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El depésito ritual tlapaneco

DANIELE DEHOUVE

VARIOS HOMBRES ESTAN reunidos en un espacio sagrado. Depo-
sitan en el suelo una multitud de objetos ceremoniales, afaden
flores, sacrifican un animal y exponen manjares, frutas y bebi-
das. Luego abandonan el montén en el suelo o lo entierran en
el fondo de una tumba. Este acto ritual es generalmente desig-
nado con el nombre de “ofrenda”. Los arquedlogos han encon-
trado tales en sus excavaciones que abarcan desde principios del
periodo Clasico hasta la Conquista espafiola. En particular unas
diento treinta ofrendas han sido sacadas a luz del Templo Mayor
de la ciudad de México. Por su parte, los etnohistoriadores estu-
dian representaciones de “ofrendas contadas” en varios cédices
del Grupo Borgia. Y los antropologos tienen la oportunidad de
Observar hoy en dia ceremonias con ofrendas en todos los gru-
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Pos indigenas de México.

Si parece evidente que este acto ritual pertenece al tras-
fondo cultyral mesoamericano, por el contrario, el término de
‘ofrenda” resulta mds cuestionable. Su origen debe buscarse en
los textos de los primeros evangelizadores que llamaron asi a
los numerosos objetos —plumas, flores, piedras preciosas, papel,
hule - que acompanaban a los sacrificios humanos. Obvia-
Mente, Jas dos categorias de “sacrificio” y “ofrenda”, empleadas
Para describir las ceremnonias indigenas, eran de estirpe europea
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y cristiana. El “sacrificio” se referia al sacrificio humano y los
misioneros utilizaron el verbo “sacrificar” como sindénimo de
“matar”. Las “ofrendas”, en cambio, llamaron menos su aten-
cién, pero les parecieron de la misma indole que las flores y las
velas ofrecidas por los fieles cristianos a sus santos.

Las dos categorias juntas permitieron a los evangelizadores
describir cualquier tipo de ceremonia indigena. Asi, por ejem-
plo, la que se realizaba en honor del remolino de Pantitlan era
descrita como “ofrenda y sacrificio”: en medio de la laguna de
Tenochtitlan se arrojaban los corazones de los hombres sacrifi-
cados poco antes y “las ofrendas de papel y plumajes y piedras
preciosas y chalchihuites” (Sahagtn, t. Il: 77).

El primer problema planteado por esta terminologia es que
introduce una falsa dicotomia entre los dos aspectos -sacrifi-
cio y ofrenda- del mismo acto ritual. Por otra parte, el término
ofrenda, del latin offerenda, “cosas para ofrecer”, presupone que
el acto ritual tiene el don por finalidad. En realidad, como lo
mostraré, el don es solamente una de sus dimensiones. Por estas
razones, propongo abandonar el término de “ofrenda” y utilizar
en su lugar el de “depésito ritual”, que ofrece las ventajas de ser
descriptivo, general y neutral. Hay que considerar el deposito
como una practica ritual especifica que el método comparativo
debe abordar en su diversidad diacrénica y geografica.

Para tal efecto, es necesario elaborar una definicién mas pre-
cisa. Y, en particular, hay que distinguir el depésito ritual del
paquete sagrado (sacred bundle), también caracteristico del drea
mesoamericana.! Nombrados tlaquimilolli (“cosa envuelta”) en
nihuatl, estos paquetes encerraban una suerte de reliquias divi-
nas en una envoltura de tejidos de algodén o de piel de gamuza.
Varios tipos de objetos eran disimulados adentro -mantas, varas,
piedras verdes, cenizas, pedernales y espejos—. Regularmente se

! Véase Olivier (1995).



abrian los paquetes y se les ofrecia flores y sangre. Su drea de dis-
tribucion cubre el centro de México (cultura mexica), el suroeste
(culturas purépecha, mixteca y zapoteca) y la zona maya.

La zona tlapaneca que proporciona el tema de este articulo
practica ambas formas rituales. El pueblo de Teocuitlapa (muni-
cipio de Atlixtac) conserva en su edificio comunal un paquete
sagrado que encierra pilas de mantas blancas de forma cuadrada
y cuadrangular, algunos panes de jabén y varios objetos de pie-
dra -laminas de pedernal y estatuas-. Tres veces al afio, los espe-
cialistas religiosos abren el paquete, sacan los objetos, los lavan
y les rinden un culto, colocando delante de ellos un depésito
ritual hecho de materia vegetal, coronado por un animal sacri-
ficado.

Es necesario diferenciar con cuidado los depdsitos rituales
y los paquetes sagrados porque a ambos se les aplican las mis-
mas operaciones. Asi, cuando se abren los segundos, se dispone
todo su contenido en el suelo; al revés, un depdsito ritual se
forma en paquete, bien cerrado, llevado en el hombro hasta el
lugar sagrado donde se ha de presentar y dejar. Empaque y des-
empaque se suceden en ambos casos. Pero un paquete sagrado
encierra objetos conservados con cuidado, a los cuales se rinde
un culto regular, mientras que un depésito ritual se abandona
en un lugar sagrado.

El estudio de los depésitos rituales realizados hoy en dia
entre los tlapanecos del estado de Guerrero es el tema de este
articulo,

L. Los tlapanecos

Los indigenas tlapanecos ocupan, junto a los nahuas y los mix-
lecos, la parte oriental del estado de Guerrero, entre las ciudades
de Tlapa y Chilapa, al norte, y la costa del Pacifico, al sur. Las
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100,000 personas de habla tlapaneca se reparten en cuatro muni-
cipios -Malinaltepec, Tlacoapa, Zapotitlan Tablas y Acatepec-.
Existen, ademads, unos cuantos pueblos tlapanecos diseminados
por los municipios circunvecinos de Atlixtac, Atlamalcingo del
Monte, Ayutla, Azoyu, Metlatonoc y San Luis Acatldn.

La lengua tlapaneca, relacionada con el subtiaba hablado
antano en Nicaragua, ha sido considerada durante cierto tiempo
como aislada de las grandes familias de lenguas mesoamerica-
nas, hasta que, en los anos setenta y sobre todo ochenta, con la
primera descripcion lingiiistica hecha por Jorge Sudrez, se reco-
nocioé su pertenencia a la familia otomangue que comprende
varios idiomas hablados en el centro y el suroeste de México:
amuzgo, cuicateco, chatino, chinanteco, mazateco, mixteco,
otomi, trique y zapoteco. El tlapaneco es una lengua tonal, divi-
dida en variantes dialectales, de las cuales solamente la que se
habla en Malinaltepec ha sido estudiada.

Mi investigacién se refiere a los depdsitos rituales realizados
en el municipio de Acatepec, el cual se formé en 1993, a partir
de la separacion administrativa de la parte meridional del muni-
cipio de Zapotitlan Tablas. Acatepec retine 30,000 habitantes
sobre mds de 600 km?. Por razones histéricas los rituales religio-
sos se siguen ejecutando en formatos muy tradicionales.’

En la historia del descubrimiento del depésito ritual meso-
americano, la regién tlapaneca ocupa un lugar especial. En
efecto, sus depdsitos fueron observados por primera vez en el
municipio de Malinaltepec, por el gedgrafo aleman Leonhardt
Schultze Jena entre 1929 y 1930. Pero su fama proviene del des-
cubrimiento realizado por Karl A. Nowotny (1961), que reco-
nocio el parentesco entre Jos depésitos tlapanecos y las figuras
enigmdticas dibujadas en algunos cédices del Grupo Borgia
(Fejérvdary-Mayer, Laud y Cospi). Las imadgenes que presentan series

Véase Dehouve (1995, 2001a, 2001b y 2006b).



de nuimeros, expresados al estilo maya por un punto (1) y una
barra (5), nunca habian sido descifradas hasta que Nowotny,
comparandolas con los dibujos realizados por Schultze Jena,
propuso que representaban “ofrendas contadas” depositadas en
los templos en honor a las deidades precortesianas.

Cabe hacer notar que desde esta fecha los depdsitos rituales
dibujados por Schultze Jena han sido presentados como tipi-
cos de la region tlapaneca. En realidad, el corazén histérico de
la zona tlapaneca se encuentra en los municipios de Tlacoapa,
Zapotitlan Tablas y Acatepec, los cuales observan una tradicion
de depdsito ritual muy homogénea y distinta de la de Malinalte-
pec. Los depositos descritos a continuacién han sido observados
en el municipio de Acatepec, pertenecen a la misma zona ritual
que Tlacoapa y Zapotitldn Tablas y distan muchos de aquéllos
practicados en Malinaltepec, que pertenecen a una zona ritual

periférica respecto a la region tlapaneca.

II. Metodologia

Conozco la Montana de Guerrero desde 1967 y su zona tlapa-
neca desde 1972. Por esta razon he podido seleccionar el muni-
cipio donde los depdsitos rituales se conservan en su forma
mds tradicional: Acatepec, con sus 30,000 habitantes y sus cin-
cuenta pueblos. A partir de enero de 2000, he participado de
manera sistemdtica en las ceremonias de mas de una decena
de localidades distintas, en varias épocas del afno. Observé mas
de sesenta depositos rituales, de los cuales filmé unos treinta,
transcribiendo vy traduciendo las oraciones en tlapaneco. Dis-
cuti las interpretaciones con los actores de los rituales y com-
paré sus variantes locales. Poco a poco surgieron los grandes
principios de interpretacién que expondré de manera resumida

en este articulo.
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Hay que insistir en la importancia de las oraciones que
acompaian a los depdsitos. Lamentablemente, hoy en dia la
mayoria de los antropélogos ya no transcriben las plegarias en
lenguas vernaculas, al contrario de Schultze Jena, cuyos apuntes
en tlapaneco traducidos al alemdn han sido tan bien hechos que
todavia se entienden perfectamente. Para descifrar el sentido de
los depdsitos, el antropélogo forzosamente debe conocer la sig-
nificacién que les otorgan los actores rituales. Esta se esconde en
el texto de las oraciones que, primero, se deben traducir y, luego,
aprender a analizar. A pesar de su cardcter sintético, este articulo
proporcionard varios fragmentos de oraciones y entrevistas reco-

gidas en la regién tlapaneca.’

II1. Los dos depdsitos rituales

En las comisarias (agencias municipales subordinadas a las cabe-
ceras), los rituales siguen siendo la obligacién primordial de las
autoridades —comisario, suplente y regidores, ayudados por los
“principales” y un “sacerdote” llamado xifia (“abuelo”).

Las ceremonias colectivas, bajo el mando del comisario, se
realizan en varias ocasiones a lo largo del ano. En enero toman
lugar los rituales de instalacién de las autoridades en el poder, y
en abril, los rituales de peticién de lluvias; en junio, se reiteran
los rituales de poder; entre agosto y octubre, las ceremonias se
dedican a “terminar” el ano agricola; en octubre y noviembre,
las autoridades entrantes empiezan su preparacion ritual a la
vez que reciben colectivamente a todos los difuntos del Jugar.
En cada una de estas ocasiones, se realizan multiples depdsitos
rituales en varios lugares del centro y de la periferia del pueblo.
En el centro, los depésitos van dirigidos al fuego, a un gato y

* Unos textos mas detallados sobre el tema se encuentran en Dehouve (2007).



un perro sacrificados, a los bastones de mando y al manantial;
en la periferia, se realizan en varios cerros, cuevas, cruces y en el
camposanto.

En los dias sefialados para las ceremonias, el comisario
manda un oficio para que se acerquen al edificio municipal
varios titulares de cargos. Por la mafiana, unos van a recoger las
hojas, las flores y las cortezas de copal que se necesitan. Traen
mineral en polvo, algodén -en grefia e hilado-, asi como una
gran cantidad de velas, productos comprados en los mercados
regionales y los animales destinados al sacrificio. La prepara-
cién de los objetos ceremoniales ocupa a los hombres durante
gran parte del dia. Cuando termina, al atardecer, éstos elaboran
los paquetes destinados a los diversos puntos sagrados y soplan
sobre ellos. Luego, generalmente de noche, forman pequefios
grupos que se distribuyen sobre todo el territorio comunal para
presentar simultdneamente sus depdsitos rituales. Durante todo
este tiempo y unas semanas mds, observaran ayuno y abstinen-
cia sexual.

Existen dos grandes clases de depésitos: los dirigidos a los
difuntos y los que tienen manojos o haces. Los primeros se con-
feccionan en toda ocasién, cualquiera que sea la ceremonia y la
fecha del afio. Se realizan en los multiples lugares donde se pro-
dujeron muertes violentas y se enterraron difuntos: el campo-
santo, la iglesia y los lugares donde hombres fueron asesinados o
murieron en un accidente; ademds, se presentan en la cumbre de
los cerros y al pie de las cruces que marcan el territorio, En una
ocasion ceremonial como la instalacién de las autoridades en
enero, una sola comunidad puede llegar a presentar una decena
de depésitos rituales a los difuntos (véanse las figuras 1y 2).

Al segundo tipo de depésito ritual lo denomino "depdsito
con manojos o haces”, porque en su nivel inferior siempre estdn
Presentes unos manojos hechos de cierto nimero de hojas de
Palma, helecho o juncos. Existe una gran variedad de depdsitos
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FIG.1. Depdsito ritual a los difuntos, Tres Cruces (Foto: Daniele
Dehouve, 2005).



con manojos, segun su destino. Unos se dirigen al fuego, otros
a los cerros, al manantial o al perro y al gato sacrificados. En
las ceremonias de enero, por ejemplo, una comunidad presenta
mads de una docena de depdsitos con manojos ~uno destinado al
manantial, otro al fuego, otros al gato y al perro, y aproximada-
mente otros ocho llevados a los cerros y las cuevas que rodean el
pueblo (véase la figura 3).

El depdsito puesto en el suelo respeta una orientacién
estricta en el espacio, calculada en funcién del punto por donde
se levanta el sol. El xifia se acuclilla mirando hacia el oriente
y extiende los objetos ceremoniales delante de €él; las ramas y
los manojos tienen su “cabeza” y sus "pies”; el xifia los coloca
perpendicularmente con respecto a s1 mismo, la “cabeza” hacia
el oriente y los "pies” hacia él. En cambio, cuando el sacerdote
extiende un elemento de forma rectangular, como la base hecha
de unas hojas anchas o el pedazo de algodon, lo coloca de
norte a sur. Y de esta manera va constituyendo niveles verticales
sobrepuestos. Asi es como utiliza tres dimensiones ~de oriente a
poniente, de norte a sur, de abajo hacia arriba.

Solamente cuando una construccién impone una coloca-
cién distinta a la del oriente, el xiria se acuclilla frente a ella -por
ejemplo, al enterrar un gato en la puerta del edificio comunal.

Después de su presentacion, objeto por objeto, vy sin que el
xifia deje de rezar, el depdsito conoce un destino distinto segtin
el caso. Si se dirige al fuego, se echan los objetos vegetales y el
animal sacrificado en la lumbre, para que ésta los consuma.
Presentado en honor del cerro y del manantial, el depdsito es
impregnado de la sangre del animal degollado y es dejado en el
suelo, mientras que el cuerpo de la victima se hunde en la tierra
para que ésta lo coma. Los depdsitos corenados por los cuerpos
del gato y del perro se entierran en el edificio comunal. Por fin,
los depésitos para los difuntos se dejan en el suelo donde han

sido tendidos.
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El depésito a los difuntos

Los depositos en honor a los muertos son los mas sencillos; los
presentan los viejos acuclillados en fila y hablando todos a la
vez (véase figura 1). Estdn compuestos por una base (A) hecha
de una o dos cadenas de flores o de hojas enrolladas de varios
de metros de largo. Encima se colocan unas ramas (B) de drbo-
les con un fuerte olor (como ciertas clases de encino). En el ter-
cer nivel, se colocan los collares (C) hechos de flores o de hojas
enrolladas. Delante de esta especie de largo camino, los hombres
“presentan las velas”, es decir, rezan con las velas en las manos
antes de enterrarlas delante del depdsito (D). Una vez termi-
nado el depdsito vegetal, ponen encima varios dones de comida

y bebida (E) (véase figura 2).
El depdsito con manojos

Los depdsitos con manojos, presentados por el xifia ayudado por
un méximo de cuatro hombres, ofrecen muchas variantes. En la
figura 3 se muestra un ejemplo tipico de depdsito. La base (A) estd
hecha de hojas grandes de palma o de helecho en niimero con-
tado (verbigracia 16, 24, 32). Encima se depositan los manojos de
hojuelas de palma (B), con el mismo niimero repetido: por ejem-
plo, 16 manojos de 16 hojuelas. El nivel siguiente recibe las mechas
de hilo de algodén (C), con los mismos niimeros repetidos, por
ejemplo, 16 mechas de 4 hilos cada una. Luego siguen collares o
pedazos de collares de flores o de hojas enrolladas (D) y un gran
collar (E). Un pedazo de algodén viene a cubrir este conjunto vege-
tal. Encima se colocan cuatro cortezas de copal de gran tamafio
(G). Después de la presentacion de las velas, el sacerdote degiiella a
la victima sacrificial y esparce en el plumaje o pellejo del animal, el
polvo metilico. Como se dijo, el depésito terminard quemado en
el fuego, abandonado en el suelo o enterrado (véase figura 4).



A. Base conformada por una D. Presentacion de las velas que se

cadena larga. colocardn delante del depésito.

B. Ramos. E. Don en comida y bebida.

C. Collares.

E
D
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FIG.2. Esquema del depésito a los difuntos (Foto: Daniéle Dehouve,
2007).
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]. Polvo metélico.

I. Animal sacrificado.

H. Presentacion de la velas que se
colocardn delante del deposito.

G. 4 grandes cortezas de copal.

F. Pedazo de algodon.

E. Cadena circular.

D. Pedazos de cadena.

C. Mechas de hilo de algodon.
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) ) B. Manojos de hojuelas.

FIG. 3. Esquema del depdsito con manojos (Foto: Daniele Dehouve,
2007).



La presentacion de un depésito dura entre treinta minutos y
una hora. Tiene varias significaciones simultdneas que vamos a

exponer en su momento.

IV. La representacion de un ser sentado

Cualquier deposito, con cualquiera finalidad, sigue siempre la
misma estructura. El conjunto vegetal es la representacion figura-
tiva de un evento: la invitacion honorifica a un ser potente. Para
el efecto, se construye un asiento y se tiende una mesa cubierta
de un mantel. Luego se recibe al huésped, poniéndole un collar
de flores en el cuello v ofreciéndole comida y bebida.

El ser

Tal estructura se basa en la antropomorfizacién de los seres
potentes invocados (fuego, manantial, cerros, etc.); por su parte,
los difuntos conservan su calidad de seres humanos.

De esta manera, todos son considerados “seres” o “perso-
nas”, segun la traduccion que se puede dar del término tlapa-
neco xabu. En singular, xabu equivale lo mismo a hombre que a
mujer, como en la expresion xabu niki, “persona madura” o “per-
sona respetada”. En plural, xabu designa grupos sociales, como
por ejemplo, xabu ani, los padres o los principales de la comu-
nidad; xabu réné, los mixtecos; xabu gobi, los espanoles o mes-
tizos, o xabu gringo, los extranjeros. Pero lo importante es que
los difuntos y las potencias de la naturaleza reciben el nombre
de xabu, como los vivos. De la tierra o del fuego, los tlapanecos
dicen: “son xabu como nosotros”.

De esta manera, el término tlapaneco xabu tiene exacta-
mente el mismo sentido que el término tlacatl en el ndhuatl cld-
sico. En efecto, hoy en dia, los nahuatlatos acostumbran oponer
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FIG. 4. Cremacién del depdsito al Tuego, Mexcaltepec (Foto: Danigle
Dehouve, 2004).



tlacatl (hombre) a cihuatl {mujer), pero éste no era el caso en el
siglo XVI. Entonces, tlacatl, como xabu hoy, designaba a los seres
—masculinos y/o femeninos- humanos y no humanos. Por eso
es que los textos pudieron dar el nombre de tlacatl tanto a Tldloc
(en la Historia General de Sahagin) como a la Virgen de Guada-
lupe (en el Nican Mopohua).

La posicion sentada

'El interés por antropomorfizar a los seres potentes radica en que asi
se les puede aplicar el mismo tratamiento que a los hombres poten-
tes 0 gobernantes. En la region tlapaneca, las autoridades politicas
(el diputado, el presidente y el representante municipal) y las “dei-
dades” (fuego, manantial, etc.) se invitan de la misma manera.

La posicion de poder es sedente y no existe potencia que
carezca de asiento. El modelo mds antiguo (xkanejti) es un banco
bajo, esculpido en una viga, adornado en un lado o en los dos
por una cabeza de animal, sobre el cual los hombres se acucli-
llan. Se puede pensar que antano el banco descansaba en un
petate, porque las oraciones tlapanecas mencionan “el petate-el
banco” {agu xkanejti). Dicho “par” corrresponde exactamente al
difrasismo nahuatl petlatl icpalli ("petate-asiento”), asociado al
poder de los reyes mexicas (véase la figura 5).

Con la Conquista, los gobiernos indigenas adoptaron rapi-
damente la mesa y el banco largo de estilo espanol. Hoy en dia
la mayoria de las comisarias tlapanecas poseen un banco y una
mesa de este tipo, mientras que en los edificios mds modernos
se ocupan sillas de plastico blanco.

Las autoridades tlapanecas (comisarios y ayudantes) se lla-
man “los que reciben su mesa, su banco, los que estdn sentados
en su mesa, su banco, sus sillas”. Se supone que la mesa tiene
que recibir multiples dones; en efecto, la atribucién principal
de los gobernantes es la justicia: sentados en su banco, veran su
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FIG. 5. El “petate-asiento” de una deidad prehispanica (Cddice Fejervary-
Mayer, 1992, ldm. v1).



mesa cubrirse de botellas de refresco, de cerveza, de cigarros y
de dinero, traidos por los habitantes multados: “va a llenarse la
mesa de refrescos, de frutas; el que hizo delito va a pagar ahi, ahi
va a poner billete, como unos cuantos, 3,000, 4,000 pesos, para
pagar por los que golpearon”.

Ademads del asiento y de la mesa, los gobernantes reciben
un collar de flores. Los candidatos politicos en visita a un pue-
blo, como las autoridades municipales durante su instalacion, se
acogen en la entrada de la localidad con collares de flores y son
llevados a una mesa donde comparten una comida.

Estos actos de la vida cotidiana son los que se reproducen en

miniatura en el depdsito ritual.

La invitacion

El depdsito ritual representa la recepcion de un huésped en una
maqueta hecha de objetos vegetales.

El depdsito a los difuntos. La representacién mads sencilla es
la del depésito de los muertos (figura 1). La cadena (A) repre-
senta a la vez el petate y el asiento; las ramas (B), el cuerpo de
los muertos sentados; los collares (C), el ornamento honorifico
de su cuello. Las velas (D) son un don de luz, mientras que la
comida y la bebida (E) cubren su mesa.

Al acomodar las ramas que representan los cuerpos de los
difuntos, los hombres los llaman por su nombre: “dnima xifia
Beto, dnima xifia Chencho”.

El depdsito con manojos. Este representa a las potencias senta-
das en su asiento honorifico. Generalmente, la potencia misma
tiene su propia representacion. Asi, el manantial y el cerro estan
Presentes bajo la forma de unas piedras largas colocadas en un
corral. El fuego se construye con lefios en numero contado, pues-
tos en cuadro. Frente a estas potencias, el deposito ritual repre-

S€nta su asiento (véase figura 3).
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El asiento (xkanejti). El nivel inferior se compone de un
petate y un banco. La base o petate estd formada por las hojas
grandes (A). Encima se construye el asiento con los manojos (B),
las mechas (C), los collares (D, E). Bajo el término de “asiento”,
los tlapanecos evocan, en realidad, el banco y su mesa asociada
al estilo espariol.

El algodén (mugii). El pedazo de algodén en grefia (F) simbo-
liza el mantel dispuesto en la mesa. Por el momento, no damos
la significacion de las cuatro cortezas de copal, que detallaremos
mas adelante.

El don de luz, de comida y de dinero. Sobre el mantel de algo-
doén, el sacerdote coloca la luz (las velas, H), la comida (el ani-
mal sacrificado, I) y el polvo metilico (J). Este dltimo representa

el dinero dado en tributo por el pueblo.
El principio del don y del contradon

El principio que corresponde a la invitacidn es el don. En la vida
cotidiana, la recepcién de un huésped empieza por la presenta-
cion de un asiento, le sigue la ofrenda de un collar y termina con
el regalo de comida, que representa el don por excelencia. Pasa
lo mismo con el deposito. El “asiento-mesa” es un regalo, cuya
eficacia es proporcional al tiempo pasado para confeccionar los
manojos: “recibe el asiento” (matrigu xkanejti), dice el rezandero.
El mantel de algodén puede equipararse con “una chamarra para
la tierra”: “la tierra es como una persona, el algodén es como un
sarape, una cobija para la tierra, como si se regalara una cha-
marrita”. Y el don mayor esta constituido por el sacrificio, pues
los animales proporcionan “de comer y de beber” (di mi'son, di
migi).

Por fin, el polvo metdlico representa el tributo: “Este pue-
blo estd comprado a la Tierra [...] El metal significa compra
de la vida, es como la moneda [...] Es la compra de la vida



de los hombres, mujeres, ninos del pueblo para el ano”. Y el
xifia reza: "Aqui estd la limosna del nuevo comisario, para que
crezcamos, para que no caigamos en una barranca; compramos
nuestra vida".

El contradén esperado es de la misma naturaleza que el don:
si se ofrece una chamarra a la tierra, se espera ropa; si se le da un
pollo, se esperan cientos de pollos y, por extension, de ganado. Es
lo que dijo un rezandero en su oracion, al verter sobre el depdsito
el simple contenido de un huevo: “es lo que te dan tus hijos, per-
dénalos, son chivos los que se van a multiplicar, pero no tenian
para darte, no es porque no te quisieron dar, perdénalos”.

El asiento mesoamericano

“Tome asiento”, ximotlali, ximocehui, nican cahqui silleta ("sién-
tense, descansen, aquf estd la silla”). En espanol, en ndhuatl o en
otras lenguas mesoamericanas, una invitacién debe empezar con
la presentacion de un asiento. Una persona nunca puede “pasar
adentro” sin que el duefio de la casa lo autorice y le presente
una silla. Del mismo modo, las mayordomias invitadas en un
pueblo esperan en la orilla a que las autoridades y los musicos
las vengan a traer, acompanen su entrada en la localidad -es el
“encuentro”~ y dejen a sus miembros sentados para que reciban
su comida.

El modelo del depésito ritual tlapaneco no hace mds que
repetir esta estructura comtin a Mesoameérica en la vida cotidiana
y ritual. Para mencionar rapidamente unos cuantos testimonios
de la importancia de la posicion sedente en dicha drea cultural,
recordaré las representaciones de las deidades precortesianas,
sentadas para recibir sus ofrendas. Asi, el Cddice Fejérvdry-Mayer
(1971) pinta deidades sentadas delante de un depésito ritual
(véase la figura 5). Por otra parte, en el Templo Mayor, los
arquedlogos han descubierto unas estatuas de treinta a cuarenta
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centimetros de alto, que representan una deidad sentada, los
brazos sobre las rodillas, con dos protuberancias en la cabeza.
Segun Leonardo Lopez Lujan, la posicion sedente es comtin a
numerosos dioses (Ehécatl-Quetzalcoatl, Macuilxochitl, Mic-
tlantecuhtli, Tldloc, Chalchihuitlicue, Tonatiuh). “Todo esto
demuestra que los atributos distintivos de cada deidad no deben
buscarse en la postura del cuerpo, sino en la cabeza: los rasgos
de la cara, la decoracion facial, el tocado y las orejeras” (Lépez
Lujan, 1993: 179). Esto significa que la posicion sedente estd
compartida por los dioses y que, dentro de esta estructura gene-
ral, se inscriben las otras informaciones. En este caso, la estatua
con dos protuberancias es la del dios del fuego. Presentes en 26
de los 118 depésitos estudiados, las estatuas se encontraban en
el nivel vertical superior.*

De esta manera, la figura estaba sentada encima de todos los
niveles inferiores que constituian su asiento. Tal configuracion
recuerda la descripcion por Sahagun de los rituales de la fiesta
de Etzalcualiztli: “"Llegados a la media noche [...] comenzaban
luego a matar a los cautivos. Aquellos que primero mataban
decian que eran el fundamento de los que eran imagenes de los
Tlaloque [...] y asi ellos morian a la postre, ibanse a sentar sobre
los que primero habian muerto” (Sahagun, t. 11: 118). Johanna
Broda (1971: 245 ss), quien analiza este texto, comenta que exis-
tian dos clases de victimas sacrificiales: Ias que personificaban a
los dioses y las que les servian de asiento.

Asl se entiende que la reproduccién de la invitacién de un
ser sentado sea comun a los depdsitos rituales contemporaneos.
Los que fueron observados por Schultze Jena en Malinaltepec
representan un asiento, como lo comprueban los textos de las
oraciones recopiladas por el autor que mencionan el difrasismo
tlapaneco “tu petate-tu silla” (agwa skana); de esta manera, los

' Vease Lopez Lujan (1993: 192)



dones de comida estan dispuestos “en los pies-en las manos” de

la deidad (nakuwd fiawadn).
A proposito de la region huasteca, Alain Ichon (1969: 141)

escribio:

La férmula de pie-sentada caracteriza en todo momento la
actitud de los dioses y, por reflexién, la del oficiante. Hemos
visto que el Sol, el Dios del Maiz, crean el mundo "levantan-
dose en el oriente”. De pie parece, pues, caracterizar la acti-
vidad creadora del dios, o la accién de un semidios, Trueno,
Viento, Fuego... que cumple con su funcién. Sentado caracte-
riza, al revés, al dios inactivo -pero no pasivo-, porque estd en
posicion de recibir las ofrendas que se le deben por su trabajo
cumplido (o las desgracias evitadas). Cuando estd sentado es

cuando se le da “de comer y de beber”.

En consecuencia, los hombres invitan a los dioses y se imaginan

que ellos estan:

reunidos en el oriente alrededor de una gran mesa cubierta de
flores y de alimentos, bien vestidos, bien adornados de colla-
res y de coronas de flores [...] Se les regala flores, comida, se
les “paga su dia”. Pero la ofrenda por excelencia es la comida:
rezo, misica y danza sélo acompanan la ofrenda alimenticia
(ibid: 142-143).

Por su parte, Arturo Gémez, al describir la fiesta de Atlatlacualti-
liztli realizada a principios de la época de lluvias por los nahuas
de Chicontepec, apunta que las figurillas cortadas en hojas de
papel de China representan a los dioses. A partir del momento en
que éstas son salpicadas con la sangre de las victimas sacrificiales,
lo cual les “da carne”, se sientan en unas camas llamadas tlapech-
tli para recibir su alimento (Gémez Martinez, 2002: 108 ss).
Para mostrar un ejemplo maés, hay que recordar que Carl
Lumholtz asisti6é en la zona huichola a una escena que le pare-

147

EALOS DIOSEST

MV O A

Coed



VIO

VOO WS

|

871

ci6 “muy extrana”. Las cuevas sagradas y los templos abrigan
una cantidad de sillas y taburetes de distintos tamanos deposita-
dos para los dioses. “Son objetos convencionales que asemejan
juguetes; su finalidad es que los dioses se sienten en ellos. Esto
se demuestra por la costumbre de colocar idolos en las pequenas
sillas descritas” (Lumholtz, 1986: 105-106).

De manera mds general, hay que notar que una gran parte de
los depésitos rituales recibe hoy en dia el nombre de “mesas”.
Las mesas, acompanadas por los bancos, son las herederas de
los “petates-bancos” de las poblaciones precortesianas. Aluden
a los nuevos simbolos del poder politico traidos por los espa-
fioles, los cuales fueron cargados de todo el valor semdntico del
petlatl-icpalli de los mexicas. Junto con los collares de flores y la
comida, el asiento y la mesa representan la invitacién a un ser
potente. En consecuencia, son la expresion de uno de los princi-
pios rectores del depdsito: el don u ofrenda.

Sin embargo, ésta no es la finalidad tnica de los depésitos,

los cuales, como veremnos, simbolizan mucho mads.

V. La representacion de las potencias, de los hombres
y de sus peticiones

En la regi6n tlapaneca, los depésitos rituales con manojos, mds
complejos que los depésitos para los muertos, estin hechos de
muchos objetos ceremoniales de distinta clase. En conjunto
ellos construyen el asiento del ser potente, pero considerados
individualmente estdn cargados de informaciones. Por medio de
su rico simbolismo, mandan mensajes disimulados en el seno
mismo de la representacion de la invitacién. La forma de los
objetos, la naturaleza de los materiales utilizados, su niimero y
la identidad de las victimas sacrificiales “hablan”.



Las formas

Existen dos clases de formas de objetos vegetales —oblongas y
circulares.

Las formas alargadas. Las configuraciones oblongas estan
representadas principalmente por los manojos o haces de hojue-
las y las mechas de hilos de algodén (ver figura 3). Su simbo-
lismo es el del cuerpo humano en su conjunto, o de los huesos
largos que conforman su armazon. Los tlapanecos designan el
cuerpo por el difrasismo “los huesos-los tendones” o “los hue-
- sos-las coyunturas” (ison, ne'ton), es decir, los huesos atados
unos con otros para formar el esqueleto. Siguiendo el principio
de antropomorfizacion de los seres potentes, todos ellos -fuego,
manantial, cerro, cueva u otro- tienen su cuerpo, el cual puede
estar figurado por medio de un objeto oblongo.

De esta manera, las ramas que miden mds de treinta centi-
metros de los depésitos de los muertos (véase figura 2B) repre-
sentan el cuerpo de los difuntos. Los manojos (véase figura 3B)
de juncos u hojuelas de palma y helecho en nimeros repetidos
(16, 24 0 32) son polisémicos, ya que, segtin el caso, pueden
simbolizar a los hombres mismos o a las potencias invocadas.

Las cuatro grandes cortezas de copal (véase figura 3G) que
miden mds de treinta centimetros de largo aluden tnicamente
a los seres divinos -potencias naturales como el fuego, el cerro,
el manantial o los cuatro puntos solsticiales—, en cambio, los
objetos alargados hechos de fibras textiles designan explicita-
mente a los hombres, pues el hombre es un cuerpo vestido con
€sa materia. La “mecha” (en tlapaneco, guma, gupho, ramo) esta
constituida por un doble hilo, varias veces doblado al tamafio
de la mano, cortado y cubierto de sebo. Las mechas, en el mismo
Nimero que los manojos, constituyen el nivel siguiente del depo-
sito (véase figura 3C). En varios pueblos, se les afiaden pequefios
Pedazos de corteza de copal, que supuestamente representan a
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los huesos (o los cuerpos) humanos, mientras los hilos figuran
la ropa que los cubre.

Las velas (ndela) estain compuestas por una mecha de hilos
de algodén en ndmero contado (generalmente cuatro). Por su
forma oblonga y su materia textil, representan al hombre. A
eso se anade el simbolismo de la llama, que representa la vida
humana que se consume, y el fuego -ser potente “sentado en las
velas”, quien ilumina la escena de la invitacién.

Las formas circulares. La segunda forma es la de los collares
(xdbi). Uno de éstos comprende varias flores —o su equivalente,
las hojas enrolladas- atadas por un hilo. Siempre va asociado
con un objeto alargado, porque representa el ornamento que
lleva en el cuello el ser potente representado.

Objetos alargados y circulares repiten unos niimeros claves,

de significacién simbdlica.

Los miimeros

Existen cuando menos dos modos de utilizar los nimeros: de
manera cualitativa y cuantitativa.

El ntimero cualitative. La significacion simbdlica de cada
nimero perimite representar seres y peticiones. Los nimeros mads
utilizados son el 4, el 7, el 8, el 9, el 12 y los multiplos decima-
les {100 y 1000, y sus mitades, 50 y 500). Ademas, cada pueblo
escoge un numero estereotipado exclusivo de su comunidad: el
16 en Teocuitlapa, el 24 en Apetzuca y el 32 en la mayoria de los
pueblos del centro del municipio de Acatepec.

Todos estos nimeros se basan en la existencia del 2 o prin-
cipio de dualidad que ha dado lugar a una literatura abundante
por parte de los especialistas de Mesoameérica. Este principio
estructura también el pensamiento tlapaneco; enunciado con
frases como “detrds de cada hombre, hay una mujer” o “cada

uno tiene su companero”, se aplica a todo: al ano (y los dos



astros que marcan el tiempo: el Sol y la Luna), al cuerpo
humano (arriba y abajo), a los seres (machos y hembras, o
padres e hijos), a la cosecha (maiz y frijol), etc. En el depdsito
ritual, estd presente en el hecho de que los niimeros empleados
son divisibles por 2 (en particular los estereotipados: 16, 24 y
32). Ademds, cada uno de los manojos estd partido en dos por
la hojuela que le sirve de lazo.

A continuacion detallaré un poco mas sobre el tema.

El 4, multiplo de 2, designa tanto a los dioses como a los
hombres. En primer lugar, se refiere a las direcciones del uni-
verso y se encarna en la cruz, la cual, a pesar de pertenecer a la
religion catolica, reproduce una concepcidon precortesiana del
mundo. Pero también simboliza el cuerpo humano, con sus 2
~ pares de pies y manos; representa al hombre, cuya familia se
define como la reunién de 2 padres con 2 hijos.

En el depdsito de la figura 3 las mechas de algodon (C) v
los fragmentos de collares (D) estdn hechos respectivamente de
4 hilos y de 4 flores: “Una mecha representa una persona, tiene
cuatro hilos, porque tiene su esposa y dos hijos, son cuatro de
una mecha”. En este caso, el 4 significa a los hombres, debido
al material con el cual estd hecho. En cambio, las cuatro grandes
cortezas de copal ~formas oblongas de igual nimero de seres-
figuran los puntos solsticiales y aluden a las deidades.

El 8 representa al principio masculino y el 7 al femenino.
En la figura 3 encontramos al primero solamente en el nimero
estereotipado 32, producto de multiplicar 8 (el hombre) y 4 (el
universo): “El 8 es el hombre o la comunidad, el 4 lo que lo une
todo”. En otros depésitos, el 8 puede dar lugar a mdiltiples com-
binaciones que no presentaremos aqui.

EI'9 es el nimero de los difuntos. Se utiliza principalmente
en los depésitos a los muertos (véase figura 2). Las ramas (B),
los collares (C) y las velas (D) se cuentan. Su namero tiene que
terminar en 9: 109, 209, 509, etc.
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El 12 simboliza el tiempo, ya que alude a los meses del ano
y al ciclo anual del Sol. Aparece en el nimero estereotipado 24,
el cual significa, como dicen los habitantes del pueblo que lo
utiliza, “12 por el levante, 12 por el poniente”.

Los miiltiplos de 10 (100 y 1000) designan largos periodos
temporales. Estdn acompanados por su contraparte (la mitad, es
decir: 50 y 100). En Ia figura 3 no aparecen, pero se usan en los
collares presentados en ciertos depdsitos para simbolizar el ciclo
anual, que los hombres desean propiciar.

Los nimeros estereotipados -16, 24, 32— aparecen en el nivel
inferior del “asiento” (figura 3: base, A; manojos, B; mechas, C;
pedazos de cadenas, D) y se multiplican asi: 16 hojas grandes de
palma (A); 16 manojos de 16 hojuelas (B); 16 mechas de 4 hilos
cada una (C); 16 pedazos de cadena de 4 flores cada uno.

Los nimeros 16, 24 y 32 que constituyen el “asiento” estdn
formados por niimeres simbdlicos mas sencillos. Como me lo
explicaron: “hay que encontrar la raiz”. Asi, el 16 estd consti-
tuido de 2 por 8, el nimero del hombre, o 4 por 4, el nimero
del universo. El 32 es el doble de 16 y tiene el mismo contenido.
Pero ademds se puede leer como 8 por 4, es decir, hombre y uni-
verso. El 24 es el doble de 12, ndmero del ciclo anual.

El mimero cuantitativo. Aparte de su valor simbdlico, el numero
marca una cantidad, la cual conlleva una fuerza mds o menos
importante. Los ntimeros mds elevados estin cargados de la
mayor fuerza. No es dificil entender cémo nacio esa idea. Un gran
numero de afios significa fuerza y vejez, un gran ntmero de ani-
males, de mazorcas y de monedas crea la riqueza. Por esa razon, la
utilizacién de niimeros elevados en el depdsito concede potencia.

Es posible representar solamente 9 difuntos, pero es mas efi-
caz figurar 109, o hasta 1,009. En los depdsitos con manojos,
el modo de aumentar la potencia es la multiplicacién por 2: en
lugar de 16 manojos de 16 hojuelas, se pueden representar 32 de
32, 0 64 de 64. Eso se hace cuando se sospecha que al pueblo lo



amenaza una catastrofe. El trabajo de confeccion es mds largo y
exige la cooperacién de un mayor niimero de hombres, pero el
resultado conlleva una eficacia mayor.

Por la misma razon, siempre es posible anadir unos cuantos
objetos al nimero de base requerido. Asi, al confeccionar 32
manojos de 32 hojuelas, se pueden anadir 2 o 3 manojos mas.
El nimero enunciado es el de la cantidad minima.

Los materiales

Los materiales utilizados en los depdsitos rituales estin en
niamero reducido: vegetales, algodén (en grenay en hilos), velas,
copal (en corteza y goma) y mineral. Cada uno tiene su propio
significado simbdlico.

Los vegetales —flores y hojas- aluden a las nociones de hume-
dad, fertilidad y vegetacion. Siempre tienen que estar frescos y el
rezo insiste: “no estdn marchitos”. Presentes en los niveles A, B,
Dy E de la figura 3 piden la lluvia.

El algodén en grena alberga varios simbolismos. Por una
parte, se asemeja a una nube y, en consectiencia, encarna a la
deidad tlapaneca ajku, equivalente al Tliloc de los mexicas, es
decir: la fertilidad y la lluvia. Por otra parte, su textura y su color
recuerdan las canas de los hombres, es decir, la vejez, el afio vy
el tiempo. Ademds, el algoddn es una fibra textil, materia prima
del mantel que separa el “asiento-mesa” de los dones en comida.
Por fin, el algoddn es paradigmatico de la blancura y la limpieza,
¥ los hombres desean estar “limpios”, metdfora que significa
tener vestidos bonitos, dinero y riqueza. Al depositar el pedazo
dealgodén (F, en la figura 3), el especialista ritual recuerda todos
los sentidos de éste (aqui puestos entre corchetes), rezando:

Aqui esta tu silla, aqui estd tu mesa [el mantel], los sefiores se
haran viejos [la vejez], aqui estd la mesa limpia [el mantel] |...]
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Por eso, se hardn viejos [Ia vejez], por eso se formaran las nubes
[la fertilidad] [...] para ser felices de corazon [lo “limpio”] los
sefores te ofrecen lo limpio, lo bonito [el mantel].

Las mechas y las velas estan compuestas de algodén hilado que
representa la ropa humana. Como hemos dicho, este material
otorga su significacion a las mechas de cuatro hilos que repre-
sentan a los hombres.

El copal (drbol del género Bursera) ofrece su goma y su cor-
teza. Esta tltima simboliza la fuerza, porque el drbol es muy
resistente a la sequia, y también representa al cuerpo humano
y sus huesos duros. El incienso de copal es un humo que figura
las nubes, y, por lo tanto, la lluvia, la fertilidad, la vegetacion y
ajku: “el humo del copal tierno, del copal dulce, va a hacer som-
bra, va a hacer nube, va a hacer neblina”. Ademis, el copal sube
al cielo adonde lleva la oracién de los hombres: “Ese humo va
caminando hasta el cielo, con el olor llega hasta allda donde esta
la tierra, la Luna”. Y el sacerdote reza: “Subird hasta los pies del
padre eterno, hasta el cielo”.

El mineral, en piedra o en polvo (figura 3, ]), designa la
riqueza porque brilla como las monedas. En polvo, sus compo-
nentes son innumerables, lo cual le permite figurar la enorme
cantidad de tiempo que los hombres quieren vivir: “hasta dos

mil, tres mil o cinco mil afios”.
Las victimas sacrificiales

Los animales sacrificados también estdan cargados de simbolis-
mos. Por estar vivos, representan la vida que se pide. Como son
jovenes —deben tener menos de un ano- evocan la juventud, es
decir, la fertilidad y la reproduccién, pero también el aio que
empieza. Su muerte conlleva la fuerza: si la agonia dura mucho
tiempo, significa que el animal estd peleando contra la muerte;



en consecuencia, el sacrificio otorgard mucha potencia a los sacri-
ficantes. Por otro lado, el animal estd cubierto de polvo metilico
y. al morir, lleva al otro lado, mezclado con sangre, el tributo
monetario pagado por los hombres.

Ademds, el simbolismo de los animales depende de su
especie. El pollo es el mejor vehiculo del polvo metilico por-
que vuela: los rezos lo comparan con un aguila o una mariposa.
Ademas, en tanto ave de corral, indica que los hombres quieren
tener muchas aves de corral y, por extension, ganado. El gato y
el perro, respectivamente depredador y animal de guardia, sim-
bolizan la justicia otorgada por el comisario y la fuerza policiaca

del comandante de la policia local.
Un ejemplo de lectura

Como se aprecia, en el depdsito ritual todo habla al mismo
tiempo -formas, ndmeros, materiales y victimas, cuyos sentidos
simbdlicos recorren el depésito desde el principio hasta el final
y se entremezclan.

Para tomar un ejemplo de la forma en que se debe leer un
deposito, descifraremos la figura 3, suponiendo que la ofrenda
va dirigida a la deidad del cerro llamada ajku o San Marcos. En
efecto, segun su destinatario, los sentidos del depdsito varian
¥; como no tenemos aqui el espacio suficiente para aclarar esta
Cuestion, escogemos un “caso paradigmatico”.?

La base (A) hecha de grandes hojas de pabma representa,
como ya lo sabemos, el petate. Pero ademds estd formada de
vegetales verdes y frescos que aluden a la humedad vy la fertili-
dad, propias de ajku y deseadas por el hombre. La configuracién
de las hojas es binaria, recordando la dualidad primordial del

universo.

meememees

‘Para mas detalles sobre el tema, véase Dehouve (2007).
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Encima se colocan los manojos de hojuelas (B). En este
depésito destinado a ajlu, éstos representan los multiples cerros
que pertenecen a la deidad. Ya que el manojo es polisémico, en
otros tipos de depositos, puede tener un distinto sentido y repre-
sentar a los hombres, por ejemplo.

Las mechas (C) figuran a los hombres y sus peticiones. Estos
quieren tener vestidos buenos (sentido expresado por medio de
la fibra textil) y “todo lo limpio”, es decir, cosechas, ganado y
dinero. Los fragmentos de collares (D) completan la figuracién
de los hombres “bonitos y limpios”, es decir, obteniendo todo lo
que desean. Los niimeros estereotipados de los manojos y de las
mechas (16, 24 0 32) contienen los nimeros simbélicos que alu-
den a los hombres y a las deidades de la naturaleza y del tiempo
(4, 8 y12). En la multiplicacion del niimero por si mismo expre-
san la multitud de los seres que pueblan el mundo.

De esta manera, queda representado el asiento de ajku, for-
mado a la vez de la vegetacion natural, los hombres y sus cose-
chas. Ahora que se hizo presente la deidad, se le pone su collar
(E) compuesto de numerosas flores, las cuales, en este caso, sim-
bolizan los dias del ciclo de cultivo anual que la deidad lleva
alrededor de su cuello. En cuanto a los depdsitos con una finali-
dad distinta, las flores pueden tener otro significado, por ejem-
plo, representar a los hombres llevados en collares por el dios
fuego. El material -la flor- también habla de la fertilidad y la
frescura vegetal deseada.

Luego se deposita el pedazo de algodon (F). Este figura el
mantel que cubre el “asiento-mesa” y va a recibir los dones en
comida; también representa la nube que cubre la cumbre del
cerro como si fuera su cabello y, ademids, simboliza el pelo de
los ancianos que rezan. Blanco y puro, demuestra que los hom-
bre piden lo limpio y lo bonito (ropa, joyas, cosechas).

Las cuatro cortezas de copal (G) figuran las cuatro direccio-
nes del universo, plasmadas en la deidad ajku que se encuentra



en medio de ellas. La forma alargada de las cortezas designa un
ser, duro y potente, mientras el niimero 4 alude a la naturaleza y
las entidades que la componen.

La presentacion de las velas (H) tarda unos veinte minu-
tos, durante los cuales el rezandero resume en voz alta todas
las informaciones expresadas por el depdsito vegetal: quiénes
son los que le presentan la ofrenda, cudles son sus peticiones y a
quiénes van dirigidas. Las velas mismas representan a los hom-
bres por medio de su mecha de hilos contados; se consumen
como la vida humana; el padre fuego, sentado en ellas, ilumina
la invitacién de ajku, el mundo y el entendimiento de los hom-
bres. Su humo transporta las peticiones al cielo.

El animal sacrificado tiene todos los sentidos detallados
arriba: pide la juventud, la fertilidad y la fuerza; transmite la
solicitud de tener muchos animales de corral, lleva el mensaje
de los hombres junto con su tributo metélico. Por fin, su color
mezclado con blanco, negro o gris y rojo alude a la diosa Tierra
que come el cuerpo e interviene para que crezcan las plantas y
los animales.

El polvo metdlico (J) es a la vez pago (en moneda), tiempo
(porque sus componentes son innumerables), fuerza (porque
estd duro) y limpieza (porque brilla; al igual que el algodén
blanco, otorga lo limpio y lo bonito a los hombres).

Asi, por medio de los objetos que componen el depdsito
ritual, varios mensajes se mandan a las deidades: se figuran a los
hombres, sus peticiones y los seres que las reciben.

La parte material y la parte verbal

Entre los tlapanecos, la oracién verbal se desarrolla al mismo
tiempo que la oracién material —es decir, el depdsito ritual de
los objetos vegetales— y paralelamente a ella. De esta manera,
una palabra no corresponde término por término con la presen-
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tacion de un objeto. Eso seria imposible, ya que hemos visto que
un solo objeto vegetal conlleva una multitud de significaciones
expresadas por su forma, su nimero y el material que lo consti-
tuye. Al mismo tiempo que se presenta un objeto rico en signi-
ficados, el rezo repite las informaciones: quién habla, a quién,
qué quiere y qué representa el objeto presentado.

Para dar un ejemplo, citaré un fragmento de rezo recogido
en el pueblo de Mexcaltepec (municipio de Acatepec) en enero
de 2005, destinado al cerro llamado ajku o Serior San Marcos. La
presentacion de las 32 mechas estd acompanada por las palabras

siguientes:

Te traen el 32, encima de tu mesa, de tu silla,

Para tus hijos, tu gente,

No para uno solo de ellos,

Senor San Marcos,

Tus hijos son tlapanecos,

No tendran dolor de hueso ni calentura,

El comisario, el suplente, el primer regidor, el segundo, el ter-

cero,
Por eso es que aqui estd la mecha,
Para el comandante y sus comisiones,

El 32 para todos los viejos del pueblo,
El obispo, el cantor, los musicos, el mecdnico, el licenciado, el

presidente,
Te entrego lo limpio,
Ninguno de ellos tendra dolor de hueso ni calentura.

El momento de la presentacion del depésito se especifica: "encima
de tu mesa, de tu silla”, pues se trata de construir un “asiento-
mesa”. Los objetos ofrecidos son las 32 mechas, llamadas “el 327,
“la mecha” y “lo limpio”, que van destinados al Senor San Mar-
cos. Las mechas figuran los hombres que presentan el deposito,
lo que queda muy claro por como se mencionan a todas estas
personas: “tus hijos, tu gente, no uno solo de ellos [...] son tlapa-



necos [...] el comisario, el suplente, el primer regidor, el segundo,
el tercero [...| el comandante y sus comisiones [...] los viejos del
pueblo, el obispo, el cantor, los musicos, el mecinico, el licen-
ciado, el presidente”. Por fin se expresan los deseos de estos hom-
bres: “ninguno tendr dolor de hueso ni calentura”.

La oracion replica asi de manera oral lo que representan los
objetos: la mecha es hilo de algoddn, fibra textil que representa
a los hombres; los hilos son 4, nimero del hombre; el algo-
dén es “limpio”, calificativo que expresa la salud y la riqueza,
y aleja la enfermedad y el mal; los deseos de los hombres van
simbolizados al mismo tiempo que ellos mismos en el cuerpo
de las mechas.

Los tlapanecos diferencian de manera muy clara entre las
dos partes del rezo, oral y material: “lo que ves, lo que oyes”, ri
mataydn, ri matadxii, seguin las palabras recogidas por Schultze
Jena (1938: 177) en Malinaltepec: “llevo lo que van a ver, lo que

van a oir”,

VI. La representacion del cosmos

Hemos visto que el depésito ritual es la representacion de la
invitacién de un ser potente sentado en un asiento hecho de
“seres” humanos o no humanos, que porta un collar de signifi-
cacion simbdlica. Sin embargo, eso no es todo y el depésito es la
representacion de una cosa mas: el universo con sus dimensio-
nes espaciales y temporales.

Supongamos que un grupo de hombres representa sus
deseos en un depésito ritual. Como quiere obtener la lluvia,
figura una nube y la vegetacion verde. Pero eso no es suficiente,
Porque la nube y la vegetacion se encuentran en el centro del
Mmundo encuadrado por sus cuatro direcciones, bajo la luz del
sol; un mundo gque tuvo un principio, sigue existiendo y se
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desarrollard en el futuro. Dicho de otro modo: si los hombres
desean presentar sus peticiones a la deidad del cerro -ajku o San
Marcos- no se pueden dirigir solamente a él, porque pertenece a
un conjunto de deidades que incluye el fuego, el agua, la tierra,
el Sol, la Luna, etc. El depdsito ritual tiene, pues, que representar

a esa totalidad.

La totalidad espacial

Como el mundo estd compuesto por la reunién de todos los
seres potentes, el depdsito ritual describe su llegada progresiva.
Primero se simboliza el ser sentado, destinatario principal de la
ofrenda; digamos que en el caso de la figura 3 es ajku-San Mar-
cos. Su representacién queda acabada después del depodsito del
pedazo de algodén (F). A partir de este momento, van a llegar
las demds potencias.

En primer lugar, las cuatro cortezas de copal (G) evocan los
puntos solsticiales que aluden al paisaje. Inmediatamente des-
pués, el especialista ritual presenta las velas (H), es decir, recibe
al padre fuego, “sentado” en ellas. El largo rezo que acompana
la presentacién de las velas alude a la llegada de todos los otros
seres: el Sol, equiparado con los cristos de la pasion conocidos
a nivel regional —-Padre Jesis de Igualapa, Santo Entierro de Xal-
patlahuac, etc.—, y la Luna, equiparada con las virgenes -"Santo
Nieves” (Virgen de las Nieves), Virgen de Guadalupe, etc-. A
continuacion, el rezo se dirige a los difuntos que los tlapanecos
imaginan cercanos a la cruz, representada por las cuatro cortezas
de copal.

Al terminar la presentacion de las velas, el rezandero sacri-
fica el animal; si la sangre riega el depdsito, es decir, el "asiento-
mesa” de ajku-San Marcos, el cuerpo estd destinado a la madre
tierra (kumba). Por consecuencia, ésta se hace presente cuando
se le ofrece la victima sacrificial. Asi, al terminar, todos los seres



potentes estdn reunidos. Si nos acordamos de que los hombres y
sus deseos estan manifestados en el cuerpo mismo del “asiento”,
vemos que queda completa la representacion del mundo en su

espacio terrenal.
La totalidad temporal

Sin embargo, es dificil separar la dimensién espacial de la tem-
poral. En efecto, la representacién del universo es, a la vez, una
recreacion.

Esto queda claro en los rezos que acompanan al depésito.
El rezandero menciona los nombres de los seres potentes, con
el modismo ikhd nigoma, "ti te convertiste en” o “ti naciste”
(de ikhd, “t1", ni, prefijo de tiempo pasado, guma, “nacer, estar
hecho”). Esta voz precede la invocacién del fuego, el Sol, la cruz,
la tierra, el gato sacrificado y los difuntos. Puede estar completada
por el verbo nindxa ("t eres”): “te convertiste en tal y existes”.

Cualquier mencién de un ser potente se presenta como el
recuerdo de su creacién en los tiempos miticos evocados por la
frase: “cuando el sol se asomd, cuando el sol se levant6”. Asi, la
oracion a los difuntos reza: “Ustedes que fundaron el pueblo,
antes, cuando se levanté el dia, antes, cuando se levantd el sol;
dnimas de los ancestros de los dias de antano, de la salida del
sol”. Es imposible, pues, invocar a una potencia sin recordar su
Creacion, la cual remite a la aparicion del Sol, paradigma de cual-
quier creacién divina.

En consecuencia, el depésito ritual puede descifrarse como
un acto de recreacién del mundo. La “lectura césmica” vera en
la confeccion del “asiento” la aparicioén de la tierra, la cual carga
a los cerros, los hombres, los animales domésticos y las cose-
chas, representados respectivamente en los manojos verdes y las
mechas de hilos. Encima viene el pedazo de algodén, llamado
Xabiatu por los rezanderos, una clase de nube que se extiende
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encima de los cerros: asi queda concluida la figuracion de la
superficie terrestre.

Las velas materializan la aparicién del fuego primordial lla-
mado agu (“fuego”) y bopho ("luz”). Prosigue el nivel sacrificial
que repite la autoinmolacion de los seres que se transformaron
en el Sol y la Luna entre las cuatro esquinas del mundo, repre-
sentadas en las cortezas de copal. Finalmente, el polvo metidlico
brilla como los rayos del sol que suben al cielo.

El simbolismo del cuadrado retine la dimension espacial y
la temporal, pues el 4 alude a los puntos solsticiales (en el espa-
cio-tiempo) y a la creacidén del mundo. Al depositar las cuatro
cortezas de copal, los rezanderos tlapanecos evocan a la vez “el
principio del mundo” y “las cuatro esquinas del mundo, las
cuatro esquinas del cielo, las que soportan el cielo, el mundo”.
Ademds, la proyeccién de este niimero en el espacio dibuja un
cuadrado de proteccién, en el centro del cual se encuentra cada
uno de los seres potentes —el Sol, la Tierra, el cerro, el fuego,
etc.— asi como el pueblo, totalmente protegido del mal. Los
otros tipos de cuadrado utilizados en la vida cotidiana conllevan
el mismo simbolismo, en particular la casa, protectora de sus
habitantes, y el cuescomate, protector del maiz.

Por otra parte, el depésito ritual recrea los tiempos miticos
de la creacién y, al mismo tiempo, se abre hacia el futuro. Desde
este punto de vista, no se presenta como la figuracién del mundo
tal como es, sino tal como se desea. El depdsito es una maqueta
miniaturizada del porvenir.

Esta es la razén por la cual el rezandero debe hacer todo
lo posible para evitar equivocarse durante la confeccion de los
objetos ceremoniales. Unas cuentas mal hechas y una represen-
tacién incompleta pueden atraer la muerte para los habitantes
del pueblo. Un rezandero aseguré una vez, durante su oracion
al manantial: “Cada ano se hace asi; un afio no se pudo, le falto,
vino otro xifig, no estuvo completo, pero nosotros estamos



dejando completo, no va a pasar nada, ahorita estd completo
para todos los vecinos”.

Ademds, la presentacion del depasito encubre cierta incer-
tidumbre. Dos momentos se consideran particularmente deli-
cados. El primero es la presentacién de las velas. Si la llama se
consume derecha, es buena senal; pero no si la mecha se inclina,
si la cera gotea o, peor atin, si el fuego se apaga. Entonces, los
hombres entenderdn que algtin riesgo amenaza a las autoridades
y al pueblo, y que es imprescindible preparar depésitos suple-
mentarios para una nueva iniciativa ritual.

El segundo momento delicado es el sacrificio. Inclinados
hacia el animal, todos los participantes observan con atencién la
agonia de la victima. “Cuando riega mucha sangre su gallina, el
comisario va a tener mucha suerte, y aqui riega mucho”, comen-
taba un espectador del sacrificio. “Muere lento, el comisario va
a tener mucha fuerza, hasta va a tomar otra mujer”, comentaba
otro asistente al ver morir a un gato sacrificado, “su corazén es
fuerte” (fuerte ajkion).

Las circunstancias de Ia muerte del gato sacrificado pronos-
tican el porvenir de las autoridades municipales. En enero de
2001, en Apetzuca, el gato se le escap6 al policia que lo sujetaba
y lo mordié profundamente en la mano. Seis meses mas tarde,
el comandante, jefe de los policias (cuyo cargo es anual), se
peled con el comisario y abandoné su puesto. Se comentaba que
la sefia habia aparecido durante el sacrificio, en el cual el gato
Tepresentaba al comisario, y el policia al comandante. Por lo
demas, el afio terminé sin problemas, pues el gato habia trans-
mitido su valentia al comisario. Mas, en enero de 2002, el gato
murié en un instante delante de los espectadores que lo juzga-
ron “cansado”. Una tarde del mes de abril, los regidores se pelea-
fon con el comisario y este altimo resultd herido. Se comento
que el evento se debia a la debilidad manifestada por el gato el

dia del sacrificio.
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El principio de la eficacia cosmica

El principio que corresponde a la representacion del universo en
el espacio y en el tiempo es el de la “eficacia cosmica”. El razona-
miento que llevé a dicha figuracién es el siguiente: una potencia
natural representa la expresion de los deseos del hombre: por
ejemplo, ajku-San Marcos encarna a la lluvia, la humedad y la
vegetacion, Pero esa potencia no se puede separar de lo que la
rodea (los astros, la tierra, el agua, etc.), pues para evocar a ajku
y a las otras potencias, hay que recordar su creacion. Y, como
dicha representacion es inmediatamente eficaz, lo figurado es, a
la vez, el futuro.

Asi llegamos a entender que la confeccién del deposito figu-
rativo representa la totalidad césmica, espacial y temporal. El
niimero cuatro y su proyeccion en el espacio parece ser suficiente

para conllevar todos estos significados.

VII. Los principios rectores del depdsito

Volvamos a los principios identificados en el curso de esta expo-
sicion.

El don es inseparable de la invitacién de un ser potente. El
depésito ritual describe la construccién de su “asiento-mesa”,
la presentacion del mantel de algodén, del collar y de los dones
de comida y de bebida. El acto en general es un don, aunque el
sacrificio —regalo de comida- sea su momento clave. Como tal,
el don llama su contradén. Los hombres obtendran en la reali-
dad todo lo que han presentado de manera simbdlica: si dieron
manojos de hojas verdes, recibirdn sus cosechas; regalando un
pollo, recibirdn pollos, etc.

El deposito ritual transmite varias informaciones: ;Quién pre-
senta la ofrenda, a quién y para qué finalidad? Los objetos cere-



moniales “hablan” a su manera y enuncian los mismos mensajes
que la invocacién oral, de manera paralela a ésta.

La eficacia césmica nace de la representacion de la totali-
dad espacial y temporal. Las etapas del depésito pueden leerse
como una recreacion del mundo, con la representacion de la
tierra coronada de sus nubes de algodon, la aparicion del Sol y
de los puntos solsticiales, seguidos de las otras potencias natu-
rales. A la vez que el pasado mitico, el depésito representa tam-
bién el futuro.

De esta manera, se puede decir que el depésito ritual en su
conjunto es un acto polisémico, ya que se presta a varias lecturas
distintas y simultdneas. Por consecuencia, cada episodio tomado
en su singularidad rebosa de significados. Para tomar un solo
ejemplo, consideraremos al sacrificio. Este es un don que llama
un contradén, pues equivale al regalo de una coca-cola y de un
plato de carne, practicado en la vida cotidiana a fin de llegar a
un intercambio. Constituye ademds un potente medio de iden-
tificacién de los hombres con las deidades: la juventud del ani-
mal evoca la juventud de los dioses y del ciclo temporal anual;
como el pollo lleva los colores de Ia tierra, se identifica con ella;
la mariposa pertenece a la esfera celeste; lo criado por los hom-
bres, los representa, etc.

Todos estos significados metaféricos conforman el cuerpo
de la oracién material, revelando quién habla (el hombre que
ha criado el pollo), a quién le habla (el cerro, la tierra) y lo que
desea (la juventud, la fertilidad, los animales de corral). Ademds,
el contradon esperado es inseparable de la identificacién asi
construida: si la sangre del pollo apaga la sed del cerro, los hom-
bres no tendran sed; si su cuerpo apaga el hambre de la tierra,
los hombres tendran qué comer. Y, por fin, el sacrificio puede
ser visto como el tltimo acto de la recreacién del mundo.

Varios estudios realizados sobre las llamadas “ofrendas”
Mesoamericanas han puesto en evidencia uno u otro de estos
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principios. Asi, por ejemplo, Stresser-Péan (2005) habla del do
ut des en los rituales de la Huasteca, mientras que Lépez Lujan
(1993) ha reconstruido con certeza las etapas de la recreacion
del mundo en los depdsitos del Templo Mayor. Sin embargo,
lo que sugiere este estudio de los depésitos tlapanecos es que
varios principios rectores se aplican simultineamente. El depo-
sito es una prdctica que, durante el tiempo que dura su desarro-
llo, se presenta como un “acto ritual total”, el cual, de manera
figurativa y polisémica, construye la maqueta miniaturizada de
un mundo de potencias y de hombres, de ayer y de mafana.
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