con el rojo v el veste con
el blanco; al centro se le habia asignado ¢l color verde *

La Tierra era considerada como una superficie rodeada por agua que
se prolongaba hacia la boveda celeste para confundirse con ella; su nombre
asi lo confirma: ilhuica-atifagua celeste. Esta, dice Graulich (1990: 77).
“se prolonga bajo la tierra, penetra en el interior por los rios y alimenta las
montaias; la arena quita la sal a esta agua ocednica™,

Esta boveda conformada por tierra y agua era sostemida por cuatro
postes o drboles, colocados cada uno en los cuatro extremos del mundo: al
este, Tonatinh lquizavompalalli, donde sale el sol: al norte, Mictlampalla
direccion del Mictlan, el lugar del descenso; al veste. Cihwatlampalel lado
de las mujeres: y el sur, Huiztlampalel lado de los espinos (1hid.). Sobre
la Tierra se superponian, ademds, 13 cielos hacia arriba ¥ nueve infiernos
hacia abajo. La comumcacién de las cuatro partes y el centro de la superficie
terrestre con los 13 cielos y el inframundo se daba por medio de “dos pares
de bandas helicoidales (las dos bandas de nawraleza opuesta) en constante
movimiento que hacian ascender las fuerzas del inframundo v descender las
del cielo” (Lopez Austin, 1984: 66).

Este movimienio de las bandas helicoidales: malinalli, entre el cielo v
el inframundo. daba lugar en el centro (la superficie terrestre) al tiempo del
hombre, “al cambio, la guerra de las dos corrientes” (ihid.: 67). Las fuerzas
que descendian de los pisos celestes eran calientes. las que ascendian del
mundo subterrdneo eran frias; asi iba conformandose el transcurso del tnem-

po que surgia del perpetuo movimiento desde los cuatro postes que soste-

i P o ; .
La asignacsin de colores a los puntos cardinales presentaba distinias vananies: o3ia ora

la mais (recuenie en el Aliplano Central (Lopes Austn, 1984 65)
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nian la Tierra ( Lopez Austin, 1996: 489), el cual a su vez se vertia sobre la
superficie de la Tierra.

Pero no todos los tiempos habian sido iguales; habian tenido lugar otros,
como aquel anterior a la creacion: el tiempo de la existencia intrascendente
de los dioses y que permanecia va muy lejano, Hubo un segundo tiempo,
el del mito, que fue ¢l de las creaciones, el cual siguid vigente aungue alejado
de la morada del hombre, “pero determinando con sus tumos de dominio
sobre la Tierra lo que en el tercer tiempo acontecia™ (Lopez Austin, 1984:
69-700. El tiempo de los hombres, el tercero, tenia lugar en el centro del
cosmos: la superficie terresire.

El contacto entre el segundo y el tercer tiempo se realizaba a través
de la actividad ritual; era la manera en que ¢l hombre revitalizaba a sus
divinidades recreando el niempo originario. Asi lograria mantener el orden
necesario del cosmos: wdo ello para solicitar la imtervencidn divina, para
poder Liberarse de sus influencias malignas o para pedir favores. El rito era
la via mds cficaz de comunicacion entre el hombre v las divinidades, va
que la creencia en fuerzas divinas de caricter ambiguo hacia que el hombre
mantuviera de manera constante una actitud de lucha para protegerse de esas
fuerzas (ibid.: 73-74).

La existercia del hombre en el mundo se desarrollaba, entonces, como
una incesante batalla contra los peligros que significaban las fuerzas invisi-
bles, va que su vida estaba sometida al orden codsmico.

El cosmos se encontraba segmentado en pares polares siguiendo un mo-
delo de alternancia de sus principios contrarios. Como afirma Ledn Portilla
(1997: 176), “..para ¢l pensamiento ndhuatl, dondequiera que hay accidn,
¢sta tiene lugar gracias a la intervencion del supremo principio dual. Se nece-
sita siempre un rostro masculing que actie v uno femenino que conciba”.,

Este principio dual es el que va a dominar la vida del hombre y se vaa
provectar también hacia la vida social comunitaria para asegurar el orden y
el equilibrio de todo el entorno, incluido el mundo sobrenatural.

De acuerdo con este principio, ¢l mundo terrestre, inferior, daba origen
a los arroyos, a los rios, a los vientos v nubes, cuyo lugar de procedencia se
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encontraba en los grandes depdsitos como los montes. Estos eran considerados
por los nahuas como sitios peligrosos, “contaminados por la muerte” (ibid ;
64), ya que eran los lugares donde moraban los dioses que se vinculaban
con las lluvias, elemento que tenia relacién con las fuerzas frias, celestes,
acudticas, con el poder femenino y, por ende, también recinto donde se ges-
taba la vida. Se creia que las cuevas eran la entrada al inframundo, el acceso
al vientre de la tierra; por lo tanto, es el lugar donde la fertilidad puede ser
propiciada (Manzanilla, 1996: 30).

EL ORIGEN DEL MUNDO

Laconcepcion del tiempo entre los nahuas poseia una importancia pnmordial;
habia una preocupacion constante sobre el origen y naturaleza del mundo,
sobre el origen del hombre y de las fuerzas divinas, y también sobre el de-
venir del hombre. Esto los llevo a formular, a través de los mitos, la divisién
del tiempo en etapas llamadas “soles”, con base en que cada uno de ellos
—los cinco soles— corresponde al periodo de dominio de una divinidad con
funciones astrales sobre el umiverso

Ledn Portilla (1997: 112)° sintetiza las principales categorias implicadas
en la narracién de los cinco soles, los cuales también expresan los funda-
mentos del pensamiento nahuatl:

I. Necesidad légica de fundamentacidn universal.

2. Temporalizacion del mundo en edades o ciclos.

3, Idea de elementos primordiales.

4. Espacializacién del universo por rumbos o cuadrantes.

3. Concepto de lucha como molde para pensar el acaecer césmico.

*Vid. Codice Chimalpopoca (1992), Caso (1983 ); Sousielle ( 1986); Lopez Austin { 1984);
Ciraulich {1999,

* Esto también lo plantca Moreno de los Arcos (1967: 183)
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Esto puede explicarse porque los nahuas se inscniben en una religion de
tipo cdsmico en donde el cosmos antecede a los dioses. De ahi pueden deri-
varse la asociacién astros-deidades y la eiclicidad cosmica (temporalizacion
del mundo v presencia de elementos primordiales).

Las etapas eran denominadas soles porque “se creia que el dominio
solar se habia otorgado sucesivamente a varios de los dioses y que la era de
cada uno habia terminado al ocurrir un desequilibrio que conducia al caos™
(Lopez Austin, 1984: 175) y a la creacion de un nuevo Sol. Fue asi que la
unidn de espacio y tiempo “hicieron posible la armonia de los dioses (las
cuatro fuerzas) y, con esto, el nacimiento del Sol y la vida” (Ledn Portilla,
1997: 122}

Los cinco soles y su orden de aparicion,” segin el Manuscrito Nahwatl
de 1558 (Cédice Chimalpopoca, 1992: 119-120), son los siguientes:

1. Sol de verra/Nahui Océlon!

1. Sol de viento/Nahwi Ehécanl
11 Sol de fuego/Nahwi Quidhuitl
1V. Sol de aguw/Nahui A

V. Sol de movimiento/Nahui Ollin

Es en el Quinto Sol cuando hace su aparicin en ¢l pensamiento cos-
molégico la idea de movimiento, la cual serd fundamental para explicar la
existencia y el destino del mundo con el hombre como actor central (ibid :
108-109). En cada una de las cuatro edades anteriores hubo predominio
de los cuatro elementos, orientados a cada uno de los cuatro rumbos del
universo. La quinta edad, la del Sol de Movimiento, es el resultado de la
armonia entre los dioses —las fuerzas cosmicas— que aceptaron sacrificarse
en Teotihuacan para dar lugar al movimiento del Sol (Leén Portilla, 1997:
120). Pero el movimiento del Sol sélo fue posible al concederle a cada uno

" Mo toddas las fuentes coinciden on ¢l orden de aparicion de los Soles. Graulich (19903,
ofrece las distintas versiones de las etapas denominadas Soles
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de los elementos, a cada uno de los rumbos del universo, “un tiempo deter-
minado de predominio v de receso™ (ibid ). La vida para los nahuas no podia
concebirse sin el movimiento que era considerado un resultado de la armonia
cosmica, debido a la “orientacion espacial de los afios y los dias”, es decir,
por la espacializacion del tempo (ibid 0 122).

Es en este Sol. como consecuencia de la muerte de los dioses, que tiene
lugar el nacimiento de los seres del mundo del hombre: entre éstos el mis
importante es el maiz, cuyo ciclo aparece como “el prototipo del movimien-
to de las fuerzas divinas sobre el mundo” (Ldpez Austin, 1994: 223), va que
dependia “de la sucesion de las temporadas de secas vy de lluvias” ibid ). El
hombre, afirma Lopez Austin, al sustentar la logica del cosmos en la alter-
nancia de los principios contrarios, *'y bajo la idea de la regeneracidn vege-
tal y del retorno de las lluvias, imagind un gran ciclo de muerte y vida en el
que quedd inscrita, como parte del circulo, su propia existencia individual
sobre la Tierra” (ibid ).

A partir de haber sido creado en el Quinto Sol, v junto con €l su sustento,
el maiz, el hombre s ya un ser diferente que reconoce a los dioses como
sus creadores: establece, a partir de ese momento, un lazo indestructible a
través de un proceso dialéctico que le permitird equilibrar las fuerzas del
cosmos y garanlizar de esta forma su orden ¥ su movimiento. El equilibrio
en el universo seri posible s6lo mediante el proceso de “la alternancia entre
la vida y la muerte, el dia y la noche, la estacion seca y la estacion lluviosa,
el fuego y el agua, el cielo y la tierra” (Graulich, 1990: 106).

51 bien el hombre se encontraba situado en el lugar central del cosmos,
su condicion era un tanto precaria con respecto a los dioses, ante quienes
aparecia en abierta desventaja. Todo lo que adquiria para su subsistencia
dependia del favor de esas fuerzas, mismas que enviaban las desgracias y
enfermedades, por o que los hombres debian mantener con ellas una rela-
ci6n de intercambio permanente. Los dioses solicitaban la entrega periddica
de sangre, de corazones, de fuego, de copal, elcélera; a cambio el hombre
recibia el agua y las cosechas para vivir. Dicha relacion se asemejaba a una
relacion mercantil; el término en ndhuatl asi lo confirma, ya que el sacrifi-
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cio a los dioses se denominaba como nextlafmaliztlilaccion de pago (ibid..
&2-83).

A modo de conclusidn, seis son las caracteristicas que sintetizan la
imagen del hombre nihuatl:

1. Para la creacidn del hombre fue necesana la confluencia de elementos
de todo el universo; sin embargo, esto no lo convierte en un ser humano
perfecto, va que no todo lo que existe sobre la Tierra le pertenece. El hombre
solo puede desenvolverse normalmente en sociedad, bajo la proteccion de
su dios tutelar, pues aislado es un ser indefenso, débil, incapaz de enfrentar
a los poderes de la naturaleza.

2. Su obligacién como ser humano es adorar a sus dioses; por lo tanto,
depende de ellos para sobrevivir. Para lograrlo debe ofrendarles constante-
mente.

3. La existencia plena del hombre tiene sentido sélo en la superficie de
la Tierra; es ahi donde se integran todos los componentes del ser humano.

4. El Quinto Sol ¢s el tiempo culminante del hombre.

5. Hay un temor constante por ¢l cataclismo final, vinculado a la llega-
da de seres tenebrosos que bajardn del cielo: los tzitzimime. Ello motiva a
los creyentes a ejercer constantes acciones para mantener el equilibrio del
COSMOS,

6. Sdlo la vida sobre la Tierra es la verdadera, por lo cual en ella se
encontrard ¢l equilibrio del premio y del castigo otorgados por los dioses
fibid.: 282-284).

El hombre se convertia entonces en “la sintesis ordenada vy estable del
universo” fibid: 385). cuyo paso por la Tierra era transitorio; llegaba al
mundo por un periodo para cumplir el ciclo de presencia-ausencia y con una
funcién: ser “sujeto actuante en ¢l mundo” (Ledn Portilla, 1997 180) para
reestablecer nuevamenie el equilibrio con la muerte (Graulich, 1990: 74).
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EL JUEGEO DE LAS ALTERNANCIAS: LA VIDA ¥ L4 MUERTE

Como el hambre no era un ser perfecto, un ser total, pleno, su dependencia
de las divinidades lo colocaba en una situacién de subalternidad v preca-
riedad, no obstante siendo el participe directo, una de las partes del engranaje
del orden cdsmico.

El hombre habia llegado al mundo dnicamente como un espectador, a
pesar de formar parte de él. En los Cantares mexicanos hay algunos poemas
que expresan este sentimiento:

Por prestadas tengamos las cosas, oh amigos,
sole de paso aqui en la Tierra:

madiana o pasado,

como lo desee i corazin, Dador de la vida,
iremaos, amigos, a su casa... (Ledn Portilla, 1997)

Su paso por la Tierra era entonces transitorio; los dioses lo habian
concebido como un ser mortal y sin poder de decisién sobre su propia vida
o sobre sus bienes, mismos que debian ser limitados. El Calpulteot], el dios
patrono, le habia otorgado como dones la tierra para la agricultura y ademis
su profesidn. Su destino estaba definido por el Tonalpohualli *

Entre sus limitantes, estaba la del libre trinsito. En efecto, habia un
territorio destinado para €1, aquel en el que cultivaba sus alimentos v el que
compartia con el resto de la comunidad. El otro territorio, el inhdspito, el
peligroso, el que pertenecia a los dioses, estaba restringido para él: el paso
por éste podria acarrearle desgracias, pues los dioses cobraban cara la osa-
dia; la trasgresidn al territorio también era una manera de provocar el de-
sequilibrio del entorno,

El hombre debia existir bajo tres condiciones que le fueron impuestas a
través de sus divinidades: la penuria, el trabajo y el sufrimiento; a cambio,

! Tamalpohualli o cuenta de los dias, calendario adivinatorio de 260 dias: 20 grupos de
13 dias
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los dioses le habian obsequiado los placeres. Estas condiciones poco pla-
centeras eran atenuadas por el gozo sexual. Era una manera de mantener la
armonia v el orden que resultaban de su permanencia en la Tierra. ya que
el equilibrio de su cuerpo era un reflejo del orden del cosmos. Este orden,
junto con la armonia del movimiento, era la coesencia de la divinidad (Lo-
pez Austin, 1960: 141},

El hombre concebia su naturaleza como algo inestable y su meta per-
manente era alcanzar el equilibrio perfecto. Ello, paradGjicamente, nunca
s¢ lograba a plenitud, pues siempre habia una lucha de fuerzas opuestas y
complementarias, una lucha, como la expresada entre Quetzaleoatl y Tez-
catlipoca, quienes representan por un lado las fuerzas contrarias, pero por el
otro, el principio de dualidad.

En este sentido, el modelo corporal se conviene asi en el “microcosmos
del cuerpo social”, el cual es un reflejo del método utilizado por esa cultura
para “sociabilizar a la naturaleza™ (Marion, 1996b: 138). Este proceso de
allernancias entre pares opuestos se reproducia en todos los niveles de su
vida y de sus relaciones sociales,

Para lograr el equilibrio debia existir entonces un orden. Para el hor-
bre la vida brotaba de la muerte; este es un modelo que se reproduce en los
distintos niveles de la Tierra y del cosmos. Soustelle (1983: 113) explica
claramente este proceso: “el sol reaparece cada mafana después de haber
pasado la noche “bajo la llanura divina”, reotlalli iitic, es decir. en los in-
fiernos. Venus muere y renace. el maiz muere y renace: toda la vegetacion.
herida de muerte en la estacién seca, resurge mids bella y méds amarilla en
cada estacion de las lluvias, del mismo modo que la luna desaparece del ciclo
v reaparece al ritmo de sus flores™.

Esta es la imagen que se proyecta del ciclo de la existencia humana,
ciclo que se presenta como un proceso dialéctico, resultante de la umion y
disyuncion de fuerzas opuestas y complementarias. Como explica Marion
(1996: 139), “de la muerte nace la vida y esta dltima engendra a su vez
la muerte, para asegurar el proceso de alternancia de los principios con-
trarios”. .
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Esto nos lleva a considerar, entonces, que la vida v la muerte no son tan
distantes. pues son, al fin de cuentas. dos aspectos que forman parte de una
misma realidad. No puede concebirse la vida del hombre sin considerar su
contraparte, la muerte; vida y muerte corren paralelas, la existencia de una
da lugar a la otra.

Aun cuando forman parte de una misma realidad, en la convergencia de
las distintas fuerzas muerte y vida pertenecen cada una a distintos dominios.
Lo masculino es el simbolo de la vida, de 1a maduracion, del sol que va a
perecer algiin dia a causa de un diluvio. Lo femenino, en cambio, gobierna a
la muerte: a ella pertenecen lo frio, lo himedo, el sexo, el poder germinativo
{Lopez Austin, 1994: [32),

Al nacer, el hombre liegaba desde el mundo de Jos muertos; como lo
muestra el viaje de Quetzaledatl” al inframundo para recoger ahi los “huesos
preciosos”, huesos de los antepasados para formar a los hombres. Quiza por
esto la concepeion era considerada como un desequilibrio, ya que se generaba
un proceso de corrupeion en el cuerpo de la mujer, corrupcion provocada
al parecer por la introduccion del semen (Ldpez Austin, 1984: 335) y que
se representa en el mito cuando Quilaztli muele los huesos y Quetzalctatl
vierte su sangre sobre éstos.

CONCEPCION, EMBARAZO Y PARTO

Dos son los aspectos que se pueden considerar en torno al proceso de la
concepeion entre los antiguos nahuas: por un lado, la etiologia divina; la pa-

* Enla Levenda de los soles (Cidice Chimalpopoca, 1992: 120-121) se narra la aventura
de Quetzalcdatl en ¢l Mictlin, la region de los muernios para la creacion de los nuevos hombres,
En ésta. Quetzaleiatl lega al Mictlin en busca de los “huesos preciosos” para la formacion de
los hombres; Mictlantecuhitli, Setor del Mictlin, pone una serie de dificultades para impedir
gque Quetzalcdall se lleve los huesos de las generaciones pasadas. Sin embargo, Quetzalodatl,
ayudado por su nahual v por los gusanos y abejas silvestres, logra apoderarse de los huesos
¥ llevarlos finalmente 3 Tamoanchdn. Sin embargo, el trayecio no es ficil en una de las
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reja suprema Ometecuhtli y Omee ihuatl'® incorporaba al vientre de la madre
las entidades animicas. El otro aspecto corresponde a la etiologia fisiolégi-
ca, la responsable de la formacidn corporal del nifio, a partir de la union de
los dos liquidos que participaban en la gestacidn: el masculino y el femenino
(Lépez Austin, 1984: 335), Durante el proceso de la concepeidn, tanto el
hombre (con su semen) como la mujer (con la sangre) aseguran la alimen-
tacidn intrauterina del ser que nacerd.

Pero ;c6mo tiene lugar la concepeidn, segdn el pensamiento nahua?
Brotherston (1994: 90) menciona uno de los pasajes del Cidice Florentino
que hablan de la gestacion: “Lo que sofiamos... la maravilla que es la vida que
nuestro sefor quiere hacer entrar en ella (la madre)”. La “semilla” de la vida
se guardaba en el inframundo: eran las “semillas” de los antepasados muertos.
Mictlantecuhtli, ¢l temido sefior, era el encargado de cuidar la simiente en
su reino, concebido como un lugar oscuro e inmavil: *...la semilla que se ha
implantado como a una flor que va a *brotar’ de los antepasados muertos™
(ibid ). Mictlantecuhtli es el sefior del lugar de los muertos. del inframundo:
sin embargo, la ambivalencia que caracteriza a todos estos personajes del
pantedn mesoamericano lo presenta también como el creador de la vida.
Mictlantecuhtli representa, pues, un concepto vital profundamente arrai-
gado en la logica mesoamericana (ibid.: 85).

El papel importante de Mictlantecuhili en el pensamiento nahua, como
rector del principio vital, se confirma al observar que. en ¢l momento mis
sublime de todo ser humano, el nacimiento, se solicitaba su intervencién, junto

trampas que Mictlantecuhtli le pone, Quetzaledatl se tropieza ¥ los huesos se rompen. pero
logra jumtarlos, aungue hechos un lio. Ya en Tamoanchin, solicita la ayuda de (hedfazili, quien
muele los huesos, Quetzalcdall se sangra su pene sobre ellos para infundirles vida a través de
su sacrificio fibid )

¥ Sahagin refiere las palabras que se dirigian a la futera madre ¥ que sehalan a la pareja
suprema como causante del embarazo: “Por ventura es verdad que nucstro sefior Quetzalodatl,
que 5 criador v hacedor, 0s ha hecho esta merced. Por ventura 1o ha determinado el que reside
en el cielo, un hombre ¥ una mujer, que s¢ llaman Ometecuth. Omecihuatl™ (Lib. V1, cap
XXV, 209
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con ruegos a Tlazoltéotl, “mujer genital y tejedora, quien guarda el hilo de la
vida™ —como la define Brotherston— y a Tonacatecurli. “sefior de nuestra
carne de maiz”, para la exitosa concepciin del ser humano (ibid : 90).

El embarazo era considerado un estado peligroso; las mujeres podian
generar fuerzas nocivas. Las relaciones sexuales proximas al parto no eran
aconsejables, yva que podian ocasionar a la pareja enfermedades graves, o
bien provocar que el nifio naciera con problemas. Se creia que el semen
formaba un liquido denso y pegajoso que ensuciaria al nifio, provocando
con ello su adherencia al vientre, lo cual dificultaria el parto. En cambio, en
los inicios del embarazo, dentro de los tres primeros meses, se recomendaba
temer relaciones sexuales moderadas “para que ¢l nifio naciera fuerte” (Su-
llivan, 1969: 287; Quezada, 1977: 311).

Cuando la mujer presentaba durante ¢l embarazo alguna complicacion
se buscaba la intervencidn del adivino, quien hacia un diagndstico terapéu-
lico para conocer las causas del desequilibrio y determinaba la manera de
corregirlo. La familia participaba en la colocacién de ofrendas y hacia sacri-
ficios con la misma finalidad (Quezada, 1971: 311). Esto era trascendente,
ya que, de algin modo, el desequilibrio en los seres humanos constituia
también una amenaza para el cosmos,

La sociedad nahua concedia mucha importancia a la reproduccién
bioldgica y a la continuidad del ser humano tanto fisica como culwral; Que-
zada (1971: 309) sefiala que existia entre los mexicas una paternidad cons-
ciente y participante. Quizi por ello, el celibato no era muy bien aceptado.

La llegada de un nifio al mundo era entendida como ¢l retorno del mundo
de los muertos; el parto era visto en analogia al momento de la agonia. El
nifio, al nacer, irrumpia en el mundo después de una batalla que libraba su
madre con las fuerzas de la muerte. Si el parto era exitoso se consideraba
que la mujer habia salido victoriosa de la batalla; por el contrario, si la madre
moria, los funerales se realizaban con todos los honores, como los que se
realizaban en honor a los guerreros muertos en combate.

Al llegar a la Tierra el nuevo ser humano se va transformando; nace
con predominio de fuerza fria, de crecimiento; al pasar el tiempo va adqui-
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riendo solidez. su cuerpo se va regulando v sus componentes van adquiriendo
mavor complejidad (Lapez Austin, 1994: 224).

El recién nacido era objeto de diversos rituales que tenjan como finali-
dad adecuarlo a una nueva forma de existencia. También recibia, a través del
agua, la energia de crecimiento y la purificacion para eliminar las impure-
zas originales. Es importante notar que, en los rtuales iniciales, twdo lo uli-
zado durante el parto se ofrecia al agua como una forma de restitucion de la
impureza a su fuente, con la idea de que quien produce el mal puede elimi-
narlo, Con la punficacidn se producia también un segundo nacimiento.

La partera. denominada en ndhuatl remixifiitiani, tenia un rol muy im-
portante en el proceso reproductivo de la sociedad; su actividad implicaba
no solo cuidar de la madre, sino vigilar las relaciones sociales y rituales. Su
oficio se debia a una “revelacion divina”™ v lo empezaba a ejercer al término
de su vida reproductiva (Quezada, 1977: 308).

Desde antes de su nacimiento ¢l nifio ya llevaba las manchas generadas
por los “apetitos sexuales de sus padres” (Lopez Austin, 1984; 326), por lo
cual debia ser sometido a procesos de lustracidn v purificacion por medio
del fuego v del agua, Por su misma condicién —estar manchado por el pe-
cado de sus padres— v por su procedencia del mundo de los muertos, el re-
cién nacido era un ser cargado de fuerza fria, al igual que su madre, quien tam-
bién debia ser sujeto de curdados para reestablecer su equilibrio corporal.

Llegado el momento del parto se encendia una fogata que debia mante-
nerse por cuatro dias: la partera realizaba una ceremonia invocando al fuego
para facilitar la expulsion del nifio (Sullivan, 1969: 288; Quezada, 1977: 313).
Se invocaba también a “los cinco amos del destino™: sus dedos: al copal v a
las verbas que quemaba; al tabaco con el que frotaba el abdomen de la mujer,
a la tierra donde caeria ¢l nifio al nacer v al agua v la vasija con que bafiaria
al nifio (Sullivan: 1969: 288).

Después del parto, la partera debia cortar el cordén umbilical cuando la
placenta hubiera salido totalmente. Si el recién nacido era vardn, su ombligo
era enterrado en el campo de batalla por un guerrero para que el nifio quedara
consagrado como guerrero al servicio del Sol; si habia nacido una mujer, su
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ombligo se enterraba junto al fogdn, “donde habria de pasar su vida como
“el corazon de la casa” (ihid )

Luego de cuatro dias de reclusion de la madre v su hijo se llevaba a cabo
una ceremonia de purificacion v se le daba nombre al nifio. La ceremonia
consistia en bafiar a ambos, y al nifio se le pasaba sobre el fuego. Los sacer-
dotes hacian un prondstico astrologico al recién nacido de acuerdo con el
tonalamat! con la finalidad de determinar su futuro (Quezada, 1977: 321).
Al término de la ceremonia se apagaba el fuego que habia permanecido cua-
tro dias en la habitacién donde habian estado recluidos la madre v su hijo.
Era importante mantener el fuego durante ese lapso: si se apagaba, se creia
que el nifio podia morir; el fuego simbolizaba la vida del nifio, su sustancia
(Sullivan, 1969: 289),

El recién nacido recibia de los dioses un destino-tiempo en forma de
alma de la que iba a depender su cardcter y la recepeion de la influencia de los
dias: asimismo, era ofrecido al Sol y a la Tierra para obtener de ellos su
proteceion (Sullivan, 1969: 210; Lopez Austin, 1996: 496-500).

La infancia era la etapa que mayores riesgos presentaba para el nifio, va
que se encontraba expuesto a los mayores peligros, sobre todo aquellos de
orden sobrenatural; en contradiccidn, por su pureza, tenia la posibilidad
de establecer una mejor comunicacién con los dioses. El menor se encon-
traba en una situacién ambivalente, pues si bien su pureza lo acercaba mis
a los dioses, al mismo tiempo era mds vulnerable: ello porque ain no habia
alcanzado la madurez como ser social. Por este motivo, sus progenitores
utihizaban recursos migico-religiosos muy variados para alejarlo de las
funestas acechanzas que podian provocar los entes peligrosos que moraban
en el entorno y atraer al mismo tiempo el favor de los dioses. Por otro lado,
dada la importancia del nacimiento como forma de perpetuar la reproduc-
cién y la continuidad de la sociedad, los nifios eran muy respetados en su
primera infancia. Un ejemplo de como se les consideraba dentro de la so-
ciedad nahua es lo que refiere Sahagin acerca “del lenguaje y afectos que
usaban dando la enhorabuena a la prediada, hablando con ella..":
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Nieta mia muy amada y preciosa, como piedra preciosa. como chalchibuite y
zafiro, noble v generosa; ya es cierto ahora que nuestro sefior se ha acordado
de vos, el cual estd en toda parte ¥ hace mercedes a quien quicre; ya estd claro
que estdis prefiada, ¥ que nuestro sefor os quiere dar fruto de generacion, ¥ 03
quiere poner un jovel v daros una pluma nca (Sahagin, 1985: 369).

LA MUERTE

En un mundo en el que las fuerzas del cosmos influian en el equilibrio
v desequilibrio del mismo era l6gico suponer que esta polaridad equilibrio-
desequilibrio tuviera el mismo efecto sobre el organismo del ser humano,
afectando su salud, pues ya se dijo que el cosmos era reflejo del modelo
corporal, y en el extremo del desequilibrio se encontraba la muerte.

La vida no era un asunto ficil, aunque los hombres sabian que la muerte
no era un fin, sino parte de la vida misma; existia temor porque por cual-
quier circunstancia se podia perderla; ello era motivo para que los nahuas
estuvieran en deuda permanente con las divinidades.

La muerte era un tema recurrente que obsesionaba a los hombres y
aunque éstos procuraban no enfrentarse a ella —excepto aquellos destina-
dos a combatir en la guerra porque sabian de antemano que su valor seria
premiado—, eran las divinidades las que elegian quiénes debian dejar el
mundo terrenal, enviindoles una manera determinada de terminar su exis-
tencia.

Se creia en un alma o espiritu que se separaba del cuerpo cuando el
hombre moria y esta alma se dirigia a otro mundo donde sobrevivia un
determinado tiempo, dependiendo del tipo de muerte.'' Se consideraba en-
tonces a la muerte como la dispersion en el individuo de varios elementos.
Lopez Austin (1984: 363) asegura que las fuentes sélo se refieren al feyolia
como la entidad animica que estaba destinada a uno de los cuatro lugares: al

" vad Gonzdlez Torres, Yolot (1975), Casod 1983); Lopez Austin (19607, Matos (1978),
Ledn Portilla (19497)
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Mictlan, al que iban los fallecidos de muerte comiin. A otros tipos de muerte
les correspondia un destino diverso: los sacrificados, los muertos en com-
bate ¥ las muertas en primer parto tban al Tonatinh Hhuicarl; los fallecidos
por causa acuidtica al Talocan; v los nifios lactantes al Chichihualcvawhco.
Las otras dos entidades animicas que tenian todos los hombres, el fonalli y
el ihivord, tenian al parecer otro destine: “una de ellas permanecia junto al
caddver y la otra deambulaba durante la noche sobre la faz de la tierra junto
con el ihiyorl, causando dafios a los mortales” (Lopez Austin, 1984: 367;
Lopez Lujin, 1996: 56).

Al sobrevenir la muerte se tenia la creencia de que la parte material del
ser humano se desintegraba, pero la parte inmaterial era la que continuaba vi-
viendo, al menos, durante un tiempo determinado (Gonzilez Torres, 1975: 12).

Con la muerte se iniciaba la separacién de los componentes con los que
estaba conformado el individuo al vivir en el mundo; al llegar al Mictlan la
fuerza vital se liberaba de sus dltimas adherencias.

Los ritos mortuorios realizados después del fallecimiento del hombre
tenian como objetivo “colaborar™ con las divinidades para producir el cierre
del ciclo de vida-muerte, lo cual permitiria dar lugar al nacimiento de nue-
vos seres humanos (Lopez Austin, 1996: 496).

Durante los funerales al difunto le colocaban ofrendas junto a hogue-
ras cercanas. El fuego era el vehiculo de comunicacidn entre la superficie
de la Tierra y el camino que deberia seguir el fevolia, una de las entidades
animicas que se desprendia al momento de la muerte. Cuando el destino del
tevolia del hombre era el Mictlan se quemaba también un perro bermejo
para que ayudara al alma del difunto a cruzar ¢l rio subterrineo para llegar
alli.

La cremacidn y el entierro eran las dos formas como los muertos em-
prendian su viaje al destino final. Eran enterrados los que morian por el
rayo, los leprosos, gotosos, hidrdpicos; todos aguellos quienes habian sido
“llamados™ por los dioses del agua y de la lluvia. También se enterraba a las
mujeres muertas durante el parto: el resto de los que morian por otras cau-
sas, como los guerreros, eran incinerados (Soustelle, 1983: 202).
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No todos los que morian tenian el mismo destino ultraterrenal, pues
éste estaba determinado por las circunstancias de la muerte. Era la divinidad
quien enviaba a los hombres la manera de terminar su existencia ¥ quien
dingia sus pasos hacia una determinada regidn (Lapez Austin, 1960 141).

De todos los destinos, el menos deseado era el Mictlan, sitvado en el
inframundo v considerado por los nahuas como un sitio oscuro y temido;
los distintos apelativos con que se nombra al Mictlan confirman esto;
“Yoalli ichan/Casa de Ia noche, Ximoavan/Donde se descarna, Arlecalo-
can/Lugar sin salida de humo, Talxicco/En el ombligo de Ia Tierra” (Lopez
Lujin. 1996: 57).

El otro rumbo de los muertos era ¢l Tlalocan, un lugar en donde habia
estabilidad perpetua ¥ mucha vegetacion (Ldpez Austin, 1960: 145). El
Tonatiwhifhuwicac. la casa del sol. era el destino mis deseado. Las almas
que ahi se dirigian permanecian sélo cuatro afos, acompanando a Huntzilo-
pochtli “luchando” en nombre del sol; después de ese tiempo retornaban a
la verra convertidos en aves de ricos plumajes (Ldpez Austin, 1960: 148,
Ruz Lhuiller, 1963: 259).

Eran, entonces, cuatro los destinos ultraterrenales a los que las almas
de los muertos se dirigian:

1. Al Mictlan iban los que habian fallecido de muerte comin, es decir,
por enfermedad o vejez.

2. Al Tonativh Hhuicarl/Cielo del Sol, iban los caidos en combate, los
sacrificados al Sol y las mujeres muertas en primer parto.

3. Al Tlalocan, aguellos que morian por alguna causa relacionada con
el agua: ahogamiento, rayo y ciertas enfermedades.

4. Y al Chichilmalcuauhco, los nifios lactantes. '

Asimismo, se creia que existian destinos diversos para los fallecidos y
también se creia en la existencia de formas de vida distintas, las cuales al pare-
cer se correspondian con la forma de muerte y con el destino ultraterrenal:

2 yhd Lapes Austin (1984: 363 ) Ruz Lholler (1963: 25%)
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I. El camino seguido por el tevolia rumbo al Mictlan hacia el recicla-
miento era dificil v doloroso. El viage del reyvolia duraba cuatro afos,

2. Aquellos seres que habian tenido una vida efimera v que no se ha-
bian manchado ain, como los recién nacidos, seguian un camino directo al
Chichilwalcuauheo para el reciclamiento,

3. Aguellos que debian legar al Tonarinh Bhuicar!, seguian un camino
directo y placentero que duraba silo 80 dias para un trabajo glorioso en el
otro mundo (Lépez Austin, 1994: 218).

Todos estos destinos a los que iban las almas de los muertos, como sefala
Gonzilez Torres ( 1975}, estaban ubicados en los cuatro rumbos del universo:
“el “paraiso del Sol™ y ¢l Tlalocan en el Este; el Cibwatlampa —dentro del
territorio del Sol—, dedicado a las almas de las mujeres muertas en ¢l pri-
mer parto, y el sitio denominado Cincaleo, estaban en el Oeste. El Mictlan
(Mictfampa: Nore) en realidad no corresponde a un lugar especifico, sino a
un drea de oscundad situado debajo de la nerra que abarcaba desde el Norte
hasta el Sur y se limitaba por el Este y el Oeste en los puntos solsticiales:
a esta drea jamds la iluminaba ¢l sol; era el reine de la oscunidad v de la
muerte...” (/bid : 38).

El hombre tenia la conviceidn de que. al imaginar su propia existencia
dentro de un ciclo de vida vy muerte. podria insertar este mismo proceso
dentro de la 16gica del cosmos, el cual, a través de un movimiento continuo
de alternancias de principios contrarios, generaba la vida v junio con ella
el tiempo,

Para el hombre el problema de la trascendencia, mas alli de los limites
de su permanencia en la Tierra, era un cuestionamiento constanie, debido a
que el hombre mismo no logrd elaborar, para la mayoria de sus congéneres,
condiciones sansfactorias de existencia. En este sentido, los distintos destinos
para las almas de los fallecidos reflejan “precisamente la suma de los anhelos
frustrados que sufren los pueblos™ (Ruz Lhuiller, 1963: 251). Esto significa
que, “si los dioses han sido creados a imagen de los hombres. los paraisos
lo fueron a la imagen de sus descos insatisfechos™ (ibid )
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Laexistencia del ser humano tenia su origen en el mundo de los muertos,
eldmbito de las divimidades; ya en la superficie termesire, seguia un desarrolio
pleno v al acontecer la muerte habia una disgregacidn del hombre hasta su
desaparicidn total, nuevamente en los dmbitos divinos (ibid » 223).

El hombre supo establecer de manera clara las diferencias existentes
entre €l v sus divinidades. El sabia que su condicidn de existencia en la
Tierra no era permanente, pues habia sido concebido como un ser mortal,
en oposicion a las divinidades.
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EL CONTEXTO LOCAL ¥ REGIONAL

El municipio de Naupan formé parte de la region de la Costa del Golfo, la
cual albergaba cinco grupos éinicos: nahuas, tolonacas, otomies, teenek y
tepehuas; en la actualidad comparte territorio, en términos culturales, con
dos regiones importantes: la llamada Sierra Norte de Puebla y la Huasteca.
Uno de los aspectos que vale la pena destacar con respecto a esta regién es
que, aun cuando ésta ha experimentado a lo largo de varios siglos diversas
transformaciones derivadas de los procesos ocurridos al interior de la mis-
ma, asi como de las interrelaciones sostenidas hacia el exierior, mantiene
la misma conformacién étnica que tenia al momento del contacto, aungue
no en la misma proporcidn. En el mismo sentido, podemos referirmos a la
localizacidn de los grupos, los cuales no se encuentran asentados en los
mMismos espacios que ocupaban en épocas anteriores; su movilidad tuvo
lugar en distintas épocas.

Durante siglos, esta region ha jugado un rol determinante, debido en
parte a su silvacion geogrifica privilegiada: cercana a la costa del Golfo
¥ también al centro de México. En ella se asentaron importantes culturas;
ademiis, mantenia relacidn con otras, como las que habitaban en el Alti-
plano Central, en Tula, en Teotihuacan. Elio ha llevado a varios estudiosos!
a sefalar esta franja de la Sierra como ¢l corredor teotihuacano. De igual
manera, su clima propicio para innumerables cultivos y su vegetacion va-
riada y abundante fueron factores determinantes para que durante siglos se
mantuviera como escenario de constantes luchas por mantener su autonomia
frente a las incursiones de grupos ajenos que veian en estas tierras una pros-
pera fuente de abastecimicnto.

! Consular Garcia Martinez (1987 33 ¥ passim); Stresser-Péan { 1988),
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MAPA LINGUISTICO DE LA REGION DE HUAUCHINANGO
(EPOCA ACTUAL) ¥ SIERRA DE HIDALGO
FuenTE: James Dow
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51 bien el presente trabajo estd restringido al estudio de la comunidad
de Naupan, es imponante sefalar algunas de las caracteristicas regionales,
va que a través de éstas es posible entender el proceso en el cual estuvo in-
merso el municipio. Tomaré como punto de partida dos pardmetros: por una
parte el papel que jugé dentro del contexto regional v por otra el desarrollo
hacia a su interior que derivi, obviamente, de factores externos.

ANTECEDENTES HISTORICOS

A Naupan se le menciona en algunas fuentes como un asentamiento indi-
gena, cuyo origen s¢ remonta a tiempos prehispinicos. Su historia siempre
ha estado ligada a la de Huauchinango, que durante siglos ha jugado un rol
hegemdnico en la regidn; por ello la reconstruccidn histérica del municipio
ha sido tarea practicamente imposible. La mencidn contenida en fuentes de
la época’ lo sefalan, pero sin dejar de manifiesto que haya ocupado un sitio
importante en la historia regional; se registré como una poblacion secunda-
ria (Garcia Martinez, 1987: 75). Debido a lo anterior, pretendo mostrar el
contexto histdrico regional con el que Naupan ha estado vinculado durante
siglos.

Naupan era una poblacion cuyos habitantes eran [olonacos; se encontra-
ba dentro del territorio conocido como Totonacapan. El territorio comprendia
una porcién importante del actual estado de Veracruz, entre los rios Cazones
al norte y al sur el de La Antigua o Huitilapan, asi como algunos tramos
comprendidos dentro de la Sierra Madre Oriental que corresponden actual-
mente al estado de Puebla y que se designan como Sierra Norte. Garcia Paydn
(1989: 229-230) define asi los limites del Tolonacapan:

[..] 2 mediados del siglo XviI la extension de su territorio comprendia, prin-
cipiando desde la costa del Golfo en el sur, desde ¢l rio Cazones en el norte; ¥

! S¢ encuentra mencion del municipio en: Codice Nicotepec (1995); Lignzos de Acaxo-
chitldn (1988); 1ambién en Gerhard (1986) v Garcia Martinez ( 1987)



o1 EL TENMDO SOCIAL

desde ahi, tierra adentro abarcaba una amplisima seccidn de la falda oriental de
la Sierra Madre, asi como unas partes de las tierras altas de Puebla. Los limites
extremos al oeste serian representados por las poblaciones de Pahuatlin y varias
congregaciones en la vecindad de Acaxochitldn, en la actual linea divisona de
Hidalgo y Puebla, v las de Cuautenco, Totutla v Zacatlin. Desde ahi podria
trazarse una linea hacia el este que pasando por Jalacingo ¥ Atzalin viniera
a dar a la desembocadura del rio de La Antigua, mientras que por el nore de
Acaxochitlin se extenderia hasta Ixhuatlin, para bajar a la Barra de Cazones
pasando por Tihuatlin,

Dentro de este territorio extenso, ¢l de Cuauhchinanco —en su acepeion
original—, del que Naupan formaba parte, también ocupaba una porcidn
importante. Gerhard (1986: 119) indica que sus limites se extendian “desde
la ladera oriental de la Sierra Madre hasta una amplia llanura costera y la
costa del Golfo (desde la Barra de Cazones hasta la laguna de Tamiahua)”.

Garcia Martinez (1987: 46) distingue, como parte de todo el territorio,
tres regiones sermanas:

1. La Occidental: esta supone ser la original y mayoritariamente tolo-
naca, cuyo surgimiento avo lugar en funcién del espacio teotihuacano. Se
ha considerado a ésta como un drea de enlace entre el Aluplano Central v la
costa del Golfo. Esta regidn fue ocupada por los toliecas, Posteriormente,
fueron los texcocanos quienes se establecieron en ella hasta el momento de
la Conguista.

2. La Seprentrional: vinculada a El Tajin y de poblacidn totonaca. Se
mantuvo ajena a las tradiciones historicas del centro.

3. La Oriental: ésta tuvo fuerte influencia de los olmecas-xicalancas, cuya
ruta de intercambio se “tendi6 al norte de la cuenca del Atoyac, siguiendo
la del alte Apulco™.

El Totonacapan tuvo, a lo largo de su historia, momentos fluctuantes
entre la gloria y el poder, la sujecidn y la debilidad. Esto tuvo que ver con el
reordenamiento espacial vivido en la region. Garcia Martinez (ibid.: 31-32)
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MAPA DEL TERRITORIO DE GUACHINANGO, SIGLO XVI
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sefiala a modo de ejemplo que las hegemonias de Teotihuacan y El Tajin,
en sus respectivas épocas, influyeron en la reorientacion de la region, confi-
gurando en cada etapa un “nuevo mapa regional”.

Pero no sélo estas dos hegemonias ejercieron su influencia en la re-
gion de la costa del Golfo; una primera incursion de los toltecas a la regidn
occidental wevo lugar hacia el ano 622 d.C., cuando este grupo llegd a Tuxpan.
Posteriormente. hacia el afio 648, se internaron por la Sierra para ocupar las
poblaciones de Zacatlin, Tzicoac ¥ Tulancingo (Garcia Payon, 1989: 233).
Sin embargo, los wlecas, al parecer, lograron ejercer el control sobre la
region solo hacia el afo 919 6 917, hegemonia que durd hasta el siglo X1.
Durante esta época se imponen los toponimicos nahuas en la region,

No hay un conocimiento preciso acerca del origen vy llegada de los twto-
nacos a esta region. Torguemada, quien vivid en Zacatlan los dltimos afos
del siglo Xv1 como guardidn del convento, recogid informacidn sobre este
aspecto, pero que no puede considerarse como cierfa:

De su origen dicen que salieron de aguel lugar que llamaron Chicomozioe o
siele cuevas, juntamente con los Xalpanccas, vy que fueron veinte parcialidades
o familias, tantos de unos como de ofros. Y aungue estaban divisos en las par-
cialidades, eran todos de una lengua v de unas mismas costumbres. Dicen que
salieron de aguel lugar dejando a los chichimecas alli encerrados. Y ordenaron
su vigie hacia esta pare de México v llegados a estas llanadas de la laguna,
pararon en ¢l puesto donde ahora es Teotihuacan. Y afirman haber hecho ellos
aguellos dos templos que se dedicaron al sol v a la luna, que son de grandisima
aliura (como en otra parte decimos). Estuvieron alli por algin tiempo y después,
o no contentos del lugar o con ganas de pasarse a ofros, se fueron a Atenamitic
que es donde ahora es el pueblo de Zacatlin. De aqui se pasaron mis abajo
cuatro leguas entre unas sierras muy dsperas v altas para mejor defenderse de
sus enemigos. Y agui comenzd su primera poblacion y se fue extendiendo por
toda aguelia serrania, por muchas leguas, volviendo al onente v dando en las
llanadas de Cempoala, junto al puerio de la Veracruz, poblindose toda aquella
tierra de muchisimo gentio (Torguemada, 1977: 381).
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Si bien el Totonacapan era habitado en su mayor parie por gente de
habla wtonaca, la intensa movilidad de la region fue un factor que propicio
el que muchos de sus habitantes conocieran y hablaran otras lenguas ademis
de la totonaca. La poblacin se dividia en monolingiie (totonaca), bilingue
(totonaca y nahua) v trilingiie (totonaca, nahua y otomi) [Garcia Payén, 1986
230). Garcia Payon (1986: 232-233) plantea una interesante hipitesis que
concuerda con la regionalizacion hecha por Garcia Martinez, en el sentido de
que ¢l “verdadero asiento” del Totonacapan no se encontraba en Veracruz,
sino en la Sierra de Puebla e Hidalgo, y con una “extensién en las faldas
orientales de la Sierra Madre veracruzana”. Ello basado en investigaciones
arqueoldgicas propias y de otros autores.” Refuerza su hipotesis con datos
acerca del nimero de poblados en los que se hablaba el totonaco y es pre-
cisamente en la Sierra de Puebla e Hidalgo donde habia predominio de esta
lengua: en Veracruz habia 55 poblados; en Puebla ¢ Hidalgo, 170.

El replicgue del grupo totonaca hacia la costa fue provocado por las
invasiones de otros grupos. como la de los toltecas en el siglo 1X. En el mis-
mo sentido se expresa Stresser-Péan (1995: 117), quien sefiala que para el
siglo XV los totonacos ya se habian replegado hacia las montafas de la Sierra
Madre Oniental y las tierras bajas del Golfo de México.

Durante este periodo tuvo lugar una nueva invasién: la dltima que vivid
la regitin antes de la Congquista, protagonizada por los acolhuas, integrantes
de la Triple Alianza, quienes extendieron sus dominios a través del soberano
acolhua Techotlala, quien se apoderd de la importante ciudad de Tulancingo,
poblada en su mayor parte por otomies (ibid - 16). Posteriormente, las tropas
acolhuas, siguiendo la ruta utilizada por los mercaderes pochtecas, en su
camino hacia la region huasteca, llegaron primero hasta Huauchinango y
después a Xicotepec, estableciendo en ambas ciudades pequeiias anistocracias
locales de lengua nahuatl (ibid ).

Al tiempo que la region se convertia en una importante fuente de abasto
para el centro de México, éste veia crecer su poblacidn y extendia su hegemo-

' Coma Kelly v Palerm (1952)
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nia como fuerza politica bajo el rubro de la Triple Alianza. El Totonacapan
podia proporcionar un sistema de abasto eficaz debido a su alta productvi-
dad y a la cercania con el centro.

En 1450 los mexicas fueron victimas de una hambruna que durd cinco
afios y uno de los proveedores de maiz para solucionar en parte el problema
fue el Totonacapan. Al término de la crisis, 105 mexicas y (excocanos organi-
zaron una expedici6n para apoderarse de parte de la regidn, que a los ojos de
éstos era un verdadero paraiso en compar “i6n con las tierras del Altiplano,
poco fértiles. Por otra parte, la empresa no fue dificil, pues aprovecharon
que la relevancia del Tajin se empezaba a diluir, en parte motivada por las
disensiones internas (Garcia Martinez, 1987: 57; Swresser-Péan, 1995: 117).
A principios del siglo XV1 otra hambruna amenazaba la estabilidad del Al-
tiplano ¥ nuevamente recurrieron al Tolonacapan —que ya para entonces
entregaba tributo al centro— para proveerse de insumos (Garcia Martinez,
1987: 57-58).

La hegemonia de la Triple Alianza sobre el Totonacapan se manifestaba
en el pago de tributos y el control del comercio, mas no en la organizacién
interna de los altepeme;* por ello, s6lo en los seforios instalados en las
principales ciudades se hablaba el nihuatl v el resto de la poblacién hablaba
totonaca. Sin embargo, no hay duda de que los constantes contactos de la
poblacidn local con otros grupos de lenguas y culturas distintas deben haber
influido en sus costumbres y pricticas. La presencia nahua en la regién fue
la de mayor predominio y tuvo lugar casi ininterrumpidamente desde los anos
de Teotihuacan (Garcia Martinez, 1987: 67). Ello dio como resultado que en
algunos pueblos de la Sierra la adopcion de elementos de origen nahua...

* La palabra altepei! significa ail=agua ¥ teper! =cerro; altepeme es el plural. Este conceplo
que englobaba “a cada grupo o colectividad frente a sus vecinos era || su identidad histérica,
espacial ¥ politica y 1a serie de relaciones que aaba a todo ello en un conjunto individual™
(Giarcia Martinez, 1987: 72). La referencia simbdlica de este concepto implicaba la identidad
entre ¢l grupo o colectividad y el cerro que lo protegia, cuyo dios tutelar que residia al interior
de las montafias era el que proporcionaba el agua necesania para la subsistencia del grupo
{Stresser-Péan, 1995: 34).
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[...] fue tan amplia que oscurecio totalmente las peculiaridades del grupo receplor.
Tal fue el caso de los olmeca-xicalancas v el de algunos grupos chichimecas.
En otros. particularmente [os totonacas, la conservacion del idioma ha sido
testimonio de una cierta resistencia cultural, v no obstante ello, sabemos que su
identificacion con lo nahua fue muy profunda (ibid ).

Entre sus pricticas v creencias, utilizaban los dos sistemas calenddricos
mesoamenicanos: ¢l fonalpelualli, que era el calendario adivinatorio de
260 dias, conformado por la combinacion de 20 signos v 13 mimeros, v el
de 365 dias formado por 18 meses de 20 dias. mds los cinco dias nefastos,
llamados en ndhuatl nemontemi (Caso, 1989: 51; Melgarejo Vivanco, 1966:
41). En el Codlice Xicotepec (Stresser-Péan, 1995: 24) —de los pocos tes-
timonios de la regidn serrana occidental y que cuenta 102 anos de historia
acolhua—, las fechas contenidas estdn expresadas con el sistema calendirico
mesoamericano, en donde a cada dia se le designaba con un nombre y una
cifra. En este Cédice,

[...] los glifos que representan los nombres de los dias y los de sus anexos nu-
méricos aparecen bajo una forma que s¢ encuentra, con pocas vanantes, cn los
calendarios utilizados por los diversos pueblos de lengua nihuatl que habitaban,
en el siglo Xv1, en el Valle de México (ihid )

Aungue la region fue conocida por los conguistadores en su camino hacia
el centro de México, ¢ incluso siendo los wtonacas aliados de los espanoles
en su lucha en contra de los mexicas, la conquista espiritual no uvo lugar en
la Sierra tempranamente, como ocurrié en el Altiplano. De hecho, no toda la
region tuvo la presencia de los evangelizadores en la misma época. La region
occidental, que es la que interesa, tuvo una evangelizacion tardia. Los fran-
ciscanos, llegados antes, se ocuparon sélo de parte de la region, dejando un
“hueco™ que comprendia parte del territorio huasteco de Hidalgo y de la Sierra
de Puebla, donde la mayor parte de la poblacidn era otomi y totonaca.

Fray Andrés de Olmos. un célebre misionero lingihista de la orden de los
franciscanos, wvo contacto con la region desde 1535, cuando llegd a Huey-
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tlalpan, donde residio por 14 anos. Sus incursiones hacia distintos puntos
de la Sierra fueron por periodos conos; sin embargo, empezd el aprendiza-
Je de la lengua totonaca al tiempo que realizaba algunas conversiones entre
los pobladores (Stresser-Péan: 169 de Olmos, 1990). En 1543, de Olmos
obtuvo la autorizacion para fundar un convento franciscano en Xicotepec,
pero su provecto fue cancelado por la Hegada, en ese mismo ado, de los
agustinos para imiciar la evangehzacion. Este hecho provocd también el
que quedara rota la comunicacion de los franciscanos de la regidn —gue se
encontraban asemtados en la Sierra Oriental— con su centro en Tulancingo,
lo que dio lugar a que Xicotepec quedara como simple “visita”, ya que los
religiosos franciscanos sdlo iban de tiempo en tiempo a celebrar la misa y a
admimstrar los sacramentos (Stresser-Péan, 1995: 172).

Los agustinos instalados en Huauchinango administraban una amplia
region que involucraba no s6lo a los tolonacos y nahuas, sino a los olomies,
quienes fueron los que opusieron mavor resistencia a la evangelizacion. En
1552, es decir, nueve anos después de su llegada a la regidn serrana, em-
pezaron a construir un convento en Huauchinango, ciudad que era ademiis
sede de una encomienda. Pahuatlin fue también elegida para construir otro
convento, por lo cual los agustinos administraban en la region a mediados
del siglo Xvi dos conventos —los ya mencionados— vy tres parrogquias:
las de Naupan. Xicotepec v Tlacuilotepec. Ya en el siglo XVI1 las parroquias
se multiplicaron. Para 1572, los indios de la regidn recibian la ensefianza del
cristianismao en lengua ndhuatl (ibid ). Se tiene noticia que para 1605 (Rubial
Garcia, 1989: 141). en el convento de Huauchinango, habia seis clérigos en-
cargados de las visitas para la evangelizacion, la cual no fue nada facil. Hay
tesumonios de ello (Gonzdlez Leyva, 1991: 52): segin fray Juan de Grijalva,
en la Sierra Madre Oriental. las “altas y continuas serranias”, las inclemencias
del clima dificultaron mucho la labor, misma que se acentud con el recha-
zo de los indios, que les rehuian, refugiindose en las sierras inhdspitas.

Dos procesos inguisitoriales que tuvieron gran repercusion e involu-
craron a la region dan indicios de que muchas de las antiguas pricticas
permanecian vigentes hasta mediados del siglo XvI1. Se trata de los procesos
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seguidos a un indio de Texcoco, llamado Martin Ocelot, v el otro en contra
de Andrés Mixcoatl, cuyo “centro de operaciones” era la regidn serrana
(Gruzinski, 1988). Mis tarde, en 1660 es interrogado otro indio, Gregorio
Juan, en el convento de Huauchinango, acusado de pricticas idélatras (1hid. ).
Lo antertor nos dice que el pensamiento indigena tradicional se encontraba
latente en los pobladores de esta region serrana. Quizd uno de los factores
que contribuyd fue la politica emprendida por los conquistadores de congregar
alos indios en poblaciones mis o menos alejadas, cuvos elementos de cohe-
sifin se encontraban asociados a la Iglesia local, con una estructura espacial
miis centralizada alrededor de los alrepene. Pero debido a las dificultades
que el territorio presentaba para movilizarse por lo escarpado del mismo,
las visitas de los misioneros no fueron frecuentes, lo que les permitic a los
naturales continuar con sus pricticas con cierta libertad. Ademds, muchas
de éstas tenian como dmbito principal el doméstico, en el cual la Iglesia no
tenia mucha injerencia.

Un interesante documento que proporciona una vision general de la
vida en las comunidades serranas en los inicios del siglo XVII son Los me-
mioriales del obispo de Tlaxcala. fray Alonso de la Mota v Escobar, un reli-
gioso dominica nacido en la Nueva Espafa. Duranie el pnimer recomdo que
¢l obispo realizd por la Sierra de Puebla. en 1609, hizo un registro basado en
algunas de las preguntas contenidas en los cuestionarios de Las relaciones
geogrdficas. En su visita a Naupan. ¢l obispo de la Mota hizo el siguiente
registro, algo escueto, pero que da cuenta quizd de una cierta persistencia
en los antiguos cultos:

[...] en cosa Nauhopan (Maupan, Pucbla). Leguas 3. buen camino. Confirmados:
230. (El) jueves 25, sali para Noapan, (hacia el ) que hay 3 leguas (y) gue por olro
nombre llaman las Cinco Estancias, que aungue sujetos de Guachinanco, son de
mi distrito. Pueblo de encomenderos. doctrina de frailes agustinos v, asi. no hice
més que pasar como ciadanie, porque en cosa de frailes nunca me entrometo,
aungue en algunas casas habia, segtn la fama, mucho que remediar. Pero, ellos
viven como Dios sabe. Pidiéronme alli. que confirmase ¢ hicelo v, confirmé a
230y, con esto. cumpli agui (de 1a Mota ¥ Escobar, 1987: §2-83).
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En un inicio, fueron los caciques indios quienes tenian el control direc-
o de las poblaciones, pero poco a poco la politica colonial fue la de limatar
la autonomia de estos caciques para integrar a las poblaciones a otras mis
grandes. gobernadas por alcaldes, regidores y otras autonidades —siguiendo
el modelo espafiol— que eran elegidas de entre los nobles o principales
(Stresser-Péan, 1995: 177). El sistema de la encomienda fue la base sobre
la cual se constituyd la politica colonal. Las autoridades coloniales aprove-
charon los ordenamientos espaciales, los altepeme, asi como los sistemas
politicos ¥ econdmicos que existian previamente. Por su parte, a los enco-
menderos se les asignd, ademis de recoger inbuto, la funcion de salvaguardar
su territono y promover la eristianizacion (Garcia Martinez, 1987: 78).

Naupan. como ya se dijo. pertenecia en un principio a Huauchinango.
Sinembargo, al parecer desde antes de la Conguista, era disputada por otras
locahdades. En 1593 los agustinos fundaron una parroqua dedicada a San
Marcos. Ello significd ¢l establecimiento de una residencia semipermanente
de religiosos, La polinca de la lglesia era la de establecer templos en antiguos
lugares de culto, por lo cual no es dificil pensar que en Naupan existia algin
santuario indigena de importancia.

Antes de la fundaciin de la parroguia, poco antes de mediados de siglo,
Naupan, junto con otras localidades secundanias con poblacién mayorita-
riamente totonaca como Atla, Xolotla, Chachahuantla y Tlaxpanaloya,’
fueron designadas por las autoridades colomales como las Cinco Estancias,
quedando Naupan como cabecera de la localidad, pero dependiente en parte
de Huauchinango,

En 1543 se suscitd una disputa por el control de Naupan, la pnimera en
la admanistracion colonial gue lenia como prolagonistas antagoénicos a
Huauchinango v Acaxochitlin: el fallo final favorecio al primero. Sin embar-
go, éste no dejd satisfechos a los segundos, quienes continuaron la disputa
v lograron que estas cinco localidades quedaran obligadas a contribuir, de

* Las localdades de Aila v Xolotla perienecen actualmenie al municipio de Pahuatlin: las
de Chachahuantla v Tlaxpanaloya son junias auxiliares de Navpan,
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forma periédica, con “una gallina v algunas flores™, de acuerdo con los usos
antiguos, con el fin de demostrar su respeto v reconocimiento al cacigue
de Acaxochitlin. Con ello se evidenciaba que el valor simbilico de esos
tributos era mayor al de su precio en ¢l mercado (Garcia Martinez, 1987:
187). Sin embargo, este fallo tampoco dejo totalmente satisfechos a los
indios de Acaxochitkin, pues continuaban exigiendo otros tributos v tierras
fibid ). Ello obligé al virrey a que autorizara a dos alguaciles de Xolotla y
Altla para que cuidaran que se cumpliera ¢l acuerdo (ibid ) pactado anie las
autonidades colonales.

Aun cuando las Cinco Estancias no se desligaron totalmente de Huau-
chinango, éste experimentd algin debilitamiento, ya que la poblacidn de
las Cinco Estancias era mayor que la que le quedaba a Huauchinango. pues
mientras éste tenia, en 1570, 746 tributanios, las Cinco Estancias tenian 308,
Por otro lado, las epidemias que azotaron la region hacia 1576 y 1579, en
las Cinco Estancias tuvieron menos impacto; a finales de siglo la poblacion
sufrid una leve declinacion (ibid ; 221-222). Las epidemias obligaron a la
Corona a tomar medidas dristicas. El virrey Luis de Velasco ordend en 1579
la conformacion de congregaciones, reuniendo a los indigenas en poblaciones
que a su vez debieron integrarse en una mayor; de esta forma, Naupan se
mantuvo vinculada a Huauchinango. Estas acciones trajeron como conse-
cuencia el debilitamiento de la nobleza indigena, la cual dejd de recibir el
tributo v ademis perdid poder.

Ello incidié en que los agustinos decidieran fijar una residencia perma-
nente de religiosos en la cabecera de las Cinco Estancias, Naupan, que tenia
el mayor nimero de poblacion. Las Cinco Estancias tenian finalmente un
gobierno propio v ademis eran cabecera de doctrina, por lo cual era vihdo que
aspiraran al rango de auténticos pueblos con un status de mayor importancia
en ¢l contexto regional; reproducian en su territono la estructura tradicional
de los afltepeme. Si bien esta nueva conformacidon era producto colomal,
los pueblos que formaban parte de esta localidad recién creada eran asenta-
mientos anteriores. De alguna manera se vieron favorecidos por la politica
colonial de fragmentacion cuando pasaron a formar parte del nuevo mapa
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regional en otra situacion, aparentemente menos marginal. Sin embargo, era
obvio que las Cinco Estancias fueron utilizadas por la Corona para dismi-
nuir ¢l poder de los cacicazgos indigenas; seguramente no fueron las dnicas
localidades que se encontraban ante una situacion similar,

Sin embargo, el paso del tempo no acabd con los problemas para las
Cinco Estanciag; los conflictos por la disputa de éstas continuaron. En un
documento consultado en el archivo municipal de Naupan, Testimonio
de titulos de propiedad de tierras que gozan los naturales del govierno de
Naupan v su partido, con fecha del 7 de julio de 1757, Huauchinango otor-
gaba a Naupan la categoria de pueblo independiente, en virtud de la Real
Cédula. Las disputas debicron continuar, pues en otro documento fechado
en 1861, consultado igualmente en el archive municipal, ya en periodo
independiente, Huauchinango interviene a favor de Naupan en un hitgio
con el pueblo de Huilacapixtla —que colinda con Naupan y pertenece ac-
tualmente al municipio de Huauchinango— por el deslinde de tierras, cuya
posesidn se otorgd a Naupan en 1860,

La politica de fragmentacidn de la poblacion que desarrollé la Corona
espafiola provocd, por un lado, el alejamiento de los caciques de sus habi-
tanies; por el otro, se propuso centralizar los poderes en pueblos controla-
dos directamente por la Colonia, con el apovo de la [glesia. Esto tuvo resul-
tados contradictorios, pues si bien la nobleza indigena veia perder su poder
al imenor de las comumdades, diluyéndose de alguna manera las solidan-
dades étnicas, las comunidades conformadas alrededor del pueblo “se con-
virtieron en un espacio de repliegue, de resistencia y de acomodamiento al
régimen colonial” (Gruzinski, 1988: 28). Como consecuencia se formaron
nuevos referentes identitanios v surgieron nuevas solidaridades, lo cual no
imphed la total desaparicidn de las expresiones ideologicas locales, sino que
€stas se encauzaron hacia una reinterpretacion simbdlica dingida a reforzar
las creencias y priacticas nativas, esta vez integrando a su cosmovision nuevos
referentes simbdlicos: los del catwlicismo.

El culto a los santos que se asimilaron al antiguo pantedn indigena es

un claro ejemplo de ello, pues wvo una difusion sorprendente por el mundo
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indigena. Sin embargo, esta asimilacidn se debid quizds “al hecho de que su
caricter antropomorfo permitia asignarles funciones ¥ propiedades andlogas
a las de las divinidades tradicionales” (Galinier, 1990: 73). pues la persis-
tencia de pricticas ceremoniales de evidente ongen mesoamericano fue una
demostracidn de que la evangelizacidn no tuvo un cardcter totalizante.

EL MEDIC

El medio geogrifico en el que se encuentra Naupan se caracteriza por ser
parte de una regifin donde los contrastes son muy marcados, derivados de los
distintos ecosistemas que s¢ encuentran ubicados en espacios relativamente
cercanos. El mismo mumicipio presenta alturas que van de los 560 a los
2 240 msnm. lo que permite la prictica de variados cultivos como café. cana
de azicar —de produccidn reducida—, maiz, chile, frijol. calabaza. haba,
cacahuate, jicama, durazno vy mango. La produccion de todos éstos se da en
distinta temporada, encontrindose “hasta cinco ciclos y cinco agroecosistemas
ya sea en unicultivo o policultivo™ (Sanabria, eral., 19%: 77).

Naupan se ubica a una latitud norte de 20° 147 v una longitud oeste de
98 06°. Cuenta con una superficie de 96.96 km?, por lo que ocupa el lugar
124 del estado de Puebla. Se localiza al noroccidente de la Sierra Norte, en
donde ocupa una pane de la franja llamada popularmente Bocasierra, la cual
abarca los principales centros de poblacion,

Colinda al norte con el municipio de Pahuatlin, al sur con el de Huau-
chinango, al este con el de Xicotepec, al suroeste con el estado de Hidalgo ¥
al noroeste con el municipio de Tlacuilotepec. En todos estos municipios la
poblacitn es de ongen nahua, totonaca v olomi, grupos con los que mantiene
relaciones de intercambio comercial, lo que da cuenta de la plunictmicidad
de la regicn.

El paisaje se encuentra dominado por una vegetacion coloreada por una
gama variada de verdes, producto de las frecuentes Huvias que tienen lugar
durante el verano y de manera intermitente durante el invierno, manteniendo



EL TENDO SOCIAL

MAPA DE NAUPAN EN EL ESTADO DE PUEBLA

Municipeo g Naupan



El puegoe de las alrernancias; fa vida v la muerte 73

la tierra permanentemente himeda. Las precipitaciones que tienen lugar
presentan variaciones con base en cada ecosistema; éstas van de los 800 a
los 4 000 mm por afo (ibid - 75). Los meses de la estacion mds seca son de
marzo a mayo: durante éstos el clima es caluroso, aunque casi siempre tie-
nen lugar lluvias esporadicas acompanadas de neblina. De junio a septiem-
bre llueve mucho, casi a diario: de octubre a febrero hay lloviznas. En los
meses de noviembre y diciembre se incrementan las luvias y el frio, lo que
da lugar a las heladas, sobre todo en diciembre y enero.

El clima de Naupan se puede caracterizar como templado-himedo, con
una temperatura media anval entre los 12 y los 18°C.

El municipio es custodiado por dos conjuntos montafiosos: al sur se
levanta una pequena sierra formada por los cerros Tlaxpanatépetl, Cojuina-
layola y Mezacoguate. En la porcion central se levanta otra larga sierra que
llega a la parte septentrional, la cual muestra un fuerte declive hacia los rios
que delimitan el municipio: el Mamiguetla v Trinidad. De entre la serie de
picos que se alinean en direccion norte-sur destaca el Metztépetl. El municipio
presenta cuatro tipos de vegetacion, “distribuida en un gradiente altitudinal
de 850 m a 2 100" msnm: bosque aciculifolio en la parte mis alta, entre
los 1 650 y 2 300 m; bosque esclerdfilo, entre los 1 500 y 2 000 m; bosque
caducifolio himedo de montaia, entre los 900 y 1 600 m: y bosque tropical
subcaducifolio, entre los 750 v los 1 900 m. (ibid ).

Los recursos hidrolGgicos son abundantes, entre éstos un arroyo llama-
do Naupan atraviesa el municipio; es conocido por todos como “El Salto™
porque al descender por una de las montafias que bordean la cabecera cae en
cascada, también llamada “El Salto”. Este rio nace en las estribaciones del
Cojuinalayola con el nombre de Mitlantongo: bafia la porcién meridional en
direccidn sur-norte hasta salir del municipio y se une al rio San Marcos, un
afluente de la cuenca del rio Tuxpan.

El rio San Marcos recorre la porcidn septentrional y marca la frontera
entre los municipios de Pahuatlin v Tlacuilotepec, junto con el rio Mami-
quetla que proviene del municipio de Chila Honey; baia el occidente del
municipio en direccién norte y sirve de limite con Pahuatlin al unirse al rio
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San Marcos. Por dltimo, el rio Xochicatlin nace también dentro del munici-
pio, lo baiia al sureste hasta unirse al rio Naupan. La abundancia del liguide
vital es un orgullo para los naupefios, va que ademds de ser un recurso in-
dispensable para la subsistencia de la poblacién es quizis el elemento de la
naturaleza més impontante en ¥rminos de su cosmovision,

Cercano al municipio hay otros recursos hidroldgicos que han sido apro-
vechados de manera Gptima; me refiero a la presa de Necaxa, muy cercana a
Naupan. Ahi se encuenira la hidroeléctrica de Necaxa que desde principios
del siglo XX proporciona energia eléctrica a una amplia region del pais.
También, colindando con el municipio, se encuentra |a presa del Tejocotal,
de dimensiones mis reducidas.

La vegetacidn ha cambiado su fisonomia original debido a la mano
del hombre, pues una buena parte de los terrenos del municipio se dedican
a la agricultura y s6lo las partes mis escarpadas conservan su vegetacion
original. Ello ha provocado que la fauna que habitaba estas ticrras casi haya
desaparecido. Sin embargo, dicen que en las partes mds alejadas y escarpadas
se pueden encontrar todavia venados, tigrillos y jabalies, por mencionar los
que se consideran practicamente exuntos.

Naupan significa en ndhuatl “lugar sobre cuatro rios”, (nahui=cuatro y
apan=sobre el agua), pero para los naupefios el significado es otro: dicen
que Naupan deriva de la palabra Nauca, que para ellos significa “lugar en-
fre cuatro caminos”, v para corroborarlo sefialan que los cuatro caminos a
los que se refiere el nombre son los que van de Huauchinango a Pahuatlin
{dos) y los que corren del Tejocotal a Tlacuilotepec (dos). Esta aseveracion
resulta l6gica para una sociedad de tradicidn mesoamericana como la de
Maupan, sobre todo si tomamos en cuenta que para muchas sociedades in-
digenas entre los principios que rigen su cosmovision estd el considerar que
ellos se encuentran ubicados en el centro del universo. Para los naupenios su
comunidad estd en el centro, lo cual resulta cierto porque geogrificamente
ellos estan en medio de varias ciudades importantes como Huauchinango y
Pahuatlin, pero la ubicacién a la que ellos apelan no se refiere a un sentido
fisico, sino simbGlico.
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Aungue en términos reales esta ubicacion no ha sido tan privilegiada,
pues durante largo tiempo ha padecido carencias, debido en parte a que las
vias de comunicacién eran realmente deficientes, hasta hace poco se reha-
bilitaron dos carreteras: una que va del Tejocotal a Michuca, de aproxima-
damente 60 km, y otra que va de Pahuatlin a Naupan. El primer trazo de la
carretera Tejocotal-Michuca data de los afos 70, pero como estaba construida
sobre terraceria ¥ no tenia un mantenimiento permanente siempre se encon-
traba en muy mal estado, lo que hacia imposible el transitar por ella. A estas
condiciones se afade el tipo de suelo que predomina en Naupan: arcilloso
café oscuro, tan pegajoso al contacto con las lluvias que impide el transito
de vehiculos, provocando que se atasquen. Actualmente la carrefera que vade
la cabecera a Michuca estd totalmente pavimentada. E| transporte pi-
blico que cubria la ruta al municipio generalmente no terminaba el recorrido;
los pasajeros se veian obligados a llegar a su destino caminando. Ahora ya
existe un transporte permanente, con viajes de ida y vuelta a Huauchinango
todo el dia, desde las cinco o seis de la mafiana hasta las siete de la noche.
Operan dos lineas de autobuses que cubren varias rutas: Naupan-Huauchi-
nango, Naupan-Pahuatlin v Naupan-Tejocotal. También hacen el recorrido
los “colectivos™. transporte concesionado conformado por camionetas que
transladan menos pasajeros. El recorrido a Huauchinango se realiza en 45
minutos.

La carretera que va de Naupan a Pahuatlin es reciente, se termind hace
unos seis aios; para el trazo se aprovechd uno de los antiguos caminos de
arrieros. El objetivo fue acortar el camino de Pahuatlin a Huauchinango,
evitando el rodeo por el estado de Hidalgo.

El hdbitat de Naupan es disperso, frecuentemente se entremezclan las
viviendas, las milpas y, los huertos familiares. Hace mas de 50 afios, segin
dice la gente, la cabecera estaba habitada por algunos mestizos ricos; los
indigenas vivian en los alrededores. Por esa época tuvieron lugar muchos
conflictos generados por caciques que se disputaban el poder; su impunidad
obligd a otros a abandonar ¢l municipio. dejar sus casas y tierras. Cuentan que
hubo familias enteras asesinadas v los culpables se paseaban sin problemas,
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va que ninguna autoridad era capaz de enfrentarlos y castigarlos. Algunos
de estos mestizos se instalaron en Huauchinango, otros en las ciudades de
México y Puebla y de otros se desconoce el paradero. La poblacidn que ha
permanecido hasta la fecha es mayoritaniamente indigena. Después de esos
afios de conflictos v con ¢! abandono de muchos de los habitantes meshzos
los indigenas que habitaban viviendas de los alrededores fueron ocupando
poco a poco el centro de 1a cabecera. Algunos rentaban las viviendas y otros
lograron comprarlas, aun quedan casas de los mestizos, quienes visitan el
municipio en temporadas de fiesta como la Semana Santa, la fiesta patronal.
Todos Santos y las posadas,

Actualmente el municipio es casi en su totalidad indigena: segin datos
del INI (Indicadores socioecondmicos, 2000}, de la poblacion total en 2000
{9 613 habitantes), 97% —aproximadamente— del total es indigena. en
su mayoria nahua. Ain quedan dos poblaciones de origen totonaco, donde
todavia algunos de sus habitantes hablan esa lengua.

Las construcciones han sufrido modificaciones; las originales, sobre
todo las que se encuentran en la cabecera municipal, son de piedra. Unas
pocas conservan balcones de tipo porfinano. Los techos son altos, con tejas
de barro. Hasta hace unos 19 afios, cuando visité por primera vez el munici-
pio, la mayor parte de las viviendas dispersas eran de madera con techo de
teja; ahora muchas de estas viviendas han desaparecido y en su lugar se han
construido viviendas de tabicin,

EL SISTEMA DE ALIANZAS
El pareniesco
Conocer cémo se encuentra configurada la rama del tejido social bajo la que
s¢ mueve una sociedad es importante no sdlo para entender a la sociedad

misma, sino para saber cmo piensa y se piensa a si misma, especialmente
en sociedades como las indigenas, cuya forma de proceder socialmenie se
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encuentra basada en lealtades, reciprocidades. status y prestigio, por men-
cionar las formas mds importantes de comportamiento.

Una de las instituciones en las que esta forma de conducta nos puede
aproximar a su conocimiento es el parentesco, bajo el cual se regulan algu-
nas de las principales necesidades de la sociedad. La primera de ellas es la
reproduccién de los hombres. que en primera instancia se vincula con los
procesos biologicos desde la procreacién, nacimiento, crecimiento y muerte,
procesos que se articulan al ciclo social. A partir de la funcidn que cumple el
parentesco en la reproducciin de los grupos es que puede conceptualizarse
como una institucidn dindmica.

La forma en que se encuentra estructurado el sistema de pareniesco entre
los nahuas de Naupan es similar al resto de los nahuas serranos. Autores como
Arizpe (1973: 154) senalan que hay cierta similitud entre el sistema parental
de los actuales nahuas de la Sierra y los nahuas antiguos que poblaron el
Aluplano Central; estas similitudes a las que se refiere son en primer lugar la
terminologia. a la que se define como bilateral, ya que los parientes y afines
del lado del padre y la madre se designan de igual forma. La otra similitud
corresponde al patrdn residencial, que es de tipo patrilocal. En los rituales
de matrimonio entre los nahuas antiguos descritos por Sahagin (1985: 362)
queda seialada la patrilocalidad de manera muy clara,

Entre los nahuas actuales el parentesco se define a partir de lazos de
consanguinidad y afinidad. como ocurre en otras comunidades serranas.® Es
de tipo cognitico. reconoce la filiacién por vinculos tanto a través de linea
paterna como materna. La termmologia en niahuatl da cuenta de esto, al
designar de manera indiferenciada a los parientes de ega por ambos lados, a
quienes se les identifica con los mismos términos. Sinem bargo, partiendo de
ego hacia las generaciones ascendentes. es comiin el uso de la terminacion
izin como forma de respeto a las personas de mayor edad. El término no
se restringe a la designacidn de parientes, sino que se extiende hacia todas

* Asi lo confirman los trabajos de Ariepe (1973, Taggan (1975), Signorini ¥ Lupo ( 1989),
Montoya Briones ( 1964) y Chamoux { 1987).
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aquellas personas que han rebasado cierta edad, que se encuentran en una
etapa avanzada de adultez y estén cercanas a la ancianidad.

Terminologia del parentesco en nahuatl.’

Mi mamid=nonanatzi

mi papi=nofaraizi

mi hermano=nocniu

mi hermana=nohueltiuh

mi hermano mayor=noctiaxcahua

mi hermano menor=notzinguit!

mi esposo=motlacaue

mi esposa=nocihuahui

mi hijo=noconeul

mi hija=nochpocane

hijo de mi hijo (a)=nochhuii

hijos de mi hijo (a)=nochhuina

esposo de mi hermana=nohuepol
esposa de mi hermano=nohueshua
hijo de mi hermano (a)=nocniutzi

hija de mi hermana (o)=ichpocaunocniu
hermano (a) de mi madre/padre=akuiti
hijo del hermano (a) de mi madre/padre=nocniuhti
madre de mi madre/padre=nocizi
padre de mi madre/padre=nocoltzi
madre de mi abuela=nochichicizi
padre de mi abuela (o)=tleconechcitzi

" Se utiliza ¢l adjetive posesivo en primera persona, ¥ en la forma en que fue dicha por
¢l informante, ego, de sexo femenino. La terminologia del parentesco en nihuatl siempre c3

poscida.
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En la eleccion de los futuros conyuges la regla excluve a los parientes
cercanos que pueden ser ficilmente recordados por ego: en oposicion a esta
regla exogimica para la concentacién y establecimiento de matrimonios existe
la regla endogdmica de comunidad, ya que la mayor parte de los casamien-
tos se realizan entre miembros de la misma. A propdsito de la endogamia
comunitaria, Galinier (1987: 234) afirma que ésta “presupone una especic
de equilibrio natural que permite la circulacién armoniosa de las mujeres en
un espacio delimitado™, lo cual también aplica para Naupan. Agregaria otra
funcion de esta modalidad, v es que al establecerse lazos de afinidad entre
miembros de la misma comunidad las propicdades permanecen en posesién
del mismo grupo y no de individuos de otras comunidades: por lo tanto de-
be verse también como una forma de preservar la identidad del grupo v de
que éste sea el que asuma el control de la tierra. Por ello. la endogamia co-
munitaria sirve para fortalecer a la misma comunidad.

Sin embargo, esta prictica ha debido modificarse, en parte porque la
poblacin de la cabecera no es numerosa (alrededor de 1 000 habitantes).
Los jovenes que estin en edad de casarse son pocos y algunos de ellos son
parientes entre si; el parentesco que los vincula es de primer grado, por lo
cual las posibilidades de encontrar pareja son cada vez mds escasas. Ello
dio lugar a que en los iltimos anos tuvieran lugar varios casos de uniones
—la mayor parte sin llegar a concretarse en el matrimonio— entre primos
hermanos. Esto suscité que la poblacién se escandalizara y que los padres
con hijos en edad de contraer matrimonio buscaran futuros cényuges para
sus hijos en otras comunidades del municipio.

En la actualidad, todavia algunos de los matrimonios que se celebran en
Naupan son concertados. Cuando un joven se siente atraido por una mucha-
cha, los padres de €1 acuden con una pedidora/cihuatiangue, quien hace la
funcién mediadora entre los padres del joven v los de la posible candidata. Es
posible también que los padres de una joven pidan a un muchacho para que
se case con su hija, sobre todo 51 el joven es trabajador y responsable. Pero,
en dltimas fechas, han ido en aumento los matrimonios fruto del noviazgo
libre: la misma gente reconoce que las costumbres han ido cambiando. Antes
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era casi imposible que una muchacha se atreviera a platicar con un mucha-
cho, ni siquiera verlo directamente: ahora ya platican y son ellos quienes
formalizan el noviazgo. Se sabe de antemano que una muchacha que vaa la
escuela —al bachillerato, por ejemplo— y tiene amigos con los que platica
no es candidata a que la pidan para casarse; algunos dicen: “no es seria’”, su
comportamiento escapa a las normas que rigen las costumbres. Una buena
candidata para que la pidan en matrimonio es una joven que cuando mucho
terminG la secundaria, tiene generalmenie la primaria como el dltimo grado
de escolaridad, permanece ayudando en las labores de su casa y sdlo sale
acompafiada de sus parientes.

Tuve la oportunidad de acompaiiar a una informante a pedir a una
muchacha. Ella aceptd actuar como pedidora a solicitud de su hermano, el
padre del joven que queria casarse. Cuando la acompané era la cuarta ocasion
que ella acudia a casa de la joven y ain no se aceptaba el compromiso. Es
costumbre que al principio no se acepte o se solicite que la pedidora regrese
por la respuesta y se diga que “todavia no decide la muchacha™. Hay casos
de jovenes que. antes de dar una respuesta positiva, hacen que la pedidora
las visite entre tres y cinco veces antes de decir que “si”. También, si no se
deciden pronto, puede ser que el joven se impaciente y “robe” a la joven;
entonces ¢l matrimonio es inminente. Me toco también, en algunas ocasio-
nes, acompanar por el camino a algunas jovenes a las que se habia pedido
en matrimonio y no habian aceptado; andaban con mucho temor y mirando
siempre a su alrededor; caminaban en forma ripida para llegar a su casa por
el temor de ser raptadas.

En cuanto al modelo de herencia, la reparticion de las propiedades entre
los hijos no obedece a distinciones de edad o sexo. Sin embargo, exisie una
excepeion a la regla: en ocasiones, algunos padres deciden heredar las tie-
rras a las mujeres para, como bien dice Chamoux (1987: 98), “formarles un
seguro contra ¢l abandono™. Los bienes personales no se heredan, se los
“llevan” sus duenos cuando mueren.

El patrén residencial, en cambio, es viri-patrilocal: es decir, la mujer al
casarse pasa a vivir en el grupo del esposo. En los rituales de matrimonio
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esla regla se manifiesta de manera evidente, como ocurria entre los antiguos
nahuas que poblaron el Altiplano Central. Incluso el lenguaje que se emplea
durante el ritual por parte de la pedidora, padnnos y padres de los contrayentes
hace énfasis en la nueva condicion que adquiere la joven esposa. al desligarse
de su familia nuclear y pasar a formar parte de un nuevo grupo parental: su
“nueva” familia se hard cargo de ella a partir de ese momento. Sin embargo,
hay posibilidades de residencia uxorilocal; esta excepeidn se debe a factores
particulares al interior de los grupos domésticos. Veamos varias posibilidades:
cuando la hija que se casa es la mayor ¥ es la que ayuda a sus padres, ya sea
porque tiene hermanos adn pequefios. o bien porque ella sea la inica que
ayuda a sus padres; también puede tratarse de la menor, sin hermanos que apo-
yen a sus padres: o de una muchacha con herencia, cuyo futuro esposo
cuente con pocos recursos y ninguna propiedad por heredar. La decision de
que la residencia de los futuros conyuges sea uxorilocal la tomardn los pa-
dres de la pareja después de que se ha aceptado el matrimonio. Esto se discute
¢l dia en que formalmente se hace la peticién —con la entrega de regalos de
los padres del joven a los padres de la muchacha—, lo cual tiene lugar en
casa de esta dltima y en presencia de la pedidora. El objetivo de este cambio
en el tipo de patrdn residencial es que éste sea un factor de equilibrio.

El criterio residencial para definir a la familia nuclear es fundamental;
ello con base en que la composicién de los grupos domésticos presenta los
dos modelos de familia: la extensa y la nuclear. El tipo de familia existente en
Naupan es preponderantemente extensa; la nuclear constituve por lo general
slo una de las fases del ciclo de desarrollo del grupo doméstico. Cada fase
del ciclo de desarrollo queda establecida a partir del reordenamiento espa-
cial de la pareja y el fogin, que simboliza el nicleo familiar.® es en efecto
¢l elemento que determina el paso de una fase a otra.

Cuando una pareja recién casada se establece en casa de los padres del
joven se le proporciona un petate o cama en la misma habitacién que todos

* Una de las piedras sobre las que se asienta el fogdn, la mds grande de las tres, el tema-
mazHeinretata, es considerada el “padre” o guardidn de la casa
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comparten. La joven esposa debe ayudar a cocinar para todos utilizando el
mismo fogon: la dnica actividad que realiza individualmente es ¢l lavado
de ropa. El fruto del trabajo del esposo se comparte por odo el grupo
doméstico. Cuando han pasado varios aiios —no hay una regla precisa al
respecto— la pareja ¥ sus hijos pueden independizarse. va sea al construir
su propia vivienda en el mismo solar o en un lugar apartado. Si ocurre lo
primero, la verdadera independencia tiene lugar cuando posee un fogon
aparte. Pueden ocupar una habitacidn aparte, pero continian utilizando el
mismo fogdn familiar; en este caso, la pareja v sus hijos siguen siendo parte
del mismo grupo doméstico. En caso contrario, pueden ocupar una habita-
cién v un fogdn aparte en el mismo solar v por el hecho de cocinar aparte ya
se considera otra unidad familiar.

Ambos tipos de familia, la nuclear y la extensa, obedecen, como ya se
dijo, a las etapas por las que el grupo doméstico pasa. Cada grupo familiar
presenta, en el plano sincrdmico, oscilaciones a lo largo de su vida referidas
al nimero de miembros que se encuentren bajo el mismo techo en los dis-
tintos momentos de su vida. Cada etapa del grupo doméstico se encuentra
determinada por la edad de sus integrantes v por ¢l espacio que ocupan en
los momentos especificos de su vida,

En cuanto a las diferencias existentes entre el grupo doméstico, como
la umidad residencial v la parentela, son claras: la parentela, constituida por
parientes afines v consanguineos, no constluye un grupo corporativo, ya
que las funciones que desarrolla no son importantes. En cambio, el grupo
doméstico. constituido como una umidad operacional social y econdmica, se
caracteriza por formar un frente unido que actia corporalivamente; comparte
los recursos obtenidos por sus miembros, manejando un sélo presupuesto y
un mismo espacio. En este sentido, el grupo doméstico es la umdad vigente
dentro de la comunidad. mds que la familia misma.
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Psewdo parentesco

En algunas sociedades se aplican, para cierio tipo de relaciones, términos del
parentesco sin que éstos se originen en los principios de descendencia o de
alianza. sino que son utilizados por convencion social; es decir, correspon-
den a una forma de conducta determinada por la costumbre. Este tipo de
relaciones ha sido conceptualizado como psewdo parentesco por Pitt Rivers
(1976: 89-90). quien defimd tres tipos: uso figurado, uso consuetudinario y
parentesco ritual. Aqui me referiré al primero y al tercer tipos, los que mds
se acercan a la realidad de Naupan.

Parentesco “figurado”

Ya en los mitos de creacidn prehispinicos se designaba a los antecesores de
los hombres como primeros padres y madres. En Naupan algunos personajes
¥ elementos importantes de su entorno son nombrados con algunos de los
términos de parentesco. Quizis el mis importante es el caso de las parteras,
a quienes les dicen “nuestras abuelitas™ o en ndhuatl focitzin, Son en verdad
muy respetadas. Ademds de ser parteras son también curanderas v algunas
cumplen otras funciones como la de ser pedidoras o cihuarlangue y también
adivinas. Son las encargadas de presidir las principales ocasiones rituales
ligadas al ciclo vital, honor que no cualquiera puede ostentar. Sahagin refiere,
en su conocida obra (1985: 33), las distintas advocaciones que tenia una de
las diosas cuyas funciones estaban ligadas a la curacion, a la adivinacion,
a los bafos de temazcal: era la “Madre de los dioses, corazon de la tierra y
nuestra abuela™.” este personaje descrito por Sahagin se asimila al persona-
je actual de Naupan,

* Sc hard una descripeion minuciosa y amplia sobre el cardcter de estos personajes en el
capitulo dedicado a los rituales.
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Otra aplicacion a un término de parentesco se le da a una de las tres
piedras del fogon. ¢l renamaztle. la mayor, considerada el “padre” de la
casa, el “guardidn™ y “proveedor” de la familia, porque, alirman, «siempre
nos da de comer». Significa “nuestro padre”, en nihuatl, rerararenamazile
O fenamazion.,

La “abuelita™ partera juega un rol importante dentro de este proceso
social que enmarca los dos momentos cruciales de todo ser humano: el
nacimiento v la muerte. Por otra parte, la “abuelita”, ademis del papel que
cumple en la reproduccion social al participar activamente en aquellos
eventos que sefialan las transiciones importantes de los individuos, desempea
un rol mediador entre ¢l mundo sobrenatural, aparentemente desconocido e
inalcanzable para el comiin de los hombres, pero no tan alejado de la reali-
dad que viven, va que se le reconoce como parte “real” de la comumdad. Asi,
el vinculo de parentesco “figurado”™ que se establece queda determinado a
partir de una relacion triangular que involucra a la comunidad, la “abuelita™
partera (y/u otros elementos como el tenamaztle) y las divinidades.

Esta forma de comportamiento apunta a senalar una determinada posicion
que ciertos personajes claves ostentan en un contexto social especifico como
s la comunidad de Naupan. Es también la expresion del tipo de articulacion
que tiene lugar entre los miembros de esta comunidad con respecto a sus
creencias y pricticas, relacion que denota un trasfondo mitico vigente y que
obedece a la necesidad de dar un ordenamiento simbalico a la prictica social.

Parentesco ritual

Una institucion que, por su importancia, debe considerarse fundamental den-
tro de la organizacidn social comunitana, es ¢l compadrazgo; en ocasiones
incluso resulta ser mds importante que el parentesco consanguineo. Autores
como Galinier (1987) se refieren a éste como “la extension horizontal del
parentesco” porque las alianzas que genera contribuyen a reforzar las ya
existentes en el paremesco real.
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En efecto, es a través de determinados procesos de cardcter ritual que
las sociedades establecen vinculos andlogos a los del parentesco, en parie
por la necesidad que tienen de una institucion gue represente una continui-
dad del mismo. Este tipo de psendo parentesco, o parentesco ritual, tiene
su onigen en el proceso evangelizador, desde donde fue traido de Espania a
América, v agui tuvo un desarrollo muy particular debido a las condiciones
que imperaban en el Nuevo Mundo: sin embargo, la intencitn siempre era
el patrocinio ritual de un individuo en la administracion de un sacramento:
el bautismo. Como resultado, el compadrazgo asumid funciones que reba-
saban a las impuestas por la lglesia. El padrino se convertiria en un testigo
del acto en el cual el sacramento que se recibia asumia la forma de un
renacimiento espiritual (Signorim, 1979: 151), asi como de un padre y una
madre sustitutos.

Actualmente el compadrazgo, segin afirma Signorim (1981}, apunta a
“establecer relaciones verticales, interclasistas, donde hubiera clases v refacio-
nes horizontales, donde la comumdad estd conformada por una clase y por un
grupo tribal homogéneo” (ibid - 72). Tiene como una de sus méds importantes
caracteristicas el crear verdaderos lazos de sohdandad y de dependencia
entre dos familias. Otras de sus caracteristicas podrian sintenizarse en fres
aspectos: 1) el empleo de una terminologia especifica: 2) la aplicacion de un
codigo de conducta y de reglas de cortesia distintos a los usuales en cualguier
relacion de amistad yfo familiar; v 3) el lazo definitivo que se establece entre
las dos familias involucradas en esta relacion (Chamoux, 1987: [ 24).

La terminologia del compadrinazgo —término que Signorini'® emplea
¥ que se refiere a los dos upos de relacidn que se establece entre padrino v
ahijado ¥ entre padrino v padres del ahijado— también presenta el modelo
bilateral que abarca a los ascendientes v a los descendientes de las dos fa-
milias involucradas en la relacidn. Esto haria la diferencia con respecio a la
terminologia del parentesco consanguineo que se utiliza para designar a
la familia nuclear, pues la del parentesco ntual se aplica a un nimero mayor

1® Signoning (1981 38) retoma este idrmino de Ravice
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de personas. A este respecto. Chamous, quien trabajd en una comunidad muy
cercana ¥ similar a Naupan, lo explica de la siguiente forma:

En primer lugar se amplian a los ascendienies del compale y de la comale,
imdicando que la relacion de compadrazgo contraida por una pareja se difunde
entre sus parientes. dependiendo de las lineas de ascendencia ¥ descendencia.
En segundo lugar, el conyuge de un compale o de una comale s¢ inlegra au-
tomaticamente a la refacion y se'designa con el término corespondiente. En
tercer lugar, esta terminologia se aphea a los ascendientes del conyuge. por lo
tanto podemos decir que es lilineal, En cuarto lugar, los conyvuges s¢ tralan
muluamente de compale vy de comale (Chamoux, 1987: 125).

Termnologio del compadrinazgo en Naupan

Necompalerzi=mi compadrito
nocomalerzi=mi comadrita

notonanizi=mi madrina de bautizo
natlotarzi=mi padrino de bautizo

nofioikmi=mi hermano de bautizo o de “grado™

Los términos que definen ¢l parentesco ritual en ndhuat]l van siempre
acompanados del adjeuvo posesivo “no” que significa “mi” en espanol.!!
Los dos primeros términos se refieren a todos los upos de compadres que
hay: en caso de que un ahijado nombre a sus padrinos que no sean de “gra-
do”, lo hace unlizando el espaiol, gue en cierto modo apunta a subrayar la
importancia de los de “grado”,

Las formas de conducta v de cortesia que acompaian una relacidn de
compadrinazgo son muy particulares: cualguier observador se percata del
trato que s¢ da entre compadres ¥ entre padrino e ahijado: desde el saludo al

' En este caso transcnbo la forma en que fueron dichos textualmenie por una informante

de sexo femening
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encontrarse en la calle, que es muy ritualizado: las frases que intercambian
al saludarse o al platicar; el rato deferente en cualquier ocasion ntual. hasta
el intercambio de comida en Todos Santos. Todo ello estd impregnado de
una gran solemnidad: el respeto mutuo guia la relacidn (Signonni, 1981
48). El exceso de cortesia es reiterativo v recuerda en todo momento el
cardcter artificial de este paremtesco ™ fibid - 129). Por ello Signorini ibid -
64) considera al compadrinazgo como unia “ereacion artificial” que no puede
subsistir “si no es con la observancia de las reglas establecidas” que son mis
rigidas que las del parentesco. Los mismos términos con los que se nom-
bran llevan implicito el respeto, al agregarse la terminacion fzin. Signorini
indica que el respeto que caracteriza a las relaciones entre sociedades como
la nahua debe considerarse como un subsistema del mismo “que supera los
limites del parentesco, introduciéndose en todas las relaciones interperso-
nales...” (1979: 138).

En Naupan, un encuentro entre compadres ¢s reconocido a primera
vista; el saludo. al que le dicen en nahuatl mo ‘nahuatequilo o “saludo de
abrazo”, sefala la diferencia. Ambos compadres, con la mano derecha recta,
s¢ tocan con la punta de los dedos ¢l hombro derecho: luego la mano derecha
toca las puntas de los dedos, rozdndose apenas y diciendo “buen dia
compadrito”, haciendo una reverencia con la cabeza. En el caso de que el
encuentro sea entre padrino v ahijado, éste besa la mano derecha de su
padrino, al mismo tempo que hace una caravana con la cabeza en senal de
respeto.

A semejanza del parentesco consanguineo, aquellas personas vincula-
das a ravés del compadrinazgo no pueden establecer alianzas por medio del
matrimonio, especialmente entre los que la relacion es mids cercana. como
en los que el lazo tiene lugar a iravés del bautizo.

Los derechos y deberes que se establecen a partir del vinculo de compa-
drinazgo son sumamente formales y rigidos y duran toda la vida, Un favor
gue s¢ pide a un compadre o a un ahijado no debe negarse, pues se deben
ayuda mutua. Incluso, los lazos entre compadres son a veces mds fuertes que
entre parienies, quienes si peeden negarse a hacer un favor.
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La importancia del compadrazgo se debe en parte a que la familia sélo
cubre una parte de las necesidades que tienen los individuos. El hueco lo
compensa el compadrazgo; éste, ademds “se valida a través de la religion,
por lo que se crea un vinculo doble al que se le agregaria el de la amistad”
(Foster, 1976: 89). La relacion que se establece entre compadres vy entre
padrino-ahijado hace la diferencia con cualguier otro tipo de vinculo porque
el compadrinazgo es “la forma mas sagrada de las relaciones sociales™ (ibid
841, de ello derivan las restricciones sexuales entre compadres, ahijados y
pancnics CErcanos.

La relacidin entre compadres y entre padrino-ahijado no siempre se en-
cuentra en el mismo nivel. Ya varios autores han dado cuenta de esto.'? Nutini
(1989: 63) explica que esta relacidn se da en dos niveles: uno pasivo, que
involucra a padrino-ahijado, es decir, sujeto-objeto, y otro, que dicho autor
denomina como “rol preeminente”, donde participan los compadres que son
VIstos como sujeto-sujeto. Estos niveles se traducen en la importancia que
cada relacién tiene: el vinculo que se establece entre los compadres —entre
el sujeto y el sujeto— es de mayor importancia, mientras el que tiene lugar
entre los padrinos y el ahijado —entre ¢l sujeto v el objeto—, no es de tanta
importancia, quedando refegada a un plano secundario. Lo que se muestra
entonces es la asimetria de ambos roles, pues lo gue constituye el “objeto”
del sacramento, el ahijado, s en principio el pretexto de la relacidn que se
establece; y cuando €sta se consolida el “objeto”, o sea el ahijado pierde
preeminencia. En Naupan esto es muy claro. El prestigio de una persona se
mide por el nimero de compadres y no de ahijados, ello porque lo que en
realidad importa es que a alguien se le elija como compadre.

Ademds de las diferencias evidentes entre los protagonistas de una
relaciin de compadrinazgo y que involucra a dos familias, hay otro tipo
de relacidn entre compadres. lo que se ha clasificado en dos tipos: uno “verti-
cal” y otro “horizontal”. Una relacién de tipo “vertical” indica que una pareja

¥ Ver los trabajos de Signonini (1979, 19815 Nutini (1989}, Mintz y Woll (1959}, ¥
Chamoux {1987
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busca para apadrinar a un hijo a otra pareja cuyo nivel social o socio-econd-
mico es distinto al propio: generalmente en Naupan se busca que los padrinos
sean mestizos de Huauchinango o de otra poblacién grande, o personas de la
misma comunidad pero con mds recursos. La finalidad de este tipo de vinculo
serd establecer y reforzar lazos de clientela (Chamoux, 1987: 138). Una re-
lacicin “horizontal™ implica buscar como padrinos de un hijo a personas del
mismo status, sean de la comunidad o del municipio; el objetivo es reforzar
los vinculos al interior de la misma comunidad y ampliar el grupo de accidn,
que es el que se integra a actividades de mano vuelta.”

Tipos de compadrinazgo

En Naupan se han identificado catorce categorias de compadrazgo cuya
importancia no es homogénea.' Una primera categorizacion seria la de cla-
sificarlos en Primarios y Secundarios. Los criterios que guian esta seleccidn
se basan en la importancia que poseen dentro de la misma prictica ritual, que
al fin de cuentas es la que le otorga validez a los sacramentos u ocasiones en
que se sella el compadrinazgo. Los del primer grupo, los Primarios, estin
vinculados al ciclo de vida de todos los hombres y son a los que se dirigen
las mds relevantes acciones rituales, aquellas que sefialan las etapas mis
importantes y determinantes de la vida de los individuos. En los del segundo
grupo, los Secundarios, se incluyen tanto compadrazgos de tipo tradicional y
cuyo compromiso se sella a través de pricticas rituales como el de Santo, el
que establecen los mayordomos, el padrino del “agua” del 3 de mayo y el de
Casa, como los que la Iglesia establece como obligatorios para confirmar la
fe: Confirmacion y Primera comunién. También se encuentran en este Erupo
aquellos que tienen como objetivo ayudar a la curacién de un enfermo: de

"' La mano vuelta se refiere al trabajo que no tiene paga en dinero, pero que se retribuye
posteriormenic en reciprocidad al favor prestado. Los grupos de mano veelta involucran gene-
ralmente a panientes, compadres ¥ amigos

* No sc presentan exactamente en orden de impontancia
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“hafio”, o fortalecer un compadrazgo secundario y convertirlo en pnmario:
el de “medalla”. Por dltimo, en este grupo se incluye un compadrazgo laico,
de reciente introduccion pero que esta obteniendo gran aceptacion porque
permite establecer vinculos a nivel vertical con personas que no son de la
comunidad, tales como el sacerdote, los maestros, los médicos, etcétera; se
trata del compadrinazgo de “graduacién”. En este tipo también participan
los conversos a otras religiones.

Primanos:

1. Baunzo

2. Matrimonio

3. Saca misa

4. La partera con los padres del nifio que ayud6 a nacer
5. Difunio

Secundarios:

1. Primera comunidn

2. Confirmacicn

3. Santo patrono

4. Mayordomia

5. Cruz del 3 de Mayo o Fiesta del “Agua”
6. Casa

7. De “bano™

8. De “medalla™

9. Graduacidn

Compadrazgo primario

!. Bautizo. Este es el mas importante en Naupan: le llaman de “grado”
y la relacién derivada de éste es comparable a una de parentesco. Su impor-
tancia deriva de su cardcter sacro sellado ante la divimdad. El vinculo que
tiene lugar impone ciertas normas de conducta: en primer lugar, restriccio-
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nes para una potencial relacion sexual que involucre a tres generaciones en
relacidn a ego. Cabe senalar que los padres de los compadres también se
consideran compadres. tanto de los padrinos de su nieto como de los padres
de los padrinos. Las obligaciones que se establecen entre todos los actores
SON Mayores ¥ permanentes.

2. Matrimonio. El tipo de vinculo que da lugar a este acontecimiento
€s sumamente importante; pone de relieve una de las etapas determinantes
del ciclo vital de los hombres, pues contribuye a un verdadero cambio de
estado en los sujetos.

3. Saca misa. Todos los padrinos de bautizo deben reconfirmar el vincu-
lo establecido una vez en la vida, sin importar la edad del ahijado. Deben
obsequiarle al ahijado un ajuar completo de ropa y una cera y llevarlos a
misa. No se realiza una ceremonia especial; sélo le dicen al sacerdote antes de
comenzar la ceremonia para que los nombre durante toda la misa. La creen-
cia en torno a este acto es que si los padrinos no reconfirman el padrinazgo,
cuando mueran tanto los padrinos como el ahijado y se encuentren juntos
en ¢l mundo de los muertos el ahijado les quitard la ropa que debieron dar-
le en vida y los padrinos se quedarin “desnudos”,

4. La partera con los padres del nifio que ayuds a nacer. Este tipo de
relaciin es muy peculiar, pues la partera y los padres del mifio que trajo
al mundo establecen una relaciin de compadrazgo; pero entre la partera y el
nifio gque trajo al mundo la relaciin es de abuela/nicto.

3. Difunto. Al morir una persona sus familiares buscan a una pareja que
sea responsable para que apadrine por dltima ocasion al recién fallecido. La
importancia de este vinculo la determina el hecho de ser la dltima etapa de
la vida en este mundo de todos los hombres. Los padrinos deben dar las flo-
res. ceras durante el novenario v tres cruces durante el periodo de duelo: una
al cumplirse los nueve dias de fallecido, otra al cumplirse el afio, al “cabo de
afio”, ¥ una tercera al cumplirse los siete afios de fallecido,
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Compadrazgo secundario:

1. Primera comunion. Este sacramento es reciente; s6lo en las dltimas
fechas se ha puesto "de moda™ en Naupan.

2 Confirmacion. Si bien es un sacramento que se administra en la region
desde la llegada de los primeros evangelizadores,'” su importancia es secun-
daria en términos de la relacidn que se establece entre compadres.

3. Santo patreno. Cada afio los santos de la parroquia y capillas cambian
“padrinos”; aquellos que sean elegidos se obligan a comprar flores, ceras y co-
hetes que deben obsequiarle al santo que apadrinen el dia en que se le fes-
teje. Establecen la relacidn de compadrazgo con la especialista ritual, la
tlamatgue, quien dirige todas las acciones en honor de los santos durante
la fiesta patronal.

4. Mayordomia. Los mayordomos de la fiesta en honor a San Marcos,
santo patrGn del municipio, se convierten en compadres de la especialista
ritual, la tlamatque, que es una anciana encargada de presidir todas las cere-
monias. Ella ademis es la que recibe y entrega las mayordomias al concluir
la fiesta patronal dedicada a San Marcos. la dltima semana de abril.

5. Cruz del 3 de Mayo o Fiesta del “Agua”. Es el dia en que se celebra
al “agua”. La celebracion es organizada por cada barrio. Los vecinos de éste
buscan a una persona que apadrine al agua, la cual no necesariamente es
vecino del barrio. El padrino contribuye con las flores, las ceras, los cohetes,
los miisicos, refino ¥ copal que se dejan como ofrenda en el cerro donde
surge el agua y en el depésilo de agua del barmo. El padrino se convierte en
“compadre™ de los vecinos del barrio.

6. Casa. Cuando se termina de construir una casa, sea de madera o de
blogue, se invita a una pareja de casados para que apadrine la casa. 5ila casa
es de madera, en los cuatro rincones se coloca una ofrenda de refino, flores,

1% Asf lo confirma de la Mota y Escobar al relaar las visitas que realizd en 1609 en vanos
pieblos de la Sierra. Mota y Escobar, fray Alonso de la, 1987 (1609). Memoriales del Obispo
de Tlascala Un recorrido por of centro de Ménico a principros del siglo xvil, introduccidn y
notas de Alba Gonziler Jicome, México, SEP
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ceras ¥ copal para evitar que el “duefio” de la casa se enoje y ocasione dafio
a los nuevos moradores de la misma.

7. De "hafia ", Cuando una persona estd muy enferma, la familia concurre
el § de septiembre a la fiesta patronal en Xaltepec, Huauchinango, donde
ademis hay aguas termales a las que la gente atribuye poderes curativos. Ahi
se solicita a algin visitante que apadrine al enfermo, o bien se lleva desde
Naupan a un futuro padrino quien deberd “banarlo™ —mojarlo— con las
aguas del lugar para que se cure el enfermo.

&8, De “medalla”. Cuando se desca que un padrino “secundario™ se con-
vierta en padrino de mayor importancia, como uno de “grado”, se le invita
para que vuelva a apadrinar al ahijado; debe regalarle una medalla y una cera
y asistir con €l a misa. Durante ésta el padrino debe encender la cera al igual
que en el sacramento del bautismo. Algunas personas sugieren este tipo de
padrinazgo sobre todo para compensar las deficiencias de los padrinos
de “grado™ de alguno de sus hijos, particularmente cuando éstos no cumplen
debidamente con sus obligaciones para con sus ahijados.

9. Graduacion. Sibien este acontecimiento promueve un compadrinazgo
laico, en los dltimos afios ha tomado fuerza. Al concluir el ciclo escolar, ya
sea preescolar, primania, secundaria y bachillerato, los padres de los estu-
diantes buscan a una persona'® que apadrine la ceremonia de clausura de fin
de cursos. El padrino y/o madrina debe darle algiin obsequio —generalmente
ropa— y en retribucion la familia le ofrece una comida.

Eleceidgn de compadres

Lo que la gente en Naupan espera de un padrino es, mis que nada, que sea
buena persona; un buen candidato es alguien que tiene muchos compadres.

* En este tipo de vinculo no es necesanio que los padrinos sean una parcja; puede ser una
persona sola. Por lo general se elige a alguien que sungue resida en la comunidad no sea nativa
de &sta. es entonces comun que los elegidos surjan entre los médicos, los mismos maesiros o el
sacerdote, con la finalidad de ensanchar las redes sociales a wn nivel extracomunitanio.
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Mis que tener dinero, es importante que sea responsable, pues ¢l compadrazgo
se puede considerar, como lo sefiala Signorini (1979: 171), una especie de
seguro social en beneficio del ahijado. En el caso de un padrino de bautizo, es
importante hacer una buena eleccion, lo cual implica que los padrinos llenen
los requisitos requeridos, pues también el padrinazgo se considera como un
medio de proteccion al nifio, especialmente contra los entes sobrenaturales
que puedan acecharlo (Chamoux, 1987: 137).

Ontra regla importante es elegir personas casadas, sobre todo para apadrni-
nar un bautizo. Una persona soltera es considerada socialmente inferior; por
ejemplo. cuando muere alguien que nunca se ha casado se entierra vestido
con ropas de nifio, de bebé, sea de sexo femenino o masculino. Ello para
evidenciar que no “completé” el recorrido que todo ser humano debe hacer
para considerarse socialmente acabado, para integrarse plenamente a la so-
ciedad.

Adems de los atributos personales, se pretende que la nueva relacion
ofrezca ventajas a todos los que estin implicados: por ello en ocasiones se
buscan padrinos de diferentes niveles socioecondimicos o que lengan un status
mayor, como alguien que tiene un cargo civil importante en el municipio;
por ejemplo, el actual presidente municipal es muy solicitado para apadnnar
nifos de wdo el municipio. Por el contrario, también se puede elegir a alguien
inferior socialmente, con la finalidad de incrementar los “grupos de accion™
para actividades de mano vuelta.

El principio de reciprocidad

Por la noche, al escuchar una charla animada dentro de una vivienda, es
seguro que algo se estd tramando. Es la forma de empezar a establecer
compromisos, como dicen: “es nuestra costumbre”. Los naupefios son muy
formales y nunca asisten a algin evento sin ser invitados “formalmente™.
Cualquier invitacidn debe hacerse en la casa de quien se desea invitar, asi
se trate de un pariente directo; de otra forma. se considera una descortesia ¥
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no se asiste. Por ejemplo, una invitacién que se hace por un camino es como
s1 no se hiciera, o peor adn, como si no se quisiera invitar. Generalmente es
por las noches, cuando ya se han terminado las labores cotidianas, que se
formalizan los compromisos v se tejen las alianzas.

Las estrategias que cada sociedad establece para interactuar, responden
a las necesidades que requieren para reproducirse y reproducir su cultura.
Asi. cada grupo, cada sociedad. instituye un sistema de cidigos v normas
coherente con su sistema de representaciones, el cual guia su forma de actuar
y pensar. De ello deriva que encontremos, en distintas sociedades, estrate-
gias diversas para la accitn social,

El principio de reciprocidad es una de las categorias vigentes en Naupan;
¢s parte del modelo de reproduccidn social. Esta nocion de reciprocidad,
estudiada y analizada por Mauss ( 1979), da cuenta del “sistema de prestacién
total” como una de las formas de organizacion social que el autor califico de
“primitivas™. Este andlisis sobre la categoria del “don” de Mauss sirve como
punto de partida para explicar cimo se encuentra configurado el principio
de reciprocidad entre los nahuas de Maupan.

En los anteriores apartados de este capitulo sefalé la forma que asumen
el parentesco consanguineo y el parentesco ritual. La importancia de abordar
lo anterior puede sintetizarse en el sentido de que ambas formas constituyen
el soporte de la estructura social comunitaria, pero estarian incompletas sino
s¢ vincularan con el moco en que funciona el sistema de alianzas y, junto a
éstas. la reciprocidad y la redistribucion, sobre todo si nos percatamos que
éstas dltimas son las que predominan como las formas de conducta mis via-
bles dentro de su contexto. Son mecanismos indispensables en sociedades
como la estudiada en donde las estrategias de reproduccidin estin basadas en
la agricultura de temporal. El maiz, principal soporte de la dieta, esta cargado
de un fuerte simbolismo, lo cual hace imprescindible su cultivo, aun cuando
no proporciona ganancia alguna ni se recupera la inversién. Se cultiva ex-
clusivamente para autoconsumo; pero, en buena medida, alrededor de éste
se configura un pensamiento simbdlico que condiciona los comportamientos
y las pautas culturales de estos grupos.
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Es entonces importante mostrar la forma en que la trama social se
entrelaza y cémo ha servido a la sociedad naupefa de soporte para resistir
los embates a los que se ha visto sometida por la sociedad dominante. Esta
evidencia contribuye a preservar todo un conjunto de pricticas y creencias
sustentadas por un sistema de representaciones y cosmovision, cuyo ongen
es Ficil descubrir: la tradicion religiosa mesoamericana. Es imposible abor-
dar las formas de organizacion social sin lener como conocimiento base el
sistema que esiruciura su pensamicnto.

La reciprocidad es un principio que bien puede ubicarse como parte de
un “sistema de prestacidn 1otal” entre los nahuas de Naupan, pues aparece
en todo tipo de comportamiento. Hace algunos afios el anterior sacerdote del
municipio me dijo que no entendia la conducta de la gente, pues ésta siempre
queria algo a cambio de todo lo que hacia, incluso el asistir a misa lo conside-
raba como parte de una transaccion: en todo momento esperan de Dios algo
a cambio. Esta reflexién puede servir para entender esta nocion de “sistema
de prestacion total” porque muestra, de forma resumida, como la nocién de
transaccion es inherente a la manera de pensar y actuar de ¢stas personas.

Mauss explicd muy bien este tipo de comportamiento; tomd en cuenta
no solo la parte material de las transacciones, sino que también considerd
esencial aguello que no es ficil percibir al no ser tangible a la observacién
pero que es parte del sistema de pensamiento de las sociedades. como las
nociones de mana y de hau (ibid. ) que trata ampliamente y que evidentemente
se relacionan con el pensamiento simbolico.

En Naupan la nocién de reciprocidad aparece como algo implicito dentro
de su organizacitn social; involucra todo lo que constituye “su” mundo: ¢l
social, el de la naturaleza y el de las entidades sobrenaturales.

Lipez Austin, al explicar cémo se desarrollaban las relaciones entre los
dioses y los hombres que poblaron el Altiplano Central, nos acerca también
a esta categoria de “relacion contractual™ de la que habla Mauss:

|..] los dioses fueron concebidos como seres participantes en el proceso de
intercambio; o, més alld, como expoliadores de los humanos sorprendidos en
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desventaja. Los hombres adguirian las aguas v las cosechas y se libraban de
enfermedades y plagas a cambio de laentrega de sangre, de corazones, de fuego,
de copal. de codomnices. v el muismo vocabulano indica que en ¢l fondo se trata-
ba de una relacion mercantil: el sacrificio a los droses se Hamaba e xtfahuali-tl,
lteralmente “accion de pago™, v ofrecer el fuego era tlenamaca, cuyo significado
es vender ef fuego (Loper Austin, 1984; §2).

En Naupan, igualmente, todo es sujeto de intercambio: por ejemplo, no
se concibe una visita a algwien sin dar algo y por lo mismo se espera siempre
la retribucién. Asimismo, cuando se bebe en compaiia de amigos, parientes o
compadres no se consume todo el liquido del vaso o la botella; lo que queda
se tira sobre la tierra, con quien también se¢ comparie la bebida, Sobre este
principio de reciprocidad hay reglas que determinan lo que se debe dar en
cada ocasion.

El principio de la ofrenda ¢s precisamente un “pago”, una “retribucidn”™
en parie por el “dafio™ que se ocasiona y porgue siempre s¢ espera algo de
las divinidades a cambio de la ofrenda. Es, como Mauss afirma, un “regalo
contractual™ porque dentro de este “sistema de prestaciones totales™ no sélo
se liene “la obligacion de devolver los regalos que se reciben, sino que supone
otras dos (obligaciones) importantes como ella: la obligacidn de hacer, por
un lado, v la de devolver, por otro™ (Mauss, 1979: 169),

Las caracteristicas que considero s¢ encuentran presentes en el sistema
de intercambio en Naupan —que. como propone Mauss, supone tres obli-
gaciones: dar, devolver v recibir— son:

1. Todo lo que es objeto de intercambio tiene un cardcter comunal: es
decir, toda la comunidad participa de estas pricticas de manera “obligada”,
pues el “dar™ no es sdlo lo que importa, sino que también cstin ¢l negarse a
recibir u olvidarse de invitar.

2. Lo que se ofrece, si bien da la impresion de darse de manera “volun-
taria”, en realidad es una obligacidn que genera a su vez otra “obligacion™:
la de ser recibido v devuelo,



i EL TENDN SOCTAL

3. Aquello que se intercambia no son dnicamente bienes materiales: a
través de éstos se ofrendan bienes simbdlicos.

4. Los destinatarios de estos “regalos™ no son sdlo los hombres; tam-
bién participan del intercambio las divimidades, los ancestros y los entes
subrehumanos,

3. Todo este sistema de intercambio reciproco v de redistribucion de
regalos v favores implica prestaciones y contraprestaciones que circulan al
mterior de la comumidad, de manera permanente, como medios de transaccion
entre ¢l mundo de los hombres v el de las divimdades.

En este sistema de intercambio se pueden encontrar tres tipos o formas:
en primer término, aquel que tiene lugar entre los hombres; en segundo, el
que se realiza entre el hombre y las deidades o santos; ¥ tercero, entre un
hombre v otro hombre que representa a una divinidad (Lok, 1991: 23). Todo
esto tiene como finalidad obtener beneficios para garantizar la reproduccidn
de la sociedad v propiciar el orden comunitario,

51 bien me interesa resaltar aguellas formas de intercambio que tienen
lugar durante los momentos determinantes del ciclo vital, también mostraré
las diversas facelas de este modelo de reciprocidad que aparece indudable-
mente todo el tempo durante la vida de los nahuas de Naupan. Aunque hay
ocasiones en las cuales se hace mis evidente, por lo general es en eventos
especiales en los que se pretende, en parte, enfatizar lo que se da para que ¢l
destunatario cumpla con aguello que se le solicita, lo cual siempre se precisa
al entregar la ofrenda o al dirigirse a éste a través de sdplicas.

Mauss también senald, de forma destacada, que en algunas sociedades
los hechos sociales no ocurren aisladamente, sino que entre €sios existe un
vinculo que los mantiene interrelacionados. Asi. vemos que los hechos de
caricter politico, por ejemplo, no se expresan autdnomamente, pues también
s¢ encuentran implicitas otras instituciones gue juegan un rol im-
portante, entre otras las instituciones juridicas, morales, religiosas, econdmi-
€as, etedtera. A este sistema en el cual todas las instituciones sostienen una
correlacion Mauss le llamé “fendmeno social total” (1979: 157).
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El modelo de intercambio en Naupan

Algunos de los hechos en los que se pueden aplicar estas nociones se ubican
principalmente entre los que atafien al ciclo vital. Para mostrar este aspecto
tomaré en cuenta algunos puntos para sistematizar la informacion: a) cudles
son los acontecimientos en los que tiene lugar este sistema de intercambio;
b) cimo tienen lugar los intercambios ¥ contratos: ¢) en qué consiste la
ofrenda en cada una de las transacciones: d) qué objetivos se persiguen al
realizar las transacciones.

He mencionado que las transacciones en Naupan ocurren en todo mo-
mento ¥ quiero referirme a todo tipo de acciones, no sélo aquellas en las que
el objeto de intercambio es matenial.

En este sentido, debemos considerar, como primer aspecto de este sistema
de prestaciones y contraprestaciones, ¢l saludo entre compadres como un
objeto de intercambio, Entre compadres, como va se anotd, el trato ¢s suma-
mente formal v ritvalizado: el lenguaje que se intercambia niene las mismas
connotaciones de formalidad. Desde ¢l momento en que el compromiso se
ha instaurado entre ambas parejas, los padrinos del ahijado y los padres del
mismao, queda aseniado implicitamente el upo de relacidn que prevalecerd
entre los compadres: el saludo diferente. las reglas de conducta especilicas
y ¢l lenguaje formal v de respeto.

En muchos acomecimientos familiares los compadres son de los
primeros en ser invitados, mds ain si es un compadrazgo de “grado™ v si
lo que se celebra tiene relacion con el compromiso recién sellado. A la
hora de la comida a los padrinos se les sirve pnimero y se les da la mejor
v mis grande porcidn del guajolote; el resto del ave se les dard al final del
evento en un chiquihuite que serd llevado hasta su casa. Muchas veces ese
trayecto se acompana de midsicos que irdn tocando un son v el que carga
el chiguihuite con el guajolote baila con el regalo. Finalmente, el obse-
quio debera ser entregado por los compadres acompanado de un discurso v
de la purificacion con copal de dicho obsequio para sellar el compromiso.
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Los regalos para los compadres generalmente consisten en comida, pero
no de cualguier tipo. sino aquella que solo se prepara para ocasiones impor-
tantes v que podemos senalar como comida nitual, cuya preparacidn lleva
mis cuidado. El guajolote es la comida ritual por excelencia; éste debe ser
sacrificado por la familia que 1o va a regalar. Este ammal es considerado “el
gobernador™ " por los curanderos: es el principal animal de “reemplazo™ en
una ofrenda v tiene poder transformador. Los tamales también se incluven
como parte importante del regalo; deben ser de came (nacaramalle) v algu-
nos de frijol o alberjon. Del principal ingrediente con el gue se elaboran, el
maiz. deriva su importancia. Dar tamales es como dar algo de uno mismo.,
Anteriormente. a las tortillas se les decia “nuestro padre”; son el alimento
por excelencia, el “alimento perfecto™ (Lupo, 1992), porque con sélo comer
tortilla cualquiera se siente bien. Quien no come tortilla es como si no co-
miera nada. Al tamal, en el comtexto de una celebracion, se le llama tortlla,
la tortilla de fiesta, pues reemplaza a la tortilla comin, También se regala
mole, platllo de fiesta, v pan.

Al acompanar a los compadres a su casa junto con los regalos, se lleva
bebida. Antes se tomaba sdélo refino, un aguardiente de cafa; ahora la cerve-
£a lo ha reemplazado. Asi, al llegar a la casa de los compadres se continda
compartiendo la bebida, la cual posee un simbolismo ritwal muy importante;
se comparte bebida para fortalecer los lazos de compadrazgo, para sellar el
compromiso recién adquirido. Es mal visto que alguno de los anfitriones no
beba; ello sigmifica que no quiere compartir con los demis v se considera
una muestra de egoismo.

En ocasion de un ritval de “lavado de manos” en que me tocd estar
presente, la madre del nifio por el que se celebraba el ritwal casi no bebid

" Esta forma de nombrar al guapolote lleva impliciia una connotaciin simbolica muy
impostante, cuyo ongen pucde encontrarse en el pensamiento de los antigeos nahuas, cntre
guicnes Tezcatlipoca cra uno de los dioses mis imponantes; entre sus atnbutos tenia el de
transformacion. era el dios patrén de los brujos; su dmbito privilegiado cra la noche y entre los
animales en los cuales solia ransformarse, dadas sus cualidades de mago, era el guajolode. Ver
Crongdler Torres (1991 167-168). Olivier, Guilhem { 1997 35 v passim)
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nada. La concurrencia, la comadre v sus invitados estaban muy molestos
por la conducta adoptada por la madre del mio; decian que la fiesta era para
disfrutarla y para convivir con todos, lo cual implica beber al parejo hasta
acabarse la bebida, asi como bailar 1odo el dia. Obviamente, al finalizar la
fiesta la mavor parte de los presentes se han embriagado. Quien no bebe no
participa, se niega a compartir la alegria de la fiesta ¥ no sigue las normas
de comportamiento, Esta conducta tiene sus consecuencias; cualquier hecho
andmalo que suceda a quien infringié estas normas es interpretado como
castigo, como el pago a un comportamiento fuera de lugar.

Otro hecho gue me tocd presenciar hace algunos anos tene relacidn con
esto, Una informante muy cercana a mi enfermd; tuvo problemas gastroin-
testinales que la obligaron a guardar cama. dieta y reposo durante un largo
tiempo: ella y otras personas cercanas comeidieron en el diagnéstico —muy
distinto al hecho por el médico de Huauchinango—: enfermd por negarse a
darles de comer a los hwehues: el causante fue el “aire” enviado en represa-
lia por no compartir la comida. El esposo de la afectada formaba parte del
ayuntamiento, era regidor; se¢ habia ausemado de Naupan v se encontraba
en el D.F. trabajando en una obra, pues debia juntar dinero para cumplir con
unos compromisos. Dada la sitwacidn, ella no disponia de muchos recursos
¥ no tenia para darles de comer. Cuenta que escuchd cuando los fuehues
llegaron, se pararon frente a su casa y bailaron v gritaron un rato, pero ¢lla
no salid, pues no tenia nada para ofrecerles. Sabia muy bien gue su conducta
podria tener consecuencias y su enfermedad posterior lo confirmo.

Es costumbre que en Carnaval a los huehues, considerados los compa-
feros del demonio ¥ personajes que protagonizan esta celebracion, a la que
la gente lama la “fiesta del demonio™, los miembros del ayuntamiento vy
autoridades religiosas les den de comer. Durante las noches previas al martes
de Carnaval los fhiuehines salen por todo el pueblo bailando v gritando v visi-
lan especialmente las casas de todos los funcionarios municipales, autonda-
des religiosas v curanderos, es decir, a todos aquellos que tienen tratos con los
“aires”, representados durante estos dias por los huchues. Existe la creencia
de que quien no cumpla con esta “obligacién” estard sujeto a un casiigo.
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Incluso, quien se wopa por un camino con ellos siempre les debe dar algo que
puede ser comida, unos pollos vivoes o una moneda. Dicen que es de buena
suerte dar una moneda porque se obtendrd como “retribucion™ mis dinero.
Muchos afirman tener temor de encontrarse con los huehues; para evitarlo,
procuran no salir de sus casas si no tienen necesidad: sin embargo, esto no
es obsticulo para que la gente “coopere” con esta fiesta, pues el temor al
castigo los obliga a participar.

La manera como opera el modelo de intercambio® se enfatiza, sobre to-
do, en los tres acontecimientos mds importantes del ciclo vital: el nacimiento,
el matrimonio v la muerte,

NACIMIENTC

El nacimiento ¢s el evento en el que mis ofrendas se entregan v en el que
la mayor pane de éstas son desuinadas a las divinidades. Si bien todo lo
que se ofrece a las divinidades es proporcionado por los padres del nifio —el
protagomista de este sistema de intercambio—, quien entrega las ofrendas
a sus destinatanios es la panera, la “abuehta™, por ser ella la intermediaria
directa con las divinidades. La primera ofrenda se le proporciona a la “due-
fa” de los nifios, la Cikuapipiltin, con el objetivo de presentar al recién na-
cido a su “duenia” y pedir su proteccion.

Posteriormente, al enterrar el “ombligo” (la placenta v el corddon umbi-
lical) afuera de la habitacidn, la partera v ¢l padre del nifio —quien ayuda a
enterrar ¢l ombligo— alimentan a la tierra con refino.

Al siguiente dia del parto, antes de que se realice el primer bafio en el
temazcal para la madre y su hijo, la partera deberd colocar dentro del recinto
una ofrenda. La destinataria es su “duenia”, Santa Martha, y la peticidn es la
misma: proteccion v salud para el nifio.

Al tercer dia después del parto, la partera debe ir al rio a lavar la ropa
de la madre v su hijo. Esta ropa estd sucia no sélo materialmente, sino sobre

" Este modelo de sntercambio se explicard amphamente en ¢l capitulo sigmenie



El juego de las alterrancias fa veda v ke muerte 103

todo simbdlicamente, va que estd impregnada de la sustancia que se generd
cuando se engendrd al nifio durante el acto sexual de sus padres. Asi es que
s¢ debe limpiar de todas las impurezas contenidas, pero comao ¢l lugar tiene
su “duefio”, es necesanio darle un “regalo™ para compensar la “suciedad” que
searroja a su “casa’, que s el rio. A cambio, el “dueno” del rio debe proteger a
la criatura de todos los peligros que su condicidn precania puede acarrear.
Meses mis tarde —no hay un tiempo preciso—, cuando tenga lugar ¢l
ritual mds importante de esta primera etapa de los mios —su INCOTPOTACIOoN a
la sociedad, celebrada durante ¢l “lavado de manos™—, la ofrenda es colocada
en ¢l sitio donde se enterrd ¢l ombligo vy se acompana de misica v baile.

MATRIMONIOD

Desde el momento en que un joven externa su deseo de contraer matrimonio
con alguna muchacha de la comunidad, su familia se prepara para entregar
todos los regalos que tendrin como finalidad sellar ¢l compromiso v garan-
tizar la reproduccién social de la comunidad. Cuando el compromiso queda
acepiado, la familia del va novio debe agradecer dicha aceptacion. lo cual
se reitera con regalos para la familia de la joven: un chiquihuite de pan ¥
refino. La pedidora, cibwarlangie, apenas aceptado el matrimonio, se dinge al
tenamacile, el fogon, y habla a una de las piedras, la mas grande, que simbo-
liza al “padre” de la casa, el “guardidn”; se le agradece por haber aceptado
que una de sus hijas se case y se vaya a vivir a otra casa, con la que serd su
nueva familia. Como para el resto de las divinidades, los regalos consisten
en refino y copal. A partir de que se acepta el compromiso, el intercambio de
regalos entre las dos familias se intensifica hasta ¢l dia de la boda.

MUERTE

La muerte simboliza el fin de un ciclo; su trascendencia es reiterada cada
afio cuando se celebra Todos Santos, fecha en que se ofrenda no sdélo a los
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difuntos, va santos. sino a los compadres. Esta ocasion es un verdadero dia
de fiesta en el que todo Naupan se vuelca para ofrecer lo mejor que puede a
sus panentes difuntos.

Esta celebracion bien puede definirse como parte de un “sistema de pres-
tacion total™, pues se ajusta a las caracteristicas sefaladas por Mauss. Todos
Santos sirve no salo para reforzar los lazos con los difuntos y “garantizar la
vida”, sino para reiterar que existe un lazo importante con los compadres. El
intercambio de comida efectuado en esta fecha tiene como objetivo garantizar
la reproduccidn social v mantener el orden comunitario.



LAS ACCIONES SIMBOLICAS:
LOS RITUALES DEL CICLO VITAL

El caricter y la forma del rico complejo religioso de muchas de las socieda-
des indigenas, como la de los nahuas de Puebla, se ha ido delineando a lo
largo de cinco siglos,

En este proceso de larga duracién los grupos indigenas han reelaborado
y reinterpretado sus pricticas religiosas, definiendo sus formas particula-
res de existencia a partir de la articulacion de sus universos simbélicos, a
través de la ritualizacion de “los lazos de los hombres entre si, asi como de
las relaciones que €stos sostienen con su entorno™ (Le Breton, 1991: 89). Esta
transformacion religiosa que ha tenido lugar en contextos como el estudiado
ha sido posible, entre otras cosas, debido a que en las dos tradiciones puestas
en contacto, la prehispdnica y la catdlica, existian ciertas compatibilidades v
paralelismos con capacidad suficiente para inte grarse ¥ conformar un sistema
religioso como el indigena (Nutini, 1988: 87), en el cual ninguno de los dos
sistemas originales queddé totalmente eliminado.

Son precisamente dichos paralelismos los que me interesa mostrar a
través de los rituales del ciclo vital para destacar el dinamismo del sistema
religioso indigena, asi como la capacidad que poseen estas sociedades para
reelaborar y reinterpretar los dos modelos culturales puestos en contacto,
cuyo punto de partida tvo lugar desde la llamada “conquista espiritual”
{Ricard, 1992).

En la actualidad, los nahuas de Naupan han logrado mantener un con-
Junto de pricticas religiosas y rituales en las que es posible descubrir un
modelo conceptual del mundo en ¢l que coexisten creencias del catolicismo
con elementos andlogos al elaborado por los antiguos nahuas.

Entre las pricticas rituales mds intensas estdn las vinculadas al ciclo
vital del hombre: el nacimiento y la muerte. Ambos aconlecimientos son
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considerados parte de un mismo proceso cuyo origen y destino es la tierra,
entidad fecundadora y devoradora al mismo tiempo. Este proceso no sdlo
involucra al hombre: las plantas siguen un desarrollo anilogo. Entre éstas,
el maiz ¢s la mas importante; se considera que ¢l hombre y el maiz proceden
de la misma sustancia y ambos tienen un onigen divino. Se diferencian de
los dioses en que el hombre y el maiz nacen de la tierra, se desarrollan ¥
mueren para retornar nuevamente al dmbito de donde proceden: en cambio,
los dioses son inmortales.

Anteriormente los pobladores de Naupan se referian con el mismo tér-
mino a la tortilla v al sol: le decian Totecotzi, “nuestro padre”. Para senalar
el sexo de un recién nacido aun dicen cuando se trata de un vardn que es un
yelotl, “elote”; y si nace una mujer dicen que es un tamalle, “tamal”. Por lo
tanto, si la tortilla, hecha de maiz, y el sol son andlogos y son considerados
el padre primordial, entonces hombre v mujer, andlogos al maiz. parecen ser
también anidlogos al padre primordial.

Estas creencias que adn tienen cierta vigencia entre los nahuas dan
cuenta de los paralelismos existentes con las culturas antiguas de Mesoamé-
rica porque esta idea del maiz como alimento divino —asi como el hombre,
que parte de esa esencia divina no sélo porque fue creado por los dioses
mismos a su semejanza, sino porque el maiz contiene la misma esencia de
los dioses— no se restringe a los antiguos nahuas que poblaron el Altiplano
Central, sino que estd extendida al resto de las antiguas culturas mesoame-
ricanas.

EL CICLG DE VIDA ¥ MUERTE ENTRE LOS NAHUAS

El nacimiento y la muerte son entendidos como parte de un mismo ciclo
que todo hombre debe cumplir en la Tierra en un tiempo determinado y que
reproduce metaféricamente el camino que sigue el sol, éste como elemento
creador y ordenador del movimiento cdsmico. La analogia con este astro se
basa en que el sol nace, muere y renace (Florescano, 1992: 32); por eso la
muerte no constituye un fin, sino un trinsito acorde con la alternancia de
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los principios opuestos y complementarios. Todas las etapas de la vida del
hombre, desde que llega al mundo hasta su muerte, de acuerdo con Marion
(1992), “son las fases de un mismo proceso dindmico que permite al hombre
nacer de las tinieblas, adquinir poco a poco la fuerza v el estatuto de un adulto,
antes de volver a sumergirse en ¢l mundo de las sombras, después de haber
cumplido con sus responsabilidades en el seno de la sociedad” (ibid. : 542).
Este ciclo se reproduce asi:

Nacimienio —» muerte — nacimiento — muerte

Esto significa que el hombre solo esti de paso por el mundo terrenal,
debido a que es responsable de una funcion especifica que deberd llevar a
cabo, pues cada ser “ya trae su trabajo desde que nace”, como me decia un
informante. Es decir, desde el momento en que irrumpe en el mundo terrenal
su destino ya estd signado por las divinidades. De ese modo, si su “trabajo™ es
bueno o malo no depende de é1. pues fue eleccion divina. Una informante me
decia en forma muy clara, a propdsito de aquellos que “habian nacido™ para
ser nahuales: “es como uno, es como cristiano, como [los] senores, ;qué va
a saber qué tiene [en] su corazén?. Dios [dis]pone quién va a ser nahual”.

Este ejemplo ilustra muy bien que el hombre no es duefio de su propio
destino, no elige cudl va a ser su “trabajo” en el mundo. Cada uno tiene una
mision y a ésta debe restringirse; de no seguir los designios que le fueron
conferidos se corre ¢l riesgo de recibir el castigo divino, El destino de los
hombres es la fuerza interior que las divinidades les otorgan.

El hombre llega del mundo de los muertos y su origen es la Tierra, la
cual también serd su destino: su tiempo entonces es ciclico, igual que el de
todos los seres vivos que le rodean, como el maiz. Al irrumpir, al momento
de nacer, provoca un desequilibrio del entorno, un desorden que puede
resultar peligroso. Pero no solo se teme al recién nacido: también su madre
regresa de ese mundo contarminante, pues el parto es visto como una batalla
que hibra con la muerte. Esto lleva a considerar que el parto es andlogo a la
agonia, al iempo que antecede a la muerte. Entonces. el momento de parir es
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un renacimiento para la mujer. Dado lo anterior, madre e hijo se encuentran
en un estado marginal, no pertenecen al tiempo v espacio ni de los vivos ni
de los muertos v ahi es donde reside el mayor peligro, en virtud de que su
condicion es una amenaza para el orden social.

El hecho de que ella v su hijo recién nacido se encuentren ya en el
mundo de los vivos no implica que todo para ellos esté resuelto. EI mundo
terrenal no le pertenece al hombre. Si bien hay un entorno socializado, aquel
en donde €l vive, y otro que pertenece al mundo natural, en ninguno de los
dos el hombre puede andar libremente, pues cada dmbito tiene su propio
duefio, cuyo poder es mayor que el de los hombres. Estos entes son los ver-
daderos “dueiios” de todo el entorno y a ellos hay que solicitar “permiso”
para emprender cualquier accién, o bien, retribuir por cualguier desorden
ocastonado accidentalmente.

Entre los eventos mas significativos que pueden provocar en estos
entes la “ira” 0 el “enojo” estin el nacimicnto y la muerte, al no ser €slos
debidamente retribuidos con regalos que sean de su agrado. Un recién naci-
do provoca un desorden total en ¢l entorne, pues contamina todo lo que se
encuentra a su alrededor; por ello él v su madre deben permanecer reclur-
dos en un determinado espacio, el cual por la condicion particular sufre una
modificacion, al convertirse en profano. Este es un espacio marginal en donde
la vida v la muerte se confunden: no hay limites precisos entre ambas. Mis
atin, la muerte estd presente, impregna el entorno, invade el espacio por donde
la madre y su hijo se mueven, y durard mientras madre e hijo no superen el
estado liminal en el que se encuentran, el cual es de 15 dias, tempo necesano
para incorporarse al mundo social de los hombres y tiempo durante el cual
la actividad ritual estd en su nivel maximo de intensidad.

Ahora bien, este primer periodo de pricticas rituales es el tiempo mis
delicado para los hombres por su situacidn particular que deriva del hecho de
que la madre v su hijo llegan impregnados por una sustancia conlaminante,
cuyo origen se remite al pecado cometido por los padres del recién nacido
cuando éste fue engendrado a través del acto sexual. Este pecado también
involucra al nifio y lo convierte, al igual que a su madre, en un ser conta-
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minado y contaminante. De este hecho deriva el que ambos tienen como
caracteristica ser muy frigiles v vulnerables.

La madre es quien primero recupera su situacion anterior: después del
tiempo requendo, su equilibrio corporal se normaliza v ella renace. Lo que
facilita este trinsito se debe a que ella ya es un ser social, ha cumplido con
la parte mis importante de su misién: la de ser madre, una funcién inherente
4 las mujeres. Sin embargo, la condicion de su hijo es ain precaria; es un
ser indefenso que necesita mds que todos la proteccion de las divinidades
¥ por supuesto de sus panientes directos; aln no es un ser social, pues no
se ha incorporado formalmente a la comunidad. v continuard siendo un ser
marginal hasta entonces. Su “duefa”, la Cihuapipiltin, cuidari de €1 durante
siete meses, siempre ¥ cuando no se transgredan las normas, lo cual depende
de sus parientes y de los otros miembros de la comunidad.

El nifio logrard su incorporacién formal a la sociedad —aungue no
totalmente, pues es un proceso que dura buena parte de su vida, hasta que
se case— cuando tenga lugar el ritual del “lavado de manos™. Durante éste,
el mifio es “entregado™ por la partera a sus padres y padrinos ¢ incorporado
al tiempo social de los hombres. Este ritual funde tiempos y espacios, pues
los personajes principales que participan no se encuentran ubicados en el
mismo nivel,

Los personajes a los que hago referencia son los siguientes: el nifio,
motivo del ritwal: se ubica en un espacio y tiempo liminal, pues no ha
abandonado el mundo del cual procede v tampoco se ha incorporado al de
los hombres, por lo que se encuentra en los mdrgenes. Los padres, que si
bien ya se encuentran en una situacién normalizada, la “suciedad” derivada
del pecado original cometido cuando engendraron a su hijo aiin no ha sido
totalmente eliminada, lo que los coloca en parte en un estado “profano™, Los
padrinos, quienes por el hecho de haber aceptado patrocinar el padrinazgo se
encuentran contaminados por el pecado cometido por sus compadres, lo que
los sitda en posicion similar a los padres del nifio. La partera y “abuelita”,

' Mis adelanie s hard una descripcion mas detallada de este personaje
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que si bien la coloco en cuarto lugar, es quizis el personaje principal en este
rito de paso; es un personaje que bien puede “transitar” sin dificultad por
todos los espacios y tiempos: durante el ntual, ella ayuda a todos los partici-
pantes a pasar de un tiempo a otro ¥ a delimitar los espacios profanos de la
cotidianeidad para convertirlos en espacios sagrados del rito; es su accion
simbélica la que guia a todos los actores para traspasar el tiempo ordinario del
hombre y ubicarse temporalmente en el contexto mitico de las divinidades.

Con la muerte ocurre algo similar, ya que ocasiona una desestabiliza-
cién del contexto de proporciones aiin Mayores que un nacimiento, pues
puede perjudicar a mis personas o a toda una comunidad si no se toman las
precauciones pertinentes.

Retornar a la Tierra no deberia acarrear consecuencias graves, pues
implica el regreso al origen; sin embargo, puesto que el hombre va difunto
no es un ser puro, lleva mis cargas que las que traia consigo cuando llego al
mundo terrenal. Ademis., el difunto, en principio. no “acepta” por lo general
que ya no pertenece al tiempo de los hombres, y en su “enojo” puede causar
dafio a quienes estén mds cerca de él, como sus panientes. Ellos deberdn
llevar a cabo las acciones apropiadas para hacer que el alma del difunto deje
el mundo de los hombres, lo cual ocurre por lo general nueve dias después
del deceso. Ademds, los rituales van a ayudar a que el difunto se incorpore
a otro tiempo y espacio, el de los antepasados, los “santos™ como les dicen
en Naupan.

ORDEN ¥ DESORD ZN: LOS PELIGROS DE LA “CONTAMINACION™

La impureza, entendiéndola como una representacidn, ha sido interpretada
por las mismas sociedades como una amenaza al orden social, un peligro
para la estabilidad de los individuos. Pero, si la impureza es concebida como
un peligro para el orden, ; cémo define una sociedad lo que es puro y lo que
es impuro? Los hombres dividen su universo en cosas ¥ actos que deben
someterse o no a restricciones (Douglas, 1991: 106).
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Una de las respuestas posibles a esta interrogante es lo que Mary Douglas
(1991: 106) sefala a este proposito. y es que a partir de esta primera clasifi-
cacidn las sociedades establecen, como mecanismo de proteccitn contra esas
“impurezas”, normas y reglas cuva finalidad serd la de actuar en contra de
las conductas amenazantes para vencer al desorden. La sociedad define estas
reglas y las conforma bajo un sistema codificador en donde tienen cabida
todas las posibles desgracias; ello para obtener una explicacion plausible en
el caso de que las normas sociales se transgredan.

Mary Douglas (1991: 40), quien abordd el tema de la impureza en su
conocido libro, ha senalado que cualquier sistema clasificatorio debe, sin
lugar a dudas, provocar anomalias. y afade: “cualquier cultura dada tiene
que afrontar acontecimientos que parecen desafiar sus supuestos” (ibid ). En
este sentido, podemos condenar el desorden porque destruye la configura-
cidn simbélica, pero sin éste no habria orden: més ain, es el desorden el que
proporciona el material para el orden (ibid - 106)

El peligro que las anomalias ocasionan rebasa las sanciones sociales,
pues hay un castigo que recae en aquel que infringié la norma, castigo cuyo
ongen deriva en muchas ocasiones de las fuerzas que controlan el universo.
Por ello. la impureza se convierte en un peligro con un doble sentido: en
primer lugar, el castigo recae en el hombre que ha cometido la infraccion, y
en segundo lugar, la impureza es también resultado del contacto prohibido
que el hombre twvo con la divinidad.

El castigo ocasionado asume, en efecto, la forma de “contaminacién”.
Este concepto se refiere a las posibles consecuencias ocasionadas por una
conducta definida como “incorrecta”. Asimismo, define mejor la situacidn
que ocurre entre los nahuas de Naupan, donde el temor de contaminarse
y/o contaminar el entorno es la constante entre la comunidad, sobre todo en
eventos como el nacimiento v la muerte,

Junto a la nocion de contaminacidn introduzco otro concepto: el del “te-
mor”, que actuard como factor de persuasion, como un medio de advertencia
para la comunidad que va a “recordarle” cuil deberd ser el comportamiento
que se debe seguir. Entre los factores que provocan temor esti aquello que
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es desconocido, lo que se encuentra oculto (Balandier, 1990: 91). Puede
encontrarse en el marco de lo inesperado, de 1o imprevisible y que trasto-
ca el curso ordinario de las cosas. Cazeneuve (1972: 34) se ha referido al
temor, pero utilizando el término “angustia”, que aparece para los hom-
bres como respuesta a aquello que ¢s desconocido, lo sobrenatural. Laangustia
se sintetiza bajo la categoria de numinoso, que retoma de Rudolf Oo, para
referirse a aquello que es misterioso, inquictante, tremendo y a la vez fasci-
nante, pero que causa angustia.

Entre los efectos del temor podemos sefalar también aquello que cons-
pira contra la normatividad social y contra las leyes propias de todas las
cosas, ya que el orden natural es también simbolo del orden humano. En este sen-
tido, lo mumineso aparece como una impureza que contamina ambos drdenes.

Para Cazeneuve (1972). todo cambio que ocurre, aquello que resulta
insdlito, constituye una impureza, pues aparece como lo opuesto de lo ideal
y por esle hecho se sitiia como una amenaza a la condicién humana, a la
que define como ¢l “conjunto de normas que definen al hombre en cierta
sociedad” (ibid.: 57); son las determinaciones a las que el hombre se somete
para poder hacer frente al devenir, que también es inquictante. Asi, los ntos
que el hombre ejecuta tienen la finalidad de apartarlo de estas amenazas.
Son también una reaccién ante lo impuro, y la impureza es resultado de la
ruptura de una norma social, No seguir las reglas precisas de comportamiento
provocari el advenimiento del caos.

Mary Douglas (1991) dice que lo contaminante actda en la vida social
en dos niveles: ¢l instrumental y el expresivo. A nivel instrumental actia a
través de las creencias, las cuales refuerzan las presiones sociales. A nivel
expresivo, la idea de “contaminacion” se relaciona con la vida social. Por
lo tanto, el orden social debe mantenerse: en contraparte, la infraccién pro-
voca desorden. La transgresion del orden social tiene como consecuencia
una sancion, una desgracia. Esto se interpreta como resultado de formas de
conducta que se salen de las normas impuestas; se trata de conducias repren-
sibles. Pero jqué desencadena las desgracias que traen como consecuencia
la “contaminacion™?
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En muchas sociedades, aquellos eventos o momentos cruciales en la vida
de los hombres implican para la comunidad afrontar situaciones complejas
que escapan al control de los protagonistas, lo cual es obvio en el caso del
nacimiento ¥ de la muerte. Muchos de estos momentos se caracterizan por
ser ambiguos, marginales y, por esta razdén, peligrosos, Los sucesos a los que
hago referencia son aquellos en los que sus protagonistas viven experiencias
que implican procesos de cambio, como el cambio de status o el cambio de
estado.

En ¢l pensamiento mesoamericano, como ya se ha sefialado en otro
capitulo, existia la nocidn de que el cosmos debia tener un orden invanable,
basado en la unién ¥ disyuncidn de los principios contrarios. que funcionaba
mediante un proceso dialéctico en donde la dualidad era la caracteristica mas
importante de su cosmovision,

Si bien es cierto que entre el hombre que formdé parte de las antiguas cul-
turas mesoamericanas ¥ el actual hay un abismo, ya que la influencia cristiana
ha sido determinante para moldear su pensamiento, hay, sin embargo, algunos
aspectos del primer modelo conceptual que persisten v son muy atiles para
entender la légica subyacente en la cosmovision de los indigenas actuales,

Para mostrar la pertinencia del mismo. y en relacidn a la categoria de
“contaminacion”, quiero referirme al ciclo de vida-muerte. especialmente en
los momentos en los cuales los hombres pasan de un estado a otro: cuando,
en palabras de Turner (1980: 105). son estructuralmente “invisibles”, cuando
no son lo que eran ni adn lo que serdn, pues su estado es indefinible. Estos
periodos de transicion son para muchas culturas los momentos en los cuales
las fuerzas que generan las impurezas se encuentran mds activas. Como
consecuencia, los sujetos protagonistas de estos cambios son mds suscepli-
bles al contagio, pues ademis ellos mismos emanan peligro para los demds
(Douglas, 1991: 108-109) porque son la fuente de la impureza. Es durante
ese periodo que los individuos se encuentran en las fronteras del “no ser”
y del “ser”, en los mirgenes de lo socialmente determinado, en situacion
ambivalente. Atraviesan por un estado en el cual no se encuentran atributos
del estado pasado, pero tampoco del que llegard (Turner, 1980: 104). Preci-
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samente. una de las caracteristicas atnbubles a los individuos liminales es la
ambigiedad. al quedar ellos en el margen del sistema clasificatorio definido
socialmente (Turner, 1988: 102).

El nacimiento ¥ la muerte en Naupan son los acontecimientos que
generan mavor atencion: por lo mismo, a éstos se les dedican mis rituales.
Ambos eventos se ubican dentro de un esquema mis amplio, circunscrito a
fa estructura global del universo. Ello significa que el nacimiento, el creci-
ruento. la reproduceidn v la muerte de los seres humanos, animales v plantas
se explican a partir de una idea ciclica,

Un ¢jemplo de como se entiende este proceso ciclico, involucrando a
todos los seres vivos, me lo proporciond una mformante que decia acerca de
la Tierra: “La tierra, es en esta [que| comemos, y sembramos cualquier cosa
de alimentos para sobrevivir, v otra vez, ella nos come™. Es decir, exisie la
nocion de que la Tierra, ente que pertenece al ambio femenino, es la gran
devoradora, pero también recepticulo de vida latente, pues es fecundadora.
A ella, inevitablemente. todos los hombres regresan al morir.?

Al momento en que el nino nace es dejado caer a la terra, al imbito del
cual procede. Se le deja ahi hasta que toda la placenta sale. Luego la partera
lo carga v lo levanta para ofrecerlo a su "duefa”, la Céhuapipiltin, a quicn le
pide que lo cuide v que no le ocasione ningun dafo, Asi me lo explicd una
informante: “Cuando se levanta se sahuma con humo de copal. v [con] el
refino también, hace asi [asperja] la partera; asi hace, dicen que pa que no
agarre el aire [a] los mifios, pa que no agarre el aire”.

Cueda claro que la fuente de peligro son los “aires” que afectan sobre
todo a los seres mis indefensos. Estos aparecen en los momentos cruciales de
la vida de los hombres, aungue también en cualgquier momento una persona
puede tener un “encuentro’” con estos entes que no respetan edad ni sexo. Los
“aires” aprovechan el "espacio” que se “abre” en las situaciones marginales,

* Laidea de circularidad, en la cual es la Tierra el ente que tiene el poder fecundador.
3¢ encucntra también presente en muchos ofros grupos indigenas. Al respecto, ver: Ammmoni
(1990 139 Lopez Austin (1994: 135). Lupo (1995: 201)
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cuando los individuos se encuentran estructuralmente “indefensos”, para
introducirse dentro de ellos v provocarles dafio,

Los “aires”, Hlamados ¢n el ndhuatl actual de Naupan vevecar!, son
considerados entidades con vida, volicidn ¥ pensamiento propios.” toda vez
que a las fuerzas naturales se las personifica con las mismas caracteristicas
del ser humano: tienen cualidades v defectos. Hay “aires™ buenos y malos:
cuando “andan™ con los truenos para provoear Huvias son buenos. Actual-
mente, los “aires” se encuentran por wdos lados, pero de manera especifica
en aquellos lugares restringidos para los hombres; estan también en los cru-
ces de caminos,’ los sitios mids comunes, porque son espacios de intersec-
cion de los ejes cardinales. donde circulan las fuerzas; aparecen sobre todo
en siuaciones covunturales.

Laimportancia de esta entidad en Naupan siempre queda de manifiesto,
pues en toda ocasion ritual no falta el regalo para los “aires”, para que éstos
no dafien a la gente.

Los “aires” son los responsables de cualquier enfermedad que contrai-
ga el recién nacido, asi como la madre. Por ¢llo, ambos deben permanecer
recluidos al menos dos semanas, durante las cuales no deben ver a nadie,
excepto a la madre v la suegra de la partunienta, al esposo y, por supuesto, a
la partera. Ni siquiera podra verlos el resto de los familiares cercanos, entre
los que se incluyen los hijos del matnmonio, Es algo muy peligroso, va que

' En ¢l pensamicnio de los antiguos nahuas uno de los pnncipales dioses prehspanicos,
Puetzalcoard, tenia como una de sus multiples advocaciones la del viento, checar!, que desig-
naba no s6lo el aire en movimeento, el viento, sino lambién a las sustancias etéreas e invisibles
contenidas en el cuerpo de los seres humanos; el vocablo ehecar/ también significaba aliento
Con este mismo érming se nombraba a las enfermedades provocadas por los distumos npos
de “mre”, Lopez Austin sefiala al respecto que © el mundo subterrdneo de la tierra v las aguas
era concebado por los antiguos nahuas como fuente de awes. [, | Las enfermedades frias eran
lNamadas aires porque se suponia que, ongmadas en el inframundo, surgian de €l en forma
inwisible como cormentes de are™ (1994: 172

* El cruce de caminos provocaba entre los nahuas mucho wemor, sobre 1odo de noche
cuando aparecian algunas divimdades muy temidas como las Cibwateree v Tezcatlipeca, que
podian provocar hasta la muene a sus vichimas
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la "duefia” de los mios, la Cilwapipiltin, se puede enojar y enviar al recién
nacido un “mre” que puede ocasionarle la muerte. Incluso, aungue alguien
ajeno a la familia entre a esa habitacion v no vea al nifo, su sola presencia
es suficiente para poner en peligro la vida del recién nacido. Esto implica
que la salud del nifo depende de los actos impropios cometidos por terce-
ros, aun cuando éstos sean involuntanos,

Ademis del peligro que corren la parturienta v su hijo, ellos mismaos
son un peligro para los demis. Sus cuerpos estin impregnados de una sus-
lancia contaminante que se ha originado por el pecado cometido a través
del acto sexual: en este sentido, la sangre arrojada por la mujer durante el
parto es sucia.

Esto puede resultar ldgico si tomamos en cuenta que el nacimiento cons-
Lituye una muerte metaforica v el parto se puede comparar al momento de la
agonia.’ La sangre de la mujer es especialmente peligrosa porque procede
del mundo de los muertos, estd contaminada. De igual manera, la sangre
menstrual conlleva un peligro. Balandier (1990: 100), citando a Griaule,
dice que “la sangre menstrual [...] mezela en un mismo lugar lo mejor v 1o
peor, contiene la promesa de vidas nuevas o, a la inversa, el riesgo de la
enfermedad, la pérdida de fuerza v estenilidad”. En Naupan, si una mujer
que estd menstruando va a la milpa, el “aire” que emana de la sangre puede
hacer que la planta se marchite.

Los nahuas tienen la idea de que la sangre que las mujeres armojan
después del parto es el desecho del proceso de gestacion; ellos dicen que
es la “porqueria” que sale. Recordemos que ¢l equilibrio corporal es fun-
damental para ¢l bienestar del cuerpo, del orden social y del orden natural.
El hombre v la mujer tienen distintas cualidades térmicas: la del hombre es
caliente v seca: la de la mujer es fria ¥ himeda. Pero hay vanaciones dentro
del mismo esquema corporal; es necesario que exista un equilibrio entre las

"En el Codice Floremiimo, Lib. VI, cap. XXX, fol. 144, s¢ seitala que los antiguos nahuas,
al refenrse al parto, decian “Hegd (la mujer) al tempo de 12 muente: va quiere panr” {Lopez
Austin, 1994 172)
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distintas partes. Con el mismo parametro, la sangre es también un elemento
ambivalente: dependiendo de la sitwacion, puede presentar vanantes en lo
que respecta a su cualidad positiva o negativa. Por una parte es simbolo de
vida. es el Auido donde se aloja el poder fecundador que circula por todo el
cuerpo: pero es igualmente contaminante en determinados periodos, como
durante la menstruacion y después del parto, cuando la sangre es arrojada
del recinto corporal.

Heritier (1991: 96; 1992) explica como la filosofia anistotéhica conside-
raba los mecanismos internos para la produccion de flmdos, idea que no se
encuentra muy alejada de las creencias de muchos grupos en el mundo. De
acuerdo con ella, debia existir un equilibrio del mundo, del cuerpo humanao
y de sus humores con base en una combinacion armoénica de los pares con-
trarios. Si en alguno de los polos habia un exceso, entonces se provocaba el
desorden v/o la enfermedad. Cada uno de los sexos tiene sus caracteristicas
propias: lo masculino esti asociado a lo calido ¥ seco, en términos de carga
energénica, a lo positivo; en cambio, lo femenino se asocia a lo frio, lo humedo
y de valoracion negativa. Estas caracteristicas son las que van a determinar
en ambos sexos una cualidad especifica para la sangre. Para ¢l pensamiento
aristotélico la diferencia estd “en la aptitud para ‘cocer” Ia sangre con el fin
de producir los humores del cuerpo propios a cada sexo: las menstruaciones
en la mujer son la forma inacabada ¢ imperfecta de la esperma. La esperma,
enrarecimiento ¥ depuracion de la sangre por medio de la coccion intensa,
es la sustancia més pura. alcanzando el dltimo grado de elaboracion” (Heri-
tier, 1992: 97). Es decir, la sangre emanada después del parto no es sino el
conjunto de los residuos de ese proceso de coccidn,

Durante ¥ después del parto no wdos los individuos son susceptibles
al contagio. La partera, cuvo oficio le fue otorgado por las divimidades —es
sagrado—, cumple un papel fundamental en la reproducciin social de la co-
munidad: es una mujer que por lo general ya paso la etapa reproductiva, por lo
cual es inmune al contagio v a contagiar. Incluso, si una mujer s¢ atende en
la clinica, los cuidados posteriores como el bafio en el temazcal v el lavado de
ropa corren a cargo de la partera o focitzin, como la nombran en ndhuatl.
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Después del parto las precauciones son miltiples, pero de manera muy
especial durante los siguientes 15 dias, en los que las ofrendas, junto con
los ruegos a las divinidades., son constantes, como veremos con detalle mis
adelante.

Al érmino de esta etapa de cuidados postnatales la partera ya no se
ocupard del nifo hasta el dia gue tenga lugar el dlumo ntwal vinculado al
nacimiento. el “lavado de manos”. Sin embargo, esto no significa que el
mifio guede liberado del peligro: su situacién continia siendo precaria; sus
parientes cercanos serdn los encargados de tomar las precauciones necesa-
rias para cuidar de é1. La fase de peligro terminard cuando tenga lugar,
después del bautizo catdlico, el “lavado de manos™ que se realizard en el
sitio donde se encuentra enterrado el “ombligo™. Los invitados principales
serdn los padrinos del nifio v los invitados de éstos, a quienes se les lavaran
también las manos.

La muerte es un acontecimiento al que también se le teme mucho y que
asimismo propicia muchas precauciones. pues el contagio puede involucrar
aun mayor nimero de gente, aunque en este caso ¢l dafio no recae directa-
mente en quien s¢ contagia, sing que pasa primero a olros Seres vivos, comao
los cultivos, es decir, a los medios de subsistencia del hombre.

Cuando muere una persona. su muerte no es completa: la parte fisica,
el cuerpo, deja de existir, pero una de sus entidades animicas permanece: se
trata del alma. nombrada volo en nahuatl. Esta es la que recibe la comida, el
saludo, v la que emprenderi posteriormente el viaje que llevard al difunto
a su morada final. Dicha parte etérea, invisible, es sin embargo peligrosa,
es el “aire” del difunto. El peligro reside en parte en que el alma no quiere
abandonar su casa. No “acepta” que su iempo en el mundo de los hombres
ya concluyd, Una informante explicd: “Cuando va a estar con sus familiares
[el difunto], quién sabe qué va a estar pensando. o va a estar enojado por sus
familiares que se quedan...”

Este sentimiento de “envidia™ y “ennjo” que demuestra el difunto hacia
Ins vivos que se quedan en el mundo terrenal no se elimina, permanece
incluso cuando llegue a convertirse en “santo”, en antepasado. Por ello, el
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periodo de duelo sirve, entre otras cosas, para hacer que el alma del difunto
abandone su casa, su entorno mis cercano, lo cual constituye una tarea de
los familiares, pues ¢l difunto por si sdlo no puede hacer nada.

En Naupan. al difunto se le vela dos dias v dos noches durante los cua-
les la gente de la comunidad visia al recién fallecido y le lleva regalos. Es
importante cumplir con esta costumbre, pues de lo contrario el difunto se
“sentird” desairado v puede ocasionar mavor daiio del que su sola condicion
provoca. De hecho, todo el que acude a visitarlo se impregna de su “are™: a
todos llega el “aire™ del difunto a su cuerpo, a su ropa. Pero, como explicaba
anles, el “aire™ del difunto no dafia directamente a la persona impregnada,
sino que s¢ transmite a terceros: al campo de cultivo. a la cobija con la que
se tapa para dormir. Es mds, la persona contaminada ni siquiera experimen-
ta sensacion extrafa. pero sabe que al contacto con el difunto, al permanccer
en la misma habitacion que éste, ya le transmitio su “aire”.

Hay un hecho real con respecto al elemento contaminante. sobre todo
si consideramos que el cuerpo del difunto permanece dos dias completos
expuesto: el cuerpo despide una fetidez evidente: ¢l “aire” del difunto que
realmente se percibe. Ello implica que al segundo dia se le tema mds al
difunto, precisamente por el olor desagradable; este “aire” si puede danar di-
rectamente a la persona, producirle una enfermedad. Por ello, aquellos que
deben estar mds cerca del difunto, como sus parientes cercanos, al introducir
en el féretro sus pertenencias, su comida, sus instrumentos de trabajo, el
dinero, o quienes cargan el féretro hasta el camposanto deben aumentar las
precauciones fumando y bebiendo aguardiente, que son elementos de cuali-
dad “caliente” que protegen a los hombres de los “aires” conaminantes.

Estas precauciones no se restringen nada mis al trastado del difunto ha-
cia el camposanto; en cada cruce de caminos el cortejo debe detenerse para
darle su refino a la Tierra v también a los “arres™ que ahi se encuentran.

Por lo general, woda la comunidad acude a visitar al difunto. pero en oca-
siones, como durante la temporada intensa de trabajo en el campao, es dificil
que toda la familia acuda al velono porque no puede dejar su trabajo en la
milpa; sobre todo porque se “contaminan” con el “aire” del difunto. Lo que
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suele ocurmir en estas ocasiones es que sélo acude al velorio algin miembro
de la familia que no sea imprescindible para el trabajo en el campo: aquellos
gue visitan al difunto no pueden ir inmediatamente a wrabajar en la milpa,
pues sus cultivos corren el riesgo de danarse por ¢l contagio provocado por
las emanaciones del “aire” del difunto. La consecuencia directa es que se
“queman’ las plantas, se marchitan.

Aquellos gue en cambio si estuvieron presentes en los funerales, deben
lomar posteriormente sus precauciones: al siguiente dia bafarse v lavar la ropa
¥ cobijas que estuvieron en contacto con el “aire” del difunto. El contagio
tiene lugar con base en el principio de conugitidad, es decir, se contamina
todo aquello con lo que la persona contaminada entra en contacto.

Para los familiares cercanos del difunto la situacion es adn mis dificil,
pues el alma permanece en su casa nueve dias mds después de que su cuerpo
se sepultd, ain cuando el cuerpo del difunto ya ha sido enterrado v junto
con éste parte del “aire” del difunio ya se ha alejado, el que se vincula con
el olor féndo: pero el alma que se queda conserva parte del “aire”, por lo
que el peligro no termina. Durante todo ese tiempo, en el lugar que ocupaba
¢l cuerpo del difunto, donde queda el alma, s¢ coloca una cruz negra de
papel. También permanecen velas, flores, veladoras, la mesa de la comida,
el sahumador con copal. ..

Cada noche, durante los nueve dias del periodo de duelo., se reza un
rosario vy cada visitante debe “saludar™ al alma del difunto con ¢l copal. A
los nueve dias, con la “levantada de cruz”, el peligro termina, pues el alma
del difunto ¢s “obligada™ a irse junto con la cruz.

El dia de la “levantada de cruz”, cuando todos los presentes (familiares
¥ padrinos del difunto) van al camposanto, el sepulturero se queda en la casa
para lavar todo lo que estuve en contacto con el difunto; posteriormente va
al rio a lavar la ropa de toda la familia, llevando consigo refino y velas para
entregarlos como “regalo” al “dueno” del rio, para compensarlo por toda la
suciedad que echa en su “casa” v para pedirle gque no haga ningin dafio a
la familia. Se considera que sélo el sepulturero y la partera no corren pe-
ligro de contaminarse en este tipo de acontecimientos, como los funerales,
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en parte por su vinculo con lo sagrado. Sin embargo, el sepuliurero, desde
que sus servicios son solicitados, empieza a protegerse bebiendo y fuman-
do para evitar el contagio. Un sepulturero me decia: “Ahi se necesitan los
tabacos y la copa, es como una partera. Si usied es partera, no le hace daio,
dnicamente que no™.

Es evidente que el peligro que provocan los estados de transicidn, como
el nacimiento y la muerte, generan un tipo de comportamiento cuya accion
i dirigida a salvaguardar todo aquello que atente contra la integridad social.
Este comportamiento codificado tiene su origen en el sistema de creencias ¥
representaciones que son las que fungen como elementos legitimadores de
la accidn social. Debido a ello, el modo de actuar para prevenir el contagio
que se genera en los momentos cruciales del ciclo vital es validado a través
de este sistema, apelando a los medios simbélicos que lo sustentan.

ELEMENTOS FOCALIZADORES DEL RITUAL

Las acciones rituales tienen un “centro de significacion”, un “elemento foca-
lizador” que bien puede ser el recién nacido o el difunto, si se trata de rituales
de nacimiento o muerte. Pero, para que se cumpla verdaderamente con los
objetivos, estas acciones deben acompanarse de otros elementos que sirvan
para que la “comunicacién” con las divinidades sea mis eficaz y para que
€stas se vean recompensadas por la transgresiin de gue fueron objeto. Son
lo que llamo “elementos simbdlicos™ del ritual. Estos elementos van a estar
presentes en todas las acciones rituales; su caracteristica general y comiin es
el uso genérico en muchas culturas, pues han sido y son parte fundamental
de las acciones dingidas a establecer la comunicacidn con las divinidades
¥y entes sobrehumanos, Es decir, la particularidad comiin es el vinculo que
estos elementos tienen con lo sagrado y que se define con base en: su uso
esencial dentro del contexto ritual, quién lo manipula, sus cualidades térmi-
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cas” y genéncas, el efecto que se logra al utihizarlo, como llega a su destino
v el tipo de “receptor”,

En el primer capitulo, a proposito de los “elementos focalizadores™ del
ritual, he sefalado que en torno a éstos se dirigirdn los objetivos centrales
del mismo, considerando para ello dos dimensiones: aquella que refleje la
expresion social para inducir a la accidn, y a través de la conhiguracion sim-
bélica que sirva para reconstruir la imagen del mundo, de la sociedad que los
ejecuta. Ambas dimensiones se interrelacionan durante la ejecucion ritual.

La forma v el significado que asumen estos “elementos focalizadores™
son muy variados; pueden ser objetos. actos, hechos, cualidades. por lo que los
lamaré también “simbolos rituales”. Me interesa senialar algunos de éstos por
tratarse de los mas utilizados e imprescindibles en todo ritwal ¥ en cualguier
acontecimiento vinculado a las pricticas v creencias religiosas.

Entre estos elementos, los mds imporiantes y comunes se distinguen por
su olor, sabor, calidad térmica. ser grato a la vista, al oido y estar asociado a
deidades. Algunos, con sus caracteristicas principales, son:

Copal. Es una resina olorosa (prorium copal). En la Sierra el mds comiin
es en piedra de color blanco casi transparente. Es eficaz para fines terapéuli-
cos, especialmente para tratar afecciones de origen espiritual. Tiene calidad
“caliente” y fuerte olor. Es un elemento con el que se puede establecer con-
tacto con las divinidades. es “comunicador”. Sirve también para purificar; en
ambas funciones ¢l humo es el vehiculo. Se puede quemar o conservar como
“piedra”. Es utilizado en todas las ocasiones rituales, preferentemente por
los especialistas, aungue todos pueden manipularlo, porque es un elemento
imprescindible que todo grupo doméstico debe poseer.

Flores. Elemento que desde tiempos prehispinicos poseia un alto valor
simbalico. Asociadas a la parte celeste del cosmos, encarnan lo masculino,

* Aqui me refiero a la clasificacion de fiio-caliente que involucra a los alimentos, enfer-
medades, medicinas, tipos de personas ¥ los elementos de la naraleza, Como nos dice Lapez
Austin, “no es una diferencia entre grados de temperatura. sino de cualidades de cosas, personas
¥ procesos goe los ubican en un sistema taxondmico™ {1984: 104)
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el calor. la luz (1984: 59). Los nahuas les dedicaban un periodo importante
dentro del calendario ritual. pues habia una fiesta dedicada a las deidades
relacionadas con las flores. La flor era el vigésimo signo del calendario de
365 dias y tenia como nombre el de xochirl. Este elemento ha estado siempre
presente en cualquier tipo de evento, ya sea festivo, ceremonial o ritual. Para
uso ritual, son los hombres quienes lo manipulan para elaborar rosarios,
coronas y guias de flores. En todas las casas las mujeres cultivan flores v
son muy apreciadas. Entre las mis conocidas estd el cempasuchil (tagetes
erecta). Las caracteristicas por las que este elemento destaca son su aspecto
y aroma agradables. Asociada a lo sagrado, la flor es el “don” mds preciado
que se puede otorgar a los hombres y a las divinidades, por lo que no debe
faltar en ninguna ofrenda, sin distinguir al destinatario.

Refino. Es un aguardiente de cana de alta gradacidn y olor fuerte; se ela-
bora en la Sierra de manera clandestina. En cualquier ocasion festiva y ritual
se bebe sin restricciones de sexo, solo de edad. Es considerado “caliente” v
de valoracidn positiva, por lo cual es también purificador; ahuyenta el peli-
gro y es muy eficaz en la cura de males, Para muchos indigenas es como “agua
bendita™ (Lupo. 1991) y se considera un alimento de las divinidades, por lo
que es imprescindible en toda ofrenda. independientemente del receptor.

Cigarros. En muchas culturas ¢] tabaco posee significados similares;
en la Sierra, podemos afirmar que no hay evento ritual en el que el cigarro
no sea parte fundamental. El tabaco se ha utilizado desde tiempos prehispi-
nicos, en donde su uso se reservaba para las clases altas como la nobleza,
sacerdotes y curanderos (Hevden, 1979: 12). De igual manera, cuando una
persona anda por lugares inhdspitos como el monte o camina a altas horas
de la noche, para “protegerse” de los entes, como los “duefios” v los “aires”,
empieza a fumar y el peligro se ahuyenta. Elemento de calidad “caliente” y
purificador. EI humo que despide es ¢l elemento comunicador con todos los
entes sobrehumanos, buenos o malos,

Felas. Como las conocemos hoy, son de introduccién més reciente; sin
embargo se han asimilado a los rituales indigenas con mucha vitalidad. Las
hay de manufactura comercial v en algunas comunidades se elaboran de
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manera doméstica con cera de abeja. En Naupan todas las que se utilizan
son comerciales. Son imprescindibles en cualquier contexto ritual, ya sea
pagano o catélico. Son de calidad “caliente” y valoraciin positiva, por o que
se vinculan siempre con lo sagrado. La comunicacion con las divinidades se
da a través del humo v de la luminosidad, que trasciende lo humano.

Agug. Este liguido vital se asociaba a una de las principales deidades
del pantedn prehispanico, Tlaloc. En Naupan nace de los cerros y de ahi
se expande conformando arroyos. saltos, rios. El agua es muy apreciada,
venerada y respetada. Se le hace una fiesta especial el 3 de mayo, cuando se
colocan ofrendas y se danza en ¢l cerro donde surge el manantial al que le
dicen “vagina del cerro” v en los depdsitos que se han construido para alma-
cenarla. El “duenio” del agua es ambiguo, pues se le identifica como masculino
y femenino al mismo tiempo. Aungue muchos coinciden en que la “duena”
del agua es la “sirena”, lo cual coincide con la asociacidn del elemento a lo
femenino v de cualidad fria. Sirve para eliminar las impurezas provocadas
por el acto sexual, catalogadas como excesivamente “calientes™.

Fuego. Su origen se encuentra también en el antiguo pantedn mesoame-
ricano; como el agua, posee también un caricter ambivalente, pues lo mismo
se asocia con el astro sol diurno como con el fuego nocturno que s¢ encuentra
en el temamaztle y en el temazcal. Uno de sus principales poderes reside en
su capacidad transformadora: transforma los alimentos, pues al cocerlos los
hace comestibles para que los hombres puedan consumirlos. Su papel en ¢l
temazcal es generar calor para el “renacimiento”; lo mismo es purificador.
Pertenece al imbito de lo cotidiano, al formar parte del fogén, el fenamazile,
elemento muy importante dentro de la vivienda, pues la piedra mas grande
del fogin es considerada el “padre” de la casa porque da el sustento para la
subsistencia de la familia. También tiene un uso terapéutico y ritual cuando
ayuda al copal a quemarse. Los curanderos consideran que el fuego es el
mundo.

Suplicas. El poder que posee el lenguaje es un hecho universal. En el caso
de sociedades de tradicion oral como la de Naupan la comunicacién verbal
cumple un papel fundamental, pues el habla se convierte en un depasito del
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saber, el “guardiin” de la tradicion comunitaria. Baste recordar la tradicién
del iuehuerlarolls’ de los antiguos nahuas, donde se manifiesta la importan-
cia del discurso, v la fecunda literatura nahuatl, cuya poesia ain cautiva a
muchos. Atn hoy, el discurso v la siplica son herramientas imprescindibles,
especialmente en cualguier ocasidn marcada por la ritualidad, como en cual-
quier fase de los ritos de paso. La sdplica se distingue del discurso por dirigir
peticiones directamente a las divinidades; cumple funciones especificas v
es recitada, en general, por los especialistas religiosos, quienes utilizan un
lenguaje sencillo, breve y directo. Los nahuas consideran las siplicas no
s6lo como un vehiculo de comunicacién con las fuerzas sobrehumanas, sino
como un recepticulo de la energia que estas fuerzas necesitan para sustentar
el orden cdsmico.

Nimeros. Poseen un alto valor simbdlico dentro de cualguier contexto
ritual en Naupan. Su utilizacidn en eventos rituales son siempre un indicativo
de un concepto, una cualidad (Ichon, 1990: 38). En Naupan, entre los nimeros
mis importantes se encuentra ¢l 7: se considera nefasto, pues se vincula con
todo lo relacionado con la muerte v los maleficios; estid asociado a los brujos
¥ nahuales. También son importantes el 4, el 6, el 12, el 16 v el 24, los cuales
se consideran buenos y estin asociados con la vida, con lo positivo.

Ichon encontré entre los totonacas igualmente que 4, 5,7, 17, 12, 13,
25 y 50 son los nimeros indicativos de una cualidad simbélica (ibid.); el 7 y
el 17 también se relacionan con lo nefasto; los demds son de caracteristicas
positivas,

Entre los nahuas de Naupan, el 4 y sus miltiplos son los méis importantes
en rminos rituales, pues cuatro son los sones que se bailan en cualquier
accion ritual. Ichon afirma que el 4 junto con el 5 han sido en todo el mundo
indicativos simbdlicos importantes, pues se asocian a las cifras simbdlicas
del cosmos, que se corresponden con los cuatro puntos cardinales, mas el

" Se ha considerado al huehuetlatolli parte de la prosa didictica: exhortaciones que se
hacian a los pivenes con el fin de inculearles principios morales hisicos, asi como las anhiguas
tradiciones. Garcia Quintana (1976: 615
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centro. En Naupan, el 5 no posee tal importancia: sélo el 4, pues en todo
ritual es el nimero de veces que se riega refino sobre la tierra, cuatro veces
se pasa el copal sobre algin punto, En cambio, siete son las monedas que se
le dan al difunto para su viaje, siete tortillas son las que se colocan en el
interior de su féretro para que se “alimente” durante su viaje, siete anos tarda
en convertirse en “santo”, adiferencia de los antiguos nahuas que veian dicho
nimero como de buen augurio. Sin embargo. el 7 podia retlejar lo contrario,
como nos dice Ichon, “el séptimo de los veinte dias de ese mismo calendario
adivinatorio era el mds desastroso de todos; v las personas que nacian bajo
ese signo se volvian brujos, nahuales v echadores de suerte” (ibid.: 39-40).
lzualmente Bever (en Ichon, 1990: 40), quien toma como referencia el mito
de Chicomoztoc, el lugar de las siete cuevas, relaciona la cifra 7 con ¢l norte
y este punto de referencia se encuentra asociado con la region de los muertos,
del viento, de las tinieblas.

EL HOMBRE ¥ 51 ENTORNO

Se ha enfatzado que el hombre por si sdlo es un ser indefenso y necesita de
manera innegable del apoyo de las divinidades para alcanzar sus melas en
el mundo terrenal. pues éste no le pertenece. En este sentido, reconoce su
estancia temporal sobre la Tierra, en un entorno cuyos “duefios” verdade-
ros le han confendo una misién para ¢l mantenimiento del orden cdsmico.
Y como se ha sefialado en el segundo capitulo, el hombre fue concebido
como ¢l engranaje que mantenia la marcha del universo. Es decir, existia
entre el hombre v su universo un vinculo doble. marcado por una relacion
de reciprocidad. Esta misma nocidn de mutuo intercambio aiin se mantiene
vigente entre los nahuas serranos, para quienes son necesarias las acciones
niuales v las ofrendas que constantemente colocan a todos los entes que se
encuentran en su entormao.

Pero para entender el sentido del intercambio reciproco es necesario
responder al cuestionamiento sobre quiénes son esos entes a los cuales los
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hombres no dejan de ofrendar. Hemos hablado a lo largo del trabajo de divi-
midades y “duenios”, En este apartado intentaremos responder a la pregunta
planteada y mostrar la otra parte del universo nahua que no se ve, aunque es
1gualmente real. Quizd constituye uno de los aspectos més relevantes para
la vida de los nahuas, pues a partir de la “presencia” de estos entes se ha
conformado todo un sistema de normas y pricticas que rigen y dan sentido
a la existencia de este grupo.

El mundo de los nahuas de Naupan esti poblado de entes diversos cuyas
funciones y atribuciones son determinantes en el ciclo vital de los hombres.
En primer lugar estd el sol. a quien nombran “nuestro padre”/Totecotzi; se
le senala también en analogia a Cristo y por este motive la celebraciin de
Corpus Christi es considerada una fiesta solar. Hay también otras asociacio-
nes. pucs con el mismo érmino de Tofecorzi se referian antes a la wortilla,
por ser elaborada con el alimento divino por excelencia: el maiz. Entre los
totonacas serranos, el sol y el dios del maiz son anidlogos y ambos pertene-
cen a la primera categoria de los dioses creadores, También existen otras
asociaciones vinculadas al maiz en Naupan: San Francisco es considerado
el "duenio” del maiz; esto resulta logico si se compara con la informacicén
proporcionada por Ichon acerca de los totonacas, pues San Francisco es uno
de los nombres otorgados al sol v a Cristo. De igual modo, en Cuetzalan,
San Francisco, que es ademds el santo patrdn del municipio, es identificado
con Cristo-Sol (Alcintara, 1998: 141).

Otra de las divinidades que ocupan un lugar importante en la jerarquia
del pantedn en Naupan es la Cikwapipiltin, la “duefia ” de los nifios y patro-
na de las parteras. Para los antiguos nahuas, estas diosas llamadas Cihuapi-
piltin eran las mujeres muertas en ¢l primer parto.* Durante éste, la partera
invocaba a la diosa para evitar que las mujeres al momento de dar a luz fueran

* Sahagun {1985; 34) descnbe a las diosas Cohnapipliin come aguellas mujeres que mucren
en el primer parto ¥ 500 canonizadas para convertirlas en diosas; andan siempre “juntas por el
aire, aparccen cuando quieren a los que viven sobre la tierma v a los nifios bos empegquefiecen
con enfermedades. .
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presa de esta divinidad, quien junto con las mujeres muertas valientemente de
parto v a los guerreros muertos en combate acompanaban al sol en su TECOTTi-
do diario por el mundo. Y si bien era un honor morir bajo estas condiciones,
el momento del parto era temido; por eso se rogaba a los dioses solicitindoles
su intervencion para la conservacidn de la vida de la madre y su hijo.

En Naupan la Cihuapipiltin actual no tiene las mismas advocaciones
que tenia entre los nahuas del Altiplano; sin embargo, existen aun algunas
analogias que permiten hablar de cierta persistencia y también fusién con
otras diosas madres. Por otro lado, la actual Cikuapipiltin no tiene definido
claramente su equivalente cristiano; s6lo encontré a una partera que ade-
mis de nombrarla durante ¢l “levantamiento del nifio” se dirigia a la Virgen
Maria, a la Virgen de la Concepcidn v a la Virgen de Guadalupe. La gente
entrevistada siempre se refirié a la Cihuapipiltin como a la “duefia™ de
los nifios v patrona de las parteras. Sin embargo, un hecho que puede dar
algunas pistas para destacar su asociacion con figuras de la hagiografia
cristiana es que el 25 de diciembre, fecha en la que se celebra el nacimiento
de Cristo, s¢ festeja a las parteras. Este dia todos los nifos que fueron traidos
al mundo durante ¢l afio acuden con sus madres a la casa de la partera que los
ayudd a nacer y durante todo el dia las madres y la partera beben y bailan al
compis de los sones. Anteriormente, la partera también bafaba a todos los
niflos juntos en el temazcal. Estas acciones tienen lugar en evidente ana-
logia al significado que encierra esta fecha del calendario cristiano, en la
que se recuerda el nacimiento de Cristo y, en el caso especifico de la cele-
bracidn en Naupan, esta ocasién representa un renacimiento de todos los
nines.

El equivalente totonaca de la Cihuapipiltin es Natsi'itni, que Ichon
considera la virgen madre, la patrona de todo el grupo de las madres to-
tonacas. Ella es ademds la madre del dios del maiz v abuela de todos los
hombres, pues es la que tiene la tarea de crear ¢l embrién del nifio en el vientre
materno (Ichon, 1990: 120). La Cikmapipiltin puede también considerarse como
la madre y abuela de todas las criaturas y compararse en importancia con la
actual deidad wtonaca.
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En Naupan dicen que cuando los bebés duermen v rien es porque su
“namita”, la Cthuapipiltin,d juega con ellos. Ella es muy celosa guardiana
de los nifios recién nacidos, a quienes cuida v protege durante sicte meses,
periodo de tiempo que coincide con el destere”

En la concepeidn actual de los nahuas serranos, la Cilmapipiltin aparece
silo como “duena” v no como divimidad creadora; la comparacidn con las
divimidades totonacas v nahuas puede sugerirnos que anteriormenie ella
ostentaba un sitio importante en el pantedn de dioses de Naupan. Con el
tiempo tuvo lugar una fusidn de varas deidades con advocaciones simila-
res, entre cllas la de la antigua Cihuapipiftin. Esta deidad permanecio como
sintesis de todos los atrnibutos del resto de las diosas madres. Actualmente,
entre la diversidad de atributos que se le dan, encontramos que es “duefia”,
protectora, madre, abuela y “nanita”; en su papel de guardiana celosa se
cobra hasta con la vida del recién nacido si éste no es debidamente atendido
y protegido por los adultos.

Otra divinidad que comparte algunos de los atributos de la Cilreapipiltin
es Santa Martha, la “duena” del temazcal, que se concibe también como abuela
de todos los hombres. Quizi la divinidad del antiguo pantedn nahua con la que
hay mis similitudes es Toci, la abuela madre del temazcal, vinculada también
con la Tierra en su papel de dadora de vida, pues es ella quien proporciona el
alimento a los hombres. En Naupan, Santa Martha dnicamente se vincula con
el nacimiento de los hombres al tener como su dmbito especifico el temazcal,
representacion metaforica del “vientre de la tierra”. Los elementos con los
cuales se encuentra asociada son la tierra y el fuego.

Por la importancia que tiene como santo patron del municipio, San
Marcos cumple también distintas funciones relevantes para la subsistencia
de los naupeiios. A diferencia de otros santos, nadie sabe como fue que llegé
a Naupan; sélo sefalan que siempre ha estado en su iglesia. Esta imagen
fue asignada por los agustinos, quienes llegaron a la regidn en 1543 v a
Naupan en 1590 para fundar la parroquia en honor al santo, cuyo nombre

* Aunque ello resulta relativo, ya que en esios contexios indigenas es comiin que las madres
continden amamantando a sus hijos por mds tempao
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seampuso a la locabdad, San Marcos, como muchos olres santos patronos
(Biez-Jorge. 1998), es identificado por la comumidad como un ser que tiene
el poder v la capacidad de transformarse en un nahual; a este respecto dicen
que es el “dueno™ de los nahuales, pues se convierte en tigre cuando la gente
lo solicita. Esto no es obra de la coincidencia, pues se debe a que los santos
cristianos fueron asimilados al pantedn indigena, gracias, entre otras cosas,
a las propiedades anilogas que poseian con respecto a los dioses tutelares,
los calpulreor! prehispinicos.

San Marcos tiene entre sus funciones las de cuidar la salud y bienestar
de la comunmidad. Una informante afirmaba: “San Marcos, ese es patron
del pueblo, trabaja para todos, él manda [a] todos”. Posee ademds poderes
taumaturgos: se transforma por las noches en tigre para cuidar los cultivos
de los pobladores v ahuyentar a los animales que danan los sembradios.
También detenta poderes curativos, a través de las flores que una vez al aio
lo cubren con motivo de su fiesta, el 25 de abril. Para tenerlo “contento™ v
poder cumplir con su “trabajo” son necesarias las ofrendas que “él pide™: las
flores. el refino. guagolotitos vivos que son enterrados, cigaros, copal.

En pdrrafos anteriores se dijo que para los nahuas todo lo que se encuentra
en su entorno estid animado y wodo lo animado tiene su “duenio”; asi en Naupan
existen muchos “duenios™. Los mas importantes son los de la tierra, el agua,
el fuego, el cerro; existen otros secundarios como los “duefios” de la madera,
del bosque, de la casa, de las plantas, de las piedras, etcélera. A excepeion del
“dueno” del maiz, San Francisco, el “duefio” del frijol que es el repomazile, y la
sirena, “duefia” del agua, el resto de los “duefios” no tiene un nombre especi-
fico, sdlo dicen ifeco=su duenio cuando se refieren a alguno de los “duenos™
de su comunidad.

LOS ESPECIALISTAS RITUALES

Se ha evidenciado la importancia de los actos del hombre para que las divini-
dades puedan cumplir su funcidn, pero no cualquiera puede ejecutar las accio-
nes que las divinidades requicren para mantener el orden social comunitario.
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Hay acontecimientos ineludibles en la vida de los seres humanos, como el
destino predeterminado que sefiala el camino a seguir ¢l resto de sus vidas.

Esta situacién se manifiesta en algin momento de la vida, va sea a tra-
vés de ciertos acontecimientos fortuitos que ponen a prueba a los hombres,
al colocarlos en una sitwacion que la mayor parte de las veces es dificil de
superar, y que podria definirse como peligrosa. Si ésta logra superarse, sig-
nifica que a partir de ese momento de transicidn los individuos ocuparin un
sitio especial dentro de su umiverso: su relacién con lo sagrado quedari en
una posicion superior al resto de la sociedad. Ademis significa que ese era
¢l destino preparado por las divimidades.

No todos aquellos que “trabajan™ con lo sagrado pasan por el mismo
proceso de iniciacidn; hay quienes hacen su trabajo “por puro gusto”. En
otros casos, acontecen hechos que “obligan™ a los hombres a actuar sin le-
ner la experiencia ni los conocimientos previos, pero si logran enfrentar la
situacion de manera dptima es porque va estaban predestinados a cumplir
con ese “trabajo”. En ocasiones pueden aparecer ciertos “avisos” que se
manifiestan a través de suefios o de estados febriles provocados por alguna
enfermedad. Esto es interpretado como un mensaje de las divinidades para
indicar que se debe llevar a cabo un tipo de actividad especializada y vin-
culada con lo sagrado.

Aqui solo me referiré a aquellos especialistas rituales cuya funciin se
encuentra vinculada al ciclo vital: panera, rezandero, xochichihque, tocador
y sepulturero.

Partera. En el conlexto sagrado comunitario, es la especialista ritual
de mayor importancia; en ndhuatl le dicen focitzi, que literalmente significa
“nuestra abuelita”. Es considerada la abuela de todos v es la que preside wodas
las ocasiones rituales de importancia en el ciclo de vida de los hombres. Su
presencia tiene lugar en rituales privados —como los del nacimiento v la
muerte— ¥ en ntuales piblicos, entre éstos los del ciclo agricola.

En Naupan hay tres parteras que realizan este trabajo porque asi lo
quisieron las divinidades. De ellas, una es ademds tlamatgue: “sabia™; su
actividad abarca la curacién y la adivinacion a través del copal.
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Las tres parteras se iniciaron en este trabajo de distintas formas, como
a continuacion se desenbe someramente:

A una de ellas, la que es también tamargue, cuando tenia 15 afos de
edad. le “pegd” una enfermedad. Su madre la lievé a ver a un curandero
quien le dijo que, si lograba aliviarse, tendria dos trabajos: el de partera y
el de tamargue. Tenia que hacer estos trabajos aunque no le gustaran, Ella
aprendic sola, pues ese era su destino. No recuerda la enfermedad que la
puso a prueba; lo que si recuerda es que ésta era grave, pues dice “ya me iba
a morir”. El curandero le habia dicho que 51 se aliviaba debia trabajar en lo
que le enviaba Dios, 51 no, no. Para este tipo de wrabajos no hay ensenanza
previa. Al respecto esta partera dice: “como letra no, no se puede ensefiar,
pues como. Este es un trabajo que ya se trae de antes de nacido”™.

Otra de las parteras se hizo curandera porque ese era su destino. Su
madre, antes de que ella naciera, casi a punto de dar a luz, tuvo una enfer-
medad grave: peligraba no solo su vida sino la de la hija que esperaba.
Una curandera le dijo que si se salvaban ella ¥ el hijo que esperaba, éste
se dedicaria a curar nifos. Ella nacid, pero no se encontraba muy bien de
salud: la misma curandera le dijo que si la mina lograba sobrevivir siete afos,
entonces seria curandera de nifios, de “chiquitos™. Asi pasd, logré curarse y
superar felizmente los primeros siete afios de su vida; a los 12 anos de edad
ya curaba mios. No fue dificil. pues su abuela también era curandera: la
muchacha aprendic observando, pues acompanaba a su antecesora siempre
que podia.

La otra partera empezd a dedicarse a esta actividad de manera accidental.
Todo sucedid cuando su sobrina estaba a punto de dar a luz: recuerda que
pasaron cuatro dias sin que lograra que el nino naciera, ya estaba muy mal,
¥ la otra partera que la estaba atendiendo “no hacia nada”, estaba esperando.
La tia —ahora partera—, al ver lo gue pasaba v sin nunca haber atendido un
parto, sobd y manted a su sobrina porque el nifio que estaba a punto de nacer
estaba atravesado; entonces ella la atendié. Desde aquella ocasion fue que
s¢ dedico a atender partos. Sin embargo, al principio sélo atendia el parto,
no bafiaba a la madre v al hijo en el temazcal, ni tampoco lavaba la ropa;
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fue hasta hace seis anos v medio que empezo a lavar la ropa de la madre v
el hijo ¥ a poner ofrenda al rio.

En los tres casos hay sin duda un “aviso” de las divimdades que llegd
de distinto modo a cada una de las mujeres. Sin embargo, los dos primeros
casos son los que muestran que ese es el verdadero destino que las divi-
nidades les habian asignado desde el nacimiento, o antes por ello son las
que mayor prestigio tienen v las que presiden los ritales del ciclo vital; la
tercera no, pues no es considerada por algunos como una verdadera partera,
En una ocasidén me toco entrevistarla en su casa mientras lavaba ahi la ropa
de la parturienta y el hijo, pues no tenia tiempo de ir hasta el rio. En cambio
las otras dos parteras nunca han lavado la ropa en otro lugar que no fuera el
rio; incluso intenté acompanar a una de ellas hasta el rio cuando llevaba la
ropa a lavar, pero no lo permitid, pues era peligroso para ¢l mifo, ya que
la Cilruapipiltin no lo permite.

En el caso de las dos primeras parteras resulta obvio que su “trabajo™
estd vinculado con lo sagrado, pues les fue conferido mediante un mensaje
de las divimidades, un “aviso” mamfestado a través de la enfermedad: en un
caso fue a la "elegida”™ como curandera v en otro a la madre de ella. Su papel,
ademds del trabajo que les fue conferido v por el que se justifica su misidn
en el mundo terrenal, les permite ser, ademis, intermediarias entre los hom-
bres v las divinidades. Por ello podemos afirmar que ¢l papel que cumplen
es doble; por un lado, son intermedianas directas entre las divinidades y los
hombres en los momentos de transicion: el nacimiento y la muerte; por otra
parte, cumplen una funcidn social entre los hombres, al contribuir al forta-
lecimiento de los lazos comunitanios. Esto ocurre con los padres del recién
nacido al establecer con ellos un vinculo de compadrazgo, La partera actiia
en dos planos: uno sagrado —como intermediaria con las divinidades v a
veces como parte de ellas, al convertirse en “abuelita” del recién nacido— v
otro de cardcter social, al contribuwr a la cohesidn comuniaria. Otro aspecto
que expresa el cardcter sagrado del trabajo de estos personajes ¢s que pueden
“transitar” sin problemas por los distintos planos del mundo. Ademds. son
inmunes a la mayor parte de los peligros asociados a su profesion: los “amres”
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contaminantes emanados por el recién nacido y su madre o por el difunto no
les afectan para nada.

Sepulturero. Este es un oficio también especializado y en cierto modo
“peligroso’™ porque se trabaja con el difunto al que se considera como muy
contaminante. Como me decia uno de los dos sepultureros que hay en Nau-
pan: para ser sepulturero “hay que tener mucho resuello, mucho resuello,
ahi se necesitan los tabacos y la copa...” 5i bien no hay un “aviso™ de las
divimdades que le indique a alguien en particular que éste debe ser su trabajo,
no cualquiera puede ejercerlo. Como bien senala el informante, se necesita
una condicion especial para superar el peligro que conlleva el manejo del
difunto, esto es, tener el “corazdn” fuerte. lo cual significa que el cuerpo
logre soportar las energias nefastas que despiden los difuntos. Esto se lo-
gra, en parte, inginiendo aguardiente y fumando cigarros durante ¢l uempo
que ejerce su funcidn, misma que no se restringe a la accidn de sepultar al
difunto: ademas debe ayudar al alma a dejar el mundo de los vivos, como
se describe mds adelamte. También desarrolla acciones purificadoras: es el
encargado de eliminar de la casa del difunto y de algunas pertenencias de la
familia que estuvieron en contacto con el cadiver todas las impurezas: si no
se ehiminan pueden ocasionar graves dafios a la familia, entre éstos que el
alma del difunto no se retire totalmente, pues queda fragmentada ¥ “toca”
todo lo que esté en contacto directo. Por ello, la purificacion que realiza el
sepulturero debe abarcar absolutamente todo lo que pudo contaminarse con
el “aire” del difunto. '

En nihuatl, al sepulturero le dicen de dos formas: es el refocani, que
Molina (1992: 110) traduce como “el que entierra a otro™, o tagapanoltia,
traducido como el que hace pasar (el rio) a los otros”, en evidente alusidn
a la funcidn psicopompa que cumple este personaje’ en un momento deter-
minado de los ritos funerarios.

Rezandero. Al igual que el anterior trabajo, el de rezandero no surge
de un “aviso” divino, Para este oficio yva no se usa el término en ndhuatl. Se
encuentra ligado al culto catdlico, pues lo que se reza o “canta”™ son Gnica-

" El mtual al gue me refiero estd descrito casi al final de este capitulo.
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mente oraciones catdlicas como el Rosario, el Ave Maria, ¢l Padre Nuestro,
etcétera, es decir, formas canonizadas de comunicacion (Lupo, 1995: 100),
Por ser una actividad impuesta desde “afuera™ por el clero catéhico puede
ser realizada indistintamente por hombres o mujeres.

En Naupan sélo existen cuatro rezanderos, de los cuales solo uno es muy
tradicional; su aprendizaje se debe a que acompanaba a un tio de su mujer
cuando iba a rezar. Le gustd ese trabajo, se comprd su libro y lo empezaron
a invitar cuando habia algin difunto. Este oficio sélo se ¢jerce en ocasion de
los ritos funerarios, pues no se acostumbra rezar para otro tipo de pricticas
rituales.

Con las reformas introducidas por la Iglesia para la Nueva Evangeliza-
ciom, uno de los aspectos que ha generado mis conflicto es precisamente ¢l
que tiene relacion con los rezanderos. Desde hace mis de 10 anos la [glesia
ha preparado a personas cercanas para ejercer esta funcidn; me refiero en
especial al grupo de evangelizados, Deniro de este grupo hay tres personas
que s¢ dedican entre otras cosas a rezar en los funerales v a descalificar el
trabajo del Gnico rezandero que aprendid su oficio pricticamente s6lo y por
verdadera vocacion. A la gente le agrada la manera en que este rezandero
rea-liza su trabajo. quizd porque se muestra mas auténlico vy cercano a la
costumbre. Bebe y comparte el refino con el resto de la gente “para convivir™,
como ¢l dice. Por su trabajo no recibe pago alguno, sino que se conforma
con ¢l “topo” de refino que le dan como agradecimiento en nombre del
difunto; reza de “puro gusto”, va que desde chico se sintid atraido por esta
acuvidad,

El rezandero y la partera son los (nicos personajes que no corren ningan
peligro al estar cerca de un difunto. Esto quizd pueda explicarse por el hecho
de que las oraciones catdlicas se valoran como sagradas y ello hace que
aun cuando el oficio de rezandero lo puede realizar cualguier persona. por
la actividad llevada a cabo, como es el rezar, lo coloca mis cerca del plano
de las divinidades. Esto seguramente se debe a que. si lomamos en cuenta
las cualidades con las que los nahuas y otros grupos indigenas clasifican

a los distintos elementos que se encuentran en su contexto, las oraciones
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son de cahidad “caliente” v de connotacion positiva, pues son en si mismas
recepticulos v vehiculos de una fuerte carga energética “que no sdlo agrada
a la divinidad a la que se dirigen sino que de alguna manera la fortalecen™
(rbid.: 145).

Enflorador. Este es un oficio eminentemente masculino, en concor-
dancia con el simbolismo de la flor —materia prima de este trabajo—, que
constituye un elemento de calidad “caliente™, asociada al elemento solar,
cosmico ¥ masculino. Sahagin ha deserito a los “oficiales de las flores”,
los xochimangue, como personajes importantes dentro de la vida ritual de
los antiguos nahuas. En Naupan los xochichilque, “los que trabajan con las
flores”, tampoco son elegidos por la divinidad para ejercer esta actividad,
Sin embargo, no cualquiera lo puede hacer, pues se necesita cierta habilidad
¥ sensibilidad para que las flores conserven su frescura y su aroma vy du-
ren todo un dia. Hayv en Naupan sélo cuatro enfloradores, todos de edad
madura.

Este trabajo implica ir a buscar y cortar las flores, lo cual se realiza ge-
neralmente un dia antes de la fiesta en la que se va a enflorar; las horas mas
adecuadas son entre las dos y tres de la tarde: debe ser despudés de las 12 del
dia, hora considerada peligrosa, pues es cuando los “duefos™ se encuentran
en sus dominios; también se puede ir antes del amanecer, dependiendo del
momento en gue se necesiten las flores. Cuando el enflorador v su ayudante
han cortado suficientes flores para elaborar los rosarios, coronas, las “ma-
nos de flores” (xochimacpalle) ¥ los xechihuetztle —palitos forrados con
flores—, se dirigen a la vivienda donde tendrd lugar el festejo. Ahi realiza
su trabajo utilizando hilo, papel, tijeras, agujas, palos. En ocasiones ayudan
otros hombres para poder terminar antes el trabajo.

Nohay paga para esta labor; los de casa retribuyen con refino y una comi-
da. En cierto modo es un honor para el enflorador que se le pida ayuda. porque
significa que se reconocen su habilidad y su buena relacion con la familia,

En Naupan las flores son el “don™ més preciade; se enflora en toda oca-
sion relevante; es la forma en que se agradece. También las flores son el medio
para dar la bienvenida y saludar en los momentos rituales importantes.
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Tocador Es también un trabajo especializado que puede ser realizado
por quien asi lo desee, no hay una iniciacion, Los tocadores son musicos
que ejecutan sones en ocasiones nituales; acompanian a algunos grupos de
danzantes de Naupan, como los santiagueros v los negritos. Los instrumentos
que tocan son el violin v la guitarra v algunos utilizan también la Aauta. Los
sones son la misica de la costumbre. Los misicos tocan “de oido”, no por
nota, pues “estd todo grabado en la cabeza”. En verdad deben tener muy
buena memoria. pues hay una gran diversidad de sones; por sefialar un
ejemplo, para el ritual del “lavado de manos™ existen alrededor de 20 sones
distintos, uno para cada momento del ritual; aunque hay también sones “ex-
tras, estin apartados, en apariencia como en un chiguihuite, si se
necesitan ahi estdn, v si no, ahi que estén”. Los sones “exiras” son para el
momento de esparcimiento de la fiesta, para que los asistentes bailen por
gusto. Anteriormente. algunos sones tenian letra, como el Xochipitzahua
que se toca para la fiesta patronal: actualmente nadie recuerda la letra de
los sones, lo cual no impide que se sigan tocando en cualquier ocasidén
de fiesta.

Para este trabajo si hay paga; a cada tocador se le dan 50 pesos por todo
el dia, ademads de la comida v la bebida.

ACCIONES SIMBOLICAS DEL CICLO VITAL DEL HOMBRE

Aqui me interesa mostrar la forma en que se concibe la primera etapa de la
vida de los individuos y las conductas que tienen lugar para facilitar a los
recién llegados al mundo su permanencia en el mismo. Dichas conductas
ritualizadas, en conjunto, tienen dos finalidades muy concretas en términos
generales: proteger al recién nacido de los entes sobrehumanos y ayudarlo
a integrarse al mundo social de los hombres. Estos dos objetivos acompa-
fiardn todas las acciones simbdlicas en Naupan, desde que el nifio llega al
mundo hasta el momento del “lavado de manos”. Esta es la primera etapa
de su vida, obviamente la que necesita cuidados especiales. Durante este
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periodo se involucra a personajes especificos como la partera, quien cumple
un rol primordial en términos simbélicos.

En otra parte de este capitulo he hablado de los peligros contenidos en
las situaciones marginales como el nacimiento ¥ la muerte y sobre la forma
de enfrentarlos, asi como sobre aquellos elementos necesarios para que
las acciones sean realmente eficaces. Sin embargo, aun cuando se hayan
abordado esos aspectos de una manera especifica, en este apartado serin
reiterados algunos de los puntos tratados antes.,

Se han sefialado varios aspectos importantes concernientes a las eta-
pas decisivas del ciclo vital, asi como a los peligros que enfrentan los
hombres en su paso por el mundo, principalmente cuando tienen que afrontar
estas etapas. Ahora se explicardn con mis detalle las acciones precisas que
tienen lugar en ocasidn del nacimiento y la muerte.

ACCIONES SIMBOLICAS VINCULADAS AL NACIMIENTO

Son seis las acciones gue tendrin lugar para cumplir con los objetivos
iniciales en la vida de todo individuo: “levantamiento del mifo”, “enterra-
miento del ombligo”, “baiio en el temazcal”, “lavado de ropa”, "urar el
ocopetate en el monte” y “lavado de manos™. Las cinco primeras acciones
tienen lugar en un periodo particularmente breve, s6lo en 15 dias, uempo
suficiente para ayudar a la madre y al nifio a su incorporacién al mundo
de los hombres y para solicitar la intervencién de las divinidades a fin de
proteger al recién nacido. La dltima accién tiene lugar mucho despues,
no hay limite de tiempo; incluso me tocé presenciar un “lavado de
manos” en el que los dos nifios protagonistas ya tenian ocho y 11 afios. La
celebracion de este ritual depende de los recursos con que cuenten los padres
del nifio.

Nacimiento. Tiene lugar en una de las habitaciones de la vivienda don-
de residen los futuros padres. Duranie el parto estin presentes, ademis de
la partera, el esposo de la futura madre, la madre de ella y en ocasiones la
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suegra. Ademis de los implementos necesarios que la partera ocupard, entre
cllos tijeras y paios limpios, deberd tener lo que una informante sefala:
"Cuando nace un nifio, hay refino, hay cigarro, hay un cachito de copal, esa
s la costumbre de las parteras. Cuando se levanta, se sahuma con humo de
copal y refino...”

Al momento en que el nifio es expulsado del vientre materno cae direc-
lamente sobre la tierra; hasta gue no la toca —Ia tierra—, la partera no lo
toma en sus brazos. Es preciso que el mifio haga contacto con el elemento
del cual proviene: hasta después que ha caido y que ha salido totalmente la
placenta se corta el corddn umbilical.

Después de esto, la partera limpia al nifio con un pafio y procede a la
primera de seis acciones rituales relacionadas con el nacimiento, el “levan-
tamiento del nino™, a cargo de la partera, quien lo levanta y lo asperja con
el refino soplando a sus extremos; luego lo sahuma con copal v al término
la partera fuma v con ¢l humo del cigarro ahuventa los “aires” malos que
pudieran ocasionar dafio. También echa el refino sobre el piso. El padre del
nifo coloca una moneda en el lugar donde se echd el refino. Esta moneda
es parte del pago a la partera y simbdilicamente también se le “paga™ a la
Cihuapipiltin.

La destinataria de todo el ntual es. como se dijo. la Cilmapipiltin, la
“duefia” de los nifos, quien cuidard de ellos durante sicte meses. También
las parteras se dirigen a algunas virgenes como la de Guadalupe, la de la
Concepcitn y la Virgen Maria. que son en realidad una sola virgen con
distintas advocaciones.

La finalidad de “levantar al nifio” es entonces la de pedir a la deidad su
proteccién para que no dafie al recién nacido y lo cuide. La Cihuapipiltin
es una divinidad muy “celosa” en cuidar a los nifios recién nacidos, pues se
“enoja” cuando alguien transgrede las normas, como invadir sus dominios.
Ver al recién nacido o simplemente estar presente en la misma habitacidn
son razones suficientes para provocar el enojo de la diosa,

Por separado, ni el refino ni el copal o el cigarro son suficientes para
que la Cihuapipiltin proteja al mio; tampoco es suficiente con que se
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respeten las normas. Debe existir un balance entre todos los elementos. pues
cada uno tiene una funcion especifica.

Después de que el nifio ya fue “levantado™ por la partera, la accidn
siguiente es el “enterramiento del ombligo™: el cordon umbilical y la pla-
centa, que llegan cargados de esa esencia vital, esa fuerza confenida por las
divinidades al momento de la concepcion. Al enterrarse ¢l ombligo, parte
del nuevo ser se reintegra a su fuente original, al lugar donde pertenece.
Lépez Austin (1994: 136) explica por qué el ombligo es motivo de un tra-
tamiento especial después del parto; sefiala que “se debe principalmente al
hecho de que, a pesar de encontrarse separado del cuerpo, en tanto ¢l alma
sigue en esencia ahi, no se contemplan como ajenos a él, pues finalmente las
esencias s6lo se unen a las de la verra reintegrindose al todo universal™

El padre del nifio es el encargado de ayudar cavando un hoyo para que
ahi quede enterrado el ombligo con la placenta. No existe preferencia en
cuanto al sitio en que debe ser enterrado: tampoco el sexo es indicativo de
un sitio especial como ocurria entre los nahuas antiguos o en algunas co-
mumidades actuales. En Naupan, cualguier sitio dentro del mismo solar es
bueno, siempre y cuando no esté muy alejado de la vivienda: es decir, tene
que ser en un espacio abierto pero en el mismo perimetro donde tuvo lugar
el alumbramiento. Luego de enterrar el ombligo. sobre ese sitio s¢ coloca
una piedra grande, de preferencia cuadrada, que tendri dos propasitos: pro-
teger el ombligo de los animales —como los perros— y marcar el sitio para
reconocerlo cuando tenga lugar el “lavado de manos”, Este ritual se realiza
inmediatamente después de “levantado” el nifio. Se requieren también el
refino v la siplica que la partera hace a la Crhuapipiltin.

No te enojes Cihuapipilting
agui te entrego, no le enojes.
que viva muy bien la criatura,
que crezca muy bien,

que no encuentre nada,

que viva muy bien la cniatura
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La siplica es en si uno de los elementos centrales de esta accién ritual,
pues es la que actiia como vehiculo direcio de la peticidn, es propiciatoria;
ademiis sirve para reiterar la solicitud que se hizo al “levantar” al nifio. Des-
pues de “enterrado el ombligo™, ambos beben aguardiente en ese sitio y la
partera se convierte en “abuelita” del mfio por el hecho de haberlo ayudado a
llegar al mundo; por otro lado, la partera y los padres del nifio son compadres
a partir de ese momento,

La tercera fase de los ntos de nacimiento es el “bafio en el temazcal”
—sitio que cada familia posee— y tiene lugar al dia siguiente del parto. La
partera se encarga de bafar a madre e hijo. Antes de iniciar debe colocar
una ofrenda a Santa Martha, “duefia” del temazcal v “abuela” de la tierra.
El regalo consiste en flores, copal, cigarros, refino v una breve siplica. El
refino debe echarlo en las cuatro esquinas del temazcal y a ambos lados del
fuego o tlexictle, “el ombligo del fuego™ en nahuatl. En el mismo sitio coloca
dos cigarros en cada lado, junto con las flores, y sahuma con el copal. Este
“regalo” a Santa Martha es para pedirle que cuide al nifio, lo cual se reitera
con la siplica.

Aqui te doy Santa Martha,

recibelo,

u regalo,

Ipara] que no le pase nada a la criatura,
yo soy su abuela de la criatura

El procedimiento del bafio es el siguiente: primero se enciende el fuego
para calentar las piedras que se encuentran en alto. Al mismo tiempo, se
calienta una olla grande con agua. a la que se agregan hierbas “calientes”
(laurel, ajojopac, hoja santa y bejuco). La coccidn se empleard para bafar a
la madre y su hijo. Enseguida, las piedras se van introduciendo al temazcal
una por una: cuando se cuenta con el nimero adecuado, se rocian con agua
fria para producir vapor. El temazcal cuenta con una plataforma sobre la
que se tenden hojas de ocopetate (una especie de helecho), sobre las que
s¢ acuestan las personas para que el vapor no les llegue directamente. La
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partera empieza a “hojear”!" sobre las articulaciones o coyunturas, vientre,
espalda, wbillos y caderas. No debe “hojearse” en otras partes del cuerpo
porgue se puede ocasionar un mal. Después de la “hojeada” vienen el bano
con jabén y la coccion de hierbas. Al salir del temazcal la madre y su hijo
deben cubrirse perfectamente y permanecer inmdviles, es decir, acostados
durante un rato hasta que el exceso de calor baje.

El bafio de temazcal se debe dar unas seis veces en total, repartidas du-
rante 15 dias; sin embargo, s6lo en la primera ocasion se coloca la ofrenda a
Santa Martha. Es importante respetar ¢l nimero de bafios, ya que se relaciona
con el simbolismo de los nimeros: cuando se trata de acciones vinculadas
al nacimiento los nimeros “buenos” son 4, 6, 12 y 24; los nimeros impares,
sobre todo el 7, son “malos”. Es importante que los bafios se hagan cada tercer
dia para proporcionar calor de manera gradual. El bafio no sélo es para que
el cuerpo se estabilice en su temperatura “normal”, sino que también sirve
para purificar y eliminar toda la “suciedad” con la que llegan al mundo la
madre y su hijo, “suciedad” producida por el acto sexual cometido por la pa-
reja cuando engendrd al nifio. La purificacidn y la lustracion no dependen
exclusivamente de la accién del agua; el fuego es coadyuvante en estas ac-
ciones por ser transformador. El calor generado contribuye al “renacimiento”
de los hombres.

El fuego del temazcal es, junto al de las tenamaztle, el principal ele-
mento simbdlico de las viviendas. El temazcal sintetiza una doble accidn:
por un lado, la uni6n de los elementos agua y fuego, con lo cual destaca su
rol preeminente como purificador; por otro, su analogia con la matriz de
la Tierra lo convierte también en un espacio para el renacimiento (Ichon,
1990: 332).

El temazcal, en su representacion metafdrica, es el vientre de la Tierra,
lugar de donde surge la vida, pero también es lugar de muerte. La imagen

' La*hojeada” consiste en atraer el vapor agitando un manajo de plantas sobre ciertas panes
del cuerpo, aplicando golpes leves en las coyunturas, sitios especialmente sensibles a la entrada
de bos "aires”, sobre todo en cuerpos debilitados, como es el caso de la parturienta y su hijo.
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del fuego del temazcal, asociado al fuego subterrineo, lo hace aparecer
como recepticulo del horno césmico (Galinier, 1997: 117). es decir, lugar
de creacion. El mito de creacion del sol a partir del fuego seiiala la prima-
cia de este elemento como condicidn para la creacion de la vida.

De las cinco primeras acciones que tienen lugar durante los primeros
15 dias que preceden al parto, el bafio en el temazcal o “temazcaleadas”,
como les llaman en Naupan, es la parte mis importante de esta etapa inicial
en la vida de los hombres. Ello en virtud de que esta fase implica el renaci-
miento simbdlico tanto de la madre como de su hijo. Las “temazcaleadas”
contribuyen a que la madre y su hijo puedan “cruzar” el umbral en el que se
encuentran después del parto.

Sin embargo, no basta esta sola accitn; es preciso cumplir con otras
disposiciones como una alimentacion adecuada, la reclusién y el reposo
durante 15 dias.

La siguiente etapa, el “lavado de ropa”, es también un paso impres-
cindible. Con la reciente apertura de la clinica, que tiene menos de 10 afios
operando, algunas mujeres —no muchas— han decidido atenderse de parto
en ella; sin embargo, esta etapa y el bafio en el temazcal siempre se realizan.
La partera es la encargada de llevar la ropa de la madre y su hijo a lavar al
rio. Como sefialé antes, la importancia de esta fase, la cuarta de las acciones
rituales vinculadas al nacimiento, estriba en que entre los nahuas persiste la
creencia de que todo aquello que estd en estrecho contacto con el cuerpo,
como la ropa y las cobijas, son extensiones de aquél. Por lo mismo, todas
aquellas emanaciones como los “aires” o la “suciedad"” transmitida por via
del parto contaminan no sélo corporalmente a las personas, sino que alcanzan
la ropa que llevan puesta,

El "lavado de ropa” debe realizarse también seis veces; el primero tiene
lugar el tercer dia después del parto. La partera junta toda la ropa utilizada
al momento y después del alumbramiento, incluyendo las cobijas. Lleva
todo al rio; el lugar escogido debe estar aislado. Si hay mujeres que estén
lavando en el sitio donde la partera acostumbra lavar, se retiran y dejan sola
a la partera; ello por el peligro que corren de contaminarse. Antes de lavar
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la primera vez, la partera debe colocar una ofrenda al rio. Todo lo que utiliza
como ofrenda debe ser proporcionado por el esposo de la partunienta, pues
la familia es la que se encuentra en deuda con las divinidades: la partera es
5610 la intermediaria. La ofrenda para el “dueno” del rio consiste en flores,
velas, refino y copal en piedra; coloca todo sobre la orilla y, dingiéndose al
“dueno” del rio, le suplica:

Aqui te doy un poguito de refino,

¥ que no le pase nada a este nifio,

que no le pase nada de las cosas malas,
y le pedimos un gran favor,

para que crezca el nifio,

para que después el nifio no se enferme,
para que después no le pase nada malo.

En esta ocasién el copal no se quema, sino que se ofrenda en piedra al
agua. La accién de dejar “regalo™ al “duefio” del rio se ejecuta dos de las
seis veces que se lava la ropa: la segunda ofrenda se deja a los ocho dias
de nacido el nifio y sirve para “reiterar” el pedido, pues el agua, ademas de
considerarse un elemento vital, es también muy temida, junto con todo lo que
tiene relacion con ella, como el arcoiris, el rayo, el relimpago y el trueno.
La creencia general es que estos fendmenos conducen a la muerte a quienes
han transgredido las normas.

La “suciedad” que genera el parto ¢s potencialmente contaminante. ya
que en ésia se encuentran concentradas todas las sustancias que el cuerpo
desecha, como la sangre que contiene la “mancha original”. Ldipez Austin
{1994: 171-173) hace referencia a una sustancia, celicdvotl itzmolincayot!
—con caracteristicas érreas y acudticas—, con la que los hombres llegaban
al nacer; esta sustancia contenia la fuerza del crecimiento, de la germinacién;
por ello se vinculaba también a la relacién sexual. En este sentido, era tam-
bién muerte y enfermedad. Esta sustancia podia contaminar —penetrando a
través de las articulaciones— al que estuviera en contacto con el nifio. Tales
nociones guardan mucha similitud con las creencias actuales.
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La peniiltima fase de los ritos de nacimiento, “tirar ¢l ocopetate en el
monte”, también se realiza dos veces: la primera a los ocho dias después de
nacido el nifio, v la segunda a los 15 dias, cuando ha finalizado la etapa mis
peligrosa. El lugar a donde se debe llevar el ocopetate a tirar es fuera del dm-
bito comunitario, en el espacio “restringido” para el hombre, aquel en el que
debe observar mayores precauciones, pues esta poblado de entes peligrosos
que buscan que los hombres transgredan las reglas, para obtener de ellos la
ofrenda mis preciada: su vida. Hay infinidad de testimonios de individuos
que sucumbieron a las trampas puestas por estos entes: ¢l encuentro con el
“duefio” del bosque sin ir debidamente “protegido™;"* la seduccion de la
bella mujer, la “llorona”, que guia a los hombres hacia el barranco, hacia
una muerte segura; el ofrecimiento hecho por el “aire™ —disfrazado como
gente—, las cuales después se convierten en una mortal serpiente; etcétera.

La encargada de “tirar ¢l ocopetate™ es también la partera, pues como
“abuela” de los hombres tiene la responsabilidad de ayudarlos en las etapas
de transicifn, ya que posee los atributos para comunicarse con los entes
sobrehumanos, como las divinidades, los “duefios™ v los “aires”, sin riesgo
de que le hagan dafio. Cuando se describid el bafio en el temazcal se dijo que
dentro se tendian hojas de ocopetate, un tipo de helecho. A los ocho dias
que se tendid, después de que la madre y su hijo han sido bafiados tres veces,
el ocopetate debe cambiarse por uno recién cortado, pues sobre aquel ha
caido toda la “suciedad”. Sin embargo, no puede tirarse en cualquier lugar,
pues sus "duefios " se enojarian. Por ello, antes de tirar en el monte el oco-
petate la pariera debe ofrecer “regalos™ al “duefio™ del lugar.

Estos regalos son los “itacatitos” que ofrece el recién nacido: seis o 12
bolitas de masa revuelta con frijoles, sin chile, puesto que el bebé no come
chile”. El nimero debe ser exacto. Estas bolitas se envuelven en hojas de
papatla y se amarran con las cintas con las que tejen sus fajas las mujeres,
en colores rojo, amarillo, negro, blanco v verde. La gente dice que deben

I Casi ningin hombre, cuando hace un recomido largo y debe intemarse por ¢l bosque,
olvida llevar sus cigarmos, pues éstos le servirin para ahuyentar el peligro.
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amarrarse con los colores del arcoinis: los mismos que llevan las fajas." En
efecto, uno de los destinatarios de esta ofrenda es el arcoiris, al que se le teme
muchisimo. Cuando sale, nadie toca el agua mi sale de su casa, pues el daio
que ocasiona la ransgresion es la muerte.™ Asi, resulta logico que uno de los
destinatanios de las varias ofrendas que se hacen en ocasion de un nacimiento
sea el arcoinis, fendmeno de la naturaleza asociado al agua. También hay otro
destinatario: el “dueno” del monte. ya que es en sus dmbitos donde se tiran
los desechos de las acciones purificadoras. No debe faltar el refino, bebida
sagrada v muy “apreciada’ por todos los entes que andan por todo el entor-
no. Luego de ofrecer respetos al monte, la partera vuelve a tender ocopetate
recién cortado, generalmente por el esposo de la parturienta, para el resto
de las "temazcaleadas”. Este paso es trascendental, pues es cuando se da la
primera ofrenda del recién nacido, su primer alimento como ser humano: el
maiz. Esta ofrenda obliga al destinatario a que observe la ley del intercam-
bio, el regalo contractual. El mifio ofrece maiz, un alimento divino, y a cambio
solicita bienestar duranie el tiempo que transcurnrd para convertirse en un
ser social; su recornido por el mundo apenas empieza,

La dltima de las acciones simbdlicas, el “lavado de manos™ o moma le-
gieilo en ndhuatl, tiene lugar mucho tiempo después; para éste no hay tiempo
preciso; depende de los recursos con que cuenten los padres del nifio, pues
en esta ocasion se hace una fiesta en grande. Este ritual tiene lugar en el
ambite doméstico y el lugar es el espacio donde fue enterrado el ombligo,
asi como en el interior de la vivienda, el sitio donde tuvo lugar el parto. Los
participantes de esta fiesta son, ademds de los involucrados directamente, los

parientes cercanos —qguienes ayudardn a la elaboracidn de toda la comida—,

" Hay una analogia interesante entre la faja femenina, la serpiente v el arcoiris. En Naupan
sefialan que la lengua del reptil es como las fajas de las mujeres; de igual manera, la serpente se
encuentra asociada al arcoiris. En las narraciones sobre este fendmeno meteorolégicn el animal
siempre aparece al final. pero asumiendo diversas formas —como dinero. alguna mujer, un nifio
que llora— para engafiar i quien se accrca

" He recogido varias narraciones en las cuales las personas que fueron “tocadas™ por el
AFCOINS MUnenon
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los padrinos de bautizo, los invitados de éstos, los misicos y dos enflorado-
res (uno por parte de los padres del nifio v otro que llega con los padrinos).
Cuando los padres hicieron la eleccion de los padrinos y éstos aceptaron, les
transmitieron la “mancha” contenida en el pecado cometido durante el acto
sexual cuando engendraron a su hijo. Asimismo, por la proximidad de los
padrinos con algunos parientes y compadres, el contagio se extendid hasta
ellos, razén por la cual participarin también de la fiesta.

Como esta es una ocasion excepcional, todo es cuidadosamente prepa-
rado, especialmente los objetos rituales. La piedra que custodia el ombligo
es forrada con hojas de papatla, se rodea de flores ensartadas formando una
sola guia. Otras flores son colocadas sobre palos —en nihuat] xochihuer:z-
tle— que se colocan en los cuatro extremos de la piedra, También se colocan
cuatro velas, una en cada extremo y el incensario a un lado, junto con sufi-
ciente copal. Hay una jicara decorada para vaciar ¢l agua, un panuelo para
secar las manos, el jabdn v la botella de refino. Todo esto es proporcionado
por los padres del nifio y la partera es la que arregla todo muy temprano, antes
de que los invitados estén presentes, pues el ritual da inicio desde temprana
hora, alrededor de las 9 de la manana o de la hora en que los padrinos y sus
invitados lleguen, pues la costumbre es que los primeros pasen a recoger a
cada uno de sus invitados a sus casas.

Los padres invitan previamente a otros personajes que colaborardn en
el ritual y cuyo papel es fundamental para la buena marcha del mismo. Se
trata del xochichibgue. quien trabaja con las flores. y del que va se sefala-
ron sus funciones, tales como la preparacién anticipada de arreglos con
flores.

También invitan a los “tocadores”, los tlazontzoncame, quienes tocarin
durante todo el dia, desde la llegada de los invitados hasta que se les lleva
a su casa con sus obsequios, pues cada accidn es acompanada por los sones
de “costumbre™. Incluso, al término de dichas acciones continia la misica
de sones para que todos bailen.

La parte que reviste mayor importancia, debido a que queda al descubier-
to el verdadero objetivo de esta celebracidn ritual, es el “lavado de manos”
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a los padrinos por parte de la partera: la relevancia se expresa a través de las
palabras pronunciadas por ésta, después del saludo respetuoso:

Aqui que se haga el trabajo compadnto,
aqui s¢ o damos, aqui en esta CONVIVENCIa,
que le lave las manos,

v aqui celebramos juntos con la flor,
porgue va hizo un gran favor,

¢ hicimos padres para este nifo,

y ahora también con la flor de Dhos,

para que agui al alzarlo,

jcon qué alegria’

iy con qué agradecimiento!

v aqui le agradecemaos,

v ¢sio s¢ ha hecho desde nuestros antepasados,
¥ esto gue hicimos ahora,

no sabe cudnto se lo agradecemos,

pero gracias, muchas gracias.,

Cuando la partera ha lavado las manos de todos los invitados, es la
ma-drina la que lava las manos de la partera y de todos los de la familia anfi-
triona. Lo que sigue es el “enfloramiento” por parte del xochichihque a
todos los que se encuentran presentes, no sin antes agradecer a cada uno que
enflora y “pedir disculpas™ por las molestias. Entre cada accidn el refino es
también parte fundamental de la misma, ya que no sélo es compartido por
todos los presentes, sino que la Tierra es también destinatana del liquido
bendito.

El baile ocupa un lugar especial, pues los sones de “costumbre™ que
gjecutan los “tocadores” tienen entre sus finalidades ubicar a los participantes
en una dimensién metatemporal, es decir, una dimensién que trascienda el
espacio ordinario para poder establecer una comunicacion con lo sagrado,
con las divinidades invocadas por la partera. Los sones se gjecutan de cuatro
en cuatro, bailando en circulo y altiernando los sones hacia un lado y otro.
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Piedra que custodia el ombligo con los elementos que acompanan
la accidn miual del “lavado de manos™; las Aechas mdican

el sentido en que se gira al danzar los sones

El baile ritual semeja ¢l movimiento helicoidal del que ha hablado Lopez
Austin (1984).%

Cuando la bebida estd por terminarse. los anfitriones empiezan a preparar
el fencaole o bocado que se obsequiard a los padrinos en agradecimiento. Este
regalo consiste en un chiquihuite grande al que se llena con tamales, otro con
guajolotes cocidos y un jarro con mole. El tencaole se sahuma para infundirle

** El malimalli al que Lopez Austin hace referencia (1984 660, cstd compucsto por dos
bandas de naturaleza opuesta, una fria ¥ oira caliente, que actian en constante movimienio v al
conjuntarse en el centro, en la superficic terrestre, logran la comunicaciin <on kos otros maundus,
[3e esta manera se da lugar al iempo. A raves del movimienio hacen gue las fuersas del mira-

mundo asciendan v las del ciclo desciendan. Esto es posible gracias a la actevadad rinsal
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un cardcter sagrado. Al término de la fiesta todos salen para acompanar a
los padrinos a su casa. El “son del camino” es ejecutado por los “tocado-
res” durante todo el travecto; los chiguihuites con el frencaole son cargados
—sujetindolos a la frente con un mecapal— por miembros de la familia anfi-
triona. Todos van muy alegres por los caminos, bailando v gritando durante
todo el recorrido. Al llegar a la casa de los padrinos, bailan nuevamente los
sones y se hace la entrega de los regalos de forma muy ritualizada para agra-
decer el que hayan acepiado el compromiso. Todo termina con una sencilla
comida ofrecida por los padrinos a todos los que los acompafiaron.

Como se pudo apreciar, la imponancia que tiene el ritual como “dispo-
sitivo cultural” (Marion, 1994: 16) queda de manifiesto en todas las acciones
que acompafian al nifio desde que nace hasta el dia que tiene lugar el “lavado
de manos”. El ritual actida, en estos contextos, como vinculo entre el orden
social y el orden simbdlico, al quedar integrados en un todo la experiencia
de los hombres v su pensamiento mitico.

Por su parte, el “lavado de manos” resume dos objetivos: el primero sub-
raya la importancia de las creencias —que a su vez determinan las conductas
a seguir, pues responden a los compromisos que la comunidad establece con
sus divimdades, a través de las ofrendas y de las siplicas—; el otro objetivo
responde a un orden social que queda sintetizado en el compromiso de re-
producir la “costumbre” heredada por los antepasados, tal como reafirma la
partera cuando, al lavar las manos, agradece que haya sido posible preservar
£5las acclones.

Por otra parte, las ofrendas cumplen un papel decisivo, pues “son per-
fectamente congeniales con la naturaleza divina de las entidades a las que se
dirigen y el tipo de relacidn que el hombre mantiene con ellas™ (Signorini ¥
Lupo, 1989: 90). Las ofrendas correspondientes a las acciones que siguen al
nacimiento, por los elementos que contienen, son de naturaleza “caliente”
¥ provocan un efecto de rebote (ibid.: 157), pues inciden en la misma me-
dida, es decir, proporcionan “calor”, le olorgan parte de la fuerza vy el vigor
necesarios durante esta primera etapa de vida. Esto evidencia que el hombre
no s¢ mantiene al margen de la divisidn dual que anima a todo el cosmos,
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pues ésta también se provecta en su integridad corporal, determinando como
condicién dptima ¢l equilibrio entre lo frio v lo caliente,

Podemos sintetizar las acciones simbdlicas vinculadas al nacimiento de
la manera siguiente:

1. Recibimiento del nifio, que llega del dmbito de la “muerie”, a cargo
de la “abuelita™, la roszirzin.

2. Ofrecimiento del mifio a las divinidades al “levantar al mno™; estas
divinidades son la Cihimapipiltin v algunas virgenes del catolicismo como 13
Virgen de Guadalupe, la Virgen de la Concepcion v la Virgen Maria.

3. Donacidn a la Tierra de parte de la energia de crecimiento del nuevo
ser a través del “enterramiento del ombligo™.

4. Segundo nacimiento o renacimiento, v purificacion para eliminar la
“suciedad™ del pecado sexual, mediante el agua y el fuego. durante los seis
baios en el lemazcal.

5. Peticidn durante los 15 dias siguientes al alumbramiento a las divi-
nidades del agua y la tierra.

6. Nacimiento social del nino durante el “lavado de manos™.

REPRESENTACION DE L4 MUERTE ENTRE LOS NAHUAS

Retomando las ideas de Hertz (1990: 15), la muerte no es s6lo un aconteci-
miento fisioldgico, pues si a éste se anade un complejo conjunto de creencias,
actos y representaciones., el acontecimiento mostrard un caricter particular,
acorde con las especificidades que cada cultura le otorga.

En este sentido, la muerte como representacion entre los nahuas se
define como el cierre de un ciclo que todo hombre debe cumplir después de
haber desempefado la misién que le fue conferida en el mundo terrenal: no
constituye por lo tanto un fin inminente. Persiste pues la idea de la muerte
como regeneradora de vida, como garante de la continuidad de ésta. Es en
este proceso de regeneracion cuando queda sellada la perenmidad del ciclo
de los ancestros (Galimer, 1990: 226), como veremos mils adelante,
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51 bien la conceptualizacidn existente en torno a la muerte se encuentra
actualmente permeada por la ideologia cristiana, existen algunas ambigiic-
dades que nos hacen pensar en ciertos remanentes de la tradicién mesoame-
ricana ¥ que se inscriben en lo que Lépez Austin (1994) ha definido como
“niicleo duro™. Uno de ellos tiene que ver con la manera en que el hombre
es concebido, no como mera entidad fisica, sino en un sentido ontolégico,
considerando al mismo nivel su parte espiritual que finalmente es hacia donde
se acentdan las creencias v acciones en torno a la muerte.

La creencia en la diversidad de componentes de que estd constituido
el hombre determina que la percepcion en torno a la muerte acontezca bajo
los mismos pariametros. Es decir, el hombre, ademas de ser un ente fisico,
es un agregado de entes espirituales, los cuales, cuando llega ¢l momento
final de la existencia humana, no abandonan en ese instante la envoltura
corporal que los acogid durante el iempo que permanecieron en ¢l mundo
terrenal, sino que lo hacen en distintos momentos, del mismo modo en que
se introdujeron a ese cuerpo.

Entre las ideas aportadas por Hertz (1990: 45) con respecto a las repre-
sentaciones que alrededor de la muerte han construido muchas sociedades
¥ que atn persisten en muchos de los grupos en la actualidad estin: 1) “La
muerte no se Consuma en un acto instantineo™ (ibid.), sino que tiene lugar
después de un proceso lento. Esta idea se relaciona con las segundas exequias
que el mismo autor trata ampliamente, 2) La muene no implica la destruccidn
del individuo; es “una transicidn que prepara para el renacimiento” (ibid.).
Es precisamente en el periodo de duelo cuando el difunto se encuentra en el
periodo de transicién.

Los nahuas de Naupan también creen en la existencia de varias entidades
animicas que se encuentran alojadas en el hombre. Sin embargo, su conoci-
miento acerca de éstas no aparece muy bien definido. a diferencia de lo que
ocurre con los nahuas de la region de Santiago Yancuictlalpan, Cuetzalan,
donde Signorini y Lupo'® realizaron varios trabajos muy interesantes y escla-

"* Entre sus trabajos sobre este aspecto, se sugicren: Signorini | ¥ A Lupo (1989, 1988),
¥ Lupa ( 1995)
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recedores sobre esta temética. Y aun cuando en Naupan resultan confusos los
nombres y atribuciones de las entidades animicas alojadas en los individuos,
la contribucidn de los trabajos de Signorini y Lupo en la Sierra de Puebla,
asi como la de Lopez Austin (1984) sobre los nahuas antiguos, ha podido
ayudarnos a dilucidar sobre estas nociones.

De manera muy sintética, en su trabajo sobre los nahuas de Santiago Yan-
cuictlalpan, Signorini y Lupo (1989) sefialan tres componentes espirituales
con los que el hombre estd dotado: el yolo, el ecahuil y el tonal. El yolo se
ubica en el corazén. siempre permanece alojado en el cuerpo del individuo
y s6lo después de la muerte se desprende para viajar hacia otro mundo; es
también concebido como ¢l alma inmortal que todo ser humano posee y
que se introduce en el cuerpo en el momento de la concepeion. El ecahuil
es la sombra, aunque situada en todo el cuerpo; se encuentra alojada prefe-
rentemente en la cabeza y la sangre. El ronal es exterior al cuerpo humano
¥ puede desprenderse de éste sin problemas; es también el alter ego animal
que todos los hombres poseen. El ecahuil reside en el cuerpo, pero puede
separarse. El ecahuil y el tonal se introducen en ¢l ser humano al momento
del nacimiento v amhos desempefian funciones conjuntas; el ecahuil es la
entidad que liga al hombre con su tonal.

Los nahuas de Naupan tienen cierta idea de estas entidades. El yolo no
es concebido con ese nombre, sino como alma o iganima, en nahuatl. Apa-
rece con las mismas caracteristicas y atribuciones y es ubicado de la misma
forma en el corazén. El hombre va nace con él, pues se introduce también
durante la concepeién. Se concibe al iganima como la fuerza vital que ani-
ma al individuo desde que se introduce en el feto; posteriormente, cuando
termina la existencia, se separa del cuerpo y emprende otro camino. Es muy
posible que el alma o iganima sea el mismo yolo; esto podria confirmarlo
el hecho de que el “mire” de un difunto con “corazdn fuerte” se considera
mis peligroso, A la pregunta de si era peligroso que los nifios asistieran a
un velorio, un informante ha sefialado: “si, porque algunos muertos dicen
que les agarra ya, porque tiene el corazén muy fuerte, el difunto tiene el
corazin muy fuerte”. Al ecahuil le dicen sehuale o sombra y es la entidad
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que puede desprenderse del cuerpo, a diferencia del fonal o pulso gue se
encuentra alojado en todo el cuerpo, y si sale de éste, ya sea por un “susto”™
o a peticion expresa con la intencién de causar un mal, el hombre se debilita
y llega a enfermar si el tiempo que el tonal permanece fuera de su cuerpo se
excede, pudiendo causar hasta la muerte. El ronal también sale del cuerpo
del individuo cuando duerme; el suefio es la evidencia més notoria de que el
ronal “sale a pasear”. De estas tres entidades animicas, el tonal es el que los
nahuas mejor pueden describir e identificar. La idea del animal compafiero,
el alter ego, que implica una ligazén intima consustancial del hombre con
su doble animal, estd totalmente ausente, aspecto que se comparte con los
nahuas de la huasteca veracruzana; asi ocurria entre los nahuas antiguos del
Altiplano. Contrariamente, persiste la creencia en el nahmalisme,'” que en
otras regiones, incluso serranas, se relaciona con la del ronalismo o animal
companero.

Aqui sélo voy a referirme al alma o iganima, concebida como la entidad
que, después de la muerte, permanece en este mundo v a la que se le prodigan
atenciones, pues se tiene la creencia de que cuando fallece alguien, el cuerpo,
el envoltorio, muere primero y es lo que se entierra. Una informante sefiald,
después de acudir al velorio de una sefiora, lo siguiente: “la difunta no se ha
muerto, ¢l cuerpo (si), (ella) estd tendida, pero su espiritu nos estd mirando”.
Esto implica entonces que el alma permanece adn cierto tiempo después de
fallecido el individuo: es a esta entidad a la que se debe ayudar a irse, pues
sigue un destino aparte. Asimismo, esta entidad es la que cada afio, en Todos
Santos, regresa con sus parientes para celebrar la gran fiesta.

Tanto los vives como los muertos experimentan esa separacion que
tiene lugar, ya sea al momento de nacer o cuando llega la muerte. Aunque
esta separacion no ocurre de manera inmediata. en ambos casos hay un estado
intermedio entre la muerte v el renacimiento: existe para el difunto o para

1" El nahual es un ser al que se amhuye la capacidad de transformarse en animal. Esta
capacidad no es sélo de los hombres, también los santos pucden cambiar su materia corporal
humana por otra de aparicncia animal {Lopez Austin, 1984: 422}
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el recién nacido un estado liminal. La muerte implica pasar de la sociedad
visible de los vivos al mundo invisible de los ancestros. El nacimiento sigue
un proceso nverso, pues surge del mundo de los muertos y pasa al de la
sociedad visible (Hertz, 1990: 102).

El periodo durante el cual el alma es motivo de atenciones especiales
por parte de los parientes del difunto es similar a otras etapas de transicién,
en las cuales la caracteristica principal es la ambigiiedad: el alma “vive” al
margen de los dos mundos (ibid - 28). en virtud de que no pertenece atin
al de los muertos, pero tampoco ha abandonado del todo el de los hombres.
Hertz (ibid.) explica atinadamente la condicién del alma apenas acontecida
la muerte: “Si se aventura en el mas alld seria tratada como una intrusa, y
aqui abajo resultaria un huésped inoportuno de temerosa proximidad”. Ello,
entre otras cosas, porque el alma del difunto no desea irse, m acepta su nueva
condicion; es la envidia por los que se quedan con vida lo que la mueve a
hacer todo lo posible por no irse, Al no ocupar un espacio definido —sélo
en apariencia, ya que se le destina un lugar donde supuestamente permane-
ce, donde se veld el cuerpo— se encuentra en un status liminal, en virtud
de que ya no puede hacer lo que en vida; estd condenada a errar por los sitios
que le son familiares, especialmente su casa. Sus medios de subsistencia
son pricticamente nulos. depende de los vivos y de manera especifica de
sus parientes; ello hace que recuerde, “en su desamparo, todos los agravios
que recibid en vida, deseando venganza” (ibid.). Sin embargo, existe una
paradoja: si bien el difunto no puede “valerse por si mismo™ y necesita de
las vivos, éstos también dependen en gran medida del muerto, pues si éste
no recibe las atenciones adecuadas el bienestar para los vivos estard ausente.
Por lo tanto el intercambio tendrd que ser mds acentuado.

Dafiar a los vivos es factible para el alma; de ahi deriva el profundo
sentimiento de temor que invade a los parientes en el tiempo que dura el
periodo de duelo que estd en concordancia con el tiempo que tarda el alma
en emprender su regreso al mundo de la inmortalidad. Durante esta elapa el
modo de vida de los parientes cercanos se transforma, girando siempre en
torno al alma del difunto; ello con dos objetivos basicos: ayudar al alma a irse
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a su mundo y, como medida precautoria, para evitar la “venganza” de dicha
entidad. La venganza puede ocasionar algin mal a los vivos, especialmente
a aquellos que por su condicién delicada son més susceptibles, como los
nifios ¥ enfermos.

Independientemente de que el alma del difunto haga o no dafio, el simple
contacto con éste hace que su “aire” contagie, al igual que su casa, que estd
impregnada de ese “aire”: evidencia de que el alma aln permanece ahi. El
tiempo en que ésta deambula por su casa coincide con el periodo de nueve
dias de duelo. Durante este lapso los familiares y amigos rezan el rosario
todas las noches. Signorini (s/f) llama a este pnmer periodo “desprendimiento
limitado™. El alma no se retira de su entorno sino hasta que cumple un afio,
cuando finalmente se dirige a su morada definitiva. Para la transformacidn
en “santo”, ancestro, es decir llegar a ser una fuerza tutelar, deben pasar
siele anos,

ACCIONES SIMBOLICAS VINCULADAS A LA MUERTE

Las acciones que involucran a la muerte son cinco y tienen lugar durante los
primeros nueve dias después del fallecimiento. De estas cinco hay tres que
se repiten cada afio durante los primeros siete afios: la primera, la tercera y
la dltima. Esto tiene obvia relacidn con el tiempo en que los difuntos tardan
en convertirse en ancestros o “santos”, como les dicen.

Dichas acciones son: “el velorio”, “el entierro”™, *
venario™” y la “levantada de la cruz”. Las que se repiten son el “velono™, la
“levantada de la cruz” y “cruzar el rio”. Anteriormente esta dltima se repetia

a los siete meses, pero al parecer ya no se hace mds, incluso no siempre se

LT

cruzar el rio”, “el no-

realiza cada afio. En cuanto a la “levantada de la cruz”, hay quicnes sdlo
la realizan al afio v no la vuelven a repetir.

La muerte es un acontecimiento imprevisto, aun cuando se espere un
desenlace fatal por las condiciones de salud en las que se encuentre un indi-
viduo; siempre es un hecho abrupto que trastoca la vida, la violenta. No sélo
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afecta a los parientes, quienes asumen toda la responsabilidad de los hechos
—como la organizacién de los funerales—, sino a toda la comunidad porque
perturba el orden social.

Quizi por esto los lazos comunitarios se ven fortalecidos, pues apenas
la gente se entera de que ha tenido lugar un deceso todos ven en qué pueden
ayudar, sobre todo si se trata de una persona cercana.

El iempo que dura el velorio. dos dias con dos noches, es suficiente para
hacer todos los arreglos necesanios, como conseguir dinero para los funera-
les, contactar a los parientes que viven fuera, buscar entre los conocidos a
los posibles padrinos del difunto y, en fin, organizar el velorio. Si la familia
€5 muy creyente manda llamar al sacerdote para que dé al difunto la extre-
mauncion. Este serd el inico contacto con la | glesia, pues todas las siguientes
acciones son realizadas por especialistas rituales de la misma comunidad.

El espacio comiin del velorio es la propia casa del difunto; ahi debe
pasar sus Gltimos dias en ¢l mundo de los vivos. El difunto debe estar colocado
de espaldas al sol, pues de otra forma “creerd” que es de dia y no querrd irse.
Existe la creencia de que es el difunto mismo quien tiene el deseo de despe-
dirse de todos sus conocidos, parientes y amigos; por tanto, es €l quien paga
toda la convivencia. De esto deriva, en parte, el temor de las personas, pues
tienen la certeza de que si no visitan al difunto y le demuesiran respeto, éste
puede ocasionarles algin dafio. La particular condicion del recién fallecido,
pues no pertenece ya al mundo de los vivos, m tampoco forma parte ya del
de los muertos, condiciona el comportamiento de sus deudos y visitantes,
quienes deben asumir una conducta especifica: el saludo al difunto es su-
mamente importante; cada persona que llega debe, al entrar a la habitacién
donde se encuentra tendido el difunto, sahumarlo con copal, dirigiéndolo
hacia los cuatro extremos formando una cruz. El humo del copal “llega” a
su destinatario, el difunto, quien lo percibe a través del olor. El copal, por
ser un elemento “caliente”, es ademds portador de la energia vital que sirve
para “alimentar” al difunto.

Entre los aspectos importantes del velorio esid la participacion del re-
zandero, quien acude un par de veces durante el dia y una vez por la noche
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para rezar el rosario. El dia del entierro debe dar el “despedimento™ al difunto;
esto consiste en oraciones catdlicas que son cantadas por €l. quien hincado
frente al difunto lo encomienda a Dios para que lo ayude a través de las ora-
ciones, las cuales cumplen una doble funcién: por una parte, son el medio
de comunicacion entre el rezandero y Dios, para implorarle que el difunto
tenga un destino digno v que lo acoja bajo su ttela, por otro lado, ayudan
a sortear los obsticulos que se atraviesen en el camino. Las oraciones son
“recipientes” de fuerza vital que sirven al alma del difunto para facilitarle el
viaje. Cabe sefialar que el trabajo del rezandero no es peligroso, aun estando
cerca del difunto. Sin embargo, el rezandero siempre toma sus precauciones
para evitar ser contaminado por el “aire” del difunto; esto lo evita bebiendo
refino v fumando.

Otro de los aspectos fundamentales en un velorio es lo que se da al
difunto para facilitarle su “viaje” al otro mundo. Cada persona'® que llega
debe obsequiar al difunto con dinero, que servird para pagar el convivio; y
maiz, el alimento mds preciado para que el difunto dé de comer a sus in-
vitados durante nueve dias. Es importante que quien llegue al velorio y se
le ofrezca de comer no rechace la comida, pues ello se interpreta como un
desaire al difunto. Por su parte, los parientes deben demostrar que no son
tacafios, conducta muy sancionada socialmente. Dicha sancidn es dingida
por el mismo difunto hacia los vivos,

Las flores v las velas forman parte también de los obsequios que la gente
le lleva al difunto. Las flores son igualmente un “alimento™ para €l, quien
las consume a través del aroma y el color. Por su parte, las velas sirven para
que £l pueda “ver”, pues ya no percibe las cosas del mismo modo que los
vivos: la luz de las velas le alumbrarin el camino. Por ello es fundamental
que durante los nueve dias en que el alma permanecerd en su casa las velas se
mantengan encendidas; cuando alguna se consuma totalmente se encenderd
otra para reemplazarla.

¥ Por persona me reficro a quien encabeza un grupo famaliar
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La comida es igualmente un elemento importantisimo; antes de que
se sirva a los asistentes, cualquiera de los tres alimentos del dia, se sirve
primero al difunto. Le dejan ademis su refino, refresco, cigarros, fruta, en
fin. toda la comida que en vida le agradaba comer. Si bien ésta permanece
aparentemente intacta, lo que alimenta al difunto es el aroma. la sustancia,
¢l "perfume de vida” (Signorini, s/f). Dependiendo de la edad que tenia al
morir, el sexo y sus gustos, seran los alimentos que le proporcionen. Si el
fallecido s un nifio. no se le da refino; éste serd entonces para la Tierra, los
“aires” v los adulios.

Al difunto lo visten con sus mejores ropas. €l se lleva todas sus pertenen-
cias personales como el resto de su ropa y su cobija. Sus utensilios de trabajo
como el metate, los implementos para sembrar o su machete se heredan a sus
hijos o parientes mds cercanos. Sin embargo. sus familiares mandan hacer en
madera una reproduccién en miniatura de sus herramientas de trabajo. Por
ejemplo, si ha fallecido una mujer, le hacen en miniatura su telar de cintura:
si es hombre, su pala, coa, machete, hacha: si trabajaba en la ciudad como
albanil, le hacen los instrumentos correspondientes: si era msico, lo sepultan
con el instrumento en miniatura con el que tocaba. Debe emprender su viaje
con todos los implementos con los que usualmente ha trabajado durante su
vida porque los va a necesitar cuando trabaje en el otro mundo.

Existe la creencia de que ¢l mundo de los muertos es similar al de los
vivos; ahi los difuntos realizan el mismo trabajo que cuando estaban vivos,
aunque el otro mundo no es totalmente igual; en principio, el tiempo mantiene
otra dimension: transcurre mds lentamente. Un afio para los vivos equivale a
un dia para los difuntos. El mundo de los muertos, en palabras de una infor-
manlte, se describe asi: “Alld, donde estin los difuntos, la ceniza es la masa,
con eso hacen las tortillas. Y el cuitlalolo (un mosquito que se encuentra
donde hay basura), que le lamamos ac4, alld son los frijoles”. También dicen
que es un mundo al revés del de los hombres porque ahi reciben su “pago™
por lo que hicieron en vida. De este modo, "los ricos, viven en una choza ¥
los pobres en casas lujosas. A los malos les ponen un camino bien bonito,
adornado con flores, y dicen los difuntos vo me voy por alld, pero ese es su
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destino. A los pobres les ponen un camino bien triste, una vereda, pero ahi
van los buenos”. Es decir, las penurias o la bonanza encuentran su equilibrio
en el otro mundo, cuando la balanza se inclina hacia el lado contrario del
que el difunto gozaba en la Tierra. Por otra parte, la ideologia que aflora
enfatiza el deseo de que la muerte no sea un castigo para los hombres, pues
las penurias que viven, dada la precaria situacién marginal, encuentran su
recompensa en el otro mundo, donde su suerte mejorard al gozar de todo
aquello que durante su vida carecieron.

Hay una idea latente en lo sefalado y es la de “pago” o “restitucion”
que Lopez Austin (1944: 140) ha tratado ampliamente. La “retribucién™ o
“restitucién”, como principio entre los antiguos nahuas, estaba referida a que
el hombre debia pagar en la Tierra por todos los bienes obtenidos, especial-
mente el alimento v la proteccion de sus dioses. Este pago debia hacerse a
través del ritual, pero cuando quedaba alguna deuda por saldar entonces el
pago se hacia en el otro mundo (ibid.). En el Mictlan se otorgaban SANCIONES
a las omisiones o acciones indebidas del individuo (ibid : 220). Lopez Austin
afirma que “uno de los puntales de la idea de ciclo es el de la restitucion”
{(ibid.: 204), es decir, retribuir a los dioses lo adquirido. Algo similar se
observa en Naupan: algunas personas guardan todo el cabello gue se les cae
y el que se cortan y cuando fallecen lo llevan consigo: dicen que “lo ponen
porque la gente que tira todas las cosas, que no cuida nada, entonces alld
(en el otro mundo) le dicen: pues ti tiraste muchas cosas, td te portaste mal
con la gente... No es cierto, yo me porté muy bien, jy por qué? (contesta
el difunto recién llegado)... Aqui estd la lista, aqui estd tu cuenta (responde
Dios). .Y ahora cémo se le va a engafiar a Dios?".

Continuando con el “velorio”, cuando llega finalmente la hora para que
el difunto emprenda su viaje hacia el camposanto, la actividad familiar se
intensifica por todos los preparativos para ayudar al difunto a enfrentar su
nueva condicion. El rezandero hace su parte al “cantar” el “despedimento”.
Antes de que ¢l difunto parta hacia el camposanto los parientes empiezan a
colocar dentro del féretro las pertenencias y todo lo que el difunto va a nece-
sitar durante su viaje: un plato, una cuchara, una taza, un vaso, siete tortillas,
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siete monedas, las réplicas de madera en miniatura de las herramientas de
trabajo, toda su ropa. su cobija. una botella de refresco ¥ su refino. Aquello
que no cabe se guarda dentro de una bolsa de plistico vy se colocari sobre el
féretro cuando se encuentre finalmente dentro de la fosa del camposanto.

Estas acciones invaden el ambiente de un aire dramdtico, pues los pa-
rientes cercanos se enfrentan a una brutal separacion: el ser querido dejard su
morada terrenal, su casa, para ir a ocupar un espacio fisico en el camposanto
Junto a los otros difuntos de la comumdad. El Hanto de algunas mujeres al
momento de introducir en el féretro las pertenencias del difunto contagia a
algunos presentes. También circulan, entre algunos de los asistentes. el refino
¥ los cigarros. Como ya se dijo, se fuma y se bebe aguardiente mis que nada
como medida precautoria, aungue algunos parientes seguramente beben por
la tristeza que los embarga. En esos momentos se ofrece refino a aquellos que
cargarin el féretro hasta el camposanto, pues el peligro para ellos es mayor,
debido al estrecho contacto fisico con el difunto.

Para estos momentos la familia del difunto ya invité a una pareja para
que “apadrinen” al difunto; ellos empezarin a fungir como padrinos después
del entierro. La eleccion es discutida por los parientes mis cercanos. quienes
buscan sobre todo a un matrimonio amigo de la familia. Lo que buscan es que
reina ciertas cualidades como la responsabilidad v que haya tenido buenas
relaciones con el recién fallecido. Parte del bienestar futuro de la familia del
recién fallecido dependerd de que los padrinos cumplan con el difunto, de lo
contrario, éste estard en todo su derecho de mandar un castigo a sus parientes
debido a la mala eleccitn. Acerca del momento adecuado para elegir a los
padrinos una informante dice:

“No. es0 hasta la proxima velada (el segundo dia), porque son dos noches. la
segunda ya se busca, como esta noche no (acabdbamos de estar en el velono de
un sefior recién fallecido), a la otra noche. Se les invita a las personas gue estén,
pero s1 no acepla alguna persona, que de veras no estd queriendo gue se haga su
compadre. que sea su padnno; entonces, llega a su casa y habla: que le hiciera
favor de que sea su compadrito. Entonces, pues ya con qué, pues no se puede
decir que no. Ya fue ala casa, quiere decir que de veras nos estin queriendo para
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que nos hagamos padrinos, Pero si nomas alld (en la casa del difunto), porgue
luimos ¥ luege que nos inviten. se puede decir gue no™,

Las reglas de conducta sefalan que una invitacién hecha en la casa del
individuo con el cual se desea establecer una relacion de compadraizgo no
se puede rechazar, pues se ha mostrado de verdad un interés especial ¢n esa
persona especifica.

Cuando el difunto es acompanado a su morada final al camposanto. la
madrina v algunos familiares cercanos a ella permanecen en la casa para
colocar la cruz de papel en reemplazo del cuerpo que albergari durante
nueve dias al alma del difunto. La cruz se coloca sobre las tablas donde re-
posaba el difunto; se le dejan las flores, las velas y el sahumador con copal.
Sobre la cruz de papel la madnina pone las cinco veladoras en los sitios que
representan las cinco llagas de Cristo. El color de la cruz depende de la edad
del difunto: negra si se trata de un adulto v azul claro si de un nifio,

El cortejo finebre lo encabeza una mujer mayor, preferentemente una
partera. la “abuelita™ cercana al difunto, quien lleva su sahumador con copal
encendido; la estela de humo que va dejando sirve para comunicar a todos
los entes que pasard un difunto y solicitarles el permiso. Como en los rituales
de nacimiento, en esta ocasion la partera da inicio a la marcha. Tras ella va
otra mujer de la familia con una canasta llena de pétalos de flores, mismos
gue i arojando por el camine con la misma finalidad y para avisar que
“va pasando un santo”.

El resto del cortejo lo conforman los hombres que cargan el féretro v
los familiares ¥ conocidos. quienes portan velas encendidas para alumbrar el
camino del difunto. Durante el trayecto hacia el camposanto el cortejo debe
hacer algunas paradas en los “cruces de caminos™, donde se deberd ofrendar
alos “wires” y a la Tierra para resarcir los dafos que ocasiona el recién falle-
cido. La ofrenda es dada por el mismo difunto. Antes de que el féretro repose
sobre ¢l suelo se negan pétalos de flor formando una cruz, se riega refino en
los mismos sitios, se sahuma v finalmente se coloca el féretro. Este descanso
es aprovechado por los hombres que cargan al difunto para beber y fumar,
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Después de unos momentos de reposo el cortejo emprende nuevamente
su marcha hacia el camposanto. donde se encuentra todo listo para el entie-
rro del cuerpo. 5i el iempo lo permite. pues las Huvias son frecuentes. el
rezandero dird las dltimas oraciones para ayudar al difunto en su viaje. Al
tiempo que se reza, el féretro es introducido en su nueva morada: al tocar
fondo se coloca encima una caja o bolsa con las pertenencias del difunto que
ya no tuvieron lugar junto al mismo. El sepulturero toma un vaso con refino
y derrama un poco en cada esquina de la fosa antes de cubrir el féretro: otros
asistentes echan flores y los familiares toman un pufio de tierra que negan
sobre la sepultura. El sepulturero cubre totalmente la fosa con unas tablas;
enseguida se echa la mezcla de cemento hasta conformar una capa uniforme:
luego se acaba de cubrir con tierra v al terminar, el sepulturero forma una
cruz sobre el monticulo, utilizando la pala: primero coloca el utensilio a lo
largo y con la ayuda de sus pies hace presién; luego lo coloca en cruz, atra-
vesando el primer trazo. v vuelve a hacer presion con sus pies; de este modo
la cruz queda plasmada sobre la terra, Sobre ¢l hueco que forma la cruz se
colocan flores v cada asistente deja sobre la sepultura la vela encendida que
le entregaron en la casa del difunto.

Antes de que todos se retiren se reparten refrescos a todos los asistentes:
es el difunto quien “convida™ para agradecer la compahia.

A continuacidn da inicio una nueva fase en la cual los padrinos son los
protagonistas de un ritual breve v sencillo. Los parientes o “duenos” del
difunto se dirigen a la casa de éste con los padrinos y el sepulturero para
celebrar ¢l ritwal llamado “cruzar el rin”.

Al llegar, sdlo los de casa se mroducen para esperar a sus nuevos com-
padres y darle al sepulturero los elementos necesarios para la accidn que
coordinari con los pocos invitados a comer. El sepulturero coloca en el umbral
de la puerta dos piedras planas, una en cada lado de la puerta; una jicara con
agua, unas flores blancas y un sahumador con copal encendido; asi como las
monedas y los cigarros que ha recibido como pago por parte del casero.

Con todo listo, el sepulturero procede con cada invitado: los padrinos
del difunto y sus acompaiantes. Toma las flores blancas. las sumerge en el
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agua v asperja, en forma de cruz, wdo el cuerpo del padrino —el primero
en pasar a la casa—; luego toma ¢l sahumador con copal ¥ lo pasa por
los muismos puntos de su cuerpo: toma de la mano derecha al padrino y lo
avuda a pasar, pisando las piedras que simulan las onllas de un “rio”, el de
los difuntos. Luego hace lo mismo con el resto de invitados en orden jerir-
quico. Cada persona que se va introduciendo a la casa debe dirigirse hacia
¢l sitio donde se encontraba el cuerpo —sustituido ahora por la cruz de pa-
pel— para “saludar™ con el copal al alma del difunto.

Cuando va todos estin dentro, sentados a la mesa, junto a donde se
encuentra la cruz de papel. se empieza a servir una comida muy sencilla que
comparten con ¢l alma del difunto.

Con la accidn de “cruzar el rio”, dirigida por el sepulturero —en nahuatl
nombrado. entre otras formas, fagapanoliiani, cuyo significado es precisa-
mente “el hombre que hace cruzar”—, se pretende facilitar al difunto el cruce
del primer obsticulo. La presencia en esta ocasidn de sus padrinos implica
la primera obligaciin hacia su “ahijado”. Esta accién se repite después de la
“levantada de la cruz™.

El sepulturero es uno de los personajes psicopompos, cuya misién es
ayudar al recién difunto a pasar el rio de los muertos; el otro personaje es el
perro, creencia muy difundida en varias culturas de Mesoamérica. En Nau-
pan dicen que en vida se debe tratar bien a los perros, pues cuando muere
una persona es ese animal el que ayuda a cruzar el rio en ¢l camino hacia
¢l mundo de los muertos: si la persona trata mal a los perros entonces €stos
no harin nada por el difunto al intentar cruzar, sino que dirin: *;Ah!, este
cabrén nos maltratd, a ver cdmo le hace para pasar el rio”.

La sigwiente fase de los ritos de duelo es el novenario que durante nueve
dias congrega a familiares y amigos en la casa del difunto; durante este periodo
de tiempo la familia “alimenta” al alma del difunto, tres veces al dia como
minimo, ¥ se le debe servir antes que a nadie. Es por la noche, alrededor de
las nueve, cuando los parientes ¥ amigos acuden a rezar el rosario,

Recordemos que durante el periodo de duelo es el difunto el que

“paga” e invita a sus panentes y amigos a “pasar’” juntos sus dltimos dias
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en el mundo de los hombres. Esta idea quiza tenga también relacidn con la
nocion de retnbucion v pago, ¥ puede incluir fa finalidad de aminorar las
cargas o deudas del difunto en la Tierra para que, al llegar a su destino final,
el “pago” disminuya.

En el noveno dia, las visperas de la “levantada de cruz”, los padrinos
llegan con la cruz de madera que reemplazard a la de papel. En esta oca-
sidn llegan cantando acompanados por un rezandero. Afuera de la casa los
esperan los familiares y amigos con velas encendidas. Al frente se encuenira
una anciana con un sahumador con copal; generalmente se invita a alguna
de las parteras, la que despidid ¢l cuerpo del difunto. Ella recibird la cruz
que seri el recepticulo del alma del difunto. Esto es muy significativo, pues
asi como la “abuelita™ se encarga de traer a los nifios al mundo, es también
quien despide al alma de aquellos que mueren.

Antes de introducir la cruz a la casa ambos grupos permanecen unos
momentos de pie, frente a frente. El padnino coloca la cruz parada sobre el
suelo, sosteniéndola con ambas manos: espera a que la anciana “abuelita”
la sahume para luego “saludarla™; posteriormente repiten la accidon los mds
allegados de la familia. Enseguida se realiza el saludo nitualizado de los
nuevos compadres, para entonces dirigirse hacia el interior de la vivienda,
donde aiin yace el alma del difunto simbolizada por la cruz de papel. El re-
zandero que acompana a los padrinos va cantando y se detiene en el umbral
de la puerta; todos hacen lo mismo. Los de casa se introducen para recibir
la cruz de madera que en pocos minutos se convertird en el recepticulo del
alma. El padrino espera en el umbral con la cruz, colocada ahi de pie, para
que la “saluden™ nuevamente con el copal, antes de entrar,

Hecho esto, el padrino se introduce a la vivienda v se dirige hacia la
base de madera que sirvid para que el caddver reposara v que hasia el dia
siguiente alojard las cruces de papel y de madera. recepticulos del alma. La
madrina coloca otra cruz de papel de color negro sobre la que dejo el dia del
entierro. El padrino toma la cruz v la para sobre un extremo de la de papel,
Al uempo que el rezandero dice unas oraciones la cruz se va inchnando
hasta quedar tendida sobre las cruces de papel. Es un momento importante v
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solemne porque es cuando la cruz de madera recibe el alma del difunto. Los
padrinos y los parientes vuelven a “saludar” con copal a la cruz de madera
que ya aloja al alma. La madrina coloca entonces cinco veladoras en los
siios donde se encontraban las cinco llagas de Cristo: en las palmas de las
manos, arriba de la cabeza. en un costado v en los pies (fig. 6). Al terminar,
los compadres se vuelven a dar las gracias: “Muchas gracias, que nos perdone
¢l difunto lo poquito que le entregamos”. El casero responde: “jHay Dios!
que nos perdone, no sabemos dar las gracias™. Después de esto se reza otro
rosario ¥ la concurrencia se queda toda la noche a velar al alma del difunto,
antes de que se vaya definitivamente de su casa.

Todos se mantienen despiertos durante toda la noche; para mitigar el can-
sancio se ofrece café, pan, refino y cigarros. Al dia siguiente, muy temprano, el
rezandero nuevamente reza una oracion para levantar la cruz y poderla llevar
al camposanto. Ya levantada, se vuelve a “saludar™ con copal. Se repiten las
mismas acciones que cuando se llevo el cuerpo del difunto a enterrar,

Al llegar al camposanto tiene lugar la “levantada de la cruz” propia-
mente dicha: el padrino sostiene la cruz acostada v el rezandero empieza
a elevar unas oraciones para que se vaya “levantando la cruz”. Este ritual
dura aproximadamente una hora. Cuando la cruz esti totalmente levantada
se colocan las velas encendidas y las flores. Las cruces de papel s¢ dejan
también sobre la tumba.

Durante el tiempo en que todos se van al camposanto el sepuliurero, junto
con otros miembros de la familia. permanece en la casa para limpiarla: sobre
todo se ocupan de aguello que estuvo mds en contacto con el difunto, como
las sillas v las tablas. Luego el sepuliurero lleva algunas de las prendas que
fueron compartidas con la familia —como ropa y cobijas— a lavar al rio;
lleva también una ofrenda al “duefio” del rio: copal, refino, velas. cigarros,
y pide a esa entidad que el difunto no regrese.

Cuando todos retornan, después de la “levantada de la cruz”, ya la casa
estd limpia: no quedan rastros del alma del difunto que pudieran perturbar a
los invitados; el alma se quedd en el camposanio. Los “duefos™ del difunto
ofrecen una comida a sus compadres como agradecimiento. Antes de entrar
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se repite el ritual de “cruzar el rio”, esta vez para ayudar al alma a cruzar ya
de manera definitiva el “rio de los difunos™. Este ritual sirve también para
purificar a los padrinos, para ehiminar de su cuerpo las impurezas ocasionadas
por el “are” del difunto

Esta accion se repetirid al cumplirse un ano y durante siete anos segudos
a partir del fallecimiento. Se supone que si bien el alma del difunto ya no
estd en su casa —de otro modo molestaria a sus parientes—. aun no s¢ ha
incorporado al mundo de los muertos: sigue rondando los alrededores. Se
ird a su morada final al cumplir un afo y después de siete anos se convertiri

en “santo’, es decir, en ancestro

Cruz con las veladoras. sahumador con copal Mlores v ceras
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He aqui una sintesis de las acciones concernientes a la muerte:

1. Con la muerte el alma se desprende del cuerpo pero permanece adn
dos dias cerca de éste, en el espacio que conforma su vivienda. Durante
estos dos dias, uempo que dura el velorio, el difunto es visitado por toda la
comumnidad.

2. En el entierro ¢l cuerpo es reintegrado al dmbito original de proce-
dencia: la uerra.

3. Inicia el proceso para “ayudar™ al alma a emprender su viaje final; este
proceso es dirigido por el sepulturero, quien lo efectia a través de la accion
psicopompa “cruzar el rio”™, ritual que ejecuta con los padrinos del difunto.

4. Durante nueve dias tienen lugar otras acciones con la presencia de
familiares y amigos, cuya finalidad es también “ayudar™ al alma a abandonar
¢l mundo terrenal para incorporarse al mundo donde ahora pertenece; este
€5 un periodo marginal para el alma.

5. Alejamiento definitivo del alma del difunto. Esta accién tiene lugar
con la ayuda de los padrinos, familiares y de la “abuelita”, quienes “sacan™
al alma de su casa para llevarla al camposanto. Al tiempo que tienen lugar
estas acciones. el sepulturero lleva a cabo una accidn purificadora en la casa
para eliminar todas las impurezas provocadas por el “aire™ del difunto.

EL CULTO A LOS MUERTOS EN NAUPAN

Fue a partir de la Conguista que el culto a los muertos tuvo como niicleo
central el dia de Todos Santos. En esta celebracion quedaron sintetizados
elementos de las tradiciones puestas en contacto: la prehispdnica y la catéli-
ca. Como ya se ha sefalado con respecto a las creencias religiosas, en cada
region esta fiesta asumid diferentes caracteristicas.

En muchas de las sociedades de tradicion mesoamericana, como la de
Naupan. el culto a la muente muestra significativos grados de diferenciacion
que se refieren a como y bajo qué circunstancias tuvo lugar la muerte, asi
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como al destino seguido por el alma del difunto (Nutini, 1988: 10-11). Estas
diferencias son una muestra del diverso origen religioso que influyd en Ia
conformacidn del sistema de representacién en torno a la muerte. Pero a lo
largo del tiempo éstas se han fusionado y aparentan tener un origen dnico,
pues en ellas “el indio ha encontrado un espacio privado para el culto a los
muertos, para la elaboracion de una sintesis original en la cual los elementos
de su propia cosmovision se ajustan a la nueva religién, impuesta si, pero
también resultado de una devocion apasionada que aparcce hoy como si fuera
un elemento fundador de la propia identidad indigena™ (Signorini, s/f).

Hay un hecho cierto: la coincidencia en considerar Todos Santos como
la mds importante celebracién para la mayoria de los pueblos indigenas.
Es la dnica ocasidn en que en todos los hogares las personas se preparan con
esmero para ofrecer un gran banguete a sus difuntos, asi como para reforzar
los lazos de unién con los compadres. Por ello, Todos Santos se convierte
en la gran celebracion dedicada a los difuntos vy a los vivos.

Esta fiesta coincide en la Sierra con la culminacién del ciclo agricola,
en el cual la abundancia de maiz es un factor motivante para que la gente se
sienta con ganas de no escatimar recursos para esta ocasién tan relevante.
Desde antes de que llegue la fecha para recordar a los difuntos empiezan a
circular historias que para muchos son verdaderas; en éstas el protagonista se
niega a poner ofrenda a sus difuntos porque no cree en ese retorno. Incluso
transgrede las normas al ir a trabajar, lo cual estd prohibido socialmente,
pues los difuntos “esperan” ser atendidos por sus parientes. Todos Santos es
de las contadas fechas en que nadie sale a trabajar; la transgresién provoca
el miximo castigo hacia el transgresor: perder la vida, el don mis preciado,
sobre todo para los difuntos porque es precisamente de lo que carecen. Estas
historias sirven de recordatorio a los vivos acerca de la existencia de fuerzas
superiores a ellos y de que su vida depende del cumplimiento de las normas
que impone su sociedad, pero subordinadas a esas fuerzas sobrehumanas.

Mucho se ha especulado sobre el verdadero origen de esta celebracidn
¥ se ha dado por hecho que el cardcter del mexicano desafia a la muerte ¥
hasta se burla de ella al representarla en las calaveritas. Algunos estudiosos
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han demostrado lo contrario (Lépez Lujan, 1996: 54). Si bien existio un culto
muy importante a los muertos. para la poblacién la muerte era motive de
mucho respeto v temor. Mictlantecuheli era la deidad regidora de la muerte, a
la que se dedicaba doble fiesta, cada una de 20 dias: una a Miccailhuintontls y
otra a Huey Miccailhuid. Y como en todas las deidades del pantedn mesoame-
ricano, la dualidad mostrada a través de una caracterizacion de opuestos ¥
complementarios ¢s visible en dos figuras que representan un mismo prin-
cipio: Mictlantecuhtli y Quetzalcoatl, como aparecen en la limina 56 del
Cadice Borgia: ambas son “... la muerte y la exhalacion de vida que forman
el ciclo bisico del universo” (ibid ). Sahagin (1985: 154) refiere una fiesta
en el umbral del nuevo afio, dedicada a los muertos, Huauguitamalqualizili,
en la cual tenfa lugar un intercambio de comida, especialmente tamales.

Si bien el catolicismo ha influenciado el rumbo de las creencias de
algunos grupos indigenas como el de Naupan, existen en efecto algunas
contradicciones con respecto al destino de los difuntos, el cual se encuentra
determinado por el tipo de muerte que a su vez condiciona el caricter de la
ofrenda.

Deciamos antes que el alma del difunto no abandona su casa al mismo
tiempo que el cuerpo; Lok (1991: 33) sugiere que la “levantada de la cruz”
es el equivalente a lo que Hertz (1990) llama segundas exequias. Se cree que
el alma del difunto, identificada con la cruz de papel a través de la coesencia,
permanece en su casa durante los nueve dias que siguen a la muerte fisica
del individuo.

Después de los nueve dias, y hasta cumplir el ano, el alma ronda por
su entorno, pues aln se encuentra en una situacién marginal. Dos hechos lo
sefialan: en primer lugar estd la ofrenda que se coloca a aguellos difuntos
que ain no cumplen el afio de haber fallecido: esto ocurre el 4 de octubre,
dia de San Francisco. Una informante relataba que hacia algunos afios se
encontraba en la ciudad de Puebla, donde vivia uno de sus hijos, y faltaban
unos dias para la mencionada recha cuando sofi6 con su marido que apenas
tenia menos de tres meses de fallecido; €l le pedia no olvidar el dia de San
Francisco porque ese dia tenia un compromiso. Al otro dia ella se regreso
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a Naupan para tener lista la ofrenda para su marido recién fallecido, quien
llegaria en la fecha senalada.

Sonar a los difuntos es un indicativo de que éstos persisten en la memo-
ria de los vivos. Signorini (/1) dice que cuando los nahuas se refieren a los
difuntos que retornan en Todos Santos piensan en aquellos que guardan en
su memoria. Lo cual permite que la fiesta de Todos Santos funcione como
un juego de memoria cruzada: llegan los difuntos que sus familiares tienen
presentes en la memoria; al olvidarse de ellos, cesa su relacin ¥ por ende
la obligacidn. Las palabras de una informante de Naupan esclarecen lo an-
terior: “Yo digo que los que ya se murieron antes y los que se van muriendo
después ya los van pasando (a) otro lado, porque ya no sofiamos, los que ya
s¢ murieron antes, ya no los sofamos”.

Los suenos son un indicativo de que permanece ain el recuerdo de al-
guien gque formaba parte del grupo familiar. El sofiar a una persona difunta
significa que esa relacidn de coesencia, el vinculo con los parientes, adn se
mantiene a través de las ofrendas.

En segundo lugar, los recién fallecidos —los que adn no cumplen un
ano— son considerados todavia “fuertes”, lo cual significa que en Todos
Santos ellos serdn los damamani, los “cargadores™ de los chiguihuites que
contienen la comida ofrecida por sus parientes: la gente dice: “O’nita, como
s¢ murid la sefiora —le dicen (los que van al velorio)— jay pobrecita sefiora!
vas a cargar la maleta. Es la dlamamani, recién llegada (con los difuntos),
tiene muchas fuerzas”.

Estos difuntos, por su fallecimiento reciente, alin poseen gran parte de la
fuerza vital de los vivos, es decir, no se han alejado totalmente de este mundo
mi tampoco han accedido al de los muertos, pues su alma ain se encuentra al
margen de ambos mundos. Con el tempo esa fuerza vital ird desapareciendo
poco a poco hasta desaparecer de la memoria de los vivos,
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DESTING DE LOS DIFUNTOS
La Gloria y el Infierno

Una primera division muy general y con total influencia cristiana acerca
del destino de los difuntos es la de la Gloria v el Infierno, destino que de-
pende del tipo de comportamiento en vida. Asi dicen en Naupan: “Los bue-
nos (se van) a la Gloria, al ilhwicad, los malos al Infierno, al Mictla™. Sin
embargo, ¢l Mictla es también considerado el inframundo; al referirse a los
difuntos que estin en el camposanto sefalan que se encuentran en el Mictia.
El relato de una historia, que aseguran es verdadera porque ocurrid en otro
pueblo del municipio, confirma al Mictla como el lugar donde habitan los
difuntos y que se encuentra bajo la tierra, bajo el camposanto:

Ella queria mucho (a) su esposo, ¥ (un dia) enganaron (a) la sefiora. Le dijeron:
(a) u manido ya lo mataron. Pero no era cierto, lo pintaron con esa granada, lo
pintaron bien, bien. Luego engafaron (a) la senora, (para) que fuera a ver a su
esposo porgue estaba muero.

— Ay, pobrecito de mi esposo, ahora como va lo mataron, pobrecito de mi
eEpOSO.

Estaba llorando, estaba tejiendo, estaba haciendo una faja. Luego, con ese hilo
de una vez se ahorcd y se murid la seiiora de a deveras. El sefior no se murid,
no era ciento, no s¢ habia mueno. Cuando la vinigron a ver (a la sefora), dijo
el esposo:

—Pero como la engafaron. ahora deveras se murid ella ¥ yo no me mon,
Entonces (al verlo Norar por su esposa). (le) dice un cuitfalolo (un mosquito):
—35i deveras la quieres, la puedes ir a ver a donde se fue.

Luego, que destapan un pedazo de una laja de zacate (en el camposanio), (hicie-
ron) un hoyo bien grande y luego ahi estaba el camino al Mricrla. Que le dice
(el cuitlafole):

——Ahora vete por aci.

Luego, se metid el sefior (al Mictla), ve a la sefiora (su difuma esposa), ya es-
taba alla con los muerios. Uno (de ellos, ¢l nuevo esposo de la recién fallecida)
dice:
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—iMmm. ay! huele muy feo. ; Quién es éste?

Pero (ella) no dice que (ese) era su esposo. dijo que era su compadre.

—Es que mi compadre me vino a ver.

—iAh!, que se vaya, que se vaya, porque huele muy mal,

Luego ipiensa el sefior):

—iHijole!, ya no me recibié mi esposa. ya no dijo que era su marido. ya dijo
gue ¥o say su compadre, pero ya vive con otro, ya se caso alla de vuelta,

Pero su (actual) marido estaba bien feo, puro hueso. Luego, llegd a contar ese
sefior, que la fue a ver (a su esposa), tardd tres meses v gue se muere lambién.

No obstante esta creencia, existen otros destinos especificos vinculados
al tipo de muerte y no al comportamiento en vida, lo que nos indica entonces
una contradiccion con esa primera divisién del destino de los difuntos y que
estd en discordancia con la ideologia catGlica.

Los que mueren por asesinato o durante el parto

-Aquellos que mueren asesinados no pueden ir con el resto de los difuntos,
con los que han fallecido de muerte natural. Idéntica suerte corren las mujeres
que han muerto durante el parto, pues se considera una muerte violenta, quizi
no esperada. Los que mueren asesinados “se van aparte, nunca los ve Dios
(a) los que matan™ porque se adelantan a su destino. Por eso su ofrenda no
puede estar dentro de la casa y tiene que ponerse afuera.

Laos nifios

Los nifios tienen también otro destino cuando mueren. Si son recién nacidos
se van al cielo, pero si ya estin bautizados se los lleva la Virgen Maria. A los
nifios que mueren nunca les ponen prendas de lana porque dicen que, como
éstas provienen del borrego, les asusta. Si se les pone algo de lana, durante su
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trayecto la prenda se transforma en el borrego y éste empieza a jalar al mifio
y a espantarlo; y como los nifios son atin muy pequenios ¥ estin indefensos,
corren peligro en su camino al encontrarse con otros animales: por ello, al
enterrarlos les ponen un zacate, tequesquite y sal.' El zacate les sirve para
defenderse: la sal y el tequesquite son aventados por los nifios para “distraer”
a los animales v poder pasar:

Porque es que alld, pasan un lugar (donde) hay muchos ammales (que) los es-
pantan, los quicren cornear los borregos. Después van con su sal y su lequesquite
v lo avientan, v ellos (los animales) corren y comen. Salen unos animales feos,
como el toro, v en defensa de ellos. (Jos nifios) agarran el zacate y lo avientan
y corren, ¥ ya s¢ defienden los chiquitos.

Dicen que a los nifios difuntos los tienen “amarraditos™ para poder cui-
darlos; los amarran a un drbol que le dicen “palo de leche™, de donde maman.
En las concepeiones de los nahuas antiguos acerca del destino de los muertos
los nifios pequefios que adn eran amamantados iban al Chichihualcuauhco,
donde eran alimentados de un drbol de leche (Lopez Austin, 1994: 219). En
la ldimina 3v del Cadice Faticano A se muestra €sa imagen.

Los que mueren por el ravo y las mujeres que abortan

Los que mueren por el rayo se van con €l: dicen que cuando caen los rayos
es porque andan jalando a los difuntos. El mismo destino tienen las mujeres
que mueren por aborto y también aquellos que mueren a consecuencia de
machetazos, Su castigo es acompanar a los rayos, sin descanso.

" La sal es un elemento que sirve también para ahuyentar a los entes nefastos. En los
relatos sobre los hombres-brujos que s¢ wansforman en guajolotes la sal arrojada a las piernas
que ¢ quitan los brujos para cambiarias por las patas del animal provoca la muerte instantinea
de aquéllos. Asi. la sal que s da a los nifios fallecidos puede tener la misma funcidn: los ayuda
a protegerse de los entes nefastos que intentan atraparlos en su viaje al mundo de los muertos.
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TODOS SANTOS: LA FIESTA DEL INTERCAMBIO

Esta es una fiesta de cardcter doméstico y al respecto pueden definirse tres
fases: en la primera se incluyen la adquisicion v la preparacion de la comida;
otra indica la llegada de los difuntos por sus viandas: la tercera se refiere al
intercambio de comida entre los compadres.

Desde el 4 de octubre, dia de San Francisco, los difuntos va andan
meradeando el entorno: dicen que el “santo™ es quien “saca” a los difuntos
del lugar donde se encuentran v los lleva a sus casas. Ese dia en algunas
casas ya se colocan las primeras ofrendas y, aungue no se ponga ofrenda,
se enciende una veladora y se deja por las noches un plato con comida y
tortillas para que los difuntos va tengan, desde que llegan, algo para
comer. Sin embargo, la verdadera celebracion tiene lugar el | y el 2 de
noviembre.

El 31 de octubre se instala un mercado para esta ocasion: ahi la gente
compra todo lo que va a necesitar para elaborar los platillos del banque-
te que ofrecerd a sus difuntos, aunque, en realidad, todos se preparan desde
antes con lo que tienen a su alcance para que el pasto no sea LN ONeroso.
Quienes tienen gallinas, gallos o guajolotes los llevan a vender v se quedan
con algunos para su propio consumo. Otros llevan flores que cultivaron con
anticipacion para venderlas en pequefios ramos. También es temporada en que
se venden la jicama y el cacahuate, cultivados en el municipio. No faltan los
chiquihuites y la loza, pues nadie puede poner su ofrenda en trastes usados
porque eso ofenderia a los difuntos. También llegan vendedores del estado
de Hidalgo. quienes llevan mesas vy sillas de madera de pino para vender.
Algunas personas aprovechan esta fecha para renovar sus enseres, En fin,
la plaza que se instala en el centro del municipio ¢s un mosaico multicolor
en donde predominan el amarillo de las flores de cempasiichil v el verde
de las canas de azicar, las hojas de papatla, las velas y veladoras; también,
el ambiente estd impregnado de miiltiples olores como el de los chiles, las
especias, las frutas, el copal, etcétera. El destino de todo ello es la ofrenda
de muertos. Se trata de una bellisima imagen y de un agasajo para el olfato.
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En tanto, por doguier, todos los nifios truenan cohetes en sefal de gusto, tal
como ocurre en cualquier fiesta, como la de Todos Santos.

La preparacién de la comida empieza desde un dia antes. Por la tarde del
31 de octubre todos se encuentran en sus casas y para cada miembro de la
familia hay una tarea especifica: matar a las gallinas y los guajolotes, ponerlos
a cocer en agua hirviendo, desvenar los chiles y asarlos, limpiar cacahuates,
poner el mixcomel, etcétera. La actividad dura toda la noche hasta ¢l otro dia
y reinicia con los preparativos para la ofrenda del 2 de noviembre. En total
son dos noches que la gente emplea para preparar los platillos con los que
se ofrecerd el banquete a los difuntos y a los vivos.

Como Todos Santos es una gran fiesta la comida tiene que ser especial.
Para esta ocasién se preparan platillos que en otra temporada practicamente
no se hacen. Cada dia se preparan alimentos distintos, pues los nifios y los
adultos no pueden comer lo mismao.

Para el dia | de noviembre la ofrenda estd dedicada a los nifios difuntos,
quienes llegan desde el mediodia para permanecer en su casa por 24 horas,
hasta las 12 del dia del 2 de noviembre, hora en que llegan los adultos para
permaneccer igualmente 24 horas.

Los platillos que se preparan para la ocasion son tamales de alberjon,
tamales miminques, pascal, atole de chocolate, polle cocido.

Afuera de todas las casas se observa que cada familia se encuentra
lista para recibir a sus difuntos: el camino de pétalos de cempasichil da la
bienvenida. Estas flores pueden ser “vistas” y “olidas” por los visitantes tan
esperados. Algunas familias colocan también cruces altas de madera junto
a la entrada de la casa, la cual forran de flores; esto da al paisaje una vision
particularmente bella, sobre todo porque en esta época la neblina es comin
todos los dias: el contraste que se ofrece a la vista provoca una sensacion
de quietud.

Laofrenda se coloca el dia | muy temprano. Algunas personas la adornan
con cafias de azicar formando un arco que cubren con flores de cempasii-
chil. Sobre una mesa, que se cubre con un mantel nuevo —los de material
plistico son los mids wtilizados por la facilidad para limpiarlos—. se colocan
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siete platos con pascal, siete tazas con atole de chocolate v encima de cada
una de €stas un pan; dos veladoras, siete velas, sicte montones de tamales
mimingues y de alberjén. un plato con pollo cocido, un chiquibuite con pan,
otro con tamales, dulces, dos jarros con flores, otras flores esparcidas por
toda la ofrenda, fruta, sahumador con copal, siete vasos con agua y cohetes;
algunas personas ponen también juguetés. Los tamales de carne de puerco
no se ofrecen a los nifos, pues provocan el mismo efecto que cuando se les
viste con algo de lana al enterrarlos; ¢l puerco los asusta. No todas las per-
sonas ponen los platillos servidos en nimero de sicte, sino de acuerdo con
los difuntos que esperan, aunque la informante, de la cual detallo la ofrenda,
afirma que ese s el nimero correcto porque no s6lo llegan los difuntos de
la familia, sino que éstos llegan con sus amigos: aquellos difuntos a quienes
sus familiares no recuerdan ya. El nimero siete en Naupan es ¢l nimero
asociado a la muerte y a toda suerte de personajes ligados a la brujeria, al
nahualismo, a lo nefasto. Pero la ofrenda no es sélo para los difuntos: toda
la familia come lo que ahi se ofrece, pero no de los platos ya servidos, sino
de los chiquihuites. Incluso, si llegan visitas, éstas comerin sentadas a un
lado de la ofrenda, conviviendo con los difuntos.

Desde la tarde del dia 1. la actividad se vuelve mids intensa, pues se
prepara lo que formard parte de la ofrenda de los adultos al dia siguiente. En
realidad es casi igual; sélo se preparan tamales de carne de puerco v mole
que se incorporan a la ofrenda. Toda la comida que se sirve en platos se
cambia; ya no se sirve atole de chocolate, sino café; los dulces se eliminan
¥ a cambio se pone refino. También se sirven siete platos de comida, siete
vasos, siete tazas, todo con base en este ndmero. Esta ofrenda es general-
mente mds grande, pues una parte serd intercambiada desde la tarde del 2
de noviembre con todos los que lleguen de visita, quienes generalmente son
ahijados v compadres.

El 2 de noviembre muy temprano se vuelve a arreglar la ofrenda: se
cambia la comida del dia anterior v los trastos se lavan para que la comida
esté presentable. Al mediodia toda la gente va a la iglesia y al camposanto.
Desde el 31 de octubre todos van a limpiar las tumbas o lo que queda de
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ellas. Las tumbas de los difuntos mds recientes son las mas visibles. Todos
van a limpiar y a dejar flores y veladoras desde el 31 de octubre v hasta el 2
de noviembre cuando tendrd lugar la misa y bendicion de las tumbas. Estas
son arregladas con flores de cempasiichil y veladoras; aunque el amreglo es
sumamente sencillo, visualmente es muy bello. 51 el dia lo permite, es decir,
si no llueve, la banda tocard durante unos minutos una marcha finebre para
ambientar la ocasion. La misa dura basiante iempo, ya que toda la gente,
desde dias antes. lleva a la iglesia en un papel los nombres escritos de sus
difuntos y la lista es realmente larga. Todos los nombres son leidos por el
parroco en el transcurso de la liturgia.

Ahora bien, no todas las ofrendas se ponen en el intenior de las casas;
depende del tipo de muerte el que la ofrenda se coloque adentro o afuera.
Esto tiene también relacion con el destino de los difuntos. Aquellos que
encontraron la muerte a manos de otros, por ejemplo asesinados, no pueden
“entrar” a sus casas; el "duefic™ del lugar no les permite la entrada, por lo
que su ofrenda se encuentra afuera. Incluso, si a un mifo pequeio lo matan,
su ofrenda va afuera. Ocurre igual con las mujeres que mueren por haber
abortado; no tienen derecho de iniroducirse a la que fue su casa. Uno de los
fundamentos para tal restriccion es que “tiene un "dueno’ la casa. no los deja
entrar (a los que mataron), porque la casa también estd bendecida de Dios™.*
Es decir, se considera que alguien a quien otro mata no es digno de estar
con los que murieron de forma nawral, pues todos los actos de los hombres
tienen un molivo que supera las fuerzas humanas, v si es asesinado por otro
es porgue hizo algo mal, porque su conducta no fue la correcta. €l provocd
la accidn. Pero también se considera que 1odos los hombres, al llegar a este
mundo. va tienen un destino trazado. Una muerte intempestiva, porque ocurme

1 El “duenio” al que se hace referencia es un ente sobrenatural, ¢l que cuida la casa y a
sus moradores.

I Cuando hacen alusidn al “ductio” de la casa se refieren a una de las entidades que se
CNCUCHITAN ¢ su entomo: 51 la casa es una construccion de madera, ¢l “dueio™ es el del bosgue:
en cambio. si la casa estd construida de ladsillos y cemento, el “duefio™ al que se refieren s el
de las piedras
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antes de iempo, violenta el destino y por tanto transgrede lo que la divinidad
ha dispuesto para cada habitante del mundo.

Vimos que los difuntos empiezan a llegar desde el 4 de octubre, dia de
San Francisco; sin embargo, otras versiones sefialan que en esa fecha llegan
s6lo los que recientemente han fallecido, aquellos que no cumplen todavia
un ano. La otra fecha de llegada es desde el 24 de octubre, dia de San Rafael
Arcangel: “El 24 (de octubre), los trae San Rafael Arcdngel, ese dia vienen,
ya los sueltan, 24 de octubre, va les dan libertad™. Los difuntos permanecen
en su entorno hasta el 30 de noviembre, dia de San Andrés, cuando se cree
que retornan a su mundo, y es precisamente ese santo quien los lleva de
regreso. De acuerdo con lo anterior, los difuntos merodean por sus casas
durante méds de un mes. Muchos aseguran haberlos visto alguna vez, ya
Sed en su propia casa, en ¢l momento en que se encuentran degustando su
comida, o bien en el camposanto, como si se encontraran en un convivio
con todos los difuntos.

Acerca de cdmo llegan hay también versiones contradictorias. Mieniras
la mayoria asegura que ¢s el espiritu o alma la que llega, algunas personas
afirman haberlos visto alguna vez junto a la ofrenda, con la misma apariencia
que la de los vivos. Otros dicen que llegan como mariposas. Esto en con-
cordancia con lo sefialado por Signorini (s/f) con respecto a los nahuas de
Santiago Yancuictlalpan: también Sahagiin (1985: 208) habia advertido la
metamorfosis de los difuntos en mariposas entre los nahuas antiguos.

Al inicio de este apartado se expuso que durante esta temporada circulan
las historias sobre los castigos que reciben aquellos que se niegan a ofrendar
debidamente a sus difuntos. Una, contada hace va algunos afos, muestra
varios aspectos interesantes:

Era un matrimonio y se acercaba Todos Santos. El seiior le dice a su esposa:
—Ahora no voy a hacer Todos Santos.

Entonces la sefiora dice:

—Voy a leflar, voy a rajar un ocote, v a ver qué voy a poner {como ofrenda).
Cortaunos quelites, hace una salsa. La sefiora se pone a llorar, porque el hombre
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no (la) deja que mate pollos (para la ofrenda).

—Condenado, no quiere poner nada.

En su casa prende el ocote (en sustitucidn de las ceras). El sefior se va a lefar (a
cortar lefia). Cuando va de regreso a su casa, ve que pasan haros sefornes que s¢
llevan los gugyolotes (de las ofrendas que les dejaron en sus respectivas casas).
Canta el gallo, ve que llevan las ceras como en procesion, asi van pasando.
Cuando se mele a su casa ¥ ve que hay hartas mujeres, dice:

— Por qué tengo en la cola un cacho de ocote?, jquién sabe?

Al otro dia ya estaba muerto ¢l hombre,

Un primer aspecto que se destaca v gue se encuentra en todas las historias
que los pobladores cuentan es la obligacién de celebrar Todos Santos. No
hacerlo implica la transgresion de las normas sociales, cuya sancién corre
a cargo de las fuerzas sobrehumanas; en este caso se encargan los mismos
difuntos, los ancestros que son desairados. Se castiga el olvido de los vivos,
lo cual significa ademads que la relacidn entre vivos y muertos se ha vuelto de-
sigual. Todos Sanos es ante todo una fiesta de intercambio, un encuentro
de caricter afectuoso entre los vivos y los difuntos, cuya expresion debe
darse a través del recuerdo hacia los dltimos (Signorini, s/f).

Los difuntos, como el resto de las entidades sobrehumanas, son ambi-
guos; lo mismo pueden ser benévolos hacia los vivos o mostrar envidia, pues
lo mds deseable para los difuntos es la vida. Depende de los vivos garantizar,
a través de la ofrenda, o como Signorini (ibid ) la llama, el “perfume de vida",
la posibilidad de vivir. El “perfume de vida” se da a través de la comida,
recepticulo de la sustancia vital que desean. Cabe recordar que los difuntos
no ingieren el alimento como los hombres, sélo se llevan el olor, la esencia.
Cumplir con esta radicidn garantiza que los difuntos no molesten a los vivos;
se cumple entonces una funcidn de regulacidn social.

Otro aspecto presente en la narracidn se refiere a la segunda transgresion
que ¢l hombre puede cometer: ir a trabajar cuando, como en cualquier dia
de fiesta, debe permanecer en su casa. En esta ocasidn debe esperar a los
invitados, sus difuntos. La esposa, quien si cree, si los recuerda, incluso hace
lo que puede para que esta fecha no pase desapercibida. De ese modo ella no
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sufre las consecuencias, a pesar de la pobreza de las viandas que ofrece. En
cambio, para el esposo, quien decide no celebrar Todos Santos, el destino ya
estid trazado: la muerte. Hay otro elemento que se encuentra en la narracion:
el canto del gallo que aparece cuando el hombre va de regreso a su casa. lo
cual sigmifica que ha transcurrido un dia, aun cuando para el transgresor no
sea asi. Recordemos que el hombre salié de su casa para trabajar cuando
seguramente era de dia, o al menos todavia habia luz. Puesto que el canto
del gallo anuncia el nacimiento de un nuevo dia. transcurrieron varias horas
desde que el hombre sali6 a cortar lefia, horas que €l no percibid. Sobre este
aspecto la gente dice que cuando muere alguna persona ésta se “queda” con
la hora en que murid, es decir, el iempo va no transcurre para el muerto, se
detiene; es lo que ocurrié con el hombre. Cuando va de regreso a su casa ve
pasar a los difuntos ya de retorno. con sus viandas, entre ellas el guajolote,
animal que se sacrifica en ocasiones especiales como Todos Santos v que
constituye la comida ritual més importante. Los difuntos llevan también
las velas para alumbrar su camino. Al llegar a su casa el hombre se percata
de que en la “cola” tiene un pedazo de ocote encendido, el mismo que su
esposa puso en lugar de las velas v que tristemente sirvié para su funeral. El
protagonista se convirtié en la ofrenda de los difuntos, debido a la falta de
credibilidad que mostré al negarse a cumplir con las normas.

EL INTERCAMEIO DE COMIDA EN NAUPAN

Durante la tarde, por todo Naupan se ve caminando gente con bultos de
comida: es el iempo del intercambio y del reforzamiento de los lazos intra-
comunitarios. Los difuntos ya twvieron su banquete v se encuentran listos
para retirarse y regresar al aio siguiente; aunque. segin la tradicidn, para
ellos serd sélo un dia, pues el tiempo en el mundo de los muertos tiene una
dimension distinta a la de los hombres.,

El tamaiio de la ofrenda que en cada casa colocan dependerd del nimero
de compadres que tenga la familia, pues la cantidad de comida que se pre-
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para serd intercambiada por una cantidad similar. Asi, la comida se destina
al consumo interno de cada grupo familiar. La ofrenda no se retira: se deja
puesta en la mesa por sicte dias més v de ahi se va tomando la comida cada
dia, hasta que desaparezca poco a poco.

El cumplimiento de esta celebracidn tiene como resultado garantizar la
continuidad de la vida comunitaria. Esta continuidad se da en dos niveles:
uno depende. como ya vimos, de una relacion adecuada entre los vivos y
los difuntos., la cual requiere el segn.limienln de las normas sociales: es decir,
ofrecer un verdadero banquete a los difuntos ¥ no olvidarlos. El otro nivel
es ¢l que involucra sdlo a los vivos, principalmente a los compadres, y liene
como finalidad fortalecer v mantener los vinculos sociales comunitarios. En
ambos casos la ofrenda es el “perfume de vida”, pues garantiza la continuidad
de la comunidad.
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[} estos mtwales que hemos visto desarrollarse ante nuestros ojos
no son un frivolo v costoso ormamento de la vida comunitania.
Suspiro de esperanza en una vida llena de penas ¢ infortunio; re-
presentan, hoy més que nunca, el coraron mismo de la resistencia
india al aniguilamienio culiural. A través de cllos los hombres, la
naturaleza, el espacio, recobran su unidad, como en los bempos de
la Fusitn onginal, "cuando todo estaba negro, en lo mds profundo
de la casa de la oscundad™”

Galinrer, 1990,

A lo largo del trabajo un aspecto ha quedado evidenciado: tratar de explicar
como los hombres deben franquear diversos obsticulos en el ranscurso de
su vida, durante la transicién de una etapa a otra. Dichas barreras tendrin
un efecto transformador hasta lograr completar a los individuos como se-
res sociales. Ello implica que, en cada etapa de su vida, el hombre deberd
enfrentar situaciones, muchas de ellas adversas, y tendrd entre sus retos el
superar aquellos estados andmalos provocados por situaciones marginales,
contenidas en el universo que se le presenta. Para lograrlo deberi buscar la
transformacion de esos estados, apelando a los medios simbélicos de que
dispone. Entre esos medios los rituales operan para alcanzar, de un modo
eficiente, el mencionado objetivo a partir de dos planos: en el plano c6smico,
como mediador entre las divinidades v los hombres, v en el plano social,
incidiendo en sus propias experiencias para lograr una vida mds armdnica
entre los individuos, y entre ellos v su entorno.

Estos dos planos van a incidir de igual manera durante la accidn ritual;
el modo en que operardin serd a través de la transmisidn de un doble mensaje,
a partir del vinculo establecido entre ¢l mundo terrenal y el sobrenatural.
Por un lado, la prictica ritual serd el vehiculo que propondri parimetros
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cognoscitivos para reconstruir una conceptualizacion del mundo, basada en
¢l sistema de representacion de la sociedad; al mismo tiempo, esta accidn
serd transmisora de valores normativos para la accidn social.

Para que estas acciones alcancen su objetivo es imperioso que el hom-
bre sepa delimitar los espacios que conforman su universo, los cuales no
pertenecen todos a los mismos drdenes. Su espacio, aquel en el que se mueve
con mayor familiaridad, el de la cultura, un espacio en esencia ordenado,
cuyo control corre a cargo de la sociedad, en reahidad no le pertenece porque
sus verdaderos “duefios” son aquellos entes sobrehumanos cuya fuerza es sin
duda superior a la fuerza humana; los hombres tienen dnicamente como
misidn resguardar dicho espacio. Sin embargo, por este hecho ese lugar no
escapa al desorden; es tarea de los hombres respetar las leyves sociales, de
manera especifica durante los periodos de transicidn cuando la amenaza al
orden se hace evidente. Las fuerzas que circulan con base en una alternancia
en es0s momentos transicionales lo hacen sin control aparente, convirtiéndo-
se en una verdadera amenaza para el hombre.

El otro espacio lo consiituye la naturaleza que, aunque se encuentra cerca
del entorno humano, posee su propio orden, distinto al de los hombres, por
lo cual constituye un peligro inminente; sus “duefios” son celosos guardianes
que no permilen la transgresion. El sdlo hecho de transitar por ese entormo
es motivo suficiente para provocar el enojo de sus “duenos™. Cuando esto
ocurre, generalmente por obra de los hombres, éstos deben restituir ¢l dafio
a través de las ofrendas y las plegarias.

La naturaleza posee sus propias leyes, mismas que los hombres no siem-
pre pueden evitar transgredir, pues hay acontecimientos que escapan a su
control, tales como la muerte, un accidente, una enfermedad o simplemente
el eruzar por un camino inhdspito. Incluso el nacimiento, aungue es un acon-
tecimiento que puede calendarizarse, conlleva las cargas “negativas” con las
que llegan la madre y su hijo, cargas que adquicren del mundo de la muerte,
del cual irumpen violentamente y que provocan de manera inevitable que
el entorno sufra un desequilibrio.
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El hombre estd consciente de que todo lo que le rodea debe tener un
cierto orden: también sabe que para lograr dicho orden es imperativo tomar
en cuenta una necesidad, la del trueque, gue involucra a todo lo gue se en-
cuentra en su entorno, aun aquello que no puede observar pero que sabe
que existe, porque es parte inherente a su realidad. Esta nocidn de devolver
ritualmente todo aquello que ha recibido, es decir, la de restituir a su fuente
original lo que le ha sido dado, estd presente junto a la de circularidad en la
que podemos ubicar el ciclo vital no sélo del hombre, sino de todos los seres
que conforman su universo. Esto implica que la transferencia de las fuerzas
vitales humanas tiene lugar en virtud de la existencia de una circularidad
del flujo de todas las fuerzas que animan el cosmos.

Entre los medios que emplean los hombres para persuadir a las entida-
des a cumplir con lo solicitado estdn las siplicas orales que los especialistas
dirigen. Sin embargo, la peticidn oral no basta; deben incorporarse ele-
mentos como flores, copal, aguardiente, comida, velas; aquellos que propor-
cionan luz, calor, olor, sabor, etcétera, que van a “alimentar” a estas fuerzas.
A cambio, el hombre recibird una parte proporcional de lo que ofrece. A
partir del principio de intercambio queda establecida la circulacidn de fuer-
zas y bienes que se extiende a todas las esferas del cosmos (Lupo, 1995:
269). Ahora bien, estas ofrendas que se otorgan a las divinidades a modo
de intercambio pueden clasificarse en dos tipos de acuerdo con lo propuesto
por Lupo (ibid.: 270): por un lado, como restitucicn, es decir, a cambio de
lo que se ha recibido, y como un anticipo, esto es, por aquello que ain no se
tiene pero se espera obtener.

Esta relacién de intercambio, a la que Mauss (1979) definié como
“relacidn contractual”, ¥ que Nutini (1991: 111) llama “contrato o alianza
humano-sobrenatural”, tiene como fundamento que el hombre debe restituir
a las divinidades lo que éstas le proporcionan: pues, explica Lupo (1995:
269) “si no lo hicieran, no sélo ese flujo de preciosisimos bienes cesaria,
5ino que se expondrian a los ataques de esos mismos seres gue son tenden-
cialmente buenos para los hombres pero también ocultan potencialidades
negativas que la falta de propiciacion ritual ficilmente podria desencade-
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nar”. En el pensamiento nahua, el mundo natural, aquel donde vive el hom-
bre. v el sobrenatural, poblado de “duefios”, dioses vy entes sobrehumanos,
se corresponden constantemente en un confinwum de propiciacion y venera-
cidn a través de las ofrendas.

Por otra parte, si bien el hombre estd consciente de que su posicidn con
respecto a las fuerzas sobrehumanas es inferior, también sabe que éstas no
son totalmente autosuficientes, ya que necesitan del aporte energético del
hombre, quien asume en este sentido un rol determinante para mantener la
marcha del cosmos,

Podemos entonces sintetizar la conceptualizacion del ciclo vital a partir
de las siguientes caracteristicas:

a) El desarrollo del hombre sigue un proceso ciclico andlogo al de todo
aquello que se encuentra animado por lo divino, como las plantas (entre las
que destaca fundamentalmente el maiz), los animales y todo aquello que
conforma su mundo,

b) Todo este proceso se fundamenta en el principio dual, bisicamente el
delimitado en principio entre masculino-femenino y en el de frio-caliente.

¢) Debe existir un orden v un equilibrio en todo aquello que rodea
al hombre y en todas sus pricticas. Cuando ocurre algin desequilibrio se
recurre a acciones especificas que ayudardn a reestablecer el orden. Por lo
tanto, la nocidén de orden predomina como punto de partida para alcanzar
el equilibrio,

d) Si bien el orden se fundamenta a partir del equilibrio entre los elemen-
tos que conforman al hombre y su entorno, hay predominio de alguno sobre
el otro; debe existir finalmente una alternancia de los elementos contranios
para regular ¢! squilibrio,

Los estados de transicidn, como el nacimiento ¥ la muerte, generan
distintos comportamientos cuya accidn va dirigida a salvaguardar aguello
que atenta contra la integridad social. Durante estas etapas, los hombres, por
encontrarse en un estado marginal, es decir, han dejado un estado para pasar
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a otro, pero aln se encuentran en ¢l umbral entre ambos, son en principio
una fuente de peligro para todo lo que los rodea.

El tratamiento que se da al nacimiento y a la muerte enfatiza la impor-
tancia simbdlica de estos eventos: en ambos se integran, por una parte, la
experiencia de los hombres, y por otra el pensamiento mitico, conjuntindose
en un todo funcional. De esta manera, las acciones rituales actian como
vinculo entre el orden social, nutrido de la experiencia v el orden simbélico
derivado de estas representaciones miticas.

Los rituales, comportamientos codificados por la sociedad, tienen como
uno de sus origenes evidentes las creencias, mismas que derivan de un sustralo
mitico. Estas creencias, a su vez, actdan como elementos reguladores y legiti-
madores de la accidn social. Es decir, el modo de actuar de la sociedad, con la
finalidad de prevenir el peligro generado en los momentos cruciales del ciclo
vital, se valida a través del sistema de representaciones y de creencias.

Debemos senalar a la cosmovisién como el punto nodal para funda-
mentar ¢l comportamiento de los hombres. Aungue la cosmovisiin es una
elaboracidn conceptual, no constituye una imitacion de la realidad; es, ante
todo, un modelo que explica esa realidad. En este sentido, es pertinente
tomarla como vértice para explicar aquello que induce a los hombres a
asumir conductas especificas para resolver situaciones que ponen en riesgo
su integridad social, pues cada experiencia que el hombre vive la proyecta
al resto de su universo,

El actor principal que mueve estas acciones es el hombre, quien s an-
tropocéntrico: se considera a si mismo como el referente central de su sis-
tema de pensamiento con respecto al cosmos. A partir de estas concepeio-
nes, es el hombre quien establece los parimetros v crilerios para normar su
conducta a partir de todo un conjunto de elaboraciones conceptuales cuyo
objetivo es ordenar su mundo, no sélo aquel en el que vive y con el que inte-
ractiia, sino el gue conoce a través de su pensamiento, como ¢l mundo de los
dioses, pricticamente inalcanzable para cualquier ser mortal. Sin embargo,
ese mundo, conocido dnicamente a partir de sus representaciones, es también
real en tanto que forma parte de las propias experiencias humanas; mds ain,
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rige sus vidas v norma sus conductas, pues la realidad que el hombre cons-
truye a través de la cosmovisidn se materializa en cada acto de su exis-
lencia.

Estas acciones simbdlicas implementadas por la sociedad inciden en
la ransformacidn de las fuerzas generadoras de desorden a fuerzas de co-
hesion social. Uno de los principales fines que se pretende alcanzar es un
cambio ontoldgico que le permita al hombre vivir en armonia con todo lo
que le rodea.

El pensamiento en torno al hombre y a los acontecimientos mis deter-
minantes de su vida, como el nacimiento y la muerte, revela la profunda
compenctracidn que mantiene con su entorno natural, con sus dioses, con
el cosmos, con esa fuerza vital, inefable, que circula por todos los dmbitos,
Asimismo, a través de estas representaciones del ciclo vital es posible expli-
car la ldgica subyacente del tiempo que se reproduce en todos esos dmbitos
con los gue los hombres mantienen una constante interaccidn. Es decir, hay
una recreacion de esta “misma l6gica de la alternancia v del equilibrio de los
contrarios que hace que se opongan y completen los principios masculino y
femenino, solar y lunar, celeste ¥ cténico,' engendrando a su vez las leyes
de la cotidianeidad, de la fecundidad fisiologica humana, de la fertilidad
vegetal de las estaciones, de la condicion humana y de la historia en general™
{Marion, 1992: 544).

En buena medida, el vinculo establecido a través de la interaccién del
hombre con sus divinidades v entes tiene una incidencia sobre su compor-
tamiento, modela su ethos v recrea a través del imaginario colectivo las
costumbres v las pricticas que le fueron transmitidas por sus antepasados,
El universo gue se presenta ante el hombre perienece a distintos drdenes;
no obstante, integra también diversas realidades que se complementan para
conformar una sola. Dicha interrelacidn genera un dnico orden social y
simbdlico que hard que las experiencias de los hombres, sobre todo aquellas
que marcan ¢tapas trascendentales de su existencia, sirvan para mantener la
armonia de la sociedad y su entorno.

¥ Lo ctonio se reficre a todo o relacionado con la terra





















195

SEIOPE[3A A MusMujE uagns sef snb saeo

[ D0 LELBOPE 3% CEGLIn 587
SOUNE SO0 ] 2 WONNLIG ]2 B Muemnp S i







BIBLIOGRAFIA

ALCANTARA BERUMEN, Armando {1998). Entre trama v wrdimbre.
Simbalismo mitico v ritual en San Andrés Tzicuilan, tesis de Licenciatura
en Etnohistoria, México, ENAH.

ARAMONI, Maria Elena (1990). Talokan rara, talokan nana: nuestras
raices, México, CNCA,

ARIZPE, Lourdes (1973). Nican pehua Zacatipan. Parentesco v economia
en wna comunidad nahiea, México, INL

BAEZ-JORGE, Félix (1998). Entre los nahuales v los samtos. Religidn po-
pular v ejercicio clerical en el México indigena, Xalapa, Ver., México,
Universidad Veracruzana,

BALANDIER, Georges (1990). El desorden. La reorfa del caos y las ciencias
sociales. Elogio de la fecundidad del movimiento, Espana, Gedisa.
BROTHERSTON, Gordon (1994). “Huesos de muerte, huesos de vida: la
compleja figura de Mictlanrecudi™, en Cuicwileo, vol. 1, nim, 1, mayo-

agosto, nueva época, México, ENAH, pp. 85-98,

CHAMOUX, Marie-Noéle ( 1987). Nahuas de Huauchinango. Transforma-
ciones sociales en una comunidad campesina, México, INVCEMCA,
CASO, Alfonso (1971). “;Religitn o religiones mesoamericanas?”’, Ve-
rhandlungen des XXXV Internationalen Amerikanistenkongresses,
Stuttgart-Minchen, Komissionsverlag Klaus Renner-Minchen, v.1II,

pp. 189-200.

—— (1983). El pueblo del sol. México, Fondo de Cultura Econémica.

——— (1952-1953) 1989. “Los calendarios” Huaxtecos v totonacos. Una
antologia histdrico-cultural, presentacion, introduccion y seleccidn de
textos de Lorenzo Ochoa, México, CNCA, pp. 51-63.

CAZENEUVE, Jean (1972). Sociologia del rito, Buenos Aires, Amorrortu
Editores.



198 BIRLIDGRAFIA

Cedice Climalpopoca. Anales de Cuauhtitldn v Levenda de los soles, (1945)
1992, México, UNAM,

Cadice Vaticano A (1996). Introduccitn y explicacion de Ferdinand An-
ders/Maarten Jansen, Akademische Druckund Verlagsanstalt ( Austria),
Meéxico. Fondo de Cultura Econdmica.

Cédice Xicotepec. Estudio e interpretacidn (1995), Stresser-Péan, Guy.
México, Gobierno del Estado de Puebla, CEMCA/Fondo de Cultura
Econdmica.

DOUGLAS, Mary (1991). Pureza v peligro. Un andlisis de los conceptos
de contaminacidn y tabi, Espana, Siglo XXI.

EMBRIZ, Arnulfo (coordinador, 1993). Indicadores socioecondmicos de los
pueblos indigenas de México, 1990, México, INVSEDESOL.

FLORESCANO, Enrique (1992), Tiempo. espacie v memoria histérica
entre los mayas, México, Gobierno del Estado de Chiapas, Instituto
Chiapaneco de Culiura.

FOSTER, George M. (1967) 1976. Tzintzuntzan. Los campesines mexicanos
en un munde de cambio, México, Fondo de Cultura Econdmica.

GALINIER, Jacques (1987). Pueblos de la Sierra Madre. Emoerafia de la
comunidad otomi, México, INUCEMCA,

——(1990). La mitad del mundp. Cuerpo v cosmos en los ritvales oromies,
México, UNAM/CEMCASINI.

——(1997). “El fuego y las logicas culturales. Acerca de las categorias es-
pacio-temporales en el pensamiento otomi™, José A. Gonzdlez Alcantud
& Maria Jesus Buxd Rey (editores), Ei libro es El fuego. Mitos, ritos v
realidades. Espana, Diputacién Provincial de Granada, Anthropos, pp.
105-122.

GARCIA MARTINEZ. Bernardo (1987). Los pueblos de la Sierra. El poder
v el espacio entre los indios del norte de Puebla hasta 1700, México,
El Colegio de México.

GARCIA QUINTANA, Josefina (1976). “El huchuetlatolli —Antigua pa-
labra— como fuente para la historia socioculural de los nahuas™, en
Estudios de Cultura Nihwarl, vol, 12, México, UNAM,



El puege de bas altermancias: ke vida v la muerte 199

GARCIA PAYON, José (1989). “Evolucion histérica del Totonacapan™. en
Huaxtecos y totonacos. Una antologia histdrico cultural, presentacion,
introduccion y seleccion de textos de Lorenzo Ochoa, México, CNCa,
pp. 229-240.

GARZA, Mercedes de la (1991). El hombre en el pensamiento religioso
ncthiearl v mava, México, UNAN

GEERTZ. Clifford (1973} 1987. La interpretacion de las culmuras, México,
Gedisa,

GERHARD, Peter (1986). Geografia histirica de la Nueva Espaita 1519-
1821, México, UNAM.

GODELIER, Maurice (1984) 1989. Lo ideal v lo material, Espana, Tau-
rus.

GONZALEZ LEYVA, Alejandra (1991). Chalma: una devocidn agustina,
México, Instituto Mexiquense de Cultura/UAEM,

GONZALEZ TORRES, Ydélotl (1975). “El culto a los muertos entre los
mexicas”, en Boletin del INAH, vol. 14, segunda época, julio-septiembre,
México, INAH, pp. 37-44.

. con la colaboracién de Juan Carlos Ruiz Guadalajara (1991). Diccio-
nariv de Mitologia v Religiin de Mesoamérica, México, Larousse,
GRAULICH. Michel (1990). Miros v rituales del México antigue, Madrid,

Colegio Universitanio, Ediciones Isimo.

GRUZINSKI, Serge (1988). El poder sin limites. Cuatro respuestas indigenas
a la dominacion espaiiola, México, IFAL/INAH.

HEYDEN, Doris (1979). La comunicacidn no verbal en el ritual prehispe-
nico, Cuadernos nim. 25, México, DEAS/INAH.

HERITIER, Frangois (1991). “La sangre de los guerreros y la sangre de las
mujeres”, en Alteridades, México. UAM, pp. 92-101.

—— (1992). “El esperma y la sangre: en torno a algunas teorias antiguas
sobre su génesis y relaciones”, en Fragmentos para una historia del
cuerpo humano, parte tercera, Madnd, Taurus, pp. 159-174.

HERTZ, Robert (1990). La muerte. La mano derecha, México, Alianza Edi-
torial Mexicana, CNCA.




20 BIBLIOGRAFIA

ICHON, Alain {1969) 1990. La religicn de los torenacas de la sierra, Méxi-
co, CNCA/INI.

KELLY, [sabel y Angel PALERM (1952). The Tajin Totonac, part. 1. His-
tory, Subsistence, Shelter and Tecnology, Washington, Smithsonian
Institution.

LAMMEL., Annamaria (1997). “Los colores del viento v la voz del arcoiris:
percepcion del clima entre los totonacos (México)”', Marina Goloubinoff,
Esther Kaiz y Annamaria Lammel {editores), en Anfropologia del clima
en el mundo Hispanoamérica, dos tomos, Ecuador, col. Abya-Yala,
nim. 51, pp. 153-179.

LE BRETON, David (1991). "Cuerpo y antropologia: sobre la eficacia
simbilica”™, en Diggenes 153, enero-marzo, México, Coordinacion de
Humanidades, UNAM.

LEON PORTILLA, Miguel (1956) 1997, La filosofia ndhuatl. Estudiada en
sus fuentes, México, UNAM.

LEVI-STRAUSS, Claude (1971) 1987. El hombre desnudo. Mitoldgicas IV,
México, Siglo XX1.

LOK, Rossana ( 1991). Gifts to the Dead and the Living. Forms of exchange
in San Miguel Tzinacapan, Sierra Norte de Puebla, México, Leiden,
Centre of Non Western Studies, Leiden University.

LOPEZ AUSTIN, Alfredo (1960). “Los caminos de los muertos”, en Estudios
de Cultura Nahuarl, vol. 2, México, UNAM/IH, pp. 141-148.

(1967). "Cuarenta clases de magos en ¢l mundo ndhuatl”, en Estudios

de Culdtura Nahuatl, VI, México, UNAM/IH, pp. 87-117.

(1984). Cuerpo humano e ideologia. Las concepciones de los antiguos
nahuas, vol. 11, México, UNAM.

—— (1990). Los mitos del tHacuache. Caminos de la mitelogia mesoame-
ricana, México, Alianza Editorial Mexicana.

(1991). “El mestizaje religioso”, en L'womo, vol. Il n.s., n. 1, Univer-

sidad de Roma, Itahia, pp. 23-60.

(1994). Tamoanchan y Tlalocan, México, Fondo de Cultura Econd-

mica.




El juego de las alternancias: la vida v la muerte 201

(1996). “La cosmovision mesoamericana”, en Temas Mesoamericanos,
Sonia Lombardo, Enrique Nalda coord., México, CNCA/INAH, col. Obra
Diversa, pp. 471-507.

——— (1998). “Herencia de distancias”, La cultura plural. Homenaje a ftalo
Signorini, Alessandro Lupo v Alfredo Lopez Austin (editores), México,
UNAM/Universith Degli Studi di Roma “La Sapienza”, pp. 55-68.

LOPEZ LUJAN, Leonardoy Vida MERCADO (1996). “Dos esculturas de Mic-
tlantecuhtli encontradas en el recinto sagrado de México-Tenochtitlan™,
en Estudios de Cultura Neahuatl, vol. 26, México, UNAM/IIH, pp. 41-68.

LUPO, Alessandro (1991), “Tatiochihualatzin, valores simbélicos del aleohol
en la Siemra de Puebla™, en Estwdios de Cultura Nahuatl, vol, 21, México,
UNAM, pp. 219-230.

——— (1992). "La tortilla, alimento perfetto”, en I pane, al cuidado de
Cristina Papa, Perugia, ltalia, Electa Editore Umbnri, pp. 63-66.

(1995). La tierra nos escucha. La cosmologia de los nalias a través
de las suplicas rituales, México, CNCA.

—— (1996). “Sintesis controvertidas. Consideraciones en torno a los limites
del concepto de sincretismo”’, en Revista de Antropelogia Social, nim.
5, Espana, Servicio de Publicaciones, UCM, pp. 11-37.

—— (1998). “Introduccion”, en La cultura plural. Homenaje a lralo Sig-
norini, Alessandro Lupo v Alfredo Lipez Austin (editores), México,
UNAM/Universith Degli Studi di Roma “La Sapienza”, pp. 13-54.

(1999). “Aire. viento, espiritu. Reflexiones a partir del pensamiento
nahua”, LA. Gonzilez Alcantud & C. Lison Tolosana (editores), El aire.
Mitos, ritos v realidades. Barcelona, Espafa. Anthropos-Diputacion
Provincial de Granada, pp. 229-261.

MANZANILLA., Linda (1996). "El concepto del inframundo en Teotihua-
can”, en Cuicuilco, nueva época, vol. 2, nim. 6, enero-abril, México,
ENAH, pp. 29-50.

MARION, Marie-Odile (1992). Le pouvoir des filles de Lune: la dimension
symboligue des formes d organisarion sociale des Lacandon du flewve




02 BIBLIGRAFIA

Lacanja ( Mexigue ), Thése de doctorat Es Lettres et Sciences Humaines,
Paris. EHESS.

MARION, Marie-Odile (1994). ldentidad v ritualidad enrre los mavas,
México. INVSEDESOL.

———(1994). *Vida, cuerpo y cosmos en la filosofia nativa mesoamencana’,
Ludus Viralis vol. 11, mim. 2, México, pp. 135-148,

MATOS MOCTEZUMA. Eduardo (1978). Muerte a filo de obsidiana,
México, SEP/INAH,

MAUSS, Marcel (1979). Sociologia v antropologia, Madnd, Ed. Tecnos,
col. Ciencias Sociales.

MELGAREJO VINVANCO, José Luis (1966). Los calendarios de Zempoala,
en Cuadernos del Instituto de Antropologia 2, Veracruz, México, Uni-
versidad Veracruzana.

MINTZ, Svdney ¥ Eric WOLF (1950). *Analysis of Ritual Co-Parenthood
(compadrazgo)”, in Southwestern Journal of Anthropology, pp. 341-
368,

MOLINA, fray Alonso de (1970) 1992. Vocabulario en Lengua Castellana v
Mexicana vy Mexicana v Castellana, México, Biblioteca Porria, edicion
facsimilar.

MONTOY A BRIONES. José de Jesis (1964). Arla: etnografia de un pueblo
ndhuat!, México, INAH.

(1981). Significado de los aires en la cudira indigena, Cuadermos del
Museo Nacional de Antropologia, México, INAH.

MORENO DE LOS ARCOS. Roberto (1967). “Los cinco soles cosmogdni-
cos”, en Estudios de Cultwra Ndahwatl, vol. 7, México, UNAM,

MOTA Y ESCOBAR, fray Alonso de la (1987). Memoriales del Obispo de
Tlaxcala. Un recorrido por el centro de México a principios del siglo
XV, introduccion v notas de Alba Gonzilez Jicome, México, SEP,

NUTINI, Hugo (1988). Todos Santos in Rural Tlaxcala. A Syncreric, Ex-
pressive, and Symbolic Analvsis of the Cult of the Dead, Princeton,
Princeton University Press.




El juego de las alternancias: la vida v la mueene 03

——— (1989). Parentesco ritwal. Estructura v evolucion lhistdrica del sis-
tema de compadrazge en la Tlaxcala rural, México, Fondo de Cultura
Econdmica.

OLMOS. fray Andrés de (1553) 1990, Tratado de heclicerias v sortilegios,
Paleografia del texto nihuatl, versidn espaiola, introduccion v notas de
Georges Baudot, México, UNAMATHICEMCA.

OLIVIER. Guilhem (1997). Mogueries et métamorphoses d 'un dien aztéque.
Tezcatlipoca, le «Seignenr an miroir fumant», Paris, Institut d'Ethno-
logie, CEMCA.

PITT-RIVERS, Julian (1976). Antropologia del honar o politica de los sexos,
Espafa, Critica. Grupo Editorial, Grijalbo.

QUEZADA, Noemi (1977). “Creencias tradicionales sobre embarazo y
parto”, en Anales de Anrropologia, vol. X1X, México. UNAMAIA, pp.
307-326.

RICARD, Robert (1947) 1991, La conguista espiritwal, México, Fondo de
Culwra Econdmica.

RUBIAL GARCIA, Antonio (1989). El Convento Agustino v la sociedad
novohispana (1533-[630), México, UNAM,

RUZ LHUILLIER. Alberto (1963). “El pensamiento ndhuatl respecto de la
muerte”, en Estudios de Cultira Ndhuatl, vol. 4, México, UNAMIN,
pp. 251-261.

SAHAGUN. fray Bernardino de (1985). Historia General de las cosas de
la Nueva Espaiia, numeracion, anotacion y apéndices de Angel Maria
Ganbay K., México, Porria.

SANABRIA DIAGO. Lucia: Miguel Angel MARTINEZ ALFARO., eral.
(1996). “Utilizacion del germoplasma de plantas comestibles entre los
paeces vy los nahuas”, en Revista de Geografia Agricela (esmdios de la
agricultura mexicana), 22-23, enero-julio. México. Universidad Autd-
noma de Chapingo, pp. 73-93

SMITH. Pierre (1989). “Aspectos de la organizacion de los ritos™. La funcion
simbdlica, Michel lzard y Pierre Smith (coordinadores), Espana. Jucar
Universidad. pp. 147-1380.



2 BIBLIOGRAFIA

SIGNORINIL, ltalo (1979). Los huaves de San Mateo del Mar. fdeologia ¢
instituciones sociales, México, INI

SIGNORINI, ltalo (1981). Padrini ¢ compadri. Un'analisi antropologica
della parentela spirttwale, Italia, Torino, Loescher Universiti,

sif. Il ritorno dei defunti nel mondo indio mesoamericano contempo-

ranes, MECanoscrilo,

& Alessandro LUPO (1988). “Las fuerzas animicas en el pensamiento
nahua®, en México Indigena, nim. 20, aiio IV, enero-febrero, México,
INL pp. 13-21.

——— (1989). Los tres ejes de la vida. Almas, cwerpo, enfermedad enire
fos nahwas de la Sierra de Puebla, Xalapa, México, Universidad Ve-
racruzana,

SOUSTELLE, Jacques (1983). La vida cotidiana de los aztecas en visperas
de la conquisia, México, Fondo de Cultura Econdmica.

(1979) 1986. El universo de los azrecas, México, Fondo de Cultura
Econtmica.

STRESSER-PEAN, Guy (1998). Los Lienzos de Acaxochitlin (Hidalgo)
¥ su impartancia en la historia del poblamiento de la Sierra Norte de
Puebla v zonas vecinas, México, CEMCA, Gobierno del Estado de Hi-
dalgo, IMHEMSYS/CECAH.

SULLIVAN, Thelma (1969). “Embarazo y parto: costumbres, supersticiones
vy técnicas prehispanicas de los aztecas y su supervivencia en México™,

en Anuario Indigenista, vol. XXIX, México, Instituto Indigenista Inte-
ramericano, pp. 285-293,
TAGGART. James M. (1975). Estructura de los grupos domésticos de una
comunidad de habla ndhuanl de Puebla, México, INL
(1965) 1996. Teogonia e historia de los mexicanos por sus pinturas.
Tres opiisculos del siglo XVI. De Angel Maria Garibay K., México,
Pornia, col. Sepan Cuantos,

Testimonio de titulos de propiedad de tierras que gozan los naturales del
gevierno de Nawpan v su partide (1757). México, Archivo Municipal
de Naupan, Puebla,



El juegn de las alternancias: la vida v la muerte 205

TORQUEMADA, fray Juan de (1615) 1977, Monarquia Indigna. De los
veinle v un libros ritwales v Monarguia Indiana, con el origen v guerras de
los indios occidentales, de sus poblazones, descubrimiento, conguista,
conversidn v otras cosas maravillosas de la mesma terra, edicion prepa-
rada por el Seminario para ¢l Estudio de Fuentes de Tradicién Indigena,
bajo la coordinacién de Miguel Ledn Portilla, México, UNAM/IH, seis
vols.

TURNER, Victor (1980). La selva de los simbolos. Aspectos del ritual
ndembu, Madnd, Siglo XXI.

—— (1988). El proceso ritual. Estructura v antiestructura, Madnd, Tau-
Tus.

VAN GENNEP, Arnold (1986). Los ritos de paso, Madrid, Taurus.

VILLA ROJAS, Alfonso (1978). Los elegidos de Dios. Einografia de los
mayas de Quintana Roo, México, NI

VOGT, Evon Z. (1976) 1983. Ofrendas para los dioses. Andlisis simbdlico
de rituales zinacantecos, México, Fondo de Culwra Econdmica.






Programa de
Tiw darerithi
Caliaral de
b Wuasiern

El juego de las alternancias: la vida v la muerte
Rituales del cicle vital entre los nahuas de la Sierra de Puebla
Io termind de imprimir ¢l Programa de
Desarrollo Cultural de la Huasteca
en ¢l mes de junio de 2005
en los talleres de SM., Servicios Grificos,

Lago Tlihuac. nim. 4-16 Col. Andhuac, CP. 11320
Miguel Hidalgo, D.F.. tel. 5341 7480
se tiraron | 000 ejemplares

Revision de estilo: Will Rodriguez
Cuidado de la edicién: Patricia Olalde Trejo

Ealtura HECH S| SECRETARIA

pE CuLtura
l
., e ,..

(A CONACULTA

! la cuLTURA En tus Manos






IHMIIIII‘

En Naupan, municipio que comparte las tradiciones cuIturnIes
de la Huasteca y Sierra Norte de Puebla, las acciones rituales del
ciclo vital de los nahuas sustentan una cosmovision que da
cuenta del eapital simbélico que posee este grupo para ordenar su
mundo, expresarlo y actuar para alcanzar su plenitud como seres
sociales v viviren armonia.

En el transcurso de su existencia el hombre debe franguear
diversos obsticulos que se presentan cuando tiene lugar un
cambio de estado social. Para lograr pasar de un estado a otro
debera buscar la transformacion, apelando a los medios simbo-
licos de que dispone, Entre esos medios, son los rituales llamados
ritos de paso los mds eficaces para lograr el cambio deseado a
partir de dos planos: el plano edsmico, como mediador entre las
divinidades y los hombres; v el social, incidiendo en sus propias
experiencias para lograr una vida mis arménica entre los indi-
viduos, v entre ellos v su entorno.

Dentro de los objetivos mis importantes gue tiene el Programa
de Desarrollo Cultural de la Huasteca esta la publicacion de
trabajos inéditos que contribuyan al conocimiento del patrimo-
nio cultural intangible de la region, cuya diversidad forma parte
indiscutible de la riqueza cultural que caracteriza a la Huasteca.

(A CONACULTA oG X

CESARRID -C:u.n!u
! la cuLTURA en tus manos et



	0001
	0002
	0003
	0004
	0005
	0006
	0007
	0008
	0009
	0010
	0011
	0012
	0013
	0014
	0015
	0016
	0017
	0018
	0019
	0020
	0021
	0022
	0023
	0024
	0025
	0026
	0027
	0028
	0029
	0030
	0031
	0032
	0033
	0034
	0035
	0036
	0037
	0038
	0039
	0040
	0041
	0042
	0043
	0044
	0045
	0046
	0047
	0048
	0049
	0050
	0051
	0052
	0053
	0054
	0055
	0056
	0057
	0058
	0059
	0060
	0061
	0062
	0063
	0064
	0065
	0066
	0067
	0068
	0069
	0070
	0071
	0072
	0073
	0074
	0075
	0076
	0077
	0078
	0079
	0080
	0081
	0082
	0083
	0084
	0085
	0086
	0087
	0088
	0089
	0090
	0091
	0092
	0093
	0094
	0095
	0096
	0097
	0098
	0099
	0100
	0101
	0102
	0103
	0104
	0105
	0106
	0107
	0108
	0109
	0110
	0111
	0112
	0113
	0114
	0115
	0116
	0117
	0118
	0119
	0120
	0121
	0122
	0123
	0124
	0125
	0126
	0127
	0128
	0129
	0130
	0131
	0132
	0133
	0134
	0135
	0136
	0137
	0138
	0139
	0140
	0141
	0142
	0143
	0144
	0145
	0146
	0147
	0148
	0149
	0150
	0151
	0152
	0153
	0154
	0155
	0156
	0157
	0158
	0159
	0160
	0161
	0162
	0163
	0164
	0165
	0166
	0167
	0168
	0169
	0170
	0171
	0172
	0173
	0174
	0175
	0176
	0177
	0178
	0179
	0180
	0181
	0182
	0183
	0184
	0185
	0186
	0187
	0188
	0189
	0190
	0191
	0192
	0193
	0194
	0195
	0196
	0197
	0198
	0199
	0200
	0201
	0202
	0203
	0204
	0205
	0206
	0207
	0208

