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El cerro y la piramide en

la tradicion religiosa mesoamericana

Un analisis imprescindible para comprender el pensamiento religioso
mesoamericano, tradicion nacida con los primeros agricultores de maiz

y prolongada hasta nuestros dias.

Una historia ancestral hermana cosmovisiones antiguas, distribuidas a lo largo
y ancho de nuestro planeta, con la figura cosmica del Monte Sagrado, eje de
unio6on del cielo y la region subterranea de la muerte. Sin embargo, las diversas
sociedades le han atribuido diferentes formas, particulares poderes, y lo han
ligado de disimiles maneras a su vida cotidiana.

Durante milenios, los mesoamericanos construyeron la imagen del Monte
Sagrado como el centro propulsor de los ciclos que dinamizan el mundo. Fue el
foco de sus vinculos con los dioses, la referencia obligada con el entorno natural
y el punto de explicacion de las interrelaciones sociales. Asi lo deificaron, lo
veneraron y le suplicaron los favores indispensables para su subsistencia.

En este libro, profusamente ilustrado, se estudia la concepcion mesoamerica-
na del Monte Sagrado plasmada a los largo de los siglos en piedra, ceramica,
arquitectura y pintura, en ceremonias, poemas y oraciones, y en una vigorosa
tradicion oral y ritual que llega a nuestros dias. Con base en la multiplicidad
de sus imagenes y descripciones, se reconstruye aqui la vision prototipica del
Monte Sagrado para utilizarla como base de analisis de una de sus mas impor-
tantes representaciones: el Templo Mayor de Mexico-Tenochtitlan.
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INTRODUCCION

1. EL MONTE SAGRADO Y LA COSMOVISION

MESOAMERICANA

CREENCIAS Y CULTOS ANCESTRALES

Cada afio, en el mes de mayo, tres grupos de fieles se dan cita frente a una cueva
sagrada de la regién occidental del estado mexicano de Morelos.! Lo hacen con
el deseo de conocer el presagio de la temporada que se avecina. Creen que en el
interior del cerro que aloja la cueva habita un personaje sobrenatural y poderoso
que distribuye las lluvias entre los pueblos circunvecinos. Durante una comple-
ja ceremonia, tres hombres consagrados a su culto pueden penetrar a la cueva pa-
ra orar largamente en la que se supone es una conversacion directa con el perso-
naje sobrenatural, mientras el resto de los concurrentes espera pacientemente
los resultados en el exterior. El mensaje divino se descifra en tres pozas internas.
Corresponden éstas a los campos de cultivo de los tres pueblos participantes en
la ceremonia: Xoxocotla, Atlacholoayan y Alpuyeca. La cantidad y la calidad del
agua de las pozas (nivel, limpieza y presencia de espuma) indican a los consagra-
dos como serdn las precipitaciones de la temporada que se inicia. Con este men-
saje, extraen el agua que los fieles depositan en muy diversos recipientes, princi-
palmente en botellas de plastico, para llevarla a sus hogares. En caso de sequia, las
botellas se enterraran en el centro de las milpas con el propésito de impedir que
las plantas se agosten.?

Se dice que el duefio sobrenatural del cerro tiene una multitud de servidores
—Ilos “aires”—, a quienes los fieles llevan como ofrendas tamales hechos solamente
de masa de maiz y agua. Los fieles dan a estas viandas el nombre de atamalli, “tama-
les de agua”. Son iguales a los tamales que ofrecian los antiguos mexicas a los dioses
de la lluvia en la fiesta de atamalcualiztli.> Su nombre no ha variado en siglos.

De manera sugerente, los morelenses llaman Coatépec al cerro en cuestion.
Coatépec significa “En el monte de las serpientes”.* Este nombre coincide con el que

! El miércoles 15 de mayo de 1996 nos unimos por primera vez a los vecinos de Xoxocotla que pe-
regrinaron a la cueva de la ceremonia.

2 Puede encontrarse informacién sobre el culto a este cerro en Fierro Alonso (2004).

3 Véase Sahagun (1993: fol. 253v y 254r; 2000, Lib. II, apéndice, “Relacion de la fiesta que se hacia
de ocho en ocho anos”, v. I: 270-271).

4 Puede traducirse tanto en singular, “En el monte de la serpiente”, como en plural, “En el monte de
las serpientes”. Al referirse a este nombre, Torquemada (1975-1983, Lib. II, cap. ii, v. I: 118) traduce
“Monte de las culebras”. La ambigiiedad entre “serpiente”, “vibora” y “culebra” perdura en el campo
mexicano hasta nuestros dias. La misma ambigiiedad existe entre “monte” y “cerro”. Aqui se usaran
los términos Coatépet] como nominativo primario y Coatépec como topénimo.
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Figura 1. Coatépetl en la migracion mexica: a) Cédice Azcatitlan, fol. 6r; b) Fuego nuevo sobre Coatépec durante el establecimiento de los mexicas
en Coatlicamac. Cédice Aubin, p. 17; ¢) Coatlicamac. Cédice Boturini, lam. 5.

en el siglo xv1 aparece en las fuentes que narran mitos e historias, y describen tem-
plos y ritos de los mexicas. Como es bien sabido, Coatépec fue el escenario en que
la diosa terrestre Coatlicue qued6 milagrosamente fecundada; donde naci6 de ella,
armado con el rayo solar, el dios Huitzilopochtli, y donde el recién nacido derroté
a sus hermanos, los estelares centzonhuitzndhuah y la lunar Coyolxauhqui, poderes
nocturnos.” En otro mito, perteneciente al ciclo de la caida de la ciudad de Tollan,
se encuentra también el nombre Coatépec. Es el sitio donde Tohueyo, el yerno del
soberano Huémac, vence a sus enemigos® con un ejército formado por “enanos,
jorobados y tullidos que se arrastran”.” Coatépec se llamaba igualmente el lugar que
los mexicas creyeron su tierra prometida® (figura 1). Detuvieron alli su migracion
y construyeron grandes obras para su asentamiento; pero, decepcionados por los
escasos logros obtenidos, abandonaron el sitio al poco tiempo.® Después, al fundar

® Sahagun (2000, Lib. IIT, cap. i, v. I: 300-302).

¢ Sahagun (1979, Lib. 111, cap. vi: fol. 14r-15v; 2000, Lib. I11, cap. vi, v. I: 314-315).

7 El Cédice Florentino (Sahagun, 1979, Lib. III, cap. vi: fol. 14.) dice literalmente, en lengua néhuatl,
que el ejército de Huémac se componia de tzapame, tepotzome y huilame. En ésta y en todas las
referencias que hagamos a textos en lengua nahuatl, la traduccién es nuestra, salvo especificacion.
8 El Codex Aubin (Geschichte der Azteken, 1981: 17) dice: Oncan ceppa impan molpi in xihuitl in
cohuatlycamac cohuatepetl icpac huetz in tlequahuitl ipan in Ome acatl xihuitl, lo que traducimos:
“Alli en Coatlicamac por primera vez se ataron los afios [con la ceremonia del fuego nuevo]; sobre
el Coatépetl cayo6 [el fuego] en el encendedor en el afo 2-cania”. Corona Nuiiez (1964: 12) identifica
Coatlicamac con Coatépec en su interpretacion del Cédice Boturini.

® Alvarado Tezozoémoc (2001, cap. 2: 57-60; 1949: 31-36); Durdn (1984, Historia, cap. iii, v. II:
31-34); Cédice Ramirez (1944: 26-28); Chimalpain Cuauhtlehuanitzin (1991: 128-129, 132-135);
Acosta (1962, Lib. VII. cap. v: 326-327); Torquemada (1975-1983, Lib. II, cap. ii, v. I, 118-119). Estas
fuentes ubican el Coatépec en territorio de Tula. Alvarado Tezozémoc (1949: 31; 2001, cap. 2: 58)
sitia Coatépec al lado de Texcaltepec. Durdn (1984, Historia, cap. xxvii, v. II: 217, 222) afirma que
en la cumbre del Coatépetl los enviados de Motecuhzoma Ilhuicamina tomaron formas prodigiosas
para transportarse a Aztlan-Culhuacan-Chicoméztoc, y que al regreso, alli mismo, recobraron la
figura humana. En la actualidad Gelo del Toro y Lopez Aguilar (1998: 76) sugieren que Coatépec
es Hualtepec, al noreste de Tula.
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los mexicas la que seria su capital definitiva, Tenochtitlan, dieron el nombre de Coa-
tépetl al mayor y principal de sus templos, la piramide destinada al culto de Hui-
tzilopochtli y Tlaloc.! Por si fuera poco, los mexicas denominaron Coatépec a un
monte situado al norte de Tenochtitlan, donde sacrificaban nifios morenos a los
dioses de la lluvia durante las fiestas de atlcahualo.!!

En nuestros dias, el culto que se celebra en el Coatépec morelense no es
un caso aislado; se repite en numerosas comunidades indigenas de tradicién
mesoamericana. Las practicas religiosas pueden variar, pero es comun que los
montes considerados dispensadores de las aguas reciban la veneracion de los pue-
blos y aldeas vecinas, y que los dones agricolas a los seres acuaticos que habitan en
la oscuridad de las cuevas se ofrezcan al inicio de la temporada de lluvias. Estos
cultos son la razén de que, en un amplisimo radio territorial, muchas elevaciones
topograficas posean nombres de profundo significado mitico. En algunos casos el
vinculo con el sitio cdsmico es directo, como sucede con el cerro llamado Tlalocan,
en Hueyapan, Morelos, donde se celebran anualmente los ritos dedicados a los
dioses de la lluvia y el viento;'? pero también es frecuente que —como en el caso
del Coatépetl— el nombre designe a un ser sobrenatural de aspecto serpentino. Asi
pasa entre los tzeltales, quienes llaman a un monte sagrado Muk’ul Wits Ik’al Ajaw,
“Gran Cerro de la Vibora Veloz”.!?

En la concepcion tradicional estos montes no son cuerpos macizos, sino
prominencias huecas que cubren un intrincado espacio sagrado en que se regula la
cantidad de bienes que han de recibir los seres humanos. Este espacio es imaginado
como un vasto dominio, un reino, un templo, en algunos casos un refugio dentro
del cual los antiguos dioses siguen trabajando ocultamente a partir de la llegada de
los evangelizadores. Asi, los huaves creen que la diosa Mijmeor Kaan, “La virgen
de la piedra”, sigue protegiendo a su pueblo desde su mansion subterranea, Mono-
postioc, cuyo nombre significa “La iglesia que esta dentro del monte”.!*

Las coincidencias descritas apuntan al sustrato compartido de una larga tra-
dicién religiosa mesoamericana. Se percibe en ellas una imagen cosmolégica, arque-
tipica, plasmada en la geografia: el Monte, en cuyo interior se atesoran los recursos
que los dioses reparten periédicamente a los seres humanos. Los hombres se
apropian ideoldgicamente del paisaje al reconocer el Monte entre las mayores
prominencias circundantes. Lo hacen foco irradiador de la sacralidad que justifica
y protege su asentamiento, el eje del entorno natural y, mucho mas radicalmente,
la fuente de su propia naturaleza como grupo humano. Para estrechar el vinculo,

10 Cédice Florentino (Sahagun, 1979, Lib. II: fol. 108r). En donde los informantes indigenas dijeron
yn icpac Coatepetl: in vmpa ca Vitzilobuchtli (“sobre el Coatépetl, donde esta Huitzilopochtli”),
el franciscano tradujo “al cu de Vitzilobuchtli”. También lo llama asi Alvarado Tezozoémoc (1944,
cap. Ixxi, 304 y cap. xcvi: 413). Segin Le6n-Portilla (1987: 79-81), aunque la identificacion del Tem-
plo Mayor de Tenochtitlan con el monte del mito pudo haber sido muy antigua, hecho que queda de
manifiesto en las obras de Alvarado Tezozémoc y Durdn, es indudable desde la época del tlatoani
Ahuitzot] (1486-1502).

" Torquemada (1975-1983, Lib. VII, cap. xxi, v. III: 181) se refiere al rito y da la posicion del
monte. Los nifos de piel clara eran sacrificados a los mismos dioses en el resumidero del lago de
Texcoco.

12 Heyden (1981: 27).

13 Castro (1965: 29-33).

14 Ramirez Castafieda (1987: 66).
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el cerro sagrado se proyecta en el asentamiento humano, pues en él se erige su
réplica artificial mas acabada: el templo, la pirimide. Como mas adelante se verd,
son numerosos los investigadores que han identificado la pirdmide mesoamerica-
na como el trasunto de un cerro. No es una mera copia, sin embargo. Mas que el
remedo formal de la imponente mole que domina el paisaje, es la aproximacién
de la sacralidad a la esfera cotidiana, su reduccién a dimensiones humanas. La
piramide, como el Monte, es una morada divina, pero es tan propia del hombre
que éste puede considerarla su obra enaltecida. Carmagnani observa que “los seres
humanos buscan mantener el contacto con los dioses en lugares no susceptibles de
ser usados cotidianamente y mds cercanos a los dioses: los cerros y las cuevas”.!®
Si se acepta lo anterior, la piramide seria, por el contrario, un cerro traido al ambito
cotidiano.

Un elemento mas de este antiguo sustrato compartido se descubre en el caso
especifico de la piramide mayor de Tenochtitlan. No podemos considerar meras
coincidencias que el nombre de Coatépetl —Coatépec como topénimo— sea co-
mun al templo mexica, a un lugar mitico, a un monte en el que se celebraban im-
portantes ritos, al sitio que se considero6 la tierra prometida por los esperanzados
migrantes —independientemente de su posterior decepcién— y al gran Monte Sa-
grado como figura cdsmica.

Todo lo anterior nos enfrenta a interesantisimos problemas. ;Qué vinculos
conceptuales unian mitica, ritual e histéricamente la figura cosmoldgica del Monte
Sagrado con la del Coatépetl? ;Como se reproducia la figura del Monte Sagrado en
el Templo Mayor de Tenochtitlan? ;Cémo se ubicaban las particulares creencias y
practicas mexicas en el marco mayor de la tradicién mesoamericana? Y, en cuanto
a los actuales ritos agricolas en los montes sagrados, ;son persistencias inconexas,
meros residuos culturales? O, por el contrario, ;son una herencia que conserva en
buena medida el sentido estructural y los propésitos que animaron a los antepa-
sados de los actuales cultivadores? Para resolver estos problemas deberemos refe-
rirnos, aunque sea en forma sintética, a la unidad y continuidad del pensamiento
mesoamericano.

LA LARGA TRADICION MESOAMERICANA

Hacia 2500 a.C. algunos pueblos de recolectores-cazadores, iniciados siglos atras
en el cultivo de importantes plantas domesticadas, aumentaron su dependencia
de las cosechas a tal grado que fueron disminuyendo sus desplazamientos anuales
para llegar a la sedentarizacion. Fue un cambio gradual, alcanzado principalmente
por la inclusion del maiz, el frijol, la calabaza y el chile entre los numerosos culti-
genos. La sedentarizacién permitié cambios culturales de consideracion. En buena
medida fueron técnicos, principalmente agricolas, sin menospreciar la cerdamica.
Dichos cambios se articularon con una nueva visién del mundo en la que los re-
colectores-cazadores se adaptaron a la economia sedentaria, transformaron sus
relaciones sociales y adquirieron otra perspectiva de la naturaleza. Asi empezo a es-
tructurarse una cultura diferente, agricola, que fue propagandose en forma paula-

15 Carmagnani (1993: 31).
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tina con el ingreso de otros némadas cultivadores al sedentarismo. Este prolongado
proceso se considera hoy como el nacimiento de la tradiciéon mesoamericana.

La tradicion, al dispersarse, estuvo condicionada por la geografia. Fue indis-
pensable un régimen de lluvias suficientemente regular como para garantizar la per-
manencia del cultivo de las plantas domesticadas; pero, cumplido este requisito, la
implantacién y el desarrollo de las técnicas agricolas fue posible en territorios de
una considerable gama de climas. Al sur del Tropico de Cancer, las impresionan-
tes diferencias climaticas favorecieron la variedad de cultivos y, con la produccion
diversificada, se produjo la constante interrelacion de los agricultores.

Siglo tras siglo de vinculos permanentes, intercambio de ideas, bienes e indi-
viduos, comunicacion de técnicas productivas, creacion de sistemas de medicion del
tiempo, invencién de mitos y todo lo que implica la construccién compartida de
formas de percibir el mundo y actuar en él, encontraron en las distintas regiones y
en los muy diversos actores modos particulares de interpretar aquella riqueza cul-
tural que era basica y comuin. Mesoameérica adquirio asi un caracter dialécticamen-
te contradictorio de unidad y diversidad. Esto hace que en una primera impresién
Mesoamérica ofrezca el mosaico de sus componentes, marcado profundamente
por las diferencias étnicas y lingiiisticas, por la variedad geografica, por las par-
ticulares historias regionales y por los distintos grados de desarrollo econémico,
social y politico. Pero si se profundiza en este piélago cultural, se advierte un fondo
comun, rector, producto y condicion de la comunicaciéon milenaria. Es basicamen-
te un acervo de saberes que forma parte de lo que, en trabajos anteriores, hemos de-
nominado niicleo duro de la tradicion mesoamericana, integrado por elementos
culturales muy resistentes al cambio.'® Tan resistentes son que no sélo han subsis-
tido en sociedades de muy diferente complejidad, sino que en el pasado remoto
permitieron las adaptaciones necesarias para su permanencia en la sucesion de los
estadios histdricos.

Si bien el niicleo duro no ha sido totalmente inmune a las transformaciones,
ha servido para vertebrarlas a partir de las tempranas épocas de los caserios y
aldeas de la Mesoamérica inicial. Asi, las concepciones de los aldeanos organizados
en forma igualitaria fueron el cimiento de los principios ideoldgicos de las ulterio-
res sociedades jerarquizadas. Muchos siglos después se pasé de los grandes pueblos
del Preclasico Tardio a las ciudades tempranas sin una abrupta ruptura cultural,
pese a la gran transformacion que produjo la vida urbana del Clasico Temprano.
De igual manera, al colapsarse la hegemonia mercantil y guerrera teotihuacana, se
mantuvieron los principios bésicos de la cosmovisién entre los florecientes mayas
y zapotecos, entre las sociedades del Epicldsico y en los posteriores estados milita-
ristas del Poscldsico. El ntcleo duro fue restructurando las transformaciones de la
gran tradicion mesoamericana y fue la base de la permanente comunicacion entre
sociedades que se distinguian cada vez mds por sus profundas diferencias. La trans-
mision de técnicas, el intercambio de esposas, el comercio, las alianzas militares,
incluso la guerra, constituyeron la historia comun, y esta historia cred, desarrolld
y mantuvo la parte medular y fundamental de la cultura mesoamericana. No fue
necesaria para su existencia la imposicion de estados poderosos ni se requirié de
la accién de una iglesia unificadora.

16 Lopez Austin (2001a).
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Mesoamérica llegd a su fin con la conquista espanola. En el siglo xv1 conclu-
yeron abruptamente cuatro milenios de vida indigena auténoma y profundamente
interrelacionada por la historia compartida. Pero la tradicién mesoamericana, pese a
quedar herida, mermada, invadida y violentamente transformada, corrié paralela
a la tradicion impuesta, y ambas, en su dificil coexistencia, han sido importantes
fuentes de las culturas coloniales. Los exdmenes comparativos entre las socieda-
des indigenas actuales nos han persuadido de la fuerte continuidad cultural. No
s6lo esto: con las debidas precauciones que implica la justipreciacion de cinco siglos
de evangelizacion y vida colonial, podemos confiar en que las creencias cosmoldgi-
cas —particularmente las agricolas— de las comunidades campesinas indigenas de
hoy pueden ser valiosas fuentes auxiliares para los historiadores y los arqueélogos
que pretenden comprender las antiguas concepciones mesoamericanas.

Hoy nos encontramos en otro momento de profunda transformacién. El
cambio es global. Una ideologia hegemonica agrede violentamente la pluralidad
cultural del mundo. Es la culminacién de un proceso destructivo que se inicié a
finales del siglo xv; y del que el continente americano ha sido una de las victimas
principales. No es, por lo tanto, un proceso nuevo, pero en las ultimas décadas se
ha acelerado en forma que parece incontenible. Una de las principales metas de
la globalizacién neoliberal es la creacion de un nuevo tipo de individuo, el des-
vinculado de la comunidad, el hombre aislado. La especificidad cultural estorba
a los propdsitos hegemonicos. Por ello algunos investigadores de las sociedades
indigenas han externado la idea de que el vigor de la continuidad histérica llega a
su fase final. Encuentran que la destruccién de los recursos naturales y las nuevas
relaciones econdmicas en las comunidades indigenas suprimen la razén de ser de
las creencias que mantenian un tejido social y cultural ahora evanescente. Dos
etnologas, Lazos y Paré, sintetizan asi su pesimismo:

Entre los nahuas del sur de Veracruz no se daba el principio de exclusion, por
el contrario, todos los pobladores tenian un acceso libre pero autorregulado
alos recursos. A través de los dioses de la tierra, de las aguas y de los montes
formaron parte del colectivo imaginario de la mayoria de los pobladores, se
siguieron reglas y observancias en el uso de los recursos naturales para evi-
tar castigos y poder beneficiarse continuamente de la abundancia de los
mismos. Mientras que ellos respetaran las reglas, los dioses, como dice Don
Dalio, les seguirian procurando fauna y flora para su sustento. Sin embar-
go, actualmente las reglas, las observancias y los castigos a los transgresores
constituyen ya leyendas para la mayoria de los campesinos, para quienes han
perdido legitimidad o vigencia.'”

No negamos que la fuerza de la cultura indigena se expresa atin con enorme
fortaleza en las creencias y en los rituales. Reconocemos la razén que asiste a Good

Eshelman cuando afirma que

En el contexto de la acelerada “modernizacion” impuesta por las politicas
neoliberales a partir de 1982 esta intensa accidn ritual tiene implicacio-

17 Lazos y Paré (2000: 53-54).
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nes importantes. No puede explicarse solamente por una dependencia
econdmica en la agricultura, sino también por su relacion con formas de
organizacion social, concepciones de la historia y valores culturales pro-
fundos.'®

No obstante, tenemos que admitir que la dependencia de las tierras de cul-
tivo —y especificamente de las tierras propias de cultivo— es el pilar de las formas
de organizacion social, de las concepciones de la historia y de los valores culturales
profundos. En condiciones de otra indole, las concepciones y los ritos palidecen en
las comunidades indigenas; tal vez tengan aun fuerza suficiente para penetrar
en medios urbanos y mestizos; pero pasan convertidos en remedos desprovistos de
contenido, reinterpretados, ajenos, entre los que puede contarse la figura misma
que aqui estudiamos —en su forma de Santo Mundo o Santa Tierra— mezclada ya
con la teosofia, el espiritismo, el esoterismo y la santeria.'”

LA FIGURA DEL MONTE SAGRADO

En el marco de esta prolongada tradiciéon mesoamericana, intentaremos ubicar las
creencias en torno al Monte Sagrado. Ya en 1949 De la Fuente resaltaba el valor de
los montes y los sitios arqueoldgicos en las culturas indigenas oaxaquerias, sefia-
lando la presencia en ellos del “duefio” o los “duefios” —personajes sobrenaturales
con poder sobre los animales salvajes—, lo que generaba un ferviente culto.?’ Toda
una corriente actual, en la que sin duda han influido obras ya clasicas de Heyden
y Broda, se centra en la trascendencia cultural de los montes y las cuevas en el
paisaje, en las creencias y en el culto de los pueblos indigenas.?!

A los estudios del espacio y el paisaje se han sumado los que toman como
objeto las formas simbolicas con las que los pueblos indigenas actuales construyen
la territorialidad con sus lugares sagrados, procesiones y peregrinaciones a santua-
rios. Destacan en este enfoque de la territorialidad un buen numero de etnégrafos
cuyos trabajos han sido coordinados por Barabas.?? Se llega ya a un considerable
nimero de trabajos de autores interesados en la figura del Monte Sagrado y el culto
a las cuevas. Entre ellos estan Angulo, Carlsen, Fagetti, Freidel, Galinier, Glockner,
Grigsby, Grove, Lupo, Mathews, McCafferty, Prechtel, Schele, Taube, nosotros mis-
mos y muchisimos mas que apareceran citados a lo largo de este libro.?®

¥ Good Eshelman (2004b: 450).

19 Arriola (2003: 87-88, 132).

20 Fyente (1977: 266).

21 Entre los trabajos bdsicos se encuentran Heyden (1973; 1976; 1981; 1991; 2005) y Broda (1971;
1982; 1991; 1997; 2001). Otras obras importantes son las de Albores (1997, 2001), Bernal-Garcia
(2001), Domenice (2003), Flores y Pecci (2003), Iwaniszewski (2001), Limén Olvera (1990),
Maldonado Jiménez (2001), Montero (2000), Neurath (2001), y los numerosos autores de los libros
colectivos Graniceros. Cosmovision y meteorologia indigenas de Mesoamérica (Albores y Broda,
1997) y La montasia en el paisaje ritual (Broda, Iwaniszewski y Montero, 2001).

22 Barabas (2003-2004). Acerca del concepto de territorio véase Barabas (2003a: 15 y 20-21).

2 En el caso de las cuevas, véanse los estudios sobre la iconografia escultorica referente a las cuevas
entre los mayas de Bassie-Sweet (1991) y los trabajos contenidos en dos obras editadas por Brady
y Prufer (2005a) y Prufer y Brady (2005). Para una vision general sobre el estudio de las cuevas en
Mesoamérica, véase Brady y Prufer (2005b).
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Las discusiones académicas han sido particularmente provechosas. En el afio
2000 algunos de los interesados acudimos a Copan, Honduras, para presentar el
resultado de nuestras investigaciones en la reunion “Cerros sagrados: contextos so-
ciales y cosmovisién en las comunidades mesoamericanas”.** En otros foros hemos
abordado tanto el tema central de este libro como algunos aspectos especificos de-
rivados del mismo; no repetiremos aqui estos ultimos en forma extensa.?> Las opi-
niones han coincidido en que la comprensién mas amplia de este complejo de
creencias es fundamental para captar la vision del mundo de la tradicién meso-
americana, desde su pasado remoto, pasando por sus construcciones coloniales,
hasta el presente.

Hay que reconocer que la figura del Monte Sagrado no es exclusiva del
pensamiento mesoamericano. Todo lo contrario, pues se encuentra presente en
buena parte de las antiguas culturas del mundo.?® No sélo esto, sino que muchas
coincidencias del complejo son verdaderamente asombrosas: el Monte Sagrado
ocupa el axis mundi para unir el cielo y el inframundo; sus entranas son el origen
del ser humano; su imagen se reproduce en templos y palacios; su gobernante es el
administrador de las riquezas, el controlador de la lluvia, el sefior de los animales
terrestres y acuaticos; tiene todo un ejército de servidores que moran en los espa-
cios inhabitados, etcétera.””

;Como explicar, en primer término, la extension mundial de este complejo
de creencias? Y al reconocerla, ;como justificar el enfoque estrictamente meso-
americano que pretendemos? Preferimos responder sélo a la segunda pregunta. La
primera cae en terrenos que han sido tradicionalmente pantanosos en el campo de
la antropologia. Consideramos que, de encontrarse algin dia una propuesta sélida,
plausible y suficientemente generalizable, estard cimentada en los estudios particu-
lares de muy diversas tradiciones. Y esto justifica nuestro trabajo.

Por ahora, valga sefalar algunas de las ventajas de los estudios particulares
de los mesoamericanistas en el contexto de su futura inclusién en enfoques mas
amplios. En trabajos anteriores hemos sefialado que la cosmovision es un hecho
histérico complejo, integrado por diversos sistemas ideolégicos como un conjun-
to estructurado y relativamente congruente.”® Los fundamentos de la cosmovi-
sién proceden de las mas disimbolas interrelaciones practicas y cotidianas de los
miembros de la sociedad. Los ejercicios sociales, con toda su carga de racionali-
dad practica, fluyen hacia una abstraccion que en cada paso los somete a la prue-
ba de la aceptacion social, lo cual es otra via de racionalidad. La cosmovision,
con ello, no es producto de la especulacién; tampoco existe en los individuos

24 Hemos mencionado esta reunion en los “Agradecimientos” de este libro. Nuestras participaciones
conjuntas tuvieron como titulos “Monte Sagrado/Templo Mayor: La construccion del paradigma” y
“Templo Mayor/Monte Sagrado: La aplicacion del paradigma”.

25 No han sido tratados detalladamente en este libro, por ejemplo, los temas que hemos presentado
en las ponencias “Sobre el simbolismo del Templo Mayor: ;Puede interpretarse su mitad septentrio-
nal como el Tonacatépetl?”, en el homenaje a Beatriz de la Fuente organizado por la Universidad
Nacional Auténoma de México del 6 al 8 de febrero de 2002 (Lépez Austin y Lopez Lujan, 2004), y
“Los reyes subterraneos”, en el Segundo Congreso Internacional de la Cultura Maya que tuvo lugar
en Mérida, Yucatan, del 13 al 19 de marzo de 2005 (Lépez Austin, s/f).

26 Véanse por ejemplo Angulo (1987a: 140; 1987b: 215) e Iwanisewski (2003).

7 Entre una literatura interminable, véase Eliade (1968: 20-24) y Brelich (1977: 44-45).

28 Entre otros trabajos, Lopez Austin (1996b: 472).
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la conciencia especifica de su creacion. Sin embargo, la légica de la comunicacién
va produciendo depuraciones y abstracciones que culminan en la construccion de
un pensamiento holistico que tiene un alto grado de congruencia. Si bien el hom-
bre no puede aspirar a la racionalidad y congruencia absolutas, las relaciones socia-
les no existen dentro de un marco intelectual que carezca de ambas.?’ Ademds,
cada realizacién concreta y practica del hombre, aun la percepcién, se da en un
nicho de abstraccién derivado de la cosmovision, que no es solo el producto de
la accion cotidiana, sino la constante guia de dicha accion. La congruencia de los
componentes de la cosmovision es clara en tradiciones como la mesoamericana,
avasalladas por una geometria césmica que invade los mds diversos ambitos del
pensamiento® y por una particular accién social, caracterizada sobre todo por la
presencia de taxonomias que comparten principios légicos. La figura del Monte
Sagrado es parte del orden geométrico mesoamericano.

Esa relativa congruencia de los componentes de una cosmovision se ve cons-
tantemente alterada por las transformaciones historicas, lo que provoca procesos
permanentemente restauradores del orden general. Debemos aclarar que la con-
gruencia alcanza mayores alturas en aquellas tradiciones en las que no existe la vio-
lenta y constante irrupcién de elementos ex6genos. Hasta la época de la Conquis-
ta, Mesoamérica comparti6 un caracter insular con el resto de las areas culturales
americanas, pues las influencias reciprocas, externas, eran poco frecuentes. Debe
suponerse, por lo tanto, que en el estudio de las concepciones mesoamericanas so-
bre el Monte Sagrado podradn encontrarse numerosas articulaciones internas del
complejo particular de creencias, y de éste con la cosmovision en general.

En cambio, a partir de la Conquista, los pueblos mesoamericanos han sufri-
do violentos procesos de evangelizaciéon que han transformado, muchas veces de
manera abrupta, su vision del mundo. Como afirma Lupo,

serfa impropio descuidar los bastante frecuentes y significativos elementos
que reflejan las transformaciones sufridas por la visiéon del mundo indigena
tras la Colonia y la evangelizacion. El que junto al Talocan, entre los espacios
ultramundanos donde residen las divinidades y emigran las almas de los di-
funtos, estén el Paraiso y el Infierno cristianos, es una novedad importante.
Pero lo que mas asombra en las conversaciones entabladas con los nativos
sobre el tema es lo heterogéneo de las opiniones y valoraciones, que con
cierta frecuencia llegan a ser opuestas.’!

En los estudios de estas intensas transformaciones coloniales se encuentran
las claves que permiten entender la dindmica cultural de los pueblos indigenas,
sobre todo en lo que corresponde a los procesos de restauracion de la congruencia
en los macrosistemas. En dichos estudios se localizan, incluso, patrones que nos
descubren la logica de las fusiones de dos cosmovisiones, como los que nos senala
Baez-Jorge: “A las peleas de la Luna con el Sol se atribuye la causa de los eclipses.

¥ No se defiende una congruencia absoluta. Las contradicciones de la vida social se reflejan en la
cosmovisién. Esta permite el enfrentamiento al mantener simulténeamente la comunicacién y, en
ella, la lucha ideolégica (Lopez Austin, 2001: 61).

30 Incluido el ambito de las categorias temporales, que también se hacen geométricas.

31 Lupo (2003: 123).
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Los informantes ‘catdlicos’, en franca manifestacion sincrética, las refieren a rifias
entre ‘la Virgen y Nuestro Sefior Jesucristo’”.*? En el caso del Monte Sagrado el
problema no es simple, pues no hay que descartar que ciertos elementos proce-
dentes del Viejo Mundo, sobre todo de una Europa pagana de sefiores de la selva
y ejércitos de elfos, hayan penetrado en el pensamiento indigena. El Duefio meso-
americano convertido en Diablo es una muestra clara.*

La cultura —como la cosmovision— no puede considerarse una unidad
absoluta y aislada. En este sentido, la cultura mesoamericana pertenece a un am-
plisimo complejo continental, en el que algunas de las culturas que lo integran se
aproximan entre si, independientemente de que los pueblos ocupen o no terri-
torios contiguos. La cercania cultural entre Mesoamérica y el Area Andina, por
lo tanto, demanda mucha mayor atencién que la que hasta ahora ha tenido. Si
algunas de las similitudes se refieren al Monte Sagrado y a su Dueflo, los estudios
de mesoamericanistas y andinistas sobre esta diada constituirdn una muy acepta-
ble aproximacion a la comprension de las relaciones culturales entre las antiguas
sociedades americanas.

El mismo juego de pertenencia/integracién se vincula a la unidad y diver-
sidad de Mesoamérica. Como anteriormente dijimos, la cultura mesoamericana
conformo una unidad con base en su nicleo duro, y a partir del mismo se constru-
yeron subculturas que marcaron muy importantes diferencias entre si, derivadas
de factores étnicos, lingiiisticos, geograficos y de historia regional y local. Las con-
cepciones sobre el Monte Sagrado pueden, inicialmente, ser enfocadas desde la
perspectiva de la cultura general, comprensiva, pero después deberan ser resaltadas
las diferencias.

Por lo pronto, nuestra pretension es cubrir sdlo el primer enfoque, amplio,
no diferenciado. Nuestra eleccion deriva de la logica del problema: como anterior-
mente se ha afirmado, es prioritario el estudio de las formas persistentes y de los
elementos comunes para, a partir de la semejanza, evaluar las divergencias y las
particularidades.**

Otro aspecto muy positivo del estudio del Monte Sagrado en ambitos me-
soamericanos deriva de la dilatada dimensién temporal de la tradicion. Efectiva-
mente, el complejo de creencias sobre el Monte Sagrado esta registrado iconografi-
camente desde la respetable antigiiedad preclasica y, pese a la heterogeneidad de
las fuentes y a las lagunas de informacion histdrica, la etnografia actual puede en-
marcarlo en la larguisima duracién braudeliana.

En efecto, factores tecnologicos, entre ellos la persistencia de técnicas agrico-
las que dependen en buena parte del temporal, han prolongado la devocién a un
Monte Sagrado al que se atribuye la regulacion de las lluvias. Es un asunto de
milenios. Las sociedades de creyentes se han transformado historicamente des-

32 Baez-Jorge (1983: 391).

3 Barabas (2006: 71-72) dice que, aunque la figura del Duefio siempre parece haber sido ambiva-
lente, en la actualidad pueden detectarse dos tendencias principales: la de personaje protector, justo
y donador, perteneciente a las comunidades de fuerte raigambre indigena, y la de Catrin o Diablo,
por lo general imperante “en comunidades étnicamente descaracterizadas”. Ademas, hay excep-
ciones: entre los mixtecos se llega a negar categéricamente la identificacién del Duefo con el Diablo
(Gonzélez Huerta, 2003: 41-42).

3 Lopez Austin (1994a: 12).
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de los tiempos de las arcaicas aldeas igualitarias hasta los de los estados secunda-
rios; desde la Conquista hasta su actual presente; pero han mantenido la concep-
cion basica y el culto al gran edificio cosmico. En el larguisimo devenir historico
el Monte Sagrado ha cambiado incesantemente de rostro y ha sido el espejo ultra-
mundano de las mutables realidades sociales y politicas; pero todavia se yergue en
el centro imaginario del mundo.

Por todo lo anterior, podemos precisar en este momento el primer objetivo
de nuestro libro: abstraer a nivel paradigmaético un complejo de creencias en torno
al Monte Sagrado, ubicandolo en el sentido historico de la muy larga duracion. La
dimensioén espacial correspondera a la superarea cultural mesoamericana; la tem-
poral, de las primeras representaciones del Monte Sagrado hasta nuestros dias.

No obstante, es necesario recalcar que nuestro interés se centra en el pensa-
miento del tiempo mesoamericano. Las concepciones nacidas durante la vida colo-
nial de los pueblos indigenas —si bien constituyen una importantisima materia de
estudio y nos resultan sumamente atractivas— son utilizadas aqui como fuentes
auxiliares. Tal caracter deriva de su potencial esclarecedor de un pasado remoto
que es, tal vez, la principal de sus fuentes tradicionales. Dichas concepciones nos
son indispensables por su enorme riqueza y ante la escasez de fuentes derivadas
directamente de la antigua Mesoamérica. Sin embargo, no podemos negar sus con-
textos culturales propios, en perpetua transformacion. En estos contextos, la tradi-
ciéon mesoamericana se ha reinterpretado, refuncionalizado y restructurado, respon-
diendo, como todo pensamiento vivo, a las condiciones, necesidades, ilusiones y
proyectos de cada tiempo presente en la existencia de sus constructores-usuarios.

Aclarado lo anterior, pasemos a hacer una breve referencia a lo que aqui
entendemos por nucleo duro, a explicar nuestra idea de paradigma y puntualizar
algunas indicaciones metodoldgicas sobre su construccion.
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2. NUCLEO DURO, PARADIGMA Y APLICACION

DEL PARADIGMA

ALGUNAS PRECISIONES SOBRE EL NUCLEO DURO

Son dos aparentes antinomias las que nos han llevado a la formulacién de la idea
del nucleo duro en la tradicion mesoamericana: primera, que a esta cultura la con-
forma una pluralidad de subculturas caracterizadas al mismo tiempo por elementos
bésicos comunes y por particularidades que las diferencian marcadamente entre si;
segunda, que muchos de los elementos culturales comunes son de remoto origen y
han subsistido a las grandes transformaciones sociales y politicas. Orientados por
las ideas braudelianas de los ritmos de transformacion histdrica, hemos pretendido
entender la tradicion mesoamericana como un complejo compuesto por elemen-
tos muy heterogéneos en lo que toca a su vulnerabilidad al cambio: mientras algu-
nos forman un sustrato resistente, pertinaz, frente al devenir histdrico, otros son al-
terados radicalmente por los cambios sociales y politicos, y otros mas son tan labiles
que se pierden por completo al ritmo de la moda. Obviamente, entre un extremo
y otro hay toda una gama.

Nuestra atencion se centra en las interrelaciones de un conjunto de técnicas
productivas, principios basicos de organizacién social y politica, concepciones acer-
ca del cuerpo humano, representaciones de la geometria césmica, 6rdenes taxono-
micos, mitos, ritos, formas de medicién del tiempo y muchos otros principios, prac-
ticas, creencias e instituciones que dan razén de Mesoamérica como una entidad
cultural. Es lo que, por sus caracteristicas, hemos llamado niicleo duro:' a) un com-
plejo sistémico de elementos culturales articulados entre si; b) sumamente resis-
tentes al cambio; ¢) que actian como estructurantes del acervo tradicional; d) que
permiten que nuevos elementos se incorporen a dicho acervo con un sentido con-
gruente en el contexto cultural, y e) que no forman una unidad discreta.?

Tras el impacto de la Conquista, muchos de los elementos del nticleo duro
lograron conservarse como tales en las cosmovisiones indigenas. Su presencia en la
actualidad no siempre es clara, pero afloran —como nos lo dice Greenberg— tras el
persistente estudio de los etnélogos.

! Nuestra idea del niicleo duro se inserta, por lo tanto, en una corriente que toma muy en cuenta las
ideas de los ritmos historicos de Braudel. No deriva del homoénimo concepto niicleo duro (traducido
también como centro firme) de Lakatos. Estos tltimos términos, en la teoria del filésofo hungaro,
designan un conjunto de hipétesis tedricas muy generales que constituyen la base de un programa de
investigacion cientifica (Lakatos, 1983: 13, 66-67, 242-245).

2 Lopez Austin (2001: 59-69). Véanse también Lopez Austin, Lopez Lujan y Sugiyama (1991); Lopez
Lujan (1997: 102-104); Lépez Austin (2001).
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La opinion generalizada es que después de casi cinco siglos de cristianismo,
represion eclesiastica y colonialismo, no pueden subsistir sino unos cuantos
“huesos” del antiguo cuerpo [de creencias y practicas]. Esta fue ciertamente
la impresién que yo tuve al principio de mi investigacién de campo entre los
chatinos. El catolicismo parece permearlo todo. Sélo después de haber rea-
lizado un prolongado trabajo pude comprender que lo que habia percibido
como los “huesos” era la carne y sangre del credo chatino, y que el “catolicis-
mo” habia sido completamente reelaborado y resintetizado en los términos
de los vinculos preexistentes del ritual y las creencias.?

Los elementos del nicleo duro se comparten. Asi lo encontré Johnson al
contrastar las practicas magicas de los mazatecos con las de sus vecinos.* La simi-
litud de representaciones y practicas es, al menos, un indicio de su origen comun
mesoamericano, lo que inclina al investigador a buscar un nexo con la antigua
cosmovision indigena.

Adelantamos un ejemplo muy ilustrativo de los vinculos entre el pensamien-
to antiguo y el de nuestros tiempos. Es solamente una muestra que apoya lo que ya
hemos propuesto en trabajos anteriores: que es posible —con las ineludibles pre-
cauciones— utilizar las fuentes etnograficas para aproximarse a las concepciones y
practicas religiosas del pasado remoto.

Elcaso en cuestion se refiere al trabajo divino de hacer llover, funcién propia de
los auxiliares del dios de la lluvia. Los servidores del dios usan recipientes de barro
o redes para tomar el agua almacenada en los depdsitos de los cuatro extremos del
plano terrestre; los recipientes tienen aguas de diversa calidad; los auxiliares llevan
el agua en contenedores individuales y la arrojan desde el cielo. La accidn aparece
desde el Clasico (200 a 900 d.C.) en imdgenes tanto escultéricas como pictéricas®
(figura 2), a las que se unen las que representan la distribucién de cuatro sefiores de
lalluvia en los cuatro confines de la tierra.> Merecen una mencion especial las [ami-
nas 27y 28 del Cédice Borgia, donde aparecen las figuras de cinco tlaloque o dioses
pluviales,” correspondientes al centro y alos cuatro extremos del mundo, con meteo-
ros de distinta calidad, segtin su origen y sus efectos sobre las mieses (figura 3). Hay,
ademas, innumerables recipientes ceramicos arqueoldgicos, algunos de los cuales se
remontan al Precldsico, que representan el rostro del Dios de la Lluvia® (figura 4),

3 Greenberg (1981: 82).

4Johnson (1939a: 137).

5 Pueden sefalarse como ejemplos mayas del Clasico el jaguar pintado en un vaso de Chamd y
dioses llovedores del Monumento P de Quirigua (Rands, 1955: 309-313, fig. 21-c y 22); una placa
de serpentina (Baudez, 1982: 12¢); la estela de Los Horcones (Winning, 1987, II: 313 y fig. 4); las
pinturas de Tepantitla, Teotihuacan (Winning, 1987, I: fig. 4b). De tiempos mas tardios son las esce-
nas de la jamba norte del Edificio A de Cacaxtla (Lombardo de Ruiz, 1986: tot. 6); el dintel mixteco
del Museo Amparo de Puebla (Bonifaz, 1993: fig. 52), y el tepetlacalli del Museo Britanico, nimero 13
en el catalogo de Gutiérrez Solana Rickards (1983: 62-65). También hay pinturas en el Cédice Ma-
drid (1985: 1am. 9, 13, 26, 30) y en el Cédice Selden II (1964: parte vi).

¢ Es conocido el caso del fondo del tepetlacalli chico de Tizapan (ldminas 25, 62). Es tan importante
la figura de Tlaloc en una composicion de quincunce, con el dios principal en el centro y cuatro de
sus servidores en los extremos, que Linné (1942: 83) interpreto6 en este sentido los cinco subconjun-
tos iconogréficos del famoso vaso de Calpulalpan.

7 La palabra tlaloque es el plural de la palabra Tlaloc, nombre del dios de la lluvia. El dios tiene
multiples servidores; cada uno se llama, como ¢él, tldloc, y en plural, tlaloque.

8 Lopez Lujén (1997: 96-98; 2006, I: 140-143).
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g h)

Figura 2. Seres sobrenaturales que arrojan la lluvia sobre la tierra: a)-e) Zoomorfos. Monumento P de Quirigus; f) Jaguar de Chama; g) Zoomorfo
del Cédice Laud, 1am. 1; h) Dintel, Mitla.
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Figura 3. Tlaloque llovedores Borgia. Cddice Borgia, lam. 27.
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b) c)

Figura 4. Vasijas ceramicas del Preclasico con rostro de Tlaloc: a) Vasija de Monte Alban; b) Vaso Plancarte, Morelos; ¢) Vasija de la Piramide del
Sol, Teotihuacan.

lo que concuerda con las “alcancias” de los enanos celestes descritas en un conoci-
do documento del siglo xv1, la Historia de los mexicanos por sus pinturas:

Del cual dios del agua dicen que tiene un aposento de cuatro cuartos, y en
medio de un gran patio, do estdn cuatro barrefiones grandes de agua: la una
es muy buena, y de ésta llueve cuando se crian los panes y semillas y enviene
en buen tiempo. La otra es mala cuando llueve, y con el agua se crian telara-
fias en los panes y se aftublan. Otra es cuando llueve y se hielan; otra cuando
llueve y no granan y se secan.

Y este dios del agua para llover crio muchos ministros pequefos de
cuerpo, los cuales estdn en los cuartos de la dicha casa, y tienen alcancias
en que toman el agua de aquellos barrefiones y unos palos en la otra mano,
y cuando el dios de la lluvia les manda que vayan a regar algunos términos,
toman sus alcancias y sus palos y riegan del agua que se les manda, y cuando
atruena, es cuando quiebran las alcancias con los palos, y cuando viene un
rayo es de lo que tenian dentro, o parte de la alcancia.’

De manera sorprendente, esta antigua concepcion del trabajo pluvial ha per-
durado a través de los siglos. Para dar una idea de su arraigo y difusion, transcribi-
mos seis textos provenientes de muy diversos sitios: el Distrito Federal, Veracruz,
Guerrero, Oaxaca, Chiapas y, fuera del territorio mexicano, El Salvador.

Empezamos con el testimonio del Distrito Federal:

Los modernos enanos de la lluvia viven en cuevas de las montanas, en las
cuales hay barriles de lluvia, granizo, reliampagos, nubes, llovizna, truenos y
heladas. La Culebra de Agua les dice a los enanos cual barril tienen que abrir.
Ellos hacen las tormentas abriendo primero el barril de nubes, luego el barril
de truenos y relimpagos, y finalmente el barril de lluvias.'®

° Historia de los mexicanos por sus pinturas (1965: 26).
10 Madsen (1960: 131).
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Continuamos con Veracruz:

...son cuatro tlamatines'! hombres y cuatro tlamatines mujeres quienes vi-
ven en el encanto' del Cofre [de Perote]; tienen cuatro ollas: una llena de gra-
nizo, otra llena de reldampagos, otra con truenos y la otra con nubes. Las ollas
son suavemente destapadas por los tlamatines que conocen la medida exacta
para no ocasionar el diluvio.'®

Seguimos con Guerrero:

...se cree que en el fondo del pozo de Ostotempa hay cuatro cuevas; dentro
de cada una hay un jardin en el que crecen toda clase de semillas, principal-
mente el maiz de todos los colores; los jardines estan cuidados por cuatro
gigantes que tienen una enorme cara [...] llevan unos latigos que producen el
estallido del trueno, cada gigante representa uno de los vientos de los puntos
cardinales y tiene una funcién determinada: el del oriente atrae las nubes pa-
ra que se produzca la lluvia buena; el del norte atrae el granizo, las heladas
y la lluvia mala; el del este aleja las nubes y provoca la sequia, y el del sur,
algunas veces, trae lluvia buena y, otras veces, mala.'

Transcribimos enseguida el testimonio de Oaxaca:

Tentaron tres ollas que ahi [dentro de la casa del Rayo] habia; en una olla
habia agua, en la otra habia viento y en la ultima habia granizo, las tres esta-
ban tapadas y entre los dos [nifios, Sol y Luna] abrieron las ollas y entonces
comenzo a llover, cayo granizo y se levant6 un viento fuerte, y el sefior Rayo
quedd completamente mojado...'

Pasamos a una referencia a los tzotziles de Chiapas:

Existen tantos tipos de angeles, como favores que conceder o no conceder.
Los que tienen bajo su control al viento y a la lluvia habitan cuevas y se cono-
cen, generalmente, con el nombre de chauk [...] Cuando hay truenos y rayos
durante una tormenta, los indios creen que un angel salido de una cueva
esta en el cielo y rocia el agua de un jarro gigantesco, que cae a la tierra en
forma de lluvia.'®

Y concluimos con un bello texto de El Salvador:

Cuando la estacién lluviosa quiere entrar, tanto las aguas pequenas como las
grandes menguan de caudal. Esto ocurre porque los “muchachos de la Ilu-

!l La palabra deriva del nahuatl tlamatini (“sabio”). Aqui se aplica a los seres sobrenaturales.

12 Se conoce como “encanto” el sitio sagrado que, a pesar de formar parte del mundo del hombre, es-
ta dominado por un dios. Muchas veces este sitio sirve como umbral, punto de entrada al otro mundo.
13 Noriega Orozco (1997: 529).

14 Sepulveda (1973: 69).

15 Mito cuicateco. Weitlaner (1981: 60).

16 Holland (1963: 93).
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via” se apoderan de ella, transportandola a las nubes. No la quieren para be-
ber, sino solamente para sacarla, llevarla a las alturas. Pero no lo hacen igual
que nosotros: ellos la llevan en sus matates'” con abertura grande, y es por
eso que llueve torrencialmente. Pero cuando hacen que llueva continua-
mente, es porque la dejan caer de un matate pequefio (con malla de abertura
cerrada)...’®

Muchas mas creencias actuales o de tiempos recientes reproducen esta idea,
entre ellas la de las tres jarras con nubes que registr6 Parsons entre los zapotecos de
Mitla'® o la tlapaneca, que se refiere a cuatro hermanos, de los cuales tres producen
lluvia calma y el cuarto lo hace con rayos, truenos y tempestad.?

Lo anterior es sélo una parte de un extenso complejo de creencias. La difu-
sion y persistencia de la concepcion de la lluvia vinculada no sélo a los cuatro
rumbos, sino a los cuatro colores y, con mucha frecuencia, al caracter serpenti-
no de los seres sobrenaturales encargados de producir los meteoros, lleva de inme-
diato al problema de la antigiiedad del complejo. Thompson creyé que el origen de
la concepcidn era olmeca.?! Puede suponerse, sin embargo, que es muy anterior,
nacida entre los agricultores aldeanos del Preclasico temprano, y que, gracias a su
extension como parte fundamental de la cosmovision de dichas sociedades, los ol-
mecas difundieron su propia simbologia cosmoldgica en el vasto territorio meso-
americano.

LOS PARADIGMAS COSMOLOGICOS

El parentesco entre las creencias en estos seres distribuidores de la lluvia es un
caso entre miles. Pero si bien el enlace entre el pasado remoto y nuestro presente
es innegable y se corrobora constantemente en similitudes evidentes, el estudio de
una tradicion cosmologica ofrece no pocos escollos. Para intentar comprenderla
partimos de dos ideas fundamentales: la cosmovisién es un macrosistema, y el nu-
cleo duro de la tradiciéon mesoamericana tiene una importante funcién estructu-
rante. Concebimos la cosmovisiéon como un conjunto relativamente congruente,
no como un mero acervo de concepciones acumuladas a lo largo de la historia. La
tradicién mesoamericana, como macrosistema holistico, ha sido construida por
sociedades heterogéneas que han habitado un extenso territorio a lo largo de mi-
lenios. Como es 16gico suponer, es un mosaico compuesto por numerosisimas va-
riantes y adaptaciones, ya que ha pertenecido a pueblos de distintas etnias y len-
guas, pobladores de regiones geograficas muy diversas y que han vivido historias
locales y regionales sumamente diferentes. Esto hace que el problema central del es-

17 Redes.

18 Schultze Jena (1977: 51-52). En esta obra (pp. 49-59) hay una riquisima informacion sobre los
“muchachos de la lluvia” en texto pipil con traduccidn al espafiol.

19 Parsons (1936: 212).

20 Van der Loo (1987: 161). Véanse, ademds, en torno a esta creencia, entre nahuas, Starr (1900: 17) y
Taggart (1983: 223-224); entre mixtecos, Cruz Ortiz (1998: 65); entre mayas, Thompson (1975: 309),
RedfieldyVillaRojas (1934:115-116), Boccara (1987:1084); entre zoques de Oaxaca, Trejo (2003: 259);
en general sobre la tradicion mesoamericana, Rands (1955: 344-348) y Lopez Lujan (1997: 99-102).
2 Thompson (1975: 328).
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tudio de la tradicién cosmoldgica mesoamericana sea el juego dialéctico entre la
unidad y la diversidad culturales, y entre la continuidad y la transformacion histo-
ricas, aspectos inabordables si no se recurre al enfoque comparativo.

Advirtamos, no obstante, que el estudio comparado tiene sus peligros. Ca-
rrasco nos previene en contra de uno de los mas graves al criticar a los difusionistas
por la forma en que reinen sus materiales: “se afanan por localizar geograficamen-
te rasgos individuales, especialmente los de cultura material, y se ocupan menos
de comparar como se configuran en su totalidad las sociedades y culturas corres-
pondientes”.?* En efecto, la confrontacion atomizada de rasgos fuera de su contex-
to cultural corre el riesgo de tomar como reales las semejanzas que sélo lo son en
apariencia. Mas adn, y en sentido inverso, es posible ignorar aquellos rasgos de apa-
riencia distinta, pero que cumplen iguales funciones significativas en contextos
afines. Tomando en cuenta esta critica de Carrasco, en una reunioén académica que
tuvo lugar en la ciudad espafola de Montilla, uno de nosotros propuso la cons-
truccion de paradigmas cosmoldgicos como base para la comparacion entre las tra-
diciones andinas y mesoamericanas.® El camino sugerido partia del analisis del
contenido cosmoldgico de los mitos, o sea la parte que se refiere a los procesos for-
mativos del universo, a las creaciones especificas y a la reactualizacién permanen-
tedel tiempo primigenio. La propuesta entonces desarrollada parala construccién de
paradigmas se sintetiza en los siguientes pasos:

a) Es preciso identificar la parte nodal del mito. Esta se define como la re-
ferencia a los procesos cosmicos y se obtiene por la exégesis de la parte hazafiosa del
relato.?* En otras palabras, el nodo es el sentido que subyace a las aventuras de los
personajes.

b) Tras la identificacion de un amplio nimero de nodos miticos, es necesario
agruparlos en razén de su pertenencia a un mismo campo de procesos c6smicos.
Por ejemplo, y para seguir haciendo referencia a los “muchachos de la lluvia”, un
grupo de nodos derivaria de mitos que explican: I) la creacién de cuatro depé-
sitos cosmicos en los extremos de cada cuadrante de la tierra; 2) la distribucién
cuatripartita en dichos depdsitos de importantes fendmenos atmosféricos (prin-
cipalmente meteoros acuosos, pero también aéreos y eléctricos); 3) la légica de la
distribucion de los meteoros en cuatro érdenes que los diferencian por su calidad,
basicamente en relacion con las cosechas, y 4) un orden divino regulador de las pre-
cipitaciones.

¢) El estudio de un grupo de nodos pertenecientes a un mismo campo de
procesos cosmicos permite percibir el sentido 16gico de un proceso mas general. In-
dependientemente de la diversidad de mitos y de las diferentes hazafas relatadas
en ellos, sus nodos van integrando un cuerpo coherente. Se diria que forman un ma-
cromito tacito en el plano nodal, la explicacion de un mecanismo amplio que esta
articulado con todo el orden césmico.

d) Sin embargo, no todo se basa exclusivamente en el mito. Sin lugar a dudas,
el mito es una de las formas de expresion mds cabales e interesantes de la cosmovi-
sién: su estudio abre los caminos y permite establecer las bases para esclarecerla.

22 Carrasco (1985: 182).

2 Lopez Austin (1995).

24 Para la distincién entre los asuntos hazafiosos, nodales y los nomoldgicos, véase Lopez Austin
(1992a: 317-331).
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Figura 5. Tlaloc con cuatro proyecciones de tlaloque en el cuadrante. Vaso de Tiquisate.

Pero junto al mito hay otras muchas formas de expresién igualmente valiosas: el
rito, la imagen visual, la danza... incluso la cocina con su constante referencia a
un orden que rige el movimiento del universo. Siguiendo nuestro ejemplo, a los
mitos que hablan de los “muchachos de la lluvia” deberan agregarse las imagenes
pictoricas de los codices que representan la segmentacion de los cuadrantes de la
superficie terrestre,” las figuras plasmadas en la cerdmica® (figura 5) o dibujadas
sobre el estuco que muestran a los dioses pluviales en su posicion relativa?” (ldmi-
nas 25, 62), los ritos muy generales de las ofrendas hacia los cuatro rumbos o los
muy particulares de las ollas volcadas,®® la distribucion de los edificios en torno
a plazas rectangulares, las actuales descripciones de la distribucion de colores y
meteoros en los cuadrantes,? y muchas otras fuentes de informacién. Asi como los
mitos tienen su aspecto nodal, los ritos, las imagenes visuales, las arquitecténicas y
los demas tipos de formas expresivas de la cosmovision tienen sus nodos. Un gran
complejo de nodos pertenecientes a un mismo campo césmico permitira construir
un paradigma cosmoldgico. Con esta base, el ejercicio de comparacion cultural
sera seguro. Para entender el pensamiento de una tradicion o sus posibles vinculos
con otras tradiciones no se hara la comparaciéon rasgo con rasgo, sino basada en
los paradigmas.

% Por ejemplo Cédice de Madrid (1985: lam. 75-76), Cddice Fejérvary-Mayer (1994: 1am. 1).

26 Como la figura central de Tldloc con proyeccion de cuatro tlaloque menores en el cuadrante,
representados en un vaso de Tiquisate (Paulinyi, 1995: fig. 19b).

27 Como los cuatro tlaloque de colores dibujados en el tepetlacalli chico de Tizapan.

28 Nos referiremos a estos rituales en el capitulo 14, en el apartado “El material oculto de la pirdmi-
de, 2) Las ollas volcadas” Véase también Lopez Lujan (1997).

% Por ejemplo, entre los huastecos, Valle Esquivel (2003: 173, fig. 13).
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Antes de continuar, es necesario acotar lo que aqui entenderemos por para-
digma cosmoldgico:*

a) Es un recurso heuristico destinado al estudio de los elementos fundamen-
tales de una cosmovision; es el esquema de un complejo intelectual que incluye
concepciones basicas sobre componentes, estructuras y procesos cosmicos.

b) Es un modelo en cuanto representacion sintética de la realidad y en cuanto
construccion logica lo suficientemente operable y transparente como para explicar
un extenso acervo de concepciones complejas, fuertemente interrelacionadas y
dificilmente comprensibles en su particularidad.

¢) No es ni una mera elaboracion arbitraria del investigador ni la formula-
cidén explicita de la cosmovision por su creador-usuario. Es un modelo como el que
Barabas califica de etic-emic desde la perspectiva etnogréfica.’! Al construir el para-
digma se pretende descubrir y exponer, al menos en parte, una abstraccién que re-
sulta de la 16gica inherente a las concepciones que se estudian.*

d) Es un recurso destinado a la explicacion global de concepciones similares
en sus diversas variantes de manifestacion. Pretende trascender las particularida-
des que se dan en el tiempo, en el espacio y en las culturas especificas de una gran
tradicion, asi como esclarecer algunas de las formas de expresiéon opacas que son co-
munes en ritos, mitos, metaforas, imagenes visuales y otras vias de transmision de
los principios cosmoldgicos fundamentales.

e) Es, finalmente, un recurso heuristico siempre perfectible.

LA CONSTRUCCION DEL PARADIGMA DEL MONTE SAGRADO

A partir de un material excepcionalmente abundante de caracter documental, etno-
grafico, arqueoldgico e iconografico, y tomando en cuenta el debate actual sobre
el tema, proponemos en este libro un paradigma del Monte Sagrado en el cual se
incluyen los rasgos principales y perdurables de esta figura cdsmica, los de los
seres sobrenaturales mas directamente vinculados a ella y su articulacién al funcio-
namiento del cosmos.

Tratandose de una figura de enorme complejidad, algunas de las caracteris-
ticas del Monte Sagrado forzosamente quedaran fuera de nuestro estudio. Entre
ellas sefialaremos que algunas comunidades indigenas consideran que en su paisaje
circundante se encuentran distribuidos numerosos lugares sagrados —elevaciones,
cuevas, manantiales, remolinos— que complementan la figura central del Monte
Sagrado.* En no pocas ocasiones la pluralidad de estos lugares y su culto se res-
paldan con mitos, entre los que sobresale el de la fractura y distribucion del Mon-
te Sagrado. En algunos relatos, dos pedazos del Monte forman las dos principales
elevaciones geoldgicas de la region, y entre ellas se reparten las funciones cosmi-

30 Algunas ideas han sido mencionadas en Lopez Austin (2006b: 359-365).

31 Barabas (2003a: 17).

32 Obviamente, no se desconoce la influencia que ejerce el ambito histérico-cultural del investigador
sobre su percepcion.

3 Por ejemplo, para los mixtecos antiguos, Jansen (1998); para los actuales, Barabas (2006: 37-38);
entre nahuas morelenses, Grigsby (1986) y Ruiz Rivera (2001).
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cas fundamentales, mismas que se distribuyen, ademas, en sus diferentes proyec-
ciones.**

Uno de los aspectos que tocamos en este libro, pero que sin duda requiere de
una investigacion mas profunda, es el de la autoridad social y politica que emana
del Monte Sagrado. El tema incluye, entre otros asuntos, las relaciones entre tona-
lismo y nagualismo. En efecto, a partir de Foster se dio por zanjado el problema al
separar ambos complejos.>® Sin embargo, estudios recientes sugieren que tal dis-
tincidn no es tan nitida, por lo que se hace indispensable un analisis que conjugue
las fuentes antiguas y los informes contemporaneos.*

Por otra parte, en el presente libro los mitos han captado fuertemente
nuestra atenciéon como fuentes de comprension de la vision mesoamericana del
cosmos. De manera consciente hemos limitado el estudio de los ritos, no porque
desdefiemos su importancia, sino porque requieren de analisis tan minuciosos
que ocuparian un espacio mayor del que hemos previsto para la presentacion de
este estudio. Sin duda el examen de las fiestas religiosas dedicadas a los montes, al
cultivo agricola —sobre todo al del maiz—, a los muertos y a la caceria o, en muy
diferentes contextos, al sacrificio humano, afinardn en el futuro el paradigma del
Monte Sagrado y sus personajes.

En lo que toca a los mitos, las fuentes etnograficas poseen un peso conside-
rable en nuestra busqueda de los elementos significativos del paradigma. Su nime-
ro, dispersion y variedad son tan grandes que no s6lo aportan profusos materiales
de andlisis, sino que afianzan la idea del niicleo duro milenario en la tradiciéon me-
soamericana. Debemos aclarar, sin embargo, que la informacién aprovechable de
las fuentes etnograficas es tan abundante que aqui limitaremos drasticamente nues-
tras referencias a los datos necesarios para el propdsito que perseguimos. Hemos
prescindido de muchas obras importantes, pues mas que pretender una imposible
inclusion exhaustiva, quisimos privilegiar la diversidad de nuestras fuentes. Sabe-
mos que la exposicion del paradigma serd un instrumento util para una posterior
y mejor comprension del material contenido en obras no utilizadas ahora, y que
futuras investigaciones en esta direccion afinaran el modelo que aqui ofrecemos.

Como advertira el lector, usamos numerosas notas de pie de pagina en la
parte que corresponde a la exposicion de las caracteristicas del Monte Sagrado, su
Dueiio y los servidores de éste. Nuestra pretension no es abrumarlo con ellas, sino
explicitar el sustento de nuestras afirmaciones.

TRAS LA APLICACION DEL PARADIGMA

El segundo objetivo del libro marcha en sentido inverso. Es la aplicacion del pa-
radigma al caso concreto del Coatépetl, la magna piramide destinada al culto de

3 Por ejemplo, entre nahuas veracruzanos, Biez-Jorge y Gémez Martinez (1998: 36, 39 y 43), y
Baez-Jorge (2003: 468, 481 y 483); entre nahuas morelenses, Broda y Robles (2004: 282-285); entre
huastecos, Relatos huastecos (1994: 32-35). La pluralidad de las funciones distribuidas en diferentes
montes prodigiosos es clara en Miinch Galindo (1983: 173-174).

35 Foster (1944). Entre quienes seguimos la propuesta de Foster, Lopez Austin (1980, v. I: 421-422).
% Por ejemplo, en un documento de 1685 publicado por Aramoni Calderén (1992: 187) se observa
que ya en el siglo xvIr existia la identificacion entre tonalismo y nagualismo.
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Huitzilopochtli y Tlaloc en Tenochtitlan. La eleccién pudo haber recaido en otro
templo, en una pintura, en un poema, en un altar, en una infinidad de obras que ya
en la antigiiedad, ya en nuestros dias, la tradicidon mesoamericana considera pro-
yecciones del Monte Sagrado. Sin embargo, la multiplicidad simbélica del edificio
mexica, la abundante informacién arqueoldgica que a él se refiere y el interés que
ha despertado en los mesoamericanistas contemporaneos, hacen del Coatépetl un
ejemplo idoneo.
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EL MONTE

3. UNA PRIMERA APROXIMACION A LA FIGURA

DEL MONTE SAGRADO

LUGAR DE AGUAS, LUGAR DE ASTROS

El Monte Sagrado ha sido llamado de muy diferentes maneras, cada una de ellas
reveladora de sus variadas funciones y atributos.! Pueden sefialarse ejemplos signi-
ficativos de la antigliedad y de nuestros dias. Entre los nahuas del Posclasico se le
dieron muy variados nombres: Tamoanchan fue el nebuloso sitio donde hundia sus
raices el Arbol Florido,? eje del mundo y del ciclo de la vida y de la muerte; como
Tlalocan, “Lugar de Tlaloc”, fue el paraiso subterrdneo de vegetacion perenne; Chi-
comoztoc, “En las siete cuevas”, tuvo por funcion ser la cuna de los distintos pue-
blos;* Colhuacan, “Lugar de curva’, indica metaféricamente el lugar de los antepa-
sados; Cincalco, “Lugar de la casa de la mazorca madura de maiz”, era el repositorio
de la maxima riqueza agricola; Xiuhcalco, “Lugar de la casa de la hierba”, alude a la
eterna verdura; Acxoyacalco, “En la casa de los abetos”, indica su sacralidad; Que-
tzalcallan, “En la casa de plumas preciosas”, significa su valor y su vinculacion con
la vegetacion,* y Tonacatépetl, “Monte del sustento”, nombra su estado inicial de bo-
dega cerrada, previo al ciclo de distribucion de riqueza en el mundo.’

Los mayas del Clasico lo llamaron Yax-Hal-Witz, “Primera montafa ver-
dadera”, motor primigenio de los procesos césmicos.® En el Popol vuh los quichés
lo nombran Pan Paxil-Pan K’ayala’, “Lugar hendido, lugar de agua amarga”,” como
boca del dmbito divino que se vuelca al mundo de los hombres.

Entre los numerosos apelativos que recibe en la actualidad, los tzotziles le di-
cen Bankilal MuK’ Ta Witz, “Gran montaia mayor”,® y entre los tzutujiles es Jaloj-
,’queremiteal simbolodelugar florido —como

>

K’exoj, “Mundo montaia floreciente

! Entre los autores que han hecho hincapié en el valor analitico de los nombres del Monte Sagrado
estd Bernal-Garcia (2001: 338), quien distingue las funciones masculinas de procreacion a que se
refiere el nombre de Colhuacatépec, y las femeninas que enfatiza el de Chicoméztoc.

2 Beyer (1928: 180) identifica Tamoanchan con el rbol sagrado de los mayas (el yaxché) y con la Via
Léctea. Véase Lopez Austin (1994a).

* Por esta razén autores como Taube (1986: 51) consideran que no hay contradiccion en que la cueva
que se encuentra bajo la Pirdmide del Sol, en Teotihuacan, se identifique tanto con el lugar de origen
como con Chicomdztoc.

4 Soustelle (1982: 136); Lopez Austin (1994a: 87-88).

5 Lopez Austin y Lopez Lujén (2004).

¢ Freidel, Schele y Parker (1993: 111).

7 Segun Tedlok, Popol vuh (1996: 357).

8 Vogt (1983: 38).

9 Carlsen (1997: 50).
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arriba se dijo del Arbol Florido de Tamoanchan— para indicar la diversi-
dad de bienes que proceden de los ambitos divinos. Los choles, al referir-
se al monte como la gran bodega subterranea, lo llaman Witz Ch'en, “Lo
profundo de la montafia”.!® Los mixtecos lo caracterizan como lugar de los
ancestros al decirle en espafiol Monte Viejo,!! mientras que los mazatecos se
refieren a la obligacion humana de rendirle culto al darle el nombre de Nido
Tokosho, “Montafa donde se adora”.!> Muchos nahuas siguen refiriéndose
a él como residencia del dios Tléloc, y lo nombran Talokan."

El Monte Sagrado tiene un gobernante, el Dueflo, que mora en su in-
terior. Para aludir a la autoridad del Duefio, diversos pueblos se refieren al
Monte como la Presidencia municipal.'* En su calidad de region de la muer-
te se le llama, entre los nahuas, Youajlaam, “Lugar de la noche”," o Ta:gata-
watsaloyan, “Donde se secan los hombres”.!® Su riqueza le hace merecedor
de la denominacion de Cerro de Oro,' y su sacralidad remite a “La casa del
Padre Eterno”.'®

Las funciones del Monte Sagrado se extienden al cielo y al inframun-
do. A ello se debe que sus bocas sean dos: la superior, astral, y la inferior,
predominantemente acuatica. En la imagen sintética del axis mundi como

1 Arbol Florido de Tamoanchan, las raices penetran en el Mundo de la Muer-
te, mientras las ramas llegan a los cielos.”” La idea de la doble apertura que-

Figura 6. Arbol con salida del Sol. Cédice Zouche- do6 plasmada en un canto zapoteco de finales del siglo xvir. El cantor nos

Nuttall, 1am. 44.

remite al origen de los hombres, diciendo: “La gente de la semilla [de maiz],
la verdad, la creacién de los linajes nacié [en] el arbol de la entrada al cielo, el ar-
bol del inframundo entero”.?

La boca superior se vincula con el mas importante de los mitos mexicas, el
del nacimiento de su dios patrono. Los antiguos nahuas consideraban el Coatépec
como el lugar en que Huitzilopochtli, al ser parido por Coatlicue, se elevo para
atacar a su hermana lunar y a sus hermanos estelares. De manera equivalente, en el
Cédice Zouche-Nuttal se ve el Arbol Florido con su conocida raiz en forma de cabe-
za de cocodrilo, su herida sangrante y su division longitudinal en una mitad azul y
otra amarilla, abriéndose en su parte superior para dar salida al Sol*! (figura 6).

10 Morales Bermudez (1984: 102-104).

1 Barabas (2006: 41, n. 20).

12 Inchéustegui (2000: 135).

13 Entre nahuas poblanos y veracruzanos, Reyes Garcia y Christensen (1990); Aramoni Burguete
(1990); Romero Lopez (2006), etcétera.

4Tchon (1973: 73-78). Los nahuas de la Sierra Norte de Puebla estiman que la presidencia muni-
cipal terrenal es, a su vez, una proyeccién del Tlalocan, por lo cual le hacen ofrendas (Velazquez
Galindo, 1996: 68-69). El Popocatépetl es considerado el palacio del gobierno federal (Glockner,
2001: 87) o el “cerro presidente de la repiblica” (Villela, 2001: 341).

15 Gonzalez Cruz y Anguiano (1984: 207-208).

16 Garcia de Leon (1976: 77).

7 Williams Garcia (1963: 144).

18 Relatos huastecos (1994: 37-41).

19 Lépez Austin (1994a: 223-226).

20 Tavérez (en prensa). El texto proviene de AGI 882, 187r (“Calendario” 100), canci6n 3, estrofa 1.
Se encuentra en uno de los cuadernos entregados a fray Angel Maldonado, obispo de Oaxaca,
cuando el jerarca dirigia una campana de extirpacion de idolatrias en Villa Alta en 1704. La traduc-
cién del zapoteco al espaiol es de David Tavarez.

21 Cédice Zouche-Nuttall (1992: 1am. 44).
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En nuestros dias el nombre del Coatépetl mantiene aun sus ligas con los
procesos astrales, y asi aparece en los mitos nahuas de Chicontepec, Veracruz. Se
narra en ellos que los dioses rompieron en siete partes el gran monte original que
unia el inframundo, la superficie de la tierra y el cielo, y que cada uno de los mon-
tes menores producidos por la fractura fue habitado por un ser sobrenatural. Al
dios Tlacatecdlotl?? toc6 como morada el “Lugar del florido monte de las serpien-
tes” (Xochicoatépec), conocido promontorio de la regién. De dicho monte partié
Tlacatecolotl para ayudar al Sol en el cumplimiento de su mision celeste.?

Pese a la pervivencia de este aspecto astral, el caracter rural de las actuales
comunidades indigenas —incluida la de Chicontepec— hace que predomine am-
pliamente la imagen del Monte Sagrado como el gran depésito de los tesoros sub-
terraneos de agua y vegetacion. El mismo Tlacatecdlotl enterrd sus riquezas antes
de cumplir su misién astral, para que quedara todo a disposicion de los pobres que
le hicieran “una gran peticién, con ofrendas”.?*

La imagen del gran depdsito acudtico y vegetal es antigua. Los nahuas del
siglo xv1 describieron el Tlalocan como uno de los lugares de destino de las almas
de los muertos y lo asociaron a la idea gozosa del Monte Sagrado como sitio de
agua y verdor. Segun lo afirmaron los informantes de Sahagun:

El segundo lugar [de muerte] al que se va es Tlalocan. Y en Tlalocan hay mu-
cho bienestar, hay mucha riqueza. Nunca se sufre. Nunca faltan el elote, la
calabaza, la flor de calabaza, el huauzontle,? el chilchote,® el jitomate, el
ejote, la cempoalxochitl.

Y alla viven los tlaloque, semejantes a sacerdotes, a los [sacerdotes] de
guedeja, semejantes a los [sacerdotes] ofrendadores de fuego.

Y alla van los que han sido golpeados por el rayo, los ahogados, los que
murieron en el agua, y ellos, los que tienen la enfermedad divina, el buboso, el
tumoroso, el jiotoso,” y el que tiene podre, el paralitico. Y [los tlaloque] se lle-
van [alla] al lleno de hinchazones, al que muere hidrépico.

Y a éstos, cuando morian, no los quemaban. Sélo los enterraban. Les
pintaban el rostro con hule, y les ponian michihuautle?® en los carrillos, y

22 El nombre néhuatl de tlacatecélot], literalmente “persona-bttho”, fue utilizado en la antigiiedad
para designar a los hechiceros. Su caracter siniestro permitio a los espaoles aplicar el término al
Demonio. En Chicontepec se designa con este nombre a uno de los dioses mas importantes de la
region, tal vez por su asociacion a las fuerzas del inframundo.

2 Baez-Jorge y Gomez Martinez (1998: 36, 39 y 43).

24 Béez-Jorge y Gomez Martinez (1998: 43). Las referencias al Monte Sagrado como gran generador
y depdsito de agua son multiples. Por ejemplo, entre otomies queretanos, la montana El Zamorano
representa el origen y el centro del mundo; el Monte Calvario o el Monte Sinai es el lugar donde es-
tan los antepasados, y ahi se forma el agua que dara origen a los nublados, a la lluvia y a los manan-
tiales (Viramontes Anzures, 2001: 465).

%5 Seguin Dibble y Anderson (Sahagun, 1963: 134), el huauhtzontli (parte superior de la planta llama-
da huauhquilitl), es Amaranthus paniculatus. Segin Manrique y Manrique (1988: 209), es Chenopodium
nuttaliae.

%6 Segtin Santamaria (1974: v. chilchote), especie de chile verde, muy picante.

27 Enfermo de la piel.

28 E] nombre de la planta significa “bledos de pescado”. El Cédice Florentino (Sahagun, Lib. XI,
cap. xiii, par. 5°: fol. 252r) explica esta denominacidén al poner como titulo en su descripcion “bledos
o semjlla dellos como hoevos de peces” y nombra también chicdlot! a la planta. Hernandez (1959,
v. I: 267) afirma que el chicdlotl es un cardo de semillas negras y pequenas, utilizadas en la medicina.
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les pintaban la frente de color azul, y les ponian [rosetones de] papel en la nu-
ca. Frente a ellos ponian figuras de montes. Y los vestian de papel. Y en sus
manos les ponian una vara de madera.

Y dicen que en Tlalocan siempre estan verdes las plantas, siempre estan
brotando las plantas, siempre es temporada de lluvias, permanece la tempo-
rada de lluvias.?

De igual manera, la Historia de México (Histoire du Mechique), documento que
se encuentra entre los mas importantes de la Colonia temprana para el conocimien-
to del pensamiento de los antiguos nahuas, registra un mito del origen del maiz, en el
que se habla del Monte Sagrado como el sitio de origen de la riqueza vegetal:

El grano que comen [los indios] se llama maiz, fue hecho de esta manera:

Los dioses descendieron todos a una caverna, donde un dios llamado
Piltzintecutli estaba acostado con una diosa llamada Xochipilli, de la cual
nacio6 un dios llamado Cintéotl. El cual se metié debajo de la tierra y de sus
cabellos salié el algodén, y de una oreja una muy buena semilla que ellos
comen gustosos, llamada hua[uht]zontli, de la otra, otra semilla. De la nariz,
otra mds llamada chian,*® que es buena para beber en tiempo de verano; de
los dedos salié un fruto llamado camotli,*! que es como los nabos, muy buen
fruto. De las ufas otra suerte de maiz largo, que es el cereal que comen aho-
ra, y del resto del cuerpo le salieron muchos otros frutos, los cuales los hom-
bres siembran y cosechan. Y por esto era este dios amado por todos los dio-
ses y lo llamaban Tlazopilli, que quiere decir sefior amado.*

Fray Diego de Landa fue menos explicito en su obra, la cual suele pecar de
laconismo y, con demasiada frecuencia, de incomprension de las concepciones in-
digenas. No obstante, también se refiere a un lugar de frescura y abundancia en que
crefan los mayas peninsulares, al cual —segtin quiso entenderlo— iban las almas
de quienes se habian portado bien en el mundo:

...los descansos que decian habrian de alcanzar [después de la muerte] si eran
buenos, eran ir a un lugar muy deleitable donde ninguna cosa les diese pena
y donde hubiese abundancia de comidas y bebidas de mucha dulzura, y un
arbol que alld llaman yaxché muy fresco y de gran sombra, que es [una] ceiba,
debajo de cuyas ramas y sombra descansarian y holgarian todos siempre.*

Anderson y Dibble (Sahagtin, 1955: 49, n. 3) identifican el chicdlotl como Argemone mexicana L.
Seglin Santamaria (1974: v. michihuaucle), el michihuauhtli es el Amaranthus paniculatus.

» Cédice Florentino (Sahagtn, 1979, Lib. III, apéndice, cap. ii: fol. 27v-28v). En espera de una vida
placida como la que se desprende de esta descripcion, Motecuhzoma Xocoyotzin quiso traspasar
los limites de la existencia terrena y refugiarse en la cueva de Cincalco cuando supo de la llegada
de los espanoles. Huémac, gobernante sobrenatural de la cueva, argument6 a los enviados del tla-
toani que no era verdad que la existencia en el Cincalco fuese apacible y feliz (Duran, 1984: Histo-
ria, cap. Ixvii, v. I: 493-494).

%0 Chia, Salvia hispanica.

31 Camote, Ipomoea batatas.

32 Historia de México (1965: 110).

¥ Landa (1982, cap. xxxiii: 60).
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Con mayor detalle se refirieron los quichés al contenido del Monte Sagrado
en el Popol vuh. Al tratar sobre los dioses en el tiempo primigenio, cuentan estos
mayas de las tierras altas:

[Dijeron los dioses:] —El alba se acerca, los preparativos se han hecho, y la
maiana hallegado para quien nos sustenta, quien nos nutre, nacidos enlaluz,
engendrados en la luz...

Lugar Hendido, Lugar de Agua Amarga es el nombre: el maiz amarillo,
el maiz blanco provienen de ese lugar...

Y asi estuvieron contentos sobre las provisiones de la buena montaia,
llena de cosas dulces, gruesa con el maiz amarillo, maiz blanco, y gruesa con
pataxte! y cacao, innumerables chicozapotes, chirimoyas, tejocotes, nances,
zapotes blancos, dulces, los ricos alimentos que llenaban la ciudadela lla-
mada Lugar Hendido, Lugar de Agua Amarga. Todas las frutas comestibles
estaban alli: los principales alimentos pequeios, los principales alimentos
grandes, las plantas pequenas, las plantas grandes.*

La vieja idea de un tiempo sin estaciones, en el cual todas las plantas flore-
cen y fructifican,* se repite en nuestros dias.”” Curiosamente, el intercambio de
los dones divinos y las ofrendas humanas es un juego marcado por la fuerte reci-
procidad que domina la tradicion mesoamericana. Los huastecos conciben la
huerta divina “llena de arboles con frutos que hasta se podrian de maduros; eran

las ofrendas que la humanidad ofrece al Padre Eterno”.%®

LAS PROYECCIONES DEL MONTE SAGRADO EN EL ANECUMENO

El cosmos de la tradicién mesoamericana se divide en dos dimensiones espacio-
temporales en razon de su habitabilidad para los seres mundanos. Entendemos
por anectimeno el tiempo-espacio propio de los dioses y los muertos, y ajeno a las
criaturas. Su ubicacion corresponde a los cielos superiores (el chicnauhtopan de
los nahuas), los pisos del inframundo (el chicnauhmictlan de los nahuas), el axis
mundi y los extremos del mundo con los arboles cdsmicos. El eciimeno, en oposi-
cidn, es el mundo habitado por las criaturas, aunque también estd ocupado defi-
nitiva o transitoriamente por seres sobrenaturales. Entre una y otra dimensién se
encuentran los umbrales, peligrosos sitios de comunicacién, por los cuales los
dioses circulan libremente.

Como posteriormente se vera, los componentes del gran aparato cosmi-
co y los dioses se desdoblan, reproduciéndose con frecuencia en forma geo-
métrica. Su ser se proyecta para ocupar diversos ambitos. Las réplicas de una
figura divina son entidades semejantes entre si, pero no idénticas, ya que adquie-

3 Especie de cacao (Theobroma bicolor).

3 Popol vuh (1993: 149).

%6 Sahagun (2000, Lib. 111, apéndiz, cap. ii, v. I: 330-331).

37 Véase, para los tarascos, Nufio Gutiérrez (1996: 52); para los mixtecos, Alavez Chévez (2003: 138)
y para nahuas, Madsen (1960: 131).

38 Relatos huastecos (1994: 39 y 41).
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Figura 7. Arbol listado de colores: a) Cddice Borbénico, 1am. 15;
b) Codice Borgia, lam. 44.

ren las particularidades propias de los respectivos ambitos que
ocupan.”

Para los mesoamericanos, la proyecciéon por excelencia
fue del centro hacia los cuatro extremos del cosmos. Al proyectarse
asi el axis mundi, se formaron los cuerpos que sostienen el cielo. Si
bien los cuatro presentan semejanzas, cada uno de ellos adquirié
entre sus nuevas caracteristicas el color del cuadrante al que quedo
destinado. En dichos cuerpos se repiten —completas o simplifica-
das— las diferentes representaciones de la figura central, por lo que
aparecen ya como imagenes totales del Monte Sagrado coronado
por el Arbol Florido, o s6lo como réplicas del Monte o como des-
doblamientos del Arbol. También pueden ser cuatro plantas de
maiz, cuatro cruces o cuatro divinidades antropomorfas.*’ La re-
presentacion del eje y de sus cuatro proyecciones como plantas
de maiz es milenaria. Segtin Taube, en la iconografia olmeca puede
encontrarse al dios del maiz colocado en el centro, rodeado de cua-
tro mazorcas en formas de hachas de mano.*!

Es interesante ver como entre el centro y los extremos se
establece una relacién permanente de reciprocidad: asi como cada
soporte del cielo deriva del axis mundi, pero agrega el color de su
cuadrante respectivo, en las representaciones pictéricas del Arbol
Florido llega a tener en su tronco un listado helicoidal en el que
aparecen juntos los cuatro colores propios de los arboles de los
extremos del mundo en que inicialmente se habia proyectado*
(figura 7).

Tanto el centro como los extremos, se ha dicho, pueden ad-
quirirlanaturaleza de divinidadesantropomorfas. Thompson expo-
ne céomo entre los mayas el dios Itzamna se reproduce en cuatro
itzamnas asignados a las cuatro direcciones del mundo, y cémo es-
tos dioses se singularizan con los colores caracteristicos de cada
direccion.®® Y asi sucede con otros dioses. Ya que en el interior
del eje cosmico se conjugan la oposicion del fuego y del agua, la
generacion de las aguas, el ciclo de vida-muerte y el ciclo de la re-
produccion de los mantenimientos,** los dioses que gobiernan es-
tos ambitos pasan a ocupar cada uno de los cuatro soportes. Exis-
ten no s6lo cuatro cargadores del cielo,** sino cuatro dioses de la

* En relacién con las proyecciones en la actualidad, son interesantes las opiniones de Greenberg
(1981: 85 y 89-90) sobre los chatinos; de Ruz (1983: 426) sobre los tojolabales; de Lok sobre los
nahuas poblanos (1987) y de Jauregui (2003: 281-282) sobre los coras y los huicholes.

0 Entre los tzutujiles las figuras del arbol y del cuerpo humano estan vinculadas metaféricamente
(Carlsen, 1997: 55).

41 Taube (2000a: 303).

42 Véanse Thompson (1934); Sotelo Santos (1988: 75) y Lopez Austin (1996a: 88-89).

4 Thompson (1964: 273).

* Lopez Austin y Lopez Lujén (2004).

> Por ejemplo los cuatro bacabes de los mayas yucatecos, descritos en Landa (1982: 62); en el
Chilam Balam de Mani (Codice Pérez, 1949: 233); en el Libro de Chilam Balam de Chumayel (1973,

64), etcétera.
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lluvia® [lam. 25, 44], cuatro dioses del fuego®’ y cuatro dioses de la muerte con sus
consortes.*

LAS PROYECCIONES DEL MONTE SAGRADO EN EL ECUMENO

Sibien el Monte Sagrado pertenece al otro mundo, también forma parte de éste. Pa-
ra los antiguos nahuas, el Monte Sagrado se proyectaba coesencialmente del anect-
meno al ecimeno, trasladando asi su sacralidad al ambito de las criaturas. En un
primer paso, el Tlalocan reproducia su esencia divina en los montes mas altos del te-
rritorio. Por ello, Duran se refiere al Monte de Tléloc en los siguientes términos:

Llamaban el mesmo nombre de este idolo [Tlaloc] a un cerro alto que estd en
términos de Coatlinchan y Coatépec y, por la otra banda parte términos con
Huexotzinco. Llaman hoy dia a esta sierra Tlalocan, y no sabré afirmar cuél
tomo la denominacion de cudl; si tomo el idolo de aquella sierra, o la sierra del
idolo. Y lo que mas probablemente podemos creer es que la sierra tomd
del idolo, porque como en aquella sierra se congelan nubes y se fraguan
algunas tempestades de truenos y relampagos y rayos y granizos, llamaronla
Tlalocan, que quiere decir “el lugar de Tlaloc”.

En este cerro, en la cumbre de él, habia un gran patio, cuadrado, cercado
de una bien edificada cerca, de estado y medio, muy almenada y encalada, la
cual se divisaba de muchas leguas...

Celebraban la fiesta de este idolo a veintinueve de abril, y era tan solem-
ne y festejada, que acudian de todas las partes de la tierra a solemnizarla, sin
quedar rey, ni sefor, ni grande ni chico que no saliese con sus ofrendas al
efecto... Caia este idolo en una de las fiestas sefialadas de su calendario, a la
cual llamaban huey tozoztli... Enderezébase esta fiesta para pedir buen afio, a
causa de que ya el maiz que habian sembrado estaba todo nacido. Acudian
a celebrarla —como dije— el gran rey Motecuhzoma, al monte referido, con
todos los grandes de México, de caballeros y sefiores, y toda la nobleza de él
venia. El rey de Acolhuacan, Nezahualpiltzintli, con toda la nobleza de su tie-
rra y reino. Luego, al mesmo efecto, y juntamente, venia el rey de Xochimil-
co y el de Tlacopan, con todos sus grandes sefiores. De suerte que acudian
al cerro Tlalocan toda la nobleza de la tierra, asi de principes y reyes como
de grandes sefores; asi de esta parte de la Sierra Nevada, como de la otra, de
la parte de Tlaxcala y Huexotzinco.*’

Una descripcion semejante del mismo paraje proviene de la Descripcion de la
ciudad y provincia de Tlaxcala de las Indias y del Mar Océano para el buen gobierno y
ennoblecimiento dellas, de Mufioz Camargo:

46 Entre los antiguos nahuas, Leyenda de los soles (1945: 121); Ruiz de Alarcon (1953: 80). Véase el
dibujo de los cuatro tlaloque de colores en la tapa de la caja menor de Tizapan (Lopez Austin y Lopez
Lujdn, 2004: 425, fig. 6) (Ldm. 62).

47 Representados en cuatro victimas del sacrificio, entre los antiguos nahuas. Sahagun (2000, Lib. I,
apéndiz, v. I: 280). Véase también Lopez Austin (1985); Lopez Lujan (2006, 1: 238-239).

48 Nicholson (1971a: 428).

4 Duran (1984, Dioses, cap. viii, v. I: 82-83).
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...y subiendo las sierras y montes q[ue] llaman de Tlallocan, q[ue] es como
si dijéssemos sierra de los dioses de las pluvias habitadores de la region del
ayre segun sus antiguas ydolatrias y engafios de su gentilidad, porque dezian
que estos dyoses eran causados de las pluvias y de relampagos y truenos y
rayos y de otras tempestades q[ue] venian a la tierra...*

En reciprocidad, los antiguos nahuas ofrecian a Tlaloc en su monte las obla-
ciones adecuadas a los beneficios adquiridos. Pomar tiene el cuidado de hacer
notar que el maiz ofrecido al dios en su monte tenia los cuatro colores —blanco, ne-
gro, rojo y amarillo—>! vinculados a los soportes de los cuadrantes.

En un segundo paso, el gran monte terrenal, el que era la imagen por anto-
nomasia del arquetipico Monte Sagrado divino, reproducia su esencia en las diver-
sas eminencias naturales que lo rodeaban:

En medio de esta pieza [del templo del Monte de Tlalocan], sentado en un
estradillo, tenfan al idolo Tlaloc, de piedra, a la manera que estaba en el
templo de Huitzilopochtli. A la redonda de él habia cantidad de idolillos
pequeiios, que lo tenfan en medio, como a principal sefior suyo, y estos ido-
lillos significaban todos los demas cerros y quebradas que este gran cerro
tenia a la redonda de si.>

Los montes receptores de la proyeccién, muy frecuentemente personificados
como tlaloque o desdoblamientos de Tléloc, creaban réplicas, a su vez, asentando
su esencia en imagenes diminutas compuestas por los fieles con la aglutinacién de
semillas tostadas de huauhtli o amaranto:

Aquellos a quienes estas enfermedades [de paralisis] acontecian, hacian voto
de hacer las imagenes destos dioses que se siguen: del dios del aire, la diosa del
agua y el dios de la lluvia; también la imagen del vulcan que se llama Popu-
catépetl, y la imagen de la Sierra Nevada, y la imagen de un monte que se
llama Poyauhtécatl, o de otros cualesquier montes a quien se inclinaban por
su devocion.

El que habia hecho voto a alguno, a algunos montes, o destos dioses, ha-
cia su figura de una masa que se llama tzoalli, y ponialos en figura de perso-
nas. No lo hacia él por sus manos, porque no le era licito, sino rogaba a los
satrapas, que eran en esto experimentados y para esto sefialados, que le hicie-
sen estas imagenes a quien habia hecho el voto. Los que las hacian ponianles
dientes de pepitas de calabaza, y ponianles en lugar de ojos unos frisoles ne-
gros que son tan grandes como habas, aunque no de la misma hechura, y ll4-

0 Mufioz Camargo (1981: fol. 61v). En las Relaciones geogrdficas del siglo xv1, puede leerse que en
San Martin Tuzamapa, perteneciente a la cabecera de Xonotla, obispado de Tlaxcala, existia un gran
pefiasco, llamado Tlaloctépetl, “y alli se les aparecia el Demonio y les hablaba, y le ofrecian en sa-
crificio, matando indios, y sacandoles los corazones, y ofreciéndoselos, y otras cosas que tenfan
en sus ritos y costumbres darle en el dicho sacrificio” (Relaciones geogrdficas del siglo xvr: Tlaxcala,
1984-1985, v. II: 391).

S Pomar (1941: 14).

52 Durdn (1984, Dioses, cap. viii, v. I: 82).
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c)

Figura 8. Imagenes de los montes segun el Codice Florentino, Lib. 1, paginas preliminares: a) Popocatépetl; b) Iztactépetl; ¢) Matlalcueye.

manlos ayecutli. En los demads atavios ponianselos segin la imagen con que
los imaginan y pintan... Después de hechas estas imagines ofrecianles papel
de lo que ellos hacian, y era que un pliego de papel le echaban muchas go-
tas de la goma que se llama ulli, derretido...

Ofrecian ansimismo a estas imdgines vino o uctli o pulcre, que es el vino
de la tierra...

Todas estas cosas dichas hacian los satrapas que eran experimentados
o estaban sefialados para estos sacrificios. La otra gente no usaban hacer esto
aunque fuese para en su casa.>

Como puede observarse, se creia que estas imdgenes contenian la esencia
divina que en ellas depositaban los montes que eran réplicas mundanas, pues sélo
podian ser hechas y directamente honradas por los sacerdotes del culto pluvial (fi-
gura 8). Al final de la ceremonia, las imagenes eran decapitadas, la masa de huauhtli
se juntaba, se devolvia a los fieles y éstos celebraban un gran convite. Los atavios de
los “montes” y las vasijas que habian servido en la fiesta eran arrojados a Pantitlan,
el remolino sagrado del lago.** En otra fiesta, la de efzalcualiztli, las imégenes de
los dioses pluviales eran manufacturadas con hule y con copal, las de copal como
conos que figuraban montes. El texto de los informantes de Sahagutn dice: “y algu-
nos sacerdotes portaban [figuras de] hule, de hechura como de hombres, llamados
‘dioses de hule’. Algunos portaban [figuras de] copal, redondeadas, puntiagudas,
que llevaban encima plumas de quetzal llamadas ‘espigas preciosas de maiz’”.>

Al proyectarse las eminencias naturales mayores en las menores, se estable-
cia un orden jerdrquico en la orografia sagrada.®® Cada monte menor recibia un
nombre especifico, como si se tratase de un servidor de Tléloc.*”

%% Sahagun (2000, Lib. I, cap. xxi, v. I: 107-108).

5 Sahagun (2000, Lib. I, cap. xxi, v. I: 109-110).

%5 ...auh in cequintin tlamacazque, qujnanapaloa vili, iuhqujn tlaca ic tlachichioalti, motocaiotia viteteu:
cequintin quinanapaloa copalli, can mjmijltic quaquauitztic, icpac y icatiuh quetzalli, ytoca quetzalmji-
aoaiotl. Sahagtn (1979, Lib. II, cap. xxv: fol. 42r).

% Véase Durdn (1984, Dioses, cap. xvii-xviii, v. I: 159, 164-165 y fig. 27).

57 Broda (1982: 48).
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Figura 9. Proyecciones del Monte Sagrado

en el anecimeno y en el eciimeno.
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Las antiguas concepciones sobre la proyeccion del Monte Sagrado perduran
en las concepciones indigenas actuales. Asi, las derivaciones del Monte en el ane-
ciimeno (del centro cdsmico a los cuatro soportes periféricos), del anecimeno al
ecumeno, y las sucesivas proyecciones en el mundo de los hombres, persisten en
muchos de los descendientes de los antiguos mesoamericanos®® (figura 9). Entre
los huicholes actuales, el Cerro del Amanecer —donde nacié el Sol en el momento
de la creacién— se proyecta en el monte mds importante al oriente de cada pobla-
do. De esta manera, el monte oriental del pueblo recibe la sacralidad del sitio pri-
migenio, lo que le permite en la creencia de los fieles alojar a su dios patrono. En
igual correspondencia, cada uno de los dioses patronos es un desdoblamiento del
Sol. La proyeccién no termina aqui, pues los cerros transmiten la sacralidad que
recibieron del Cerro del Amanecer a los adoratorios erigidos en su entorno.”

La relacién entre un centro y una periferia cuadruple también se reproduce
hoy en la orografia. En los rituales mazatecos el centro del pueblo es considerado su
corazon, el lugar mas sagrado, punto de contacto entre el cielo, la tierra y el infra-
mundo. Es también el lugar mas peligroso, porque en él se cruzan los vientos, repre-
sentados por un remolino. En las oraciones curativas, los mazatecos se refieren a los
cuatro puntos cardinales, los cuatro duefios, los cuatro cerros y cuevas, y los cuatro
santos de los alrededores.®® Esta misma idea del centro como punto de contacto del
mundo superior y el inferior se da entre los zapotecos de la Sierra Norte, quienes
conciben el centro como un remolino de agua y vientos que se entrecruzan para ir
a las cuatro esquinas del mundo, donde producen otros tantos remolinos.®!

Como puede advertirse con la lectura de los ejemplos anteriores, las proyec-
ciones de la sacralidad constituyen una inigualable forma de irradiar el sustento y

8 La proyeccion sacraliza y organiza todo el territorio. Véase, en relacién con diversos pueblos de
Oaxaca, una excelente sintesis de Barabas (2003b: 58-62).

%9 Neurath (2001: 481-484).

0 Barabas (2006: 36-37).

61 Barabas (2006: 38).
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amparo divinos, al extenderse en forma de una ramificaciéon
que inunda el mundo. En otros términos, el Monte Sagrado
es un foco privilegiado de irradiacion. Su caracter donador
y protector se difunde en todos los asentamientos humanos.
Segun los actuales nahuas poblanos de Tlacotepec de Diaz,
en la Sierra Negra, “cada pueblo tiene su Tlalohkan; en todos
los cerros que pertenecen a un pueblo hay Tlalohkan, ;no
ves que dicen que cada cerro es una cabeza?”®

La concepcion de este orden jerarquico también per-
dura entre los nahuas veracruzanos; las proyecciones perso-
nifican y sacralizan el paisaje, por lo cual se habla de los san-
tos tepemeh (“santos cerros”),®® y en la region de Ixhuatlédn de
Madero, el monte Postectitla es el “gobernador” de buen na-
mero de montes sagrados, entre los que uno de ellos hace las
veces de secretario y otro es el tesorero.* Segun Vogt, la
misma proyeccién de las eminencias mayores sobre las me-  Figura 10. Monte Sagrado pintado en la olla mixteca de Nochixtlan.

nores en los Altos de Chiapas distribuye en el territorio a los

dioses llamados “padres-madres”.%> A los pies de los montes o en sus cuspides se
colocan cruces que indican su sacralidad.®® Asi, el elevado monte Bankilal Muk'ta
Vitz, al oriente de Zinacantan, es el hogar del dios ancestral de mayor rango, el
patrono de todos los zinacantecos.®”

La jerarquia del paisaje puede descansar en el mito de la ruptura del gran
Monte original, cuyas dimensiones colosales permitian unir los diversos niveles del
cosmos: los antecesores de los hombres subian por sus laderas a robar los alimentos
sagrados y a husmear a los dioses, por lo que éstos rompieron el Monte en peda-
z0s, dejando su base como jefe y dando a los pedazos dispersos el caracter de subor-
dinados.®® Segtin informes obtenidos por Galinier entre los mazahuas, una extraia
division dual forma una pareja de montes sagrados. Por una parte, perteneciente a
lo puro, esta el cerro de Jocotitlan; porla otra, vinculado alo impuro y al Demonio, el
Nevado de Toluca, caracterizado por su contenido de riquezas y su suelo de oro.%

Las representaciones prehispanicas mas completas del Monte Sagrado colo-
can en su cuspide el Arbol Florido. Uno de los mas bellos ejemplos se encuentra
en la famosa olla mixteca de Nochixtlan [lam. 59] (figura 10). Al ser la cruz uno de
los equivalentes del Arbol Florido, se convierte hoy en elemento obligado del pai-
saje, coronando las cimas de los montes.”® A primera vista, la costumbre de colocar

62 Romero Lopez (2006: 74).

6 Reyes Garcfa y Christensen (1990: 19).

¢ Sandstrom (1991: 241-243). Compérese este orden con el del ritual de peticién de lluvia de los
nahuas de Petlacala, Guerrero (Villela F, 1994: 47, quien a su vez remite a las importantes opinio-
nes de Iwanizsewski).

65 Kohler (2007: 145) hace la aclaracion muy pertinente de que los totilme’il o “padres-madres”, seres
primordiales, no son los ancestros de los hombres.

% Vogt (1981: 122).

7 Vogt (1981: 132-133).

8 Por ejemplo, entre nahuas veracruzanos, Gémez Martinez (2004b: 258-259).

% Galinier (1990b: 263).

70 Véanse Velasco Toro (1997: 139); Vogt (1981: 122). Villela (2001: 332-335) se refiere al valor limi-
nal de las cruces para los actuales nahuas de la montafa guerrerense. Barabas (2003b: 84) menciona
la equiparacion de los arboles sagrados de Oaxaca a la “cruz verde” y al “arbol de Cristo”.
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cruces en las cimas de los montes pudiera considerarse plenamente cristiana, pero
no lo es, al menos en la Sierra Gorda, en territorio que ahora pertenece a Guana-
juato. A principios del siglo xv11, un alcalde mayor fue denunciado por no autori-
zar dicha practica en uno de los cerros de los alrededores de Xichu. Esto hace supo-
ner a Lara Cisneros que el motivo de la negativa del alcalde fue su sospecha de que
se trataba de un acto de culto indigena, no cristiano.”* Los tzeltales creen que la cruz
es el punto donde los ancestros se ponen de pie para vigilar la conducta de la comu-
nidad,” y los nahuas de Zitlala, Guerrero, organizan en Cruzco (“Lugar de la cruz”)
las ceremonias de peticién de lluvias el dia 2 de mayo.” Segin Sdnchez Vézquez,
entre los otomies las cruces hacen las veces de arboles cosmicos que, ademas de
sostener el cielo, proporcionan lluvia, salud y sustento.”* En opinién de Bernal-
Garcia, con las cruces sobre los montes, esparcidas en el territorio comprendido
entre el norte de México y los paises centroamericanos de Honduras y El Salvador,
los pueblos se colocan bajo la presencia protectora del Monte Sagrado.” Y entre los
mixtecos de la costa, Flanet considera que la cruz en la cumbre de los montes remi-
te a la figura del Monte Viejo.”

LA CAVIDAD

La cueva y su boca eran en el pasado prehispanico y siguen siendo en la actualidad
los simbolos de la naturaleza hueca del gran promontorio cédsmico y la entrada al
otro mundo.”” Su interior es de abundancia y frescura; estd repleto de oro, miel,
vegetacion perpetua, peces y animales salvajes. En la antigiiedad, la cueva era con-
cebida como el recipiente de las aguas’® y, como tal, origen de las precipitaciones
pluviales. Esto explica que entre los mayas del Clésico, segin observa Baudez, el
simbolo de la lluvia (cauac) designara a la tierra y a la montana.”” Sus entrafias
estaban ocupadas por la casa del Duefio y otros seres de naturaleza acuatica. Era el
lugar de origen de la vida®® y del tiempo.®! En diversas fiestas del centro de México,
los cuerpos de los nifos sacrificados a Tlaloc eran depositados en el interior de las
cuevas.®

La Historia de los mexicanos por sus pinturas nos cuenta la proeza de un
jorobado destinado al sacrificio en honor de los dioses de la lluvia; la victima fue

71 Lara Cisneros (2002: 187).

72 Véase la fotografia publicada por Nash (1970: lam. 1, frente a 198).

73 Suérez Jacome (1978: 4-5).

74 Sanchez Vazquez (2004: 291).

7> Bernal-Garcia (2001: 326).

76 Flanet (1977: 118).

77 Para kanjobales, Wagley (1957: 281-282).

78 Broda (1991: 479) afirma que el paisaje escarpado y la existencia frecuente de aguas subterraneas
se interpretaron como una conexion entre cuevas, fuentes y mar.

7 Baudez (1995: 33 y fig. 3-d).

80 Recuérdense de la época prehispdnica la cueva de Tamoanchan, donde fueron creados el pri-
mer hombre y la primera mujer (Historia de México, 1965: 106), asi como el monte de origen,
Chicomdztoc con sus siete tteros. Véase Heyden (1976: 18-20, y 1991). Sobre el origen de los grupos
humanos y el poder de los gobernantes, Limén Olvera (1990).

81 Segin un mito, Cipactonal, Oxomoco y Quetzalcoatl crearon el calendario en Tamoanchan
(Mendieta, 1945, Lib. II, cap. xiv, v. I: 106).

82 Véanse como ejemplos Benavente (1971, 12 parte, cap. xx: 67) y Pomar (1941: 18).
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abandonada en el interior de una caverna del Popocatépetl, penetr6 en ella y se
encontro en el palacio subterraneo:

Y habré ochenta afos que el sefior de Chalco quiso sacrificar a estos criados
del dios del agua en su corcovado, y llevaronle al vulcan, cerro muy alto y
do siempre hay nieve, quince leguas de esta ciudad de México, y metieron al
corcovado en una cueva y cerraronle la puerta, y él por no tener de comer,
se traspuso y fue llevado do vio el palacio dicho y la manera que se tenia por
el dios. E idos después los criados del sefior de Chalco, a ver si era muerto,
le hallaron vivo, y traido, dijo lo que vio.®

La creencia en el gran hueco del cerro, poblado por seres sobrenaturales y
pletorico de riquezas, estd registrada en la Relacién geogrdfica de Tepoztlan, de 1580:

Corre [el agua] como un c[ua]r[t]o de legua, pero m[en]os, y luego da en
una cueva que esta entre unas pefas de cal. Y [dicen] que alli se sume y que
no se ha sabido [a] dénde va a salir, y que, antiguamente, entraban alli a
hacer sus adoraciones; y que, para ello, los descolgaban con un mecate, y sus
ocotes o teas encendidas. Y [dicen] que era de veinte brazas el mecate con
que lo[s] descolgaban y que, abajo, hallaban un pedazo de llano como una
casa y, de alli, iba la cueva a la larga por alli adelante, muy lejos, que no le
vieron el cabo. Y [dicen] que ofan hablar gente, y hallaban mazorcas de maiz
y otras cosas, las cuales sacaban y las ensefiaban por gran negocio.®*

Otro interesante testimonio de la colonia temprana procede de tierras mix-
tecas. Alli se dice que los fieles consultaban con el sefior de la cueva, le llevaban
ofrendas y le pedian las lluvias necesarias para sus cosechas:

...y en el pueblo de Totomachiapa hay una cueva de inmensa grandeza, que
tiene una gran boca al sur, y corre al norte; hase andado hasta media legua
por ella, y por las muchas aguas no se pudo pasar adelante. Los indios, en
tiempo de su infidelidad, sacrificaban en ella, y consultaban con el Demonio,
y pedian agua para los sembrados.®

Y en la actualidad ese interior poblado del Monte sigue siendo tan real como

en tiempos remotos: “Yo he visto a muchos, en sueno, he estado alli [en Talocan];

estd lleno de gente: los hombres labran la tierra, las mujeres muelen el maiz”.3

Una abundantisima iconografia antigua, escultdrica, arquitectonica y picto-
rica, se refiere a la boca de la cueva como las fauces de la tierra.%” Aunque los ejem-
plos son innumerables, destacan arqueolégicamente el Monumento 9 de Chal-

8 Historia de los mexicanos por sus pinturas (1965: 26).

84 Relaciones geogrdficas del siglo xv1: México (1985-1986, v. I: 191-192).

8 Herrera (1991, Década segunda, Lib. X, cap. xii, v. II: 356).

8 Nahuas de la Sierra Norte de Puebla. Lupo (2003: 123).

8 En la iconografia maya del Clasico la abertura inferior del Monte Sagrado aparece como boca
del monstruo Witz, mientras que la abertura superior es una hendidura escalonada en su frente
(Baudez, 1995: fig. 3d).
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catzingo en el Precldsico,® las entradas a los templos mayas de estilo chenes® en el
Clasico y el acceso al Edificio 1 de Malinalco en el Posclésico.”

Los remotos antecedentes de la arqueologia mesoamericana ofrecen cuantio-
sos ejemplos de la montafia-piramide erigida simbdlicamente como un gran conte-
nedor de agua.®’ Las construcciones artificiales o semiartificiales creaban réplicas
de las cavidades sagradas de las cuevas, fuentes y tuneles.”? Algunas pinturas y es-
culturas antiguas muestran, a través de la boca de la cueva del Monte Sagrado, el
mundo acudtico de riquezas subterraneas, a veces representado por un pez. Esta
alusion a la riqueza de su interior tiene correspondencia entre los antiguos nahuas,
que llamaban a la gran cueva Michatlauhco (“En la barranca de los peces”) o
Chalchimmichhuacan (“Lugar de los que tienen peces de piedra verde preciosa”).”?
El ultimo de estos nombres se menciona en un himno religioso cantado en la fiesta
de atamalcualiztli, dedicada a los dioses de la lluvia:

Nacié el Dios Mazorca de Maiz en Tamoanchan,

Donde se Yergue el Arbol, 1-Flor.**

Nacié el Dios Mazorca de Maiz en el Lugar de la Niebla,
Donde son Hechos los Hombres,

en el Lugar de los que Tienen Peces de Piedra Verde Preciosa.”

El simbolo del pez en la boca de la cueva es muy remoto. Aparece en el Pre-
clésico tardio en varios monumentos, entre ellos las Estelas 1, 22 y 67 de Izapa (figu-
ra 11) y el Edificio H-Sub de Uaxactun®® (figura 12). En esta tltima imagen, el del
Monte Sagrado o Monte Florido aparece como un mascardn cuyas cejas son los co-
nocidos montes rematados en ganchos vistos en espejo, con la curva hacia fuera.®”
Sobre la frente, como proyeccion de las cejas, hay sendos simbolos de Arbol Flo-
rido. El Monte tiene la boca abierta, lo que representa la boca de la Cueva, y en su
interior estd la figura del pez.

Como puede suponerse, el significado de dicha imagen tuvo y tiene efectos
en las oblaciones. Es importante hacer notar que durante las excavaciones prac-
ticadas en la larga cueva artificial que se encuentra bajo la Piramide del Sol, en

8 Véase la interpretacion de Grove (1999: 262-263).

8 Rivera Dorado (2003: 11) equipara el paso del héroe mitico al interior de la tierra con el del sacer-
dote que entra a un templo de estilo chenes.

% Garcia Payon (1946).

1 Heyden (1981). Manzanilla (2000) proporciona una recopilacién de los trabajos arqueoldgicos que
han descubierto el vinculo entre las construcciones rituales mesoamericanas y el inframundo acuatico.
°2 Entre los autores que tratan este tema pueden verse Prufer y Kindon (2005); Pugh (2005).

93 Véanse al respecto Lopez Austin (1996 a: 292; 1994a: 87-88), Lopez Austin y Lopez Lujan (1999: 95-
96), y Lopez Austin (2001b: 16). Al referirse a este lugar de origen, Taube (1986: 58, 76-77) equipara
el simbolo del pez al del maiz y al del ser humano primigenio o en formacién.

94 Cexdchitl (1-Flor) es el nombre calendérico de Centéotl, el Dios de la Mazorca de Maiz (Caso,
1967: 198).

%% Garibay K. (1958: 51) nos proporciona la siguiente paleografia: Otlacatqui Centeutl Tamiyoanichan
/ in Xochitl ihcacan in Ce-Xochitl in / Otlacatqui Centeutl Atlyayahuican / in Tlacapillachivaloyan / Chal-
chimmichvacan. La traduccion es nuestra. Por otra parte, Michatlauhco es el lugar donde, segtin una
version del mito, nacid Quetzalcoatl (Historia de México, 1965: 112).

% Véase al respecto Taube, con su referencia al dios de la lluvia, Chauk, como pescador (2004: 76-77 y 83).
7 La version simple del cerro con ctspide en forma de gancho corresponde entre los antiguos
nahuas al simbolo del mitico monte de Culhuacan. La doble puede observarse, por ejemplo, en la
mencionada olla mixteca de Nochixtlan (figura 10).
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Figura 11. Peces en la parte baja de la boca de la cueva:
a) Estela 1 de Izapa; b) Estela 22 de Izapa; ¢) Estela 67
de Izapa.

Teotihuacan, se hall6 entre los restos de las ofrendas de-
jados por los saqueadores una enorme cantidad de finos
huesos de pescados.”

La figura del pez mantiene hoy su valor signifi-
cante: entre los huastecos actuales se afirma que la parte
norte del Monte Sagrado (Peem Iits’) tiene un pez como
espiritu protector.®® El culto pervive en la imagen del pez
como simbolo de la riqueza subterranea entre los ha-
bitantes de las cercanias del crater del Popocatépetl. En
reciprocidad a los beneficios recibidos o en espera de

Figura 12. Pez en la boca de la cueva en un mascarén. Edificio H-Sub
futuros dones, los fieles entregan como ofrenda al volcan de Uaxactdn.

pescados frescos sumergidos en agua.'®

Entre las joyas mas preciadas del interior del Monte Sagrado encontramos las
aguas, los poderes de germinacion y crecimiento, y las “semillas-corazones”.!%! Los
informantes indigenas de Sahagun hablan de la bodega subterranea del Tlalocan
como fuente de los manantiales que forman los rios. No sélo esto, sino que la per-
sonalidad divina del Monte era femenina: era la diosa de la falda de piedra verde
preciosa, patrona de las aguas terrestres.!%?

La gente de aqui de Nueva Espaiia, los ancianos, decian: “Estos [rios] vienen
de alld, de alld parten hacia acd, de Tlalocan, porque son propiedad, porque
salen de ella, de la diosa llamada Chalchiuhtli Icue”.

8 Millon (1981: 234).

9 Alcorn (1984: 79).

100 Glockner (1996: 213). Supone este autor una relacién con las especies marinas encontradas en
las ofrendas del Templo Mayor.

101 Véase Lopez Austin (1994a; 1996a: 78-80).

12 Duran (1984, Dioses, cap. viii, v. I: 90-91) dice que los indigenas creian que existia un tinel que
comunicaba el Lago de Texcoco con el mar. Para las creencias de los actuales nahuas de Morelos
sobre el flujo ciclico de las aguas, es interesante consultar a Grigsby (1986: 165).
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Y decian que los cerros tienen naturaleza oculta; s6lo por encima son de
tierra, son de piedra; pero son como ollas, como cajas estan llenos de agua, que
alld estd. Si en algiin momento se quisiera romper la pared del cerro, se cubri-
ria el mundo de agua. Y por esta causa se daba el nombre de altépetl alos asen-
tamientos humanos, se decia: “Este altépet],'* este rio, de alld mana, del inte-

rior del cerro, de alld surge. Chalchihuitl Icue lo suelta de sus manos”.'*

En tanto eje cdsmico que se proyecta hacia los cuatro rumbos, el Monte
Sagrado adquiere en retorno el valor de lo cuadruple al distribuir sus aguas por
cuatro conductos. Hoy los nahuas del Altiplano Central hablan de los caios de los
“cabos de la tierra” que se abren para que circulen las aguas y puedan regar todo el
universo por los cuatro “vientos cardenales”.!%

Las fuerzas dela germinacion y del crecimiento brotaban del interior del Mon-
te para penetrar en los vegetales, en los animales y en los seres humanos. Una metd-
fora de los antiguos nahuas las llama celicdyotl, itzmolincdyotl (“frescura, germi-
nacion”).!% Su magna eclosion se producia al llegar el periodo de lluvias, cuando la
superficie de la tierra adquiria su cobertura verde.

En otros trabajos hemos dicho que las semillas-corazones son las “almas” de
las criaturas, partes de los dioses patronos que crearon a los seres mundanos en el
tiempo primigenio.'” Son los “antiguos”, los “antepasados”, los “reyes” o los “pa-
dres-madres”, dioses del tiempo del mito a quienes se debe la existencia de cada una
de las clases de criaturas, pues de su propia muerte y transformacion original nacie-
ron los seres de este mundo. Dentro del Monte forman la riqueza potencial, pues
tienen la funcién de gérmenes de las criaturas que surgiran a la vida en la superficie
de la tierra.

Las infinitas riquezas del Monte Sagrado eran rigurosamente administradas
por los antiguos dioses tlaloque. Para los pobladores del Altiplano Central de Mé-
xico la frecuente avaricia de estos dioses era la causa del sufrimiento de los hom-
bres y de las plantas de cultivo.

...que en verdad ahora los dioses, los tlamacazque, los que son de hule, los
que son de yauhtli, los que son de copal,'® nuestros sefiores, han ido a llenar
la bolsa, han ido a llenar el cofre. Escondieron para si las piedras verdes pre-
ciosas, los brazaletes, la turquesa fina. Llevaron para si a su hermana mayor
Chicome Céhuatl'® (el maiz), y a la Mujer Roja (el venerable chile).

103 “Agua-cerro” Mds adelante, en el capitulo 5, apartado “La unidad y la pluralidad del Dueno”, se
vera como se daba el nombre de altépet] al monte sagrado, a los asentamientos humanos y a sus
gobernantes, los reyes o tlatoque.

104 Cédice Florentino (Sahagun, 1979, Lib. XI, cap. xii, parrafo 1°: fol. 223v). Durén (1984, Dioses,
cap. viii, v. I: 81) sostiene que el nombre de Tlaloc quiere decir “camino largo debajo de la tie-
rra’ o “cueva larga”. Su interpretacion debid de haber sido influida por las creencias indigenas de la
relacion entre Tlaloc y los tineles. Véase Sullivan (1974).

105 Glockner (2001: 89).

106 Lopez Austin (1994: 163, fig. I11.4, 164, 186, 209).

107 Lopez Austin (1994a; 1996a: 78-80).

198 Nombres dados a los tlaloque o dioses de la lluvia. Tlamacazque significa “los ofrendadores”, “los
sacerdotes”; yauhtli es la planta llamada también “pericén”, Tagetes lucida, asociada a los dioses de
la lluvia.

109 «7_Serpiente”, nombre calenddrico de la diosa del maiz.
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Y he aqui, en verdad, que ya qued¢ sufriendo el maiz, porque permane-
ce arrastrada la hermana mayor de los dioses. El maiz esta tirado, cubierto
de polvo, esta tirado envuelto en telarafas, ya sufre, ya se fatiga...

Y he aqui que él, nuestra madre, nuestro padre, Tlaltecuhtli,'!® ya tiene
seco el higado. Ya no puede fortalecer, ya no puede alimentar. Ya no hay con
que dar de mamar a lo que surge, a lo que esta surgiendo, lo que existe como
sustento, como nutrimento del hombre.

Y ya de éste, del nutrimento, nada hay: se fue, se perdié. Los dioses, los
tlamacazque, lo llevaron, lo encerraron alla en Tlalocan. Llenaron para si la

bolsa, llenaron para si el cofre, con su germinador, con su reverdecedor.!!!

LOS APOSENTOS

Los relatos antiguos describen dsperas barreras —brefiales, plantas de agudas espi-
nas, sitios habitados por seres terribles— que existian para disuadir a los ya salidos
al mundo de cualquier intencién de retorno a la fuente de origen, al interior del
Monte Sagrado. El terreno solia tornarse agreste, por milagro, en cuanto los hom-
bres abandonaban su cuna. En sus historias, los antiguos cakchiqueles recuerdan el
lugar donde fueron engendrados y dados a luz, cuyo acceso era celosamente cuida-
do por una criatura del inframundo: “Sélo un murciélago guardaba las puertas de
Tulan”.!'? Hoy perdura esta idea de la barrera marcada por animales terribles, fan-
tasticos, un jaguar o un pavo bicéfalo segun los pokomchies,'* o por especies que
representan el mundo de los conquistadores, un ledn, un carnero, un toro, un chi-
vo, seglin los nahuas y los tarascos.''* Las serpientes son, sin embargo, los guardia-
nes mas generalizados en el pensamiento popular.

La monstruosidad de estos seres puede agigantarse hasta dar cuerpo a todo
el sitio sagrado, evocando las representaciones de la Madre Original —el ser del
que se formaron el cielo, la tierra y el inframundo— como un cocodrilo.''® La en-
trada se convierte entonces en unas fauces abiertas. Por ello una leyenda chontal
cuenta que un hombre fue tragado por un cocodrilo y encontré en su interior la
morada de los dioses de la lluvia.!'

Alinterior se llega por accidente. A pesar del horripilante aspecto de los guar-
dianes, los mas intrépidos logran franquear la puerta y dan con el ancho camino!"’
que conduce a las estancias subterrdneas. No hay una cabal conciencia en el viaje-
ro; es “‘como en un suefio”, un estado que los actuales tarascos llaman miringua: “es
como si usted va caminando y de pronto le tronaran los oidos, su mente cambiara y

>

viese todo bonito”.!'® En ocasiones, el ingreso es subito. Un huave relat6 que “cerrd

10 “Sefor/Sefiora de la Tierra”

"1 Cédice Florentino (Sahagun, 1979, Lib. VI, cap. viii: fol. 28v-29v).

112 Memorial de Solold (1950: 51).

113 Narciso (1960: 103 y 171).

114 Entre nahuas, Robles (1997: 165); entre tarascos, Nufio Gutiérrez (1996: 52).

115 Damos al término cocodrilo el amplio sentido popular que abarca diversas especies del orden de
los Crocodilianos, y no sélo de la familia de los Crocodilidos. El ser mitico era representado de otras
maneras: como serpiente monstruosa, sapo dentado, tiburdn, con cuerpo mixto, etcétera.

116 Tyrner (1972: 59).

117 Entre los mames, Wagley (1957: 195).

118 Nufio Gutiérrez (1996: 51).
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sus 0jos, abrid sus 0jos y ya estd en un lugar muy bonito”.!* La primera impresion
es de extrafieza: existe luz en donde debe suponerse una negrura total. Otro viajero
accidental, un huasteco que fue arrojado a un barranco, se perdi6 en la oscuridad,
siguié una lucecita y de pronto se dio cuenta de que estaba en un mundo desco-
nocido.!? En efecto, el enorme aposento se encuentra totalmente iluminado,'?!
lo que trae a la memoria el antiguo relato mexica de la resplandeciente cueva de
Chapultepec, a la que Motecuhzoma Xocoyotzin pretendié penetrar cuando supo
de la llegada de los espafioles.!”? ;Como puede ser asi, si la luz del Sol no puede
penetrar a las solidas y opacas profundidades? Los tzeltales suponen hoy que alla
debe existir luz eléctrica.'®

La segunda impresion es de asombro ante el lujo del inmenso espacio.'**
Para algunos, el mundo subterraneo es de inversion: si en la ciudad de México hay
rascacielos de 40 pisos, alld existen edificios de 40 niveles subterrdneos.'”> Puede
ser éste un sitio hostil, atemorizante por sus perros bravos encadenados.'*® Hay
construcciones suntuosas, anchas calles; casas hermosas y grandes, de cuatro pisos;
edificios altos; un enorme palacio y una plaza con muchas mujeres moliendo en el
metate. Hay lujo metalico, con pilas de dinero; lujo de vegetacién, con agua en
abundancia, arboles cargados de frutas, cosechas abundantes; lujo de fauna salvaje
o doméstica... cualquier cosa que se quiera comer.'?” Los nahuas de la Sierra Norte
de Puebla precisan: “A mano izquierda hay puras flores; a mano derecha hay puras
plantas de maiz dando fruto, y muchisimos frijoles”.!28

La flor es un elemento distintivo. Pensemos que bajo la gran bodega se en-
cuentra el Mundo de la Muerte, como una parte constitutiva del Eje Césmico. En Xi-
balb4, el inframundo de los antiguos quichés, los dioses Hun-Camé y Vucub-Camé
gozaban de bellos jardines con toda clase de flores.!* En la actualidad se cree que
en el interior del Monte Sagrado, el lugar del Arbol Florido, la Cueva de los An-
tepasados, donde reina el Duefio —sefior del trueno y del rayo—, hay un bello lago
de aguas cristalinas, rico en peces y plantas.'*

El ambiente es de musica y fiesta, como frecuentemente se cree hoy dia.'*!
Pero la idea es antigua: ya en Chiapas, en 1685, Antonio de Ovando, indio de las Ji-

119 Ramirez Castafieda (1987: 103).

120 Relatos huastecos (1994: 37).

121 Weitlaner (1981: 117); Wagley (1957: 195); Alcorn (1984: 80).

122 Durén (1984, Historia, cap. 1xvii, v. IT: 495); Alvarado Tezozémoc (2001, cap. 107: 460).

123 Pitarch Ramén (1996: 37).

124 Entre tzeltales, Hermitte (1970: 39).

125 Lok (1987: 219). Sobre la oposicion del mundo de los seres del agua, véase Boege (1988: 117).
126 Entre mames, Wagley (1957: 187).

127 Entre tarascos, Nufio Gutiérrez (1996: 51); entre nahuas del Istmo y popolocas, Miinch Galindo
(1983: 173); entre quichés, La Farge y Byers (1931: 131); entre nahuas del centro de México, Boas
y Haeberlin (1969: 347); entre nahuas poblanos, Lupo (2003: 119); entre chinantecos, Weitlaner
(1981: 101, 117, 119, 120); entre habitantes del Cofre de Perote, Noriega Orozco (1997: 528); entre
mames, Wagley (1957: 194-195), etcétera.

128 Lupo (2003: 123).

129 Popol vuh (1964: 84-87).

130 Nahuas de Veracruz (Baez-Jorge y Gomez Martinez, 1998: 28-29); nahuas de Puebla, Aramoni
Burguete (1990: 128); chinantecos, Weitlaner (1981: 94); tzeltales, Nash (1970: 23).

131 Entre mixes, Miller (1956: 121-122); entre nahuas del Altiplano Central, Noriega Orozco (1997:
529); entre tarascos, Nufio Gutiérrez (1996: 51); entre tepehuas, Williams Garcia (1963: 144 y 200);
entre tlapanecos, Neff Nuixa (2001: 360).
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quipilas acusado de hechiceria, brujeria y nagualismo, respondié a fray Francisco
Nurfiez de la Vega que dentro de la cueva del cerro de Ayusinapa se ofan “cantos de
gallos y tocar flautas y temponguaste [sic]”.'3?

De los choles procede una hermosa descripcion del Wits Ch'en, el espacio
subterrdneo que habitan los wits chen, espiritus alados de las cuevas que, al compar-
tir el nombre con su morada revelan la frecuente identificacién del sitio sagrado y
sus ocupantes. Tomamos unos fragmentos del texto:

Chujtiat'*... hizo también otro mundo, ese mundo que no conocemos. Es
como otro mundo que estd su lugar abajo de la tierra. El otro mundo que tie-
ne su nombre Wits Ch’en el mundo que estd debajo de los cerros. En la tierra
donde vivimos, sobre la tierra, hay una puerta que sirve para entrar en Wits
Chlen. Es puerta que hay sélo para entrar. Pero para llegar en su mero lugar
de Wits Ch'en se necesita que vamos a pasar por doce lugares; o sea como
doce cuartos que tiene cada uno su puerta cerrada como si fuera por encan-
to; como que fuera brujeria; quién sabe como estdn cerradas que no tienen
candado ni tampoco tienen llave; solitas estan cerradas. Doce las puertas que
hay para pasar para llegar en su lugar los wits chen.

Wits Ch'en, ese mundo como esta abajo de la tierra, tiene su cielo muy
bonito: mero precioso y bonito. Es cielo mas bonito que su cielo el mundo
donde nosotros vivimos. El cielo de Wits Ch’en es como un cielo de piedra ne-
gra; de obsidianas como dicen los viejitos que se llama la piedra negra. Bo-
nito cielo de obsidianas. Cuando se alumbra el Sol en nuestro mundo que
estamos viviendo, también se alumbra su mundo los wits ch'en que esta abajo
de la tierra, porque como es piedra negra de obsidianas, parece que es su
espejo donde se mira el Sol que alumbra el mundo que estamos viviendo.
Asi se alumbra su mundo de Wits Ch'en.

jAlegre Wits Ch’en, ese mundo que estd abajo de la tierra! Es su lugar
donde se vive la paz. Ahi se viven todos los wits chen: los hombres y las fami-
lias, los animales, el maiz y los arboles; todos los que antes se vivieron en esta
tierra como nosotros que vivimos...

iHermoso es Wits Ch’en, el mundo que estd abajo de la tierra! Es su lu-
gar donde se vive en paz. No hay maldad, no hay dolor. Nada malo se cono-
ce. S6lo bueno, puro buen corazén que se vive. Por eso, como todo tiene bue-
no su corazdn, también las culebras son mansitas; por eso se usa las culebras
para que se cuelguen las hamacas y las culebras muy grandes se pueden
usarse como bestias para cargar; también los armadillos pueden servir como
tiem'** para sentarse. {Tanto bueno como en Wits Ch’en se vive!'*

El interior del Monte continta reveldndose como un lugar complejo. La
distribucion de extrafas actividades en sus diferentes aposentos hace sentir al

132 Aramoni Calderdn (1992: 202). Con la palabra temponguaste posiblemente se haya querido de-
cir teponaztli, tambor horizontal. Nuiez de la Vega (1988: 275) dice que tepanaguaste es “palo
hueco”.

133 Santo Padre: el sefior del universo.

134 Pequefios bancos de madera.

135 Morales Bermudez (1984: 102-104).

57



Monte Sagrado-Templo Mayor. El cerro y la pirdmide en la tradicion religiosa mesoamericana

estudioso que hay funciones atin incomprendidas que apenas se vislumbran en los
simbolos. Asi se perciben las descripciones procedentes de tierras septentrionales,
segun lo informaron a Preuss los nahuas de Durango:

Penetraron en un cerro. Alli habia mujeres que estaban ordefiando
vacas. Pasaron. Mas adelante habia alli cantantes que cantaban canciones bo-
nitas. Pasaron. Mas adelante habia gentes que estaban luchando con mache-
tes, sables y garrotes. Pasaron. Mds adelante la gente jugaba a las barajas. Pasa-
ron. Mas adelante habia ventanas de las que colgaban serpientes, que sacaban
las lenguas y querian lamerlos. Pasaron. Mds adelante estaban haciendo mu-
sica, se ofa bonito. Pasaron. Mas adelante habia peones ocupados en aman-
sar caballos. Pasaron.

Al final llegaron al lugar, donde esta el amo que estd por encima de
todos.'?*

La vaguedad de estas imagenes no justifica que se les atribuya arbitrariedad.
Es mds prudente sospechar referencias ocultas. Pese a las multiples variantes en los
relatos de los distintos pueblos indigenas, poco a poco van apareciendo coinciden-
cias en las descripciones del interior del Monte Sagrado, y no sélo de aspectos que
parecen esenciales, sino de los que, al menos a simple vista, se antojan secundarios.
Entre tales variantes hay una imagen que se repite en relatos de pueblos muy dis-
tantes: un cuarto que tiene instrumentos —ya aperos, ya armas— con movimiento
propio.'*” Esta autonomia motora de los utensilios laborales no sélo la encontramos
en varios mitos actuales,' sino en el mismo Popol vuh. Ahi los héroes preparan la
milpa para el cultivo con s6lo ordenarlo a sus aperos,'* habilidad que en los mitos
actuales también se atribuye a los “antiguos”. Los tzotziles dicen, segiin Gossen:

Latercer raza de hombres estaba hecha de barro [...] Nuestro padre les entre-
g6 a los hombres azadones, machetes y hachas para que trabajaran, pero las
herramientas laboraban por si mismas mientras los hombres se entregaban al
ocio. Entonces los dioses subterraneos le dijeron a Nuestro Padre que si per-
mitia que las herramientas trabajasen por si solas, los hombres no se cansa-
rian y, por consiguiente, no le rezarian. Para proteger su persona y su culto,
Nuestro Padre ordené que los hombres trabajasen ellos mismos, y a ello se
debe que la gente sea devota y le rece, pidiéndole buena suerte y buenas co-
sechas.!*

En cuanto a los instrumentos moviles resguardados en un recinto subterra-
neo, ya el Popol vuh describe la camara llamada Chayin-ha de Xibalbd, donde es-

136 Preuss (1982: 547-549).

137 Por ejemplo, entre huastecos, Alcorn (1984: 61). Aunque en el texto duranguense se menciona
que en un cuarto habia gente que blandia armas, sus machetes, sables y garrotes pueden identificarse
con los instrumentos y armas que en otros relatos se mueven por si solos.

138 Véase, por ejemplo, el mito maya peninsular recogido por Pitarch en Cancuc (Atienza de Frutos,
2003: 274). Los tzotziles de Chenalhé dicen que Jesucristo (Kox) plant6 arboles que se convirtieron
en hombres y trabajaron para ¢l (Guiteras Holmes: 1965: 161-162).

139 Popol vuh (1964: 70).

140 Gossen (1979: 383-384).
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taban las navajas vivas,'*! y segun creencias nahuas actuales, los mitos dicen que

cuando el Espiritu del Maiz llega al Pais de los Rayos, es aprehendido y encerrado
sucesivamente en varios cuartos: el de las serpientes, el de los jaguares, el de las
hachas vivas, el de las espadas vivas, el de las flechas, etc.!*? Las espadas también
aparecen en la descripcion del interior del Cerro Mixe, segtn lo registré Miinch
Galindo en el istmo veracruzano: en el segundo cuarto de la casa de los truenos
habia espadas que, en caso de ser tocadas por extrafos, producirian rayos y relam-
pagos.'*’ Lo anterior puede ser una pista para vincular las armas animadas con los
meteoros que se producen en el interior del Monte Sagrado: los vientos, las lluvias,
el granizo, los truenos y relampagos, imaginados también como serpientes. Asi lo
confirman los relatos de los chontales de Oaxaca, pues afirman que los dioses de la
lluvia usan los machetes para producir los rayos.!** Por otra parte, Pitarch Ramé6n
habla de las serpientes sobrenaturales que tienen cuerpo de agua y cabeza metalica,
de tal manera que forman instrumentos: machetes, hachas, palas, picos, agujas, re-
jillas y barretas.!*> En consecuencia, el poder que tienen los machetes y otros aperos
para moverse solos nos remite al tiempo primigenio, cuando los “antiguos”, antes
de la salida del Sol, construfan edificios sin necesidad de trabajar, pues bastaba con
que dieran drdenes a sus instrumentos animados.

Otra imagen que aparece reiteradamente es la de las serpientes que cuel-
gan de las ventanas, segiin los nahuas duranguefios, o, como dicen los choles, co-
mo cuerdas de hamaca. Thompson menciona que los kekchies hablaban de una
cueva donde las serpientes de cascabel servian como cuerdas de hamaca'* y a idén-
tica creencia se refiere Miinch Galindo al tratar de los pueblos del istmo veracru-
zano.'’

Una imagen igualmente recurrente es de caracter numérico. Tanto los apo-
sentos del Dueflo como sus subordinados y multiples elementos rituales suelen
aparecer vinculados al 13 y al 14, éste como la suma de 13 + 1. Los investigadores
han hecho hincapié en la actual importancia del nimero 13 en las oraciones indi-
genas.!*® Asi, se habla de los 13 compartimentos subterrdneos mds el principal, en
el centro;'* los 13 mares del dios de la lluvia;** los 13 dioses de la lluvia;'*! los 13
listones de diferentes colores que representan el arco iris;'>? las 13 divisiones de ca-
da uno de los cuatro rumbos;'>* el Monte concebido como un rascacielos de vidrio
y cemento, con 13 pisos, de los cuales los tres superiores estin ocupados por las

141 popol vuh (1964: 56 y 85).

142 Véase, por ejemplo, Gonzalez Cruz y Anguiano (1984: 223).

143 Miinch Galindo (1983: 170).

144 Tyrner (1972: 59).

145 Pitarch Ramon (1996: 59).

146 Thompson (1959: 124), apoyado en Sapper.

147 Miinch Galindo (1983: 174).

148 Véase, por ejemplo, lo que dicen Breton y Becquelin-Monod (1982: 17, 39, 43-44, 67, 81).

149 Knab (1991: 47-49).

150 Entre los mixtecos, Alavez Chavez (1997: 174).

151 Entre kekchies y mames, Thompson (1975: 332-334 y 420). Sandstrom (2005: 41) habla de la
divinidad nahua de las aguas, llamada Apanchanej o sirena, y de sus servidores, las nubes, que son
12 enanos.

152 Glocker (1996: 204-207), de quien proviene esta cita, completa la informacion al decir que el arco
iris es para los habitantes de la region del Popocatépetl el equilibrio entre el Sol y la lluvia.

153 Velazquez Galindo (1996: 74-75).
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almas, mientras que los restantes se emplean como cochera, almacenes, recibidor,
zaguan, etc.;'** las 14 cercas o los 14 corrales donde estdn los animales comparie-
ros,"> el rito de limpia de malos aires, ya que para purificarse hay que pasar por
14 ocasiones bajo el aro florido —siete al oriente y siete al occidente— con el pro-
posito de “cambiarse de cuerpo o de piel”;'*® los 14 granos de maiz utilizados por
los adivinos en los rituales de curacién,' y otros mas.!*® Cuando un médico de la
Sierra Norte de Puebla busca donde puede haber quedado oculta el alma que per-
di6 un paciente, dice en su oracion: “Tal vez se encuentra en 14 laderas, | tal vez se
encuentra en 14 barrancas, | tal vez se encuentra en 14 cuevas, | tal vez se encuen-
tra en 14 cavernas...”'® Mds adelante, cuando se aplique el paradigma al caso del
Templo Mayor en este mismo libro, volveremos al tema para aclarar el significado
de algunos elementos del edificio.'®

Los TESOROS

En el pensamiento indigena, el Monte Sagrado es concebido recurrentemente co-
mo una enorme caja, como una troje o como una tienda, idea que con frecuencia
se traslada al nombre de toda la Tierra como divinidad o a la toponimia particular
de algunos accidentes geograficos. Por ejemplo, los tzeltales se refieren a la Tierra
con el nombre de Sefiora Kaxa-il (“Sefiora caja”),'! derivando su nombre de la
palabra espafiola, y en el estado de Morelos se denomina Tecuezcontitla (“Lugar
de la troje de piedra”) a un cerro de la serrania tepozteca. La imagen es justificada,
pues el Monte guarda en su interior riquezas inagotables de las mas variadas espe-
cies.'®? “Aqui tienes todo lo que tt quieras y td no necesitas ir muy lejos”, se afirma
en un relato chinanteco.'®® Los tlapanecos dicen que es como una tienda “muy bien
surtida” donde hay todo lo que se puede desear.'®* Entre los campesinos del Ajusco,
en un territorio que pertenece en parte al Distrito Federal y en parte al estado de
Morelos, el simbolo de la troje se relaciona con el significado de un monolito pre-
hispanico, al menos hasta mediados del siglo xx:

“La Troje” era una roca en forma de granero de maiz [...] Encima de “la Tro-
je” existia una piedra ctbica labrada en cada una de sus caras con mazorcas

154 Pitarch Ramon (1996: 113). Entre pueblos mayenses el ntiimero 13 se asocia frecuentemente con
las fuerzas femeninas de la oscuridad, la humedad, el jaguar y el frio (Figuerola Pujol, 1996: 139).
155 Taller de Tradicion Oral del cEPEC y Beaucage (1990: 9).

156 Béez-Jorge y Gomez Martinez (1998: 57-58).

157 Szeljak (2003: 131).

158 Seguin los antiguos cakchiqueles, en la creacién nacieron 13 varones y 14 mujeres (Memorial de
Solold, 1950: 51). También hay que tomar en cuenta que entre los totonacos es notable el uso simbo-
lico del 12, el 13 y su suma (Ichon, 1973: 74, 135, 137, 140, etc.). Los cuicatecos afirman que todo en
la naturaleza tiene alma, pero s6lo el hombre tiene 14 almas (Geist, 1997: 170-171).

159 Lupo (2003: 125).

160 En el capitulo 13, apartado “Los tepetlacalli de la plataforma”.

161 Figuerola Pujol (2000: 13).

162 Entre muchisimos ejemplos, los tzeltales, Castro (1965: 29 y 31).

163 Weitlaner (1981: 116).

164 Neff Nuixa (2001: 360).
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de maiz con jilotes; a esa piedra le nombraban “el Cuartillo” [...]'** En los me-
ses que antecedian la temporada de lluvia, los habitantes no sélo del pueblo
del Ajusco, sino de otras poblaciones aledafas a la region, como Xochimilco
y pueblos del norte de Morelos, acudian a esta roca para mover una puerta
de lo que parece haber sido una especie de “casita o choza en miniatura”,
ubicada encima del “Cuartillo”. La finalidad era orientar la puerta hacia sus
propios poblados; al quedar la puerta dirigida hacia sus pueblos, obtendrian
buenas cosechas.'®

Pero no hay que considerar que el Monte es simplemente un gran reposito-
rio. Personificado, su obligacion fundamental es distribuir su contenido entre las
criaturas que pueblan la superficie de la tierra. Esto se extiende a los montes que
son sus proyecciones terrenales. La funcion se remonta al origen del mundo; cuan-
do se ordend a los montes prominentes que guardaran las riquezas en beneficio de
los hombres pios. Los nahuas de la zona de los volcanes Popocatépetl e Iztaccihuatl
hablan del tiempo de la instalacién del cerro Cuatlapanga.'®” En aquel tiempo Dios
dio al cerro una encomienda: “Ti mantendras a mis hijos [...] y les daras todo lo
que necesitan, agua, lefia, animales, pastura y todo lo que necesitan”.1%

Es necesario aclarar, aunque aqui se haga en forma sucinta, que la riqueza
encerrada no son los bienes tal como se conocen en el mundo, sino sus semillas-
corazones; esto es, la porcién esencial de cada una de las clases de seres munda-
nos, la parte indispensable para su nacimiento y permanencia sobre la superficie
de la tierra. A las semillas-corazones se les conoce también, divinizadas, como los
“duenios” o “jefes” de las distintas clases de criaturas, y como “naguales” o “dio-
ses” de las criaturas.!®® No es extrafio, por tanto, que con mucha frecuencia sue-
lan ser representadas como seres antropomorfos.!”® Son gérmenes divinos, los que
los tojolabales —como un mero ejemplo entre los muy abundantes— consideran
el principio que hard brotar las plantas en las milpas.'”!

En el deposito abundan los animales, en primer término los “animales jefes”
de las distintas especies, seres muy queridos por el Dueno, para los cuales hay veda
absoluta. En ocasiones, el Duefio los marca en la oreja o en otra parte del cuerpo
para indicar su predileccién.!”? Como figura antropomorfa y fantdstica, entre los
nahuas de la Sierra de Zongolica se habla de un ser protector de toda la fauna, el
Kohsalvaje o “Salvaje del bosque”.!”> Ademds, las bestias del monte se recogen ca-
da noche en el encierro césmico y hay lugares en las montafias donde se concen-

165 Cuartillo es una medida de capacidad para daridos (entre ellos el maiz desgranado), equivalente
aproximadamente a 1 156 mililitros; también recibe este nombre la caja rectangular que sirve para
medir, y de alli el nombre del monolito.

166 Robles (1997: 165-166). El monolito se encuentra en Santo Tomas Ajusco, D. F.

17 Eminencia que estd junto a La Malinche.

168 Glockner (1996: 149).

169 Por ejemplo, en Chichicastenango se habla del “nagual” o del “dios del Santo Maiz” (Rodriguez
Rouanet, 1971: 182).

170 Por ejemplo, entre los zoques (Thomas, 1974: 97-98).

71 Los tojolabales dicen que esta riqueza estd resguardada por los dioses de la lluvia (Ruz, 1981-
1986, v. II: 60, 64-65, 196-197).

172 Fuente (1977, 349).

173 Reyes Garcia y Christensen (1990: 23).
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trala sacralidad de los duefios, de tal manera que los cazadores no pueden disparar
a los animales.'”

El oro, considerado desde los tiempos prehispanicos como el excremen-
to solar, estd depositado en el interior de los montes sagrados.””” Un mito del
Soconusco habla de los enanos que viven en los recintos subterraneos; en un tiem-
po recogieron de la superficie de la tierra el oro del Sol, lo llevaron a la morada
interior y lo pusieron en unas raices; las raices crecieron hacia arriba y brot6 sobre
la tierra la planta del maiz, con sus granos dorados.!”®

Sin embargo, en los montes se resguarda no soélo lo que, desde nuestra
perspectiva, podemos considerar bienes naturales. Para el pensamiento mesoame-
ricano todo sobre la tierra remite su formacién al tiempo primigenio. Al tratar de
las diferentes clases de seres mundanos, hay que incluir los bienes fabricados por
los hombres, que no carecen de un “corazén” o “alma” creada por los dioses en el
origen del mundo. Por eso los mames —como muchisimos otros pueblos— hablan
de la esencia del dinero.!”” En los relatos no falta la historia del cazador que, al
franquear la boca de una cueva, se topa con “un salon grandisimo, donde estaban
los arboles del dinero: el drbol de la plata y el del oro”.1”® Los otomies dicen en el
“Canto del Cerro del Pueblo™

Soy el cerro de aqui, de San Lorenzo.

Yo también soy poderoso, y mi poder me viene de Dios.
Todas las mesas van de comun acuerdo.

Estoy aqui para servir a mis hijos.

Si tienen necesidad de lo que sea, lo tendran.

Ya sea una camisa, un pantalén, dinero, oro.

Soy el cerro de este lugar, y ustedes saben que aqui nada falta.
Sepan solamente solicitarlo.!”

La riqueza también tiene rostro moderno. Los nahuas de Morelos llaman
al interior del monte “la tienda encantada”, y entre las mercancias incluyen bici-
cletas, televisores y comida enlatada.!®® De igual manera, segun los tzeltales, en
los aposentos subterrdneos hay “relojes, radios, camaras fotograficas, maquinas
de escribir, grabadoras, armas de fuego de gran potencia, aparatos para encontrar
tesoros, televisores, telégrafos, teléfonos, refrigeradores Y mas recientemente, auto-
moviles y helicopteros”.!8! El problema es que, como sustancia divina, los objetos
del mundo oculto no tienen la cobertura material necesaria para ser atesorados por
los hombres. Segun los mazatecos, se desvanecen cuando los toca algun mortal.'$?

Mas alla de esta imagen de una tienda provista de todos los productos mer-
cantiles de nuestro tiempo, para los fieles agricultores la antigua concepcion del

174 Holland (1963: 95).

175 Entre los mazatecos, Inchaustegui (1994: 52).
176 Navarrete (1966: 426).

177 Wagley (1957: 283).

178 Inchdustegui (1984: 50).

179 Galinier (1990a: 295).

180 Grigsby (1986: 169).

181 Asi lo afirma Pitarch Ramon (1996: 110).

182 Inchéustegui (1984: 146).
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Monte Sagrado sigue siendo el gran deposito de las aguas, y su imagen perdura
como morada de los dioses de la lluvia, manejadores de rayos, truenos, nubes,
lluvias y vientos. Hoy los montes son “trojes de agua”'® y se mantiene muy viva
la concepcién del Monte Sagrado como el gran promontorio hueco, surcado por tu-
neles y corrientes subterrdneas.'® El “agua virgen” de los mayas existe aun en las
cuevas, protegida de todo contacto impuro.'8> El Monte Sagrado todavia es el mo-
tor que impulsa las aguas en todos los ciclos que recorren el cielo, la tierra, el infra-
mundo y el mar.!%

Asimismo, el Monte tiene funciones punitivas. Quienes no saben apreciar
los beneficios divinos y los dilapidan, son castigados. Aunque el mundo subterra-
neo sea un emporio, es también un lugar de juicios'®” y enfermedades contagio-
sas.'®® De él emanan ciclicamente vientos benéficos y dafiinos, y éstos envuelven
accidentalmente a los viandantes.!® Las enfermedades, en forma de fepecocoliztli,
caen sobre quienes quebrantan las normas morales.'”® En los aposentos ocultos del
Monte hay celdas que ocupan las “madres enfermedades”.!*! El Duefio vive como
gran juez en el lago central, y alli sentencia a quienes han hecho dafno a los animales
silvestres o han malgastado la carne de las presas, dandola a sus amantes: por “con-
vidar a quien no lo merece”.!*? En la Chinantla se describe una carcel, una gran cé-
mara con restos humanos, donde dos serpientes enroscadas tienen la funcién de
centinelas.!® Por su parte, los nahuas veracruzanos afirman que, en la carcel, las
iguanas infligen el castigo a los condenados, chicotéandolos con sus colas.'”* Y el
Dueio no s6lo condena a los seres humanos, sino a los perros bravos que ponen en
peligro a los animales silvestres: los encierra en corrales formados por serpientes
entrelazadas.'®

PORTENTOS Y PACTOS

El Tlalocan se caracteriza por su cardcter prodigioso. Se ha mencionado que en la
literatura etnografica abundan los cuentos y leyendas de los viajeros que traspasan
sus limites por accidente, por voluntad propia o por induccién divina. Muchos
cazadores perdidos en el monte son conducidos por seres sobrenaturales hacia el
lugar prohibido, y de grado, por fuerza o mediante engafio entablan el contacto

183 Gonzalez Montes (1997: 328). Esta relacién ha motivado el titulo del libro de Murillo Licea (2005:
30, 33, 108, 130): Encima del mar estd el cerro y ahi estd el Anjel.

184 Por ejemplo Hermitte (1970: 42) para tzeltales, y Starr (1900: 17) para nahuas tlaxcaltecas.

185 Thompson (1959: 124-127 y 129).

186 Por ejemplo, entre los tlapanecos (Neff Nuixa, 2001: 355-356).

'87 Por ejemplo, entre mames, Wagley (1957: 122, n. 9).

188 Por ejemplo, entre los mazatecos, Inchdustegui (1994: 67-68).

189 Sdnchez Vézquez (2004: 292).

190 Entre nahuas veracruzanos, Gomez Martinez (2004b: 268). Tepecocoliztli significa “enfermedad
del monte”.

191 Entre tzeltales, Figuerola Pujol (2000: 21).

192 Por ejemplo, entre nahuas, Taller de Tradicién Oral del cEPEC y Beaucage (1990: 10). Entre cha-
tinos, tanto en lo tocante a carne de venado como a pescados, Bartolomé (1979: 32-33).

193 Weitlaner (1981: 120).

194 Garcia de Ledn (1969: 294).

195 Ruz (1983: 434-435).
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maravilloso con los habitantes del Monte Sagrado.!*® No es tan frecuente encon-
trar visitas concertadas con el Duefio; pero se afirma que van al interior del Monte
quienes tienen una enfermedad reconocida como incurable y buscan la interven-
cién milagrosa como ultimo recurso.'”’

Los umbrales del anecimeno estan sujetos a la temporalidiad divina, pues la
boca que conduce al Tlalocan no esta abierta permanentemente. Los tlapanecos
creen que la apertura solo se produce en ciertos momentos del afo.'”® Los nahuas
del Valle de Toluca afirman que la oportunidad de entrar se da una vez al afio.'”
Tal periodicidad recuerda que en la época prehispanica la ermita del Monte Tléloc
se tapiaba cada afi0.2”° Esto coincide actualmente con el inicio y el fin del rito en
el monte Coatépec del estado de Morelos, pues la boca de la cueva se abre y se
cierra para marcar los limites de la ceremonia. Sélo es visible cuando asi lo quiere
el Duefo. Hay dias precisos: los viernes santos,?’! los sébados de gloria?? o el 2
de mayo®® de cada afio.?** Entre los pokomchies, la puerta del cerro se abre cada
veinte dias, lo que equivale a un mes del antiguo calendario indigena; precisamente
en los dias jaguar (jenaj ix), fechas en que estan presentes todos los dioses en la
tierra.20®

No obstante, la barrera puede franquearse también por la ingestiéon de hon-
gos psicotrdpicos, los cuales provocan la aparicion del Senor del Cerro o la de dos
pequenas personas, el “chamaco” y la “chamaca”,? seres que guiaran al viajero en
el trayecto sobrenatural. Se habla también de un horario peligroso que hace que el
umbral se convierta en una trampa: la boca de la cueva se cierra 20 minutos des-
pués de la media noche. Quien imprudentemente se encuentre dentro a esa hora,
queda encerrado en el inframundo durante todo un afi0.2” Las fechas de apertu-
ra pueden variar segun los seres que cruzan el umbral, pues muchos de ellos, como
las almas de los muertos, san Pedro o san Lucas, tienen funciones especificas que
cumplir en el mundo de acuerdo con el calendario ritual.2%

Muchos hombres entran a la cueva por voluntad divina para recibir el casti-
go por sus faltas, pero es frecuente el relato de una amable acogida. Los poderosos
habitantes del mundo oculto revelan a los viajeros la realidad distante por medio
de espejos, les brindan riquezas o les prestan capas para volar y hacer retumbar el
cielo.

Al cambiar de espacio, los hombres sufren la transformacién del tiempo.
Esto recuerda el antiguo relato mexica de la busqueda de la tierra mitica de origen.
Cuentan las fuentes documentales que, por érdenes del tlatoani Motecuhzoma

19 Por ejemplo, entre tarascos, Nufio Gutiérrez (1996: 51).

197 Entre mixtecos, Gonzalez Huerta (2003: 58-60).

198 Neff Nuixa (2001: 356).

199 Albores (2001: 429).

200 Duran (1984: Dioses, cap. viii, v. I, 85).

201 Por ejemplo, entre tzeltales, Hermitte (1970: 41-42, 61-62).

202 Entre mazahuas, Galinier (1990b: 264-265).

203 Entre otomies y mazahuas, Barrientos Lopez (2004: 353).

204 Véase también a Neff Nuixa (2001: 356).

205 Narciso (1960: 103 y 107).

206 Ta literatura al respecto es muy abundante. Véase, como ejemplo entre mixes y mazatecos, Villa
Rojas (1956: 37).

27 Entre nahuas de Morelos, Grigsby (1986: 169); Lopez Palacios (1998: 21-24).

208 Entre nahuas del centro de México, Grigsby y Cook de Leonard (1992: 111, 116, 138 y 139).
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IThuicamina, un grupo de emisarios utiliz6 medios magicos para viajar a Aztlan
y entrevistarse con la madre de su dios patrono, Huitzilopochtli. Al alcanzar su
destino, pudieron observar como los pobladores del lugar de origen transmutaban
el tiempo bioldgico, pues al ascender y descender por las laderas del mitico cerro
Culhuacan jugaban a envejecerse y rejuvenecerse segun la altura alcanzada.?”® En
las actuales narraciones los hombres abandonan su dimensién temporal al pasar el
umbral y viven en el otro mundo afios que equivalen a horas terrenales o vicever-
sa, distorsiones de las que se percatan con asombro cuando retornan al mundo de
las criaturas.?' Pero no sélo hay mudanza en el tiempo. Muchos regresan al ect-
meno con bienes que adquirieron en el mundo de los dioses y, para bien o para mal,
estas posesiones se transforman de manera dréstica, lo apetecible en asqueroso, la
riqueza en excrementos o viceversa. También sus cuerpos sufren un terrible cam-
bio: expuestos a la sacralidad del sitio vedado, quedan contagiados por la muer-
te, enferman al poco tiempo y fallecen para retornar finalmente al sitio de la visita
maravillosa.

En el mundo de las criaturas todo bien es limitado; en el Tlalocan la riqueza
es inconmensurable. El contraste incita como reto a los intrépidos, quienes ponen
a prueba su valor y en juego su destino al pretender un pacto en el mas all4.?!! En la
boca de la cueva se invoca al Duefio o a sus stbditos, con el fin de solicitar las
riquezas y beneficios. El pacto es tema reiterativo en los relatos actuales, que ponen
de manifiesto una intrincada conjuncion de tradiciones populares ya mesoameri-
canas, ya europeas, que han inflamado desde tiempos inmemoriales la imagina-
cién de los menesterosos. Se cuenta que en el umbral, mediante un pacto, se puede
adquirir salud, vitalidad, oro, ricas cosechas, caza abundante o incremento en el
ganado; buena voz o el manejo virtuoso de instrumentos musicales; conocimientos
de medicina, hechiceria o prestidigitacion; suerte en el juego; destreza en el bor-
dado; agilidad para torear, domar animales bravos y realizar actos de acrobacia;
habilidad en el comercio; facultades para escapar de prision o de la muerte, y has-
ta el incremento en el tamafio del pene.?!? El pacto obliga al beneficiario terrenal a
servir como peon, tras su muerte, a las fuerzas acuaticas y reproductivas.

Dijo un nahua de Durango:

...yo les ofreci mi alma, para que me regalaran lo que me faltaba. Como an-
ticipo a cambio de mi alma me lo dieron en seguida [...] Ellos tienen su pro-
pia cuenta. El dia en que me muera me van a llevar a su casa, para que yo les
ayude, para que haga los mandados para ellos. Lo que me ordenen, lo voy
a hacer. Es que tendré que trabajar cuando algtn dia vaya alla. Y entre ellos

209 Dur4n (1984, Historia, cap. xxvii, v. II: 215-224).

210 Sobre el cambio de la dimension temporal, Miller (1956: 121-122); entre huaves, Ramirez
Castafieda (1987: 104, 196); entre habitantes de la ladera del Cofre de Perote, Noriega Orozco (1997:
537-538); entre chinantecos, Weitlaner (1981: 95, 112, 114, 115, 117, 121 y 147); entre mixtecos,
Alavez Chavez (2003: 138-139); entre huastecos, Relatos huastecos (1994: 41).

211 Bgez-Jorge (1983: 392).

212 Por ejemplo, entre tarascos, Nufio Gutiérrez (1996: 52); entre nahuas, Veldzquez Galindo (1996:
66), Fagetti (1998: 169, 178), y Garcia de Ledn (1969: 285); entre tzeltales, Castro (1965: 31) y
Hermitte (1970: 39-40); entre mayas peninsulares, Villa Rojas (1978: 299 y 428) y Boccara (2004:
35-37); entre chorties, Wisdom (1961: 460); entre los mixtecos de la costa, Flanet (1977: 94-95);
entre huastecos, Alcorn (1984: 84).
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hay otra manera de ordenar. Pero ni modo, ;qué puedo hacer? Ya me vendi,
estoy dispuesto a ver a qué hora me sucede esto.*?

El contrato puede tener un tinte diabdlico de franca herencia europea,
como es el uso de una pluma —ahora una pluma fuente— para firmar con san-
gre. El cumplimiento se puede convertir en un castigo por haberse entregado a la
voluntad del Demonio, o al menos en un riesgo de ir a parar a un sitio cargado de
terrorificos peligros por un periodo extremadamente largo:

... eso es lo que mas chinga, eso es lo que no me gusta a mi, por eso yo nomas
voy a “llamar” a un espiritu y nomas pido justicia para él, y no pido de esa
riqueza [la del Tlalokan], porque si me dan riqueza, juy!, después tenemos
que regresar alld [tras la muerte] y ;quién quiere ir alla en el hueco? No se
sabe, no se halla uno alld; quizas alli nos coman los animalitos que hay. Asi
merito es eso.”!*

Sin embargo, y por regla general, en lugar de la tremenda carga moral que
provoca el miedo a la condenacion eterna, existe el pragmatismo caracteristico
del principio de reciprocidad que rige las relaciones entre el indigena y sus dioses.
El beneficiario recibe el don como un préstamo, y el pago se hace tras su muerte.
Aunque en algunos casos se establece que la existencia en el otro mundo es muy
prolongada, es frecuente que el servicio sea por un tiempo justamente limitado
por una correspondencia entre la obligacion y el beneficio recibido.?' Es una carga
semejante a la que se adquiere por haber faltado a una obligacién de culto.?'¢

Bajo este aspecto contractual, si el responsable desea eludir el caracter per-
sonal del pago, puede ofrecer victimas humanas en sacrificio para que lo sustitu-
yan en el otro mundo hasta la liquidacién de la deuda, y lo mas frecuente es que
entregue a su propia esposa o a sus hijos para que cubran o contribuyan a cubrir
un compromiso que se considera familiar.?!” La sumision femenina se expresa en
ocasiones en una simple protesta de inconformidad:

Nada faltaba en nuestra casa. Tenfamos muchas cosas. Pero ahora de veras
no sé qué hacer. Seguramente tendré que ir alld adonde se fue mi marido.
Porque naturalmente me estan esperando. Por esto creo yo que no hizo bien
mi marido. Pero ahora ya ni modo. Ya lo hizo. Y el dia que han fijado, en que
voy a tener que ir a su casa, pues voy a ir. ;Qué voy a hacer? Ya cuentan
conmigo. Ya soy de ellos.?'®

Excepcionalmente es la conyuge quien ofrece el trabajo del marido para
pagar el adeudo en el otro mundo.?"’

213 Nahuas de Durango (Preuss, 1982: 553).

214 Nahuas de la Sierra Norte de Puebla (Aramoni Burguete, 1990: 133).

215 E] tiempo del cautiverio y el trato que se da a los cautivos varfa de monte en monte. Véase, entre
mames, Wagley (1957: 205); entre tzotziles, Vogt (1983: 35-36).

216 Los coras pagan en esta forma las deudas rituales (Hinton, 1972a: 24).

27 Por ejemplo, entre nahuas, Madsen (1960: 133); entre chinantecos, Weitlaner (1981: 116, 147,
160, 162, 209).

218 Nahuas de Durango (Preuss, 1982: 557).

219 Entre nahuas de Puebla (Fagetti, 1998: 170-171).
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4. UNA PRIMERA APROXIMACION A LAS

FIGURAS DEL DUENO Y DE SUS SUBDITOS

EL DUueNO

En 1932 una lluvia torrencial, definida por los habitantes del Valle de Amatzinac
como “una gran serpiente de agua”, provoco la caida de tal cantidad de piedras en
la escarpa noroccidental del cerro de Chalcatzingo, que dejoé al descubierto par-
te de la cara de una gran pefa donde se alcanzaba a ver un fragmento del relieve
que posteriormente seria conocido como “El Rey”. Alli esta plasmado un personaje
en posicion sedente dentro de una cueva cuya entrada adquiere la figura de las fau-
ces de un monstruo. El personaje descansa en majestad sobre un sitial en forma
de xonecuilli (simbolo pluvial y estelar)' y sostiene entre los brazos, como si fue-
ra un infante, otro simbolo idéntico (figura 13). Por la boca de la cueva salen ban-
das rematadas por roleos que pueden ser interpretados como corrientes de vien-
to, y fuera de la cueva, en la parte superior, hay figuras de nu-

bes que derraman lluvia. Este y otros relieves que continuaron m

apareciendo en el sitio han sido atribuidos a hombres de tra- H

dicién olmeca que ocuparon la regién en el Preclasico medio A,
ninun

(700-500 a.C.). Angulo, uno de los arquedlogos que han inter- ”“”“b”“” 0
venido en las excavaciones de Chalcatzingo, se dio a la tarea de

interpretar los relieves del sitio, prestando especial atencion a la
figura de “El Rey”. Abord¢ el estudio no sélo con el auxilio de
la iconografia mesoamericana de la época de los relieves, sino
que utilizé simbolos religiosos de otros periodos prehispanicos,
fuentes documentales y coloniales, y creencias y practicas indi-
genas contemporaneas. En sus conclusiones identifica al perso-
naje sedente como el Seilor del Monte o como Sefior y Corazén

' El simbolo estd formado por una banda cuyos extremos rematan en dos
espiras de giro opuesto. Como ejemplo de su antiguo valor pluvial, apare-
ce como nube en Chalcatzingo (Taube, 1995: 101, fig. 24-c; 2001: 106-107,
fig. 73-75, 78). Véase también Urcid (2003: 95 y 97, fig. 14-1 a 4). Sahagin
(2000, Lib. I, cap. x., v. I: 79) dice que es “figura del rayo que cae del cielo”.
Como constelacion, el mismo Sahagtn (2000, Lib. VII, cap. iv, v. II: 700)
lo identifica como Citlalxonecuilli, “las estrellas que estdn en la boca de la
Bocina”. Es interesante ver los xonecuilli en la entrada del templo del Edificio
22 de Copan (Freidel, Schele y Parker, 1993: 151-152; Baudez, 1994: 206-209,
figs. 102-103; 1995: 48-49) y en la Estructura 10L-29 de Copan (Andrews V
y Fash, 1992: 73, fig. 10). Figura 13. “El Rey”. Monumento 1 de Chalcatzingo.
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de la Montafia, equivalente, entre otros dioses prehispanicos, a Tlaloc, a Tepeyollotl
—el dios jaguaresco de los mexicas— y a las divinidades de los pueblos mayenses
Uo'tan, Caculhd Hurakén, Chi’pi Caculhd y Raxd Caculha.?

Angulo se refiere a “El Rey” como a un dios poderoso,’ tan necesario para la
subsistencia de los campesinos que su culto ha podido resistir el paso de los siglos de
vida colonial. En la antigiiedad su figura mas comun era la del Sefior de la Lluvia, el
dueno del gran depdsito de la vegetacion, pero esto no implica que hayan carecido
de importancia otras advocaciones suyas, como la del Sefior de los Animales, que
entre los mayas se representé como una divinidad con caracteristicas anatomicas
de venado.* Hoy sigue siendo un personaje multifacético y de variadas funciones
que incluyen poderes aparentemente tan diferentes como ser duefio de la naturale-
za salvaje y, al mismo tiempo, protector de los campos de cultivo.

A partir de sus denominaciones se alcanza una primera idea de sus multi-
ples atributos. En espaiiol se le da, entre muchisimos otros nombres, los de Due-
fio, Duefio del Agua, Jefe, Rayo o Trueno,® Centello,® Diablo,” Duefio de los Anima-
les,® Duefio del Cerro, Duefio del Viento,” Angel o Angelito,'° El Viejo del Monte, ' El
Mero Mero (o Mero [Duefo]),'? Duefio de las Abejitas,'® Rey,'* Autor,'® Duefio del
Lugar, Caballero, Patron, Hombre del Cerro, Santo, Sefior, Catrin, Sombrerote, Chato
y Chivato.'® En ndhuatl el nombre que més resalta es Chane (“Duefio”), pero también
se emplean los de Cuauhtaxihuan (“Juan del Monte”) y Cuauhtahuehuentzin (“Vieji-
to de la selva”).!” Los totonacos lo llaman Taj Win (o Tajin, “1-Rayo”);'® los mixte-
cos, Nai Kusano (“El que manda”);"los quichés, Ajyuk’ (“Guarda de la caza”), Tzimit
y Tzitzimit;*° los chontales de Oaxaca, Onda’a o Teasans (“Primer hombre”);?! los

2 Angulo V. (1987a: 140-141 y 156; 1987b: 211-221). Véanse las apreciaciones de Parsons (1936:
211) y Vogt (1999: 11) sobre la figura y funciones de este personaje.

? Frecuentemente se ha planteado la duda entre los investigadores si se trata de un dios o de uno
de sus personificadores terrenales.

4 Braakhuis (2001).

° Entre mixes (Lipp, 1991: 28).

¢ Técnicos Bilingties de la Unidad Regional de Acayucan (1985: 23).

7 Para la adaptacién de la figura cristiana del Diablo en la cosmovision mesoamericana, véanse
Signorini y Lupo (1992: 81 y 83), y Baez-Jorge (1998-1999: 2003).

8 Su poder sobre los animales es tal que, en la lengua maya itz4, los nombres de los animales sil-
vestres o salvajes no admiten pronombre posesivo, puesto que el inico que puede poseer a estos se-
res es el Duefio (Schumann Galvez, 2000: 77).

° Entre nahuas de Guerrero, Good Eshelman (2001b: 386).

10 Entre tzotziles, Garcia de Ledn (1973: 305).
! Kelly y Palerm (1952: 77-78).
12 Coinciden en la denominacién nahuas (Aramoni Burguete, 1990: 60) y mazatecos (Inchaustegui,

1984: 26).

13 Williams Garcia (1972: 43).

4 Gonzalez Cruz y Anguiano (1984: 223).

15 Entre zapotecos de Yalalag, Fuente (1977: 367).

16 Estas diez tltimas denominaciones entre distintos pueblos de Oaxaca (Barabas, 2006: 41).

17 Lupo (2003: 121); Béez-Jorge (2003: 560).

18 Miinch Galindo (1992: 288).

19 Gonzélez Huerta (2003: 41).

20 Tedlock (1982: 147). Los nombres de Tzimit y Tzitzimit derivan de la voz néhuatl zitzimitl, nom-
bre que se daba a temidos seres sobrenaturales que la evangelizacién caracterizé como maléficos. Ya
a principios del siglo xv111, fray Antonio Margil de Jests registraba en la provincia guatemalteca de
Suchitepéquez los nombres Tzitzimite y Xaquicoxal como propios del Sefior del Monte (Dupiech-
Cavaleri y Ruz, 1988: 224-226, 245 y 247).

2 Oseguera (2003: 243).
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tzotziles, ‘Anjel;? los tarascos, Terungutpiri;?* los popolocas de Puebla, Chinentle,
tal vez el antecedente del actual patrono san Marcos;** los otomies, Mu’ye,? y los
mayas, el duefio del ganado, H-Wan Tul.¢

El personaje estd nimbado por impresionantes descripciones.”” En no pocas
de sus multiples figuras este dios es mestizo o blanco, con ojos verdes y pelo rojo.?®
Entre sus particularidades se encuentra la de ser un fumador empedernido.? Se asi-
mila a personajes épicos y legendarios; se desdobla como pareja conyugal y se aso-
cia con la fertilidad, la muerte o la podredumbre. Esto hace sugerente un futuro
estudio comparativo de personajes que comparten numerosos rasgos, entre ellos
el Senor con Cabeza de Viejo de los otomies,*® Yahwal Balamil de los tzotziles® y
Maximoén de los tzutujiles.** Todos ellos son representados como un hombre rubio,
elegante, rico y vestido de charro, jinete de un caballo blanco, comerciante préspe-
ro, con fino pantalén de color claro, botines, chazarilla y sombrero de palma.®®

El Dueio se asimila ademds a personajes que lindan entre el mito de crea-
cion y la leyenda heroica, seres que ocultan o derivan de los dioses patronos de
pueblos, como el Cong Hoy de los mixes.** El Dueno se ha fundido de igual mane-
ra con seres surgidos en la época colonial, de origen o influjo europeo, como lo
afirma Pury-Toumi al referirse al muy conocido Juan Oso de la narrativa popular
de la Sierra Norte de Puebla.?®

En ciertas de sus caracteristicas fisicas y en la indumentaria del Dueiio se
adivinan reminiscencias de la afieja figura de Tlaloc: no es extrafio encontrarlo co-
mo un personaje de pequefia estatura (un metro y cuarto), traje brillante de oro y
plata, sombrero grande, nariz larga, dientes enormes y una boca que mueve de un
lado a otro.*® Con frecuencia aparece montado sobre un venado;*” en ocasiones cuel-
ga de su espalda un panal de abejas;* otras descripciones lo plasman como un charro
o un personaje chaparrito, negro, con pantalones rabones, jinete de un gran pecari;*

22 Guiteras Holmes (1965: 269). La palabra deriva del espafiol “4ngel”.

2 Velasquez Gallardo (2000: 125) dice que es una divinidad del bosque, “tan potente como Dios”. En
otra parte (2000: 259-262) este autor menciona como deidad habitante de los bosques a Japingua o
Phitsikorhekata y hace una detallada descripcion de sus poderes y apariencia.

24 Gdmez Espinosa (2004: 432).

% Sanchez Vazquez (2004: 291).

26 Boccara (2004).

%7 Para una interesante descripcion del Duefio segtin numerosos pueblos oaxaquefios, véase Barabas
(2003b: 58-62).

28 Por ejemplo, entre los acatecos de Huehuetenango, Guatemala (Andrés y Dakin, 1989: 291).

¥ Kelly y Palerm (1952: 78).

30 Galinier (1990a: 342-346).

31 Vogt (1983: 35-36 y 94-95).

32 Mendelson (1965a: 121-122, 128-133; 1965b); Stresser-Péan (1959: 456-457).

3% Entre los mazatecos, Inchdustegui (2000: 134).

3 Barabas y Bartolomé (1984: 68, n. 9; 2000: 216-217, 223-224).

35 Pury-Toumi (1997: 179-183).

36 Weitlaner (1981: 101).

37 Braakhuis (2001: 402 y n. 27).

38 Entre chinantecos, Weitlaner (1981: 112).

3 Weitlaner (1981: 101, 112, 116, 124, etcétera). Hay descripciones ricas en informacién —aunque en
ocasiones contradictorias— sobre este personaje entre huaves (Ramirez Castaiieda, 1987: 102y 137),
tzeltales (Castro, 1965: 114-117), mixtecos (Alavez Chavez, 1997: 160), nahuas (Morayta Mendoza,
1997: 228 y Robles, 1997: 165), y entre la poblacién del Cofre de Perote (Noriega Orozco, 1997: 560,
556-559). Esta autora llega a identificar al actual Seiior del Monte, don Juan Cuauhxibantzin, con el
personaje llamado yohualteputztli o “hacha nocturna” descrito por Sahagun.
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su corta estatura hace que algunos consideren que no puede subirse a los arboles,
por lo cual se arrastra en los arroyos;** también llega a tener una manifestacion
vegetal, pues reside en una planta sagrada del género Solandra.*! Otras veces se dis-
fraza como catrin de la ciudad o elige una etnia particular: es yalalteco, zapoteco,
mixe de Yacochi o chontal de San Carlos Yautepec.*? Sus correrias lo hacen viajar
desde el territorio mazateco hasta Cérdoba y Puebla, en una carreta que atravie-
sa en linea recta bosques y montanas a extraordinaria velocidad.® Por lo que toca
a su antigiiedad, se menciona que es gente “de cuando no habia sol”.**

Es bien conocida la capacidad de los antiguos dioses mesoamericanos para
dividirse en dos personas que con frecuencia integran una pareja conyugal. Cada
uno de los conyuges se ocupa del ambito césmico propio de su sexo, lo que obli-
ga a los oficiantes a referirse conjunta o alternadamente a él o a ella, de acuerdo con
el objetivo de sus peticiones.* Por ello en la Sierra Norte de Puebla se afirma hoy
que en el interior fecundo del Monte “esta el dueiio mero de los animalitos... Es
hombre y mujer también... Son dos, hombre y mujer”.*¢ Las dos personas son Talo-
kan Tata y Talokan Nana,*” don Juan y dofia Juanita Cuauxibantzin,* Toiskaltikato-
tajsin y Toiskaltikatonantsin,*” Mdido y Mdigol,”® Montizén Chishku y Montizén
Puskal,’! etc. Llega a decirse, aunque de manera excepcional, que las dos personas
pertenecen al mismo sexo, por ejemplo, un par de mujeres seductoras.*

Obviamente, el desdoblamiento del Duefio en una pareja conyugal no es
sino la mas elemental de sus divisiones. La proyeccion de una divinidad central en
cuatro personas, cada una correspondiente a los cuatro rumbos cdsmicos y carac-
terizada por el color distintivo, es constante en la antigua Mesoamérica, sobre to-
do cuando —seguin los documentos coloniales— los cuatro cargadores del mundo
son también sefiores de la lluvia. Asi, el Libro de Chilam Balam de Chumayel habla
del pauah rojo, el blanco, el negro y el amarillo;>® el Ritual de los Bacabes®* recibe
este nombre por las constantes alusiones a los cuatro dioses bacaboob, y Lépez
Cogolludo, en su Historia de Yucatdn, los nombra Zacal Bacab, Canal Bacab, Chacal
Bacab y Ekel Bacab, los cuatro sostenes del cielo.® En el Centro de México la
misma creencia quedo registrada en la Historia general de las cosas de Nueva Espaiia,
donde se menciona a los dioses del agua que estan “en las cuatro partes del mundo,

0 Entre zoques de Oaxaca (Trejo, 2003: 264).

41 Entre los huicholes, que conciben la planta como Tamatzi Teiwari Yuawi, “Nuestro Hermano
Mayor, el Charro Negro”, sol nocturno, enemigo del peyote (Neurath, 2001: 484).

42 Fuente (1977: 267).

3 Inchaustegui (2000: 134).

“ Entre zoques de Oaxaca (Trejo, 2003: 262).

5 Véase, por ejemplo, lo afirmado por Hinojosa (2002: 193-194).

6 Lupo (2003: 212-122).

47 “Padre del Talokan”, “Madre del Talokan” (Aramoni Burguete, 1990).

8 Noriega Orozco (1997: 528). Cuauhxibantzin posiblemente signifique “El que [0 La que] tiene
ramas de arbol”).

4 “Nuestro padre que nos sustenta”, “Nuestra madre que nos sustenta” (Taller de Tradicién Oral del
CEPEC y Beaucage, 1990: 17, n. 7).

50 Weitlaner y De Cicco (1994: 233).

! Ichon (1973: 146).

52 Entre los mixtecos, Gonzilez Huerta (2003: 53-55).

53 Libro de Chilam Balam de Chumayel (1973: 77).

54 El ritual de los Bacabes (1987).

% Lopez Cogolludo (1957: Lib. IV, cap. viii: 197).
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oriente, occidente, setentrion y austro”.*® Y entre los tarascos uactisechas se tenfa
por dioses a cuatro tiripeme o tiripemencha, ubicados en los cuatro extremos del
mundo: Xungdpeti, el amarillo del norte; Turupten, el blanco del poniente; Caheri,
el negro del sur, y Cuarencha, el rojo del oriente.””

El mismo desdoblamiento cuadruple se observa actualmente entre los mayas
peninsulares, tanto en territorio mexicano como belicefio;*® entre los choles (con
Yuyux Chajk, Chuchuk Chajk, Susk Chajk y Kunkun Chajk, respectivamente, Rayo
Verde, Rayo Rojo o Anaranjado, Rayo Blanco y Rayo Amarillo),” entre los chor-
ties®® y entre los tojolabales.®! Segtin los nahuas de Zitlala, Guerrero, hay cuatro ti-
pos de aires: el negro o Ahdkatl Prieto, el amarillo o Ahakatl Kdstic, el rojo o Aha-
katl Chichiltik y el blanco o Ahékatl Ixtak.%? Y, por si esto fuera poco, la divisién
cuddruple se perpetta de la misma forma entre los totonacos,*® los zapotecos® y
otros muchos pueblos indigenas de hoy.

Otras proyecciones son explicadas en los mitos. Por ejemplo, los tlapanecos
cuentan que el dios Lumbre y su anciana esposa no tenian hijos, por lo que adop-
taron a cuatro ninos. Pusieron a cada nifio en un extremo del mundo, dandole por
cargo enviar la lluvia, pero era necesario, ademas, obtener el poder del rayo para los
cuatro. Lumbre corté lalengua a suhermana, la partié en cuatro partes y entregd una
parte a cada uno de sus hijos adoptivos. Con su pedazo de lengua los nifos adqui-
rieron armas fantdsticas con las que pudieron volar y transformarse en san Marcos.*

Con bastante frecuencia los relatos indigenas afirman que los rayos grandes
son patronos de los pueblos y que tienen como mision defenderlos de sus ene-
migos. Un ejemplo lo da la historia de los cakchiqueles: cuando el conquistador
Pedro de Alvarado estaba en Iximché, amenazd a los sefiores de la region porque
no le llevaron la cantidad de oro que demandaba. Entonces se apareci6 el dios
patrono y dijo: “Yo soy el Rayo. Yo mataré a los castellanos; por el fuego pereceran.
Cuando yo toque el tambor salgan [todos] de la ciudad; que se vayan los sefiores
al otro lado del rio. Esto haré el dia 7-ahmak” . Este relato ilustra aqui nitidamente
la lucha entre el protector sobrenatural de la comunidad y un grupo de mortales
extranjeros. Sin embargo, los enemigos también pueden ser rayos o dioses patro-
nos de los pueblos antagonistas. Entonces se entablan combates sobrenaturales en
los que se envian reciprocamente terribles enfermedades, como lo afirman, entre
otros, mochds y huastecos.®”

Y si el desdoblamiento es multiple, la figura central del Dueno se puede frag-
mentar y distribuir en dos bandos de personajes, benéficos unos, maléficos otros:
Quetzalcoatl, Tlaloc, Viento, Arco iris, Lluvia, Via Lactea y Rayo por una parte, y
Diablo, Pingo, Charro, Soldado y Catrin por la otra, segtin los nahuas de More-

5 Sahagun (2000, Lib. vi, cap. viii, v. II: 509).

%7 Castro-Leal, Diaz y Garcia (1989: 274).

58 Thompson (1975: 307-308, 311-312; 1964: 57); Villa Rojas (1976: 292).
% Morales Bermudez (1984: 102-104).

%0 Wisdom (1961: 447).

6l Ruz (1981-1986, v. ii: 55).

2 Suarez Jacome (1978: 4-5).

 Ichon (1973: 136-137).

¢ Con la division cuddruple de Mdi, dios de la lluvia (Van der Loo, 1987: 130).
% Van der Loo (1987: 160-161).

6 Memorial de Solold (1950: 129).

67 Petrich (1985: 165-166); Szeljak (2003: 132).
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los.®® Como anteriormente se dijo, el cardcter maléfico asociado al Diablo deriva en
gran parte del combate de los evangelizadores contra la figura del Duefo.*

LA HISTORIA SUSPENDIDA DE MONTIZON

Los estudios etnogréaficos dan a conocer una de las personalidades mds intere-
santes del Dueio. El personaje se ubica en el tiempo del mito, cuando aun era de
noche y los “antiguos” construian los grandes monumentos que hoy se encuentran
en ruinas. Al salir el Sol por vez primera, los “antiguos” se ocultaron bajo la tierra
o0 se convirtieron en piedras.

Este relato parece descansar en antiguas creencias mesoamericanas, trans-
formadas con la invasion europea y la evangelizacion para dar origen a mitos esca-
toldgicos.” El Duefio se convierte en el rey derrotado durante la Conquista, pero,
indémito, se niega a convertirse a la nueva religion y se refugia con sus seguidores
bajo la superficie terrestre. Se lo describe como un ser que habla todas las lenguas
del mundo. En algunos textos, sus subditos son caracterizados como gigantes cons-
tructores no sélo de las edificaciones arqueoldgicas, sino de las iglesias antiguas
0 como quienes colocaron las campanas en sus torres. Acuartelado en su mundo
subterraneo, el rey espera el dia apropiado para recuperar el poder. Ahora llama-
do Moctezuma, Montezuma, Montizon, Santazoma, Juan Tutul Xiu, Batab Trascara
o don Antonio Siguangua —rey de Jardcuaro—,”! se dice que estd escondido en su
refugio, del cual saldrd para derrotar a los invasores y restablecer su reino.”? Entre

8 Ruiz Rivera (2001: 128-129).

 Véase la obra de Baez-Jorge (2003: 579, cuadro 7 y 595, cuadro 8).

70 Lépez Austin (en prensa).

71 Son muy variadas las noticias sobre la creencia del rey subterrdneo y de los dioses habitantes de las
ruinas arqueoldgicas, identificados con sus figurillas o esculturas. Como ejemplos, véanse, entre los
nahuas veracruzanos, Garcia de Leén (1968: 350 y 356-357) y Sandstrom (1991: 247); entre los oto-
mies, Starr (1900: 82-83) y Lenz (1973: 122-126); entre los totonacos, Ichon (1973: 146-147); entre
los tepehuas, Williams Garcia (1963: 159-161, 193-194); entre los mayas peninsulares, Redfield y
Villa Rojas (1934: 330-331), Villa Rojas (1978: 439-441), Montoliu (1982: 367-368) y Garza (1987:
73); entre los tarascos, Carrasco (1976b: 105-106); entre los zapotecos, Parsons (1936: 216-217,
221-222,289-292 y 327); entre los popolocas poblanos, Jacklein (1974: 275-277). Hay elementos que
permiten identificar a este personaje con otros de caracter mesidnico, como el rey Cong-Hoy de los
mixes, que esta escondido en una laguna en espera del tiempo propicio para arrojar a sus enemi-
gos (Burgoa, 1997, cap. Ix y Ixi: fol. 292v y 302v; Brasseur, 1984: 108-109; Miller, 1956: 105-109;
Barabas y Bartolomé, 1984: 17-32, 46-57, 60-72; 2000); como el rey Fane Kantsini de los chontales
de Oaxaca (Barabas y Bartolomé, 1984: 57-60; 2000), y como el virrey chinanteco de Jocotepec (Fa-
bregas Sala, 1990: 193-195). Dentro de la muy distorsionada descripcion de Nunez de la Vega (1988:
275-276), pueden descubrirse algunos de sus elementos en la antigua figura de Votan. También el
tlatoani de Texcoco, Nezahualcdyotl, entra en este complejo, precisamente en la Sierra de Texcoco,
concebido como rey del mar, “una deidad que moraba en el interior del Cerro desde la creacién del
mundo” (Lorente y Fernandez, 2006: 103).

72 La huida del rey parece vincularse con tres sucesos atribuidos a Huémac: su vano intento de entrar
a la cueva de Tlamacazcatzinco; su suicidio en la cueva de Chapultepec, y su posterior transforma-
cién en gobernante del reino subterraneo del Cincalco. Siglos después, Motecuhzoma Xocoyotzin,
al saber que los espaiioles se aproximaban a Tenochtitlan, pretenderia ampararse bajo la autoridad
de Huémac en el Cincalco. Véanse estos episodios en Anales de Cuauhtitldn (1945: 14-15); “Origen de
los mexicanos” (1941: 263); Leyenda de los Soles (1945:127); Chimalpain Cuauhtlehuanitzin (1991:
17) y Alvarado Tezozémoc (2001, cap. 105-107: 455-464). Compdrense estas creencias con la
de la inmortalidad y permanencia de Topiltzin en Xicco y con la de los regresos esperados de
Topiltzin, Nezahualcéyotl, Nezahualpilli y Moquihuix (Alva Ixtlilxdchitl, 1975-1977a: v. 1, 282-283).

72



Una primera aproximacion a las figuras del Duefio y de sus stibditos

tanto, viaja por tuneles que lo conducen a México, ciudad establecida en el centro
de un lago.”?

Mads que una sustitucion, se trata de una fusion del dios con el rey, pues
Montizén es identificado hoy con el Dios de la Tierra y recibe culto a cambio de
salud y cosechas. En tanto Dios de la Tierra, se dice que se fortalece devorando a
los muertos.”* Su nombre mds comun se extiende a las ruinas arqueoldgicas, que
con frecuencia son llamadas moctezumas en diversas partes del pais, incluida su
parte septentrional, y la designacion traspasa la frontera norte para llegar al suroes-
te de Estados Unidos.”

sPor qué la relacion del Duefio con los “antiguos™? ;Por qué los “antiguos”
estan bajo la tierra? Hemos dicho que, al morir cada individuo, su semilla-cora-
z6n regresa al interior del Monte. Los padres-madres, “duefios” o “antiguos” son
en realidad semillas-corazones personalizados, transportados al tiempo de ori-
gen o a la fuente de su existencia. Se trata de los dioses que, liberados de una
cascara dura y pesada que los limitaba en sus expresiones, recobran su naturaleza
original. Al reposar en el interior del Monte Sagrado, se convierten en los gérmenes
de lo que existira en la superficie de la tierra gracias al ciclo de vida/muerte. Asi,
las figuras del Duefio y de las semillas-corazones se han reflejado en la imagen
paralela del rey derrotado que espera, mesidnicamente, el tiempo oportuno para
su regreso.

Como si la fusion del Duefio, en tanto Sefior de la Tierra, y el rey mesidnico
no fuese en si misma un problema de dificil solucidn, el misterio del Montezuma
mexicano tiene su paralelo en el Pert actual con Inkarri, personaje que se origina
en la figura histérica de Atahualpa. Segtn los relatos populares, Atahualpa fue
decapitado por los espaiioles y su cabeza germina para producir un nuevo cuer-
po. Inkarri es también, como Montizén, un dios que participa en la creacién del
mundo. Antes de la salida del Sol dirigi6 a los fiaupa-machu, constructores mila-
grosos de los edificios incaicos. Mientras recupera su integridad corporal, suficien-
te para derrotar a los invasores europeos y recobrar el poder, Inkarri vive en una
ciudad perdida, selvatica, o en el Cusco, que en los relatos es una ciudad de oro
y plata “dentro del cerro, como en forma de béveda... un subterrdneo grande”,”®
comunicada con todos los pueblos por medio de tuneles.”

Los “ANTIGUOS”

La historia de Montizén nos obliga a volver al tema de los origenes de las criaturas,
al menos en forma sintética, ya que se mencionan con mucha frecuencia estos seres
“de antes de que hubiera sol”.”® Entre sus caracteristicas mds importantes estin su

Compdrese también la luminosidad de Huémac al salir a recibir a Motecuhzoma con la atribuida al
Dios de la riqueza entre los mixtecos (Cruz Ortiz, 1998: 67).

73 Lopez Austin (en prensa).

74 Entre los tepehuas (Williams Garcia, 1963: 194).

75 Bandelier (1892), Parmentier (1979) y Galinier (1997).

76 Ossio (2000: 201).

77 Para un primer planteamiento del problema del paralelismo mesoamericano-andino, véase Lopez
Austin (en prensa).

78 Por ejemplo, entre zoques de Oaxaca, Trejo (2003: 262, 264).
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primitivismo, como lo describe Oseguera al referirse a las creencias de los chon-
tales de Oaxaca:

La historia de las barrancas y los lugares remontados empieza con los genti-
les, hombres cuya desnudez evoca a los primeros pobladores que intentaron
sobrevivir en la tierra. Las versiones locales hacen hincapié en la tenden-
cia que tenian por ingerir carne cruda y habitar las cuevas de los montes.
Ademds, remarcan el “paganismo” que regia sus vidas, pues carecian por
completo de religién.”

Tras estos aparentes hombres primitivos, “antiguos” o “gentiles” se permea su
caracter presolar, o sea premundano. Segun el pensamiento mesoamericano, antes
de la existencia del mundo, numerosos entes sobrenaturales viajaron hasta un sitio
donde la interaccion los prepararia para el momento de la creacion. Su calidad de
seres inmortales, su personalidad y sus facultades de pensamiento, sentimiento,
determinacion, accion y expresion —tal vez demasiado humanas— nos permiten
considerarlos dioses. Muy diferentes entre si y en un ambito proteico, estos entes
sobrenaturales coordinaron u opusieron sus fuerzas para adaptar su ser o sus cir-
cunstancias al instante y necesidades especificas de la creacion. Este conjunto de
procesos da lugar a las aventuras miticas. En la mitologia del Centro de México
destaca la accion protagénica de uno de los dioses: Nanahuatzin se entrega en sa-
crificio, lo que significa que se somete al ciclo de vida/muerte. Tras su descenso al
inframundo, resurge por el oriente con una nueva naturaleza, convertido en una
criatura: el Sol. No deja de ser dios, pero ahora esta cubierto por una céscara per-
ceptible y pesada que lo obliga a recorrer cotidianamente tanto el espacio que habi-
taran los vivos como el mundo subterraneo.®’

Laadquisicion dela nueva naturaleza del dios protagonista hace que el resto de
los dioses se vea constrefiido a seguir su ejemplo. Sus aventuras se aceleran; llegan
en muchos casos a la violencia y concluyen con el sacrificio. La luz solar los solidi-
fica. De esta manera quedan fijadas en ellos las caracteristicas del momento culmi-
nante de la aventura. Al abandonar el &mbito proteico y adquirir la definitividad del
mundo naciente, también obtienen —como el Sol— la doble condicién de creado-
res y criaturas.?’ Como consecuencia, serdn habitantes tanto de la superficie de la
tierra como de las profundidades del inframundo: serdn los individuos vivos o serdn
los dioses escondidos en las profundidades del Monte Sagrado que esperan la ocasion
de surgir nuevamente a la superficie para cumplir otra fase del ciclo vida/muerte.

La parte inmortal y esencial que hay en cada individuo mundano es, por
tanto, divina. Se trata de una porcién de los dioses creadores, los “antiguos”, los
padres-madres,® las semillas-corazones, los “reyes”, los “santos”. Cuando el indi-

7 Oseguera (2003: 242).

80 Este proceso cosmico puede encontrarse en muchos mitos antiguos. Uno de los textos mds claros
es el de Sahagun (2000, Lib. VII, cap. ii, v. II: 694-697).

81 Entre los antiguos nahuas, por ejemplo, el dios X6lotl se habia convertido en el anfibio llamado
ajolote (Sahagun, 2000, Lib. VII, cap. ii, v. IT: 697); Piltzintecuhtli, en venado, y Yappan, en alacran
(Ruiz de Alarcon, 1953: 176-180). También las que desde nuestra perspectiva son creaciones huma-
nas, como el pulque, se identificaban con un patrono o “dueio”, en este caso Ometochtli (Durén,
1984, Dioses, cap. xiii, v. I: 272).

82 Segtin Tedlock, el término padres-madres (fotilme’iletik), muy usado en la actualidad en los Altos
de Chiapas, tiene entre sus antecedentes la palabra chuchcahau (“madre-padre”) del Popol vuh, usada
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viduo muere, esta porcion divina se restituye a su padre-madre. Y una vez mds
surgira de los padres-madres la posibilidad de existencia de nuevos individuos. Sin
embargo, hay otros “antiguos” que, desde el momento de la primera salida del Sol,
quedaron permanentemente solidificados como rocas que testimonian la existen-
cia previa a la creacion.®?

Hoy se sigue pensando en los creadores como fuentes perennes de existen-
cia. Cada uno de ellos es el jefe, el “duefio” de todos los individuos que integran
su clase. Los nahuas serranos de Puebla aseguran que cada cosa tiene su “duefio’,
iteco.%* En reconocimiento a sus acciones creadoras, los “dueios” siguen siendo ve-
nerados a lo largo y ancho del vasto territorio que fue mesoamericano. Un rezo
actual de los nahuas de Veracruz dice:

Ave Maria Purisima,

nuestros padres, nuestras madres,
que rigen en esta tierra,

en este mundo, en este mundo,
ustedes hicieron el universo,

todo lo han puesto en este mundo.®

Al igual que en la antigiiedad, la creencia en este proceso de creacion explica
la naturaleza de los seres mundanos y alimenta la produccion mitica.® En un relato
tzeltal se expresa el punto liminal entre el tiempo del mito y el tiempo del mundo
como el viaje que hacen los “santos” del oriente (el rumbo del nacimiento del Sol),
cruzando el océano en buques de vapor, con el proposito de fundar pueblos en
este lado del mar. Los que no encontraron un lugar adecuado donde asentarse, se
convirtieron en duefios de los cerros y gobiernan desde su interior.®”

Esta doble calidad de los dioses hace que se les distinga hoy como seres
mixtos (entre divinidades, entes antropomorfos y futuras criaturas). En algunos
casos se indica en su nombre cudles serian sus futuras creaciones, por lo que
entre los huicholes se cuentan los “hombres-codornices” y los “hombres-hormigas
arrieras”.® Son seres extranos, barbaros, extranjeros —especificamente espafoles,
segun los quichés—® o “gentes-diablos”.”

Las aventuras miticas previas a la creacion pueden ser descritas como una
sucesion de acontecimientos violentos, pero no es extrafio que también se haga
referencia a aquel tiempo como una época feliz en la que los entes sobrenaturales
primordiales —a los que las narraciones llegan a designar como los “hombres” de
entonces— preparaban la formacién del mundo. No se esforzaban; simplemente
ordenaban a los dioses-instrumentos que actuaran por si mismos. Dicen hoy los
tojolabales:

para designar tanto a la divinidad dual creadora, El Hacedor/El Formador, como a los primeros pa-
dres miticos de los quichés (Tedlock, 1993: 330).

8 Popol vuh (1964: 122-123).

84 Bdez Cubero (2005: 130).

8 Béez-Jorge (2003: 572).

8 Por ejemplo, entre tojolabales Gomez Hernéndez, Palazén y Ruz (1999: 132-133).

87 Pitarch Ramén (2000: 139-140).

8 Wirrarika irratsikayari (1982: 31-35).

8 La Farge y Byers (1931: 113-114).

%0 Entre los achies, Shaw (1972: 61-62).
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Antes de nosotros hubo otro mundo: el de los antiguos, el primero creado.

Cuando el Ajwalaltik Dyos (Sefior Dios) hizo a los primeros hombres y
cosas, a todos les dio corazdn: a las piedras, a los drboles, y aun a las mon-
tafas.

En un principio el hombre se puso a trabajar las piedras, hasta que poco
a poco alcanzé en ello gran perfeccion. Sus conocimientos llegaron a tal gra-
do, que colocaba por ejemplo el hacha frente a los arboles y le ordenaba: “jta-
la!”, y ésta comenzaba a cortar; o ponia el awté (baston plantador) frente al
surco yle mandaba: “jsiembral” y éste se encargaba de sembrar. Esto podia ha-
cerlo porque las cosas también tenian corazén.

Entonces el hombre se dedicé a descansar. Unicamente se entretenia
criando a los 4rboles, a las piedras y a las montafas; criando sus corazones...”!

Los dioses creadores quedaron distribuidos durante el ciclo de vida/muerte:
unos en la parte superior, en su etapa de existencia de vida, cubierta por la cdsca-
ra perceptible y dura; otros, bajo la tierra, en el interior del Monte Sagrado en su
etapa de existencia de muerte. Los mochds se refieren a los que viajaron a las entra-
nas del mundo cuando aparecid la luz del Sol, en términos que poseen cierto tinte
biblico:

Cuando vino el Sol todos los reyes se fueron a los cerros y entonces quedo el
nuevo mundo y aparecié Adan y Eva. Cuando vivian aqui los reyes, todo es-
taba oscuro; cuando vivian en el mundo se llamaban reyes y ahora que estan
en el cerro se llaman Duefios: ¢-ahwa:lwi¢ (su-duefio-cerro). Cuando llegd
Dios los corrié a todos y se fueron adentro del cerro. Los duefios estan abajo
pero no estan juntos, cada uno tiene su propia parcela. Cada quien tiene su
parcela también en el mundo de abajo.*?

Los mitos actuales no s6lo han sido modificados por la inclusion de perso-
najes tomados del Nuevo Testamento o de la historia de la llegada de los cristianos
al Nuevo Mundo. El momento liminal (la salida pristina del Sol) fue adaptado
en muchas narraciones con estos elementos novedosos. Se sustituyd el amanecer
original por el nacimiento o la crucifixiéon de Cristo, por el primer canto del gallo,
por la conquista espaifiola o por el comienzo de la evangelizacion.”® También es
probable que una sefal sagrada de tiempos prehispanicos haya sido sustituida por
la bendicién cristiana, pues se cuenta que el mundo inicié su existencia cuando
sobre él vino la bendicion.

Anteriormente se afirmé que, en los relatos antiguos, el arranque del tiempo
mundano era precedido por una etapa de agitacion violenta. En la actualidad se
narra esta efervescencia, aunque en términos diferentes: la anarquia y los pleitos
entre los dioses, o la persecucién de todos ellos para el sacrificio. En el siguiente

°1 Cruz, Hernéndez, Gémez, Ruz y Schumann (1981-1986: 15).

92 Petrich (1985: 162).

3 Lopez Austin (1996a: 53-57 y 1994a: 124-128). Como ejemplo, entre kekchies, Thompson (1975:
412). No es extraiio que este proceso creador haya adquirido un contenido ético con la evangeliza-
cién: en un relato nahua de la Sierra Norte de Puebla, los seres originarios fueron los enemigos de
Cristo, y en castigo se convirtieron en “aires” (Montoya Briones, 1981: 11).
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texto otomi de Texcatepec se menciona una revoluciéon que queda en un tiempo
historico indefinido:

Los ancestros no dormian. Trabajaban por la noche. Las mujeres tejian la
ropa, los hombres comian y se iban a trabajar antes de que clareara el dia.
Las iglesias son construcciones inconclusas, edificios que quedaron alli de
cuando el mundo fue bendecido. Es como un piso que le falta a la casa. Los
ancestros desaparecieron en el fondo de los cerros, donde tienen sus reser-
vas. Todos murieron durante una revolucion. Fueron transformados en pie-
dras y viven atin bajo ese aspecto. Tienen la apariencia de viejas, de viejos,
de ricos. Los que saben se dan cuenta de eso.”

Como lo afirma el texto anterior, también perdura la creencia en los dioses
que quedaron petrificados con los primeros rayos del Sol, dioses que se mantienen
como testigos del pasado mitico, y que son protectores y fortalecedores de los se-
res mundanos.” El cardcter pétreo devela en los montes su calidad sagrada de seres
premundanos, y asi lo estiman los huicholes.”® Los otomies identifican los penas-
cos con dioses ancestrales: son los gigantes wema o “mecos” (chichimecos).”” En
una escala menor estan las piedras llamadas cangandhos o cangandonis. Los otomies
que habitan entre Actopan e Ixmiquilpan llaman asi a las imagenes de piedra que
encuentran en sus sembrados, mismas que vuelven a enterrar en una esquina de la
milpa o al pie de un arbol “para que se den mejor las cosechas” o para que los arbo-
les “den muchos frutos”. Seguin Sanchez Vazquez, la palabra cangandonis significa
“piedra que esta verde”, y designa las piezas arqueoldgicas de jade que encuentran
los agricultores en sus campos de labranza.”® Se las llama también “antedioses”; los
otomies lo corroboran al decir que existieron antes de la venida de Cristo.”” Son
consideradas huesos de los wema y utilizadas para fertilizar, dar vigor, curar o en-
fermar.!® Esto se debe a que, aunque se encuentran en la superficie de la tierra,
pertenecen al interior del Monte Sagrado, por lo que estan cargadas de fuerzas
generativas. De este complejo mineral y maravilloso forman parte las piedras an-
tropomorfas, los cristales de roca, los fdsiles y las vasijas arqueoldgicas,!!
particularmente los vasos “Tlaloc”.!%% Es frecuente la creencia de que los “antiguos”
convertidos en figuras de piedra y barro estan quietos durante el dia, pero que
esperan la llegada de la noche para adquirir una movilidad fantasmal s6lo adverti-
da por quienes se aproximan a esas horas a las ruinas arqueoldgicas.'”

muy

94 Galinier (1990a: 548).

% Ejemplos actuales se encuentran entre los tzotziles (Holland, 1963: 76); los otomies (Galinier,
1990a: 509); los nahuas (Montoya Briones, 1964: 159); los mayas peninsulares (Villa Rojas, 1978:
438); los mazatecos (Boege, 1988: 102); los mochos (Petrich, 1985: 162, 164 y 165); los totonacos
(Marquez Hernandez, Francisco Velazco, Pérez Hernandez y Francisco Francisco, 1982: 139); los tzo-
tziles (Garcia de Le6n, 1973: 305) y los tarascos (Carrasco, 1976b: 106).

% Neurath (2001: 476).

7 Galinier (1987: 447); Viramontes Anzures (2001: 465); Sanchez Vazquez (2001: 449-450).

8 Sanchez Vazquez (2004: 298).

9 Sanchez Vazquez (2001: 450).

100 Sdnchez Vézquez (2004: 295-298); Barrientos Lopez (2004: 356-358).

101 Para los otomies, Galinier (1990a: 197).

102 Para los otomies, Sdnchez Vazquez (2001: 449-450).

103 Lopez Austin (en prensa).
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En cuanto a los “antiguos” que habitan la gran bodega del Monte Sagrado, se
trata de las semillas-corazones de los seres mundanos. Asi dicen los tojolabales:

Los antiguos que se habian refugiado en las cuevas salieron de ellas, pero
ya no como humanos sino convertidos en animales. Asi nacieron el jalow
(tepescuintle), el iboy (armadillo), la chu’u (ardilla), el wet (pizote), el machin
(mono), el batz (saraguato) y el chich (conejo)...1%

Obviamente, los “antiguos” mas preciados son los dioses patronos que die-
ron origen a los grupos humanos, cada uno de ellos con su propia sustancia, la cual
se infundié en el corazdén de los hombres.!® Los dioses patronos de la antigiiedad
son los santos patronos de nuestros dias,'% pues en la tradicion indigena los santos
no son hombres elevados por su vida ejemplar, sino dioses dedicados a un patro-
nazgo de seres humanos o de otras criaturas.

Las semillas-corazones resguardadas en el interior del Monte Sagrado son
también imaginadas como pequeiios seres de sustancia divina. Los tojolabales dicen
que los alimentos vegetales poseen un altz’il (corazon o espiritu) en forma de una
pequeiia figura que reproduce las caracteristicas de su especie. Estas figuras, depo-
sitadas en una cueva, son celosamente custodiados por los hombres rayo de las
comunidades favorecidas con su posesion.!”” Los adivinos quichés de Momoste-
nango acuden a la cueva sagrada en busca de estos pequerios seres (chivos, venados,
pumas, etc.), donde los solicitan a los guardianes sobrenaturales. Si tienen suerte,
obtienen sus miniaturas, las ponen en pequefas cajas y las llevan a sus casas, donde
se multiplicaran hasta necesitar cajas cada vez mas grandes. Si los adivinos no tie-
nen suerte, se encontraran en la cueva con unas gigantescas fauces y seran tragados
por el Mundo.!% Son semejantes las concepciones de los tlapanecos, quienes asegu-
ran que las semillas-corazones animales son modelos minusculos que pueden ser
extraidos del interior de la tierra por quienes tienen el valor de atraparlos, pero, a
diferencia de los quichés, creen que los pequeiios seres no resisten la luz y desapa-
recen al ser alcanzados por los rayos solares.!® Y en correspondencia con la rique-
za animal que esperan obtener de la bodega subterranea, los coras de Nayarit ofre-
cen modelos en miniatura de animales domésticos, fabricados con cera de abeja.''

Los PODERES DEL DUENO

Conel fin de aclarar la figura multifacética del Duefo, distinguiremos algunos de los
poderes a los que hacen referencia sus nombres, su apariencia y los relatos en torno

104 Cruz, Hernandez, Gémez, Ruz y Schumann, (1981-1986: v. I, 16-17).

105 La entidad animica que corresponde a la esencia humana del individuo radica en el corazén, el
teyolia entre los antiguos nahuas. Hinojosa (2002: 185-186) encuentra relacién entre la palabra cakchi-
quel K'u’x, vida y sensibilidad, y ruk’u’x kaj, ruk’v’x ulew, la divinidad creadora-sustentadora, “cora-
z6n del cielo, corazon de la tierra”, unidad binaria que hoy constituye “el mero nombre de Dios”, con
indudables antecedentes en la creacion narrada por el Popol vuh. Véase Popol vuh (1964: 122-123).
196 Sobre su actual entidad simbdlica, véase Bartolomé (1997: 104-105).

107 Ruz (1983: 430, n. 17).

108 Tedlock (1982: 148-149).

109 Neff Nuixa (2001: 362.363).

110 Veldsquez Gallardo (2000: 233), basado en Hutton Webster.
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suyo. Pero antes de exponer una muy apretada sintesis, es necesario advertir que el
esbozo, por fuerza generalizante, no niega la diversidad especializada de las funcio-
nes y la diferencias entre los distintos duefios de cerros, aun en una misma region.'!

a) Senor de la lluvia, del rayo y del trueno, productor de la vegetacion y protector
de la agricultura.'? Dueno de la riqueza del inframundo' y, como tal, identificado
como el Corazén del Cerro.''*

b) Duerio de los animales, protector de los peces y las bestias del monte. Hay una
fisién de la persona del Duefio que separa tajantemente su caracter de patrono de
la humanidad y su caracter de sefior del monte. Son opuestos complementarios. Su
segundo aspecto lo ubica, paraddjicamente, como un ser distante de los hombres
y del ambito en que habitan. Como sefior del monte gobierna el medio agreste,
tradicionalmente considerado ajeno, peligroso, rico, pero que exige el inmediato
desagravio a quien le arrebata sus bienes silvestres.'!®

El Duefio cuida a los animales tanto individualmente, sanando sus heridas,
como a toda la especie, evitando que los cacen o los pesquen cuando escasean.!! Se
le atribuye haber creado la fauna salvaje;''” con tal caracter recibe las ofrendas de
los cazadores, entre ellas las cornamentas y las calaveras de las presas.!'® Se cuenta
que el Duefio tiene como animales mds cercanos a los “jefes” o “guardianes”,'*® que
son los antiguos dioses patronos de las diversas especies!?’ y los modernos santos
particulares o animales fabulosos, algunos con dimensiones mucho mayores que
las normales.'”! En la actualidad se dice que el Duefio es el Sefior del Ganado.'??

Alli [en el Talocan] esta el duefio mero de los animalitos que hay: todas clases
de animales, alli es donde estan guardados. Todas clases de animales: hasta
[las] viboras, alli tienen su duefio. El mero Talocan es el mero tata (papd) de los
duenos de los animales: sea tejones, sea jabalies, sea [...] todas clases de ani-
males: tigres, leones, jabalines, pajaros. Y si, es cierto ha de ser. Porque me
acuerdo que antes, alld del rio Apulco [era] pura montaia (selva), habia
leones, bien que oia uno bramar los leones. [Después de que talaron la selva,
desaparecieron]. Pero como hay muchas cuevas por alli por los potreros, hay

1 Véase al respecto, por ejemplo, Kohler (2007). Estrada Ochoa (2006: 153-157) habla de las mul-
tiples personas y funciones del Dueno de la Tierra entre los quekchies, que se enumeran candnica-
mente con la base del numero 13.

112 Kshler (2007: 2007: 141) hace notar que los duefios de los cerros son los guardianes del alma
(ch'ulel) de los principales cultivos.

'3 Por ejemplo, entre mixtecos, Alavez Chavez (1997: 174); en la Chinantla, Weitlaner (1981: 104);
entre huaves, Ramirez Castafieda (1987: 59 y 112).

114 Fagetti (1998: 171-172).

!5 La antigua imagen negativa del monte puede verse en Sahagun (2000, Lib. VI, cap. vi, par. 1°,
v. III: 1058). Sobre la actual vision de los mayas yucatecos, Quintal ef al. (2003: 305-308).

116 Entre nahuas, Garcia de Ledn (1969: 294); entre mixtecos, Alavez Chavez (1997: 161). Kohler
(2007: 141) dice que los tzotziles no han asimilado la extincion de las especies en la region, y asegu-
ran que sus individuos estan encerrados dentro del cerro, custodiados y racionados por el Dueflo.
17 Ichon (1973: 125).

118 Entre los mixes, Villanueva Damidn (s/d: 34).

119 Entre los huaves, Ramirez Castafieda (1987: 112).

120 Entre los registros antiguos de estos dioses, Benavente (1971: 12 parte, cap. xv, 42).

121 Villa Rojas (1978: 294-296).

122 Pérez Castro (1998: 155). Se lo ubica en la mitad inferior del mundo: “Cuida el ganado, por eso
los animales viven mirando para abajo, porque él es el duefio. En cambio el maiz no es de él y crece
mirando el cielo”.
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Figura 14. Salida de Aztlan. Cédice Boturini.
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cuevas grandes, se ve que entra[ron]: alli se fue[ron] a
meter esos animales, tal vez se fueron a meter en Ta-
locan; alli estd el duefio de toda clase de animal.'??

¢) Dios patrono de los pueblos. La relacién dios patrono
y monte de origen se dio en la antigiiedad en juegos de pro-
yecciones. El dios patrono de todos los seres humanos, nom-
brado Serpiente Emplumada en las fuentes documentales del
Posclasico, fue el gobernante de la Tollan anecuménica don-
de vivieron los ancestros de la humanidad.'?* La salida de los
diversos pueblos fue paulatina, en partos de siete en siete,
proceso por el que el Monte Sagrado adquirié la conocida
tigura de “Lugar de las siete cuevas”. Cada pueblo inici6 el
camino, dirigido por su dios patrono particular (proyeccién
del dios patrono general), hacia la tierra prometida, y, cuando los hombres se esta-
blecian, el dios quedaba instalado en un monte cercano. Desde ese momento, dicho
monte se convertia en la proyeccion del gran eje cosmico.

En la iconografia antigua se representa el interior del monte como la casa
del dios patrono. Baste recordar la primera escena de la Tira de la peregrinacion,
donde Huitzilopochtli se encuentra en el interior del cerro Culhuacan, ordenando
a su pueblo que salga de Aztlan'® (figura 14). La morada de los dioses patronos
de los pueblos en el interior del monte parece conferirles un caracter acuatico y
serpentino,'?® semejante al de los seres que habitan en las profundidades. La liga
entre el dios patrono y el monte es tal, que se ha sospechado que en la antigiiedad
la relacion entre el dios y el nombre de su morada era una pauta.'?’

La idea de la gran distribucién de los dioses patronos por el mundo sigue
viva. Por ello los chontales de Oaxaca dan al Duefio, entre otros nombres, el de
“Primer Hombre”.!?® Aseveran que el Sefior del Universo, Ch'ujtiat, cred a los wits
cWen para que cuidaran a los hombres y le sirvieran de intermediarios.

Varios wits ch'en Ch'ujtiat los puso en el mundo que esta abajo de la tierra. Va-
rios los puso para que cada pueblo tiene su wits ch'en que lo protege y que lo
comunica con Ch'ujtiat [...] Asi es como de choles solamente un wits ch’en es
que se tiene y otros wits ch'en que viven es como son de otros pueblos como
de tzeltales, tzotziles y tojolabales...!?

En nuestros dias, el Duefio es el gran antepasado protector, jefe y vigilante de
su gente, aun ligado a las fuerzas acudticas y de reproduccion,' y la personalidad

123 Nahuas de la Sierra de Puebla, Lupo (2003: 121-122).

124 Hemos tratado en forma extensa el tema en diversos trabajos. En uno de ellos (Lépez Austin y
Loépez Lujan, 1999) ligamos esta idea con la politica que denominamos zuyuana.

125 Cédice Boturini (1964).

126 Lopez Austin (1973: 61-63).

127 Carrasco Pizana (1945: 91).

128 Oseguera (2003: 243).

129 Morales Bermudez (1984: 102).

130 Entre los tepehuas, por ejemplo, en una misma ceremonia ritual se rinde culto al agua, alos antepa-
sados, alas semillas-corazones yala Sirena (Williams Garcia, 1963: 204-213). Véase, por ejemplo, para
tzotziles, Vogt (1983: 35).
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predominante que conjuga sus atributos es la del Rayo, morador y gobernante del ce-
rro. Rayo es el “nagual” de los hombres que integran una comunidad,”! pues “es el
espiritu de la misma gente del pueblo”.!*? La liga subterrdnea entre los seres huma-
nos y su sustento se repite en el exterior: el santo patrono administra a sus hijos los
espiritus del maiz (sus semillas-corazones), indispensables para el cultivo.!*?

Identificado el Monte Sagrado con los habitantes de un pueblo, surgen nuevas
formas divinas: el Corazén del Monte se identifica con el Corazén del Pueblo.'** El
Duefio es, en este sentido, antepasado, fundador y autoridad del pueblo.'*> En estos
contextos, su figura adquiere barba, simbolo de la paternidad y la autoridad. Su
nombre es Tentzone (“El Barbado”) entre los nahuas de la zona Mixteca-Puebla,'*®
lo que recuerda el calificativo que daban los tlaxcaltecas a Camaxtle, su dios patro-
no, en el siglo Xv1: tentzon, hueyac in itentzon,'*” “la barba, larga era su barba”.

Esa coesencia entre el patrono y su pueblo marca la obligacién de los hom-
bres de contraer matrimonio con una persona del mismo origen. Al menos no son
bien vistas las relaciones con extrafos. Asi, entre los antiguos tarascos, el grupo de
los chichimecas uactsechas se indignaba ante la posibilidad de matrimonios con
tarascos islefios, pues la mezcla producia hombres de fidelidad fraccionada:

;Como no tienen discrecion ellos que son islefios? ;Como no han de tener hi-
jos? ;Como ha de ser [el descendiente] un cuarto islefio y otro chichimeca [ua-
ctsecha]? ;Como no tienen discrecion para sentir esto? ;Cémo han de perder

sus dioses, que no son pequeiios dioses? Y también los chichimecas, ;por qué

no se duelen de [su dios patrono] Curicaueri? ;Como, es pequefio dios?!?

Tiempo después, en violenta disputa entre el sefior Tarfacuri y su hijo Cura-
tame, se reprochan reciprocamente la falta de legitimidad por su ascendencia mixta:

Entonces asidle [a Tariacuri] su hijo [Curatame] y dijo: ;Qué dice este vie-
jo?” Y dio con ¢l un golpe en la pared y dijole: “;Eres tu el sefior? ;Para qué
tienes gana de hablar? Vete alalaguna: vete ala laguna, que islefio eres”. Y dio-
le otro golpe y dijo: “;Por qué tienes soberbia? ;Eres seior?” Y ensafidse Taria-
curi, porque era valiente hombre. Dijole: “Si, asi es, yo no soy sefior, soy isle-
flo: como ;tu eres senior? Ta de Curinguaro eres, y una parte tienes de un dios
[llamado] Tangachuran: td, advenedizo eres: vete a tu pueblo de Curinguaro.

Yo no soy sefor, ni ti eres sefior; aqui estan [mis sobrinos] los que han de ser

sefiores, que son Hiripan y Tangdxoan. Estos son los sefiores verdaderos”.'*

3! Entre los huaves, Ramirez Castafieda (1987: 59); entre los triquis, Garcfa Alcaraz (1997: 169);
entre los nahuas, Morayta Mendoza (1997: 229); entre los mixes, Lipp (1991: 28). Los tzeltales
hablan de los patronos ancestrales como habitantes del Monte Sagrado (Hermitte, 1970: 34).

132 En la Chinantla, Weitlaner (1981: 101).

133 Entre los tzotziles, Holland (1963: 81).

134 Van der Loo (1987: 168).

135 Aunque el obispo Nufez de la Vega proporciona una descripcion de Votan muy deformada
(1988: 275-276), tenemos en el personaje una divinidad identificada con el tercer signo calendarico
de los dias del mes (el equivalente al akab de los mayas), un fundador de pueblos, un sefor del
inframundo y un “corazén del pueblo”.

136 Fagetti (1998: 167-172).

137 Zapata y Mendoza (1995: 82-85).

138 Relacion de... la provincia de Michoacdn (1541) (1977, 22 parte, cap. vi: 33).

139 Relacion de... la provincia de Michoacdn (1541) (1977, 2* parte, cap. xxi: 102).
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No era s6lo una cuestion de legitimidad en el poder. Entre los antiguos taras-
cos la prohibicién del matrimonio mixto tocaba a los plebeyos que habitaban en
diferentes barrios.'*

Esta prohibiciéon en nombre del patrono se mantiene en algunos pueblos
indigenas actuales, pues se teme que los nifios nazcan con dos fidelidades, lo que
hace que se debiliten los vinculos entre el dios y su pueblo:

En aquel tiempo antiguo, todos los pueblos tenian sus virreyes, de acuerdo a
sus razas, por esto existian: el virrey zapoteco, el virrey mixe y el virrey chi-
nanteco... [El virrey chinanteco ordend a su gente:] no se casen con otras
gentes que no sean chinantecos; el que se case con un zapoteco o con un mixe
demuestra que no me ama; yo no quiero que se casen con otra gente...'*!

d) Dios de los muertos. El significado de la palabra Tldloc, nombre del dios de
la lluvia, atrajo la atencién de los estudiosos desde los inicios de la Colonia. Fray
Diego Durén lo entendié como “Camino debajo de la tierra” o “Cueva larga”.!*?
Ya en nuestros dias, Sullivan, gran conocedora de la lengua nahuatl, propuso “El
que estd hecho de tierra” o “El que es la personificacion de la tierra”.!** Tomando
en cuenta lo anterior, Graulich observé que entre los mayas de Belice el dios equi-
valente a Tldloc es Mam, y que mam significa precisamente “tierra”.!** Estas inter-
pretaciones, que en principio parecen inapropiadas para designar a una divini-
dad pluvial, se explican claramente al comprender que los dominios del dios estan
bajo la cubierta del monte repositorio de las aguas, desde donde envia a sus ser-
vidores a producir las precipitaciones celestes. Tlaloc, al estar dentro del Monte
Sagrado, se proyecta anecuménicamente en los cuatro montes de los extremos del
mundo que funcionan como sostenes del cielo, y ecuménicamente en los montes
especificos que contienen las aguas de cada pueblo. Por lo tanto, se erige como
el dispensador de la riqueza subterranea.

Otra de las caracteristicas que puede sorprender a quien se inicia en el estu-
dio de la cosmovision mesoamericana es la pertenencia de las aguas, de lo hume-
do y lo femenino, al sector no sélo subterraneo, sino de la muerte. El agua, en tanto
elemento de muerte, produce la vida para impulsar una y otra vez el ciclo. Dicho
vinculo explica que tanto los dioses de la muerte como los de la lluvia tengan atri-
butos compartidos, entre ellos sus atavios de papel.

La imbricacién de las funciones divinas provoca, indudablemente, la de sus
personalidades divinas. El Dueflo no sélo tiene los atributos de un dios provee-
dor, sino de maximo purificador y repositorio de las semillas-corazones, lo que
significa que no es Gnicamente una divinidad cténica, sino la rectora del mundo
de la muerte. Al estudiar a Tlaltecuhtli, la antigua divinidad de la tierra entre los
nahuas del centro de México, Klein observa que sus atributos son los de una sélida
base que soporta a las criaturas, los de diosa de la fertilidad y los de la muerte que
devora los cuerpos astrales en el horizonte occidental.!*>

140 Relacion de... la provincia de Michoacdn (1541) (1977, 32 parte, cap. xiv: 215-216).
141 Fabregas Sala (1990: 229).

2 Durén (1984: Dioses, cap. viii, v. I: 81).

143 Qullivan (1974: 217).

144 Graulich (1990a: 277).

145 Klein (1975: 71).
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Por la influencia de la tradicion cristiana, el Duefio adquiere un nuevo ros-
tro. Subterraneo, gobernante del sitio al que esta destinada la mayoria de las entida-
des animicas de los muertos, es facil pensar que los evangelizadores impulsaran su
identificacion con el Diablo, personaje con quien se confunde frecuentemente en la
actualidad.!*® El proceso sincrético, pese a su répida extension, no ha sido sencillo.
En primer lugar, es dificil considerar al administrador de la riqueza como un ser
absolutamente malvado, dado su caracter de gran proveedor. En segundo lugar, su
figura fria es contradictoria con el caracter igneo del Demonio cristiano.

Los sUBDITOS

El Duefio se proyecta en la multitud de sus subordinados. Desde la antigiiedad has-
ta el presente se ha imaginado un verdadero ejército de servidores, ya masculinos, ya
femeninos.'*” Existen mezclados entre los seres humanos, participando en sus vidas
en forma cotidiana: “son de otro espacio, son de otro mundo, no son del de noso-
tros, pero luego se revuelven con nosotros”, dice un nahua morelense.'*8 El hombre
espera la compasion de estos servidores, pidiéndoles con encarecida fe que le en-
treguen los bienes necesarios para su sustento, entre ellos el agua. El problema reside
en que los servidores del Duefio compartian y comparten el cardcter tanto benéfico
como adverso de su amo. Si bien sus dones son indispensables para la subsistencia
de la gente, ellos envian también carencias, desgracias, enfermedades y muertes.'*’
Por ello es frecuente que se distinga entre subditos buenos y malvados; asi, los maza-
tecos diferencian a los dafiinos la'a de los mds o menos benevolentes chikushi.'>® Su
pluralidad puede imaginarse como derivacion de las advocaciones del Duefio, inte-
gradas en la figura del Mundo o Santo Mundo, suma de personas y poderes, con-
cebido por los actuales tzutujiles como “una legion de espiritus heterogéneos que
son uno en muchos y muchos en uno”.!*!

Son muy abundantes las representaciones, atributos y atavios de los servido-
res. En la antigliedad destacaban como seres infantiles; estaban encargados de la-
bores pluviales, y habitaban —e incluso encarnaban— los montes adorados por los
fieles. Los textos de Sahaguin nos describen sus atavios cuando se refieren a los ni-
fos que el rito convertia en sus imagenes, criaturas sacrificadas como diosecillos plu-
viales durante las peticiones del mes llamado atl cahualo o cudhuitl ehua.

Estos tristes nifos, antes que los llevasen a matar, aderezabanlos con piedras
preciosas, con plumas ricas y con mantas y maxtles muy curiosas y labra-
das, y con gotaras'>* muy labradas y curiosas, y ponianlos unas alas de papel

146 La identificacion colonial del Duefio con el Diablo estd sumamente generalizada. Véase por ahora
como ejemplo Miller (1956: 242), y en un estudio completo sobre la materia, Baez-Jorge (2003).

147 Por ejemplo, los huastecos dividen por sexo a los pequenios maam en miim y pay’lom (Alcorn,
1984: 59).

148 Maldonado Jiménez (2005: 67).

149 Véase, por ejemplo, entre los tzeltales, Nash (1970: 23-26).

150 Johnson (1939b: 147).

151 Seguin Mendelson (1965a: 93)

152 Cotaras, sandalias.
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como angeles, y tenianlos las caras con aceite de ulli, y en medio de la mexi-
llas los ponian una rodaxita de blanco.'>

Por su naturaleza infantil, por las alas de papel de su atavio y por su facultad
de volar y arrojar la lluvia desde el cielo, en la colonia temprana fueron identifica-
dos con los angeles de los conquistadores:

Ansi mismo, alcancaron confusam|[en]te que habia angeles que habitaban en
los cielos, y les atribuian ser dioses de los aires, y por tales los adoraban, y que
a ellos se atribuian los rayos, relampagos y truenos, y que, cuando se enoja-
ban con los hombres, les enviaban grandes terremotos de pluvias y granizos,
y otras tempestades que en la tierra causaban por pecados los hombres.!*

La atribucion de la naturaleza angélica llega incluso a nahuatizar el nombre
espafiol de “4ngel”. En los textos recogidos por Ruiz de Alarcon en el siglo xvii, se
habla de estos pequenos seres como los ahuaque, Dios iangelotzitzihuan (“los duefios
del agua, los angelitos de Dios”).!*> El bachiller reafirma la identificacion al inter-
pretar los mismos textos:

Lo cierto es que las mas o casi todas las adoraciones actuales, o acciones ido-
latricas que ahora hallamos, y a lo que podemos juzgar, son las mesmas que
acostumbraban sus antepassados, tienen su raiz y fundamento formal en tener
ellos fe que las nubes son dngeles y dioses, capaces de adoracioén, y lo mesmo
juzgan de los vientos, por lo cual creen que en todas las partes de la tierra habi-
tan como en las lomas, montes, valles y quebradas. Lo mismo creen de los rios,
lagunas y manantiales, pues a todo lo dicho offrecen cera y encienso...'*

Tras la figura de los dngeles y del término canhel que aparece en los textos
sagrados mayas del siglo xv1, se han descubierto divinidades asociadas al princi-
pio vital, la lluvia, la vegetacion, la sangre y los cuatro dioses de los extremos del
mundo, todos ellos fuertemente serpentinos.'> En nuestra época se ha acentuado
el cardcter de dngeles.'*® Segun los tzutujiles, los dngeles forman la “Compaiia del
Mundo”. Originalmente estaban en el cielo, junto a Rafael, Graviel, Miguel y miles
mas. Posteriormente su jefe Sakashol ordend que las casas de los dngeles estuvieran
“en los cerros, en las lomas y en las nubes”, por lo cual “alli trabajan y proporcio-
nan las plantas, la comida y la lluvia”.!

153 Sahagtin (2000, Lib. II, cap. xx, v. I: 177). Esta asociacién de antropomorfos alados con la lluvia,
la vegetacion y el paraiso florido pudiera tener una extraordinaria antigiiedad en Mesoamérica;
véase al respecto lo que dice Taube (2004: 90 y 92, fig. 18-c) de una figurilla olmeca con alas de
mariposa.

154 Mufioz Camargo (1981: fol. 140r).

155 Ruiz de Alarcén (1953: 125).

156 Ruiz de Alarcén (1983: 23-24).

157 Garza (1986). Es interesante ver las relaciones entre el dios de la lluvia Chauk y Anjel entre los
tzotziles (Murillo Licea, 2005: 130-132).

158 Por ejemplo entre los tzotziles, Holland (963: 93). Sobre la confusién de los seres sobrenaturales
montaraces y pluviales con los dngeles, véase la opinion de Kéhler (1995: 123-126; 1998: 176-177).
159 Mendelson (1965a: 89).
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En su caracter de servidores menores, estos seres se multiplican en forma
de ninos,'® dngeles o enanos,'®! semejantes a los servidores de Tamoachan en las
fuentes antiguas.'®> Como en el caso del Dueiio, los nombres que reciben actual-
mente nos informan sobre su apariencia y sus poderes, pero son tantos y tan varia-
dos que sélo escogeremos unos cuantos ejemplos. Ahora los llaman en espaol
rayos, vientos, gente del cerro, gente vieja, judios,'®® chiquitos, gente chica, chapa-
rritos, charritos,'®* diablos, salvajes,'® gente dela raya,'*® nifios, duendes —o, nahua-
tizado, méndez—, catrines, los que hacen remolinitos, los hombres a quienes no les
gusta la musica, viejos truenos, los de la presidencia municipal, reyes, sefiores del
tiempo,'%” gente mala,'*® gente del agua...'®’

Sus nombres en lenguas indigenas son igualmente reveladores: en maya yuca-
teco, aluxoob (“geniecillos”) y yumtzilob (“sefiores dignos o merecedores”); en tzotzil,
yawal (“capitan”), balumil (“angel”) y chauk (“maestro”); en huave, montioc (“rayo”);
en nahuatl chaneque (“duenos”),'” tlamocuitlahuidneh (“guardianes”), yeyecame o
ehecame (“vientos”), ahuatoton (“duefiecillos del agua”), quiahuiztécah (“los del lugar
de la lluvia”), achihuanime (“los hacedores del agua”), iteco atl (“jefe” o “duefio del
agua’); apiani (“los guardianes del agua”), pilachichinque (“los que embeben el agua
que escurre”), méndez cuacoyo (“duendes de cabeza perforada”), etc. Pudiéramos
continuar la lista, y no sdélo con las denominaciones directas, sino con los apo-
dos. Asi tenemos, por ejemplo, el empleo del sobrenombre “terrones” que dan los
nahuas veracruzanos a los chaneque para evitar que la referencia de su nombre real
atraiga al ente sobrenatural.!”!

Los atributos y aventuras de los servidores del Duefio abundan en la vasta li-
teratura etnografica. Hay seres muy importantes del pante6n, desdoblamientos muy
proximos del Dueno que adquieren algunos de sus principales atributos, y hay
simples miembros del cuantioso ejército, sin nombres propios.!”? Entre los prime-
ros destacan el Hombre-Mam u Hombre de las Tormentas,'” ser poderoso que

190 Dicen hoy los nahuas de Morelos que estos seres “son pequefios como nifios, pero no son nifos”
(Fierro Alonso, 2004: 341); otros agregan que son como nifos de caritas manchadas de morado, rosa
y verde, y que las hembras son como inditas (Broda y Robles, 2004: 284).

161 Por ejemplo entre los zapotecos, Parsons (1936: 231).

162 Mufioz Camargo (1981: fol. 152v-153r); Historia de los mexicanos por sus pinturas (1965: 26).

163 El nombre de judios alude a sus poderes estelares.

164 Este y otros nombres semejantes se refieren a los sombreros de ala ancha que tienen que usar en
el inframundo para protegerse del Sol, ya que el astro pasa muy cerca de ellos en su curso inferior.

165 Entre zoques, Baez-Jorge (1983: 394).

166 Del limite.

167 Tiempo en el sentido de estado atmosférico.

168 Segin nahuas veracruzanos. Comunicacién personal de Antonio Garcia de Ledn, 19 de febrero
de 2005.

169 Sefialamos unas cuantas referencias de los abundantisimos nombres: Parsons (1936: 231); Villa
Rojas (1978: 288-294); Weitlaner (1981: 104 y 106); Huicochea (1997: 243); Nuiio Gutiérrez (1996:
57); Madsen (1960: 131); Robles (1997: 160); Williams Garcia (1972: 89-90, 92); Ichon (1973: 83, 96-
99) Lupo (1995: 235-236); Maldonado Jiménez (2001: 397); Romero Lopez (2006: 95); Pérez Téllez
(2002: 80); Ruiz Rivera (2001: 199).

170 Literalmente, “duefios del hogar”. Hay que tomar en cuenta que el nombre mds frecuente del
dueiio es el singular de este nombre, Chane.

17! Comunicacion personal de Antonio Garcia de Ledn, 19 de febrero de 2005. El sobrenombre alu-
de a la naturaleza de estos seres pues, siendo tlaloque y stibditos de Tlaloc, sus nombres principa-
les derivan de talli, “tierra”.

172 Miller (1956: 115).

173 Relatos huastecos (1994: 13).
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provoca el huracan, y Antonio Giiero, padre y madre del maiz.'* Sus formas son
variadisimas, al punto que en nada envidiarian las de los elfos, duendes y hadas eu-
ropeos. En ocasiones son nifios, animales'”® o seres fieros, primitivos y agresivos
—como apaches, segiin la imaginacién popular—!7® o rayos hambrientos que bus-
can el maiz al que no tienen acceso.!”” Se dice que estdn formados de “aire de aden-
tro del agua”.!”® No es extrafio ver que tengan la parte superior de la cabeza blanda
o perforada. Se les suele imaginar con atributos contrastantes, por ejemplo de un
color muy claro o de uno muy oscuro.'” Su tamafio también varia diametralmente,
pues mientras casi siempre aparecen como seres diminutos'®® que usan pequefios
platos,’8! a veces son gigantes que provocan los fenémenos climatolégicos o que
resguardan las cuevas.'®? Otro tanto ocurre con su edad, pues mientras la figura
predominante es la de niflos, en ocasiones son descritos como viejos muy fuertes
que conservan una cara infantil.!®* Se asegura que viven en las cuevas.!3* Algunos
pueblos los imaginan vestidos como gente comun y corriente;'® otros, con un lujo
marcado por su gran sombrero que los sefiala como catrines o charros; otros, total-
mente desnudos;'® otros mas, con lodo en la cabeza, como sombrero.'%”

La especializacion en sus funciones les puede otorgar una apariencia especifi-
ca. En tanto que rayos, son descritos como guajolotes de dorso negro y alas y pecho
rojos que viajan sobre nubes blancas. Si se trata de vigilantes de fuentes y manantia-
les, aparecen como regocijados y desnudos baistas.'® Como guardianes del bosque
y de los animales salvajes suelen adoptar la forma de seres peludos con los pies
189 o aparecen encaramados en los troncos de los drboles!”
—en forma similar a la de los chacoob en la cumbre de los drboles csmicos—! o
en los cuernos de venados gigantescos. Como aires forman remolinos que giran ha-
cia la derecha y salen corriendo de las zonas arqueoldgicas al ras del suelo.!”? Cuan-

invertidos hacia atrés,

174 Weitlaner (1981: 136). El nombre de “giiero” puede deberse tanto a que muchos de los personajes
acuaticos son rubios o muy blancos, como a sus “pelos de elote”, flores femeninas del maiz.

175 Asi aparecen, en su aspecto ancestral, en Mérquez Hernandez, Francisco Velasco, Pérez Hernan-
dez y Francisco Francisco (1982: 142).

176 Para los totonacos, véase lo dicho por Montesinos, Aguilera, Hernandez Orea y Vicente Celis
(1982: 196).

177 Para los nahuas, véase a Taggart (1983: 91).

178 Entre los nahuas de Texcoco (Lorente y Fernandez, 2006: 90). Con la especificacion se les dife-
rencia de los “aires”, que son entidades patdgenas.

179 Pueden ser extremadamente rubios o tener los cabellos plateados. Entre mazatecos, Inchdustegui
(2000: 132). O totalmente negros. Entre zoques, Béez-Jorge (1983: 394).

180 Por ejemplo, entre nahuas del Distrito Federal (Madsen, 1960: 130-133).

181 Por ejemplo, entre tzeltales, Hermitte (1970: 32).

182 Entre chorties, Wisdom (1961: 447). Entre nahuas de Guerrero, Sepulveda (1973: 69). Entre
mayas peninsulares del siglo x1x, Thompson (1975: 216).

183 1,05 la’a de los mazatecos (Johnson, 1939a: 133).

184 Heyden (2005: 25).

185 Entre las abundantes descripciones de estos seres, Morayta Mendoza (1997: 223); Noriega
Orozco (1997: 553-554); Madsen (1960: 131).

186 Miller (1956: 115).

187 Tzotziles, Laughlin (1977: 151).

188 Por ejemplo, entre los mazatecos, Inchdustegui (1984: 129, 131).

18 Wisdom (1961: 458).

190 En la Chinantla se dice que los jefes de los animales son seres pequefios y viejos, y que siempre
estan de pie sobre un arbol (Weitlaner, 1981: 110).

1 Thompson (1975: 308).

192 Nahuas morelenses, Maldonado Jiménez (2005: 68).
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do pastorean alos animales salvajes, montan un venado.'?® En cambio, si cuidan alos
peces, cobran forma de pequefios seres, negros de la mitad inferior del cuerpo. Y
en caso de velar por los tesoros del Dueno, se convierten en temibles serpientes.

Los servidores suelen tener costumbres y atributos muy puntuales: algunos
hablan tnicamente en lengua indigena,'”* aunque también entienden el llamado
de los silbatos y el tronido de los cohetes con que los hombres los convocan al
trabajo;'*> no aceptan alimentos con sal;'° les atraen los olores “escandalosos”;!*”
“pecan” (copulan) y tienen hijos.!® Seres silvestres pueblan fuentes, manantiales y
bosques; prefieren las cuevas y los lugares donde hay grandes lajas, como los ba-
rrancos o los pefiascos.'” Viven dentro de los hongos que alteran la conciencia:
cuando una persona los ingiere, la guian por sus misteriosos caminos.?%

Los stubditos del Duefio se ocultan de los mortales. Para los zapotecos de
Mitla, sélo ciertas personas pueden percibir su existencia.?’! Los nahuas veracru-
zanos creen que los viajeros con sentimientos malvados pueden verlos jugar como
vientos en las copas de los arboles.?”? Los campesinos huastecos, en cambio, creen
adivinar a los llamados baatsik’ cuando éstos juegan entre las flamas de la maleza
durante la quema de los rastrojos de las milpas.?® Los pequeiios seres de la lluvia,
segun los mixtecos, padecen acné; su enfermedad es contagiosa, y se transmite con
frecuencia a los guajes, cuya superficie se llena de bolitas.?**

Aunque trabajan, también son seres juguetones, traviesos**> y amantes de
las fiestas que salen a celebrar cuando hay feria.?®® Aprovechando su invisibilidad,
se dedican a hacer jugarretas, latrocinios y burlas,* por lo que a veces apedrean
los tractores.””® En ocasiones se tornan mds agresivos, armandose con escopetas,
espadas, cananas y machetes, o con un hacha cuya cabeza metalica echa lumbre.
Los huaves explican las propiedades de esta curiosa arma: “El machete atrae al rayo
porque el rayo tiene su machete”.?*” Sin embargo, también saben ser tiernos y gozar
del canto de las ranas.

En fin, su caracter voluble los vuelve grandes donadores de bienes a los
hombres que saben enfrentarseles. Asi como otorgan riquezas, pueden ensefiar
oficios,?? entre ellos los que incluyen las artes magicas.?!! Hay que temerlos, pues

205

193 Inchaustegui (2000: 132).

194 Huicochea (1997: 236).

195 Ruiz Rivera (2001: 199).

196 Huicochea (1997: 239). La sal destruye el poder de los seres del inframundo (Cruz Ortiz, 1998:
39). Grigsby (1986: 163-164) agrega que, ademds de admitir alimentos sin sal, reciben tortillas azu-
les, mole verde y ofrendas de serpientes y tortugas hechas de hule.

197 Entre nahuas de Morelos (Ruiz Rivera, 2001: 19).

19 Entre tzotziles, Murillo Licea (2005: 133); entre nahuas del Distrito Federal, Madsen (1960: 183).
199 Entre nahuas veracruzanos, Lazos y Paré (2000: 59).

200 Villa Rojas (1956: 37).

201 Parsons (1936: 231).

202 Sedefio y Becerril (1985: 169).

203 Ariel de Vidas (2003: 227).

204 Cruz Ortiz (1998: 55y 75).

205 Miller (1956: 115).

206 Entre nahuas veracruzanos, Lazos y Paré (2000: 59 y 62).

27 Morayta Mendoza (1997: 229).

208 Asi dicen los mazatecos (Inchéustegui, 1984: 128).

209 Ramirez Castafieda (1987: 39).

210 Nufo Gutiérrez (1996: 57).

21 Los japingua [japihueecha] entre los tarascos (Veldsquez Gallardo, 2000: 127).
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son capaces de causar graves enfermedades.?'2 Su dominio sobre los meteoros es tal
que manifiestan su ira a través de los truenos.?!® Esto no les evita que, a veces, por
impericia, al querer hender un 4rbol, queden atrapados como cufa.?!

CLASIFICACION DE LOS SUBDITOS

Ante aspectos tan numerosos, peculiaridades tan extrafias y funciones tan disim-
bolas, se hace indispensable una clasificacién primaria de los stibditos del Duefo,
en vias de ir penetrando paulatinamente en su naturaleza.

Pareciera logico partir de las clasificaciones que hacen los pueblos indigenas
modernos. De hecho, hay en la literatura etnografica numerosas clasificaciones, al-
gunas que toman en cuenta las caracteristicas positivas o negativas de los servido-
res; otras se basan en su sexo o en sus funciones.?"

Parece claro que la division en dioses buenos y malos estd influida por la
separacion polar entre el bien y el mal, basica en la religion cristiana. Los malos son
aquellos que habitan la parte mas baja del inframundo, ligados a la enfermedad y
la muerte.?!® En cuanto a la clasificacién en varones y hembras, Barabas registré lo
que opinan algunos pueblos oaxaquefios:

Los cerros, cuevas y manantiales son los dispensadores del agua del interior
dela tierra. Debe notarse que hay diferencias entre el agua de arriba o de las ci-
mas (lagunas y manantiales, rios, niebla, lluvia) y el agua de abajo (lagunas,
ojos de agua, goteos), de las cuevas, que les corresponden respectivamente a
los duefios masculinos y femeninos, y a las que se imagina llenas de riquezas
con grandes serpientes que cuidan tesoros.?'”

Y entre las taxonomias funcionales destaca la de los mayas peninsulares, con-
signada por Villa Rojas. Nos dice este autor que los yumbzilob o “patronos” se divi-
den en tres grupos: los balamob protegen milpas, hombres y pueblos; los kuilob kaxob
vigilan y cuidan los montes, y los chacob manejan las nubes y reparten las lluvias.*!8

El peso de las actividades que desarrollan los subditos es muy grande en estos
ordenes taxondmicos, pese a que la clasificacion tome en cuenta atributos aparente-
mente inconexos o contradictorios. Veamos el caso de los dos grupos que se forman
a partir del color de la piel: los muy claros (con frecuencia giieros) y los muy more-
nos.2!? Para empezar, sefialemos que el color no siempre implica el contraste entre

212 Por ejemplo, entre zoques, Thomas (1974: 80).

213 Entre mazatecos, Johnson (1939a: 136), basado en informe de Irmgard Weitlaner Johnson.

214 Como ejemplo de un mito en que un rayo queda atrapado al tratar de hender un arbol, el cha-
tino “Origen del maiz y el frijol”, narracion que da a los rayos el papel de creadores de las especies
vegetales domésticas (Bartolomé, 1979: 27).

215 Pueden encontrarse interesantes clasificaciones: para los nahuas de la Sierra de Puebla, véanse
Montoya Briones (1964: 158-165) y Reyes Garcia y Christensen (1990: 19-20). Para los nahuas de Mo-
relos, Ruiz Rivera (2001: 81-82).

216 Véase la distincion que hace Madsen (1960: 167).

217 Barabas (2006: 40). Entre los huaves también existe una interesante divisiéon de funciones opues-
tas y complementarias entre los sobrenaturales masculinos y femeninos (Milldn, 2003: 206-207).
218 Villa Rojas (1978: 288-294).

219 Por ejemplo, entre nahuas veracruzanos, Lazos y Paré (2000: 57-58 y 60).
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opuestos. Asi, el Rayo es un nifio rubio para los chinantecos;** los mazatecos lla-
man “El Gitero” al Duefio o Chikény, e imaginan a su esposa Shond&’je como una
“gringa”;**! los aires son muy morenos para algunos nahuas;*** los guardianes de
22 y los ‘ik'ales de los tzeltales la tienen oscura.?* En
otros casos no es nitida su distincién; pueden ser, simplemente, o muy blancos o
muy morenos. De manera interesante, en algunos casos la diferencia de color suele
indicar si estos seres son benéficos o perjudiciales, haciéndose buenos a los claros y
malos a los morenos, como ocurre entre algunos grupos nahuas.?*® Es fécil de com-
prender que en estas atribuciones se capta la autodenigracion producida por la vi-
da colonial. De acuerdo con la poblacion mestiza de Chiapa de Corzo, hay dos cla-

los mames tienen tez blanca,

ses de santos: los partidarios de Dios, quien es “grandote, como alemdan”, y los
partidarios del Diablo, quien parece africano y “es mds alto que Dios”.??® Sin embar-
go, hay indicios para suponer que en el pasado prehispanico el color servia para dis-
tinguir los destinos de las victimas. De otra manera seria dificil explicar la seleccion
que hacian de los infantes que iban a ser sacrificados en honor a Tléloc: los nifos
morenos eran inmolados en los montes, entre éstos el Coatépec, al norte de Tenoch-
titlan; los de tez muy blanca eran arrojados al resumidero del lago de Texcoco.??
Existe un texto significativo que se refiere al momento de la llegada de los
europeos. Los otomies, al ver a los espafioles con su extrafia figura y sus armas y
atavios nunca antes vistos, supusieron que eran dioses pluviales bajados del cielo;
después, al notar a los servidores de piel oscura que los acompanaban, consideraron
que eran tlaloque de la region del aire. Aunque la distincion entre ellos no es clara,
tanto los blancos como los oscuros fueron identificados con servidores de Tlaloc:

...y a esto respondieron los otomis de Tecohuactzinco, diziendo a las qua-
tro cabezas de Tlaxcala, Sefiores, esta gente que nuevamente ha llegado y
parecido es muy feroz y brava y valientes porq[ue] traen armas aventajadas
y vestidos de ropajes muy estraios, son hombres barbados y tienen en las ca-
becas guardapolvos con q[ue] se cubren y algunos dellos visten yerro res-
plandeciente, traen rayos y truenos y relampagos como los q[ue] caen del
cielo. Tenemos entendido que son dyoses de las aguas q[ue] [h]an baxado
del cielo para tomar venganza de algunos enojos que les hemos hecho y de-
ven de venir a destruir el mundo [...] Alg[un]os vienen con éstos, de color
negro, q[ue] deven de embijarse como nosotros o son los propios dyoses del
agua q[ue] se llaman tlalloques de la regi6n del ayre.2?®

Las clasificaciones indigenas de los servidores son interesantes, fuente de cla-
ves para la interpretacion de los significados cosmoldgicos. Por ahora simplemente
proponemos una division preliminar en nueve grupos:

220 Weitlaner (1981: 99).

22! Inchéustegui (1984: 25-26, 125, 132, 136, 147, 151).

222 Ingham (1986: 161) y Maldonado Jiménez (2001: 398).

223 Wagley (1957: 185-186).

224 Hermitte (1970: 32) y Thompson (1975: 416-417).

225 Montoya Briones (1964: 154y 159; 1981: 15) y Alvarez Heydenreich (1981: 133). Para los tzotziles
el color negro se asocia a seres terribles (Ochiai, 1989: 98).

226 Navarrete (1968: 61-62).

227 Torquemada (1975-1983, Lib. VII, cap. xxi, v. [1I: 181).

228 Mufioz Camargo (1981: fol. 61v y 63v).
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a) Los rayos o enanos de la lluvia. Predominan los stbditos dedicados a las labo-
res pluviales. Entre los antiguos nahuas, los ahuaque o “dueios del agua” y los ehecato-
tontin o “vientecillos”, formaban parte de todo un ejército de pequefios auxiliares, en-
cargados de la produccidn de meteoros: rayos, relampagos, truenos, vientos, lluvias
y granizadas.

Hoy se imaginan sumamente especializados, jerarquizados, y se supone que
estdn distribuidos por todo el mundo.?? Como antafio, son los agentes metedricos
(de la lluvia, rayo, trueno, granizo, vientos, heladas) y los guardianes de manantia-
les, corrientes y depositos de agua, bosques, milpas, barrancas y “encantos”.?*° Po-
seen poderes punitivos: los enanos de la lluvia infligen castigos a quienes ofenden
al Dueno, y tienen entre sus armas principales las enfermedades “acuaticas”, con el
correspondiente poder de retirarlas cuando se consideran satisfechos de la pena.
En algunos casos, la especializacién es por sexo: los varones producen vomitos,
mientras que las hembras provocan fiebres y escalofrios.?*!

b) Los protectores o duerios de las distintas clases de criaturas. Pueden aparecer
como animales, vegetales o santos, seres protectores que tienen a su cargo el cui-
dado de cada especie. Algunos se distinguen por una apariencia extraordinaria
que advierte a los hombres la prohibicién de recoleccion y caza. Son, como se dice,
las plantas y los animales preferidos del Duefio.*> No hay especie que carezca de
protector:

Cada especie de animal salvaje tiene [...] su propio duefio encargado de pro-
tegerlo contra los excesos de los cazadores [...] Cada animal doméstico tiene
también su duerio: dueiio de los pollos (San Antonio), duefio del ganado (San
Martin Caballero), duerios de los borregos, de los puercos, de los perros, etc.
[...] Cada planta, comestible o no, tiene su duerio.**

Como se vio, los protectores son los “antiguos” o “antepasados”, los persona-
jes del tiempo mitico anterior a la salida primigenia del Sol.

Aquellas gentes que vivian antiguamente, eran antepasados, y Dios, de entre
ellos, puso a unos que tenian poderes especiales y los hizo duefios de todas
las cosas que existen.

Por esto habia duefo del chile y del platano, duefio de la cafia y la cala-
baza, habia duefio del frijol, del arroz y del meldn, duefio del mango, el gua-
jinicuil y del chayote; duefio tenia la yuca, la malanga y el camote, hasta los
barrancos tenian duefio, también los valles, las nubes y la lluvia, el trueno,
los rayos, los cerros y las cuevas, todo tenia duefio, no habia semilla ni planta
alguna que no tuviera dueno.**

229 Morayta Mendoza (1997: 222-223); Veldzquez Galindo (1996: 75). Véase un ejemplo de su distri-
bucién entre nahuas de la Sierra Norte de Puebla (Montoya Briones, 1981: 14).

230 Huicochea (1997: 243). Segun los huastecos, los truenos se producen cuando el Hombre-Mam
da saltos en el aire (Relatos huastecos, 1994: 17).

231 Gonzalez Montes (1997: 350)

232 Wagley (1957: 188-189).

233 Entre totonacos, Ichon (1973: 154 y 156).

24 Entre los chinantecos, Fibregas Sala (1990: 241).
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¢) Los tonaltin o animales-comparieros. Son animales que viven en los corrales
del Duefi0.** Se caracterizan porque al nacer un nifio, uno de los animales queda
asignado como su par animico. De esta suerte, un individuo humano y un indivi-
duo animal quedan enlazados durante toda la vida, compartiendo entidades invisi-
bles o “almas” y, en consecuencia, la misma suerte. Debe aclararse que estos pares
no los forman los seres humanos tinicamente con animales, sino con otros seres, en-
tre ellos los fendmenos atmosféricos. Los nahuales pueden pelear entre si en for-
ma de rayos, y si alguno perece en el combate, muere simultdneamente una persona
del pueblo.?** Algunos pueblos, como los triquis, hacen una distincién expresa en-
tre los animales compaiieros (o tonaltin) y los animales reales.?*’

d) Los seres maléficos del mundo de los muertos. Causan graves dafios y enferme-
dades. Con frecuencia son mencionados como los vientos nocivos y patégenos que
surgen por las bocas de la tierra. Aparecen también luchando en contra de los dio-
ses patronos de las comunidades, ya que éstos tienen como una de sus funciones
principales preservar la salud de sus protegidos. Son ademas mensajeros de la muer-
te. En muchos lugares se los distingue radicalmente de los descritos en los aparta-
dos anteriores.*®

Aparte de las clases mencionadas, deben ser incluidos en el ejército de ser-
vidores ciertos seres humanos —vivos y muertos— y animales de especies ligadas
al mundo inferior:

e) Los hombres que fueron muertos por los seres acudticos. Algunos de éstos se
transformaron en los enanos de la lluvia sefialados en el primer apartado, pero de
otros se sefala que son sus sirvientes, sus trabajadores. Es dificil aclarar tal dis-
tincidn, pues desde la época prehispanica los muertos por fuerzas acuaticas se inte-
graban a los ejércitos de la lluvia. Sahagtn, por ejemplo, habla de los que ya esta-
ban “en su recogimiento, en la cueva, y en el agua”.>** Hoy los nahuas del centro de
México aseguran categoricamente que los muertos por inmersion o por el golpe del
rayo pasan cinco anos en compania de los ahuahque, como intermediarios entre
éstos y su gente.?*® Muchas otras menciones hay en nuestros dias sobre el destino
acudtico de los muertos.?*! En ocasiones se describe una transformacién que, al
parecer, obvia al vivo los sufrimientos de la muerte. Simplemente se convierte en
sobrenatural de la lluvia o mam al actuar ritualmente en el interior de la cueva.*?
Este proceso puede ser accidental cuando los nifos pretenden imprudentemente
sacar algo de las aguas. Son sumergidos y encantados, aunque se cuenta que pue-
den volver al mundo de los vivos mil afios después.?*?

25 Los tzotziles, por ejemplo, creen que todos los animales-compafieros ocupan cuatro corrales
(Vogt, 1999: 12). Los tzeltales creen que sus espiritus estdan guardados en las cuevas, al cuidado de
los seres poderosos (Hermitte, 1970: 38).

236 Weitlaner (1981: 94).

237 Hollenbach (1980: 442).

238 Por ejemplo, entre nahuas, Montoya Briones (1964: 154 y 159; 1981: 15).

29 Sahagun (2000: Lib. VI, cap. xxiv, v. II: 589). Se encuentran interpretaciones modernas en
Carrasco (1976a: 239) y Lopez Austin (1980, v. I: 383-384 y 388).

20 Grigsby (1986: 170-171).

21 Por ejemplo, Glockner (1996: 179-180); Gonzalez Montes (1997: 33); Noriega Orozco (1997:
529); Madsen (1960: 132); Montero (2000: 330); Nufio Gutiérrez (1996: 52).

242 Entre huastecos, Alcorn (1984: 84).

243 Alcorn (1984: 78).
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f) Los hombres vivos con poderes sobrenaturales. Son los teciuhtlazque de los an-
tiguosnahuas, ahorallamados graniceros, tiemperos, ahuizotes o misioneros del tem-
poral, encargados en el mundo de controlar los fendmenos meteorologicos, curar
las enfermedades “frias”, etc. Es comun que se diga que, tras haber fallecido por el
golpe de un rayo, llegan a un estado intermedio entre la vida y la muerte, con la
misién de sanar hombres y librar a los sembrados de los efectos del granizo y de
otros meteoros dafninos.?** Algunas veces es dificil diferenciar en la imaginacién
popular hombres vivos con poderes sobrenaturales, de los rayos y antepasados.*®

g) Los cautivos encerrados en el interior del Monte Sagrado.**® En buena medida
se trata de infractores que sufren el castigo por sus faltas, desempefiandose como
trabajadores de los seres de la lluvia. Pueden permanecer un tiempo en el interior
de la cueva, casados con un ser acudtico. Sufren la distorsién del tiempo al pasar
los umbrales.?*” Algunos de ellos estdn pagando en vida las dadivas que obtuvieron
a través de un pacto con el Duefio o sus servidores.

h) Los animales domésticos de los enanos. Entre los servidores del Monte
Sagrado se mencionan también algunos animales que no tienen necesariamente el
caracter de tonaltin. Destacan entre ellos los armadillos**® y los venados. Garcia de
Ledn, al referirse al mundo subterraneo de las riquezas, nos dice que los chanecos
“utilizan armadillos como asientos”, y que “sus animales domésticos [...] son jaba-
lies, faisanes, coyotes y tigres. Sus lanchas son grandes lagartos, y su ganado lo for-
man los venados”.?*® Los chinantecos opinan que los animales salvajes se convierten
en domésticos cuando entran en la cueva: los venados se hacen como caballos, los
tapires como burros y los pecaries como cerdos.?® Pero los nahuas del Altiplano
Central difieren de dicha creencia, pues suponen que los animales domésticos del
mundo subterrdneo no son comunes, sino que “se componen de agua”.**! Com-
partirian, por tanto, la naturaleza acudtica de los chaneque, quienes, segun los na-
huas veracruzanos, “son frescos y no calientes como nosotros”.>

i) Las especies animales del mundo exterior. Como es de sobra conocido, desde
épocas muy remotas hasta nuestros dias se cree que el tecolote y la lechuza anun-
cian desgracias. También se sabe de la importancia de las especies que dan a cono-
cer la distribucién de los dones del Duefio, entre ellas las ranas y los sapos, cantores
de la lluvia. Pueden sumarse las vigilantes de los tesoros y ejecutoras de castigos
que, como se verd posteriormente, son las serpientes. Por tltimo, los coyotes hacen
las veces de policias del Duefo.?*?

244 Entre otros muchos autores, véanse Barrios E. (1949: 64-70); Bonfil Batalla (1968); Nutini (1998);
Paulo Maya (1997); Gonzalez Montes (1997); Glockner (1996,2001); Torres Cisneros (2003: 304-308);
Lorente y Fernandez (2006) y, como una excelente coleccion de estudios, Albores y Broda (1997).
245 Viéase, por ejemplo, entre popolocas y nahuas, Miinch Galindo (1983: 171).

246 Madsen (1960: 132).

247 Véase por ejemplo, entre los chatinos, la historia de la mujer que se casé con un aire, en
Bartolomé (1979: 47-50).

28 Sobre el significado del armadillo en el contexto del Dios de la Lluvia, véase Alavez Chavez
(1997:172).

24 Garcia de Leon (1969: 292).

250 Weitlaner (1981: 116).

251 Madsen (1960: 131).

232 Lazos y Paré (2000: 60)

253 Entre mazatecos, Inchaustegui (2000: 135).
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5. EVALUACION GENERAL DEL MONTE,

EL DUENO Y SUS SUBDITOS

LAS FUNCIONES DEL MONTE SAGRADO

Tal vez nuestra vision panordmica del Monte Sagrado haya provocado en el lector
dos sensaciones muy distintas: la primera, que hasta en casos nimios existe una ex-
trana concordancia de los datos, repetitivos o complementarios, a pesar de la distan-
cia de los siglos y de la geografia; la segunda, que la informacién que aqui hemos
expuesto conforma un cuadro demasiado confuso. Ya explicamos la causa de la pri-
mera sensacion: es la unidad de la tradicién mesoamericana. Y para contrarrestar
la sensacion de caos, proponemos una guia tentativa, una division preliminar de las
funciones del Monte Sagrado (cuadro 1):!

Cuapro 1. Las funciones del Monte Sagrado

Punto de Bodega Refugio Casa Lugar de Fuente
Eje ascenso y de de del origen de poder,
césmico ocaso de la floray dios de los autoridad
los astros riqueza fauna patrono hombres y orden

Morada
de
los

muertos

(1) Eje césmico, centro de las fuerzas opuestas y complementarias. Como uno de noso-
tros lo ha puntualizado en otro trabajo,? el axis mundi es la figura c6smica funda-
mental y posee un complejo simbolismo. Es, en sentido estricto, la parte dinami-
zadora del cosmos, ya que impulsa el ciclo de la vida y de la muerte. En su parte
inferior, el Mundo de la Muerte recoge las entidades animicas de los fallecidos; al-
macena en su bodega central —bajo el Monte Sagrado— las semillas-corazones que
surgirdn de nuevo al mundo, y deja caer desde la fronda del Arbol Florido los gérme-
nes de la nueva vida. Las representaciones visuales del axis mundi pueden referir-
se a varios de sus elementos. Un ejemplo muy notable, pese a la sencillez de su dise-

! Grigsby (1986: 162), al hablar del Tlalxicteco o “Lugar del ombligo de la tierra”, propone una inte-
resante enumeracion de sus funciones que no es totalmente coincidente con la nuestra. Asocia al
Tlalxicteco con las fuerzas pluviales; identifica la cueva césmica como lugar de origen; la relaciona
con la muerte y dice que sus siete cuevas son umbrales al inframundo donde se retinen, se almace-
nan y se distribuyen la humedad y la vegetacion necesarias para la vida.

2 Véase Lopez Austin (1994a).
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fo, es la placa olmeca que se encuentra en el Dallas Museum of Art. En la fi-
gura pueden identificarse el Monte; en su base, la boca de la Cueva; en la
ctispide, el Arbol; se ve el Cielo y destacan las cuatro proyecciones que for-
man los cuatro arboles de los extremos del mundo (figura 15). En otras oca-

@ @ siones, como en el caso mixteco de la Olla de Nochixtlan, se detalla en forma
colorida el Monte coronado por un Arbol que se bifurca en dos ramales, y la
@ @ boca de la Cueva se abre en forma de fauces monstruosas, mostrando en su

interior la significativa figura del pez de la gran bodega (figura 10). En la ma-
yor parte de los casos, sin embargo, se recurre a la economia de las formas
en lo que atafie a los elementos que se representan. Asi, en numerosisimos
B ejemplos la sintesis simbolica alude al Eje s6lo con la imagen del Monte
OO ~] o del Arbol, aunque éstos sean profusos en su composicién. Abundan las
D variaciones, pues los escultores y tlacuilos podian echar mano de la plurali-

1 dad signica que indicaba los distintos atributos de los elementos del Eje.?

Figura 15. Placa olmeca. Se identifican el Monte La contienda entre las dos fuerzas antagonicas del cosmos puede es-

Sagrado, la boca de la Cueva, el Arbol, el Cielo y tar representada iconograficamente tanto en la totalidad del Monte como
las cuatro proyecciones de los cuatro drboles de los
extremos del mundo. Dallas Museum of Art.

en los dos ramales del Arbol. Asi, en la mencionada Olla de Nochixtlan, el
Monte esta dividido en cuatro casillas que alternan, en forma ajedrezada, los
colores del dia y de la noche, mientras que el cuerpo del Arbol —una ceiba hincha-
da— repite tal alternancia en la cumbre.* En otras representaciones del Arbol, el
juego de la oposicion complementaria se expresa en el contraste de colores de las dos
mitades longitudinales en que se secciona el tronco, como ocurre en un lamina del
Cddice Borgia® y en otra del Zouche Nuttal,® donde el azul y el amarillo —correspon-
dientes al agua y al fuego— dividen el tronco y las ramas. El contraste es atin mas
claro cuando el azul y el amarillo califican los dos ramales del torzal (malinalli) que
forman el tronco del Arbol en el Cédice Fejérvdry-Mayer.” Esto es particularmente
interesante, porque la figura del torzal representa los dos flujos que viajan dentro
del tronco del Arbol —ascendente el frio, descendente
el caliente—, procedentes respectivamente de la Regién
de la Muerte y del Cielo. Son muchas las formas que
adopta el malinalli. En el Codice Borgia, por ejemplo,
se trata de dos corrientes —una de sangre, otra de li-
quido nocturno— que se enlazan al tronco de dos pro-
yecciones del Arbol.® Los dos flujos en movimiento
helicoidal también pueden estar figurados por un par
de serpientes de cuerpos diferenciados que ascienden
por el tronco del Arbol, tal y como se aprecia en el Co-
dice Selden® (figura 16). En una placa maya de jade de
Altun Ha, cuya antigiiedad se ha calculado hacia el 650

SRR AL >
T \\’&" 'le‘" H= 3 Lopez Austin (2004). Sobre algunas de las formas de represen-
S '). ‘\\\‘7’/ / N tacion del Arbol, véase Lopez Austin (1994a: 93-101).
m 9

4 Lopez Austin (2001b: 16).
'lm,l 5 Cédice Borgia (1993: 1am. 19). El signo calendérico de flor adop-

ta la figura del Arbol Florido, con sus oposiciones.
¢ Cédice Zouche-Nuttall (1992: 1am. 44).

7 Cédice Fejérviry-Mayer (1994: 28).

8 Cédice Borgia (1993: 1am. 50 y 52).
Figura 16. Arbol Florido con serpientes. Cddice Selden 3135, 1am. 2.  Cédice Selden (1964: 2).
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d.C.,!° un personaje con yelmo de ave estd
sentado sobre el Monte; a su espalda se yergue
el Arbol, cuyo tronco cifien dos lianas for-
mando el torzal (figura 17). Pero son quiza los
murales teotihuacanos de Tepantitla las repre-
sentanciones mas conocidas de los opuestos
complementarios en el Eje cdsmico (figura
18). La figura del Monte Sagrado muestra la
boca de la Cueva bajo el simbolo que ha sido
denominado “bigotera de Tléloc™; se perciben
en su interior los granos del sustento humano.
Sobre el Monte esta la figura de una divinidad
donadora de bienes que luce un vistoso pena-
cho con el ave. Su rostro esta formado por ele-
mentos que Séjourné identifico, de manera
notable, como simbolos contrarios del fuego
y la lluvia:!! sus ojos son los rombos igneos
que aparecen en los braseros de Huehuetéotl,
mientras que sus fauces y la lengua bifurcada
son caracteristicas de Tlaloc. Atras de la divi-
nidad se levantan dos ramales del Arbol, uno
amarillo y otro rojo, entrelazandose para for-
mar el clésico torzal.!?

La rama torcida del Arbol se convertia
en objeto sagrado. Esto se observa en las fiestas
mexicas de huei pachtli, dedicadas a los cerros.
Si durante la celebracion alguien encontraba
una rama torcida, la veneraba. Asi lo afirma
el documento llamado “Costumbres, fiestas,
enterramientos y diversas formas de proceder
de los indios de Nueva Espafia”: “si alguno
hallaba [...] algun arbol tuerto, digo revuelta
alguna rama, decian que la tenia por dios y la

Figura 17. Personaje sentado sobre el Monte Sagrado; a su espalda se yergue el Arbol
adoraban y sacrificaban en su fiesta”.!? Florido, en torzal. Placa de Alttin Ha.

Otro rasgo presente en la literatura y en
las representaciones iconogréficas del Monte Sagrado y del Arbol es su calidad flo-
rida. El Arbol tiene entre sus peculiaridades el que sus ramas estén cargadas con
flores de distintas especies. Asi se puede observar en el Cédice Vaticano A. 3738,' el
Tudela,"® el Magliabechi*® y el Laud."” Tal calidad se menciona también en la poesia.

10 Pendergast (1969: 86, 89; 1979-1990, v. 1I: 82, 84-87).

"' Séjourné (1957: 115-118 y fig. 15). Pasztory (s/f: 161-179) agregd que era una figura bisexual.
Véase Winning (1987, v. I: 135-136).

12 Lopez Austin (1994a: 226-229).

13 “Costumbres...” (1945: 49).

4 Céodice Vaticano A. 3738 (1996: fol. 28r).

15 Cédice Tudela (1980: 29r).

16 Cédice Magliabechi (1996: 74r).

17 Cédice Laud (1994: 1am. 9 (16), 11 (14), 15 (19), 16 (9)).
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Figura 18. Arbol Florido. Mural de Tepantitla,
Teotihuacan.
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In nepapan xochicuahuitl on icac, aya, Se yergue el Arbol de las diversas flores, jaya!
Huehuetitlan, ayahue zan can tica, aya, Junto a los tambores, jayahue!, alli estas, jaya!
Quetzaltica malintimani, aya, Permanece torciéndose con plumas de quetzal, jaya!
Yecxochitl motzetzeloa, aya, ohuaya, ohuaya.'® Las flores bellas se derraman, jaya, ohuaya, ohuaya!

Hay emblemas importantes que acompaian o sustituyen a los anteriores. Uno
de ellos es la planta de maiz, que desde el Preclésico medio equivale al Arbol" (fi-
gura 15); como anteriormente se apuntd, sucede lo mismo con la cruz, que es uno
de los simbolos mesoamericanos més ricos en contenido. Combinadas, cruz y plan-
ta de maiz se encuentran como Arbol en Palenque —entre varias representaciones,
en la lapida del sarcéfago del Templo de las Inscripciones (figura 19) y en el Tablero
del Templo de la Cruz Foliada (figura 20)—, y en la ldmina 53 del Cédice Bor-
gia (figura 21). Taube agrega como simbolos de centralidad y del arbol césmico al
hacha de jade y las plumas de quetzal.?® Es interesante corroborar la interpretacion
que dicho autor da del hacha de mano: en un antiguo mito mixteco del origen del

18 Cantares mexicanos, paleografia de Garibay K. (1964-1968, v. II: 106).
19 Taube (2000a: 298-303).
% Traducimos la palabra inglesa celt como “hacha de mano”. Taube (2000a: 300-303, 311, 315).
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Figura 19. Arbol Césmico en forma de planta de maiz. Tapa del Figura 20. Arbol Césmico en forma de planta de maiz.
sarcofago de Pacal, Templo de las Inscripciones, Palenque. Tablero del Templo de la Cruz Foliada, Palenque.

Figura 21. Arbol Césmico en forma de
planta de maiz. Cddice Borgia, 1am. 53.
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mundo se describe la morada original de los dioses como una enorme montaia,
en cuya cuspide habia un hacha de cobre, con el filo hacia arriba. Su funcién era
sostener el cielo.?!

Continuando con la compleja simbologia del Arbol y el Monte, puede encon-
trarse la boca de la Cueva que muestra su interior acuatico. Alli se aprecia la figura
simbdlica del pez. El animal confiere al interior del Monte los nombres nahuas
anteriormente mencionados de Chalchimmichhuacan (“El lugar de los que tienen
peces de piedra verde preciosa”) y Michatlauhco (“En la barranca de los peces”).
Taube reduce el simbolismo del pez a dos de los contenidos del Monte: el maiz y
el ser humano —primigenio o en formaciéon— y ofrece una abundante iconografia
maya del pez en el interior del Monte Florido.? Stross dice que el pez equivale
al maiz.?® En trabajos anteriores hemos considerado que los peces simbolizan la
heterogénea riqueza contenida en el Monte Sagrado, la totalidad de lo que se vierte
desde el anecimeno sobre la superficie de la tierra: la sustancia divina que consti-
tuye el tiempo —entendido éste también como destino—, y las fuerzas de germina-
ci6én y crecimiento que dan el poder a los vegetales, a los animales y al hombre, los
bienes de subsistencia.?* ;Por qué el contenido de la bodega césmica se asocia con
el pez? Porque ambos participan de la humedad y el frio del ambito subterréneo.
Una traslacion simbdlica semejante es la del nifio recién nacido, llamado por los
antiguos nahuas oc atl (“ain es agua”) por provenir de dicho dmbito.”

Entendida la piramide como una proyeccion artificial del Monte Sagrado, y
éste como el gran recipiente acuatico, podremos comprender el sentido de un cu-
rioso cuento nacido durante las excavaciones arqueoldgicas de Monte Alban. Se dice
que una noche, estando Alfonso Caso en la plaza central del sitio, se abrié milagro-
samente un pozo de agua al pie de una de las pirdmides. Dentro flotaba una jicara
roja, y en ella habia un pez dorado. Caso, en vez de asustarse, tomo el recipiente, y
el pez que estaba dentro le revelé donde se encontraba el tesoro de la Tumba 7.2

Se evidencia asi que las concepciones indigenas sobre el cosmos contintian
inspirando la imaginacién popular, pero ésta no se reduce a la creacién de cuen-
tos y leyendas. Tras la conquista espaiola y hasta nuestros dias la simbologia del
Monte, el Arbol Florido y la Cueva perdura como fuente de inspiracién. Carlsen,
por ejemplo, explica puntualmente el significado del Arbol que los tzutujiles plas-
maron en un altar de Atitlan, Guatemala.?” En menor escala, el Arbol se borda en la
indumentaria indigena y se teje como palmas (cuaxihuitl) del Domingo de Ramos,
en las que se incorporan animales, cestos, hojas y frutos de la riqueza brindada por
esta parte del aparato cosmico a los hombres.?

Arbol y Monte también siguen concibiéndose como elementos constitutivos
del axis mundi. El Arbol es considerado un gigantesco cuerpo que sumerge sus
raices en las profundidades césmicas.?® Los mixtecos nos hablan claramente de su

2l Garcia (1981: 327-329).

22 Taube (1986: 58, 76-77; 2004).

23 Stross (1994).

24 Lopez Austin (1996a: 292; 1994a: 87-89; 2001b: 16), Lopez Austin y Lopez Lujan (1999: 95-96).
% Lopez Austin (1980, v. I1: 323).

26 Caso (1932: 496).

27 Carlsen (1997: 53).

28 Baez-Jorge (2003: 471-472).

» Entre popolocas y nahuas del Istmo, Miinch Galindo (1983: 173).
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posicién central: “Es un arbol muy especial; algunos lo llaman Arbol Sagrado, otros
le decian mdgico. En donde estaba este arbol habia mucha agua, arena muy blanca,
habia neblina, vapor de agua, aire, relampagos. Se dice que el drbol estaba en me-
dio de la tierra”.*® Esta posicién lo convierte para los nahuas de la Sierra Norte de

Puebla en el corazén mismo del Monte, del Talokan y de la Tierra:

En el Tepeyolo, Yolotalménik®' o Santisimo Sacramento se yergue el Xochin-
kuduitl o Arbol Florido, sustento del universo nahuat. Por eso cuando a don
Miguel Cruz se le pregunt6 qué era el Tepeyolo, él respondié: “Eso es en Ta-
lokan. Es el mero corazén de Talokan. El Tepeyolo queda en medio de la tie-
rra; en medio de los cuatro puntos, en el ‘mero’ corazon. Alli esta el corazon
de la tierrita, el Yolotalmanik”.%?

Pero al mismo tiempo forma la figura sagrada del quincunce, pues estd tanto
en el centro del mundo como en los cuatro rumbos cdsmicos:

En Talocan la tinica planta que hay es el gran arbol en el centro de Talocan que
apoya a la tierra, falcuauit, pero éste no es un arbol normal porque esta hecho
de tierra, no de madera, y sus hojas brotan de la tierra [...] también hay
arboles en los cuatro lados del mundo que apoyan a la superficie de la tierra
y cuyas hojas forman el suelo y cuyas ramas forman las piedras.**

Su posicién marca los mds importantes sitios de la geografia ritual, el “centro
del mundo” de cada comunidad, como el pequefio monticulo redondo del ambito
ceremonial de Zinacantén, llamado “el ombligo del mundo”,** 0 como un hoyo don-
de los atitecos colocan las ofrendas a los ancestros, que recibe el mismo nombre de
ombligo, r’muxux en lengua tzutujil.*®

Aunque hemos tratado de evitar las referencias a concepciones externas a la
tradicién mesoamericana, es imposible desligar nombre y significado con sorpren-
dentes paralelismos en todo el mundo. Uno de los mas famosos monumentos sa-
grados con este significado es el monolito denominado omphalos del Templo de
Apolo en Delfos. Hay que recordar que el mito narra que Zeus solté dos aguilas
desde dos puntos opuestos de los extremos del mundo, y que éstas se cruzaron en
el sitio donde se erigio el famoso santuario griego. Tanto en el pensamiento meso-
americano como en el griego el punto no sélo era central, sino que marcaba las vias
de comunicacién con el cielo y el inframundo.

Ya hicimos mencién de la importante identificacién del Arbol con la cruz
y su presencia en las cumbres de los montes en todo el territorio estudiado.
Recordemos la observacion de Nash cuando advierte que la cruz es un punto de
vigilancia de los antepasados.’

30 Cruz Ortiz (1998: 31).

31 “Corazon del Monte”, “Donde estd el corazon de la tierra”.
32 Aramoni Burguete (1990: 182).

33 Knab (1991: 37).

3 Vogt (1983: 31).

% Carlsen (1997: 52).

36 Nash (1970: 1dm. 1, frente a 198).
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(2) Punto de ascenso y ocaso de los astros. Se han distinguido dos aspectos basicos
del Monte Sagrado, a los que corresponden sus dos entradas: la superior, astral,
y la inferior, acuatica. Su cardcter ctonico es el mas sobresaliente, sobre todo si
consideramos que su corteza es el limite entre el ecimeno y el inframundo (la
parte inferior del anecimeno). En este sentido, el Monte Sagrado es, en la version
al espafiol de las designaciones que le dan algunos pueblos indigenas, el Mundo
Montaria Floreciente, Santo Mundo o simplemente Mundo. Pero hay que tener
presente que, en su calidad compleja de axis mundi y las cuatro proyecciones en los
extremos del cosmos, el Monte Sagrado también pertenece a los poderes de arriba
y actta en los 13 cielos (los cuatro cielos de las criaturas y los nueve superiores,
anecuménicos). Esto corresponde al tronco y a las ramas tanto del Arbol Florido
central como al conjunto de los cinco sostenes del quincunce.?”

Conviene recordar el mito ndhuatl del nacimiento del dios solar Huitzilo-
pochtli. En la ctspide del Coatépec la madre terrestre, Coatlicue, es fecundada por
el dios del cielo; alli emerge Huitzilopochtli del vientre materno, y alli vence a sus
hermanos, la lunar Coyolxauhqui y los cuatrocientos hermanos estelares.’® Sélo
que la funcién astral del Monte Sagrado no se limita a la elevacion de los astros: es
también el punto desde donde éstos caen hacia el mundo subterraneo:

Y el dicho Huitzilopuchtli dixo a uno que se llamaba Tochancalqui que encen-
diese una culebra hecha de teas que se llamaba xiuhcéatl, y ansi la encendio,
y con ella fue herida la dicha Coyélyauh, de que muri6 hecha pedazos, y la
cabeza quedd en aquella sierra que se dice Coatépec, y el cuerpo caydse
abaxo, hecho pedazos.”

Como se vera mas adelante, orto y ocaso ocurren en el Coatépec debido a
las proyecciones del axis mundi en los extremos oriental y occidental del cosmos,
puntos de circulacion de los astros.

(3) Bodega subterrdnea de la riqueza. Como ya se ha dicho, el Monte Sagrado era con-
cebido como la cubierta protectora de la riqueza del mundo subterraneo: las aguas
y los vientos, las potencias generativas y las semillas invisibles de seres humanos,
plantas y animales.®” También hemos hecho hincapié en la insistencia con que se
lo senala como fuente de las enfermedades —al menos de las enfermedades lla-
madas “aires”— y generador de los minerales y metales, con énfasis en los metales
preciosos, considerados en la antigiiedad el excremento de los dioses. Se creia que
del vientre de la tierra salian las nubes, manaban las aguas que se distribuian por

3 Lopez Austin (1996a: 84, cuadro 3; 1994a: 100, fig. II-13).

3 Sahagun (2000, Lib. I, cap. i, v. I: 300-302). Siglos més tarde, los nahuas veracruzanos narran
que el dios Tlacatecélotl parte del Xochicoatépec para ayudar a su hermano solar a remontar el cielo
(Baez-Jorge y Gémez Martinez, 1998: 36, 39 y 43).

% Sahagun (2000, Lib. I1J, cap. i, v. I: 302).

40 Lopez Austin (1994a: 162-164). Es verosimil que esta enorme variedad de semillas-corazones
se corresponda con las numerosas figuras de papel cortado que los nahuas del norte de Veracruz
fabrican para su peregrinacién al monte sagrado Postectli, segtin lo refiere Sandstrom (2005: 44).
Este autor agrega que las figuras representan practicamente todas las cosas del cosmos, incluidos
los espiritus de las aguas y las enfermedades, semillas, aspectos de la tierra, etcétera.
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toda la superficie de la tierra o corrian los flujos en forma subterranea para brotar
como fuentes o para desembocar en el mar.*!

La imagen permanece, como se demuestra a lo largo de este trabajo. Es perti-
nente agregar que el Arbol también es la planta primigenia que en el tiempo del mi-
to producia todos los bienes de los que dispondria el hombre. Bajo este aspecto es el
arbol de “todas las flores y todas las frutas”, enraizado en el Talokan.*? Los mopanes
cuentan el mito, diciendo que producia los diversos frutos y verduras: frijol, camo-
tes, calabazas...* La diferencia entre sus condiciones miticas (remota, primigenia)
y cosmologica (actual, siempre presente) parece percibirse en una transformacion
que hoy se atribuye al Yolcacudhuitl (“Arbol de la vida”).** Segtin los nahuas de
Chicontepec, Veracruz, el Yolcacudhuitl fue primero una ceiba (péchotl) y después
se convirtid en el arbol que produce las diversas especies vegetales y animales, pro-
digando frutos, aves, insectos y toda clase de alimentos.* El Arbol adquiere ast
una doble funciéon como generador de bienes: la arquetipica y la cotidiana. La pri-
mera le proporciona su fisonomia de columna vegetal mitica de cuyas ramas
pendia todo lo que naceria sobre la tierra, fundamentalmente los recursos para el
sustento humano. Pero el arbol mitico cayd un buen dia, en el principio del mundo,
derramando sus frutos. Con esta imagen se establecié paradigmaticamente su fun-
cion cotidiana: seria, a partir del amanecer primigenio y hasta el fin del mundo, la
fuente de todas las criaturas y de todos los bienes de subsistencia del hombre. En
el limite entre el tiempo mitico y el de las criaturas no solo se realizé la donacion,
sino que se fundo el proceso.

El Monte, al igual que el Arbol, goza de esta doble funcién vy figura. Es el
edificio mitico inexpugnable que guardaba las riquezas, y que un dia se rompid,
abriéndose al mundo. Por dicha razdn, es el monumento césmico que cotidiana-
mente vierte su riqueza sobre la faz de la tierra. En otros términos, el Monte es,
primero, el cofre cerrado que esconde seres potenciales; después, el cofre abierto
que constantemente derrama su contenido. Bajo su primer aspecto tiene la forma
del Tonacatépetl, cuerpo solido, compacto, que oculta sus tesoros hasta el momen-
to del inicio del tiempo. Cuando el tiempo arranca, el Tonacatépetl se revienta y
se desgrana, convirtiéndose en el donador permanente al que se debe la existencia
de los individuos.

Ambas figuras tuvieron por simbolos en la antigiiedad el cofre, labolsa, el mis-
terio.*® Persiste esta imagen del mundo subterrdneo como cofre, precisamente co-
mo la caja rectangular de piedra que recibe en lengua nédhuatl el nombre de tepetla-
calli. Entre los nahuas del centro de México se le llama tepetlacalco, “lugar de la caja

» 47

de piedra”.

41 Seguin Botta (2004a: 114; 2004b: 93-105), hay que tomar en cuenta que en la concepci6n abstracta
de la riqueza, las aguas donadas por los dioses de la lluvia adquirian el sentido de todos los dones
preciosos.

42 Taller de Tradicién Oral del cEPEC y Beaucage (1990: 17, n. 7).

4 Thompson (1930: 134-135).

4 Baez-Jorge y Gomez Martinez (1998: 28-29).

45 Bdez-Jorge (2003: 471-472).

46 En nahuatl existia el difrasismo in toptli, in petlacalli (“la bolsa, el cofre”) para referirse metaféri-
camente al misterio y a lo valioso.

47 Grigsby (1986: 164), entre nahuas de Morelos. Volveremos a este tema en el capitulo 13, apartado
“Los tepetlacalli de la plataforma’.
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(4) Refugio de la flora y de la fauna frente a los abusos de los hombres. Los informes
etnograficos describen el Monte Sagrado como el sitio desde el cual el Duefo regu-
la la caza y la pesca, y donde los animales salvajes y los peces se refugian cuando
estan heridos. Ahi los enanos les cosen las pieles, les extraen los anzuelos y curan
las heridas causadas por cazadores y pescadores inexpertos.*® Alli son juzgados y
reciben castigo los hombres que abusan de los recursos naturales. En este lugar, el
Dueiio tiene a los “jefes” de cada especie animal como seres favoritos, en tanto que
algunas plantas son sus preferidas. Los “jefes” se encargan de proteger a los indivi-
duos de su especie para evitar que ésta se extinga. Este aspecto del Monte Sagrado
se liga con la funcion de depdsito de semillas-corazones y motor del ciclo de vida/
muerte. Como quedé dicho, el Monte Sagrado es el refugio de los “antiguos” —lla-
mados también padres-madres, “duefios” o “reyes”—, los dioses del tiempo pristi-
no que, a la primera salida del Sol, dieron origen con su propia esencia a las muy
diversas clases de seres mundanos.* Segutn los tzotziles, son los dioses ancestrales
quienes alimentan y cuidan a los animales.*

(5) Casa del dios patrono. El axis mundi es la gran casa del Duefio. Morada y ocupan-
te se proyectan en los cuatro confines del mundo para luego multiplicarse por do-
quier. Esta fragmentacion también corresponde a la segmentacion de la especie hu-
mana y a su dispersion sobre la faz de la tierra. Para velar por cada grupo, el dios de
toda la humanidad se desdobla y ocupa distintas moradas. Narran hoy los tzotziles
que en el principio del tiempo los vashak-men —los cuatro dioses que sostienen el
cielo— ordenaron a los padres-madres que se distribuyeran en el mundo y toma-
ran como hogares los montes para cumplir desde ellos sus funciones.>! Si relatos co-
mo éste dan a conocer la multiplicacion de la casa del Duefio en forma genérica, las
historias de las migraciones originales lo hacen de manera especifica. Cada pueblo
sale del vientre montafioso de la tierra con el auxilio de su dios patrono particular;
emprende una penosa travesia, alentado por la promesa de llegar a la tierra pro-
metida; llega finalmente a ella, se establece y aloja a su dios protector en un monte
aledafio, la nueva réplica de la gran casa. El Popol vuh dice al respecto:

Asi les hablaron entonces Tohil, Aviliz y Hacavitz a Balam-Quitzé, Ba-
lam-Acab, Mahucutah e Iqui-Balam: —;Vamonos ya, levantémonos ya, no
permanezcamos aqui, llevadnos a un lugar escondido! Ya se acerca el amane-
cer... Ponednos, pues, a cada uno en lugar seguro, dijeron cuando hablaron.

—Muy bien. Nos marcharemos, iremos en busca de los bosques, contes-
taron todos.

A continuacién cada uno tomd y se echd a cuestas a su dios. Asi llevaron
a Avilix al barranco llamado Euabal-Zivan, asi nombrado por ellos, al gran ba-
rranco del bosque que ahora llamamos Pavilix, y alli lo dejaron. En este
barranco fue dejado por Balam-Acab.

8 Véase, por ejemplo, entre nahuas veracruzanos, Garcia de Ledn (1969: 294).

4 Sobre la transformacion de los “reyes” en “duefios” entre los mochds, véase Petrich (1985: 162 y
165).

50 Los tzotziles hablan de los corrales de Bankilal Muk’ Ta Witz (“Gran Montafia Mayor”) que alojan
1 400 animales companeros (Vogt, 1983: 38-39).

51 Vogt (1981: 125).
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En orden fueron dejandolos. El primero que dejaron asi fue Hacavitz, so-
bre una gran pirdmide colocada en el monte que se llama ahora Hacavitz. Alli
fue fundado su pueblo, en el lugar donde estuvo el dios llamado Hacavits.

Asimismo se quedé Mahucutah con su dios, que fue el segundo dios
escondido por ellos. No estuvo Hacavitz en el bosque, sino que en un cerro
desmontado fue escondido Hacavitz.

Luego vino Balam-Quitzé, lleg¢ alld al gran bosque; para esconder a To-
hil llegdé Balam-Quitzé al cerro que hoy se llama Patohil. Entonces celebra-
ron la ocultacion de Tohil en la barranca, en su refugio.*

En la antigiiedad, la toma de posesion y sacralizacion del cerro préximo al
asentamiento se hacia mediante un ritual complejo, durante el cual se esperaban
hierofanias que ratificaran la autenticidad de esta nueva casa.”® En nuestros dias el
Monte Sagrado conserva este caracter milagroso.>

En la produccion historiografica, el ultimo establecimiento es el que se re-
conoce como la tierra prometida, con lo cual se borra de la memoria colectiva la
trascendencia de antiguos asentamientos que en su tiempo también fueron consi-
derados definitivos. Por ende, la ultima fundacién es tenida como el “amanecer his-
torico” del pueblo, en tanto que el devenir de la migracién se sumerge en relatos de
calidad ambigua, entre histdricos y miticos, cargados de milagreria y pautados por
arquetipos. Esto hace que numerosas narraciones de migracion posean pasajes se-
mejantes.>

Barabas afirma, al referirse a los pueblos indigenas de Oaxaca:

Los mitos y relatos de fundacién son paradigmaticos porque constituyen el
acto primigenio de creacion del territorio (espacio apropiado culturalmen-
te) por parte de una entidad sagrada que elige el lugar sacralizdandolo, y a
la gente que ha de habitarlo. Los fundadores miticos pueden ser por igual
antepasados ilustres mitificados, Duefios de Lugar, o santos o virgenes que
se hacen patronos. Tanto unos como otros dejan sus huellas en el paisaje, lo
que constituye el acto de fundacién y demarcacion territorial...

Con gran frecuencia los episodios fundacionales de los mitos estan pre-
cedidos de relatos sobre migraciones, en las que un pueblo busca su lugar
predestinado, y en muchos casos van sucedidos de episodios de cesion o pri-
vacion de bienes.*

Los patronos poseen el digno cargo de generadores de seres humanos; son los
padres-madres por excelencia. Tienen delimitado su territorio de proteccidn, ra-
z4n por la cual son comunes las descripciones de batallas sobrenaturales, nocturnas,
que estos seres libran entre si en los linderos de los pueblos bajo su custodia, ya en

52 Popol vuh (1964: 118-119).

5% Chimalpain Cuauhtlehuanitzin (1991: 111-117); Popol vuh (1964: 118-126). Ruiz Medrano (2001:
171-172) hace hincapié en la presencia de un grupo de antepasados dentro de la cueva en una ilus-
tracion del Mapa de Macuilsiichil, de 1580.

5t Por ejemplo, entre los tzotziles, Holland (1962: 110).

55 Lopez Austin (1973: 159-160).

%6 Barabas (2006: 91).
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enfrentamientos directos, ya ahuyentando las enfermedades que sus rivales envian
desde las comunidades vecinas.”’

Pese a la importancia que el Monte Sagrado tenia en tiempos prehispanicos
como casa del dios patrono de cada comunidad, se daba el caso de proyecciones ecu-
ménicas que trascendian la pertenencia étnica o politica. En esta situacion se encon-
traba el Monte Tlaloc del Altiplano central, que recibia en su cumbre un importante
culto tanto de mexicas como de tetzcocanos, tlaxcaltecas y huexotzincas.®

(6) Lugar de origen de los hombres. Dado que el axis mundi es la parte del cosmos en
la que se produce el enlace del ciclo de vida/muerte, debemos considerarlo como
generador de la vida. En particular, la bodega del Monte Sagrado funciona como el
deposito universal de todas las criaturas que esperan su existencia terrena, entre
ellas los futuros seres humanos. Esto se resume en una frase de los nahuas de la
Sierra Norte de Puebla, quienes dicen que alli “estdn también los nifos, los chiqui-
tillos que vendran al mundo”. El asunto, sin embargo, es complejo por dos razones
principales. Una es que el ser humano se compone de varias entidades animicas de
distinta naturaleza; la otra razén es que el origen del hombre puede enfocarse des-
de tres niveles superpuestos: el de su especie, el de los diferentes pueblos y el de cada
individuo, lo que se refleja en las creencias, particularmente en los distintos tipos
de mitos de creacion.

Advirtamos que el estudio de las entidades animicas segtn la tradicion cos-
moldgica mesoamericana tropieza con numerosos obstaculos. Si nos referimos a la
antigiiedad, las fuentes documentales son sumamente escasas y confusas. Los re-
gistros, principalmente realizados por los evangelizadores, deforman una reali-
dad que no supieron ni se interesaron en comprender. El auxilio de la etnografia es
muy limitado, pues la informacién actual refleja una desconcertante variedad de
creencias. Martinez Gonzalez publico en un trabajo reciente amplios cuadros en
los que la variedad es manifiesta. Se refiere este autor a las grandes divergencias de
las concepciones y propone algunas posibles causas de esta pluralidad.®® Con esto
prevenimos al lector sobre la relatividad de nuestra propuesta taxonémica. Es un
intento paradigmatico que pretende clasificar, desde la perspectiva de los antiguos
nahuas del Centro de México, las funciones identitarias e individualizantes de las
diversas entidades animicas.

Veamos sintéticamente la composiciéon del hombre (cuadro 2).°' Las mdl-
tiples entidades formadoras del individuo pueden dividirse en formadoras —in-
dispensables para la existencia normal de todo ser humano— y contingentes. Las
primeras se subdividen en la entidad identitaria e innata —la que proporciona a los
individuos caracteristicas comunes que los hacen formar parte de la especie y las co-
munidades humanas— y las individualizantes. Las segundas, es decir las contin-
gentes, son entidades de muy distinto origen y naturaleza, no indispensables para
la existencia normal, todas ellas individualizantes. Ocupan el cuerpo del individuo
en forma definitiva o transitoria, convirtiéndose en parte de su persona. Segiin sus

7 Por ejemplo, Villa Rojas (1956: 33). Entre mixes, Lipp (1991: 28-29).
8 Durdn (1984, Ritos, cap. viii, v. I: 83-85),

% Lupo (2003: 122).

%0 Martinez Gonzélez (2007: 22, 24-35).

¢l Lopez Austin (1980, v. I: 197-262; 1994a: 35-39).
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CuaDRO 2. Clasificacion funcional de las distintas entidades animicas del individuo

Clases de entidades animicas

Naturaleza

De la especie

Es el alma innata en su aspecto mds general. Proporciona al
individuo sus caracteristicas humanas. Son una parte de la sus-
tancia del dios patrono de la humanidad. En los antiguos nahuas
era parte del teyolia, y provenia del dios Quetzalcdatl.

Es el alma innata en sus aspectos de particularizacion en los dis-
tintos niveles de pertenencia grupal, del étnico al familiar. Pro-

Identitarias De los grupos porcionan a los miembros de los grupos caracteristicas étnicas,
8 lengua, profesion, normatividad especifica, costumbres, etc. En
los antiguos nahuas era parte del teyolia, y provenia de los sub-
secuentes desdoblamientos del dios patrono de la humanidad.
Proporciona el sexo. Deriva de la pareja divina arquetipica de
Formadoras g : :
Sexuales la divisién sexual. Entre los antiguos nahuas estos dioses eran
Oxomoco y Cipacténal.
Produce caracter, tendencia y destino. Socializa a cada indivi-
duo, determinando su posicion jerarquica. Liga a cada individuo
con particulares seres sobrenaturales. Entre los antiguos nahuas
Destino y posicion |era el tonalli; era determinada desde la boca superior del Monte
social Sagrado por la Pareja Suprema y provenia de la irradiacién so-
lar del dia en que el niflo era ofrecido al agua. Entre los actuales
pueblos mayas de Chiapas es el alma compartida con el animal
(u otro ser) compaiiero.
. o Da al individuo el poder de crecimiento, el poder generativo y
Vigor, crecimiento , . . , o
. el vigor animico y fisico. Entre los antiguos nahuas era el ihiyotl.
y poder generativo ‘ ) o
Derivaba de los dioses del crecimiento.
. Es una parte de las fuerzas cdsmicas que cotidianamente modifi-
Tiempo, como ,
o can el destino de todos los seres del mundo. Parte de esta fuerza
sustancia divina o X
queda como calor divino, acumuldndose en el cuerpo.
Individualizantes 1 o
Posesiones Son sustancias divinas que penetran en el cuerpo transitoria o
patégenas definitivamente. Un ejemplo es el de los seres frios que causan
8 reumatismo.
Posesiones Son sustancias divinas que influyen en los seres humanos
divinas que inspiran | provocando inspiracion artistica, deseo sexual, pasién guerrera,
Contingentes pasiones instinto criminal, etcétera.

Posesiones Son sustancias divinas que se apoderan de la razén humana y

enajenantes producen locura.

Posesiones Son sustancias divinas de las bebidas embriagantes y otros psi-
. cotropicos que alteran transitoriamente la mente de quienes los

embriagantes

ingieren.

Posesiones divinas
que otorgan poder

Son sustancias divinas que penetran en individuos elegidos para
darles poder politico, religioso y magico.

Etcétera
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caracteristicas peculiares, pueden dominar su voluntad, inspirarlo para bien o para
mal, otorgarle poderes, trastornar su entendimiento, enfermarlo, etcétera.

Las entidades identitarias son las mas importantes en el individuo. No puede
prescindir de ellas ni siquiera momentaneamente. Son, propiamente, una parte del
dios patrono, precisamente la que éste, en su calidad de creador-criatura, mezcld
con la materia pesada en el momento de la creacidn. Entre los antiguos nahuas, el
dios patrono es “Topiltzin Quetzalcoatl, formador de los hombres, hacedor de los
hombres”.%? Su sustancia es la sangre que broté de su propio pene, herido en auto-
sacrificio; la materia pesada fue la que extrajo de la region de la muerte. En su lega-
do residen las caracteristicas esenciales de todo ser humano. La ubicacién corporal
de este legado es el corazén; en nahuatl recibié el nombre de feyolia.

Las caracteristicas de la entidad animica identitaria deben apreciarse en el
contexto de los desdoblamientos divinos. El gran patrono se fragmenta en patro-
nos étnicos; cada uno de ellos, en patronos de grupos humanos menores, para
llegar asi a los patronos familiares. En esta forma, la donacion original y general
se convierte en una serie de donaciones derivadas que conforman un esquema
jerarquico cénico, en el cual la altura relativa del patrono donador determina las
caracteristicas esenciales de los beneficiados. El gran patrono, desde la ctspide del
cono, da a sus hijos la calidad de seres humanos. En su calidad de patrono étnico
les otorga, entre otras caracteristicas esenciales mas especificas, la lengua. Y en su
calidad de patrono familiar, les confiere una funcién propia en el contexto comunal
o rasgos fisicos que son peculiares a la familia.®* Las consecuencias cohesivas de
esta idea son claras: como dice Figuerola Pujol al referirse al ch’ulel, en esta heren-
cia reposa una suerte de conciencia social.* La entidad animica en que opera esta
funcién recibe hoy, entre otros muchos, los nombres de mein, altz’il, y el ya men-
cionado de ch'ulel.

Consideramos que un aspecto formador del individuo, el sexual, debe estar
comprendido en la categoria de entidad animica identitaria, ya que hace que el in-
dividuo comparta caracteristicas con la mitad de su especie. Segtin los antiguos na-
huas, la determinacién dependia de la propia divisién del Dios Supremo en pareja
divina, Ometecuhtli y Omecihuatl,*® mientras que el arquetipo divino de la divi-
sidn genérica y la division sexual del trabajo era la pareja de dioses ancianos Oxo-
moco y Cipacténal.%

Las entidades animicas formadoras del ser humano, no identitarias sino
individualizantes son adquiridas por el individuo poco tiempo después de su naci-
miento.*” Influyen en el cardcter de la persona, en sus capacidades futuras y en sus
interrelaciones con dioses y criaturas. Entre los nahuas de la antigiiedad la entidad
formadora individualizante era de naturaleza calenddrica y recibia el nombre de
tonalli.

82 . in topiltzin in quetzalcoatl in teiocoanj, in techioanj (Sahagun, 1979, Lib. VI, cap. xxv: fol. 120r).
Hoy los zinacantecos dicen que el alma innata es colocada en el embrién humano por los dioses
ancestrales (Vogt, 1983:37-38).

 La importancia de los ancestros y del linaje entre los mayas es el tema central de los estudios de
McAnany (1995).

¢ Figuerola Pujol (2000: 15).

% Torquemada (1975-1983, Lib. VI, cap. xix, v. III: 66-67).

% Historia de los mexicanos por sus pinturas (1965: 25).

¢ Entre los antiguos nahuas, dentro de la misma trecena del nacimiento del nifio.
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Hoy esta entidad recibe, entre muchos otros nombres, los de fonal, lab,
wayjel, chanul, nahual o nagual y t'kelel. Es frecuente que se la conciba como la base
de la relacion existente entre un individuo humano y otro ser, el “compaiero ani-
mico”. Los dos seres la comparten, por el cual el destino de ambos queda ligado.
El compaiiero es casi siempre un animal; pero puede ser un meteoro —principal-
mente un rayo o la lluvia— o un cometa.®® Los “animales compaifieros” imprimen
su caracter a los hombres, de tal manera que el ser humano gozard o padecera
las propiedades de la especie animal que le haya tocado en suerte. Los estados de
salud, el sufrimiento y la muerte unen a ambos compaieros de tal manera que lo
que uno padece lo padecerd el otro. Existe el peligro, inclusive, de que un cazador
produzca por accidente su propia muerte al disparar sobre su compafero animal.
Vale agregar que algunos pueblos consideran que un solo individuo puede tener
dos o mas naguales o compaiieros. En este caso, es frecuente que uno de ellos acttie
como jefe.®

Por lo que toca a la segunda razon que hace complejo el asunto del origen de
los hombres, debemos tomar en cuenta los tres niveles desde los que se enfocaba y
se enfoca dicho origen.”® El primero de ellos, como dijimos, se refiere a la especie
en su totalidad. Segtin algunos mitos, un dios o un grupo de dioses hace a los seres
humanos muy diferentes de los animales, pero sin establecer en el proceso distin-
cion alguna entre los hombres. En los relatos que enfocan asi la creacion, se explica
el porqué de las caracteristicas esenciales compartidas por todos los seres huma-
nos. Pertenece a este tipo de relatos el famoso mito contenido en el Popol vuh.”' En
¢l se mencionan los sucesivos intentos de los dioses, en los cuales experimentaron
con diferentes materias para formar a su criatura. También es del mismo tipo el
relato de La leyenda de los soles,’* en el que el dios Quetzalcdatl modela al ser huma-
no en Tamoanchan; para ello mezcla su propia sangre con la materia fria (huesos y
cenizas) extraida del Mictlan.

Tanto el Mictlan como Tamoanchan son, como se ha explicado, segmentos
del axis mundi, lugares cdsmicos en que se produce el ciclo de vida/muerte. En este
caso son referencia al Eje como origen comtn de la especie humana (cuadro 3).

El segundo nivel corresponde a la creacion de los diferentes pueblos en que
se divide la humanidad, cada uno con caracteristicas innatas distintivas. En otras
palabras, los grupos humanos obtuvieron sus peculiaridades antes de su surgi-
miento mundano. Asi como el primer nivel responde a las preguntas sobre las ca-
racteristicas esenciales del hombre —las comunes a la especie—, el segundo expli-
ca por qué los grupos humanos son diferentes entre si.”® El lenguaje es uno, pero

%8 Ruz (1981-1986. v. I1: 56-57); Wagley (1957: 201). Figuerola Pujol (2000: 17) se opone a la doble
entidad de los companeros humano y animal: “No se trata... de un ‘doble animal’, sino mds bien
de un mismo y unico lab que transita del cuerpo del individuo al dominio de la naturaleza que le
corresponde a su especie”.

¢ Sobre jerarquia social y pluralidad véanse, entre muchos otros, Ruz (1981-1986: v. II, 58-59, 61),
Wagley (1957: 201-203) y Pitarch Ramoén (1996: 69-72).

7% Nos hemos referido a estas perspectivas sobre el origen del hombre en muchos trabajos anterio-
res. Véanse, por ejemplo, Lopez Austin (1994a: 35-39); Lopez Austin y Lopez Lujan (1999). En este
ultimo resaltamos las implicaciones politicas de los mitos.

72 Leyenda de los soles (1945: 120-121).

73 Lopez Austin (1994a: 35-39).
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Cuapro 3. El axis mundi como origen de algunas entidades animicas

Clases de entidades

Lugares del axis mundi

Formadoras

Identitarias

Entidad animica
comun a la especie
humana

[Ejemplo: Teyolia de
los antiguos nahuas
en su aspecto mas
general]

Entidad animica de
los distintos niveles
grupales de los
hombres

[Ejemplo: Teyolia de
los antiguos nahuas
en sus caracteristi-
cas particularizantes
grupales]

MATLACTOMOME ILHUICAC
(DUODECIMO CIELO)

[La Pareja Suprema, Ometecuhtli
y Omecihuatl, determinan el sexo
y el tonalli de la criatura]

Sexo

ToLLAN > CHICOMOZTOC

[Los distintos grupos humanos
viven en Tollan. Al salir adquie-
ren sus distinciones. Cada grupo
diferenciado espera en Chico-
moztoc el momento de ser parido
para vivir en el mundo]

Individualizantes

Destino individual
del hombre

[Ejemplo: Tonalli de
los antiguos nahuas]

CORRAL DE ANIMALES DEL DUENO

[El Duefio gobierna sobre “jefes”
animales y meteoros que se con-
vertirdn en compaferos animicos
de los individuos]

Liga entre el ser
humano y su com-
pafiero animico

[Ejemplo: Tona en
diferentes etnias
actuales]

&/

MICTLAN > TAMOANCHAN

[Quetzalcoatl, como patrono
de los seres humanos, hace en
Tamoanchan la mezcla de los
huesos y la ceniza del Mictlan
con su propia sangre para crear
a la especie humana]
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son muchas las lenguas; una es la capacidad laboral del hombre, pero muchos los
oficios distribuidos por los dioses, ab initio, entre los distintos grupos; una es la fa-
cultad para comunicarse con los dioses, pero diversas las tradiciones rituales con
que cada grupo se dirige a los seres sobrenaturales, sobre todo a su propio patrén. El
problema basico es que tanto las caracteristicas identitarias comunes (universales)
como las identitarias particulares (grupales) son esenciales, innatas, lo que hace
que todas ellas tengan que ser explicadas como productos de la creacion. Esto con-
duce a dos tipos de mitos de origen del hombre. Los mitos del primer tipo ex-
plican la generalidad de la especie; los del segundo, las causas de las diferencias
grupales.

Bajo el aspecto de las diferencias grupales, los nahuas de la antigiiedad se re-
ferian al Monte Sagrado utilizando varios apelativos, entre ellos Tollan y Chicoméz-
toc. Los distintos nombres aluden a funciones miticas especificas. Tollan significa
“Lugar de espadanas”. Lo encontramos entre los mayas de Guatemala bajo la forma
de Tulan. Remitia este nombre al Monte Sagrado como un sitio subterraneo donde
la humanidad entera convivia antes de su aparicion en el mundo. Alli se hablaba
una sola lengua, se ejercian todos los oficios y s6lo se adoraba a un dios. Cuando
los hombres fueron expulsados de Tulan y cruzaron su umbral, se produjeron en
ellos la distincién étnica, la pluralidad de las lenguas, la particularizacién de los
oficios y se entregd cada pueblo a la tutela de un patrono. El nombre Chicomdztoc
(“Lugar de las siete cuevas”) también remite al Monte Sagrado como fuente de la
pluralidad de los grupos humanos; pero la diversificacion se produce en el interior,
en cada uno de los siete tteros del edificio césmico. En cada cueva se gesta una
etnia diferente, que van siendo paridas en conjuntos de siete en siete.

La idea general de las etnias se proyecta como una distribucién de los dioses
patronos en el mundo. En el apartado anterior, al hablar de las proyecciones de la
casa del Duefio, mencionamos que los tzotziles aseguran que fueron los vashak-
men quienes ordenaron a los padres-madres que se extendieran por toda la tierra.
Como hemos visto, la ramificacion de los dioses patronos va generando la segmen-
tacion de los grupos humanos, vinculandolos a montes determinados y a cuevas
especificas.

En la actualidad persiste la creencia de que el Monte Sagrado es el sitio del
que surgen, ya particularizados, los distintos pueblos.” La idea del parto se conser-
va entre los tzotziles, quienes sefialan al santo patrono como agente de su expulsion
del interior del monte.”® Los triquis aclaran que salieron de las cuevas cargados de
los bienes que les permitirian vivir en el mundo:

...relatan un mito de origen, que relaciona la sociedad con un territorio,
que dice que la gente antigua sali6 de las cuevas del Rayo en las cimas de los
cerros de la regién, trayendo metates, palmillas, jarros, ollas, matas de pla-
tano y otros frutos. Al salir fueron ocupando diversas areas en los cerros y
sus alrededores, dando nombre a los lugares ocupados por los diferentes
linajes.”®

74 Por ejemplo, entre mixtecos de la costa, Flanet (1977: 118).
75 Guiteras Holmes (1965: 142).
76 Barabas (2006: 29).
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Los nahuas poblanos reconocen el mitico “Lugar de las siete cuevas” en la
geografia regional. Significativamente, el monte se llama Covatépetl.”” Tras la salida,
el vinculo entre cueva y pobladores mundanos se mantiene, particularmete a través
del don de bienes materiales. Los habitantes de Tlacotepec de Diaz relatan que en
el interior de su Covatépetl hay siete cuevas. A cada comunidad le corresponde
una puerta, una cueva, frente a la que pueden solicitar riquezas. Tlacotepec, Ma-
zateopan, Cuaxuchpa, Zacatilihuic, Tlaxitla, Mirador y Vista Hermosa son los pue-
blos favorecidos; pero sus moradores deben acudir a la puerta adecuada, pues si se
aproximan equivocadamente a la de otro pueblo se les dice: “No, ti no eres de aqui,
a ti te toca alld”, y no reciben nada.”® En forma idéntica, los nahuas morelenses
creen que el Monte tiene siete cuevas, umbrales todos de la gran bodega.”

Como en toda criatura, la esencia del ser humano es una porcién de sustan-
cia divina. Su entidad animica identitaria —el teyolia de los antiguos nahuas— esta
formada tanto por la sustancia del patrono universal de los hombres como por la
de sus sucesivos desdoblamientos en los patronos grupales, desde el mds alto, el
étnico, hasta el mas proximo al individuo, el familiar. El individuo nace con un
fuerte compromiso de respetar y adorar al dios patrono que mora en el monte
proximo a su asentamiento. A cambio recibe su proteccion y sus dones. Sin embar-
go, el vinculo entre el individuo y el patrén es mucho mas complejo: es un asunto
de coesencia, de liga animica. Dentro de la cueva hay algo tan semejante a su en-
tidad animica esencial que el hombre lo tiene por una parte de si mismo ubicada
a la distancia. Esto se considera posible porque en el pensamiento mesoamericano
las entidades animicas se encuentran tanto dentro como fuera del cuerpo.®® El ser
del grupo en su conjunto y el de cada uno de sus componentes trasciende la corpo-
reidad pesada y se ubica tanto fuera como dentro de la cueva. Es la identificacién
del grupo con los ancestros, con las semillas-corazones del monte. Aunque los hom-
bres estén en el mundo, una parte de si mismos queda en el depdsito, como perte-
nencia a un gran grupo que ocupa ambos lados del umbral. A esto se refiere Pitarch
Ramon al estudiar las concepciones de los actuales tzeltales: “Existen cuatro]...]
montaias, donde residen las almas-ch’'ulel de los miembros de cada uno de los cua-
tro grupos exogamicos mayores —fratrias— de Cancuc [...] (Los cancuqueros de
carne y hueso se dividen en fratrias porque sus almas viven en montafas sefiala-
das, no a la inversa)” 8!

El tercer nivel enfoca la creacion de los individuos. Los antiguos nahuas
crefan que el nifio era enviado desde la morada de la pareja suprema (Ometecuhtli
y Omectihuatl),?? lo que ubica su origen en los cielos mas altos, la boca superior de
Tamoanchan, entre las ramas del Arbol Florido.®* Un texto afirma que la primera
determinacion del destino del hombre, el fonalli —o sea la principal de sus enti-
dades animicas individualizantes—, también proviene de la pareja suprema:

77 Forma local de la palabra coatépetl, “Monte de la Serpiente”.

78 Romero Lépez (2006: 80).

79 Grigsby (1986: 162).

80 Véase, por ejemplo, en el caso de los actuales otomies, Galinier (1999: 54). En el siguiente apartado
volveremos a este tema.

81 Pitarch Ramoén (1996: 35y 37).

82 Sahagun (2000, Lib. VI, cap. xxv, v. II: 592-593). Torquemada (1975-1983, Lib. VI, cap. xix, v. III:
66-67.

83 Lopez Austin (1994a: 89-90).
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Se dice que alld en el duodécimo piso [celeste] esta, alla vive el verdadero
dios y su pareja.?* El nombre del dios del cielo es Ometecuhtli, y el nombre
de su pareja es Omecihuatl, quiere decir “mujer del cielo”. Desde el duodéci-
mo cielo mandan, gobiernan; de alld nos viene nuestro fonalli a nosotros los
hombres. Cuando el nifito es colocado [en el vientre de su madre], cuando go-
tea el nifio, de all4 viene su fonalli, entra en su interior, lo envia Ometecuhtli.®®

Cabe agregar que la idea de origen implica un vinculo permanente. Dice Ga-
linier que los otomies consideran, como todos los indios mesoamericanos, que
los ancestros les envian sus fuerzas desde Nitu, su residencia en las entrafnas de la
tierra.®

En resumen, en el pensamiento indigena, el hombre, ya como ser grupal, ya
como ser individual, es tremendamente complejo. Se ramifica en forma invisible
para entrelazarse animicamente con la comunidad, la naturaleza y el espacio divi-
no; esta cargado de derechos y obligaciones que trascienden con mucho la limita-
da nocién de individuo que predomina en el actual pensamiento urbano. Es un ser
participante en la reciprocidad que existe entre el ecimeno y el aneciumeno.

(7) Fuente del orden social, el poder y la autoridad. Del Monte Sagrado emana la auto-
ridad divina que se convierte en terrena.’” Es el sitio en el que se concentra la fuerza
ancestral de las estructuras gubernamentales.® Es, en tanto residencia del Duefo,
el lugar desde donde el linaje otorga a los hombres el derecho sobre la tierra y sus
recursos.®

El Duerlo, en su caracter de dios patrono, vigila el cuamplimiento de las nor-
mas fundamentales del grupo, premiando o castigando a su gente con la entrega
o retencion de los bienes que resguarda en su bodega. Esto explica por qué se le
dice “rey”.*® Es “el duefio de los naguales™;®! es el gobernante sobrenatural al que
se le atribuye la facultad de juez maximo. Nacxit —advocacién quiché del creador
de la humanidad, Serpiente Emplumada— fue llamado “Gnico juez supremo de
todos los reinos” en el pasaje histérico en que entrega las insignias del poder a los

8 Traducimos la palabra indmic como “pareja”. Se refiere a lo opuesto complementario de otro,
como puede ser un conyuge de otro, un jugador de su contrincante, un guerrero de su enemigo o
un medicamento de una enfermedad.

8 Quitoaya ca matlactlanepanolli omome ompa ca, ompa nemi yn nelli teutl yoan in inamic in ilhuicateut]
jtoca ometecutlj auh in inamic jtoca omeciuatl ilhuicacivatl quitoznequi. Matlactomomepan ilhuicac tecuti
tlatocati yn timacevalti onpa vitz yn totonal. In iquac motlalia in iquac chipini piltzintli onpa vallauh yn
itonal yn iitic calaqui quivaliva yn ometecutlj (Sahagun, 1907: fol. 175v). La lectura de este texto hace
suponer una predeterminacion divina de la imposicion del tonalli que pocos dias después del naci-
miento provendra de la luz solar.

86 Galinier (1999: 57).

87 Véase, por ejemplo, lo afirmado por Schele y Miller (1986: 72). Broda (1971: 227-281, 235) enfa-
tiza la relacion entre el poder y el Tlalocan. Townsend (1987) hace notar el vinculo entre el Templo
Mayor de Tenochtitlan como monte sagrado y el complejo ritual de ascencion del tlatoani al poder.
8 Entre los multiples ejemplos del vinculo entre los antepasados y los nuevos gobernantes, véase,
para mixes y chontales de Oaxaca, Bartolomé (1997: 110).

8 Es muy importante la relacién que McAnany (1995: 159-160) descubre entre el linaje y la tenencia
de la tierra entre los mayas.

» Cong Hoy, nombre del patrono étnico de los mixes, significa “Rey bueno” (Barabas y Bartolomé,
1984: 11).

! Entre nahuas de la Sierra Norte de Puebla, Bdez (2004b: 97).
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primeros gobernantes de los quichés.”? A la distancia de los siglos, hoy es el Gran
Alcalde® que hace justicia desde su morada. Su casa es “la presidencia municipal”.
En una invocacion terapéutica, esta bajo su mando todo un aparato burocratico:

Jesucristo del Talocan,
presidente del Talocan
ayuntamiento del Talocan,
regidores del Talocan,
policias del Talocan,
mayores del Talocan,

topiles el Talocan...”*

Y no sélo el Duefio hace justicia, sino también sus subordinados, quienes
al sufrir agravio recurren a la ayuda de los antepasados. En el juicio el acusado tie-
ne oportunidad de defensa, y los sobrenaturales pueden sentenciar y ejecutar al
culpable.?® El Dueiio y su gente sobrenatural envian al mundo mensajeros que ad-
vierten de sus castigos y ejecutores que cumplen sus sentencias. La figura de los
enviados suele ser animal, principalmente serpiente.

El poder de hacer justicia también recae en delegados humanos del Duefio.
La delegacion es la fuente de la autoridad legitima de gobernantes, de sacerdotes
y, en general, de quienes estan facultados para entrar en contacto con la sobrenatu-
raleza. No sdlo se incluyen dentro de esta categoria los agentes en los que descansa
la normalidad de la vida social, sino los individuos carismaticos que ejercen el po-
der segun su arbitrio, para bien o para mal.*®

La idea de la designacion divina como fundamento del poder de los gober-
nantes aparece en las representaciones iconograficas mas antiguas de la autoridad.
La investidura hace portar a los gobernantes las insignias del Monte Sagrado y sus
componentes. Asi, el Arbol Florido, la Cueva y sus proyecciones terrenales forman
parte de este complejo conceptual y figurativo. En 1690 Nuiiez de la Vega escribié
que la ceiba “es un 4rbol que tienen [los mayas de Chiapas] en todas las plazas de
sus pueblos a vista de la casa del cabildo, y debajo de ella hacen sus elecciones de al-
caldes, y las sahuman con braseros y tienen por muy asentado que en las raices de
aquella ceiba es por donde viene su linaje”.”” En cuanto a las cuevas, De la Fuente
sefiala que en el arte olmeca su simbolo marca el punto de contacto entre este mun-
do y el de los dioses.”® Esto explica un buen nimero de representaciones pictdricas
y escultéricas mesoamericanas. El mensaje divino viaja por el tronco del Arbol o
emana por la boca de la Cueva; cuando traspone el umbral, el mensaje se traduce al
lenguaje terreno, y el traductor es un delegado humano, un hombre de poder. Los
gobernantes supremos son los intérpretes, voceros y ejecutores de los mandatos di-
vinos. El Duefio y el gobernante llegan a confundir sus imagenes. En muchos casos

%2 Popol vuh (1964: 142).

% Vogt (1983: 38-39).

%4 Entre nahuas de la Sierra de Puebla, Lupo (2003: 125).

%5 Entre quichés, Bunzel (1967: 281, 294-295) y Tedlock (1982: 129).
% Ruz (1981-1986: v. II: 56 y 196-199).

97 Nunez de la Vega (1988: 275).

%8 Fuente (1972: 83).
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es dificil interpretar si se representa al delegante sobrenatural o al de- ’<<7,//
legado mundano en la boca de la Cueva o cuando el cuerpo de uno u =

otro es el Arbol mismo. Los especialistas han estudiado con distintos

criterios esta imagen coésmica de autoridad en el Monumento 14 de |

San Lorenzo;” la Estela 1 y el Altar 4 de La Venta;'® el bajorrelieve “El g

Rey” de Chalcatzingo,'”! y la Estela F de Quirigud,'%* para mencionar 0o

unos cuantos ejemplos. Schele y Freidel identifican en esta dltima la ! ﬁ
figura real como arbol'® (figura 22) y Baudez hace un excelente estu- [ \/ |

dio dela imagen del rey maya clasico como “cosmograma”.!** La asocia- 7 pill

cion simbolica entre el rey y el arbol existe también en metafora, como )

puede verse en los documentos nahuas del centro de México:

Eres un ahuehuete, eres una ceiba. En ti se resguarda a la som- : /“.@_*53
bra, se ampara del sol el hombre del pueblo. Estas palabras se W

dicen de los tlatoque: se consideran semejantes al ahuehuete, a 2
las ceibas; en ellos hay resguardo a la sombra, en ellos hay am-
paro del sol.1%

<t

El gobierno terrenal reproduce la estructura y el orden cdésmico. /N I';%
Los tzotziles afirman que los cargos de sus gobernantes tradicionales Nl
corresponden a las funciones de los dioses, y que los waxakmen sostie- | { £
nen al mundo en las cuatro esquinas “a manera de pilares de la casa”.
Los que reciben el nombramiento “cargan y abrazan” por un afio a los
dioses.!% La correspondencia también se encuentra entre coras, hui-
choles, nahuas y tepehuanes del sur del Gran Nayar: “Los centros cere-
moniales o patios donde se celebran los mitotes representan a todo el
universo, en tanto que las jerarquias de los sistemas de cargos repre-
sentan a todos los dioses”.!%” La jerarquia y las funciones gubernamen-
tales también se originan en el mundo de los dioses. Dentro del Monte
Sagrado, el patrono es uno; pero se desdobla hasta integrar un grupo
gobernante de patronos colegiados. Los nahuas del norte de Veracruz
dan a estos seres tres nombres diferentes: los llaman teteome en su ca-
lidad de dioses; para aludir a la autoridad de cada uno de ellos le dicen
tecuhtli, y para senalar su calidad de ancestro le dicen antihuatl, pala-
bra que deriva del espafiol “antiguo”.!®® El orden colegiado del Monte

'u:\’
v
"

St

% Cyphers (2004: 70, 74).

100 Grove (1999: 171-173); Baudez (1995: 40-44).

100 Angulo V. (1987a: 140-141 y 156; 1987b: 211-221).

102 Consultense al respecto las autorizadas opiniones de Heyden (1976: 21-22), Reilly,
III (1995: 38-43), Taube (2000a: 313) y otros autores.

105 Schele y Freidel (1990: 90-91).

104 Baudez (1995). Segun este autor, la idea de cosmograma puede encontrarse ya en
el Preclésico Tardio. Véase también lo dicho por Looper (2003: 123-139).

105 Sahagtn (1979, Lib. VI, cap. xliii: fol. 208v): Tahuéhuetl, in tipéchotl, motlan,
moceohualhuiz, moyacalhuiz in macehualli. Inin tlatolli, intechpa mitoa in tlatoque: yuhqui
ahuehuetl, pochome ipan pohui: intlan neceohualhuilo, intlan neyecalhuilo.

196 Arias (1990: 114 y 116). )
107 Neurath (2004: 109). Figura 22. Ahau representado como Arbol Césmico.
108 Sandstrom (1991: 247). Estela F de Quirigua.
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también pasa al mundo. Neurath llega a la conclusién de que entre los huicholes:
“Los integrantes del sistema de cargos, en su totalidad, son una réplica de la comu-
nidad original conformada por los dioses ancestrales”.!” Dicho orden perdura. La
delegacion supone, en cierta forma, la continuidad del poder en los cargos, donde
parecen fundirse quienes en ellos se suceden. A principios del siglo xx, Preuss
encontro entre los coras una asimilacion de los “antiguos” (los ancianos principales
fallecidos) con los gobernantes vivos: eran los takudte.!'?

Como se dijo, no solo los gobernantes reciben su poder por delegacion di-
vina. La delegacion se supone en todo aquel que muestre facultades superiores al
resto de la poblacion, sobre todo los sacerdotes y los magos, que dan a conocer su na-
turaleza excepcional por la familiaridad con que se aproximan a lo sagrado y lo
manejan. Su fuente de poder es el Monte Sagrado. En la Sierra Norte de Puebla, los
nahuas consideran que los especialistas en el manejo de lo sobrenatural reciben sus
facultades de los distintos cerros venerados en la region:

Otra de las particularidades que tienen los especialistas rituales es que to-
dos tienen un cerro “patrén” al que deben sus saberes. En el caso de [las] muje-
res ritualistas, el cerro patrén que las orienta para ejercer su profesion es el
Citlaltépetl, que ademas es el cerro patrén de la cabecera municipal [de Nau-
pan] y es considerado de género masculino.'!

La delegacién va mas alla: es una parte del delegante que penetra en el cuer-
po del delegado, por lo que ambos quedan, en cierta medida, asimilados. Esto se
observa en Momosteango en una clase de oficiantes quichés, de caracter interme-
dio entre sacerdotes y chamanes: reciben el nombre de “padres-madres”,''? identi-
ficandose asi con los ancestros.

Tantolas posicionesjerarquicas —individualesy colectivas— como el poder de
gobernantes, sacerdotes y magos tienen, como se ve, un respaldo sobrenatural. Je-
rarquia y poder se asientan en las distintas clases de entidades animicas (cuadro 4):

a) Formadoras, identitarias, de caracter grupal.

b) Formadoras, individualizantes.

¢) Contingentes que, como todas las de esta clase, son individualizantes.

Puede parecer extraio que las entidades identitarias produzcan diferencias
jerdrquicas en sus miembros. Sin embargo, compartir esencia no es lo mismo que
poseer igual jerarquia o intensidad en la esencia compartida. En efecto, pese a que la
entidad identitaria de cada uno de los miembros de un grupo sea un segmento de
la sustancia del mismo patrono, no todos los hombres tienen la misma proximi-
dad al dios. En este principio debid basarse el antiguo régimen de los linajes: entre
todos los “hermanos”, unos mantenian el poder por ser los “hermanos mayores”.
La delegacion por linaje se inicia en el plano divino con la intervenciéon de un ser
ambiguo que oscila entre la figura del dios patrono y el primer antepasado: el achto-
pa tlacaxinachili, “la primera semilla humana”.!'* Puede tratarse de un personaje a

199 Neurath (en prensa: 12).

110 Preuss (1998: 108, 110, 141).

111 B4ez (2004b: 245).

12 Tedlock (1982: 47).

113 El término aparece en plural, achtopa tlacaxinachtin, en Molina (1944, e.n.: fol. 90v).
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CuaDRro 4. Fuentes divinas de poder

Clases de entidades animicas Clases
. Fuentes de poder
donde reside el poder de poder
Identitaria de Poder del Cueva donde moran
. . B — .
cardcter grupal linaje el Dueiio y los ancestros
Pod MONTE SAGRADO
Formadoras oder que
comparte el | «—————| Corral del Duefio
companero
Individualizantes | animico
. Poder del Dioses que poseen a los hombres
Contingentes . B — . .
hombre-dios para convertirlos en hombres-dioses

quien una asamblea de dioses encomienda la conduccién de un grupo humano a
la tierra prometida y que, tras el establecimiento definitivo, se convierte en su ocul-
to protector. Este personaje transmite el poder a uno de los linajes de sus protegidos,
proceso que se presenta en las antiguas fuentes de diversas maneras: haciéndose él
el primer gobernante, desapareciendo para que su hijo sea el primer gobernante,
etc. En cualquiera de los casos, los descendientes en la linea privilegiada adquie-
ren del patrono la sacralidad y la legitimidad del cargo, ya que se consideran muy
proximos a él en su parte coesencial. Forman el linaje de los “hermanos mayores”
entre la totalidad de “hermanos” que integran un grupo. Esto en cuanto al cargo
principal. De manera correlativa, distintos linajes, igualmente establecidos, desem-
penan las diversas funciones gubernamentales. Es, en resumen, la funcién politica
especifica y de alta jerarquia, colectivamente derivada de la relacion particular de
una linea hereditaria en el conjunto de las casas gobernantes.!'

No todo poder, sin embargo, reside en el valor colectivo adquirido por la he-
rencia familiar. Hay gobernantes, sacerdotes y magos, que suman a su linaje otras
fuentes de autoridad, y los hay que carecen de linaje, pero que poseen la fuerza en
entidades animicas que no son la identitaria. Se trata de facultades que cada indi-
viduo adquiere, ya sea al poco tiempo de su nacimiento, ya con posterioridad.

La entidad animica formadora proporciona al individuo el cardcter que
determina su posicion social. El ejemplo mas claro puede encontrarse en el “com-
paflero animico”, creencia que cae en el amplio y variado complejo del nagualis-
mo.''> Hay muy viejos testimonios de la relacion entre el nagualismo y el poder;!'¢
pero son los registros contemporaneos los que nos dan una visién mas clara de
ella. En un estudio pionero, Villa Rojas nos describe cdmo los naguales mantienen el

114 Al respecto hay que tener presente la interesante propuesta de Gillespie (1999), en el sentido de
que las cabezas colosales olmecas no son retratos individuales de gobernantes, sino representacién
del poder y los derechos sobre territorio y recursos de una casa, derivada de los ancestros funda-
dores de un grupo.

115 El término nagual deriva del nahuatl nahualli; pero aparece en varias lenguas indigenas, indepen-
dientemente del uso de sus equivalentes vernaculas.

116 Véase, por ejemplo, lo dicho por Navarrete Linares (2000).
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orden social. Durante la noche, cuando las entidades animicas de los habitantes
vagan en suefios, los hombres mas respetables, provistos de nagual fuerte, persi-
guen y castigan a los naguales de los infractores.'!”

Este tipo de nagualismo esta estrechamente ligado a la concepcion del Mon-
te. La autoridad del Dueflo se ejerce especularmente en el poblado y en su corral o
sus corrales, donde guarda a los animales compaiieros, identificados como “jefes
animales”.!'® Cuando un ser humano transgrede las normas, el Duefio puede ator-
mentar al animal compaiero, provocando asi la punicion del infractor.!*® La diver-
sidad de las especies explica en buena parte la diferencia que existe entre los miem-
bros de una comunidad. Asi, los tojolabales estin convencidos de que el jaguar
conferird fortaleza a su compafiero humano; el colibri lo hara bueno y limpio; el
mono, astuto pero débil,!** mientras que los mames suponen que la tortuga com-
partird su debilidad; la paloma, su belleza, y el coyote, su inteligencia.!?! Lo anterior
repercute directamente en la organizacion social de los hombres, pues la especie
del comparnero determina la posicién del individuo en la comunidad. Por ejemplo,
si es un jaguar, el individuo adquirird una posicion social prominente; pero si es un
raton, tendrd un rango inferior.'*? Los nahuas de la Sierra Norte de Puebla dicen
que las “almas-dobles” estan en las Catorce Cercas del Talokan, y que la huida de
uno de los animales afecta gravemente al ser humano compaiero,'*® quien pier-
de concomitantemente su ubicacion social. Lo anterior nos conduce a una conclu-
sion paraddjica: la liga animal humaniza al hombre, pues precisa su ubicacién den-
tro del grupo.'*

Se ha dicho que los comparfieros no sélo son animales, sino torbellinos, rayos
y otros meteoros, identificados como seres sobrenaturales de gran poder.'?* Los hua-
ves aseveran que los antiguos gobernantes eran montiocs, dioses con formas y atri-
butos de rayos, truenos, lluvia y viento.'?® En la actualidad existe la idea en muy di-
ferentes pueblos indigenas que gobernantes, sacerdotes y magos obtienen el poder
de sus compaiieros,'? con frecuencia un rayo o un cometa.'?®

Todo lo anterior nos conduce nuevamente al problema que se ha presenta-
do desde el apartado anterior. ;La relacion existente entre un ser divino y un ser
humano es tan grande que llega a identificarlos? Asi parece, cuando menos en el ca-

117 Villa Rojas (1963).

118 Hay que tomar en cuenta, sin embargo, la opinién de Kohler (2007:141, 145-146), quien niega
que para los tzotziles del norte los animales compaiieros estén bajo los cuidados de los dioses de los
cerros, y que para los zinacantecos estos seres sean comandados por los “padres-madres”.

19 Vogt (1983: 38-39).

120 Ruz (1981-1986, v. 1I: 58, 61).

121 Wagley (1957: 204); Hermitte (1970: 99).

122 Ruz (1981-1986, v. II: 58-59, 61), Wagley (1957: 201-203) y Pitarch Ramén (1996: 69-72). La
correspondencia entre humanos y seres del monte ha hecho afirmar a Vogt y Stuart (2005: 176) que
las cuevas y montafas estan habitadas tanto por las esencias (almas internas) como por las coesen-
cias (animales-espiritus compareros).

123 Taller de Tradicién Oral del cEPEC y Beaucage (1990: 9). Sobre la salida del corral segtin los
tzotziles, véase Vogt (1983: 100).

124 Con opinién diametralmente opuesta, Vogt (1983: 59-60).

125 Ya Nuiiez de la Vega (1988: 757), a fines del siglo xv11, sefialaba que los naguales eran “unos [...]
de tigre, ledn, toro, etc., otros en globos de fuego, rayo, etcétera”.

126 Ramirez Castafieda (1987: 52).

127 Entre una abundante bibliografia, Miller (1956); Hermitte (1970: 90-91); Vogt (1983: 60); Miinch
Galindo (1983: 170-171); Ramirez Castaneda (1987); Figuerola Pujol (2000: 17).

128 Hermitte (1970: 73).
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so de la “gente nagual-rayo” de los tlapanecos.!?* Mds alla de esta idea, encontramos
repetidas menciones de que las entidades animicas de algunos seres vivos muy
importantes se encuentran también en los espacios sagrados del interior del Monte.
Los tzeltales, por ejemplo, afirman que en Muk’ Nah, la cueva de los antepasados,
estan las almas de ancianos sabios y hombres vivos que saben curar, y que esas al-
mas distantes tienen la forma de rayos, torbellinos y otros meteoros.'*

sEs logico pensar que esta extracorporeidad permanente del individuo haya
formado parte de la antigua cosmovision mesoamericana y que exista en diversas
etnias actuales? Al respecto, Furst afirma que las almas en Mesoamérica eran con-
cebidas como fenémenos continuos entre lo interior y lo exterior del hombre.!*!
Chamoux, al estudiar a los actuales nahuas de la regién de Huauchinango, Puebla,
enfatiza que el tonalli debe ser entendido como la conexién entre la interioridad
humana y un mundo no humano, externo, perteneciente al reino mineral, al ani-
mal o a los fendmenos naturales.!® Por su parte, Galinier observa que los otomies
conciben a la persona humana (khdi) como un rompecabezas compuesto por mul-
tiples elementos, de los cuales algunos poseen estatuto de extracorporeidad; la piel
es tan porosa que hay una relacién constante entre la vida psiquica del individuo y
muy diversos seres que habitan el universo.'*

La creencia en almas o fragmentos de almas exteriorizados era comun en la
antigiiedad. Antes de que un niflo noble mexica tuviese edad suficiente para ingre-
sar al calmécac, sus padres lo ofrecian al dios de este templo-escuela; pero, tras la
ceremonia, lo regresaban al hogar. Los padres dejaban una parte del tonalli del ni-
o en su futura residencia escolar. Para ello usaban cuentas hechas con la planta lla-
mada tlacopatli. La parte de la entidad animica encerrada en dichas cuentas cum-
plirfa con los trabajos religiosos del niflo en tanto éste crecia lo suficiente para
poder ingresar a la escuela:

Y si atin era pequeno [el nifio], tornaban a llevarle consigo los padres a su ca-
sa. Y si el muchacho era hijo del sefior principal, luego le quitaban las cuen-
tas hechas de tlacopatli y las dexaban en la casa de calmécac, porque decian
que lo hacian ansi por razén que el espiritu del muchachuelo estaba asido
a las cuentas de flacopatli, y el mismo espiritu hacia los servicios baxos de
penitencia por el muchachuelo.!**

Pero ses posible encontrar en las fuentes documentales primarias menciones
de que una persona viva, politicamente importante, tuviera una porcion de una de
sus entidades animicas en el anecimeno? Alvarado Tezozémoc y Durdn relatan que
en tiempos de Motecuhzoma Xocoyotzin un aguila asi6 por los cabellos a un la-
brador y lo transport6 a la elevada cima de un monte, introduciéndolo en una
lujosa sala. El labrador encontré alli a un seiior desconocido que le ordend que
tomara una brasa y quemara en el muslo a Motecuhzoma. El labrador, sorpren-

129 Van der Loo (1987: 166-174).

130 Hermitte (1970: 33-34).

131 Furst (1995: 182).

132 Chamoux (1989: 305).

133 Galinier (1999: 54 y 56).

134 Sahagtn (2000, Lib. ITI, apéndiz, cap. vii, v. I: 338). Véase al respecto Lopez Austin (1980, v. I:
240-241).
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dido, descubrié que en dicha sala estaba el tlatoani mexica, tendido de borracho.
Obediente, fue y quemo al soberano dormido. Tras acatar la orden, fue regresado
al mundo, aunque con una nueva encomienda: debia presentarse en el palacio ante
el tlatoani para advertirle que estaba concluyendo el tiempo de su reinado. Por se-
gunda vez, el pobre hombre cumpli6 el mandato. Fue ante Motecuhzoma y le contd
lo que habia sucedido en el monte. El soberano oy¢ el relato y, creyendo que el la-
brador era un hechicero que le causaba el terrible dolor que sentia en el muslo, lo
mando matar.*® Siguiendo esta leyenda a la letra, puede observarse que la lesion
fue causada en el anecumeno; que una de las entidades animicas de Motecuhzoma
se encontraba alli, y que las consecuencias repercutieron en el cuerpo del tlatoani.

Lo anterior y muchos otros informes de las antiguas fuentes documentales y
de los registros etnograficos permiten concluir que en la tradicion mesoamerica-
na la persona no esta limitada por su piel; que prolonga su ser a grandes distancias
por medio de las conexiones extracorporeas de sus entidades animicas; que éstas pe-
netran en los ambitos divinos al no estar compuestas de materia pesada; que duran-
te el sueno se desprenden del cuerpo humano componentes que viajan libremente
y perciben lo que sucede en su entorno; que los miembros de la familia estdn vincu-
lados de manera imperceptible por una sustancia sutil, comun; que las palabras
transportan fisicamente los buenos o malos deseos, y que la relacion con el animal
o0 el meteoro compailero liga permanentemente a sus dos participantes en sensa-
ciones, jerarquia y destino. Cada persona es parte de una intrincada red invisible, y
no so6lo de manera individual, pues existen prolongaciones colectivas de las entida-
des animicas: los grupos de parentesco tienen parte de su sustancia impercepti-
ble dentro del Monte Sagrado.

Aclarado lo anterior, veamos ahora una forma de adquirir el poder que
recaia en forma de una entidad animica contingente. Se trataba de una toma de po-
sesion: la que transformaba al individuo en un hombre-dios, imagen viviente de
un ser sobrenatural que penetraba en su cuerpo.'* Fue éste el caso de varios gober-
nantes milagrosos, entre ellos Gucumatz, rey de los quichés, que trascendia los li-
mites de lo mundano por tener dentro de si al dios Serpiente Emplumada:!*”

Verdaderamente, Gucumatz era un rey prodigioso. Siete dias subia al cielo y
siete dias caminaba para descender a Xibalb4; siete dias se convertia en cule-
bra y verdaderamente se volvia serpiente; siete dias se convertia en aguila,
siete dias se convertia en tigre; verdaderamente su apariencia era de 4dgui-
la y de tigre. Otros siete dias se convertia en sangre coagulada y solamente
era sangre en reposo.

En verdad era maravillosa la naturaleza de este rey, y todos los demds
sefiores se llenaban de espanto ante é1.!%

Al considerar que el Monte Sagrado es el motor que impulsa los procesos
cdsmicos fundamentales, podemos suponer que el poder adquirido por los indi-

135 Alvarado Tezozémoc (2001, cap. 105: 453-455); Duran (1984, Historia, cap. Ixvii, v. II: 491-493).
136 Véase el concepto de hombre-dios en Lopez Austin (1973).

137 El nombre de Gucumatz, indicativo de la posesion del rey, significa precisamente “Serpiente
Emplumada”, y es equivalente al Quetzalcoatl de los pueblos nahuas.

138 Popol vuh (1964, Cuarta parte, cap. ix: 149-150).
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viduos posee un movimiento ciclico: sale del Monte como una delegaciéon divina
y debe retornar a él para ser reactivado. Un nuevo problema surge de lo anterior:
seran deificados los gobernantes de vida portentosa? A este respecto, Marcus y
Flannery afirman que los espafioles se equivocaron al atribuir a los antiguos zapo-
tecos el culto a sus gobernantes muertos:

Uno de los aspectos de la religion zapoteca que fue malinterpretado por los
espaioles del siglo xv1 fue la veneracion de los antepasados reales. Cuando
los sefiores o los conyuges reales morian, a menudo se les veneraba como se-
res que podian interceder a favor de su pueblo ante las grandes fuerzas sobre-
naturales como el Rayo. A decir verdad, se creia que los gobernantes extintos
se transformaban en nubes, e incluso en la actualidad algunos hablantes de
zapoteco se refieren a sus antepasados como binigulaza, o “pueblo viejo de las
nubes”.

En las comunidades del siglo xv1, los espafioles registraron decenas de
supuestos “dioses”, pero cuando traducimos los nombres reales de aquellos
“dioses”, resulta que en su mayor parte fueron antepasados reales o vene-
rados. Muchos tienen nombres tomados del calendario de 260 dias, y aun
algunos incluyen titulos reales como coqui o xonaxi. Si se agrega el hecho de
que casi no hay sobreposicién de nombres de una a otra comunidad, pare-
ceria que cada poblacion venera a sus propios gobernantes difuntos y no a
un pante6n de “dioses” zapotecas.'®

Puede suponerse que la interpretacién errénea de los espafioles del siglo xv1
no sélo deriva de la ambigiiedad de las referencias a dioses o gobernantes zapote-
cos, sino de la incomprensiéon de un principio césmico que implicaba el retorno
de lo divino a lo divino. Los gobernantes muertos habrian sido manifestaciones
terrenales del poder de los ancestros y de otros seres sobrenaturales que moraban
en el Monte. Tras su muerte, las fuerzas que los habian ocupado regresarian a su
fuente de origen.

Debemos aclarar, sin embargo, que loshombres poderosos no se convierten en
padres-madres al morir. La muerte implica una disgregacion de los componentes
corporales. Las entidades animicas recuperan asi su calidad primaria: el alma iden-
titaria vuelve a su fuente de origen, y lo propio acontece con las entidades animicas
adquiridas, entre ellas la de los “comparieros”, ya meteoros, ya animales. Por ello
en las palabras de los huastecos actuales hay que distinguir entre la referencia a los
ancestros prehumanos y la referencia a los antepasados terrenales muertos. Segiin
Ariel de Vidas, los primeros son los baatsik’, los pobladores originales del mundo
que lo habitaran eternamente. En cambio, cuando se mencionan los antepasados
terrenales se estd hablando de seres humanos concretos, ya fallecidos, cuyas vidas
van cayendo progresivamente en el olvido con el paso de las generaciones.'*°

El retorno de las fuerzas sobrenaturales a su fuente de origen nos permite
entender lo que afirmaban los antiguos tlaxcaltecas de los destinos ultramundanos
de gobernantes, nobles y plebeyos:

139 Marcus y Flannery (2001b: 24-25).
140 Ariel de Vidas (2003: 235-237, 241).
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Los de Tlaxcala tenfan que las almas de los sefiores y principales se volvian
nieblas, y nubes, y pajaros de pluma rica, y de diversas maneras, y en piedras
preciosas de rico valor. Y que las animas de la gente comun se volvian en
comadrejas, y escarabajos hediondos, y animalejos que echan de si una orina
muy hedionda, y otros animales rateros.'*!

Este fragmento contrasta la excelsitud de los residuos animicos de los privi-
legiados con la miseria de los de la gente comun. Pero en el fondo nos revela que la
posicion social de los individuos dependia en buena media de la calidad de sus ani-
males o meteoros compaiieros.

La identificacién de los hombres encumbrados con los seres sobrenatura-
les que les otorgaban sus calidades especiales dio origen a coloridas leyendas. Mu-
chos subditos estaban convencidos de que sus mas destacados soberanos podian
penetrar sin mas a la Cueva para existir eternamente en el interior del Monte. En
otras palabras, su fallecimiento era puesto en duda. Un gobernante sin muerte fue
el tolteca Quetzalcdatl, a quien se refiere Alva Ixtlilxdchitl con el nombre de Topil-
tzin. Dicho tlatoani simplemente se refugio en Xicco,'*? lugar al que supuestamente
llegarian siglos después otros tlatoque famosos:

Este rey dicen muchos indios que esta todavia en Xicco [...] con Nezahual-
coyotzin y Nezahualpiltzintli, reyes de Tezcuco, sus descendientes, y Moqui-
huitzin de Tlatelulco, porque fueron los mas valerosos y de grandes hazafias
que cuantos reyes han tenido los tultecas y chichimecos, y otras trescientas fa-
bulas que atn todavia corren, que han de salir de alli en algtin tiempo, como
los portugueses, que todavia creen que ha de volver el rey don Sebastian, y
que estd vivo...!*?

;Y qué nos dice la historia de uno de sus acompanantes, Nezahualpilli, tla-
toani de Tetzcoco? Que era un gran sabio, hombre con poderes sobrenaturales, y
que, tras el presagio de la llegada de los espaoles, habia visto la posibilidad de es-
capar y refugiarse en el otro mundo con su aliado Motecuhzoma Xocoyotzin, ta-
toani de Tenochtitlan:

...nacié la fabula de los indios que dijeron, que cuando los dos se encerraron
dijo Nezahualpilli a Motecuhzuma, que si queria escapar de las manos de
aquellos advenedizos, se fuesen ambos a los reinos de sus antepasados a rei-
nar en ellos; y que lo llevé por los aires (como encantador que era) y se pre-
sentaron entrambos a los sefiores de aquellas partes de donde antes habian sa-
lido sus progenitores, y les dijo Nezahualpilli que era descendiente del gran
chichimeca Xoélotl, y que le rogaron que se quedase con ellos, y que le ofre-
cieron el gobierno; pero que no lo quiso por entonces y que les prometi6
de volver a mejor sazén; y que después de esto se habian vuelto ambos a su
palacio; cosa de fdbula y mentira dejo en este punto, sin decir otras cosas
muchas mas que esto afiadian los que la contaban.!**

141 Mendieta (1945, v. I: 105).

142 Xicco, significa “En el ombligo”.

143 Alva Ixtlilxdchitl (1975-1977a: 282-283).

144 Torquemada (1975-1983, Lib. 11, cap. Ixxvii, v. I: 292).
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Nezahualpilli rehusé quedarse en los reinos de sus antepasados; pero pos-
teriormente, en vez de morir como un hombre cualquiera, se dirigi6 a la cueva.
Al menos asi lo entendieron sus subditos: “muchos naturales que no se hallaron
en sus honras y entierro, lo tuvieron por vivo y que se habia encantado en cierta
cueva, y aun hasta hoy algunos viejos de poco entendimiento tienen esta opi-
nion”.'** La version del prodigioso hecho se anticipa unos dias a la fecha oficial
de su muerte. Nezahualpilli se habia retirado a sus habitaciones con los nobles
que lo cuidaban, y cuando sus familiares preguntaron por él, los acompafantes
respondieron que habia fallecido, mostrando su bulto mortuorio listo para la
cremacion. Sin embargo, cuando el bulto fue quemado, la rdpida inflamacion,
la subita extincién de las llamas y la calidad de las cenizas residuales levantaron la
sospecha:

...y como vieron que tan presto se habia quemado un cuerpo humano, no
se persuadieron algunos a que era ¢él, sino alguna cosas que lo fingia; y se
confirmaron en la barbara opinién que tuvieron de que su rey Nezahualpilli
no habia muerto sino que se habia ido a reinar a los reinos septentrionales
(que dejamos dicho arriba cuando él y Motecuhzuma estuvieron una tarde
encerrados) y decian que éste era el tiempo que habia dicho que habia de ir
a gobernarlos.'*

(8) Morada de los muertos. La Cueva, como dice Heyden, no sélo conduce al Tla-
locan, sino que lleva al Mictlan.!*” Hunt, por su parte, afirma que en la actualidad,
las cuevas rituales son imaginadas simultaineamente como uteros-vaginas y como
bocas que tragan las almas de los muertos, entradas al inframundo del cual el hom-
bre una vez emergid y al cual retornard después de un corto recorrido por la super-
ficie de la tierra.!*® Ya se dijo que el axis mundi dinamizaba el ciclo de la vida y de la
muerte. Esto explica que el Monte Sagrado sea considerado también morada de
los muertos.!* El Cédice Florentino, al hablar de los ancianos que habian fallecido,
identifica su lugar de destino con la cueva del agua: “fueron a yacer en la cueva del
agua, fueron a yacer en el mundo de la muerte”.!>

Iconograficamente, la morada de los muertos adopta la forma de la Cueva
del Monte Sagrado, representada cominmente como la boca de un monstruo rep-
tiliano visto de frente o como dos bocas de perfil que se encuentran para crear el
umbral al mas alld. Esta ultima imagen es antecedente de la conocida figura ana-
tropica en la que el rostro de la Tierra visto de frente se integra por dos rostros
en perfil. La vemos ya desde el Preclasico tardio, por ejemplo, en las Estelas 1, 22,
67 de Izapa (figuras 11 a-c) y en la Estela 4 de Abaj Takalik (figura 23)."! Ya en el
Posclasico, la imagen de Tlaltecuhtli se encuentra en los codices pictdricos con las

145 Alva Ixtlilxdchitl (1975-1977c: 449).

146 Torquemada (1975-1983, Lib. II, cap. Ixxx, v. i: 296).

147 Heyden (2005: 31).

148 Hunt (1977: 108).

149 Lopez Austin (1994a: 183-184).

150 . in omotecato in atlan oztoc: in omotecato in mictlan. Sahagun (1979, Lib. VI, cap. xxiv: fol. 115v).
Para pueblos actuales véase Reyes Garcia y Christensen (1990: 23).

151 Véanse las opiniones de Taube (2004: fig. 11-b).
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Figura 23. El Sol emerge de la Cueva, representada con dos rostros de perfil del Monstruo "
de la Tierra. Estela 4 de Abaj Takalik.
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fauces abiertas, lista para engullir los bultos mortuorios, incluyendo el bulto
del Sol cuando éste ha llegado al ocaso (figura 24).1%2

En las figuras del Monstruo de la Tierra suele existir una clara opo-
sicion vida/muerte, marcada como arriba/abajo en el rostro, con la linea
divisoria bajo la nariz. La parte superior estd encarnada y puede tener el
simbolo del monte con la cima curvada —Colhuacan o Colhuacatépetl en
ndhuatl—, mientras que la inferior estd descarnada. Asi se observa, entre
los ejemplos sefialados, en la Estela 22 de Izapa (figura 11 b) y en la 4 de
Abaj Takalik. Para el Clasico esta iconografia es abundantisima. Un caso
de parte inferior del rostro descarnado es la lapida del sarcofago de Pacal,
en el Templo de las Inscripciones de Palenque (figura 25). En resumen,
el rostro del Monstruo de la Tierra tiene en la mitad superior la ladera del
Monte, su cumbre y su Arbol Florido; en la inferior, el lugar de la muerte,
que muchas veces comprende la cueva acudtica con peces.

Las cuevas se caracterizan por sus multiples funciones, y una de ellas
es la de servir como umbrales. De los modernos tojolabales se afirma:

Figura 24. Sol devorado en el ocaso.
Cédice Borbonico, 1am. 16.
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Las cuevas son, pues, reverenciadas no solo porque en ellas se ocultan los co-
razones del maiz, el frijol, los frutos y las calabazas, celosamente guardadas
por los hombres rayo, sino también por ser entrada al inframundo y, por tan-
to, puerta de desgracias; entrada al lugar donde el indigena sigue condenado
a trabajar, ain después de muerto, bajo las érdenes de un patrén blanco.'>

Algo semejante constatamos entre los nahuas: “Bajo la superficie terrestre se
localizan el Mictlan, lugar de los muertos, y el Tlalokan. Este tltimo sitio se comu-
nica con la superficie terrestre por medio de cuevas. Por ahi salen también las nu-
bes y los rayos, y por ahi entran los animales para ir a dormir y curar sus enferme-
dades”.'> En algunas ocasiones, el umbral es un hoyo circular, un anillo a través del
cual, segun los mayas peninsulares, salen los dioses de la lluvia y sus cabalgaduras.'>

Como se menciond, el axis mundi esta compuesto por el Lugar de la Muerte
en su parte inferior, el Monte con su bodega interna (el Tlalokan) en su parte media,
y el Arbol en su parte superior. Estos tres componentes forman con su secuencia
los distintos pasos que recorren las semillas-corazones para volver al mundo. Los
seres que habitan el axis mundi, en conjunto, son responsables del retorno de la vida
a la superficie de la tierra. Por ello los indigenas actuales agradecen a los muertos

la existencia del maiz.!>¢

153 Ruz (1983: 435).

154 Reyes Garcia y Christensen (1990: 23).

155 Redfield y Villa Rojas (1934: 133). Esta figura se encuentra, como umbral, en el aro del juego de
pelota (Redfield y Villa Rojas, 1934: 131).

136 Por ejemplo, entre otomies del Valle de Toluca (Albores, 2001: 430).
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sarcofago de Pacal. Templo de las Inscripciones,
Palenque.
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Al fallecer un ser humano, al igual que cualquier otra criatura, se dirige al
Lugar de la Muerte,'™ a los frios, oscuros y pestilentes nueve pisos descritos en los
documentos historicos. Sahagun, por ejemplo, narra como los oficiantes nahuas se
dirigfan al difunto para comunicarle su fin como individuo:

Y hizonos merced nuestro selor que nos conociésemos y conversasemos
los unos a los otros en esta vida, y agora al presente ya os llevé el dios que
se llama Mictlantecuhtli, y por otro nombre Aculnahudcatl o Tzontémoc, y
la diosa que se dice Mictecacihuatl ya os puso por su asiento, porque todos
nosotros iremos alld, y aquel lugar es para todos, y es muy ancho, y no habra
mas memoria de vos. E ya os fuiste al lugar oscurisimo que no tiene luz ni
ventanas, ni habéis mas de volver ni salir de alli, ni tampoco més habéis de
tener cuidado y solicitud de vuestra vuelta.!>

El texto sigue describiendo los penosos caminos que ha de atravesar el alma
del muerto para llegar al noveno y mas profundo de los pisos:

Y después de pasados cuatro afos, el defuncto se sale y se va a los nueve in-
tiernos, donde esta y pasa un rio muy ancho, y alli viven y andan perros en
la ribera del rio por donde pasan los defunctos nadando, encima de los perri-
tos [...] Y ansi, en este lugar del Infierno que se llama Chicunamictla'*® se aca-
baban y fenecian los defunctos.'®

Hoy dicen los chatinos que dentro de una cueva de Cerro Neblina, “en el
noveno peldano, en kiche ka, ‘pueblo-nueve’, un pueblo con nueve casas, el espiritu
abandona la geografia de su mundo anterior”.!®! Por su parte, los mixtecos creen
que en el templo de la muerte existen muchas riquezas: dinero, animales y dones.
Sin embargo, el sitio preciso de la muerte se caracteriza por su oscuridad.'®?

Hay otros muertos que no estdn destinados al Lugar de la Muerte, sino a
un sitio también perteneciente al axis mundi que se encuentra a menor profundidad.
Es el lugar que los antiguos nahuas llamaban Chichihualcuauhco o Tonacacuauh-
titlan. Estaba poblado por quienes habian muerto muy pequeios, ain lactantes,
donde permanecian bajo la copa del arbol de los frutos en forma de tetas, en espera
de una segunda oportunidad de existencia. La siguiente descripcion también ubica
el arbol nodriza en el lugar central del cosmos, donde esta el dios Tonacatecuhtli.
Afirma que el lugar posee la feracidad propia del eje del mundo, sugiriendo que
es el Cincalco (“Lugar de la casa de la mazorca de maiz”), otro de los nombres del
Monte Sagrado. Los nifios que mueren en su tierna nifez

son como unas piedras preciosas. Estos [...] van ala casa del dios que se llama
Tonacatecuhtli, que vive en los vergeles que se llaman Tonacacuauhtitlan,
donde hay todas maneras de arboles y flores y frutos, y anda[n] alli como

157 Entre tzeltales (Hermitte, 1970: 51, n. 34).

158 Sahagtin (2000, Lib. 111, apéndiz, cap. i, v. I: 327).

159 Debe ser Chicunammictla, “El Lugar Nueve de la Muerte”.
160 Sahagtin (2000, Lib. 111, apéndiz, cap. i, v. I: 329).

161 Greenberg (1981: 23).

162 Cruz Ortiz (1998: 37).
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zinzones, que son avecitas pequefias de diversas colores que andan chupado
las flores de los arboles. Y estos nifios y nifias, cuando mueren, no sin razén
los entierran junto a las troxes donde se guarda el maiz y los otros manteni-
mientos, porque esto quiere decir que estan sus animas en lugar muy delei-
toso y de muchos mantenimientos, porque murieron en estado de limpieza
y simplicidad.'®?

De manera sorprendente, los nahuas veracruzanos del México moderno
aseguran que el Xochicuahuitl o Yolcacughuitl'®* —el 4rbol central del mundo—
tiene multiples tetas y que su leche alimenta a los nifios difuntos que eran lactantes
al morir.'%

Al morir, el ser humano hace el tltimo pago a los dioses. En contraste con
otras criaturas, tiene una responsabilidad moral frente a los dioses, nacida de la re-
ciprocidad. La especie humana es deudora permanente de los