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El articulo pretende rescatar la importancia de las actividades
cinegéticas en la sociedad, los rituales y las representaciones
mesoamericanas de ayer y hoy. Se propone definir un “modelo
cinegético” propio de esta drea cultural y mastrar que éste se
aplicé a otros campos. en primer lugar. la agricultura, pero no
sin remoldamientos. El argumento se basa en los textos
etnohistoricos cldsicos ast como en datos provenientes de los
grupos indigenas contempordneos.’




esoameérica, considerada como uno
de los focos mundiales de la invencion de la agricul-
tura, fue poco estudiada coma una zona de caceria,
Este articulo pretende recuperar la importancia de
las actividades cinegéticas en la sociedad, los ri-
tuales y las representaciones mesoamericanas de
ayer y hoy. Se propone mostrar que un “modelo
cinegético” fue aplicado en otros campos, y en pri-
mer lugar, en la agricultura,

La literatura académica sobre este tema es es-
casa v reciente, y por lo tanto. es facil recordar
sus principales fechas. Pocos antropdlogos se han
focalizado sobre la caceria, entre los cuales tres
etndlogas francesas que trabajan en el suroes-
te mexicarno (Hémond. 1996; Neff, 2000 y Katz.
2006). Un emohistoriador (Braakhuis, 2001) fue
el primero en descubrir que la caza del venado®
se considera, en ciertos mitos mayas, como una
alianza matrimonial entre el cazador y su presa.

-

Daniéle Dehouve’

Yerno del “senor de los animales”, el cazador ten-
dria la obligacion de devolver a éste los huesos de
los animales muertos, a fin de regenerarlos y en-
gendrar nuevos venados por medio de su actividad
sexual con la "madre de las presas”. Escenas pin-
tadas sobre vasos del periodo Clasico constituirian
las representaciones de dichas escenas de regene-
racion. Poco tiempo después v de manera inde-
pendiente, una arguedloga (Brown, 2005), publicd
el resultado de sus excavaciones en los escondites
rituales de huesos faunisticos (ritual fatna caches),
descubiertos en la zona maya. 5u investigacion en
los textos etnohistdricos pone a luz la creencia en
un “guardian de los animales™ que reside en las ca-
vidades rocosas del cerro, lugar donde el cazador
devuelve los huesos de la caza consurmida,

Al misma momento, pude filmar entre los ta-
panecos del estado de Guerrero el recibimiento ce-
remonial del venado al regreso de la caceria y el

* Ladocrora Danléle Dehowve es Directora de (nvestigaciones del Centre Nariomnal ag la Recherche Scientifigue (CNRS) en Parls v Direc-
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deposito de sus huesos en una cueva, v propuse la
reconstruccion de la secuencia ritual cinegétics en
la cual estos eventos toman lugar, conforme a un
modelo mesoamericano (Dehouve, 2006). Prepa-
racion ritual y abstinencia, recibimiento ceremo-
nial de las presas, separacion de la carne y de los
huesos constituyen sus principales episodios, de
la misma manera que en el modelo elaborado por
Roberte Hamayon para Siberia (Hamayon, 1990
y 2005). Ademas, en ambos casos, la caceria sé
concibe como una alianza matrimonial entre el
cazador y sucaza.

Apoyandome en estos (rabajos convergentes,
guisiera proponer una definicién mas precisa del
“modelo cinegético”. Para el efecto, es necesario
en primer lugar establecer que, al contrario de lo
que se piensa a menudo, la caceria no es (nica-
mente una actividad de subsistencia, ain ritualiza-
da. Propongo, de acuerdo con Hamayon (2005) y
WolF (2001), que la caceria representa una manera
de sacar recursos de la naturaleza que descansa
en una amplia construccidn a la vez social, simho-
lica y ritual. Hamayon muestra que la construccion
simbdlica de los cazadores siberianos se basa en la
concepcion de espiritus que gobiernan los recursos
cinegéticos, y con los cuales el cazador establece
una alianza matrimonial que le permite tomar pre-
sas. Sin embargo. ain autorizada por la alianza,
la toma de carne sigue siendo un crimen v abre
un cicle de intercambios. Del mismo modo que los
hombres se alimentaron de la fauna, los anima-
les salvajes consumen la fuerza vital de los hom-
bres que caen enfermos y mueren: enfermedad y
muerte pagan por la vida pasada vy garantizan la
vida futura (Hamayon, 1998). Dicha concepcicn
simbalica rige los ricuales destinados a obtener la
suerte en la caceria, asi como la organizacion so-
cial dominada por la hgura del “chaman®, capaz de
desposar un espiritu animal v volverse animal a
voluntad y de modo reversible.

La lectura de la sociedad de los Kwakiutl de
Colombia britdnica propuesta por Eric Wolf (2001)
consiruye también en torno a la oma de los recur-
sos cinegeticos todo un mundo hecho de represen-
taciones, rituales y jerarquias sociales. En efecto,
el consumo de la caza toma lugar en un ciclo;
cuando los hombres cazan, los animales aceptan
morir con la condicidn que sus cuerpos reciban el
tratamiento ritual adecuado que permite su renaci-
miento. Por lo tanto, “matar, transformar y comer
se rranstorman en una rarea ritual en la cual los
jefes desempenian una responsabilidad especial”

(Walf, 2001: 140). Ellos son los que dirigen el pro-
ceso de ki toma y del consumo de los recursos y
garantizan el buen desarrollo del ciclo de vida y
muerte segun el cual, después de haber comido
los amimales, los hombres, a su muerte, seran a su
vez consumidos por ellos. 5in embargo, los jefes
adquieren su estatuto en el curso de unas ceremo-
nias de iniciacion durante las cuales, jovenes, son
simbdlicamente capturados y devorados por los
espiritus animales. Al volver de esta experiencia,
ellos mismos han adquirido ciertas propiedades
animales y pueden garantizar el equilibrio entre la
sociedad humana vy la fauna,

La organizacién social de los Kwakiutl, con su
Jerarquia social dominada por los “jefes” contras-
1a con la de los cazadores siberianos, en la cual
sdlo el chaman se distingue de los demds cazado-
res por su aptitud en comunicar con los espiritus
animales. 5in embargo. ambos casos representan,
cada uno de un modo singular, una construccion
social, ritual y simbalica, cuya Ainalidad es permitir
la toma de los recursos naturales,

En Mesoamerica. el “modelo cinegético™ organi-
za las representaciones v los rituales relacionados
con la depredacién. La caceria, simbdlicamente
legitimada por medio de la alianza matrimonial
entre €l cazador y la presa, abre un ciclo que com-
prende el consumo de carne y la regeneracion de
los huesos. A su muerte el hombre devolverd su
propio cuerpo a la naturaleza, salvo en el caso en
que su falta de respecto a las observancias rituales
lo lleva a volverse inmediatamente la presa de los
espiritus animales,

Este esquema remite a las construcciones sim-
bolicas y rituales de los siberianos y los Kwakiutl,
Sin embargo, y al contrario de estos dos casos,
las sociedades mesoamericanas no se basan en
la caceria, sino en la agriculura, aunque conviene
matizar dicha afirmacion ya que, dado el poco de-
sarrollo de la crianza de animales, las actividades
cinegeticas nunca han perdido su importancia en
la alimentacion de carne. Ha sido demostrado que
la caceria se practica de preferencia en las milpas
donde los animales vienen a comer las plantas cul-
tivadas, segun un medo de gestion llamado garden
hunting (Katz, 2006: 184), Fuera como [uera, la ca-
ceria se ha vuelto un sencillo complemento de las
actividades agricolas. De acuerdo con eso, la socie-
dad mexica no se basaba en la existencia de cha-
manes, al contrario de las sociedades siberianas, ni
de jefes, al contrario de la sociedad Kwakiutl, sino
en una arganizacion ritual mas amplia. dominada



1 ¢l campo ceremonial por los sacrificios huma-
nos y en el campo social por un rey sagrado

En estas condiciones, jqué lugar conceder a la
supervivencia del madelo cinegetico en Mesoameé
ica? Tal es la pregunta planteada aqui. El articulo
mosirard que la toma de recursos agricolas sigue
¢| modelo de [a torma de recursos cinegéticos, Para
¢l efecto, desarrollara cada uno de los aspecios del
modelo cinegético-la alianza y su ruptura a nivel
le las representaciones, el ciclo del consumo vy del
renacimiento a nivel ritval-y demostrard que es-
[arn _[]I{f.‘\l.'!r"lllif:"& fanto ¢n :.EI caceria como en la -515;1_;1':'
cultura. Descubrird tambigén los remoldamientos
del modelo al pasar de la caceria a la agricultura

La reflexidn se basara en los documentos emno-
historicos gue tratan de la depredacion v de los ri-
05 agrarios, asi como en datos provenientes de los
grupos indigenas contemporaneos. Enire éstos ul
timaos. mencionaré de manera mas particular dos
grupos del estado de Guerrero-los tlapanecos del
municipio de Acatepec, donde realizo desde 2000
un estudic intensivoe de la religisn, vy los nahuas
de Xalpatlahuac donde también empece mi tra-
bajo etnogrifico en 1967-. Sin embargo. los casos
citados no serdn descritos de manera exhaustiva
y s& mencionaran unicamente para apoyar la de-
maostracion. Ademads, citaré una amplia literatura
etnograhca abarcando varios grupos indigenas de
Meéxico y Guatemala,

La alianza y el establecimiento del pacto

establecimiento de una alianza matrimonial
simbolica entre el cazador y la caza, por una par
te. y el agricultor y sus cultivos, por la atra, se basa
respectivamente en las actividades cinegéticas y
agricolas.

Los actores
En primer lugar estableceremos quién estd en me-
licda de pactar la alianza,

A. Los " jefes™ o " duerins”

Una vision jerarquica de las polencias naturales
preside a las representaciones mesoamericanas
Es lo que se desprende de la observacion del caza-
dor tlapaneco, quien antes de salir de caceria, pide
a varios seres el permiso de matar los animales.
Primero se presenta ante ¢l cerro mayor llamado
ajhu en tlapaneco y San Marcos en espanol para
presentar sus afrendas y peticiones. Luego visita al
senor de los animales (tlap., kwerion, esp., San Eus

laguio) que reside en el cerro, en una cavidad llena
de los huesos de los animales depositados por los
cazadoeres, Por An, su suerte en la caceria depen-
de de las relaciones individuales que es capaz de
entablar con el “rey de los venados”. 5t pudo ma-
tar un venado de gran tamano y descubrir en su
estomago la piedra bezoar, es capaz de volverse

bolsa cuando saldra de caceria, matarda muchos
animales; pero al dormir en el monte de noche,
no debera echarse en el suelo, va que los vena-
dos lo aracarian para recuperar la pledra. También
iendra que tomar mucho cuidado en no perderla,
pues se volveria vulnerable y victima de la vengan-
za de los animales.

Este case moderno permite entender de qué
mado las potencias naturales combinan sus pode-
res segun una escala jerdarquica. El cerro, el sefior
de los animales vy el jefe de la manada, en orden
decreciente, intervienen en la caceria de mane-
ra conjunta, a tal punto gque se interpenetran vy, a
veces, se confunden. Asi, Linda Brown demostrd
que el senor de los animales es omnipresente en-

Figura 17 Las cafns die dos mazorcas en Acatepec, Guerrero. Foun
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ire los mayas contemporaneos, asi como
entre sus ancestros de la época colonial y
prehispanica (Brown, 2005: 138-139) v, sin
embargo, su representacion oscila entre una
higura asociada a la cavidad rocosa. y por
consiguiente al dios del cerro, vy la imager
de un gran venado de astas ramilicadas. De
hecho. el sefor de los animales esta literal-
mente constituido por los huesos y Crangos
animales enterrados en el corazon del cerro
v posee, por lo tanto, una naturaleza dual, a
la vez terrestre y animal. Veremos mas ade-
lante que. en los mitos, el sucgro del caza-
dor se asemeja, segun los casos, al dios del
cerro o al venado,

iCudl es la contrapartida agricola de es-
ras potencias naturales? Ellas se distribuyen
rtambién los papeles de manera jerarquica.
Volviendo a tomar el ejemplo del tlapaneco,
el agricultor, se dirige a los cerros llamados
afku o San Marcos. En cada cumbre ofrece
un sacrificio gue el cerro comparte con la
tierra sobre la cual esta extendido. Pero,
ademas, la milpa posee sus jefes o duenos
que es necesario venerar. Cuando el maiz
madura entonges aparecen unas matas car-
gadas de dos, tres o cuatro mazercas (tlap
rixpd, “gemelo”), (Figuras | y 2). Otras ma-
zorcas llamadas mbasta poseen dos o (res
cabezas en lugar de una (Figura 3). Los ri-
tuales se dirigen a estas plantas especiales y no al
maiz comun y corriente.

En la parte nahua del estado de Guerrero, son
las mazorcas de cabezas multiples que llaman la
atencion del campesino (Matias Alonso 1982). La
*madre de las mazorcas” (zinnantli) estd conforma-
da por cuatro mazorcas reunidas en una sola, La
“serpiente mazorca” o "mazorca gemela” (zincoafl)
estd constituida por dos mazorcas sobrepuestas en
forma de vibora, La “cruz mazorca® (zincruz) re-
une Lres mazorcas que dibujan una cruz, Entre las
mixtecos, Monaghan (1995; 218) observd que el
maiz tene su “dueno”™ (o), gue 65 una mazorca
doble, nifi i'va. “rey de las mazoreas™. Se coge ¥ se
deposita en el altar domeéstico donde recibe ofren-
das de copal y velas. Descubrir tal mazorca es una
sefia dé buena cosecha. Las otras plantas tienen
también sus duenos; asi el autor da el gjemplo de
una vieja mata de café que su propietario mixte-
co no gueria cortar por miedo de martar el dueno
del caferal; eso hubiera traide. por consecuencia la
desaparicion de wodos los demas arboles



De esta manera, las matas con mazorcas multi-
ples y las mazorcas de cabezas multiples son consi
leradas como los jefes o duenos, padres y madres
lel terreno cultivado. Pienso que estas practicas
deben ser difundidas, aunque pocos antropologos
as mencionen.

A nivel etnohistorico, se encuentran huellas del
culto a las mazorcas miultiples en algunos docu-
mentos coloniales. El padre Pedro Ponce de Leon,
indio noble de Tlaxcala y cura de Zumpahuacan
ien el actual Estado de Meéxico), sefalo hacia 1569
que, a Anes rituales, el agricultor cortaba en su
milpa la “cana que lleva dos o tres mazorcas, que
llaman xolotl”, (Ponce de Ledn en Garibay, 1965:
127). Por su parte, Durdn describe el modo de
cosechar estas matas: “Quebraban las canas de
maiz por junto a la mazorca dos o tres canulos
mas abajo sacando de cada sementera una braza-
da de aquellas canas de maiz con sus mazorcas”
(Duran, t. 1, cap. 19, p. 176). Dichas descripcio-
nes remiten a las representaciones que figuran en
los manuscritos pictografhicos de estilo precorte-
siano. En ellos admiramos el “dueno” del maiz,
dibujade como una cana de mazorcas multiples o
como la mazorca de varias cabezas (Figuras 4, 5,
6, 7y 8

En conclusion, la jerarquia de las potencias na-
turales en la agricultura comprende el cerro (Tla-
lac), la tierra y los duefios del maiz. Aqui aparece
un modelo estrictamente paralelo al de las poten-
cias cinegéticas. El cerro y sus cavidades desem-
penan para el cazador, el papel del cerro v de la
tierra para el agricultor. Por otra parte, el rey de
los venados desempena la misma funcion que las
cafas v mazorcas dobles, las cuales representan,
en el mundo agricola, el jefe de la manada.

Se puede pensar que la dualidad de los jefes
de manada animales y vegetales dejé huellas en
las mitologias mesoamericanas, en particular en
las figuras paradigmaricas de los gemelos Xolotl y
Querzalcoarl (el término coatl, serpiente, significa
germnelo). Se cuenta que el dios Xolotl, gueriendo li-
brarse del sacrificio, se transformd en mazorca do-
ble v luego en maguey doble (Dakin, 2004). Por su
parte, la Leyenda de los Soles (1992) describe como
bajaron del cielo dos venados, que poseian cada
uno dos cabezas y fueron las primeras victimas de
la caceria.

B. El principio dual
Conocemos ahora las potencias naturales suscep-
tibles de establecer la alianza. Falta precisar que
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Figura 4: Una deidad del maiz con dos mazorcas en cada mano (Durdn,
1995, pig. 24).
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nantenimientos, con dos mazorcas
L. 11, fol, 29 v




Figura &: El
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cuenira una cana de doble mazorca

cada una de ellas posee un doble sexo, Esto es un
principio fundamental segun el cual cada ser (o
categoria de seres) estd dotado simultdneamente
de los géneros masculino y femenino, aun cuando
predomine uno de los dos.

Asiuna manada de venados se compone de dos
clases de animales, los machaos y las hembras. El
mismo modelo se aplica en la agricultura donde el
conjunto de las plantas cultivadas se define como
la unién del maiz (hembra) y de otra planta (ma-
cha). En la época prehispanica, el cultivo comple-
mentario era el huauhtli, amaranto o bledos (Reyes
Equigas, 2005), que aparece en par con ¢l maiz en
el altar de la diosa Chicomecoatl (Figura 7, véase
Reyes Equigas, 2005: 153). Sabemos, ademas, que
la semilla de maiz v de bledos se asociaban para
hacer la masa llamada tzoalli, con la cual se repre-
sentaban a las deidades, ritualmente consumidas,
Asi, por ejemplo, el Codice Magliabechi advierie
que, durante la festa de Toxearl, “hacian tamales
de los bledos y del maiz, que ellos llaman cuerpo
de dios” (Cadice Magliabechi, 1996, 32r-33v, citado
por Reyes Equigas, 2005: 107). Esto significa que
la categoria “mantenimiento” o “cereal” se compo-
nia de una parte femenina (el maiz} y otra masculi-
na (el amaranto). Hay que advertir que era posible
conformar otras parejas, como el maiz hembra y
el frijol macho o, en el mito nahua que recogi en
el estado de Guerrero y comento mas adelante, el
maiz hembra y el chile macho

ta mexica de Hueytecuilhein (Codice Borbdmico, pag. 27). Al pie de la

Frente a estas parejas de potencias naturales,
el cazador, como el agricultor, aparece dotado de
una doble naturaleza. En efecto, encabeza una fa-
milia que comprende machos y hembras, como la
manada de venados y el conjunto de las plantas
cultivadas.

Por consecuencia, los dos seres-macho y hem-
bra-del mundo humano se encuentran frente a los
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dos seres-macho y hembra-del mundo natural. La
cancepcién de la alianza entre el cazador y su pre-
sa, por una parie, y el agricultor y sus cultivos, por
la otra, se basa en ¢l juego complejo de relaciones
cruzadas entre estos cuatro seres, Veremos que, en
la alianza entre el hombre y sus recurses alimen-
ficios, la familia humana desempena el papel del
macha, mientras la presa v el cultivo se consideran
como hembras, Pero existen dualidades envaradas
susceptibles de poner eén relacion la mujer con un
mache animal o vegetal

Estas observaciones preliminares permiten el
andhsis de los mitos de alianza.

Los mitos
Varios grupos indigenas conlemporaneas ofrecen
relatos de alianza.

A, El cazador en residencie uxorilocal

Existe una gama de relatos que tratan de la seduc-
cidn de una cierva por el cazador y la depredacion
se asimila a4 una corte (Braakhuis 2001, p. 392-

[...} Madie se espante ni tenga remor de mi, gue sdlo os levaréa gue vitais a ml hermana, 1a diesa Xochiguetzal, Ia [lam
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393), en conformidad con el principio de dualidad
que presente arriba

Sin embargo, por el juego de las dualidades en-
varadas, [a mujer del cazador (su parie femenina)
puede seducir un animal macho. Es lo gue hace
al bafarse en un lago antes que su marido salga
de caceria De este modo, el cierve se encuentra
arraido hacia el lago, donde lo matara el cazador,
entre los cakchigueles de San Antonio Palopo en
Guatemala (citado ibid., p. 393). Del mismo moda,
en un rezo de principios del siglo XVIl recopilado
por un cura en el actual estado de Guerrero, el ca-
zador de colmenas se dirige al enjambre como a
un ser masculino vy le sugiere gue venga a admirar
la belleza de su mujer’,

Los relatos mas prolijos ponen en escena al sue-
gro del cazador, Para permanecer en el estado de
Guerrero, es preciso recordar el relato recopilado
por Frangoise Nelf en un pueblo mixteco. Reza
que un muchacho no se queria casar, Pero el dia
de la Candelaria (2 de febrero). ve pasar delante de
su pueria a dos muchachas y las sigue. Ellas se ale-

closo ramillere”, Ef rezandere comenta este ragmento de plegaria del mado sighiente © 0 ya se entienda la mujer del que haze

gl dicho canjuro, ¥ parcie gque

s alava 4 las avedas ala hermosura de s muker para aficionagrlas a que vavan a vivir con ella™ [(Ruiz

de Alarcan, 1B92, p, 161, cap, 7, comentado por Braakhuis 200, p. 39%), Del mismo modo, al venado y al pez “esté esperando mi

hermana la diosa Xochiquetzal™ (Rulz de Alarcon, 18592, o

|66 cap. 9y p. 172, cap. 16)



jan del pueblo y llegan al pie de un cerro en &l cual
se meten. El joven entra detras ellas y encuentra al
padre y a la madre de las muchachas, que son dos
viboras enormes que le dan de comer carne huma-
na y se vuelven sus suegdros, La serpiente encarga
i su yerno el cuidado de los animales domésticos
que viven adentro del cerro, pues la prosperidad
de los animales criados por los campesinos en
el mundo de afuera depende de los animales de
la cueva. El ano siguiente, al volver la Resta de la
Candelaria, el muchacho sale del cerro: lleva pies
y cuernos de toro (Neff, en Broda, 2001; 357-358,
¥ 2005; 66 v siguientes, citado y comentado en
Dehouve 2006: 197),

Es posible reconocer en el suegro el dueno de
los animales asimilado al Tlloc prehispdnico de
aspecto ofidiano, cuya atribucion es. de ahi en ade-
lante, el cuidado de los rebanos introducidos por
los espanoles. Aunque se preacupe de la crianza
de animales y no de la caceria, este relato presenta
el interés de enunciar de manera clara la existen-
cia de una relacion de alianza entre el joven y su
suedro, 1a cual exige el servicio del yerno en resi-
dencia uxorilacal,

El mito del chuparrosas analizado en sus varian-
tes mayas por Braakhuis (2001; 394-395) habla del
bride service cumplido por el yerno humano en casa
de su suegro animal. En unos casos mayas de espe-
cial interes, este servicio consiste en regenerar los
huesos de las presas por medio de relaciones sexua-
les con la *madre de la caza” (ibid., 396).

Estos mitos remiten a las practicas matrimonia-
les indigenas®. En efecto, el matrimonio mesoame-
ricano preve en general que la recién casada vaya
a vivir en residencia patrilocal en casa del padre
del muchacho, la cual, de esta manera, gana una
trabajadora. A cambio, el muchacho ha efectuado
antes un periodo de trabajo en casa del padre de
la muchacha (y a su beneficio), o bien le paga una
compensacion Ananciera, En el mito mixteco. el
servicio del yerno consiste en reproducir el ganado
del suegro y. en los mitos mayas, tiene por finali-
dad generar nuevos venados. Ambos casos insis-
ten en la primera parte del casamiento que tiene
lugar en residencia uxorilocal,

B. El agricultor en residencia patrilocal
Unos mitos paralelos tratan de la alianza del agri-
citltar con las muchachas maiz, los mas conocidos

! Wease el modelo claborado por David Bebichaux (2005)

han sido recopilados entre los huicholes (Furst
1994). El héroe vive con su madre v ambos se
mueren de hambre, por lo tanto, el muchacho sale
a buscar maiz. Llega a casa de la madre de los ce-
reales, quien le da en matrimonio una de sus hijas
maiz, de une de los cinco colores rituales - mas a
menudo el azul -, La madre avisa el muchacho que
consiruya para su esposa una casa adornada de
flores en la cual descansard [la troje]. Ella no debe-
rd trabajar en ningun caso. Sin embargo, la suegra
de la muchacha no tarda en adopar la actitud de 1a
suegra hacla sus nueras: ie pide que muela el maiz.
Como la muchacha es maiz ella misma. muele sus
propios brazos y sangra. Luego se quema al cocer
las torrillas hechas de su carne. Finalmente, lloran-
do, ella deja esta casa para volver a la de su madre.
El muchacho la sigue y aprende de la madre de
los cereales los rituales que tendrd que respetar en
relacion con el maiz.

Llama la atencion que este relato, (aparentemen-
te paralelo a la alianza del cazador con la presa),
desarrolla en realidad otro aspecto del matrimonio
indigena. Mientras el mito que precede habla del
servicio del yerno en residencia uxorilocal, éste
expone las consecuencias de la residencia patrilo-
cal de la casada. Trabajo del yerno en residencia
uxorilocal y trabajo de la nuera en residencia patri-
local representan normalmente los dos episodios
sucesivos del matrimonio indigena. El primero se
adapta bien a la descripcion de las actividades del
cazador en el monte, es decir, en residencia uxo-
rilocal. En cambio. la preparacién del maiz toma
lugar en la casa del agricultor, es decir, en términos
analogicos, en residencia patrilocal,

5in embargo. la alianza entre el cazador y
su presa, y el agricultor v sus cultivos, es inesta-
ble. Los mitos asimilan la caceria y la agricultura
4 un matrimenio, al mismo tiempo que advierten
que este matrimonio 2 peligroso (para el cazadar)
¥ precario (para el agricultor). Los relatos zufis
de las muchachas-maiz rezan que ellas se huyeran
porgue los muchachos las miraban como si fueran
verdaderas muchachas en espera de matrimonio
(Cushing, 1896: 435 y siguientes). En realidad,
los mitos comparan las actividades de consumo
a una alianza, al mismo tiempo que advierten
los auditores que no deben tomar la metafora al
pie de la letra. Es porque la alianza es de una na-
luraleza especial que pide una serie de reglas y



prohibiciones rituales, las cuales, al ser transgre-
sadas, desembocan en el hambre, la enfermedad
v la muerte.

La inversion de los roles
o la ruptura del pacto

Las reglas rituales de tratamiento de las presas v
de las cosechas comprenden la abstinencia sexual
v el respecto de unos procedimientos especiiicos
de consumo, sobre los cuales velveremos mas ade-
lante. Su transgresion es muy peligrosa.

Perder la suerte en la caceria y perder el maiz

El cazador que pierde la suerte en la caceria y
el agricultor que pierde su cosecha arriesgan el
hambre y la muerte. El respecto de las reglas de
abstinencia sexual es el mejor medio de evitar los
desasires.

Son numerosos los relatos provenientes de
grupos indigenas contempordneos gue asocian la
abstinencia sexual y la depredacidn. Asi, un texto
recopilado en el estado de Veracruz narra la aven-
tura de un pescador que encuentra Aachane, dama
del Agua. El espiritu le ofrece pescados, con la con-
dicidn gue no tenga relaciones sexuales son su mu-
jer. Como desobedece, pierde todos los pescados
cogidos (Horcasitas, 1978: 182-183, A7, citado en
Dehouve, 2006: 197).

El adulterio del hombre y de la mujer esta prohi-
bido de manera mas seria aun. Es un mandamien-
to que el hombre no dé carne a su amante, Cada
pueblo del municipio tlapaneco de Acatepec posee
sus propios relatos de la desdicha del cazador im-
prudente que repartio la carne del venado entre su
propio hogar y €l de su querida. En lo que se refiere
a la esposa del cazador, en todo el México indigena
son numerosos los mitos que mencionan su adul-
terio seguido por su castigo por medio de picadu-
ras (véase, por ejemplo, Weitlaner, 1977, 112-117,
entre los chinantecos de Oaxaca, v Scheffler, 1983:
72-73, entre los yaquis de Sanora).

He recopilado en Xalpatlahuac, pueblo nahua
del estado de Guerrero, un relato paralelo a aque-
llos que trata de la prohibicidn del adulterio en la
agricultura (véase en anexo). Un hombre rico po-
seia una troje liena de maiz y otra llena de chile.
Pero cuando salia a trabajar. su mujer recibia a su
amante y le daba tortillas de maiz con chile. Por
eso, el muchachito-chile y su hermana-maiz deci-
dieron salir de esta casa. Cuando el agricultor los
volvid a encontrar en un lejano terreno de cultivo,

el maiz y el chile aceptaron volver a casa con la
condicion que el hombre diera de comer a su mu-
jer cierta toriilla que la mataria, Una vez de nuevo
llenadas las trojes el agricultor vio llegar a una nue-
va mujer gue desposa.

La muerte y el ensalvajamiento del cazador
Como se nota, la hambruna per la perdida de los
medios de subsistencia trae la muerte, al mismo
titulo que los castigos mas brutales, como la pica-
dura de animales ponzonosas,

En un pueblo del municipio de Acatepec, el hijo
de un cazador me contd que su padre se encon-
trd viudo cinco veces en su vida: "acabd con cinco
mujeres”. Cada una daba luz a un nifo y se moria.
La causa de estos fallecimientos sé encontraba en
el hecho que el cazador cazaba de manera exage-
rada. matando hasta tres o cuatro venados en una
sola noche. Y, a cambio. no sacrificaba guajolores
en niamero suficiente al sefor de los animales. Se
puede analizar este relato del modo siguiente: la
muerte de las mujeres era la compensacion de la
muerte de los venados, en funcion del principio de
dualidad que asienta la equivalencia entre la espo-
sa del cazador y la presa. Ei cazador mataba ani-
males del monte y, en reciproca. el senor de los
animales mataba a sus mujeres.

Existe orro tipo de castigo: el ensalvajamiento
del cazador por inversion de los roles entre el de-
predador y la presa. Un mito recopilado por Jansen
(1994, 285-286) propone para el efecto un gjem-
plo espectacular. Un cazador acostumbraba matar
ciervos, cuya carne vendia su esposa. En realidad,
ambos cometian una transgresion. La mujer era
adultera y el hombre cazaba en exceso. Por eso,
un dia, el cazador fue llevado al cerro para encon-
trar a un anciano que le pidio que trabajara a su
servicio durante siete anos, para pagar sus deudas,
Fue transformado en un gran venado, €l cual, a
lp largo de los siete anos, salia al monte, moria a
balazos por los cazadores, y resucitaba para que lo
volvieran a matar. Al cabo de este periodo el sefior
de los animales le aviso que se habia acabado su
pena e iba a empezar la de su esposa: “Vewe a tu
casa, le dijo, mata un venado en el camino vy dale
de comer a tu esposa y a su amante”. Hecho eso
un-alacran picd a la mujer y una vibora mordio a su
amante. Siete dias después, el cazador se presento
de nuevo en la cueva del sefior de los animaies. 5u
mujer se encontraba ahi, amarrada y viclada por
todos los ciervos machos que pasaban. El cazador
fue amarrado a su lado y las ciervas que entraban



comian un pedazo de su carne. Tal fue su castigo
eterno.

Los wabajos de Hamayon (1990 521 y si-
guientes) me ayudaron a reconocer en este rela
o el “ensalvajamiento” del cazador. En Siberia,
éste es definitivo para el cazador transgresor, o
transitorio y controlado por el chaman, Pero en
ambos casos, el cazador se vuelve presa y por
lo tanto se comporta como un animal. De este
modo, pude reconocer [a descripcion del ensalva-
jamiento en un relato hecho por los tlapanecos: tal
hombre que daba carne de venado a su querida
se perdio durante una caceria y fue encontrado
corriendo en el monte como un animal. Fue ne-
cesario cazarlo, capturarlo y amarrarlo para traer-
lo-al pueblo y curarlo, En otras ocasiones, un hijo
del cazador se vuelve sonambulo y su enfermedad
se explica por las malas practicas cinegéticas de
5u padre.

Asi fue como llegué a entender ¢l sentido de la
expresion en nahuatl “seguir el camiro del vena-
do, del conejo” (Figura 9). Una larga descripcién
de este estado se encuentra en el texto recopilado
por el Iranciscano Andrés de Olmos a principios
del siglo XVI (Olmos 1875 y 1993, cap. 8). Segdn
el fraile, para describir el pecador, es posible utili-
zar una serie de terminos en nahuatl, cuyo sentido
es €l siguiente: [el pecador] “anda hecho vellaco
siguiendo el camino de los animales, desatinado
sin sentido™

Transpira, se apresura, se Inquieta // ya no sale
en el lugar donde debe salir, ya no entra en el lugar
donde debe entrar /f va no sigue su camino, sigue el
caming del venado, del congjo /f se fue en el monte.,
se perdid {f no actia como gente // anda sin meta,
anda como congjo, coma venado  anda como loce.
anda sin meta I/ prerde su mano, pierde su pie I agi-
tado, no humano |...] le salieran pies de venado, as-
tas de venadao al nifito ! al ver el caming del conejo,
el camine de! venado /f anda agitado /f perezoso de
los ojos. perezoso de los oidos [sin ver ni oir] *

Estos terminos recopilados veinte anos después
de la conguista ofrecen un fragmento de literatura

en lengua nahuat! de las mds auténticas. Si se cree
el sentide general propuesto por Olmos. persiguen
la metdfora del amimal desprovisto de razén, aqui
el conejo v el venado. Louise Burkhart busca una
explicacion semejante y reza que el conejo y el ve-
nado serian “amimales timidos con movimientos
rapidos e imprevisibles que viven entre bosques y
llanuras y sirven ellos mismos de comida a los car-
nivoros peligrosos™ (1986 y 1989, p. 60), por esa
razon seria malo compararse con ellos. Sin em-
bargo, estas imdagenes tenjan otro sentido para los
locutores de nahuatl de aquella época, aunque los
investigadores no hayan podido descifrarlo hasta
la fecha.

En realidad. a la luz de los andlisis que prece-
den. podemos reconocer en el texto de Olmos la
descripcion del ensalvajamiento del cazador, quien
anda errante en el monte como un animal y se
echa a correr, sordo y ciego a las llamadas de los
otros hombres, calzado de pies de venado, en el
caming de los venados.

Por fin, cabe precisar que, ain cuando el caza-
dor ha respetado durante su vida todas las prohi-
biciones, queda responsable de las mueries de sus
numerosas presas. Al fallecer, corre el riesgo de
encontrarlas en el mas alla. Segun Carmen Corde-
ro. los zapotecos del Valle de Tlacolula en el estado
de Oaxaca acostumbran amortajar un cadaver de
manera muy rigurosa. En efecto, procuran evitar
poner al cuerpo cualquier objeto hecho de piel;
por eso el calzado (guarache) esta reempla-
zado por unas sandalias tejidas en ixtle, y &l cin-
turon por igual: “La supresion de cualquier objero
hecho de piel era porque no se les estaba permiti-
do llevarla al otre munde. los animales permitian
que se les matara para nutrirse y no por placer ¥
utilizar unicamente su piel en la tierra, si no se aca-
taba eso, en la otra vida serian castigados v los ani-
males se las reclamarian” (Carmen Cordero. 2001:
40). En la comunidad nahua de Xalpatahuac,
Cuerrero, he visto a menudo que los enfermos en
su agonia tejian sus propios guaraches de palma,
pero sin saber por qué razon. Quizas la explicacion
proporcionada por los zapotecos pueda aclarar esa
cosiumbre.
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Carmen Cordero prosigue explicando gue los
riquis del estado de Oaxaca dicen que. al maorir,
tienen que enfrentarse a los animales que mata-
ron. Fllos “salen y reclaman sus ojos. es decir, la
luz que por su causa perdieron [L. ] durane el gran
viaje, adernds de restituirles los ojos dandoles los
[rijoles grandes que llevan en su mortaja, les ofre-
cen pastura v esperan que el animal haya comido
y corra, para después pasar con todas las cosas
que les depositaron, todas en numero de siete”
{ibid.)

La pérdida del alma del agricultor

D¢l mismo modo gue el “alma™ del cazador es cap-
furado por su presa, el "alma™ del agricullor corre
el riesgo de ser capturado por el maiz. En la region
tlapaneca. es lo que le pasa al campesino que. des-
pués de la casecha, no realiza el ritual de home
naje a las matas de dobles mazorcas (lap. rixpd)
dalores de cabeza, confusion y pérdida de la fuer-
za son los sintomas de esa enfermedad. El caso es
esirictamente paralelo al del cazador, gquien infrin-
ge las prohibiciones rituales de la caceria.

Pero, de modo mas deneral, el hombre corre &l
riesgo de ver una de sus entidades animicas captu
radas por la tierra, Una enfermedad, muy corrien-
te en el México indigena contemporaneo, se llama
“perder la sombra”, y equivale. segun mis analisis,
al ensalvajamiento del cazador. En la region nahua,
la entidad animica en cuestion es ¢l conalli. Captu-
rada y mantenida cautiva por la tierra, se restituye
a su dueno durante la ceremonia llamacda “levantar
la sombra” (Dehouve, 19947 151-153)

Las observaciones de Lorente Fernandez (2006}
en la Sierra de Texcoco se prestan a un andlisis
en términos de ensalvajamiento v alianza. Los
ahuaque o duendes imaginados bajo la forma de
nifiitas son los ayudanies de Tlaloc, deidad del
cerro ¥ de la lluvia, encargada de regar los culti-
vos con el agua del cielo. El manantial, es decir. el
agua lerrestre, es una mujer llamada la Reina Xo-
chitl o Xochiquetzal, y posee sus propios ayudantes
también llamados ahuague. A veces, los dhuague
de Tlaloc, que rrabajan durante la época de llu
vias, se apoderan brutalmente de una cosecha ¢
de un ser humano al destruirlo por medio del
granizo o del rayo. Es su manera de llevarlos a su
mundo. La captura de un ser humano se asimila
a un casamiento (ibid.. 96) y el ruido de los true-
nos es ¢l de los cohetazos de la boda sobrenatu
ral. Por la misma razdn, una mujer debe tomar
cuidado en no peinarse durante una [ormenta
seducidos por la belleza de su cabello, los ahua-
gue podrian decidir Hevdrsela por medio de un
rayo. Por su parte, los ghuague del manantial
son seres principalmente femeninoes y, como ta
les, se sienten atraidos por los ninos, aungue tam
bién ocurre que los ahuague de sexo masculino
busquen a las muchachas bonitas para hacer de
ellas su Reina Xochitl. 5i la persona capturada ng
muere del mismo golpe, se queda con los sinto-
mas hechos de trastornos mentales y de pérdi-
da de las funciones cercbrales. Hasta las vacas,
Ccuya espiritu es capturado cuando van a tomar
agua al manantial arriesgan volverse “vacas locas”
(ibid., 10:0)



Las actividades depredadoras de los ahuague,
servidores del cerro v del manantial, son concebi-
das como una alianza. 5in embargo, al contrario
del hombre gue ocupa, con referencia al venado y
al maiz, la posicion de tomador de mujer, en este
caso es el ahuaque, quien toma una mujer humana
y se la lleva a vivir a su casa, en residencia patri-
local. El casamiento de los ahuague femeninos del
manantial con muchachitos humanos constituye
una variante del modelo.

El caso merece figurar en nuestra recopila-
cidn de las rupturas de la alianza benéhca entre
los hombres v las entidades naturales. En efecto,
las potencias encargadas de la agriculiura son, por
orden jerdrquico, como se dijo arriba, el cerro, la
tierra y los duenos de [as mazorcas. Cada uno de
ellos es capaz de caprurar el espiritu del agricultor
y de los miembros de su familia, del mismo modo
que lo hace con el cazador el senor de los animales
y el rey de los venados. Asi invertida, la relacion
de alianza ya no presenta para el hombre ningin
aspecto benéhico.

De hecho. la alianza matrimonial representa la
metdfora gue permite concebir las relaciones en-
tre el hombre y los aspectos nutricios de la natu-
raleza-presa v cultivos—-, asi como los elermentos
gque permiten gue éstos se reproduzcan. En sus
aspecios benéhcos, la alianza coloca al cazador v
al agricultor en posicion de tomadores de mujeres;
sin embargo la allanza es inestable pues la minima
de las transgresiones provoca la desaparicion de
la caza y de los cereales; y la alianza se vuelve pe-
ligrosa cuando las potencias naturales se encuen-
tran a suvez en posicion de romadoras de mujeres,
L.a relacion en espejo desembota entonces en la
inversion de los roles y el ser humano es capturado
y ensalvajado.

Dichas representaciones en término de alianza
nos interesan como marco ideoldgico e imaginario
de la depredacion v la agricultura, Pero ¢l analisis
no se puede parar ahi, porque la toma de comida
por el hombre es parte de un ciclo, en el curso del
cual el consumo vy fa renovacion de los recursos se
suceden sin cesar, El papel del ritual es asegurar
gue se reproduzea este ciclo.

El ciclo consumo v renacimiento
en la caceria

Los episodios de la secuencia ritual v cinegérica
presentan similitudes entre Siberia y Mesoameéri-
ca, que describi en otro articulo (Dehouve 2006)

Recordaré agui los principios esenciales de la se-
cuencia mesoamericana, y mas adelante, buscaré
su presencia en los rituales agrarios.

La secuencia ritual

L.os episedios de esta secuencia estan documenia-
dos en todas las épocas, de la conguista espanola
hasta nuestros dias. No trataré de profundizar en
sus manifesiaciones, vy solo presentaré unos casos
significarivos en gjemplo.

A. La preparacion a la caceria

Arites de salir de caceria, el hombre presenta su
petician al sefnor de los animales. En la region tla-
paneca, ésta consiste en un depésito ritual com-
puesto de objetos vegetales en nimeros contados,
que se termina con el sacrificio de un pollo vy la
presentacion de las velas, segun el esquema ritual
en usg en esta zona. El namero de animales qgue el
cazador s¢ propone de martar se especifica duran-
te esta ceremonia que se realiza una vez al ano.
Brown (2005; 138) refiere varios casos mesocame-
ricanas de peticiones al senor de los animales, en
forma de ofrendas de maiz, de bebidas y de copal
y de rezos, en varios grupos contemporaneos ma-
yas, mixtecos, popolocas y huastecos. Un caso sc
distingue por su originalidad (Alcorn, 1984 88, ci-
tado por Brown, 2005: 138). Los futuros cazadores
construyen un corral en torno al craneo de un ve-
nado; luego abren el corral para escenificar la libe-
racian de una presa por el senor de los animales.

Por medio de varias tecnicas de adivinacion se
buscan indicaciones sobre los lugares y momentos
més favorables a la caceria. En algunas intervie-
ne el fuego del hogar, Asi, entre los tlapanecos de
Acatepec, el cazador coloca dos huevos frente al
fuego. Si el huevo revienta por el calor, se pronos-
tica una mala caceria. En cambio, es buena sena si
los dos huevos seacuestan en el suelo al modo de
animales heridos.

La importancia cinegética del Fuego esta am-
pliamente decumentada en los textos etnohiso-
ricos. En el sigio XVI, el dominico Diego Duran
explica gue, antes de salir de caceria, los indios
“hacian una invocacion general de todas las cosas
del monte, haciendo promesa al fuego de le sacri-
hcar, asando en €1, la gordura de la caza que pren-
diesen” (Duran. 1967, L. Il cap. 7. p. 88). Segun ¢
padre Ruiz de Alarcon, a principios del siglo XVII,
en el actual estado de Guerrero, una parte de los
rezos previes a la caceria eran dirigidos al Fuego,
ge le avisaba: “vas a ser el primero en regocijarie,



vas a ver primero [a sangre caliente, la sangre olo-
rosa, el corazdn y la cabeza del santo Chicomexo-
chitl [el venado)] gue vive en la ticrra de los dioses
Y que vas a agarrar” °.

Finalmente, poco tiempo antes de salir de cace-
ria, €l hombre practica un ayuno con abstinencia
sexual durante varios dias. En la region tlapane
ca, el ayuno consiste en abstenerse de ciertos
condimentos de olor fuerte, como ajo y cebolla,
pues comerlos seria a nivel metaforico equivalen-
1e a practicar el acto sexual. Lo gque se prohibe
realmente es éste dltimo, en la forma efectiva
de la abstinencia y en la forma metaférica del
EJ}"HTI.H.

Este tipo de preparacion a la caceria se encuen-
tra documentado en los textos etnohistdricos. Por
ejemplo. entre los zapotecos de la Sierra Norte de
Oaxaca, en el siglo XVII, los cazadores y pesca-
dores tomaban un bano ritwal, presentaban sus
ofrendas y pracricaban una abstinencia sexual de
rres dias. Hasta se menciona un pescador, cuya pe-
nitencia durd cuarenta dias y su abstinencia diez
dias (Rios, 1994). En 1960, entre los chontales del

estado de Oaxaca, el cazador practicaba primero
una abstinencia sexual de nueve dias, sin fumar
ni tomar alcohol, v comiendo una sola vez al dia.
Luego sacrihcaba un guajolote al manantial y pro-
seguia su penitencia durante dos dias mds {Carras-
co. 1960, pp. 95-98). Mds cerca de nosotros son
los datos proporcionados por Aline Hémond (1996)
quien observd que, en la parte central de Guerre-
ro, &l hombre que quiere volverse cazador profe-
sional sube solo a la cumbre de un cerro, donde
reza ala cruz, y “junta varios ayunos”. Valveremos
mas adelante sobre el significado de la abstinencia
sexual.

B. El recibimiento de la presa

De regreso de la caceria, el venado es recibido con
rituales especificos. Entre los tlapanecos de Aca-
lepec, €l venado muerto es extendido en un lugar
limpio, a veces con la cabeza en una silla baja, le
lavan la boca y las patas y se le pone alrededor
del cuello una cadena de ocho flores u hojas (Fi
guras 10, 11, 12 y 13). El cazador ahuma el ani-
mal con copal y su mujer le coloca en la boca ocho

Figura [0 La llegada del venadto a la casa del cazacor en Acatepec, Lucrrero. Foro: anigle Dehouve.
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Figara | 1: Bl recitimignio del venado por la lamilia del cazador
en Acatepec, Gleerrero. Foto; Danléle Dehnuve,

pedazos de masa de maiz con salsa de chile v le
presenta un vaso lleno de coca o pepsi-cola-una
bebida con connotacion ritual gue reemplaza en
los rituales las bebidas alcohdlicas-.

El ritnal de recibimiento que pude flmar en el
municipio de Acatepec (archivos filmicos de D. De-
houve), corresponde en todo punto a la ceremonia
descrita en el siglo XVI por el franciscano Bernar-
dino de Sahagun. El texto describe los episodios de
la fiesta prehispanica dedicada a la deidad de los
cazadores (Mixcoatl) celebrada en el mes de Que-
challi, que corresponde a nuestro mes de octubre.
Se acostumbraba sacrificar a varios hombres enci-
ma de la piramide, del mismo modo que si fueran
venados.

Estaban abajo, cerca del lugar donde espetaban ca-
bezas, dos mujeres viejas, que llamaban fefxamigue;
tenian cabe si unas jicaras con tamales v una salsa
de maolli en una escudilla, vy en descendiendo a los
que habian moerio, llevabanlos a donde estaban
aquetlas vigjas, y ellas metian en la boca de cada
uno de los muertos cuatre bocadillos de pan. mo-
jados en la salsa, y rociabanles las caras con unas
hojas de cana mojadas en agua clara, v luego les
cortaban las cabezas los que tenian cargo de esto

y las espetaban en unos varales, gue estaban pasa-
dos por unos maderos come en lancera (Sahagan,
1985, L. [, cap. 33, parrafo 33, p. 142}, Notese gue e
nombre de las ancianas orfografiado teixamigue en
el texto debe sin duda leerse como teixnamique, “las
que van al encuentro de la genis”, “las que reciben
a ka genee”

El recibimienio de los hombres-venados re-
produce el esquema indigena del acogimiento del
huesped. Una persona del hogar pasa al cuello del
invitado un collar honerifico de flores, le echa co-
pal, lo sienta en una mesa v le sirve comida y be-
bida. El animal recibido de esta manera es tratado
como invitado. Se dice que él gue come la carne
sin haber realizaco este ritual esta prometido a la
muerte, Una vez que asisti a la llegada del venado
en una casa tlapaneca, ocurrid gue uno de los pe-
rros habia devorado en el cerro una parte del vien-
tre del animal antes de la llegada de los cazadores.
Segun ellos, eso iba a provocar su muerte.

Ll acogimiento honorifico del huésped conoce
variantes segan los lugares. Una de ellas se refiere
al lugar donde ocurre. Entre los tlapanecos, des-
pués de la muerte de la presa. el cazador, antes de
traer el animal en su espalda hasta su domicilio.
manda un nifo a avisar a su mujer que se prepa-
re para recibirlo. Pero, entre los indios de Nuevo
Ledn, hacia 1649, los cazadores abandonaban su
presa en el monte y, al otro dia, sus mujeres la iban
a traer (Guilhem Olivier, 2006).

Figura 12¢ La lavada de pie del venado par Ia Tamiliz de| cazador ¢n
Acautpac. Guerters. Folo: Danidle Dahouve
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Entre los tlapanecos se especifica el sexo del
amimal, y el cierve macho recibe un collar de ocho
flores, mientras la clerva recibe uno de siete flo-
res, pues estas cifras simbolizan respectivamen-
e lo masculing v lo femenine. El nimero de los
pedazos de masa de maiz colocados en la boca
de ja presa sigue la misma regla. Las cifras suelen
variar en funcion del simbolismo numeérico: propio
de cada pueblo. Asi en El Fuerefio (municiplo de
Acatepec), se recibe el venado con un collar de 16
flares y seis bocados de masa, mientras la cierva
recibe un collar de ocho flores v cuatro bocados”.
Entre los mayas chortis, las mujeres ofrecen al
venado un sombrero masculino y a la cierva, un
rebozo (citado por Braakhuis, 2001: 393), Segun
mi interpretacion, el hecho de hacer notar el sexo
del animal remite a la alianza matrimonial encre
el cazador v su presa. Personalmenie observé un
caso muy claro de escenificacion de esta alianza
en la casa de un cazador tlapaneco de El Fuereno
imunicipio de Acatepec), donde una hija del caza-
dor suele recibir al ciervo, mientras un hijo da la
bienvenida a las ciervas

€. La separacidn de la carne y de los huesos

Entre los tlapanecos. el descuartizaje sigue casi in-
mediatamente el ritual de recibimiento (Figura 14)
La cabeza y las pezunas son consideradas como
huesos v separadas de la carne para ser llevadas,
mas tarde. al cerro, Se abre el vientre para exiraer
las tripas. las cuales se lavan cuidadosamente en el
manantial, para no regar su contenido en ¢l suelo

Sabre el simbolismo de los nomerns vease Li i

akive JU0Ea D

Entre los tlapanecos, el manantial desempe-
fa el papel de purihcader y, como tal, re-
cibe todos los desechos rituales, En cuanto
a la carne, se toma el cuidado de cortarla
sin quebrar los huesos. Actualmente la piel
no tiene ningun caracter ritual en especial v
sc pucde vender. He visto que los cazadores
guardan a menudo las peles en su casa hasta
que S0 [.'ri'l!]it':(:t‘.'ﬂ a deter Wrdar, entonces las
Hevan a alguna cavidad del sefor de los ani-
males para dejarias, junto con los huesos

La principal prescripcion ritual de despe-
dazamiento consiste, por lo tanio, en sepa-
rar la carne, destinada al consumo, de los
huesos. los cuales seran devueltos al sefior
de los animales para que puedan renacer en
forma de nuevos venados,

D, La comunicin
La carne se destina, pues, al consumo. Segun las
observaciones de las récnicas de despedazamiento

;ﬁ b . it
Figura 142 El descuart [xaje def venado on Adatepec, Guafrern

o’ Daniels Defouwe,



que realiceé entre los tlapanecos, las tripas son los
primeros pedazos comidos, porgue no se conser
van. 5e hierven junto con la cabeza y las patas,
después de quitar los pelos de éstas encima del
fuego, y la columna vertebral. Pude notar que, en
la época colonial, los chivos recibian exactamente
el mismo tratamiento en las haciendas caprinas
{Lehouve, Cervantes Delgado v Hvilshoj, 2004
89-90), sin que sepa sl se (rata de una coinciden-
cia o de un préstamo v, si tal fuera el caso, si la
costumbre se origina en la caceria o la crianza de
chivos, La carne de la pierna del venado se conser-
va encima del fuego vy se consume poco a poco y
segun las necesidades. a lo largo de las semanas
siguientes. También se pueden rebanar en cecina
desecada en el sol, segln una técnica que me pare-

Figura 15: Una de las numerosas cuevas de hussos del termitorio de Achieper, Guerrero (Se divisa
la cavidad rocosal. Faro: Daniéle Dehouve

ce claramente derivada de 1a ganaderia. Este mado
de descuartizar la carne, del cual dije unas pala-
bras porque es poco conocido, sigue varias pres-
cripciones rituales. Ya mencioné que el contenido
de [as tripas debe arrojarse al agua del manantial
y que los huesos no se deben quebrar ni recortar
Ademads, es necesario evitar el contacto de la car-
ne con las pledras de la cocina: las tres piedras del
hogar y la piedra del metate. Por fin, es necesario
preservarla de los gatos v 1as gallinas, el perro es el
unico animal que puede comer de ella porque caza
Junto con el hombre.

El consumo de 13 carne se realiza en el seno
de un grupo solidario que comprende el fuego vy
la familia del cazador. En primer lugar, el fuego

recibe su ofrenda de carne. Entre los tlapanecos
de Acarepec, el dueno de la casa arroja al hogar la
sangre y los mejores fragmentos de higado v de la
pierna del venado. Esto evoca los rituales divinaro-
rios descritos arriba, que se dirigen al Fuego para
avisarle que serd el primero en comer,

Luego come la familia. Se puede definir la fami-
lia del cazador come el conjunto de las personas
que viven bajo el mismo techo, bajo autoridad del
jefe de casa, quien las representa ante las paten-
cias naturales. Entre los tlapanecos de Acatepec,
es frecuente que este grupo sea poliginico. Pero
importa poco qgue el cazador tenga una o varias
mujeres y un gran numero de hijos procedentes
de estas uniones. Fl encabeza el grupo que tiene cl
derecho de consumir la presa. En cambio, la car-
ne del venado no puede salir
de este grupo sino abservando
muchas precauciones. En teo-
ria no se debe regalar la car-
ne, sino unicamente cocida v
acompanacda de sus tortillas de
maiz, y estd esirictamente pro-
hibido dar los huesos. También
se prohibe vender la carne
-aungue lo hagan los caza-
dores profesionales, pero no
sin tomar la precaucidn de
repartiria Unicamente entre
personas de conbanza-. Adan
respetando  estas reglas, la
carne corre el riesgo de caer
en manos de una persona que
guebrante las prohibiciones
de consumo. Quien pagard el
precio serd €l propio cazador al
perder la suerte en la caceria,
al enfermarse de ensalvajamiento o al morir de la
picadura de un animal ponzonoseo,

E. Sangre sobre los huesos

Las huesos se deben desarticular con cuidado, a
fin de evitar cortarlos o quebrarlos. Después de
cocerios y comer la carne que adhiere a ellos, con-
viene conservarlos en una bolsa. Una o dos veces
al afio, el cazador sale al cerro para depositar esos
desechos de cocina en la cavidad del sefor de los
artimales,

En ¢l municipio tlapaneco de Acartepec. cada
pueblo de 600 habitantes posee cerca de una de-
cena de tales depdsitos, repartidos en el territorio
comunal, Las cavidades rocosas se ercuentran so-



e el camino de los venados,
1 unas veredas de dificil acce-
Cada una estd llena de un
fran numero de resis 0seas,
e cabezas y pezufias, todos
mantonados unos sobre olros
iesde siglos. Pertenscen a va-
rios tipos de ammales venados,
ibalies, armadillos y conejos
Figuras [5, 16, 17 y 18).

Al devolver los huesos al
cAor de los animales, los tla-
wnecos derraman en ellos la
angre de un animal de granja
sacrificado o su eguivalente, el
antenido de un huevo. Este
1Cia muestra gue, hoy en dia,
| sacrificio estd integrado en

ritual de regeneracion de

ealizan sobre los hucsos en

weasion de las ceremonias de

ercion que preceden la caceria, o para expiar una
ransgresion, ocurrida por ejemplo durante el des-
cuartizaje de la carne o su consumao.

Los escondites de huesos han sido senalados
en numerosas regiones de Mesoameérica (Brown,
2005}, 5in embargo, existen otras variantés en las
cuales solamente una parte de los huesos se de-
vuelve al cerro. Asi, en el municipio tlapaneco de
Malinaltepec, el cazador no deposita en la cavidad
rocosa mas que las cabezas envueltas de algoddn,
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adornadas de flores y hojas v coronadas de ofren-
das de comida (Neff, 2005: 76-77). En una regidn
mixteca de Oaxaca, el cazador entierra en el lugar
donde murio el animal el fémur con sit carne (Es-
ther Kaitz, comunicacion personal),

Pistas para la interpretacion
de la secuencia ritual
5i bien la secuencia ritual comprende los episodios
referidos, (como descifrar su significado? Mi inter
pretacian lentativa es que el
ritual escenifica la represen-
tacion enganosa de la reali-
dad, Cuando, en los hechos,
la muerte de un animal esta
seguida de su consumo, ¢l
ritual ofrece la rearralizacion
de orra historia: un matrimo
nio seguide de la reproduc
cion de la vida

Ella es la que otorga su
sentido a los diferentes epi-
sodios rituales y, en primer
lugar, a la devolucion de los
huesos al sefior de los ani
males. Los autores gue han
tratado de ella coinciden en
su significado, en lo que se
refiere a Mescameérica (Bra-
akhuis, 2001, Brown, 2005y



Fighorn 18 Ofrg e las sumerodds cudvas de huesos del werritono de Acalépec, Guerrsro (Se diviga
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Dehouve, 2006) y Siberia (Hamayon, 1990 y 2005)
Se supone que el depdsite de los huesos, intedral
o parcialmente realizado, permite la regeneracion
de la caza. Las cavidades rocosas, habitadas por el
espiritu de los animales, representa la matriz de la
fauna y det ganado doméstico

El consumo de la presa por el cazador puede
ser visto como el casamiento del cazador con la
presa. Esta explicacion se desprende del examen
de los ritos en todas sus variantes, junto con él de
los mitos, v hasta del vacabulario®,

En cuanta a la abstinencia sexual previa a la ca-
tZL.‘rI-i-i. exsien varas {Z."{E]'I{'.’HZ]H!‘IEE GE.‘!"IF;.’I'H“'I’U:"TI{E
los autores suponen gue el cazador debe reservar
su actividad sexual para su esposa sobrenarural, es
decir. la presa (Braakhuis, 2001 y Hamayon, 1990
y 2005). Dicha explicacion parece en total acuerdo
con la vision mertaférica de la depredacion como
un matrimonio. ra explicacion complementaria
es que la abstinencia refuerza el lado masculing
del cazador v evita que adguiera un olor femenino
gue haria huir los animales, como lo dicen hoy en
dia los mixtecos (Katz, 2006: 189).

Si bien el recibimiento ceremonial equivale a la
llegada de la recién casada en residencia patrilocal,
coma primer episodio de |as bodas, el consumo de

© Casary cazar serian dos actividades andlogas, El término en nabuatl ang {“coder, capiurar™), se il

cHan yiag apiura de un gUerrerno, pera GESETN Ltambien |a atlanza matrimonial y, Doy dia e el esead

(it “la captura lejos de aqui *) significa “la desposa’

la carne equivale al consu-
mo del matrimonio, o dicho
de otro modo, al acto sexual,
Por eso. este consume obe-
dece a unas prescripciones
esirictas a las cuales he
dado el nombre de comu-
nion. Es exclusivo del gru-
po domestice, unido con el
fuego que es el primero en
comer. Puede uno recordar
que en el México antiguo
coma entre los tlapanecos
coniemperaneos, el primer
acto de un casamiento india
consiste en prender un fue-
go nuevo, el cual simboliza
las numernsas comidas gue
tamara la pareja en el curso
de su vida cormun.

la carme no puede salir
de la familia del cazador sin muchas precauciones
y. como se dijo. es preciso impedir que la coman
los gatos y las gallinas, asi como las personas de
orros grupos domésticos, Sobre todo, s la existen-
cia de una relacidn sexual entre un miembro de
la familia y una persona externa la que trag con-
sigo la salida de [a carne aluera del grupo de con-
sumo. En efecto, segdn mis observaciones, entre
los indigenas, las relaciones sexuales van siempre
acompanadas por un intercambio de comida. Si el
cazador toma una guerida afuera de su casa, le re-
gala carne. $i su mujer toma un amante, le ofrece
una tortilla preparada con chilate. En ambos ca-
s05, el adulierio desemboca en la salida de lacarne
aluera de la casa,

Segan mis andlisis, esa concepcion explica las
prescripciones rituales que protegen la “comu-
nion”, asi coma los relatos que cuentan sus trans-
dresioncs. Propongo como hipdtesis (y volvere
sobre el tema a propasito del cultivo del maiz), que
el adulterio era prohibido porque rompia el circule
de la “comunicn” intrafamiliar,

A este propasiio, cabe remitirse a la Historia
de la nacidn chichimeca segun Ixtlilxochit] (19835)
que proporeiona la cronologia de los soberanos de
Texcoco. El rey Nopaltzin, hijo del fundador Xolotl

izaby para designar la depreda

de Guerrero, gl verbo c-on-ang



legado en el valle, segun reza la levenda. en

44 despues de Cristo, se conoce come &l

rimer legislador de la ciudad, en una época

1 la cual el pueblo todavia era llamado “chi-

umeco”, es decir, cazadar (Figuras 19, 20.
221, El promulgé las leves siguientes:

Ld Jr mera qllﬁ I‘II."IEH['II'J luese osado 4 pPoner
fuego eén los campos v montanas si no fuese
o osu licencia v en caso necesario, S0 pena
le muerte, La segunca que nadie fuese osa
do @ tomar ninguna caza que hibiese caido
en redes djenas. s0 pena de: perder el arco
y flechas que tuviese y que en ninguan tigm-
po pudiese cazar sin su licencia. La tercera,
Qquc I'II!"Zg:Jﬂr'E !'.It"!l";l_'l'."l.'l [OITase i[‘._ Caia Que oiro
l& hubiese rirado, aungue la hallase muerta
en el campo. La cuarta, gue por cuanio es
taban pusstos y dedicados los cazaderos de
particulares amojonados. ninguna persona
fuitase los tales mojones, La quinta, gue los
adilreros fuesen degollados con Mlechas has-
ta gie muriesen, asi hombres come mujeres
(Fxrlilxochicl, 1985, 1 1L cap. 8. p. 24).

Dichas leyes presentan la particularidad de
miencionar el adulterio en el marco de un conjunto

Figura 200 Un venadd cazado (Oddice
20404 5
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legal consagrado a la reglamentacion de la caceria.
En electo, la ley primera y cuarta prohiben varias
practicas relacionadas con los lugares de caceria;
paner fuego v quitar mojones. La segunda y la ter
cera prehiben gue un animal herido o muerio por
un cazador sea tomado por otro, es decir, que pon-
gan en relacion directa la matanza y €l consumo.
Finalmente, la quinta ley refuerza esas Gltimas dis-
posiciones, Al permitir que la carne salga de |a fa-
milia del cazador, el adulterio desembocaria, como
en el segundo y tercer caso, al consuma del animal
por alguien que no lo ha matado,

En el México antiguo, los nobles poseian va-
rias mujeres, Pero si existian varias clases de es-
posas secundarias, cuya union se realizaba con
la ayuda de rituales distintos (Dehouve 2003),
desde el punto de vista que nos ocupa aqui, todas
se asimilaban al grupo de consumo del marido.
Pienso que es por esa razon que Motolinia de-
clara que el adulterio se definia como la unidgn
sexual con una mujer casada, y se castigaba de
muerte. (Motolinia. 1903, . 11, cap. 6. p. 265). En
efecto, una mujer casada pertenece a ofro grupo
domestico

Son varios los datos, cuya convergencia canfor-
ta mi vision de la familia como un grupo cerrado
de consumo de la caza. Sin embargo. existen olros
documentos que, al reves, prohiiben el consumo de



la presa por el cazador guela matd. Guilhem Olivier
(2006) menciona dicha regla, por otra parte, bas-
tante comun en Siberia v varias sociedades ama-
z0nicas. Sus ejemplos son tomados del norte de
Meéxico: Muevo Leon, Baja California y California
Una sola cita proviene del centro de México; trata

Figura 21 Quro venade catado (Cddice Mapa Quinarzm, L. M. Mohar Borancoure, 20045

de los mixes de Oaxaca a hines del siglo X1X: "en
San Juan Guichocivi [el naturalista norteamerica-
no E. W, Nelson] dice que hay una gran roca donde
los jovenes cazadores mixes deben colocar el cra-
neo de la primera presa que matan: no deben, bajo
ningun pretexto, comer la carne de esos animales”
{Searr, 1900: 55). 5in embargo, esa cita no implica
gque eso suceda en cada una de las cacerias, Puede
ung pensar que la familia consume regularmente
la carne de los animales muertos, salvo en el caso
excepcional de la primera caceria.

Para resumir el madelo, el casamiento se asi-
mila al consumo de la carne y precede Ia reproduc-
cion de la caza a partir de los huesos depositados
en las cavidades rocosas. La alianza marrimonial
aparece, por 1o tanto, como un pacto muy prove-
choso, va que desemboca en la fertilidad vy la re-
produccion, Por medio de dicha representacion
imaginaria, los hombres hacen de la depredacion
una rueda esencial en el ciclo de reproduccion de
la presa, ya que el nacimiento de nuevos venados
parece depender del consumo de la carne y del
deposito de los huesos.

El ciclo consume y renacimiento
en la agricultura

¢5era posible aplicar a la agriculiura el modelo del
ciclo de toma y reproduccion de los recursos cine-
geticos? Dicha cuestion remite al calendario de los
rituales agricalas que es una de las
mas dificiles de tratar por varias ra-
zones. En la época de los mexicas,
los rituales agrarios eran festgjados
duranie las festas del afno solar
(xiuhpohuallil compuesto de diecio-
cho meses de veinte dias, o sea 360
dias. a los cuales se afadian cinco
dias adicionales, los nemontemi
Pero si esas fesias daban su ritmo
a las acrividades agricolas, su signi-
ficado no era Unicamente agrario;
ellas reunian varios grupos consti-
tutivos de la sociedad, en particular
los guerreras, los nobles y los sacer-
dotes, guienes lenian sus propias
ceremonias. Por lo tanto, es dificil
desenmardiar en esta exuberancia
ritual lo gue se relaciona directa-
mente con la agricultura.

For otra parte, el cultivo del
maiz se desarrolla a lo largo del
ano. En efecto, el ciclo de la plama
cultivada “en temporal”, es decir con el agua de
las lluvias, depende del calor, de la humedad y de
la altitud, v dichos factores se suman para crear
multiples nichos ecolégicos en los cuales la siem-
bra y la cosecha se realizan en épocas distintas,
Por supuesto la época de lluvias (abril a ocrubre)
sucede a la época seca (octubre a abril), pera en
una misma region es posible sembrar entre mar-
zo y junio, ¥ cosechar entre diciembre v febrero
Ademas. dichas fechas se rehieren a las variedades
comunes de maiz de temporal, que no son las uni-
cas. En todas partes, los agricultores cultivan tam-
bién variedades de "maiz conejo™ o rapido, para
consumirlo cuando todavia se estan madurando
las variedades clasicas. Por fin, al lado del maiz de
temporal, se suele cultivar maiz de riego, el cual se
da en la época seca. Todas estas circunsiancias ex-
plican que es dilicil hacer corresponder las fechas
del calendario anual mexica con unas actividades
agricolas precisas v. como lo ha hecho notar Johan-
na Broda, desde Eduard Seler los etnohistoriadores
trataron de aplicar, en vang, el esquema europeo
de la siembra y de la cosecha.



Para terminar, la nocién misma de cosecha
pide una revision, ya que en México, el campesino
empicza a comer el maiz en “ilotes™ (xilot!). que
s0n mazarcas en leche, y en “elotes” (elotl). que
50N mMazorcas liernas. La propia cosecha intervie-
ne cuandao las canas, las hojas v las mazorcas es-
tan completamente secas.

Sobre esa situacion complicada se sobrepone
un debate acerca de la existencia de una correla-
cion entre el ano trdpico v el calendario mexica
5e sabe que el ano trapico no es de 365 dias, sino
de 365.2425, lo que produce un desplazamiento
del calendario. si no se aplica ninguna correccion
{Que tipo de correccion conmocian los mexicas?
Existe sobre este punto varias teorias;, lo que
£513 en juego es saber si el calendario de las hes-
tas correspondia o no a las actividades agrarias
anuales

Como se ve, el simple hecho de abordar la cues-
tion del calendario plantea varios problemas que
requieren investigaciones especificas. Por lo tanto,
me basaré en los trabajos de Johanna Broda, quien
desde hace muchos arios, recopila los datos sobre
€s5a cuestion y adopraré las correlaciones que pro-

Figuwa 2d: Diro chichimeon (Codice: Mape Quinerzin, 1L, M. Mok

Redancour. Ja04)

pone enire el calendario de las fiestas mexicas, el
ano tropico y los rituales agrarios (Broda, 2004
4). 5u sistema me parece colocar de manera con-
vincente los ciclos del maiz en la sucesion de los
MEeses mexicas,

Sobre esa base. propondré unas hipotesis sur-
gidas de la reflexion sobre el modelo cinegético del
cansumo-renacimicnio.

Los huesos y la carne del maiz

¢Es el maiz considerado como venado? Los inves-
tigadores han reportade observaciones que permi-
ten pensarlo. Asi, el nombre calendirico nahua del
venado, Chicomexachitl (Siete Flor), no carece de
relacion con el nombre calendarico del maiz Chi-
comecoatl (Siete Serpiente). Entre los huicholes,
las astas del venado se comparan a las cafas de
maiz y el glote es flechado como ciervo (Neurath,
20061 Voy a seguir esta pista

En la base de mi refllexion sobre las relaciones
rituales entre el venado y el maiz se encuentra un
descubrimiento que hice en el municipio tlapane-
co de Acatepec. Los agricultores, como lo mencio-
ne arriba, reconocen los “duefos” de la milpa en
las canas cargadas de varias mazorcas (rixpd) y
las mazorcas de multiples cabezas (mbasta), Al ser
ritualmente consumidas en varias épocas del afo,
cstas mazorcas reciben el mismo tratamiento que
los venados. Su carne (en este caso el grang} se
come, mientras su hueso - el pabilo u olote (olotl) -
se deposita en el cerro. En el pueblo de Plan Ojode
Agua, municipio de Acatepec, donde fue tomada
la fotografia de los olotes (Figura 23), la cavidad ro-
cosa dedicada al sefior de los animales comprende
dos partes, una, de un lado del penasco, recibe los
huesos de la caza, otra, del otro lado. los olotes. Mis
acompanantes del pueblo rascaron el suelo para
sacarlos y colocarlos verticalmente para ¢l propo-
sito de la fotografia. Los periodos de consumo de
las mazorcas maltiples remiten al calendario de
los ritos agrarios tlapanecos y sugiero mids adelan-
te que lo mismo se realizaba en la época mexica
en ciertas fechas.

No pretendo proponer un analisis exhaustivo
En efecto, son escasas las observaciones ernolag-
cas del consumo ritual del maiz doble. Los inves-
ligadores que notan la presencia de un culto a las
mazercas de multiples cabezas no precisan su des-
tino al final de la estacion agricola (por ejempio,
Matias Alonso, 1982), En cambio, otras etnografias
proparcionan observaciones de interés. Asi. en el
estado de Oaxaca, las mazorcas conservadas para



Figura-25: Una cueeva de slones en Acaiepes. Guerrers. Foto. Daniéle Dehaave.
[

proporcionar las semillas reciben un tratamiento
especial: sus olotes se enlierran ¥ en ningn caso
deben ser quemados (Ramirez Santago. 1982
312).

Si los olotes representan los huesos. entonces
el grano equivale a la carne”, y su preparacion v
Consumo SIgUen unas prescripciones rituales. se-
mejantes a las de la carne de venado,

En primer lugar, es preciso proteger la carne
del maiz de sus depredadores. En una de las ver-
siones del mito de la muchacha-maiz que se molié
d si misma para obedecer a su suegra, la madre
de los cereales se queja que los animales “devara-
ban” su hija (Furst, [994;
lizacion de rituales de proteccion del maiz contra
los animales roedores forma parte de los cuidados
aportados por el agricultor a su milpa. no solo con
la Analidad de tener una buena cosecha. sino tam-
bien para honrar a la muchacha-maiz. Aqui apare-
ce la contrapartida agricola de la proreccion de la
carne de venado contra los gatos v |as gallinas

247, Por o tanto, la rea

Las granos consumidos se

viease por ejemplo el ming referido en & Lepe

mas adelante

wsemejan a-la came, perp las sem

g para sembrar §on 2 men

alizaco por

Si bien es preciso evitar el deterioro de la ma-
zorca, también hay que aliviar sus sufrimientos.
Monaghan (1995; 219 efrece de eso una ilustra-
cion cogedora al transcribir el testimonio de un
hombre que le dijo como de nifo ayudd una vez a
su abuela a limpiar la cocina. Para el efecto, arrojo
al fuego las semillas v las olotes de maiz que esta-
ban tirados en el suelo. Cuanda se dio cuenia, la
abuela se enojd v le dijo: ";acaso a ti te gustaria
que te quemaran en el fuego? Es lo que siente el
maiz. jMNo piensas gue sufre bastante para darnos
de comer?”, En numercsos grupos indigenas, se
prohibe poner el maiz directamente al contacto
del fuego, del mismo modo que la carne de vena-
do no debe colocarse al contacto de las piedras de
la cocina.

Por Ain. el maiz se come en el seno de un grupo
cerrado de consumeo. Tal es la moraleja del mito
recopilado por quien suscribe este trabajo. en na-
huat| en Xalpatldhuac, Guerrero-véase en anexo-
que reza gue la mujer addaliera no debe dar de

Lo co 1':,3.:i!"|-1_'-‘_-1 al coraron del maiz

jabhanma Broda (Beoda 258-259), quo reseng



comer a suamanie el maiz de la familia. La prohi-
bicion del adulterio se basa en la interdiccion de la
salida del maiz aluera del grupo domeéstico, como
lo he explicado en el caso de la carne de venado.

Un fragmento oscuro del dominice Diego Du-
ran pudiera quizas explicarse de este modo. En
efecto, observo gue los mexicas no tenian el dere-
cho de emborracharse con pulgue s no lo habian
confeccionado ellos mismaos (Durdn, 1 1, cap. 22,
p. 209]. Esa regla puede provenir de la necesidad
de comer en familia lo que ha “muerto”

Caceria y recibimiento del maiz

La secuencia ritual cinegérica, al aplicarse a la agri-
cultura, se ajusta al ciclo de cultivo de la planta y.
por consiguiente, se extiende a lo largo del ano.

A. La caceria del maiz

El mes mexica de veinte dias llamado Huey tozoztli
(134 - 2.5) precedia la llegada de la estacion de llu-
vias. Era principalmente consagrado a Tlaloc v, en
la acrualidad, corresponde a la Resta de San Mar-
cos celebrada en la Montana de Tlapa (Guerrero) el
24 de abril. Como lo ha subrayado Johanna Broda
(2004: 43), esa fiesta separaba (y sigue separando)
a nivel simbdlico la estacion seca de la época de
Huvias.

Entre muchos ritos reportados en los textos et-
nohistoricos, estdn unos relacionados con las ca-
nas verdes de maiz llamadas toctli. Dichas canas
eran capturadas de manera violenta por los man-
cebos: “muy de manana en escuadrones arreme-
lian a estas sementeras con gran voceria y alarido
y arrancaban de aquellas canas de maiz pequena
o grande si lo habia una mata o dos”™ (Duran 1995,
L 11, cuarto mes, p. 256}, Este episodio evoca la
representacion de una caceria (Figura 24),

B. El recibimiento del maiz

En la caceria de venado, el consumo de cada ani-
mal capturado da lugar 2 una "comunién” ceremo-
nial. En cambio, en la cultura def maiz, se reitera
la comunion cada vez que la mazorca llega a una
nueva elapa de su madurez, De esta manera, antes
de la conquista, el maiz guardado como semilla
{es decir, las mazorcas atadas llamadas en nahuatl
acholli), el jilote (xilotl), el elote (elotl) v las mazar-
cas totalmente maduras y dobles (xolor) se con-
sumian ritualmente en varios momentos del ano.
Hoy en dia. los rituales se realizan solo en unas
cuantas de estas ocasiones, por ejempla, antes de
comer filofe o elotes.

En efecto, hemos visto que el venado no se pue-
de comer sin haber sido previamente recibido por
el cazador con flores. humo de copal, comida y
bebida. En la agricultura, la contrapartida se en-
cuentra en la prohibicion de consumir las mazor-
£as &N 5US sUCesivas etapas sin haber realizado las
ceremonias de recibimiento.

a) Hueyrtecuilhuitl o los primeros jilotes (2.7 - 21.7)
Hacia 1569, en el México central, los rituales dedi-
cados al jilote eran los siguientes,

Los gue son curiosos entre los naturales no permiren
que se guite al maiz noja ninguna hasta que los xilafes
apunterta salir y, habiende salido, toman de las hojas
del maiz v xilotes primeros con las primeras flores y
primer mighuatl, ¥ las primeras cosas que 1a tierra da
en aquel tempo v las llevan a ofrecer delante de las
Lrojes con un ave, tamales. copal v una candela de
cera y pulgue para derramar la parte que baste delan-
te-de [as trojes (Ponce de Leon, 1965 126).

De esta manera, los agricultores celebraban la
llegada del maiz del mismo modo que los cazado-
res, la del venado. Pero, a diferencia de los rituales
cinegeéticos, era necesario honrar de manera con-
Junta el maiz del ciclo anterior y del nuevo ciclo,
Por eso se recibia el filote frente a la troje llena del
maiz dela dltima cosecha.

El mes mexica durante el cual se celebraba la
llegada de los filotes era Hueytecuilhuitl, y se sacri-
ficaba a una muchacha representando a la deidad
Xilonen, personificacion del xilotl. “Hecho este sa-
crificio a honra de la diosa Xilonen, tenian todos
licencia de comer xilotes v pan hecho de ellos, v
de comer canas de maiz. Antes de este sacrificio
nadie osaba comer estas cosas” (Sahagun, 1985, L.,
Il, cap. 27, p. 126). Fl signo del mes comentado por
Durdn figura un indio con un filote en una mano y
una tortilla en la otra, lo que se puede interpretar
como la representacion del permiso de comer el

Jilote en wortilla (Durdn, 1994; 265),

Entre los nahuas contemporiancos del estado de
Guerrero, la fiesta de Xilo Cruz. el 14 de septiem-
bre. da lugar a las ceremonias de recibimiento del
Jilote (Figura 25). Un caso curioso es recopilado par
Matias Alonso (1982, p. 115), quien reza que los
platillos preparados por la familia del agricultor no
deben ser consumidos por ella. sino regalados a los
visitantes. Dicha prohibicion se asemeja a la que
impide que el cazador mixe consuma el primer ve-
nado que mata (véase arriba).






b Ochpaniztli o los primeros elofes (31.8 - 19.9)
La mazorca perfectamente conformada, pero tier
na, se llama elotre (eforl). Para poder comerla, es
preciso refterar ¢ ritwal de recibimiento de la ma
zOrca en su nueva etapa de desarrollo

L.a {'I.‘fb'l.'! mexica i{l]{.‘ i'il!']\'.“i|?(]r'lLE!..5_l al recibi
miento del elote era Ochpanizili. Por otra parte, se-
gun Ponce de Leon, hacia 1569, antes de comer
elofes, era preciso realizar en el cerro una ceremae:
nia dirigida conjuntamente a los elotes, al Fuego v
a Tlaloc (Ponce de Leon, en Garibay, 1965; 127)
Hoy en dia, entre los tlapanecos de Acatepec, el
cansumo de eloles se autoriza después de dar ocho
de ellos a la deidad del cerro llamado San Marcos v
otros ocho elates al Fuego

En la literatura etnograhca, la legada de los elo-
tes entre los nahuas de Chicontepec en la Huas-
feca veracruzana merece una mencion especial
(Gomez Marrinez, 2002; 117-119), La hesta princi-
pia con la presentacion de ofrendas en el centro y
los angulos del terreno de cultivo, seduida por la
recoleccion de varios elofes de buen tamano v de
LUNdas Cdnds ]r!'i]"n."t.‘llil:‘.."llt.‘h de las cuatro t:";il'_iL!ITI.-'_iS |._1|"_.
la milpa

Luego, se realiza el ritual de recibimiento de los
elotes, particularmenie bien descrito por el etnolo-

go. En el se reconoce con facilidad la contrapartida

de la llegada del venado recien muerto

El ricualista, su esposa v los caseros batlan ante las

asde maiz terno, los sahaman,

&5 pOnen codla:

lfores |..) Tienden un petate y ahi “descan
san” los cestos de elote, mientras gue [as canas son
ardenadas en cada une de |os lados del sagrario. El

EspECiailsia on ceremonia reza vy no Cesa de danzar

v sahumar a las mazorcas tiernas, “les estd dando la

Los musicos no paran de tacar v todos

hienvenida”
observan el ritual con profunda espiritualidad, nadie

habla. no gr

L. Mugstran mucho respeto, porgue el
hushuetlacadl ha dicho que no molesten al maiz tier
ne. maiz que serd arrullado y atendido como si fuera

humano pequeeno. De la cocina salen mujeres con di-

VETS0s guisos, cale y pan ylos conducen v depositan

en el altar (Gomez Martinez, 2002: 118)

Sin embargo. inmediatamente despues de pre-
sentar los platillos v las bebidas a los elotes, es de-
cir, de darles de comer y beber, éstos son cogidos,
arrojados en el agua hirviente v preparados en
tamales, del mismo modo que el venado es des-
cuartizado y comido, inmediatamente después de
haber sido recibido y nutrido,

Figura 245 LA acodicy al (iar e la Desin de Xilo Crud Acnilin, Guerr

oy



Figura 26 El baile de o3 roedores en e dia

que corfesponde o la hastd mexica de

Guerrera. Foro: Caniéle Hehaus

c) La cosecha de las mazorcas maduras

Mo se sabe con certeza en que mes mexicd se rea
lizaba la cosecha de [as mazorcas maduras, las
obras de Sahagiin y Durdn no la documentan. Los
datos que se reheren a esta etapa se localizan en
los apunies de Ponce de Ledn. Segun él, antes de
casechar el maiz maduro, el agricultor solicitaba
la ayuda de un anciano, maestro de ceremonia,
quien buscaba en la milpa la cafa de mazorcas
multiples v ordenaba que se le confeccionara daos
clases de tamales distintos. Entonces, arrancaban
la cana, la paraban en el crucero de dos caminos y
le ofrecian los tamales (Ponce de Leon, en Garibay,
1965 127-128)

Hoy en dia, los tlapanecos de Acatepec constru-
yen un altar con una piedra que representa la del
dad del cerro (5an Marcos) v le anaden dos grupos
de dos canas de mazorcas dobles, mas unas seis
o sigle mazorcas de cabezas multiples. Después
del sacrilicio de un guajolote, las canas y mazor
cas multiples se colocan encima de la troje a fin
de representar y proteger todas las demads mazor-

cas sencillas que seran guardadas ahi. En la des-

phering Good de la
; el At Balsas (Guerrerol yolvemos a

reas: “Lon cui

1 la ir1as e doble m
ta & arredls una Filera de mazorcas- paradas
I ! da maont eniro de cada
! ! o canas de mafe, de 1as
1 Il n nroducir dos mazorcas”
LEielss {10

La renovacion ritual del maiz
El ciclo de regeneracion del venado se concluye

con ¢l dep o de s hiesos en las cavidades ro-

cosas del rin, 1o cual es suficiente para provocar
el nar aali=inlt le nuevos venados. En la -:'!gi’”"i]l"
tura, las cosas se complican con la existencia del

ciclo anual de reproduccion de la planta. El maiz
nace, crece, se reproduce y muere, v luego deja su
lugar al nuevo maiz que. a su vez, sigue el mismo
ciclo de desarrollo v desmedro. ;Como se efectia
ta transicion entre los dos ciclas? Mi hipotesis cs
que varios ritos agrarios

gurar la “transferencia de poderes™ entre el vigjo

tienen la funcion de ase-

maiz y el joven,
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FHfura 28: El signo-del mes O Efzafcuraiinedy (Athas Datide

a) Erzalcualizth o la transicion entre los ciclos (23.5
- [1.6]

Me vino e5a idea al observar los tlapanecos de Aca-
tepec durante la fiesta de Espiritu que corresponde
costés, una celebracidn catdlica mavil gue
cas entre 1a mitad del mes de mayo y la mitad de
mes de junio. En esta época, en tierra fria, las ma-
tias de maiz empiezan apenas a salir de terra.
Los agricultores preparan una mezcla de maiz con
frijoles hervidos, El maiz proviene de las mazorcas
artadas antes de la cosecha que se reali-
& entre enera y febrero. El consumo colecrivo de
IHIZ 56 Asemeja a una comunion vy los olofes
que guedan se depositan e las cavidades rocosas
del cerro, al lado de los huesos de venado. Adems,
los ancianos realizan un baile con los animales
Medores. ratones, conejos y pajaros, los emborra-
chan v, durante la danza, terminan pisdndolos v
matdndolos (Figura 26)

Dicho ritual es la réplica exacta de la fiesta
Mmexica de Erraleualizeli (23.5 - 11.6) También en
s¢ "bailan” los pajaros (Figura 27) y supongo
USIE ritual tenia el mismo An de proteger la
Nd de maiz contra ellos. En el transcurso de
'a fiesta se consumia la mezcla de maiz con frijol
famada etzoili. Los etnohistoriadores no supieran
e donde provenia este maiz Y SUpUSIEron que se

dobles ap:

- s ——

1846T7-1880)

trataba de maiz nuevo. Sin embargo, con la ayuda
del ritual tapaneco, se puede pensar que, en este
caso también, el maiz consumido provenia de la
cosecha anterior,

El signo de este mes (Figura 28) fguraba un
hombre, cargando “una cana de maiz en la mano
denotando la fertilidad [...) y en la orra mano una
olleta que era decir que bien podian comer sin
temor de aguella comida de frijol v maiz que no
habia que tener hambre pues el ano iba bueno”,
{Durdn, 1995, ¢ 11, sexto mes, p. 260). Sugiero que
las buenas perspectivas provenian del hecho que
&l maiz del nuevo ciclo comenzaba a nacer en las
milpas. Por lo tanto. va era posible comer el Viejo,
tomado de las canas de mazorcas multiples, es de-
cir, los duenos de la cosecha del afo anterior, y de
esta manera, realizar el transfer del principio vital
de los cereales de un ciclo al siguiente. Algunas
CETEMOnIas se presian a esta interprelacion.

Asi, por ejemplo, los macehuales se disfraza-
ban con una mascara de lentes (Figura 29). Con
su cafa de mai¢ verde en una mano v una ofla en
la otra. Iban de casa en casa pidiendo etzalli (Du-
ran, ibid,, p. 262). De esta manera, representaban
al dios Thiloc, quien se encargaba de realizar la
transmision de poderes del viejo maiz (de la olla)
al nuevo (en cana),



Xetpalqualip

Figura 29: El baile del mes de Etzalouelizill. segin of Calendario de- Tovar
{Hithier y {ithdan, 19511

A continuacian, las plantas del viejo maiz doble
recibian una comida ceremonial de filofes (xilotl).
Las canas viejas se colecaban en los cruceros de
caminoy se les ofrecia tortillas de jifore. Entonces,
los hombres comian a la vez etzalli y pan de xilal
(Duran, 1995, (, 11, cap. 19, p. 176). La presencia
simultanea del maiz vigjo y nuevo me parece sig-
nilicativa.

Par fin, los agricullores celebraban un ritual
llamado “descanso de los Instrumentos serviles”,
durante el cual daban a sus herramlentas agrico-
las una ofrenda de erzalli, de pulgue v de copal,
para agradecer su trabajo (Durdn, 1995, t. 11l sexto
mes, p. 261). No existe justilicacion alguna al des-
canso de las herramientas agricolas en pleno inicio
de la estacion de cultivo, salvo si se considera esta
festa como la transicidn entre dos ciclos, en cuyo
case la ceremenia cobra su sentido,

De esa manera. importaba poco que el nuevo
maiz salga apenas (como ahora entre los tlapane-
Cos) oesté ya cargado de mazarcas tiernas (coma
aparece en las Figuras 28 y 29). Lo importante era

fque su germinacion haya empezado de maodo sufi-
ciente para gue esté uno seguro que habia iniciado
el nueva ciclo.

La presencia canjunta del maiz nuevo y vigjo
en varios rituales se pudiera buscar de manera sis-
temarica en la época acrual donde intervicnen en
varias ocasiones rituales, aparte de Etzalcualiztll,
Tamaré el gjemplo de la descripcidn del recibimien-
o de los elotes enire los nahuas de Chicontepec,
en la Huasteca. Ocho elotes son reunidos en dos
grupos de cuatro, un grupo cubierto de vestidos
masculinos y el otro, de vestidos femeninos. Re-
presentan ¢l maiz joven y se colocan en las ma-
nos de los hijos de la casa, Oros dos simulacros,
comparables pero hechos de las mazorcas de la
cosecha anterior, son puestas en las manos de los
padres de los muchachos, El rezandero habla al
maiz joven y al viejo; a este ultimeo le advierte que
va va a ser reemplazado y se le agradece por haber
procreado nuevas plantas (Gomez Martinez, 2002:
119).

b Tt o la desgparicion del marfe vigjo (29.12 - 17.1)
Finalmente llega el dia en que no queda nada de
la cosecha del ano anterior. Hoy en dia, cuando
ya queda vacia la troje; los tlapanecos consurnen
las mazorcas mulriples guardadas encima y depo-
sitan sus giofes en las cavidades rocosas llenas de
huesos en el cerro. Me parece gue una ceremonia
semejante se realizaba durante el mes mexica de
Tt

Dicha mes era consagrado a Huehueteotdl, el
viejo dios del Fuego, y a llamatecutli -la vieja prin-
cesa- la cual, segan el analisis de Johanna Broda
(2004, p. 55, representaba el maiz viejo. La mujer
que lo encarnaba era muerta, vy luego se echaba
fuego a un simulacro de troje de maiz: “Alli estaba
una casilla, como jaula, hecha de teas, v lo alte te-
nia empapelado como tlapanco; a esto llamaban la
troje de la diosa llamatecutli. Aquel satrapa pania
la penca de maguey cabe la troje vy pegaba luego a
la troje” (Sahagin 1985, L. 11, cap. 36, p. 149). Para
terminar, la comida destinada a esas hestas se ha-
cia con maiz acedado (xocotamalli) (segin Durdn,
1994, ©. I, cap. 17, p. 287). Con eso se acababa el
ciclo anual del maiz,

El sacrificio de substitucion

En varias ocasiones hemos encontradeo el sacrificio,
fanto en los casos etnohistoricos como modernos.
Es necesario abordar el tema. aunque rapidamen-
e, ya que no trataremos la teoria del sacribicio



prehispanico en gencral. el cual representa un fe-
nomeno sumamente complejo v de muchas face-
tas. sino solo de algunos aspectos del sacrificio en
relacion con las actividades de consumo basadas
en la depredacion y la agricultura.

El sacrificio de las muchachas maiz

Hoy en dia el maiz en forma de filore, de elote y
de mazorca madura no se puede comer antes de
haber recibido la bienvenida honarifica por parte
del agricultor, Pienso que lo mismo sucedia en el
Mexico antiguo, con la diferencia que la mazorca
se encarnaba en una mujer, mds o menos joven
segun la etapa de madurez representada, y sacri-
ficada.

Hemos visto que la liesta de Hueytecuithuid te-
nia la finalidad de aworizar el consumo de los filo-
fes o xilotl. En una primera parte de la ceremonia,
la esclava joven que encarnaba el jilote era llevada
de banquete en banquete, de modo dice Durén, a
divertirla de lo mejor que se pudiera. Dicho episo-
dio equivalia al recibimiento del venado y del mai,
que constaba (y consta) de una acogida honorifica
acompanada de comidas y bebidas. En la segun-
da parte de la ceremonia, la esclava era muerta y
el modo de sacrificarla prefiguraba el tratamienio
reservado a los jilores por el hombre. En efecto. los
sacerdotes asian cuatro pristoneros vy los sacrifica-
ban en presencia de la nifia, quemandolos en el
fuego antes de arrancarles el corazon. Para confec-
cionar una tortilla de jilote, es necesario cocerla en
el fuego, y esta escena de cocina era precisamente
la representada en el sacrificio de los cuatro hom-
bres. Se decia que ésios iban a servir de asiento a
la nina despues de su sacrificio (Duran, 1994, ¢ 11,
cap. 13, pp. 132-134). La nifa misma era degollada
y su corazon ofrecido a la imagen que represen-
taba la deidad de los manienimientos, como para
lograr la teatralizacion del mito de la Leyenda de
los Soles, que termina con el sacrificio de la hija de
los mexitin: les tlalogue colocaron su corazdn en un
reciplente que contenia todas las clases de plantas
cultivadas (Broda, 1971: 258),

En Ochpaniztli, se celebraba el permiso de
consurmir el elote, o efotl. Una muchacha de doce
8 trece anos erd cubierta con adornos en forma
de mazorcas y coronada de espiga de maiz. el mi-
ahuatl. Frente a la imagen de Chicomecoat| v a la
muchacha que encarnaba el elote, los agricultores
cubrian el suglo con una multitud de mazorcas. ca-
labazas y amaranto y practicaban un autosacrificio
sangriento. Después de concluir este episodio que

representaba la bienvenida, se hguraba la muerte
del elote. Y como, para comer el elote, es necesario
despojarlo de las hojas gue lo cubren (totomoxtli,
la muchacha sacrificada era desollada v un sacer-
dote revestia su piel (Durdn, 1994, . Il cap. 14,
Pp. 143-146), (Figura 30).

El significado de estos sacrificios humanos se
desprende de un mito referido en la Leyenda de los
Solgs y analizado por Johanna Broda (Broda, 1971
258-259). El mito recuerda el origen del primer
pacto entre las deidades tlalogue v los mexicas.
Al dar a éstos un manojo de filotes ofrecidos por
los tlalogue, el sacerdote que servia de intérprete
dijo: "los dioses piden la hija de los mexitin de Toz-
cuecuex, porque de ahora en adelante los mexicas
comerdn el maiz en este pais™. De esa manera. en
el mito quedaba asentado que los sacrificios huma-
nos representaban el don de fos hombres a cambio
de la toma de los recursos agricolas, razén por la
cual se les daba en nahuatl ¢l nombre de nextlahui-
Ili. “pago”. generalmente traducido como “pago de
la deuda” (véase Broda, 1971: 276, nota 24). Dicho
de otro modo, la persona humana que encarnaba
la mazorca representaba el pago inmediato de los
hombres por la muerte del maiz.

El sacrificio de los hombres venados

En la hesta mexica de Quecholli, se celebraba al
dios Mixcoatl con una gran caceria seguida del sa-
crificio de cuatro hombres; atados de pies y manos
“etan como ciervas, que iban atados a la muerte”
y morian en la cumbre de la piramide. Al bajar,
su cuerpo era recibido por las ancianas, quienes
reproducian |a acogida ceremonial de las presas
por las esposas de los cazadores, al colocar en la
boca de los sacrificados unos bocados de maiz y
les rociaban la cara con agua. como ha sido expli-
cado arriba (Sahagan, 1985, . I, cap. 33, parrafo
33, p. 142), (Figura 31}, Del mismo modo que en
el sacrificio de la muchacha maiz, en Quecholli los
cuatro hombres encarnaban los venados y repre-
sentaban el pago inmediato de los hombres por su
toma de recursos cinegéticos.

Los sacrificios animales

La idea de aportar por medio del sacrificio una
compensacion a la oma de los recursos naturales
sigue presente en la época contempordnea, aun-
que el ser muerto se haya vuelto animal. Los sacri-
ficios animales forman parte integra de los rituales
de caceria. ya que el cazador suele matar un pallo
o derramar el contenido de un huevo en la cueva



N
ﬂ“‘“‘-ﬁ.

J,-Il.!‘

ek

;; ned.f Lrans “

.i\rlii\{"f-:ﬂg'luu -'ft"\ 4

J“_\r;.h._ L .J- ,IFS' §§

i

Ilf” i

-

{1 U ofpid ey on U

dela piels once! mes de Qelipanizdl

alice Borbinico, puig, KX R

Fagura 30: La <adoi i

maiz di varios cobaras AL

del sefor de los animales, antes de salir de caceria
y al depositar los huesos en la cavidad. Tambign
hemas visto gue se dice que un cazador del mu-
nicipio de Acatepec perdio cinco esposas porque
cazaba de manera exagerada vy que hublera renido
que ofrecer un mayor numero de guajolotes al se-
fior de los armmales. El sacrifcio acompana tam-
bién generalmente los rituales agricolas, cuanda.
al recibir los jilores. los elotes y las mazorcas madu-
ras, los agricultores les olrecen comidas de maiz
con carne de gallina

La nocion de subsritucion

Cabe preguntar joomo la nocion de compensacion
expresada en el sacrificio se imegra en el mode-
lo cinegético de toma de recursos naturales? La

rdiole Heva [ i

ol e uma muer sacrificada v desollogla cubienia de spmbealos del

pregunta debe ser planteada ya que, de mang-
ra general, se considera gue. en las sociedades
gue subsisten de la caceria. el cazador paga su
deuda a la naturaleza con su propio cuerpo. AsL
Roberte Hamayon (1990) considera que la caceria
y la ganaderia representan dos modos distintos de
sishsistencia, cada uno basado en un citlo especi-
fico de intercambio entre €| hombre ¥ la natura-
leza. En Siberia, el cazador caplura los animales.
y riega su sangre sobre unas higurillas llamadas
ogon a fin de ganar tiempo, pere a su muerte Ler
min: }]dj._{:"l ndo su deuda v ofreciendo su Cucrpo 4
la naturaleza

meercambio

La légica del que inspira lavida de cace-

ria hace | cazador, gquien toma a

nooncebible gue




Il,ﬂ‘ ‘mel N !/ﬁ""'}‘-f)'lf.“ .;- lrn. Lnalt I 75 EY

e ——

la naturaleza los animales salvajes, se los devielva;
€5 necesario gue [a contrapartida provenga de &l, lo

fepresente a &l tHamayvon, 1990 419)

En cambio, para el ganadero que sacrifica un
animal de su rebano, éste representa un contra-
don a la naturaleza, pero basado en una substi-
tucion, pues el animal reemplaza al hombre,
Ademds, en el sacribcio v la ganaderia, el hombre
cria el amimal v lo ofrece antes de recibir: se cam-
bia la temporalidad e invierte el orden de la toma
y del don.

Por lo tanto, la presencia de un sacrificio de
substitucion en ¢l ciclo de la toma de los recursos
naturales en Mesoamérica hace mas complejo
el modelo cinegético tal como lo hemos definido

y aplicado a la agdriculiura, va gue la posibilidad
del reemplazo se impone en el corazén de la rela-
cian de intercambio entre ¢l hombre y su medio
natural

Conclusion

Este articulo ha propuesto un andlisis de las socie-
dades mesoamericanas que considera la toma de
los recursos naturales por el hombre como la base
de la fabrica simbdlica. ritual y social. Proporciona
una nueva mirada hacia |as representaciones y los
rituales, enfocandolos en el marco de las relacio-
nes entre €l hombre y la naturaleza. y mas especi-
Acamente de la toma de los recursos alimenticios.
El analisis hizo aparecer tres niveles

El primero es el modelo cinegélico que or-
ganiza la toma de la caza. El consuma de las
presas es autorizado por la construccion simbo-
lica de la alianza matrimonial entre el cazador
y el venado, mientras el ritual sigue un ciclo que
comprende el recibimiento del animal, el consu-
mo deé su carne y su regeneracian por medio de
los huesos. Es notable que este modelo se en-
cuentre también en las sociedades de cazadores
siherianos,

El segundo nivel es la aplicacidn de este mode-
lo al mundo agricola. Varios de sus principios han
sido reinterpretadoes. 5i bien la alianza matrimonial
entre el cultivador y el maiz es concebida sobre el
modelo de la alianza entre el cazador vy el venado,
pone el acento sobre otro episodio del matrimo-
nio-la residencia parrilocal en lugar del servicio
del yerno a su suegro-. Del mismo modo, la bien-
venida a la mazorca se realiza del mismo modo
que la de la presa, pero se repite en cada nueva
etapa del desarrollo de la planta (jifores, elotes y
mazarcas maduras). Ademas. el ciclo de consumao-
renacimiento del maiz se basa en |a separacion de
la carne (semillas) y los huesos (olotes), pero se
complica por la existencia de la sucesion anual de
los cultivos,

El tercer nivel es él sacrificial. Para cntender
su significado es preciso recordar la terrible deuda
contractada por el cazador siberiano que paga su
toma de las presas con su propio cuerpo, El mundo
mesoamericano no carece de temores de este |'IE_;H'_:I
Hemos visto CLie:, al Maorir, i.‘_'."'l {'E_'I'./.ildl’_” leme encon-
trar en el orro mundao los venados que ha matado
en su vida, que el riesgo de ensalvajamiento, es
decir, de inversion de los roles entre el cazador v la
caza permanece siempre presente. En la agricultu-
ra, el campesino arriesga “perder su sombra” o su
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espiritu’ al contacto de las potencias teliricas,
acudticas y vegetales, y Analmente, al meorir, en-
trega su cuerpo a la tierra, En estas condiciones, el
sacrificio~de compensacion y de substitucion-es
el gque permite devolver algo a cambio de la toma
de los recursos. Su funcion es ofrecer upa victima
en lugar del propio cuerpo del hombre depredador
v agricultor.

Mi articulo no pretende proponer un modelo
cronologico o genértico. Es cierto que la caceria ha
precedido la agricultura v la aparicion del sacri-
ficio. Sin embardo. caceria. agriculiura y sacrificio
han coexistido durante mucho tiempo en Meso-
america y los textos etnohistoricos que estudiamos
son el testimonio de la articulacion global entre
estos tres niveles en el momento de la Conguis-
ta. Por lo tanto, mi propuesta es metodologica;
frente a la complejidad de una festa mexica o
de un ritual agricala contemporanes, es el analisis
el que hace aparecer estos tres niveles. Finalmen-

te. mis sugerencias procuran buscar una cohe-
rencia entre varigs aspectos de la vida social, por
lo general considerados de manera independien-
te, como la nosologia (el origen de las enferme-
dades de pérdida de una entidad animica), la
moraleja sexual (la prohibicion del adulterio) y
las rituales cinegéticos y agricolas. En la base
de esie ardumento estd la conviccion que la
caceria v la agricultura enfrentan el mismo pro-
blema-como tomar y devolver, cémo contrac-
tar una deuda y pagarla-el cual se resuelve al
combinar el sacrificio con los otros medios mas
radicales que afectan la integridad de la persona
humana

Los rituales cinegeticos y agricolas se encuen-
tran actualmente en via de rransformacion rapida
en las regiones indigenas. Por 1o tanto, es urgente
emprender su estudio sistemarico y espero que esa
propuesta pueda Jespertar un nuevo interés por
el tema.



Recopilé el cuento “El chile v el maiz” en el pueblo

nahua de Xalpatlahuac, Guerrero, México en 1969. Trata de
la prohibicion del adulterio de la mujer, de sus razones (la
salida de los bienes de consumo afuera del circulo familiar)

y su castigo (la ida de los mantenimientos y la muerte de la
adultera). Notese los términos utilizados por el maiz y el chile
para designar al agricultor, “dueno y esposo”, y su mujer,
“dueno y esposo femenino”. términos que expresan bien la
dualidad sexual en la alianza del agricultor con sus cultivos.

o



Claadertns de T irediopia 4

In chilli thuan in Haolli

Melahuac, ce tlacat! nocuele mocuiltonoani, quipia
ce cuezcomat! chilli ihuan ce ciezcomat! tlaolli. [huan
quitoa in mociilsonoani yahuiz tequipanoz huéca. Thuan
in fethuauh mocahua nican. Auh in cihuat! guipia in ftla-
cauh. In foguich yauh huéca (huan in itlacauh quichihui-
lig molli? Inte tlacuaz in idecawh quiguixtilifio dzontecon
in tlaolli, thuan in chilll quiquixtilifia in ivollo, quipipaca
inic amo cococguicud in flgcauh. fhuan cudcun ya ma-
mana in chilli ipampa icun gquichihuilia. Quinotza taolli:

—Cihuatl, xiguitta. nocniuh, axcan guema, in roreuc
ticeacahuiazqué toguichrteuc, Ipampa icun quinequi in
togihuateue, In toguichieue nechcua fod mochi nocuet-
laxcol, thuan téhua toa mochi motzantecontzin mitzcua.
jhuan in itlecauh amo icun techeua! jAxcan., tihui!

Quilia {n tlaolli;

—WNocniuh, Ha fcun Higuitta. jtihuil

Quema, cact otli thuan hui. Hui thuan hui. fpan ocli
quinnamiqui in mocuiltonoani. Quilid:

—Adios noguichtenc!

Thuan in tlecat! tachiya:

—sTleinica fcun nechilia?

Cuipanchuf (quipanod otli). Aci ipan ce ixtlahuayo
(ixtlahuatl). Ompa od ce taxotlalli chilli ihuan ce tlaxot-
lallf centli: Thuan ompa rlamelahua-dei in chiilf.

Thuar i mocutltonoani éco  ichan. Quilia in Ici-
huauh:

—Nocnl, jxinechmaca ce motlaxcal!

—¢Canon nicouiz notlaxcal? (Amo nicpial jTehuan-
tin dmo ridacud!

—¢Tleinica amo antlacud? jOmpa ed taalli!

Thuan técoticthu: in Hacat! fcuezeon campd cd tla-
ofli, jame cd Haolli! Quirtaticthui in chilll, jémo ed! Quilia:

— g Canan ayaqué?

Motlalic ompa calitec in tlacarl:

—jAxcan quema, niyaz! jNiguintocaz campa onigui-
mittac!

Melahuae, act in tlacatl, ompa cd ce ichpocatzinili,
Ouilia:

— Nican ticg!

—|Quema, nican nicd, noguichreuc?

—iAxcan quema, tivazqueé!

—iAmo. amo tiyazqué!

— i Meinica?

—Amo hueli nimitziliz! (Xiyauh campa in nocnirel-
pocarzint jYehuatl mitziliz! [Tla quitoz thyazqué, tiyaz
quié !

Yauh campa n telpocatzingdi, Quilia,

—Tiazgué toghan!

—iAmo, amo niyaz! Cualli ... {Tla ricnequi tiyazqué.
timitzilizqué tleinon quichihua in logquichieue cifinatl!

—Xinechili Heinon!

—jAmo! jAmao hueliz mimitziliz! iXiyauh campa in
nocni-ichpocatzin, yehuat! mitziliz guenon!

Melahuac, in tlacat! huallauh campa in fchpocatzint-
fi. Quilia:

—Tiyazqué tochan!

—Noguichteuc, d@mo Hyazgué! Cualli .. Xiguitta.
tla ticnegui tivargué. fimocuepazqué fochan, axcan ni-
mitziliz! Tehuantin (o)tihuallagué fpampa timdamand.
jTehuat! tiyauh huéca inic fidacud, thuan noguichieuc
cthuatl mocafiua, quiguixeililia in nocnitelpocatzin in
ivallo, quipapaca cualli, fnic gquickaz in itlacauh, thuan
rehuatl dmo fcun Htechcua! jloa mochi totzontecontzin
titechevwa, thuan nocmivh noiqui? jAxcan ta ticchihuaz
tleinon timitzilizgué, cuacun Hazgué!

—Xinechili, cudcun, quenon nicchihuaz!

—Xicitica ome memelatzin, tla otacic, xiguima-
ca i nican od in mocthuauh ihuan in nican ¢d in
moconehua.jThuan téhuaniin xitechchiya, ompa Hhui!

Huallauh in tlacatl, éco, guimmaca in coconé in tlax-
calli, thuan in icthuauh occe. fYehoat! in cihuatl cd@ pan
silleta thuan migui! Tlacoyohual (yohualnepantla) guica-
qui in Hacat! chacatica, yehuat! in Hayolli eécoc. Thuan
mehua in tlacatl, quittatiuh icuercon, otétengué in Haolli
thuan wn chilli in cuezcomadl. Pan dalii chrchiltic in-chilll,
Qécogué occepan itech [n mocitiltonoani.

Thuan moztle quitta oéeoc ce cihuarl

—iTleinon ticchihua, nocriuk? jAmo finechnama-
quiftiz motiatlaciizin?

—Quen amao? (Nimitzmacaz!

Thuan guihualmaca ce litro. Motlalia tn cihuarl fhuan
guilia:

— Nacniuh. axcan timocelti?

—iNinoceltil

— i Tleinon ticcua?

—iAmo nicpia agquin nechtecilial iNocninh, dme tic-
neguiz ma timonamicticd?

Oguita fn cihiatl:

—pNoeniuh, ta foun tiquitta, ma timonamicticd!  Ni-
noceltt, fdeinon niyaz? jMa timonamicticd!



E chi|ey el maiz

Es verdad pues, un hombre muy rico tiene una
traje de chile y una troje de maiz. ¥ el rico decide ir
a rrabajar lejos. Y su mujer se queda agui. Y la mujer
tiene un amante. [El marido se va lejos y ella le hace
mole a su amanie! Para que coma el amante, le quita
su cabecita al maiz y su corazon al chite, lo lava bien
para gue no le pigue. Eniances, el chile se encja que
lo traten asi. Llama al maiz:

- Mujer, escucha. hermana mia, ahgra vamos a
dejar a nuestro dueno,. nuestre duenio esposo, asi lo
guiere nuestra duefa, Nuestro dueno me come con
mis tripas, y & U con tu cabeza, Y el amante no. jAho-
ra, vamonas:

Dice el maiz:

- Hermano mio. si asi lo quieres. jvimonos!

5i, agarran el camino y se van, Caminan y cami-
nan, En camine, encuentran al rico. Le dicen:

- jAdids, mi dueno y esposo!

¥ £l hombre se queda viendo:

- iPor qué me hablan asi?

Agarran el camino, Llegan a un llano, Alli estd un
barbecho de chile v orro de mazorcas. Y el chile entra
alli derechito.

Y el rico llega a su casa. Le dice a su esposac

- Hermana mia, dame una de tus tortillas,

- iDande la voy a agarrar? No tengo. Nosotros no
hemos comido.

~ iPor qué no han comida? [Hay maiz!

¥ el hombre sube corriendo a ver su traje: [No hay
maiz! Va corriendo a ver el chile: [No hay! Dice:

- i donde fueron?

El hombre se sienta en su casa:

- Ahora jme voy a ir! (Los voy a ir a buscar en
donde las he vistal

Esverdad, pues, el hombre llega, alli esta una mu-
chachita. Le dice:

— jAqui estas|

- {51, aqui estoy, mi duefio v esposo!

- Ahora, {nos vamas a ir!

- Mo, no nos vamaos a irl

- i Por qué?

- | Mo te la puedo decir! jVete a ver a mi hermano,
el muchachito! (El te lo dira! ¥ si esta de acuerdo para
que Nos vayamaos, [nos iremaos)

Va a ver al muchachito, Le dice:

- |\Vamonos a nuestra casa!

- |No, no me voy a irl Bueno... Si quieres que nos
vayamos, [te vamos a decir lo que hace nuestro due-
1o eSPoso mujer!

- jDimelo, pues!

= [No, no puedo! [Vete a ver a mi hermana la mu-
chachita, ella e o dird)

Es verdad, pues, el hombre va a ver a la mucha-
chita. Le dice:

- [Vamonos 4 nuestra casal

- Ml dueno y esposo, jno nos fremos! Bueno,..
Escucha, si quieres gue nos vayamos, que volvamos
a nuestra casa, jentonces, te voy a decir! Nos fuimos
porque nos enojamos. Td te vas lejos a buscar qué co-
mer, y midueno esposo mujer se queda, le guita el co-
razan a mihermanito, el muchachito, lo lava bien para
no picarle al amante, jmientras 1u, nos comes asit [Ta
me comes con mi cabecita, y mi hermano también!
[Ahora, nos iremos si haces o que te vamos a decir!

- iDime, pues, lo gue vay a hacer!

- Lilgvate dos memelitas y, al llegar, da ésta a
mujer ¥ aquélla a tus hijos. Y espéranos, (por alli va-
mos!

El hombre llega a su casa, da una tortilla a sus hi-
Jos v orra a su mujer. (La mujer sentada en su silla se
muere! A media noche, el harmbre ove algo que esta
llorando, es el maiz que ha llegado. Y el hombre se
levanta, va a ver su traje, el maiz v el chile llenaron la
troje. Hasra se ve rojo el chile en el suelg. Ya volvieron
a casa del rico,

Y al otro dia. ve que ya llegd una mujer:

- $Qué haces, hermano? jNo me vendeas tantito
maiz?

= jComo no! jTe lo voy a dar!

¥ le da un litro. La mujer se sienta y le dice:

- Hermano, jahora estas solo?

- |Estoy solo)

- &Y qué comes?

- {Madie me muele! (Hermana, jno quieres que
Nos CASEMOs?

La mujer le dice:

- Hermano, si quieres, |casémonos! Estoy sola, ja
dinde voy a ir? (Mejor nos vamaos a casar!
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