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    Introducción


    Lourdes Baez Cubero


    Los ritos representan la forma de las relaciones

    sociales y al darle a estas relaciones expresión

    visible permiten que la gente conozca su

    propia sociedad.
Mary Douglas ([1966] 1991: 150)


    En su segunda fase, el proyecto Etnografía de las Regiones Indígenas de México en el Nuevo Milenio se propuso continuar con la empresa trazada desde sus inicios en 1999: otorgar a la etnografía el papel destacado que tuvo en décadas anteriores. Esta segunda etapa comienza con el tema de los procesos rituales para continuar ofreciendo al lector una visión de conjunto sobre ciertos aspectos de la diversidad cultural de los pueblos indígenas. Así, partimos de la premisa de que las dinámicas culturales de los pueblos indígenas de México se caracterizan, entre otras cosas, por su diversidad, así como por una fuerte tendencia sincrética. El enfoque metodológico que nos propusimos fue que los diferentes equipos debían elegir un complejo ritual representativo de su región (un rito, una fiesta o un aspecto de una fiesta; por ejemplo, la ofrenda o un grupo ritual, un subciclo ritual), de tal modo que evidenciaran en los ensayos las diferencias locales, regionales y nacionales.


    La vida ritual que vemos expresada de muy diversas formas a través del amplio mosaico que conforman las sociedades del México indígena encuentra su razón de ser, entre otras cosas, porque en muchas de estas sociedades persisten condiciones de existencia ligadas a la tierra y a las actividades agrícolas lo que los lleva a disponer de medios muy limitados para enfrentar los obstáculos a los que son sometidos constantemente para poder subsistir; en muchos de esos lugares la agricultura es de temporal lo que los conmina a encauzar su conducta por las vías de la tradición (Lupo, 2001: 338), de la que el ritual es uno de los ámbitos privilegiados. Esta tradición se expresa en una multiplicidad de formas rituales que asombran por su complejidad. No obstante que las sociedades que las ejecutan han mantenido desde hace siglos como sustrato el apego a la tierra, cada grupo, en cada región, mantiene una particular praxis ritual. De modo que esto no significa que se pueda hablar de una continuidad con el pasado sino todo lo contrario, las sociedades constantemente reformulan y actualizan su vida ritual, sus relaciones con el entorno, con su sociedad y con todo lo que es parte de su vida, siendo la ritualidad uno de los medios en que tienen lugar estas experiencias.


    Los cuatro volúmenes dedicados a los procesos rituales de grupos indígenas de México son el mejor ejemplo de esta premisa, y con ello queda asentado además que el ritual es también uno de los medios en los que se expresa la diversidad cultural. En este sentido, resultan ciertas las palabras de Díaz Cruz (1998: 320) cuando afirma que “los rituales reproducen la tradición siempre igual a sí misma”, y por otro lado esta persistencia pone en evidencia que no siempre la vida ritual se extingue con la modernidad, pues aparecen ante nuestros ojos innovaciones que refrescan las prácticas tradicionales e imponen nuevos bríos a la reproducción cultural. La realización de cualquier acción ritual tiende, entre otras cosas, a fortalecer las creencias que están detrás de ésta. Estas premisas son precisamente las que pueden aclarar en parte el por qué de la permanencia de ciertas prácticas rituales en ámbitos que de alguna manera han sido permeados por el contexto global. Baste sólo citar la creciente migración trasnacional que involucra a muchas de estas poblaciones indígenas, que aun cuando un segmento de su población se moviliza hacia los Estados Unidos, mantienen activa la vida ritual e incluso integran nuevas formas que involucran a los migrantes, lo que es un indicativo de su pertinencia. De ahí deriva la relevancia del estudio del ritual como parte de los procesos de reproducción cultural.


    Por otro lado, una etnografía de los rituales posee una de las mayores virtudes para el etnógrafo: la posibilidad de observar in situ aspectos que en otros momentos de la vida social no están al alcance de la mirada del antropólogo, por lo que el material recabado se convierte en un documento insustituible. Independientemente del enfoque utilizado para su análisis, la sola descripción etnográfica abre la posibilidad de ser examinada por otros estudiosos con otra interpretación, ya que los elementos que acompañan la acción ritual no mantienen un único significado, sino varios, pues es polivalente, según lo demuestran los textos que integran los cuatro volúmenes dedicados a los procesos rituales. Esta polivalencia ha permitido, como bien afirma Scarduelli (1988: 9) “que las interpretaciones a veces contrastadas o en todo caso distintas aparecieran como factibles”.


    El estudio del ritual ha sido uno de los temas privilegiados por la antropología desde sus albores como disciplina científica baste recordar los trabajos clásicos de Robertson Smith ([1889] 1956) y James Frazer ([1922] 1998), que si bien ya fueron superados, marcaron el comienzo de un interés académico por las creencias y la forma en que eran llevadas a la práctica de sociedades no occidentales.


    En el estudio del ritual, algunos autores (Scarduelli, 1988; Houseman y Severi, 1998 y Houseman; 2012) reconocen dos orientaciones metodológicas principalmente: una que enfatiza la función social del rito, y otra que se centra en la dimensión psicológica. Scarduelli (1988: 10) distingue una más que “tiende a individualizar los sistemas cognoscitivos”, aunque más adelante, en el mismo texto, se refiere a sólo dos polos metodológicos. Ya Durkheim ([1912] 1991), si bien había considerado la primacía de lo social en los sistemas religiosos, también reconocía para el intelecto un lugar sobresaliente en las prácticas rituales. Lo que se ha hecho evidente a través de los estudios sobre la ritualidad, es que uno de los aspectos más abordados ha sido sin duda el de las relaciones entre las acciones rituales y los distintos aspectos de la organización social (Scarduelli 1988: 89). Sin embargo, es a través de estas dos premisas: la que enfatiza la función social y la que se orienta a destacar los aspectos psicológicos como se han analizado los procesos rituales; por un lado los rituales y sus efectos sociales y del otro los psicológicos, y bajo uno u otro enfoque o ambas, se ha considerado el ritual como medio para definir mantener las fronteras de un grupo, de dotar de un estatuto a una determinada sociedad, de resolver conflictos, de provocar una catarsis, etc. (Houseman, 2012: 181). En efecto, los rituales son significativos y expresan la realidad de la sociedad o grupo que los ejecuta, así como los valores y las ideas culturales subyacentes. Para Houseman (2012: 182), el ritual es ante todo una manera singular de colocar en forma y en acto realidades particulares. Observamos que, por ejemplo, muchas entidades extrahumanas evocadas en la acción ritual, como los dueños de lugar, santos, etc. son dotadas de iniciativa y responsabilidad y por ende se convierten en sujetos virtuales vinculados a través de una relación que es posible porque estos entes se encuentran incorporados a la red de relaciones de dicha sociedad (2014: 184). Es decir, hay ocasiones en la que los ritos extienden su campo de acción hacia planos cósmicos, y por lo tanto, cumplen, entre otras cosas, una función mediadora entre los hombres y las entidades que se encuentran en el otro plano, a quienes los hombres se dirigen en distintas ocasiones bien sea para solicitar favores o bien para instaurar el orden perdido (Baez Cubero, 2005: 32).


    Las relaciones a las cuales el ritual da forma, esto es, sea entre personas o entre éstas y entidades extrahumanas, tienen las siguientes características: 1) Estas relaciones rituales son polisémicas; 2) Amalgaman una pluralidad de lazos preexistentes como los lazos de parentesco en sus diversas modalidades, que se establecen a nivel comunitario, por ejemplo en rituales del ciclo agrícola, etcétera; 3) La realización de acciones rituales implica la interacción de varios modos de comunicación como: los discursos, plegarias, disposición de ofrendas, la gestualidad, el canto, las danzas, etc. que en su conjunto conforman, como señala Mary Douglas (1991: 67) “creaciones de la realidad”.


    En efecto, los ritos forman parte de las experiencias de la sociedad y son, retomando las palabras de Galinier (1990: 11) “patrimonio de todos”. Así, los rituales responden a las transformaciones sociales por su carácter dinámico y legitimador. Legitiman la realidad social con la creencia como medio y ésta es el elemento que el rito requiere para sustentar su eficacia y reactivarse (Baez Cubero, 2005: 20), pues es un instrumento que actúa sobre el mundo (Balandier, 1990).


    Todo acto ritual se realiza con base en una finalidad concreta. Pierre Smith (1989: 154) ha señalado que las acciones rituales se encuentran vinculadas a circunstancias determinadas, reguladas a su vez por situaciones coyunturales. Las circunstancias determinantes forman parte de una serie de ritos que cuando se asocian a determinadas finalidades dependen de una misma serie. formando así un sistema. En un sistema de ritos se encuentran elementos que “se corresponden, se oponen, se completan o se repiten de un modo mucho más evidente, bajo todos los puntos de vista, que aquellos que están relacionados con circunstancias que dependen de series diferentes”.


    En resumen cuentas, la experiencia ritual da lugar a una “trama comunicante que vincula y organiza múltiples planos de la realidad” (Scarduelli, 1988: 182) de los hombres, incluida la que contempla a aquellas entidades de su entorno como los cerros, el agua, la tierra, etc., con las que mantienen lazos de interacción. Las acciones rituales son parte entonces de los procesos sociales, ya que las vivencias que viven los hombres a través de estas acciones, en muchas ocasiones transforman el sentido de sus experiencias, proyectándolas hacia el futuro. Por ello, es lícito afirmar que el impacto más importante del rito tiene lugar fuera de sus límites (Baez Cubero, 2005: 32).


    Una aclaración sobre la metodología de trabajo empleada: al igual que en los volúmenes anteriores del proyecto Etnografía de las Regiones Indígenas de México en el Nuevo Milenio, cada equipo regional se abocó a la tarea de investigar uno o varios rituales de su región, seleccionando libremente aquel o aquellos que a su parecer fueran los más relevantes, sobre los cuales elaboró un ensayo etnográfico original bajo distintas perspectivas teóricas y metodológicas.
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    A propósito de este volumen:

    sur-sureste


     


    Los ensayos reunidos en este volumen siguen un criterio geográfico, más que temático. No obstante, encontramos dos ejes que atraviesan la mayor parte de los contenidos de los textos: uno, que se refiere a la interacción del hombre con su entorno natural para propiciar un buen tiempo y que éste lleve a lograr buenas cosechas para la subsistencia, y el otro en relación con la persona en su proceso de conformación y que concierne a los procesos de salud-enfermedad. Aun con estas convergencias de fondo, lo que revelan los ensayos son la pluralidad y complejidad morfológica y de significados en los que se expresa la ritualidad indígena, que pone de manifiesto las particularidades locales. De igual modo, cada uno de ellos mantiene una adhesión a paradigmas teóricos diversos, lo que da cuenta no sólo de las estrategias de indagación que cada equipo regional desarrolló, sino sobre todo de la complejidad contenida en la praxis ritual particular que cada ensayo presenta.


    Este volumen está conformado por trabajos etnográficos de los estados de Guerrero (montaña), Oaxaca, Chiapas, Península de Yucatán y Veracruz. La descripción contenida en los ensayos representa un gran esfuerzo para cada uno de los equipos, pues toda etnografía en efecto implica un reto grande por múltiples factores: entre ellos cabe destacar que en ciertos eventos rituales puede haber varios escenarios simultáneos con una cantidad considerable de información difícil de procesar, por lo cual uno de los principales desafíos es subrayar los aspectos sobresalientes de la cultura. Es decir, aquellos momentos reveladores del ritual que puedan explicar sus significados más profundos, pues lo verdaderamente problemático, en términos del registro, es que en un solo acto ritual se ponen en acción infinidad de elementos que aparecen en diversas formas y en distintos espacios, como son: expresiones verbales, expresiones gestuales, danzas, música, cantos, oraciones, recitaciones, plegarias, etcétera, que conforman la parafernalia ritual.


    
UNIDAD CONCEPTUAL: CERROS, LLUVIA Y MAÍZ EN LA ACCIÓN/COMUNICACIÓN RITUAL


    Uno de los ejes conceptuales que se distinguen en la mayor parte de los ensayos que conforman este volumen es el de la ritualidad en torno a los cerros y a la actividad agrícola, tema que han destacado entre otros López Austin (1994), Broda (2001a, 2001b, 2004) y Good (2001, 2004), por señalar algunos autores que han enfatizado la articulación entre el hombre y su entorno geográfico mediante acciones rituales. Precisamente a Broda le debemos la propuesta de considerar a los cerros, la lluvia y el maíz como una unidad conceptual que debe examinarse en conjunto. Esta idea se observa claramente en los ensayos de la montaña de Guerrero, Oaxaca y Chiapas, aunque también está presente de manera lateral en los de Yucatán, específicamente en el que trata sobre la fiesta patronal y el carnaval; y el de Veracruz, que aborda el ciclo ceremonial y que, si bien hace énfasis en la organización para el ceremonial religioso, evidencia como uno de sus objetivos la propiciación de un buen ciclo temporal. Las sociedades indígenas, en virtud de que dependen en mayor medida de su medio físico y de condiciones climáticas favorables para que su principal actividad, la agrícola, llegue cada ciclo a buen fin, otorgan gran importancia al modo de interacción que mantienen con su entorno natural, el cual debe regirse por el principio de reciprocidad, que es el que configura la estructura social comunitaria (Barabas, 2006: 149). Un tema al que Mauss (1979) dedicó un memorable ensayo y que aparece recurrentemente en todos los textos de este volumen como un precepto que rige las relaciones sociales entre los hombres y entre éstos y las entidades con las que interaccionan. En la concepción del mundo que les rodea está el considerar todo de manera antropomorfa, es decir, “corporalizar” la totalidad de los elementos que les son más cercanos a su observación, atribuyendo a éstos propiedades y capacidades físicas y cognoscitivas (Galinier, 1999: 263), como se observa en todos los ensayos. La acción ritual es la vía privilegiada elegida por las sociedades indígenas para interactuar con los entes que conforman su medio natural y cósmico, a los que perciben a imagen y semejanza suya. En efecto, todos los seres y elementos de la naturaleza son observados con vida, voluntad y pensamiento propio. La lluvia, el viento, los ríos, el sol, la luna, todos son como personas, aunque jerárquicamente superiores a los hombres, pues de otra forma no tendrían injerencia sobre su vida.


    El ensayo de la montaña de Guerrero, coordinado por Samuel Villela, se centra en dar cuenta de un circuito ritual que tiene como espacio un conjunto de cerros, que a decir del autor conforman una “muralla simbólica” que rodea a la comunidad de Xalpatláhuac. Este perímetro conformado por cerros “tiene connotaciones mítico-fundacionales de demarcación sagrado-simbólica del territorio”, pero seguramente tiene también una función protectora ante los peligros sobrenaturales que acechan del exterior. Es común encontrar en etnografías este aspecto de entidades protectoras alrededor de las comunidades, que pueden ser naguales, santos, cruces, etc., a modo de mojoneras simbólicas. Cada cerro es escenario de una acción ritual en un momento determinado del ciclo agrícola que se ciñe a dos grandes tiempos: al de secas y al de lluvias, con lo cual es claro el sentido específico de cada evento: propiciatorio, petitorio, de aseguramiento y de agradecimiento. Este circuito cerril se encuentra vinculado —cada cerro— a un santo, que es el que precisamente define la fecha de cada evento ritual, en una relación que conforma un eje sintagmático. Por tanto, estamos ante un sistema ritual de naturaleza diacrónica porque las acciones se rigen en función de sucesos de carácter temporal o periódico, como lo sugiere Smith (1989), para quien en un sistema de ritos se encuentran elementos que “se corresponden, se oponen, se completan o se repiten de un modo mucho más evidente, bajo todos los puntos de vista, que aquellos que están relacionados con circunstancias que dependen de series diferentes” (Smith, 1979: 153-154). Esto implica que la serie de eventos rituales realizados en torno a cada uno de los cerros tiene sentido en el contexto de la serie de la que forman parte.


    El siguiente ensayo es el desarrollado por Alicia M. Barabas, Miguel A. Bartolomé, Ma. del Carmen Castillo, Denise Lechner, Nallely Moreno y Daniel Olivares, a propósito de un pedimento de lluvia en la comunidad de Santa Cruz Mitlantongo, en la Mixteca oaxaqueña. Están presentes nuevamente los mismos elementos: el cerro como escenario principal del pedimento y marcador privilegiado del etnoterritorio ritual, que como en el ensayo de Guerrero, opera como barrera protectora de la comunidad, así como de proveedor de los mantenimientos. Lo sugerente en este ensayo es que la etnografía exhibe claramente el espacio cerril como una comunidad donde habitan entes que proveen de mantenimientos a los hombres. Esta idea de concebir a los entes y fenómenos de la naturaleza antropomórficamente es un aspecto generalizado entre la población indígena, pero en pocas etnografías esto se observa de manera nítida. Debemos a Danièle Dehouve (2007) la interpretación de depósitos rituales en Guerrero en términos de la reproducción de un microcosmos para la actividad ritual. En el ensayo de Oaxaca, el microcosmos es el mismo cerro que en cada ritual reactualiza el tiempo mítico en el que convergen hombres y seres primigenios. Es por esto que coincidimos con los autores cuando afirman que lo particular de este ensayo se debe a que no hay etnografías que hayan descrito, de manera pormenorizada, algún ritual.


    Los seres invocados mediante abundantes ofrendas propician el advenimiento del vital líquido, porque al interior de los cerros se forman las lluvias, idea muy difundida en el contexto mesoamericano que considera a los cerros como los contenedores principales de los medios de subsistencia de los hombres (Heyden, 1979; López Austin, 1994). La comunidad que habita en este espacio sagrado tiene sus “casas de lluvia” en las cuevas donde reside Ñu’un o Ñuhu Savi, el Dios Lluvia, también se encuentran ahí las Casas de Viento, las Casas de Agua, las Casas de los Gentiles —los primeros pobladores del mundo—: “Los naguales de la lluvia, como la serpiente, van a traer el agua de los pozos y ríos y la almacenan en las casas de la lluvia, desde donde se decide cómo van a ser las lluvias del año”. Dicen que “para hablar con el viento, hay que ir a buscarlo de oriente a poniente en sus diez casas, hablarle con respeto, dejarle un obsequio y convivir con él compartiendo el tabaco, el aguardiente y la comida”. Las creencias en entidades de origen ancestral, dueños y dioses con los que los hombres mantienen una relación de obligaciones recíprocas, conforman una teoría acerca del funcionamiento real del mundo. Así lo confirma el modelo de comunidad subyacente y esto expresa la idea de lo que se supone es el mundo real donde viven los hombres (Díaz Cruz, 1998: 44). Pero no sólo este ritual estima cumplir debidamente con las fuerzas ancestrales poseedoras de los medios de subsistencia de los hombres. Los autores enfatizan que al interior de este espacio la actividad ritual posibilita “el mantenimiento y reproducción de las identidades étnicas de las colectividades indígenas mixtecas, en tanto componentes significativos de la que hemos denominado ya en otras ocasiones como cultura de resistencia”. Esta noción, como señalan los autores de este ensayo:


    no debe ser confundida con la “resistencia al cambio”, concepto acuñado por la antropología desarrollista de mediados del siglo pasado; ni tampoco con la noción de “resistencia india”, como acción política contestataria, utilizada por numerosos movimientos etnopolíticos actuales. Se trata de una especie de “acción política contracultural”, generada por una cultura no occidental y desarrollada a través de una multitud de prácticas cotidianas, que trata de eludir la confrontación directa con el sistema neocolonial, ya que está más interesada en sobrevivir que en dominar. En este caso la “contracultura” no pretende subvertir un orden dominante, sino lograr reproducirse en su interior, aunque con frecuencia constituya una de las bases ideológicas de las movilizaciones colectivas en contra de dicho orden.


    El ensayo sobre Chiapas, coordinado por Margarita Nolasco, es un ejemplo de la pluralidad y complejidad de la vida ritual del estado, que deja también al descubierto los diversos aspectos de la realidad social, política y económica de dicha entidad federativa. La complejidad se expresa en las fases del ciclo agrícola, en celebraciones de humor ritual como el del carnaval, peregrinaciones que rebasan el ámbito estatal y nacional, fiestas en honor a los santos, eventos rituales que se cargan de significados simbólicos y se entretejen al mito y la cosmología (Scarduelli, 2000: 10). De modo similar a los otros ensayos, lo que rige es la relación de los hombres con el medio ambiente, que es lo que determina las acciones rituales. Este entorno antropomorfizado tiene un principio básico entre los tzotziles y tzeltales: “El sol es el ojo de dios, en el día ve al mundo con su ojo derecho, pero cuando pasa circulando el inframundo, entonces todo lo ve con su ojo izquierdo”. Es clara la dicotomía derecha/izquierda, que se correlaciona con el arriba/abajo, celeste/ inframundo (Hertz, 1990), aspectos que se mantienen vigentes en el pensamiento indígena en el ámbito de las ideas y que se reactualizan con la praxis ritual (Bloch, 1986). Aquí también se observa una relación entre la cueva, el rayo y el agua, y aunque no se menciona al maíz, es evidente que esta articulación tiene como punto de enlace al alimento más importante para el hombre. No debe olvidarse que uno de los textos sagrados de los mayas antiguos, el Popol Vuh, destaca el vínculo consustancial entre el hombre y el maíz. No es casual que la principal deidad de los tzotziles, el Anjel, viva en el interior de las cuevas. Su tarea primordial, además de ser el dueño de los animales del monte —a excepción de los toros, borregos, chivos y caballos—, es la de cuidar a la población, sin olvidar que entre las principales necesidades del hombre está la de alimentarse. Por ello, es necesario que siempre que el hombre se interne en el monte, bien sea para cazar algún animal o cortar leña, deba solicitarle permiso.


    Este ensayo aborda varios aspectos de la ritualidad indígena chiapaneca, pero en todos se enfatiza el vínculo fundamental entre el hombre y sus deidades. Sea que aparezcan como santos, como lluvia, como el sol o en calidad de dueños, como el ‘Anjel, es en lo que todos coinciden es lo determinante que son todos estos seres para la subsistencia de los hombres. La etnografía detallada del carnaval chamula presentada por María Eugenia Sánchez Santa Ana muestra aspectos interesantes de este famoso carnaval estudiado por Gossen (1990), Bricker (1973) y Ochiai (1984). Uno de los más sugerentes es el hecho de situarse dentro de los cinco días perdidos en los que el sol no aparece, por lo cual es de importancia cardinal destacar el culto al astro diurno nombrado totic kajwal, “nuestro dueño”, para que al quinto día “aparezca victorioso en el cielo”, pues en este periodo de noche larga el peligro reside en los seres malignos que toman el control del mundo. Al concluir el carnaval se ha dejado atrás el tiempo mítico y se revive la vida y el tiempo (Ochiai, 1984: 220).


    El trabajo presentado por Rodrigo Megchun y Hadlyyn Cuadriello aborda una interesante peregrinación tojolabal que sale de Las Margaritas para dirigirse en romería a San Mateo Ixtatán, Guatemala. La petición de lluvias a través de San Mateo y San Miguel es uno de los objetivos de este recorrido que año con año muchos fieles emprenden. El cruce de fronteras mediante estas romerías realza la relación entre grupos que tuvieron vínculos a fines del siglo xix y por cuestiones de delimitación territorial entre los dos países quedaron separados por una frontera internacional, pero lo interesante es que ambas poblaciones conservan el sentido de identificación.


    En la etnografía acerca de los choles, Javier Gutiérrez y Ana Laura Pacheco se ocupan de rituales que marcan dos ciclos festivos con propósitos distintos: aun cuando la figura central sea el Cristo Negro de Tila, una celebración se orienta al ciclo agrícola del maíz, mientras la otra hace énfasis en las promesas de los peregrinos. Existe una tercera finalidad y es la de fortalecer las relaciones interétnicas de los choles con otros grupos, como los tzeltales, siendo el Cristo Negro el punto de enlace. El último apartado de Margarita Nolasco y Miguel Hernández ratifica la centralidad del maíz a través de la actividad ritual en las distintas etapas de crecimiento del grano sagrado que tienen como marco el calendario agrícola tradicional: otolk’ak’al, que “se basa en el ciclo solar de 365 días, y está conformado de 18 periodos de 20 días cada uno, que corresponden más o menos a ciclos lunares, y un periodo de cinco días más, considerados como “perdidos” —Ch’aik’in—, lo que da 19 periodos”. Si bien el uso de este calendario se está perdiendo, y ha sido sustituido por el gregoriano, todavía es conocido por los indígenas.


    El siguiente ensayo del equipo de Yucatán trata de tres celebraciones: la fiesta patronal, la corrida de toros y el Carnaval de los Osos. Lo sugerente es que el personaje que articula estas tres celebraciones, y que transita entre todas éstas, es el chi’ik, “bufón”. También tiene un papel central la ceiba, el árbol sagrado de los mayas, cuya presencia es indispensable en el escenario de las corridas de toros durante la fiesta en honor al santo patrón, pues simboliza el centro del mundo. Tiene, afirman los autores, un:


    nombre esotérico es Imix Che’. Es el “árbol madre de los mayas y simboliza la dualidad tierra agua, origen de la vida” (Barrera et al., 1980: 268). El nombre puede significar también “árbol de la abundancia, los cuatro árboles sagrados situados en cada uno de los puntos cardinales conocidos como árbol rojo, blanco, negro y amarillo, según correspondieren” (Barrera et al., 1980: 268). […] En la cosmogonía maya yucateca el Ya’ax che’ ocupa el centro de la tierra con sus 13 (ox-lajun) pisos de ramas hacia el cielo y con sus nueve (Bolon) pisos hacia abajo en el inframundo (véase Thompson, León Portilla y Barrera Vásquez, entre otros).


    Lo imprescindible del acto de plantar la ceiba en medio de lo que será el ruedo para la corrida de toros como parte de la organización para la fiesta patronal es un aspecto que proporciona pistas interesantes para entender el sentido de las fiestas religiosas. Se trata de un acto de creación del mundo, un retorno al tiempo primordial para reproducir a la comunidad. Todo el simbolismo se condensa en la ceiba, árbol sagrado de los mayas, que pone en contacto los tres niveles del mundo. Así lo reiteran los autores cuando afirman que “el presente étnico se enlaza, por medio de este árbol, al pasado ancestral, propiciando así un sentido de continuidad en la historia de la comunidad”. Es decir, hay un reforzamiento de la identidad cada vez que tiene lugar la fiesta. Pero también tiene lugar la legitimación de las autoridades que la organizan. En cuanto al carnaval de los chi’ikes, de la comunidad de Ixil, cercana a Mérida, los autores lo catalogan como un ritual de inversión, retomando los planteamientos de Gluckman (1963) en lo que llama “licencia en el ritual” y “rituales de inversión”, porque “las autoridades formales ceden parte de su poder a los “chi’ikes”, quienes el martes de carnaval toman el control del pueblo; ellos recorren las principales calles causando el temor de niños y adultos, que se esconden o huyen a la vista del grupo”. Esta interpretación del carnaval es la que mayor consenso ha generado, aunque no podemos descartar entre sus implicaciones la de ser una de las vías a las que las sociedades recurren para la regeneración del orden social y la consecuente reproducción del ciclo de fertilidad anual, que incluiría esta celebración en el eje de rituales de fecundidad agrícola, como parte de los esfuerzos de las sociedades para la reproducción de sus sistemas simbólicos y con ello su propia reproducción social pero en sentido renovado, porque al retornar a la vida profana no lo hacen como antes se encontraban, sino con mayor vitalidad, transformados, en el sentido propuesto por Bloch (1992).


    Los últimos ensayos, más cortos, corresponden al estado de Veracruz. Uno aborda el ciclo ceremonial del calendario festivo católico en dos comunidades del Totonacapan: una nahua y otra totonaca. El estudio de las festividades del calendario litúrgico católico no es un tema nuevo, sino todo lo contrario, es uno de los que mayor interés ha generado cuando se habla de ritualidad. Ha sido analizado por varios autores y desde perspectivas teóricas diversas. Recordemos el célebre trabajo en torno a los sistemas de cargos de Frank Cancian del proyecto Harvard Chiapas, que motivó el surgimiento de una corriente teórica que tuvo mucha aceptación en el medio académico mexicano. De entonces a la fecha han pasado muchos años y el interés debe orientarse a observar y registrar las transformaciones en el ciclo ceremonial. Uno de los trabajos se centra precisamente en este problema. Al inicio de esta introducción se hablaba nada menos de lo que llamaba “persistencia en la práctica ritual”, pero hay sociedades en las que la vida ritual ya no es el eje en el proceso de reproducción cultural. Cuando ésta reposa sobre un sistema de reciprocidad —es decir, si los cargos civiles o religiosos son considerados por los actores como un servicio a la comunidad y/o a los santos—, el abandono de las responsabilidades implica una fractura al interior del sistema, independientemente de los factores que propician estas transformaciones.


    En el ensayo presentado por Pablo Valderrama Rouy y Elizabeth Peralta González sobresalen dos ciclos ceremoniales que mantienen un desarrollo más o menos armonioso, que descansan en lo que Barabas (2006: 150) llama doble transferencia de intercambios que suponen “tiene repercusiones económicas pero, sobre todo, produce y reproduce las relaciones de cooperación mutua, de parentesco, de amistad y con lo sagrado”. Así, vemos que en esta doble transferencia el parentesco ritual, en particular el que se establece en torno al santo, cada año se va incrementando, con lo que fortalecen las redes sociales, porque los mayordomos que asumen el cargo se convierten en compadres del santo, conformando una especie de cofradía: los “compadres de mayordomía”, que cada año colaboran con los mayordomos entrantes. Este ensayo explora dos casos de la región del Totonacapan: en Veracruz, en el municipio totonaco de Zozocolco de Hidalgo, y en Puebla, municipio nahua de Cuetzalan del Progreso, en la comunidad de Xiloxochico. En la etnografía de Zozocolco de Hidalgo el proceso para la celebración de la mayordomía en honor a San Miguel Arcángel es muy complejo en la organización y en sus fases. Un aspecto interesante es la “validación” del santo al cargo cumplido a través de las ceras. Nos dicen los autores:


    si el mayordomo no cumplió bien con su cargo, esto se distingue en la ceras, ya que las personas comentan que si éstas se “pegan” —es decir, se unen antes de guardarse en la casa del nuevo mayordomo— quiere decir que el mayordomo que entregó el cargo pensó y escatimó el dinero que gastó y no hizo la “cera” con gusto, así que la cera no podrá desarreglarse para guardarse. Otra idea es que si un cirio grande se deforma o si las llamas de las velas son muy agitadas, la familia que organizó la fiesta tiene problemas o fricciones internas. Todo esto conlleva a pensar que las velas o “los santos” delatan a los mayordomos, evidenciando los problemas del grupo doméstico y la poca colaboración que éste tiene con los santos y con el pueblo.


    Este ejemplo muestra, como se mencionó en líneas anteriores, que las entidades extrahumanas, sean santos, dueños de lugares —como cerros— o fenómenos meteorológicos, etc., son concebidos como los hombres y también participan del intercambio. Incluso, de ellos depende el bienestar social, por lo que deben ser los principales destinatarios de las ofrendas. En las ceras se expresa el comportamiento de los intermediarios con el santo. Por otro lado, en algunas comunidades indígenas uno de los medios en que las entidades extrahumanas se comunican con los especialistas rituales es a través de las velas. De hecho, el humo del copal, del fogón, envía señales acerca del tiempo o de acontecimientos que pueden suceder. La mayordomía es en sí una gran ofrenda que los hombres otorgan a sus santos patronos. A cambio recibirán buenas cosechas, salud y bienestar general. Lo delicado de la mayordomía estriba en que si algo sale mal, redundará no sólo en el mayordomo que no cumplió debidamente, sino en la comunidad. En Xiloxochico, Cuetzalan, Puebla, el ciclo ceremonial en torno a los santos incluye varias mayordomías mediante un calendario religioso de varios meses. Al igual que en Zozocolco, el sistema de cargos es complejo. Todos los que participan en alguna forma, bien sea como mayordomos, danzantes, o en la elaboración de las coronas de tehuitso —llamado “sotol” en otros lugares—, consideran esta participación como un servicio a la comunidad y a los santos, o como una promesa por algo concedido. El énfasis en este ejemplo y en el de Veracruz recae en la pertinencia del intercambio recíproco para la reproducción social comunitaria. En este ensayo el ritual es considerado una forma de trabajo, pero para el santo, el principal proveedor de la comunidad, pues no sólo ayuda a los hombres en el crecimiento de las plantas de subsistencia, intercediendo para que el tiempo sea propicio para los cultivos, sino que también evita enfermedades graves. Por tanto, estas formas de intercambio no favorecen exclusivamente al numen católico, ya que a su vez repercuten en la población. Un aspecto de particular relevancia es el de las imágenes a las cuales se venera: hay una imagen grande a la que se dirigen las oblaciones de la población, pero el mayordomo conserva en su altar doméstico una réplica del santo del cual es intermediario. En esa región persiste la creencia de que todos los hombres, desde que nacen, tienen un alter ego animal que los acompañará hasta la muerte de alguno —hombre o animal—, tema trabajado ampliamente por Italo Signorini y Alessandro Lupo en conjunto (1989) y de manera individual por este último autor (1995). Me aventuro a considerar que esta réplica del santo más pequeño que permanece durante un año en el altar familiar es el alter ego del santo, cuya presencia cerca del mayordomo puede ser protectora, ya que él es el intermediario temporal entre la comunidad y el santo que aloja en su vivienda.


    RITOS DE PASO Y RITOS DEL MAL


    El segundo eje lo integran dos trabajos: el primero alude a la persona en su conformación a través de una serie de rituales, que los autores definen como “ritos de paso”, y el segundo aborda lo que el autor llama “ritos del mal”. Este tema de la persona, al menos en el contexto mesoamericano, ha sido objeto de muy pocas etnografías, o aparece marginalmente esbozado. No obstante, esto no significa que sea poco importante, sino todo lo contrario, es un tema que debiera tener mayor atención, dada su relevancia, sobre todo en relación con la ritualidad, la mitología, el nagualismo y el chamanismo, temas que gozan de mucho interés por los mesoamericanistas. La intención de situar los dos trabajos a los que voy a hacer mención dentro de la categoría de persona, y no hablar precisamente de los ritos de paso y brujería, que es de lo que tratan ambos, tiene como finalidad enfatizar, más que los rituales en sí, el resultado de éstos, subrayar los procesos que siguen los individuos en su paso por el mundo de los hombres. Todos los hombres al nacer llegan con una serie de tareas que deben cumplir a lo largo de su existencia en el mundo y así madurar como seres sociales. Este objetivo sólo se alcanza si los hombres desempeñan a cabalidad sus cometidos, esto es, además del conjunto de rituales para facilitar el paso de una etapa de su vida a otra en la forma debida, casarse y tener descendencia. Los rituales mayas descritos destacan este aspecto con la noción de “camino”. Cuando una persona no completa su ciclo de vida, bien sea por causa de una enfermedad repentina que le impidió concluir su misión en el mundo, un accidente imprevisto o un acto de brujería a petición de un tercero, este ciclo se interrumpe teniendo como resultado, en caso extremo, su aniquilación como persona y el que no pueda continuar su camino.


    Es innegable que cada sociedad elabora su idea de persona y la expresa a través de un conjunto de representaciones que son producto de sus experiencias de la realidad vivida (Bartolomé, 1997: 144). Ello da lugar a una diversidad de matices que van desde la noción occidental en la que la persona, identificada con el “yo individual”, es una, independiente y autónoma. Esta es la que se aplica para afrontar las responsabilidades como individuo, tanto las de carácter moral como las jurídicas, frente a la sociedad y a las leyes. Existe también otra idea que predomina en muchas sociedades indígenas, donde la persona no es considerada como una sola entidad, sino que está constituida, además de un cuerpo físico que se integra por carne y huesos, de un conjunto de elementos divisibles que se consideran principios vitales sin los cuales el hombre no estaría completo ni tampoco podría vivir. En estas sociedades la noción de persona integra dos aspectos fundamentales que se complementan: el primero, el más visible, la concibe en función del conjunto de roles y papeles sociales que le toca vivir al interior de la sociedad, es decir, se refiere a la manera en que las sociedades construyen sus ideas sociales de persona, lo que se asocia a la conformación de la identidad del grupo y se enfatiza en los ritos de paso; el segundo remite a los aspectos inmateriales de la existencia que se expresan por medio de los principios que ordenan el universo y se refiere a lo que López Austin (1984) llamó “entidades anímicas” y que posteriormente otros autores, como Signorini y Lupo (1989) y Lupo (1995), desarrollaron en sus investigaciones con sociedades actuales y que es estudiado en el ensayo sobre los ritos del mal.


    Dos de los ensayos de este volumen abordan cuestiones que remiten a la persona: en uno, los ritos de paso son los dispositivos sociales que permitirán a los individuos ir madurando como seres sociales; en el otro, se trata de la afectación a las entidades anímicas a causa de actos de brujería. Geertz (1987: 301) ha señalado que una de las necesidades de orientación de las sociedades es la propia caracterización de los individuos. Esta tarea la han realizado a partir de la configuración de estructuras simbólicas que les han hecho posible ser percibidos no como meros miembros del género humano, sino como “representantes de ciertas claras categorías de personas, de clases específicas de individuos” (Geertz, 1987: 301), objetivo que cumplen los llamados “ritos de paso”. En efecto, este mundo cotidiano en el que viven los miembros de una comunidad no se encuentra constituido por seres humanos sin rostro, sin cualidades, sino por clases de individuos, de entes caracterizados, construidos socialmente (Geertz, 1987: 301). Autores como Heritier (1996) y Augé (1980: 664) han afirmado que el principio fundamental del orden social es en primer lugar la distinción entre los sexos, lo cual es muy cierto, ya que no siempre los componentes de la persona son los mismos en un hombre que en una mujer. En el primer ritual que celebran los mayas a los niños, el Jets’ Méek’, se le asigna rol de género mediante acciones asociadas al papel que realizará en el futuro, que antes se diluía entre hombre-mujer.1


    Esta construcción de la persona no surge de manera repentina, pues cada sociedad dispone de un conjunto de saberes relativos a esta noción como resultado de sus experiencias cotidianas. Estos saberes son los que articulan y organizan la lógica social, los procesos cognitivos, los sistemas taxonómicos particulares a cada sociedad (García Ruiz, 1987: 263), lo que significa entonces que el concepto de persona que cada sociedad elabora “obedece a la especificidad de los mecanismos de coherencia social existentes en un grupo determinado” (García Ruiz, 1987: 263). El hombre, desde que llega al mundo, arriba con distintas funciones que debe cumplir; algunas de ellas las concretará durante los primeros años de vida y otras las completará casi hasta el final de su existencia. Esto implica que el proceso de maduración es lento, tanto que tiene un periodo de duración que concluye al mismo tiempo que la vida del hombre en el mundo se extingue; es decir, dura toda la vida, por ello cuando los mayas se refieren al “camino” éste concluye con la muerte, cuando el sujeto iniciará otro “camino” pero hacia el mundo de los muertos. Ahora bien, este proceso no es homogéneo, debido a que en cada periodo de edad predominan características específicas, y en cada una de ellas los hombres deben superarlas realizando acciones rituales específicas. El Jets’ méek’ es el primer ritual mediante el cual el niño podrá iniciar su “camino” por la vida. El significado de Jets’ méek’ es “abrazar a un bebé llevándolo a horcajadas sobre la cadera”, su propósito es “que el niño camine bien y se le abra la mente”. Esta noción de camino aparece en la cosmología maya como noción central de la ideología. Por tanto, el ritual coloca al niño al inicio del camino de la vida.


    Cuando el individuo pasa de la juventud a la etapa de adulto a través del matrimonio se debe realizar el mu’ujul —el pago de la novia—, que lo llevará a convertirse en persona social adulta, lo que lo capacitará para poder asumir otra responsabilidad. El mu’ujul es un ritual de intercambio matrimonial. Como otros rituales de este tipo en Mesoamérica (Robichaux, 2003; Good, 2003), prevalece la idea de que al solicitar a una joven en matrimonio y aceptar la unión, la familia del novio adquiere una deuda con la familia de la joven, ya que ésta pasará a vivir con la familia de su futuro esposo, en residencia patrilocal. Por tanto, para la familia de la novia esto se considera una pérdida. No obstante que actualmente el matrimonio deriva de una elección libre, el reconocimiento social en contextos indígenas como los aquí estudiados debe practicarse a través de una serie de rituales que involucre a los dos grupos de parentesco que participan (Robichaux, 2003: 44) y cuyo objetivo principal es el de reorganizar simbólicamente los arreglos sociales de prestaciones y contraprestaciones que genera la unión (Franco, 2003: 155).


    En el tercer rito de paso, “los honores al difunto”, se trata de hacer pasar al recién fallecido al mundo de los muertos, es decir, que pueda pasar de la sociedad visible de los hombres a la sociedad invisible de los ancestros (Hertz, 1990: 102). El último rito de paso concierne a los ritos funerarios, que en el caso presentado puede durar hasta tres años con la exhumación del cadáver. La intención de “los honores al difunto”, como se nombra a estos ritos, es ayudar a que el difunto pueda “encontrar su camino” hacia el mundo de los muertos. Se reitera la noción de “camino”, pues se dice que cuando alguien fallece su alma también busca su camino al abandonar el cuerpo. Por el sentido otorgado a este periodo que precede a la muerte de una persona, queda claro que la muerte no constituye un fin apremiante, sino que es considerada como otra forma de vida. Así, la muerte es parte de un proceso del que la vida también forma parte, y por tanto la muerte resulta ser esencial para la continuación de aquélla (Bloch y Parry, 1982: 16). Porque además los muertos continúan participando de la vida social comunitaria, lo cual se reitera cada año cuando el Día de Muertos retornan para convivir con sus familiares. Pero es importante, nos dicen los autores, que los ritos funerarios que nombran “agregación” sean exitosos, ya que de lo contrario el alma regresará a buscar lo que falta. Aun cuando la etnografía enfatiza el periodo liminar, siguiendo los planteamientos de Van Gennep y Turner, vale la pena recordar lo propuesto por Bloch (1992) a propósito de priorizar la etapa de reincorporación en los ritos de paso, lo que ocurre a los individuos cuando se retorna a la vida normal después de un rito de pasaje en el sentido de considerar este regreso como una conquista porque la persona no es igual a como era antes del rito de paso: tiene una nueva identidad, llega con una “vitalidad conquistada” (Bloch, 1992: 5)


    El otro ensayo que sitúo en este apartado es el de Iván Romero, del equipo regional de Veracruz. Trata de los actos de brujería, es decir, de realizar intencionadamente acciones específicas para causar mal a una persona, lo que el autor llama “ritos del mal” practicados por el Tetlachiwibe a petición de un tercero. Hecho que trunca el proceso de maduración social de los hombres, pues lo que provocan este tipo de ritos es su desequilibrio, que en caso de causar la muerte no sólo interrumpe el ciclo del hombre, sino además impide que el difunto siga el camino debido hacia el mundo de los muertos. Bloch y Parry (1982) definen esto como “mala muerte”, que es la que tiene lugar en un tiempo y lugar equivocado, y ocurre generalmente de forma violenta —provocada por un tercero— o accidental. Los nahuas viven en un entorno donde conviven en permanente contacto con la naturaleza: cerros, cuevas, arroyos, todos espacios liminales donde habitan los entes que gobiernan su mundo, como “Los señores del Tlalokan” concebidos como pareja: “Tlalokan tatah/Tlalokan nanah”. La vida ritual se expresa en una multiplicidad de acciones en las que tienen predominancia aquellas articuladas al ciclo de maíz, pero también la brujería es parte integral de la vida de este pueblo. En la idea de que el mundo que rodea al hombre participa de los mismos elementos que éste, el maíz figura en primer lugar. Esta planta es la que da origen al hombre. Por ello se considera que mantienen un vínculo consustancial. La corporalidad humana como modelo de todas las cosas, es notoria cuando a la tierra se le identifica como un cuerpo. Así, los cerros tienen cabeza, pies y vagina. Una casa también es concebida como un cuerpo cuyo corazón, el centro, es el fogón. Todo lo que rodea al hombre tiene vida porque posee un “corazón”, al que se le reconoce igualmente como espíritu, fuerza. Por lo mismo, las piedras están animadas. Es muy cierto lo que dice Bartolomé respecto del cuerpo, en términos de que éste es “el elemento referencial básico para percibir el mundo” (Bartolomé 1997: 147), al igual que “constructor y reproductor de la realidad” (Bartolomé 1997: 146). En el ensayo de Iván Romero esta noción está presente en el saludo que hace referencia no sólo al estado anímico, sino al equilibrio corporal como sinónimo de salud:


    los nahuas conciben los estados anímicos como estados físicos, y así lo devela uno de los saludos tradicionales utilizado frecuentemente en esta región. El saludo: “¿Tlen tiktoba moyolo?” [“¿Cómo está tu corazón?”], el cual hace alusión, particular mente, a los estados anímicos de la persona a la que se saluda, pone en evidencia el interés y la preocupación de los nahuas no tan sólo por la condición física de sus paisanos. En realidad, en este saludo se manifiesta la concepción nahua que privilegia los estados anímicos de la persona, los cuales pueden verse deteriorados y alterados [desequilibrados] tanto por enfermedades de orden patológico como por actos o sentimientos de la vida pública (envidia, coraje, deseos hostiles, brujería, etc.), o como consecuencia de experiencias extraordinarias que asumen como negativas o malas [amo kualli] en virtud de la saña de seres sobrenaturales que pueden afectarles en detrimento de su bienestar o “equilibrio”.


    El estado ideal del hombre es la armonía no sólo física, esto es, en su persona, sino en relación con todo lo que le rodea. Esto es determinante en su proceso de reproducción social, sin embargo, el bienestar de unos es motivo del malestar de otros. Es el caso de la envidia, por ejemplo. Por ello, entre toda la gama de especialistas rituales destacan los Tetlachiwibe [el que hace mal o brujo]. Este tipo de hombres, cuya vocación fue enviada por la divinidad a través de un sueño revelador, son capaces de manejar a voluntad el destino de los hombres y cortar su existencia para que no completen su ciclo en el mundo, incluso enviando males a los nonatos en el vientre de su madre.


    Sirvan estas breves líneas de presentación del presente volumen para estimular al lector a adentrarse en el mundo revelador y fascinante de la compleja ritualidad del México indígena.


    BIBLIOGRAFÍA


    AUGÉ, Marc, 1980, “Persona”, en Enciclopedia Einaudi, vol. 10, Italia, pp. 651-672.


    Baez, Lourdes, 2005, “Experiencia onírica y práctica ritual entre los nahuas de la Sierra Norte de Puebla”, en Patricia Fournier, y Walburga Wiesheu (coords.), Arqueología y antropología de las religiones, México, Conaculta/inah, pp. 19-32.


    BaraBas, Alicia M., 2006, Dones, dueños y santos. ensayo sobre religiones en Oaxaca, México, inah/Miguel Ángel Porrúa.


    BartolomÉ, Miguel, 1997, Gente de costumbre y gente de razón. Las identidades étnicas en México, México, Siglo XXI/ini.


    BloCh, Maurice, 1992, Prey into Hunter. The Politics of Religious Experience, Reino Unido, Cambridge University Press.


    BloCh, Maurice y Jonathan Parry (eds.), 1982, Death & the Regeneration of Life, Cambridge, Cambridge University Press.


    BriCker, Victoria Reifler, 1986, Humor Ritual en la Altiplanicie de Chiapas, México, FCE.


    Broda, Johanna y Félix Baez-Jorge (coords.), 2001a, Cosmovisión, ritual e identidad de los pueblos indígenas de México, México, Conaculta/FCE.


    ———, Stanislaw Iwaniszewski y Arturo Montero (coords.), 2001b, La montaña en el paisaje ritual, México, UNAM/ENAH/INAH/BUAP.


    Broda, Johanna y Catharine Good Eshelman (coords.), 2004, Historia y vida ceremonial en las comunidades mesoamericanas: los ritos agrícolas, México, INAH/ UNAM.


    Díaz Cruz, Rodrigo, 1998, Archipiélago de rituales. Teorías antropológicas del ritual, España, Anthropos/uam.


    FranCo Pellotier, Víctor M., 2003, “El ritual de petición matrimonial entre los amuzgos: arreglo de relaciones interfamiliares”, en David Robichaux (comp.), El matrimonio en Mesoamérica ayer y hoy. Unas miradas antropológicas, México, uia, pp. 137-156.


    Galinier, Jacques, 1999, “Cuerpo aéreo versus aire corporal. Reflexión sobre la antropomorfización de los fluidos en las cosmologías mesoamericanas”, en José A. González Alcantud y Carmelo Lisón Tolosana (eds.), El aire. Mitos, ritos y realidades, España, Anthropos/Diputación Provincial de Granada, pp. 262-276.


    GarCía Ruiz, Jesús F., 1987, “Elementos para el análisis de la noción de persona entre los mochó: los componentes del yo”, en Barbro Dahlgren (ed.), Historia de la religión en Mesoamérica y áreas afines, I Coloquio, México, UNAM, pp. 263-283.


    Geertz, Clifford, 1987, la interpretación de las culturas, México, Gedisa.


    Good Eshelman, Catharine, 2001, “El ritual y la reproducción de la cultura: ceremonias agrícolas, los muertos y la expresión estética entre los nahuas de Guerrero”, en Johanna Broda y Félix Baez-Jorge (coords.), Cosmovisión e identidad de los pueblos indígenas de México, México, Conaculta/FCE, pp. 239-297.


    ———, 2003, “Relaciones de intercambio en el matrimonio mesoamericano. El caso de los nahuas del Alto Balsas de Guerrero”, en David Robichaux (comp.), El matrimonio en Mesoamérica ayer y hoy. Unas miradas antropológicas, México, uia, pp. 157-184.


    Heritier, Francoise, 1996, Masculino/Femenino. el pensamiento de la diferencia, Barcelona, Editorial Ariel.


    Hertz, Robert, La muerte. La mano derecha, México, Alianza Editorial Mexicana/ Conaculta, 1990.


    López Austin, Alfredo, 1984, Cuerpo humano e ideología. las concepciones de los antiguos nahuas, 2 vols. México, UNAM.


    ———, 1994, Tamoanchan y Tlalocan, México, FCE.


    Lupo, Alessandro, 2001, “La cosmovisión de los nahuas de la Sierra de Puebla”, en Johanna Broda y Félix Baez-Jorge (coords.), Cosmovisión, ritual e identidad de los pueblos indígenas de México”, México, FCE/Conaculta, pp. 335-389.


    OChiai, Kazuyasu, 1984, “Revuelta y renacimiento: una lectura cosmológica del carnaval tzotzil”, en estudios de Cultura maya, vol. xv, México, iiF-UNAM, pp. 207-223.


    Robichaux, David (comp.), 2003, El matrimonio en Mesoamérica ayer y hoy. Unas miradas antropológicas, México, uia.


    Scarduelli, Pietro, 2000, Antropologia del rito. Interpretazioni e spiegazioni, Bollati Boringhieri, Torino.


    Smith, Pierre, 1979, “Aspectos de la organización de los ritos”, en Michel Izard y Pierre Smith (coords.), la función simbólica, España, Júcar Universidad, pp. 147-179.


    Turner, Víctor, 1980, La selva de los símbolos. Aspectos del ritual ndembu, España, Siglo XXI Editores.


    
      
        1 Según afirman los autores, a un varón se le podía vestir con el hipil, prenda femenina.

      

    

  


  
    MOTLATALTIATL TÉPETL

    (PEDIR EN LOS CERROS)

    CICLO DE RITUAL AGRÍCOLA

    EN XALPATLÁHUAC, GUERRERO*


    Samuel Villela Flores


    
      * A las personas que llevan a cabo el ciclo ritual, nuestro agradecimiento por permitirnos participar de sus eventos y transmitirnos su sentir respecto de sus creencias. Agradecemos a los oficiantes del mismo por acercarnos al sentido de su palabra. Asimismo, a los coordinadores de la línea de investigación sobre ritualidad (Cna/INAH-Conacyt), doctor Johannes Neurath y doctora Lourdes Baez Cubero, por sus comentarios y sugerencias que encaminaron esta investigación; a la señora Isabel de la Cruz S., por su colaboración en la traducción de la Canción de la Lluvia y de la plegaria en náhuatl, y a los colegas del Seminario de Etnografía sobre Ritualidad, porque con sus comentarios, crítica e inquietudes contribuyeron a enriquecer este trabajo.

    

  


  
    La vida de los pueblos, aun en los menesteres

    más humildes, funciona porque hay unos

    hombres en lo alto de la colina que observan

    los signos estelares, sostienen el fuego

    prometeico y cantan unas canciones que hacen

    crecer las espigas

    León Felipe


    INTRODUCCIÓN


    Desde hace unas tres décadas los rituales agrícolas en la montaña guerrerense han despertado el interés de los investigadores. Aunque puede rastrearse una temprana referencia a éstos por parte de Schultze Jena (1938), es a partir de los estudios de Williams (1974), Sepúlveda (1973), Suárez (1977, 1978) y Olivera (1979) que se generó la inquietud por el estudio de dichos rituales en esa región. Dentro de una raquítica producción de monografías etnográficas realizada por extranjeros (Dehouve, 1976; Oettinger, 1980), la ritualidad agrícola se ha constituido en uno de los principales temas de interés. Varios autores (Gutiérrez, 1985; González, 1992; Hémond y Goloubinoff, 1997; Iwaniszewski, 1992; López, 1992; Matías, 1994; Neff, 1996; Villela, 1988, 1990, 1994, 1997) han elaborado artículos de diversa extensión y profundidad, dando cuenta de ciertos eventos —sobre todo peticiones de lluvia— entre el grupo nahua. Monografías más amplias y específicas sobre dicha temática se deben a los recientes trabajos de Díaz (2003) y Celestino (2004) —producto de tesis profesionales sobre el mismo grupo étnico—. Aún no contamos con la descripción de un solo ritual entre los na savi, sólo tenemos un breve artículo sobre la religiosidad de dicho grupo étnico, debido a Paucic (1951) y una tesis sobre la oralidad que se desarrolla en el Día de Muertos de García (2003). Respecto de los me’phaa se ha producido una monografía —también como tesis— de un ritual agrícola en Tlacoapa (Kobayashi, 2005).


    EL TEMA


    De acuerdo con la temática desarrollada dentro del proyecto nacional Etnografía de las Regiones Indígenas de México en el Nuevo Milenio, nos planteamos la pertinencia de investigar un cierto fenómeno, dado el conocimiento previo que teníamos sobre él. Decidimos abordar un evento que, aun conteniendo rasgos estructurales de la ritualidad en la región, presenta un aspecto singular y a la vez compendia algunos elementos comunes de mitología y cosmovisión regionales. En tal sentido, se decidió trabajar sobre el ciclo ritual que se lleva a cabo en la localidad de Xalpatláhuac, cabecera del municipio del mismo nombre. Dicho ciclo, del cual ya teníamos una referencia previa (Orozco y Villela, 2003: 154-156), se conforma a partir del ritual que se practica en un círculo de cerros que rodea a la comunidad, donde desde principios del mes de abril y hasta el mes de octubre se realiza mensualmente una fase del ciclo. Los eventos que lo integran tienen lugar sobre todo los días primeros de cada mes, con algunas significativas fechas intermedias. De tal manera que el conjunto ritual se inicia al terminar el tiempo de secas, abriendo el tiempo de lluvias, que es el tiempo de la producción agrícola del maíz, sobre todo, y se cierra al reanudarse el tiempo de secas.


    En una comunidad vecina de Xalpatláhuac, San Nicolás Zoyatlán, se lleva a cabo un ciclo ritual de conformación semejante al de Xalpa,1 lo cual nos hace suponer que se desprenden de una misma matriz ritual. Y parece significativo que el ciclo se realice sobre un entramado calendárico, al celebrarse los eventos rituales en los primeros días de cada mes. Quizás nos encontramos aquí con una resemantización, a nivel local, de las fiestas de las veintenas que en la época prehispánica se llevaban a cabo cada mes con propósitos rituales parecidos a los de los actuales indígenas nahuas de Xalpa. Por otra parte, el círculo de cerros que conforma el itinerario donde se lleva a cabo la acción ritual delimita simbólicamente el territorio y por ello, conlleva connotaciones sagradas, de conformación de una muralla simbólica. En este sentido, el recorrido que los ejecutantes del ritual llevan a cabo cada mes por dicho círculo parece compaginarse con los trayectos rituales que por los linderos se consigna, en forma mítica y en relación con sus códices histórico-territoriales, para los pueblos de Malinaltepec (me’phaa)2 y Petlacala (nahuas).3 Y dentro de esa misma tradición tenemos que en la comunidad nahua de Acatlán, del municipio de Chilapa, se realiza actualmente —a principios de año y tras la toma de posesión de la nueva autoridad comunal— un recorrido ritual por los cerros y las cruces guardianas del pueblo que, en número de 280, delimitan el territorio comunal.4


    En Xalpatláhuac tenemos un ritual que se despliega a lo largo de todo el ciclo agrícola, de modo que integra sus diferentes fases en una sola unidad significativa. Comprende momentos que en otros lugares se encuentran por separado —peticiones de lluvia, rituales de aseguramiento y agradecimiento—, y se desarrolla por un circuito cerril que tiene connotaciones mítico-fundacionales de demarcación sagrado-simbólica del territorio, además de un marco temporal de tipo calendárico. El objetivo de la investigación es la descripción de los momentos indicativos del ciclo para, en conjunto, determinar los rasgos estructurales y las diferencias. Asimismo, se trata de entender cuál es la significación del ritual y su sentido para la población, en un contexto de cambios notables que se vienen dando en Xalpa a raíz del ingreso de “migradólares” por la migración internacional a Nueva York de una buena parte de su población en edad productiva. El análisis simbólico permitirá adentrarnos en cuestiones cosmogónicas que dan sentido al ciclo ritual. Como objetivos complementarios tenemos los de describir y encontrar la lógica de la plegaria y de la ofrenda, tratando de advertir sus expresiones generales y particulares.


    PRECISIONES METODOLÓGICAS Y CONCEPTUALES


    De acuerdo con la lógica de investigación plasmada en el trabajo de Turner (1988a: 32) en su análisis del ritual isoma, abordamos la investigación en cuanto al siguiente procedimiento: “exposición del marco social y las principales creencias[…] examinar los ritos en sí y a estudiar las interpretaciones de los símbolos según el orden en que aparecen”. En cuanto a la cuestión simbólica, entendemos el símbolo, siguiendo a Turner, como:


    la más pequeña unidad del ritual que todavía conserva las propiedades específicas de la conducta ritual; es la unidad última de estructura específica en un contexto ritual[…] un ‘símbolo’ es una cosa de la que, por general consenso, se piensa que tipifica naturalmente, o representa, o recuerda algo, ya sea por la posesión de cualidades análogas, ya por la asociación de hecho o de pensamiento. Los símbolos [son] empíricamente objetos, actividades, relaciones, acontecimientos, gestos y unidades espaciales en un contexto ritual (Turner, 1980: 21).


    También con base en Turner (1980: 22) tendríamos dos tipos de símbolos: los dominantes, como aquellos que “se refieren a valores que son considerados como fines en sí mismos, es decir, a valores axiomáticos”, mientras los instrumentales, “considerados como medios para la consecución de esos fines[…] Son medios para el fin principal del ritual” (Turner, 1980: 35). El esquema expositivo en el presente trabajo, seria el siguiente: 1) Presentación de un contexto sobre la religiosidad en Xalpatláhuac, 2) Descripción del ritual tanto en su esquema general como en las tres fases que consideramos representativas del ciclo total, 3) Interpretación simbólica según el orden de aparición.


    TÉCNICAS Y PROCEDIMIENTOS DE INVESTIGACIÓN


    Una de las técnicas básicas para el estudio de este tipo de eventos rituales es la observación participante. De ahí que se haya documentado la mayoría de los eventos y se hiciera un registro audiovisual a partir de la grabación de plegarias y entrevistas, así como de la filmación en video. En algunas ocasiones pudo elaborarse un doble registro de ciertos eventos, aunque hemos de lamentar no haber cubierto las fases que se llevan a cabo el 15 de julio y el 1 de agosto, por la falta en el suministro de recursos. Sin embargo, recurrimos a la descripción de los participantes en el ritual para solventar ese vacío que, en términos generales, no afecta la interpretación del sistema en su conjunto. Para abarcar algo de la exégesis —y a iniciativa de Verónica Estrada—, se organizaron un par de reuniones de “grupos focales”, esto es, grupos de interacción en los que, a partir de la exhibición de secuencias rituales seleccionadas en video, se realizaron “entrevistas por estímulos visuales”,5 con lo cual se generaron comentarios y preguntas con los participantes. Una buena parte de las respuestas se nos hicieron en náhuatl y se despertó mucha inquietud entre nuestros interlocutores. Se grabó buena parte de la comunicación y tuvimos la oportunidad de contar con traductores, quienes nos comunicaron lo esencial de los mensajes. Una recuperación más amplia de lo comunicado y su sentido sería de gran utilidad para redondear la investigación, pero también podrá ser material para estudios subsecuentes, pues incide sobre cuestiones cosmogónicas y de la exégesis que ellos hacen de los eventos interrogados.


    XALPATLÁHUAC, UNA COMUNIDAD NÁHUATL Y SU CICLO RITUAL


    Xalpatláhuac es la cabecera del municipio del mismo nombre, ubicada al suroeste de la ciudad de Tlapa, —el “corazón de la montaña alta guerrerense”—. De acuerdo con los Indicadores socioeconómicos de los pueblos indígenas de México, 2002 (Cdi, 2002), la población total de indígenas en el municipio asciende a 12 232 personas, que representan 96.1% respecto del total de la población municipal, que es de 11 687. Los principales grupos étnicos, en orden de importancia, son mixteco y náhuatl, con 4 866 y 4 084 hablantes mayores de cinco años respectivamente.6 La cabecera municipal cuenta con 3 353 habitantes. El incremento poblacional es bajo, como lo constatan los siguientes datos:
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    La población se dedica a la agricultura de temporal y a la migración, pudiendo darse ésta en forma estacional a los distritos agrícolas en el país o hacia el extranjero, sobre todo al vecino país del norte. A partir de 1990 se ha venido incrementando el flujo de jóvenes migrantes hacia Estados Unidos, principalmente a Nueva York. Es tal la incidencia que se calcula que hay unos 800 jóvenes en esa ciudad.7 Como efecto de dicha migración, el paisaje urbano en Xalpa se ha modificado sensiblemente. Casas “de material” (ladrillo, concreto, molduras y herrería) sustituyen aceleradamente a las tradicionales casas de adobe y de chinamite.8 Como complemento a la actividad productiva, un pequeño grupo de la población lleva a cabo un ciclo ritual a lo largo del periodo agrícola.


    Dicho ciclo, como ya se señalaba antes, inicia el 1 de abril, continuándose a lo largo del “tiempo de lluvias” a través de fases sucesivas que se celebran durante los primeros días de cada mes, con algunas fechas intermedias. La progresión en el circuito se da en sentido levógiro.


    En cuanto a este ciclo hay que hacer algunas especificaciones. Destaca que en septiembre hay tres fechas: la primera corresponde a la fecha ordinaria del primer día del mes, en tanto que los días 13 y 28 son fechas significativas como momentos de transición, pues se pasa de la fase de peticiones de lluvia a la de agradecimiento por la cosecha, por lo cual en esas ocasiones se realizan ritos de aseguramiento.
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      Figura 1. Disposición de los cerros en el circuito de ritual agrícola, Xalpatláhuac, Guerrero, junio de 2005. Foto: Samuel Villela F.

    


    Hay tres fechas con significación para el ciclo pero que no aparecen formalmente enunciadas dentro de él por los participantes: el 1 de enero, en que se sube al Cerro Cuacuatepec (en color blanco, dentro de la figura 2) para conocer los augurios sobre el nuevo año y para pedir por el bienestar general (es ésta una práctica generalizada entre los pueblos montañeros); el 10 de abril (fecha movible), en que se realiza en el camposanto del pueblo una misa para pedir el apoyo de las ánimas en el proceso agrícola por iniciarse y que, por tanto, se inscribe de cierta forma en el ciclo ritual; y el 25 de abril, Día de San Marcos —de ampliada observancia entre los montañeros, ya que se celebra al principal santo agrícola del santoral campesino9—, en que la gente sube al cerro Tlayoltépetl (Cerro del Maíz) a “buscar su suerte” (semillas de maíz y frijol, pelos de chivo, dinero) y a presentar sus ofrendas a una imagen de dicho santo.
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      Figura 2. Circuito de cerros del ciclo ritual.

    


    EL CONTEXTO RELIGIOSO


    En Xalpatláhuac se encuentra uno de los principales santuarios de la Mixteca nahua tlapaneca. Dentro del ciclo de viernes de Cuaresma que tiene lugar en la región, el evento principal es el del tercer viernes, cuando se rinde culto al Santo Entierro en la iglesia principal de la localidad. Esta práctica tiene connotaciones míticas, ya que la construcción del templo se dio a partir de un mito de origen.10 La relevancia de esta fecha en la comunidad puede deberse asimismo a sus antecedentes prehispánicos, ya que la iglesia fue construida sobre una gran pirámide, en lo que quizás configuró un importante centro de culto. En cuanto al ciclo de ritual agrícola habrá que mencionar inicialmente que cuenta con una asistencia máxima de unas 40 personas, a las cuales Dehouve (1976: 216) designó como “tradicionalistas”. Cabe destacar la poca referencia que hizo dicha autora respecto del ciclo ritual que nos ocupa, dado su interés en la organización social y el sistema de cargos (Dehouve, 1976: 216).


    Al describir la mecánica del sistema de cargos en Xalpatláhuac, la autora define la figura del “shaman” (que no tlahmáquetl, que es como se les reconoce en la región) dentro de las “áreas paralelas al sistema” (junto con las figuras del casamentero, el rezador, los mayordomos del “ponchi”, el secretario y el Patronato Escolar). Creemos que esta apreciación no reconoce la importancia que, a nivel comunitario, tiene el desarrollo del ciclo ritual, independientemente de su visibilidad. Pero volveremos sobre ello más adelante. A partir de los datos que presenta Dehouve y que nos hicieron reflexionar sobre una problematización respecto de las formas de religiosidad en Xalpatláhuac, contrastamos la presencia del reducido grupo de ejecutantes del ritual que caracteriza al ciclo, con la afluencia masiva a la fiesta del tercer viernes, donde hay una notable asistencia de la población desde el entorno regional y no sólo local. En el mismo sentido, pudimos comparar la presencia siempre reducida del grupo de participantes durante la fase del ritual que se celebra el Día de San Miguel en el cerro Cacalotepec frente a una mayor presencia de población local en la procesión de las milpas, que se lleva a cabo en el pueblo por la tarde del mismo día, después de que ha terminado el ritual en el cerro.


    Otra de las cuestiones que tiene que ver con el contexto religioso es la exclusiva presencia de oficiantes nativos en rituales agrícolas, en los que no hay participación de oficiantes de la jerarquía católica. Aun en una fecha tan importante como el tercer viernes de Cuaresma, los oficiantes nativos disputan a los sacerdotes católicos los principales espacios dentro de la iglesia, ya que se les encuentra en los altares de varias imágenes y en el altar mayor para recibir las ofrendas de los peregrinos y presentarlas, en náhuatl, ante los respectivos santos o ante el Santo Entierro. Reciben limosnas y aplican también la “penitencia” con un pequeño “látigo” —a manera de silicio— a los fieles que así lo solicitan. Y durante el ciclo de ritual agrícola son ellos los únicos que ofician en la cima de los cerros.11 Reciben el nombre de tlahmáquetl —nombre común entre los nahuas montañeros—, que quiere decir “el sabio, el que pide la lluvia”. Son ellos los depositarios de una antigua tradición, que se reconoce al decir que ellos son los que “conocen la palabra”. Y una de las peculiaridades de la relevancia de estos oficiantes en el ciclo ritual de Xalpa es la presencia formal de cuatro en todos los oficios rituales del ciclo, a diferencia de la mayoría de lugares, donde sólo hay uno.


    EL ESPACIO RITUAL


    En cuanto al espacio ritual —por sí mismo configura un símbolo, de acuerdo con la propuesta de Turner arriba citada—, en la cima de los cerros donde se lleva a cabo el itinerario del ciclo, se observa la siguiente configuración: a) en la mayoría de los lugares rituales, altares en forma de herradura; en uno de ellos, un altar está sobre una base circular en lo que parece una plataforma de origen prehispánico; b) un altar en forma de túmulo; c) en todos los altares, un árbol junto al lado que mira al este, configurando el “altar primitivo”; d) la “mesa”12 que se coloca en el hueco de la herradura, a manera de tapete a base de ramas de ahuehuete.13 Todos los altares se encuentran orientados sobre el eje este-oeste y con un pozuelo inmediatamente atrás de donde se sientan los oficiantes, para depositar la sangre sacrificial.


    Como podemos constatar, la configuración del espacio ritual, se conforma en la cima de los cerros, que desde la cosmovisión mesoamericana tiene un simbolismo relacionado con la formación de las nubes. Por otra parte, se cree que los cerros son contenedores de agua, con accesos al inframundo a través del pozo de sacrificio y la cueva, por la cual también fluye el preciado líquido. En la cima de los cerros se forman las nubes y son, como en muchas culturas humanas, puntos de contacto con la divinidad celeste.14 Y la ubicación de los lugares de culto en la cima de un círculo de cerros tiene que ver tanto con la conformación de la muralla simbólica en torno al poblado —lo agreste, lo extraño está más allá de la comunidad, después del circuito simbólico que la demarca, como con la alta frontera entre lo terrenal y lo celeste.15 Así lo denotan tanto la cruz del cerro que corona el altar, de color azul, aludiendo al elemento acuático, como el árbol que acompaña a dicho altar y que vendría a conformarse también como un axis mundi que conecta el plano firme con el etéreo. Asimismo, la forma en herradura del altar alude, desde nuestro punto de vista, a un simbolismo de la cueva, con significaciones en cuanto a lugar de orígenes tanto de los grupos nahuas16 como del maíz.17


    La presencia de la deidad confiere al espacio ritual su carácter de liminalidad, esto es, de espacio de intermediación de lo profano con lo sagrado.18 Y tenemos varias expresiones de dichas deidades en la conformación del espacio ritual. Ya mencionábamos la cruz del cerro, en tanto entidad numinosa19 con advocación acuática. Además, y, sobre todo, están los tlacatltehume, los ídolos. éstos no son más que una de las formas que asume San Marcos, la principal deidad agrícola de la Mixteca nahua tlapaneca.20 En su expresión proveniente de matriz mesoamericana, el santo se presenta bajo la forma de los “San Marquitos”, ídolos prehispánicos que asumen dos manifestaciones: en su variante antropomorfa, como ídolos de filiación ñuiñe principalmente o como esferas, significando gotas de lluvia.21 Ambas formas se encuentran presentes en el espacio ritual: en la mayoría de los casos las esferas de piedra están adosadas a la parte central del altar, justo debajo de la cruz del cerro, o dispuestas en pequeños nichos, mientras que los ídolos —en número de cuatro a seis— están siempre presentes en todos los eventos y se les coloca en la parte superior de la “mesa”, en donde reciben las ofrendas y el culto correspondiente. A diferencia de San Lucas, que es el santo cristiano bajo cuya advocación tiene lugar el último evento del ciclo ritual —18 de octubre— y cuya imagen aparece adosada al altar en el cerro Cuatotoltepec, justo debajo de la cruz, San Marcos no tiene ninguna presencia en el ritual bajo su forma cristiana, esto es, la imagen de San Marcos evangelista a la cual sí se le rinde culto en la capilla de Tlayoltépetl y en el interior de la parroquia del pueblo. Otra expresión de las entidades sagradas presentes en el espacio ritual son los tamales tzoalli que son depositados en un recipiente, el cual es colocado junto a los ídolos.
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      Figura 3. Conformación del espacio ritual

    


    DESCRIPCIÓN DEL RITUAL


    En cuanto al ritual en sí, tenemos la siguiente caracterización, después de desglosar el ciclo total en tres momentos: 1) un grupo de rituales propiciatorios, de carácter eminentemente petitorios, donde se invoca a: a) San Marcos, b) las ánimas, c) la Santa Cruz, d) los ángelus (“los angelitos son los que empujan las nubes”). Las acciones que definen a esta fase inicial son la presentación de ofrendas petitorias y el sacrificio como acto significativo del huentli (ofrenda), la presencia del tlaltuntzi (correcaminos), el canto al agua y la ejecución de danzas para el acto petitorio. 2) Una fase intermedia, de transición, está dada por el ritual de Xilocruz y por el ritual a San Miguel. Ambas fechas son concebidas como rituales de aseguramiento. Son también transicionales en tanto que ya hay elotes pero la cosecha aún se puede malograr, por lo cual el sentido de esta fase es solicitar a las entidades numinosas que ya no llueva tanto. Las acciones y símbolos que definen a Xilocruz son: la cruz de elote (de ahí el nombre de Xilocruz como figura central en el ritual), la ofrenda al mayantli (el hambre) y el baile con las milpas que ejecutan cuatro mujeres mayores. La presencia de estos símbolos y acciones rituales sólo se observa en esta fecha. 3) La última fase configura un ritual de agradecimiento en el que tampoco hay sacrificio y los actos rituales son más relajados y en sentido festivo. A su manera, la exégesis que nos presentó uno de los participantes comparte esta perspectiva: “En Ahuehuetitla se pide agua —primera fase—, en Xilocruz ya se da el jilote, en San Miguel ya es elote —segunda fase— y en San Lucas ya se dio —tercera fase—”.22


    PREPARATIVOS Y ORGANIZACIÓN


    La organización del ciclo ritual se enmarca dentro del sistema de cargos comunitario, en lo que Dehouve llama áreas paralelas al sistema. A diferencia de otras localidades nahuas, donde el comisario municipal es el encargado —auxiliado por uno o dos mayordomos—, de costear la petición de lluvias —que se desarrolla en un solo momento— en Xalpa es un mayordomo quien tiene a su cargo el coste del ceremonial. Y ello se debe a que, siendo Xalpa cabecera municipal, la forma de elecciones y de gobernar han recibido influencias del entorno nacional para que los cargos de tipo civil se enmarquen formalmente dentro del sistema nacional de gobierno, por lo cual quienes son electos ya no se ocupan de tareas de tipo tradicional y relegan su realización al sistema de cargos tradicional y dentro de la esfera religioso-festiva. Para solventar parte del gasto ceremonial, el mayordomo entrante ha recibido, al final del ciclo ritual anterior, el dinero de la cofradía,23 del cual tendrá que ocuparse para “hacer que se multiplique o fructifique (quitlapana)” (Dehouve, 1983) y reditúe dividendos —intereses—, lo cual acrecentará dicho capital, de modo que al final del ciclo en curso y en la entrega de cuentas una parte del fondo incrementado se destinará a la reposición del dinero invertido en el gasto ceremonial.


    Dentro del grupo de ejecutantes del ritual, que se denomina tzatzilihque, hay una sencilla división del trabajo. Las mujeres se encargan de preparar los alimentos y hacer acopio de ellos; los cuatro tlahmáquetl son los que tienen la palabra sagrada y ofician el ritual; un grupo de tres músicos —con instrumentos de cuerda— interpretan los diversos sones y música para acompañar los distintos momentos del evento (danzas, cantos, “diana”); el tlaltoncin y su mujer se encargan de hacer acopio de cigarros, aguardiente y otros implementos ceremoniales;24 el tezontle es el hombre responsable de comprar y llevar el pan, el chivo, los cohetes y el incienso para la ofrenda; la iztacíhuatl es la mujer que lleva el sahumerio y encabeza la danza y algunas acciones rituales.


    Para ayudar a solventar los gastos —además de lo que paga el mayordomo— los ritualistas hacen cooperación económica días antes de cada evento ritual y se ponen de acuerdo ante eventuales cambios en las fechas.


    Primera fase: ritos petitorios


    Todos los eventos que se llevan a cabo los primeros días del mes, desde abril hasta septiembre —incluyendo una fecha incrustada que es la del 15 de junio—, comparten los mismos rasgos estructurales, por lo cual los hemos caracterizado como variantes de un mismo argumento estructural. De ahí que haremos la descripción del primer evento para caracterizar a esa primera fase. Una vez que se ha hecho un acopio previo de insumos, lo primero es la limpieza del recinto. Una de las primeras personas en llegar es el tlahmáquetl principal que, al igual que el resto de los ritualistas, habrá hecho ayuno. Dicho ayuno permitirá a los ritualistas compartir con la divinidad los alimentos del desayuno. A continuación, se instala la “mesa”. ésta se conforma como un cuadrado de ramas de ahuehuete donde se instalarán los objetos de ofrenda y los ídolos.25 Se pone un arco encima de la cruz (con siete adornos en el mes de julio), confeccionado con troncos de carrizo adornados con flores de papel o naturales, al cual le llaman xochicalli (“casa de flores”). Se colocan 12 refrescos de cola (regalos), seis platos con tazas de chocolate a cada lado de la mesa y cuatro al centro, seis jarritos con aguardiente a cada lado y una cubeta con tamales nejos.26
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      Figura 4. El espacio ritual, Xalpatláhuac, Guerrero, junio de 2005. Foto: Samuel Villela F.

    


    Se prepara el fogón y se empieza la preparación de alimentos. A diferencia de los me’phaa, donde akuun mbatsuun —Dios del Fuego— es objeto de un culto más desarrollado, aquí se hace sólo una sencilla ofrenda al fuego consistente en unas ramas de ahuehuete.27


    Los cuatro tlahmáquetl presentan ofrendas colectivas e individuales. Todas las plegarias de estos oficiantes se hacen en náhuatl. En sus invocaciones, miran hacia los cuatro rumbos; hacia el sur, se le pide y ofrenda al Iztacíhuatl y al Popocatépetl; al oeste, por donde se pone el sol, a la malinchi y al Pico de Orizaba; al norte, se le pide a los montañeros o cerros grandes28 más cercanos a Xalpatláhuac, y al oriente, al mar.29 Cabe recordar que el simbolismo de los grandes cerros y montañas proviene de matriz mesoamericana. Los cerros siguen siendo concebidos como contenedores de agua y con conexiones con el mar (Broda 2001: 296-297). Se cree que, a través de cuevas y oquedades, hay conexión con el inframundo y con la morada de potencias telúricas. Los cerros son también la morada del tepeyólotl o corazón del cerro. Es por ello que los grandes volcanes y las montañas sagradas de la periferia de Xalpa, así como los cerros integrantes del propio circuito ritual, deben ser considerados en esa dimensión simbólica.


    Una vez preparados los alimentos, se realizarán acciones para dar de comer a ánimas, ídolos y aires. Como parte de la ofrenda se colocan a los lados del altar flores (bugambilias, jacarandas), velas y veladoras. Se sacrifican tres chivos, uno por parte de la comunidad y dos por parte de particulares. Se hace una procesión con sus restos alrededor del altar en sentido contrario a las manecillas del reloj. Su sangre, que proviene de la yugular —en donde se ha hecho la incisión para sacrificarlos—, es recogida en un recipiente y vertida en un pozuelo que se encuentra justo detrás del lugar donde se sientan los tlahmáquetl, en los casos en que lo haya. El corazón también será depositado en la misma oquedad : “el corazón del chivo se coloca en el pocito porque se ofrenda a la tierra, como si fuera el alma”.30 En otros momentos de la primera fase, dicha sangre será vertida a su vez en un pozuelo ubicado a un costado del altar31 y detrás de la cruz del cerro.


    Se le da de comer a las entidades numinosas. Para esto, los tlahmáquetl humedecen pedazos de tortillas y las lanzan al aire. Se reintegra la comida a las ollas para darla a los asistentes, tras lo cual se consume durante un desayuno comunal. Este desayuno, en cierta medida, es similar a una comunión con lo sagrado, pues la comida ha sido bendecida por los tlahmáquetl y ya ha sido probada por los teome (deidades). En otros momentos de la primera fase se reparten antes del desayuno los tamales tzoalli, a excepción de los que tienen forma de lagartija y la cosemálotl —culebra o arcoíris—, que se parte y se deja a los pies de los idolitos. Dichos tamales son preparados —con semilla de amaranto y maíz tostado— por la esposa del tlahmáquetl más viejo —previo ayuno— y, al igual que en la época prehispánica, siguen elaborándose para representar a las ixiptla (deidades) o entidades numinosas.32 Además de los ya mencionados, se confeccionan en forma de los pajaritos cuitzi, atlapatcin y el chipitohuiya —para los ángelus—, animales del cerro —para que pidan el agua también—,33 gusanos y una pareja antropomorfa. Estos tamales, además de representar a entidades numinosas, cumplen también una función mítica. La figura de los pájaros remite a mitos de origen sobre el maíz,34 y la propia pareja antropomorfa ha de hacer referencia asimismo a mitos de origen.35 Los tzoalli son ingeridos por los ritualistas, en un acto de teofagia.36 Lo mismo que en la época prehispánica, esta acción denota una especie de comunión con la deidad. En otros momentos, los tzoalli permanecen en la mesa, donde han sido depositados frente a los “San Marquitos” y se les retirará antes de la comida comunal. A continuación, los thamáquetl entonan una canción pidiendo agua. Presentamos un fragmento de la transliteración al español de dicho canto:




    Ave María Santísima


    Tú, la que me vas a ayudar,


    Tú, Santa Puerta,


    Tú, vas a zacatépetl a recibir fuerza,


    Y van pidiendo agua.


    Para mí, está lloviendo


    ¡Danos agua, danos agua!




    En las partes iniciales del cántico, la imploración se dirige también a los tlakatéotl, que es otra de las denominaciones de los teome —los “San Marquitos”—. El lugar donde residen las deidades es invocado como un lugar florido, de abundancia:




    ¡Allá, donde hay flores!


    ¡Allá, allá, a donde está la casa de flores!


    ¡Allá, allá, a donde está la mesa con botón de flores!




    Este “canto florido” se suma a las plegarias para complementar el acto petitorio. En ciertos eventos de esta fase el tlahmáquetl principal se dirige hacia un punto indeterminado y próximo al altar, hacia el este. Ahí lo espera el tezontle, cargando canastos con los alimentos. El tlahmáquetl lo recibe, sahúma los alimentos, les reza y emprende una danza, regresando al altar. En su trayecto le siguen el tezontle, su esposa y los demás ritualistas, que se van incorporando al grupo. Al ejecutarse esta acción con algunas variantes, preguntamos el porqué de dicha variación. La respuesta que se nos dio fue que el tlahmáquetl había tenido revelaciones a través del sueño indicándole el lugar donde habría de realizarse el encuentro. De hecho, se nos reveló que algunas acciones rituales están guiadas por el mismo sentido indicativo de lo onírico. De ahí que reconozcamos —con Baez (2005: 20)— que “las imágenes oníricas expresan las experiencias colectivas, aquéllas a las que la tradición comunitaria asigna un sentido y un lugar en el orden de la realidad”. De tal manera que el tlahmáquetl opera ritualmente ciertos contenidos del imaginario colectivo, los instrumenta dentro de determinados parámetros en los cuales se resignifican. Así, aunque con ligeras variantes, siempre se da el encuentro con el tezontle hacia el este, hacia donde sale el sol, que es el eje dominante tanto en la geografía sagrada del espacio ritual como en otras acciones rituales.


    Después de incorporados los alimentos al ámbito cultual, se realiza una danza ritual —nuevamente, en sentido levógiro— durante la cual los ritualistas se colocan una corona elaborada con ramas de ahuehuete. Las mujeres portan ramas del mismo material37 y flor de cempasúchil, cargando los alimentos para la comida; al final del grupo de danza van los varones. El tlahmáquetl presenta ante la cruz y las entidades numinosas la cabeza del chivo. Otros componentes de la ofrenda se colocan en la mesa: seis platos de mole y pollo a cada lado, así como tortillas frente a los ídolos. El altar se baña con refresco de cola y éste se esparce también alrededor de la mesa. Se bebe aguardiente. Se ejecuta otra danza con los platos de guiso con carne de chivo y se truenan cohetes. Los músicos se integran al círculo y tocan sus instrumentos; se incorporan todos los alimentos que se van a ingerir junto con el guiso de chivo, por lo que el canasto de las tortillas es cargado mientras se danza. Antes de que terminen las evoluciones algunas personas ya están comiendo sentadas a un lado del altar.


    Una vez que se ha hecho procesión con los alimentos alrededor del altar, los tlahmáquetl los reciben y presentan frente al altar, orando hacia los cuatro rumbos. Se invoca a las ánimas. Se colocan cuatro platos al centro y cuatro junto a la cruz; se ponen encima seis tortillas y un cigarro. Los tlahmáquetl humedecen pedazos de tortilla y los lanzan al aire, repitiendo la acción simbólica de dar de comer a las ánimas y entidades numinosas que, en cuanto etéreas, pueden recoger su esencia en el aire. Se lleva a cabo la comida comunal, después de la cual tiene lugar la última acción simbólica. El grupo de ritualistas, encabezados por el tlahmáquetl principal, se dirige hacia el lado oeste del altar donde, a unos cien metros, uno de los ritualistas representa al tlaltunzin (correcaminos). Según los ritualistas, esta ave representa a todos los animales que tienen sed y piden agua, aunque asimismo puede tener connotaciones míticas relativas al origen de la agricultura y del maíz.38 El tlaltunzin está sentado sobre una piedra; emite un leve gemido, a modo de llanto y pidiendo agua. El tlahmáquetl principal lo consuela y le ofrece agua. A continuación, todos los ritualistas se inclinan ante él, saludándolo y bebiendo del agua que le dio el oficiante. Una vez terminado el episodio del tlaltunzin, se recogen todos los implementos que fueron usados para el ritual y los ritualistas se despiden de la Santa Cruz y del espacio ritual.


    Recapitulación primera fase. El sentido general de los eventos que se realizan del 1 de abril al 1 de septiembre es su carácter petitorio, por lo cual destacan varias acciones rituales: la presentación de ofrendas, sacrificios, la ejecución de danzas propiciatorias y el canto al agua, con lo cual se reitera el simbolismo acuático y la acción de pedir por dicho elemento para hacer fructificar la milpa. Otra acción notable es la presencia del tlaltunzin, quien representa a una parte de la naturaleza —compartida con los humanos— que también padece la necesidad del vital líquido y tiene connotaciones míticas en cuanto al origen de la agricultura.


    
      
        
        
        
      

      
        
          	
            Cuadro 1


            Primera fase: ritos petitorios

            (1 de abril a 1 de septiembre de 2006)

          
        


        
          	
            Acción ritual

          

          	

          	
            Simbolismo

          
        


        
          	
            

          
        


        
          	
            Limpieza del recinto. Personas vienen con ayuno. Se instala la “mesa” con ramas de ahuehuete o “sabino”. Se pone un arco encima de la cruz (con siete adornos en julio).

          

          	

          	
            Pureza para entrar en contacto con lo sagrado. La “mesa” como soporte o plano simbólico en que se depositarán los bienes y donde se entabla la negociación con la deidad: simbolismo acuático del ahuehuete. Simbolismo del núm. 7, de filiación mesoamericana (era atributo de la diosa Chicomecóatl).

          
        


        
          	
            Se colocan los ídolos e imágenes.

          

          	

          	
            Sacralidad del espacio al colocar a los “San Marquitos”, como deidades agrícolas, en el espacio ritual.

          
        


        
          	
            Se colocan 12 refrescos de cola (regalos), seis platos con tazas de chocolate a cado lado y cuatro al centro, seis jarritos con aguardiente a cada lado y una cubeta con tamales nejos.

          

          	

          	
            Ofrenda. Simbolismo del núm. 12

          
        


        
          	
            Encuentro del tlahmáquetl principal con el tezontle.

          

          	

          	
            Integración de alimentos de ofrenda al ámbito ritual.

          
        


        
          	
            Se prepara el fogón y se empieza la preparación de alimentos.

          

          	

          	
        


        
          	
            Presentación de ofrendas colectivas e individuales por los cuatro tlahmáquetl. Se colocan a los lados del altar: flores (bugambilia, jacaranda), velas y veladoras.


            Invocación a los cerros en la plegaria.

          

          	

          	
            Petición e inicio del intercambio y reciprocidades con la deidad.


            Simbolismo de los cerros.


            Ofrenda de sacrificio de un ser vivo.


            Ofrenda de sus corazones a la tierra.

          
        


        
          	
            Sacrificio de chivos, tanto a nombre de la comunidad como de particulares. Se hace la procesión de sus restos alrededor del altar en sentido levógiro.

          

          	

          	
            Simbolismo de la mano derecha (desde fuera del espacio sagrado).

          
        


        
          	
            Acción de dar de comer a ánimas, ídolos, aires.

          

          	

          	
            Ofrenda de alimento a la deidad.

          
        


        
          	
            Se recogen los alimentos para darlos a los asistentes.


            Ingestión de los tamales tzoalli.


            Desayuno comunal.

          

          	

          	
            Simbolismo de los tzoalli, como representaciones de las deidades, de entidades míticas y numinosas. Teofagia en la ingestión.

          
        


        
          	
        


        
          	
            Canto de la canción pidiendo agua.

          

          	

          	
            Petición de dones de fertilidad con el elemento acuático.

          
        


        
          	
            Danza ritual. Ritualistas coronados con ramas de ahuehuete y portando ramas del mismo árbol, así como cadenas de flor de cempasúchil, cargando los alimentos para la comida; al final del grupo de danza van los varones.

          

          	

          	
            Simbolismo acuático de las coronas y ramas de ahuehuete.

          
        


        
          	
            El tlahmáquetl presenta la cabeza del chivo. Ofrenda a la cruz.

          

          	

          	
            Ofrenda sacrificial de un ser vivo.

          
        


        
          	
            Se colocan seis platos de mole y pollo a cada lado de la mesa. Se colocan tortillas frente a los ídolos. Se baña con refresco de cola el altar y alrededor de la mesa. Se bebe aguardiente.

          

          	

          	
            Simbolismo del número 12.


            Ofrenda de alimentos y aguardiente a la deidad.

          
        


        
          	
            Se danza con los platos de guiso de los chivos, se truenan cohetes y hay música.


            Presentación de los alimentos frente al altar por cada uno de los tlahmáquetl. Invocación a las ánimas.

          

          	

          	
            Consagración de los alimentos.

          
        


        
          	
            Colocación de seis platos a cada lado de la mesa, cuatro al centro, cuatro junto a la cruz; se ponen encima de los platos de los costados tortillas y un cigarro.


            Los tlahmáquetl humedecen pedazos de tortillas y las lanzan al aire.

          

          	

          	
            Ofrenda del guiso del chivo y comunión con la deidad


            Simbolismo del número 12.

          
        


        
          	
            Se reintegra la comida a las ollas y se sirve a todos los asistentes.

          

          	

          	
            Comunión con la deidad.

          
        


        
          	
            Se presentan ante el tlaltulcin (correcaminos).

          

          	

          	
            Figura mítica de ave. Se comparte el vital líquido otorgado por la deidad a través del tlahmáquetl.

          
        


        
          	
        


        
          	
            Elaboró: Samuel Villela F., 2006.

            Fuente: Investigación de campo, 2006.

          
        

      
    


    Segunda fase: ritos transicionales, de aseguramiento


    Los días 14 y 29 de septiembre se llevan a cabo en los cerros Ahuacatitla y Cacalotépec los rituales de aseguramiento de la cosecha. Entre ambos eventos hay pocas variantes, mas el primero tiene mayores elementos simbólicos de esa transición, por lo cual enfocaremos la descripción en dicho evento. Xilocruz (cruz de jilote) es una fecha importante dentro del ritual agrícola en la Mixteca nahua tlapaneca. En prácticamente todas las comunidades se practican rituales en las milpas, que son adornadas en sus cuatro esquinas y en los costados con pequeños ramos de flores o con pequeñas cruces hechas con flor de pericón; en el centro, se coloca una ofrenda, con lo cual se reitera el simbolismo del quincunce en el predio. Entre los mixtecos del municipio de Xalpatláhuac, las cruces se hacen con una pequeña flor roja que es conocida como “flor de San Miguel”. Todas las cruces de la geografía sagrada (de parajes, de mojoneras, de pozo, etc.) son adornadas con cadenas de flor de cempasúchil y arreglos florales. En la comunidad nahua de Atzacoaloya —del municipio de Chilapa— se bajan las cruces de cerros, pozos y manantiales, para depositarlas en el interior de la iglesia —al igual que sucede con la celebración de la Santa Cruz en mayo—, donde se les adorna y presentan ofrendas. El que la ofrenda a Xilocruz se verifique mayormente en el interior de los predios la hace poco visible, a diferencia del 2 y 3 de mayo, en que en muchas comunidades hay rituales colectivos en espacios sagrados de carácter comunal.


    También el Día de San Miguel —quien comanda a los “ángelus”— es una fecha de amplia observancia. Es de destacarse a este respecto la ofrenda a los “trabajantes” de la lluvia, para agradecerles por su trabajo e invocar al santo a fin de que la lluvia se vaya acabando gradualmente para permitir la maduración de la cosecha. Durante Xilocruz, la dinámica ritual en el Cerro Ahuacatitlatépetl es semejante a todo lo que ha ocurrido en el ciclo. El dato particular es que, junto con los ritualistas, llega una persona que ha asumido previamente el cargo de proveer de la cruz de jilote. Dicha cruz está construida sobre una rama cruciforme de madera, a la cual se adosan tres elotes, dos en los brazos y uno como cabeza. La disposición de estos tres elementos guarda una semejanza notoria con la de las tres mazorcas en una de las representaciones del dios maya del maíz.39 Una vez que se ha iniciado la limpieza del altar, se le adorna con tiras de papel crepé, cadenas de flores y cuatro plantas de maíz a sus costados. Se pone la “mesa” y se disponen los “San Marquitos”, a los que en Xilocruz se les colocan coronitas de ahuehuete en la cabeza, mientras que en San Miguel se les adorna con pequeñas cadenas de flor de cempasúchil.


    Después, se procede a “vestir” la cruz de jilote. Se le adosan flores y el encargado de portarla la presenta ante la cruz del cerro. Ahí los tlahmáquetl dan comienzo a los rezos.


    
      [image: ]


      Figura 5. El tlahmáquetl principal colocando al “San Marquitos” sobre la mesa; previamente, se le ha ceñido una corona de ahuehuete, Xalpatláhuac, Guerrero, julio de 2005. Foto: Samuel Villela F.

    


    
      [image: ]


      Figura 6. Los tlahmáquetl rezando plegarias ante Xilocruz, Xalpatláhuac, Guerrero, septiembre de 2005. Foto: Samuel Villela F.

    


    Por su parte, las mujeres prenden el fuego y emprenden la preparación de los alimentos para el desayuno. La señora encargada de los tamales tzoalli hace lo propio40, para lo cual, ha ayunado. Los tlahmáquetl dan principio a su actividad rindiendo pleitesía a la cruz de jilote, que ha quedado detrás de ellos y de frente a la cruz del cerro. Se voltean, se persignan ante ella, la bendicen y la sahúman. Quien la porta la deposita en el suelo, encajándola sobre la tierra. Los tlahmáquetl se hincan ante ella y le dan un doble abrazo ceremonioso, poniendo su cabeza a ambos lados de la cruz.41 Finalmente la besan, la sahúman y se persignan, para después retirarse y dejar espacio para el resto de la gente, que procederá de igual modo.


    
      [image: ]


      Figura 7. Los ritualistas rinden pleitesía a Xilocruz, Guerrero, septiembre de 2005. Foto: Samuel Villela F.

    


    
      [image: ]


      Figura 8. Disposición del altar y elementos de ofrenda en Xilocruz, Guerrero, septiembre de 2005. Foto: Samuel Villela F.

    


    Este culto a la cruz de elote constituye uno de los puntos centrales de la religiosidad campesina en Xalpatláhuac ya que, a la manera mesoamericana, se reconoce el símbolo de la cruz como emanado de la planta primordial: el maíz. Una vez que todos los ritualistas han besado y abrazado la cruz de jilote, se procede a poner la “mesa” dentro del altar. Se coloca un arco con flores que pasa por encima de la cruz del cerro. Se disponen 24 coronas de ahuehuete —que en los eventos de la primera fase se ponen en su cabeza los ritualistas— sobre las partes laterales del altar.


    A continuación, el tlahmáquetl principal inicia una danza alrededor del altar, nuevamente en sentido levógiro. Da tres vueltas seguido del grupo de ritualistas. Mientras, el portador de la cruz de jilote comienza también una danza, sin evolucionar alrededor del altar y de frente a la cruz del cerro, danzando sobre su propio lugar. Se elaboran siete cadenas de flores, mismas que se colocaron sobre el cuello de los tlahmáquetl, del señor Ricardo Lozada, de la iztacíhuatl y del portador de la cruz de jilote. Después de que se ha hecho la procesión de los alimentos alrededor del altar, se hace una presentación de elotes y calabazas. Entonces se da de comer a las entidades numinosas, luego de lo cual se procede al desayuno comunal. Al costado izquierdo de la “mesa” —dentro del espacio cultual— se encuentra dispuesta otra mesa más pequeña, sobre la que se coloca una ofrenda consistente en pan y agua más dos pares de velas. Dicha ofrenda es para el mayantli (el hambre), conocido localmente como napismiki. Esta entidad es reconocida entre las comunidades nahuas de la montaña. En algunos lugares es objeto de rituales específicos, como en las comunidades de Atzacoaloya y Ayahualulco, del municipio de Chilapa.42


    Después del mediodía da principio una danza ritual en la que los actores principales son las cuatro plantas de maíz (milpas) y la cruz de jilote. Una vez que ésta ha sido colocada al lado de la cruz del cerro, para juntas confirmar su sacralidad, el portador la lleva a la “puerta” del altar43 y comienza la danza. Cuatro mujeres mayores recogen las cuatro milpas depositadas a los costados de la cruz del altar y salen para hacer su recorrido dancístico en el sentido giratorio acostumbrado. Interrogados sobre el porqué de que sea un varón quien porte la cruz de jilote, nuestros informantes nos dijeron que es porque la milpa es mujer, con lo cual se conforma una pareja con su portador: “porque la milpa es mujer, es como los elotes, sale como leche, por eso es como mujer”. No sobra advertir que aquí tenemos una clara alegoría a la fertilidad de la pareja humana, emparentada con la fertilidad que proporcionan la tierra y el agua a través del alimento principal. Posteriormente, se realiza otra danza con los platos de comida que han sido recogidos de la “mesa”. Mientras, los tlahmáquetl dan de comer a las deidades. Al terminar sus evoluciones, la gente se para frente a la “puerta” del altar para que los alimentos sean consagrados por el tlahmáquetl principal. Acto seguido, se llevará a cabo la comida comunal.


    En el evento del Día de San Miguel, que se desarrolla en la cima del cerro Cacalotépetl, después de la comida, se realiza la designación del nuevo mayordomo, quien previamente ha sido invitado a participar con dicho cargo y se encuentra presente. El tlahmáquetl principal hace la notificación, habla de la responsabilidad del cargo, “de seguir con las tradiciones, de que no estarán solos en el cargo ya que la comunidad los apoyará”.44 Cuando el tlahmáquetl termina su alocución, los músicos tocan una diana y la gente aplaude y echa confeti sobre la cabeza de los asistentes. De hecho, el papel festivo de este material viene a sustituir al papel de las coronas de ahuehuete, pues como le fue referido a Verónica Estrada por parte de los ritualistas: “nos encontramos dando gracias y celebrando que las cosechas están creciendo”. Se sirve una ronda de aguardiente, incluso entre los niños. Otra de las acciones significativas en San Miguel es que las principales ofrendas que se presentan son mazorcas y plantas de maíz con su fruto y como parte de la comida comunal se prepara un bote de elotes cocidos. Ya al caer la tarde, las personas empiezan a recoger sus cosas y se retiran las flores y velas del altar para llevarlas como “reliquias”: los tlahmáquetl y sus asistentes se encargan de ello.


    Recapitulación segunda fase.- Como habrá podido apreciarse, en este par de eventos sobresalen varias acciones rituales, las cuales diferencian esta fase ritual de la precedente. Ya los ritualistas no se ciñen las coronas de ahuehuete, mismas que han sido puestas a “descansar”; la cruz de jilote se presenta como uno de los elementos simbólicos más significativos, junto con cuatro milpas que serán adosadas a los costados de la cruz del cerro, para después ser “bailadas” junto con Xilocruz. Aparece también una entidad que sólo se observa en esta fase: el napismki (el mayantli o hambre), que contrapone su presencia a la fertilidad y abundancia representadas en la danza con las milpas y del portador varón con la milpa hembra. Interesante dialéctica en la cual podría sintetizarse el sentido más profundo del ritual: el recurso de la invocación, la plegaria, la solicitud, la ofrenda, para conjurar la acechanza del napismki y obtener los frutos de la tierra que permitan la supervivencia. En sus propias palabras,45 uno de los ritualistas nos informa en el mismo sentido:


    ya más adelante en el Ahuacatitla ya está macizo, ya no cae la agüita, ya se amaciza el jilotito, se vuelve mazorca, ya no se ponen las coronitas… Ya por eso tenemos porque trabajamos, tenemos gusto porque ya va salir el año pues.


    Aunque de observancia generalizada, la celebración de Xilocruz en Xalpa adquiere una peculiaridad singular: la elaboración precisa de una cruz de jilote, en que el símbolo adquiere una presencia más nítida, aunada al simbolismo de los cuatro rumbos y el centro que se encuentra en las milpas. El evento siguiente, el ritual que se lleva a cabo en el Día de San Miguel, contrasta con el de Xilocruz en relación con el número de participantes. Una vez terminado el ritual en el Cerro Cacalotépec, los ritualistas bajan para incorporarse a la procesión de las milpas que se abre paso por la calle principal del pueblo y que tiene como su destino final la iglesia principal. Las plantas de maíz han sido adornadas con papel y flores. Las mujeres —sobre todo—, niños y algunos varones se congregan en una calle lateral a la iglesia, formando un contingente que llega a formar una fila de unos 200 metros. Bajan al curso del río, que vendría siendo la avenida principal de Xalpa. Hacen un recorrido pasando frente a la plaza municipal para subir a la iglesia por su costado izquierdo (viéndola de frente). Al entrar a la iglesia le rezan a San Miguel, le presentan las milpas y las dejan a un costado del altar principal, ofrendando el fruto de la labor agrícola y agradeciendo su intercesión para obtenerlo. Es de notarse la ausencia de ministros católicos de esa parroquia en el evento. En comparación, la participación de la población es mayoritaria en esta procesión respecto del reducido número de ritualistas que han subido al cerro ese mismo día, pero no cabe duda de que en ambos eventos hay una ostentación del fruto obtenido y un reconocimiento a la deidad por otorgarles el alimento primordial.


    
      
        
        
        
      

      
        
          	
            Cuadro 2


            2ª fase: ritos de aseguramiento

            (14 de septiembre [Xilocruz] y 29 de septiembre [San Miguel])

          
        


        
          	
            Acción ritual

          

          	

          	
            Simbolismo

          
        


        
          	
            

          
        


        
          	
            Limpieza y adorno del recinto. Personas vienen con ayuno.


            Se adosan plantas de maíz con mazorcas al lado de la cruz.


            Se prepara la cruz de jilote.

          

          	

          	
            Pureza para entrar en contacto con lo sagrado. Plantas de maíz germinando como uno de los elementos centrales del evento ritual.

          
        


        
          	
            Se prepara el fogón y se empieza la preparación de alimentos.


            Se inicia la preparación de los tzoalli.

          

          	

          	
            Representación de ixiptla o deidades y entidades míticas.

          
        


        
          	
            Se rinde culto a la cruz de jilote.

          

          	

          	
            La cruz de jilote como elemento central de la religiosidad indígena.

          
        


        
          	
            Se instala la “mesa” con ramas de ahuehuete o sabino.


            Se pone el arco sobre la cruz.


            Se colocan 24 coronas de ahuehuete sobre los costados del altar.

          

          	

          	
            Instalación del plano simbólico en que se depositarán los bienes.


            Simbolismo acuático.


            Coronas en “descanso” porque ya ha pasado el tiempo del trabajo duro.

          
        


        
          	
            Se colocan los ídolos.

          

          	

          	
            Deidades agrícolas.


            San Marcos, el que nos dio el maíz.

          
        


        
          	
            Presentación de ofrendas colectivas e individuales por los cuatro tlahmáquetl. Se colocan a los lados del altar.

          

          	

          	
            Petición e inicio del intercambio y reciprocidades con la deidad.

          
        


        
          	
            Danza alrededor del altar mientras el portador de la cruz hace lo propio en su mismo lugar. Elaboración de siete cadenas de flor de cempasúchil.

          

          	

          	
            La danza ritual como ofrenda a la milpa.


            Simbolismo del número 7.

          
        


        
          	
            Procesión de los alimentos. Se da de comer a las deidades y entidades numinosas.


            Presentación de elotes y calabazas.


            Desayuno comunal.

          

          	

          	
            Ofrenda de alimentos.


            Presentación de los frutos tempranos de la cosecha, como agradecimiento.


            Comunión con la deidad.

          
        


        
          	
            Ofrenda al napismiki.

          

          	

          	
            Ofrenda porque ya terminó el periodo de hambre.

          
        


        
          	
            Danza del portador de la cruz de jilote y las mujeres mayores con las cuatro milpas.

          

          	

          	
            Simbolismo de la fertilidad de la pareja humana, junto con la planta primordial.

          
        


        
          	
            Danza con los alimentos. Comida comunal.

          

          	

          	
            Consagración de los mismos. Comunión con la deidad.

          
        


        
          	
            Nombramiento del nuevo mayordomo (San Miguel).

          

          	

          	
            Continuidad del sistema de cargos.

          
        


        
          	
            Limpieza del altar y recolección de reliquias.

          

          	

          	
            Apropiación de objetos que han estado en contacto con lo sagrado.

          
        


        
          	
            Elaboró: Samuel Villela F., 2006.

          
        

      
    


    Tercera fase: ritual de agradecimiento en Cuatotoltépec46


    El 17 de octubre, alrededor de las 8 de la mañana, se da el arribo del tlahmáquetl principal, don Miguel, a la cumbre del Cerro Cuatotoltépec para preparar el sitio de la ofrenda. Después se le unen los demás oficiantes y las mujeres, quienes comienzan a realizar la limpieza del lugar, retirando las veladoras viejas y las flores marchitas. Se coloca una imagen de San Lucas, justo debajo de donde se encuentra la cruz del altar. Conforme van llegando las demás personas saludan y acomodan sus ofrendas a los lados de los tlahmáquetl, para que realicen las peticiones a título personal. Para el ritual que registramos sólo se juntaron tres tlahmáquetl, ya que el otro tuvo compromiso en Tlapa y no pudo asistir. Entre los tres realizaron las peticiones de las personas que llevaron ofrenda particular. Al estar tan próxima la llegada de los difuntos, también se pide por los familiares que ya han dejado este mundo. Las mujeres viven la petición con dolor. Mientras el tlahmáquetl pide y presenta las ofrendas, las personas se hincan a su lado y siguen el rezo. Algunas de las mujeres lloran en este proceso. Al finalizar la petición o agradecimiento, las tres mujeres que ayudan a los tlahmáquetl colocan la ofrenda a los costados del altar. Las velas son prendidas y las flores dispuestas a lo largo de la parte central del altar. Algunas de las personas que llegan al final acomodan ellas mismas sus flores —guirnaldas de flores de cempasúchil— a los pies de la cruz.


    Algunas de las mujeres se encargan de elaborar los alimentos, de modo que se sitúan al noreste del altar para alistar el fogón y comenzar la preparación de los tamales nejos. Asimismo, ponen el agua a hervir para preparar el chocolate con agua que se colocará en la “mesa” y que posteriormente formará parte del desayuno para los asistentes al ritual. En la dinámica ritual se aprecia una atmósfera de relajación y tranquilidad. No se advierte la prisa o los tiempos marcados de las primeras ocasiones en que se sube al cerro a pedir agua. En los momentos en los que los tlahmáquetl no están ofreciendo plegarias, platican entre ellos o con los asistentes de otros temas, e incluso bromean. El encargado de detonar los cohetes lleva hacia el espacio del altar flores amarillas de pericón, las cuales crecen de manera silvestre en el campo. Estas flores son usadas en los estados de Morelos y Guerrero como elementos intrínsecos de la ofrenda a los difuntos el Día de Muertos. Una vez cocidos los tamales y el maíz, se colocan en el altar.


    En un momento de espera, mientras aguardaban a la persona comisionada para llevar ramas de ahuehuete, los tlahmáquetl comentaron sobre el cambio de mayordomía, acerca de lo difícil que es encontrar quién asuma el cargo en la actualidad, con toda la seriedad que se requiere, pues mencionaron que ahora se bebe mucho y se les olvida cumplir con su compromiso o se gastan el dinero. Entre todos, hablaron de la importancia de seguir con las tradiciones, de llevar las velas y colocarse guirnaldas, de subir a pedir el agua por toda la comunidad. Al arribar una persona con las ramas de ahuehuete, los varones se ubicaron de frente al altar y el tlahmáquetl don Miguel les pidió que elaboraran 24 coronitas de dicho ramaje47 para Totoltepec, que es el nombre del cerro en el cual se realiza el ritual. Mientras esto sucedía, los tres tlahmáquetl dispusieron la mesa con otras ramas de ahuehuete, a la cual añadieron flores de pericón. Una de las mujeres que ayudaba a poner la ofrenda vistió a algunos “San Marquitos” con pequeños ropajes de color.48 Se pusieron flores blancas de palma en forma de herradura a lo largo de la mesa y se distribuyeron doce jarritos a sus costados, seis de cada lado, como ha sido costumbre a lo largo del ciclo ritual. En ellos se servirá el aguardiente a las deidades que se invocan. Todos los asistentes bailan alrededor del altar en sentido contrario a las manecillas del reloj, cargando una caja de pan y las tazas con el chocolate. Aquí, el sentido del baile ya es más de comunión con lo sagrado que de acto propiciatorio.


    
      [image: ]


      Figura 9. Una de las ritualistas inclinándose para besar y abrazar a uno de los “San Marquitos”, Xalpatláhuac, Guerrero, octubre de 2005. Foto: Samuel Villela F.

    


    A continuación se colocan las tazas de chocolate en agua a los lados de la mesa, así como el pan que se compró para ese fin. Con este alimento puesto encima de los demás objetos, la mesa adquiere un aspecto de abundancia, de prosperidad. Tal pareciera que los ritualistas tratan de presentar una imagen de exuberancia y colorido49 en agradecimiento a las deidades por su labor. Las 24 coronitas de ahuehuete se distribuyeron a lo largo de la mesa, una debajo de cada idolito. Se tronaron cohetes mientras esto sucedía. Hacia el mediodía y antes del desayuno comunal, al igual que se ha hecho en todas las fases del ciclo, dos tlahmáquetl toman trozos de pan y los remojan en el chocolate para, posteriormente, arrojarlos fuera del círculo en donde se encuentra el altar, para que tanto el Señor del Monte como el aire mismo se alimenten al absorber la esencia de los alimentos. Después de esto y siguiendo la mecánica acostumbrada, se recogen los alimentos para poder distribuirlos entre los asistentes. Algunas mujeres llevaron comida preparada desde su casa, misma que ofrecieron a los asistentes y, sobre todo, a los tlahmáquetl. Un grupo de mujeres iniciaba las labores de cocina, comenzando por cortar en piezas el pollo que se había comprado para este fin. La salsa de chile guajillo con ajo que aderezará el guiso de carne ya la llevan molida de sus casas, lo cual marca también una diferencia en relación con la preparación de comida en otros momentos del ciclo, cuando ésta ha sido elaborada a partir de carne sacrificial.


    A lo largo de la mañana y principios de la tarde, pequeños grupos de personas se incorporan al ritual y llegan a entregar su ofrenda a los tlahmáquetl, para que ellos hagan la plegaria respectiva. Durante el evento de 2006, vimos el arribo de un grupo de cuatro jóvenes con indumentaria moderna —una pareja, entre ellos—, reflejo de su migración a Nueva York, lo cual nos habla de esa identificación con sus tradiciones desde un sector de los migrantes. A media tarde, la mujer iztacíhuatl va al lugar del fogón y pasa el sahumerio encima de los platos que sirvieron las mujeres con pollo y chile guajillo. Luego, estos alimentos son tomados por las mujeres, niños y algunos de los hombres que se colocan al frente del altar. Cada uno de los tlahmáquetl dice una plegaria y toma el sahumerio y lo mueve hacia cada uno de los cuatro rumbos. Enseguida van tomando los platos y los acomodan en la ofrenda. A cada plato le ponen dos tortillas encima, una blanca y una oscura. Incorporan a la ofrenda refrescos de cola. Durante este proceso se tocó música, ejecutada por el grupo que ha estado presente en el ritual. Posteriormente se repite el acto de dar alimento a las deidades, arrojando pequeños trozos de comida al aire. Se destapan los refrescos, con los que se baña a los idolitos, y se procede de igual manera con el aguardiente. Conforme a la mecánica acostumbrada, se retiran los platos de la ofrenda para ofrecerlos a los asistentes. Después de terminada la comida comunal, comienza el reparto de reliquias —velas y flores que han estado en contacto con lo sagrado—. Las mujeres que tienen bajo su cargo la custodia de los idolitos reciben los suyos de manos de don Miguel, quien los recoge de la mesa con todo y corona de ahuehuete. Mientras tanto, los hombres quitan la lona que se había colocado para el sol. Ellos también reciben reliquias.


    Al caer la tarde inicia la fase de cierre del ritual en el cerro. Se forman en fila los tlahmáquetl, la mujer iztacíhuatl y las mujeres que llevan a los idolitos, y detrás de ellas todos los demás asistentes. Se camina en torno al altar en sentido levógiro, aunque no en la ruta acostumbrada para la danza, sino internándose en el campo abierto. Se hace una primera parada al oriente del altar. Se detienen justo detrás de la cruz y colocan en el suelo uno de los idolitos. Cada uno de los tlahmáquetl se inclina hasta casi acostarse a ras del suelo, le reza y besa. Esta acción será repetida por cada uno de los ritualistas, quienes siguen en fila a los oficiantes. Mientras el resto de la gente termina este acto, los demás continúan caminando y se hace una segunda parada al norte del altar, donde se deposita de nuevo otro de los “San Marquitos”. De nuevo, cada uno de los tlahmáquetl reza, le pasa el sahumerio y lo besa. Les siguen la mujer iztacíhuatl y la mujer que llevaba al idolito, y luego el resto de los asistentes. La tercera parada tiene lugar al frente del altar, como a siete metros, rumbo al oeste, y ahí se ejecutan las mismas acciones que en las anteriores paradas.


    Los tlahmáquetl continúan su caminata hasta cerrar el círculo procesional. Se deposita un cuarto “San Marquitos” en el lado sur y se repite la misma acción ritual. Una vez hecho esto, la gente se encamina hacia el altar. Al congregarse los asistentes se da por concluido el ritual, por lo que se inicia una emotiva despedida entre todos ellos, dándose dos ceremoniosos abrazos al inclinar la cabeza a ambos costados de las personas50 —al igual que en ocasión de Xilocruz— y expresando su deseo de que el año siguiente puedan reunirse de nuevo. Se crea una atmósfera que es a la vez de regocijo y de duelo, de alegría y tristeza, pues están contentos porque las deidades los han escuchado y les han otorgado los bienes solicitados, pero se termina el ciclo ritual y no saben si el año próximo estarán vivos para reencontrarse. Algunas personas lloran. Ya para retirarse, se limpia el altar pero se deja comida junto a la cruz para que coma San Lucas. Se inicia el descenso del cerro.


    Al llegar al poblado, los ritualistas se dirigen a casa del mayordomo.51 Al entrar, son recibidos con confeti por las mujeres de la casa. Una vez congregados, algunos descansan, platican y beben. Acto seguido, se realiza una danza en las afueras de la casa,52 en la cual participan todas las mujeres formando un círculo encabezado por la iztacíhuatl —con su sahumerio— y la esposa del tlahmáquetl principal. Detrás de ellas van las cuatro mujeres que llevan a los idolitos, y enseguida, la esposa del nuevo mayordomo. Se danza en sentido contrario a las manecillas del reloj. Mientras danzan, se hace circular una botella de aguardiente entre las mujeres, con la cual se hacen dos rondas de bebida y danza. Se detienen para después seguir danzando en su lugar y tomar una vez más una ronda de aguardiente. Posteriormente, la iztacíhuatl danza al centro y lleva el sahumerio en dirección a las mujeres. Al terminar una evolución, el tlahmáquetl principal le pide el sahumerio y danza de igual manera que ella. Se bailan tres rondas más y se llevan los “San Marquitos” al lugar que la familia ha destinado para ellos en el altar doméstico, que ha sido previamente adornado.


    Por parte del mayordomo se ofrece de cenar un plato de guiso con carne, frijoles negros, sal, chile verde, tortillas y refrescos.53 Al terminar la cena, la gente sale a la calle para dirigirse a la iglesia, en procesión. El mayordomo saliente, en compañía de sus familiares y los tlahmáquetl, se coloca al frente, portando un arreglo floral con velas y la imagen de San Lucas. Son seguidos por los demás asistentes, que llevan flores de gladiola blanca. A su llegada, dan una vuelta alrededor de la iglesia en sentido levógiro. Entran al templo y se ubican de frente al altar. Los tlahmáquetl rezan al unísono, agradeciéndole a San Lucas —cuya imagen ha sido dispuesta frente del altar principal— por los favores recibidos. El mayordomo saliente y el nuevo mayordomo proceden a acomodar las velas en el barandal que delimita el altar. El nuevo mayordomo las enciende con el fuego de otra de las velas que ya se encontraba en el lugar. Se juntan todas las flores y se ponen en dos floreros de la iglesia, a cada uno de los lados de la imagen de San Lucas. Con esto se da fin a la festividad por ese día. Es de hacerse notar que no estuvo presente ningún ministro de la Iglesia.


    La cofradía


    El último evento de esta tercera fase es la entrega del dinero de la cofradía al nuevo mayordomo. La mañana siguiente a la subida al cerro, en la casa del mayordomo saliente se ofrece un desayuno a las personas que estarán presentes en dicho acto. Después, el tlahmáquetl principal y los asistentes se dirigen al altar doméstico del mayordomo, para rezar y pedir por que haya un buen manejo del “dinero del santo”. Se hace un recuento de las deudas contraídas por la gente, que entrega al mayordomo saliente el dinero que se le prestó más el incremento con el interés acordado. Una vez hecho el recuento frente al altar doméstico, donde una de las hijas del mayordomo ha registrado los movimientos de monetario en el cuaderno de la cofradía, se hace un conteo final. El tlahmáquetl presenta el dinero y lo regresa al mayordomo. De la cantidad así reunida se le entregó una parte —3 000 pesos— para resarcirle de los gastos que hizo —7 000 pesos—. A continuación, la gente sale al patio de la casa donde el nuevo mayordomo recibe el dinero. Tan pronto lo recibe, convoca a las personas ahí reunidas a solicitar préstamos, lo que hacen presurosamente. Se anotan los nuevos préstamos y varios adquieren el compromiso de entregar el dinero después de un año, con un interés anual que va del 50 % al 100 %. Quienes contraen la deuda aceptan este tipo de intereses por tratarse de un recurso monetario vinculado a lo sagrado, pues saben que servirá para un gasto ceremonial. Una vez terminada la entrega de préstamos, se sirve una comida, con lo cual se da por concluido el evento.


    Recapitulacion tercera fase. El sentido general de este evento es de agradecimiento a la deidad por los frutos obtenidos. De hecho, las acciones rituales ya son muy sencillas, distendidas, y simbolizan el cese del trabajo, de la labor, por lo cual —como bien señalaba Verónica Estrada—54 “se aprecia una atmósfera de relajación y de tranquilidad”. Uno de los actos centrales es la despedida a los San Marquitos, los cuales son presentados y depositados en cuatro puntos alrededor del altar, simbolizando los cuatro rumbos que delimitan el espacio sagrado, con el altar como punto central. Se les rinde pleitesía y agradecimiento por haber concedido los frutos de la tierra.


    Otro par de acciones son significativas: 1) la emotiva despedida que se da entre los ritualistas, durante la cual los sentimientos encontrados simbolizan esa dualidad entre la satisfacción de los bienes obtenidos y la incertidumbre en relación con el futuro; 2) la transmisión del cargo de mayordomía con la transferencia de la cofradía


    
      
        
        
        
      

      
        
          	
            Cuadro 3


            3ª fase: ritos de agradecimiento

          
        


        
          	
            Acción ritual

          

          	

          	
            Simbolismo

          
        


        
          	
            

          
        


        
          	
            Limpieza del recinto. Personas vienen con ayuno.

          

          	

          	
            Pureza para entrar en contacto con lo sagrado.

          
        


        
          	
            Se instala la “mesa” con ramas de ahuehuete o sabino y Llor de pericón.

          

          	

          	
            Instalación del plano simbólico en que se depositarán los bienes sagrados y de ofrenda. Simbolismo acuático y de las ánimas.

          
        


        
          	
            Se elaboran 24 coronitas de ahuehuete. No se las ciñen, las colocan encima de los brazos del altar en forma de herradura.

          

          	

          	
            Simbolismo acuático.


            Simbolismo del número 12.

          
        


        
          	
            Se colocan en la mesa tres ídolos e imágenes. Se ciñen pequeñas coronas de ahuehuete a los ídolos.


            Se colocan doce jarritos, seis de cada lado.


            Se prepara el fogón y se empieza la preparación de alimentos. Se pide a Papá Dios para que salgan bien los alimentos. No se pone ofrenda frente al fuego.55

          

          	

          	
            Simbolismo de coronas con connotación acuática para deidades de fertilidad.


            Simbolismo del número 12.

          
        


        
          	
            Presentación de ofrendas colectivas e individuales por los cuatro tlahmáquetl. Se colocan a los lados del altar.

          

          	

          	
            Petición e inicio del intercambio y reciprocidades con la deidad.

          
        


        
          	
            Danza en círculo en sentido levógiro llevando los alimentos (pan, tazas, chocolate).

          

          	

          	
            Consagración de los alimentos que serán consumidos por los ritualistas y las entidades sagradas.

          
        


        
          	
            Se colocan los alimentos encima de la mesa.

          

          	

          	
            Poner los alimentos en contacto con lo sagrado.

          
        


        
          	
            Se remojan trozos de pan en chocolate y se arrojan fuera del altar.

          

          	

          	
            Se da alimento al Señor del Monte y los aires.

          
        


        
          	
            Se retiran los alimentos que estuvieron sobre la mesa y otros que se prepararon. Se entregan a todos los asistentes.

          

          	

          	
            Comunión ritual al ingerirse alimentos que han estado en contacto con lo sagrado.

          
        


        
          	
            Se inicia la preparación de alimentos para la comida. No hay carne sacrificial. Se sahuman por la mujer Iztlaccíhuatl.


            Se continúa con la presentación de ofrendas individuales.

          

          	

          	
            Consagración de los alimentos.

          
        


        
          	
            Al estar preparados los alimentos, son cargados por los ritualistas y presentados ante los tlahmáquetl, quienes rezan una plegaria, sahumándolos.

          

          	

          	
            Consagración de los alimentos —por los oficiantes— para la comida comunal que serán consumidos por los ritualistas.

          
        


        
          	
            Se colocan doce platos (seis de cada lado). Se colocan dos tortillas. Se toca música.

          

          	

          	
            Simbolismo del número 12.

          
        


        
          	
            Se repite la acción de tomar alimento (trozos de tortilla) y arrojarlos al aire. Se bañan los “San Marquitos” con refresco y aguardiente. Se llenan también los jarritos. Se ofrece el contenido de éstos para beber y para untárselo.

          

          	

          	
            Se da alimento a las entidades sagradas. Uso de aguardiente con fines balsámicos o curativos.

          
        


        
          	
            Se regresan los alimentos a las ollas. Se sirve la comida comunal.

          

          	

          	
            Comunión a través del alimento.

          
        


        
          	
            Reparto de “reliquias” (pequeños ramos u objetos —velas—) que han estado en contacto con lo sagrado. Se entregan los ídolos a las mujeres que los custodian. Se hace procesión hacia atrás de la cruz y se coloca un ídolo, el cual recibe pleitesía de cada uno de los tlahmáquetl. Todas las personas repiten esa acción, hincadas ante las imágenes. Se repite la acción con los otros tres ídolos en otros puntos.

          

          	

          	
            Agradecimiento a los “San Marquitos” por sus dones.


            Simbolismo de los cuatro rumbos y el centro


            (altar).

          
        


        
          	
            Despedida de los oficiantes con los demás asistentes; se abrazan con ellos y entre ellos.


            Despedida y parabienes para el próximo ciclo.


            Se deja comida frente a la imagen de San Lucas. Descenso del cerro.

          

          	

          	
        


        
          	
            Terminación del ritual en casa del mayordomo. Danza de mujeres y con los ídolos. Se incorpora el tlahmáquetl principal. Cena. Procesión a la iglesia con imagen de San Lucas.


            Día siguiente. Cofradía. Cambio de mayordomía.

          

          	

          	
        


        
          	

          	

          	
        


        
          	
            Elaboración: Samuel Villela F., 2006.

            Fuente: Investigación de campo, 2006.
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