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La carne pegada al hueso: planteamiento sobre la concepcion
del cadaver en el Posclasico Tardio, con énfasis en el México central

Roberto Martinez Gonzalez
INSTITUTO DE INVESTIGACIONES HISTORICAS-UNAM

Luis Fernando Nunez
FACULTAD DE FILOSOFfA Y LETRAS-UNAM

Mascara que representa a Santiago Apostol, quien combate a los moras
durante la representacion dancistica en el contexto de la fiesta de
Ocosuchitl, en Quechultenango, Gro. Foto: Gloria Marvic.

El estudio del tema de la muerte en Mesoamérica, en general, y en la
region central, en particular, ha ocupado el interés de muy diferentes
ramas de la Antropologia y la Historia, cuando menos desde el siglo XIX
y hasta nuestros dias.” Uno de los aspectos que ha favorecido la prolife-
racion de trabajos sobre el tema es la abundante cantidad de informa-
cion disponible, distribuida en fuentes de distinta naturaleza, las histo-
ricas, arqueologicas, etnograficas y lingiiisticas son las principales.

Las fuentes documentales, escritas durante la segunda mitad del
siglo XVI y principios XVII, describen una serie de practicas mortuorias
supuestamente realizadas en la época previa a la conquista del territo-
rio en que actualmente se encuentra México. También se cuenta con

algunos textos pictograficos de tradicion prehispanica en donde el tema -

de la muerte es recurrente.

De la época precolombina se ha recuperado gran cantidad de in-
formacion arqueoldgica que podemos clasificar en dos grandes grupos:
en primer lugar, encontramos una abundante simbologia de la muerte
en objetos rituales, utensilios de uso cotidiano y arquitectura, lo cual
permite hacernos una idea de lo que L. V. Thomas (1993) denomina la
muerte representada -término que se refiere a la manera en que la so-
ciedad otorgaba un significado a la muerte, incorporandola en la cotidia-
neidad. El segundo grupo corresponde a los vestigios materiales produ-
cidos por la practica de incorporar a los difuntos a la comunidad de los
muertos -es decir los contextos mortuorios- de los que se han recupera-
do miles de ejemplares a lo largo y ancho de nuestra regién de estudio.
En este punto, la Osteologia se torna en una herramienta fundamental

para obtener informacion de los
individuos exhumados.

Otra de las fuentes de que
disponemos es el corpus etnogra-
fico que se ha elaborado en una
gran cantidad de comunidades in-
digenas en las que se constata la
persistencia de ciertas practicas
y creencias de origen mesoame-
ricano. Mas particularmente, las
ideas sobre la muerte, el destino
del difunto y los componentes
animicos muestran sorprenden-
tes similitudes, no solo entre las
distintas etnias, sino con algunos
aspectos que conocemos sobre
la cosmovision prehispanica. ELl
estudio etimologico de las pala-
bras que cada lengua indigena
tiene para designar -conceptos
ligados a los procesos mortuorios
es otra fuente de informacion
fundamental para intentar una
aproximacion al pensamiento,
simbolismo y significados sobre

'Se puede considerar el inicio del estudio moderno de las practicas mortuorias prehispanicas con el trabajo de Alberto Ruz
Costumbres Funerarias de los Antiguos Mayas (1965), a esta obra le han seguido otros trabajos relevantes como Muerte
a filo de obsidiana de Eduardo Matos (1997), y mas recientes como La idea de la muerte en México de Claudio Lomnitz

(2006) y Los espacios de la muerte de Arturo Oliveros (2006), entre otros.



Personaje de la danza “La conquista”, el cual representa a un evangelizador, Acatlan, Gro. Foto: Gloria Marvic.

las ideas de la muerte en las so-
ciedades prehispanicas.

Sin embargo, la mayoria de
los investigadores que han tra-
bajado el tema de la muerte,
en especial durante la época
Prehispanica, solo ha tomando
en consideracion los materiales
propios a su disciplina, dejando
de lado lo que las otras fuentes
tengan que decir al respecto.
Asi, el texto que se presenta a
continuacion forma parte de un
trabajo mayor que pretende in-
tegrar la mayoria de las fuentes
mencionadas para observar el fe-
nomeno de la muerte desde una
perspectiva mas amplia.

Durante el proceso de esta
investigacion que los autores ve-
nimos realizando se ha eviden-
ciado una serie de incongruen-
cias entre las distintas fuentes
mencionadas -e. g. los contextos
mortuorios no se explican en su
totalidad con las referencias
escritas durante la colonia (ver
NGnez, 2006). Es por ello que,
a nuestro parecer, solo es posi-
ble acercarse a un conocimiento
mas profundo de las creencias y
practicas mortuorias a partir del
contraste de las diversas clases

de datos, mediante la aplicacion
de una metodologia que integre
datos y conceptos de las dife-
rentes disciplinas sociales. Los
resultados de un analisis de este
tipo permiten observar el feno-
meno cultural al que nos enfren-
tamos de diversas formas: En
primer lugar, las herramientas
que nos proporciona la Historia
nos muestran un amplio panora-
ma temporal para observar los
cambios en las practicas mortuo-
rias y la representacion grafica
de la muerte (informacion pro-
porcionada por la Arqueologia),
y por consiguiente nos permite
inferir los cambios en el plano
de las creencias. La etnologia,
por su parte, nos provee de in-
formacion sobre los remanentes
de las actitudes y creencias pre-
hispanicas en grupos contempo-
raneos, por un lado; y por el otro
nos ofrece un marco referencial
sobre los aspectos fundamenta-
les de la actividad mortuoria a
nivel regional y universal -e. g.
los ritos de paso de Van Gennep
(1960), las exequias secundarias
de Hertz (1990), la muerte vista
como regeneradora de vida de
Bloch y Parry (1982).

Hasta el momento hemos
centrado nuestros estudios prin-
cipalmente en los grupos nahuas
que habitaban la region central
de México durante el Posclasico,
por ser este pueblo y region de
los que cuenta con mayor infor-
macion. Los resultados obtenidos
son alentadores; por ejemplo,
hemos logrado determinar que
el ritual funerario para la ma-
yoria de la poblacion, que tenia
como destino el Mictlan, tenia a
la inhumacion como tratamiento
del cuerpo y no a la cremacién
como se habia venido sostenien-
do. También hemos propuesto la
existencia de centros funerarios
en los que se enterraba a la ma-
yoria de los cadaveres, accion
omitida en los documentos de la
colonia, entre otras situaciones
(NGnez, 2006).

Una vez analizados los datos
obtenidos de una muestra de
contextos mortuorios pertene-
cientes a los nahuas centrales
del Posclasico, intentamos, en
esta ocasion, identificar algunos
de los significados que hay de-
tras de la inhumacion del cada-
ver como parte del ritual fune-
rario para los muertos comunes,
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el cual esta relacionado con una
metafora de la fertilidad y el re-
nacimiento a partir del maiz. La
informacion arqueoldgica a la
que haremos referencia ha sido
recuperada en su totalidad en la
Cuenca de México, mientras que
la documentacion etnografica,
tanto la antigua como la contem-
poranea, procede de multiples
regiones mesoamericanas. Esto
Gltimo se hace con la finalidad
de ilustrar un conjunto de prac-
ticas y creencias que tienen una
amplia difusion, en sentido dia-
crénico y sincronico, en el area
de nuestro interés.

Las metaforas de la sepultura
del cadaver y la siembra

del maiz

Cuando revisamos los diversos
trabajos que hasta el momento
se han hecho sobre las concep-
ciones mesoamericanas de la
muerte, podemos observar que,
en la mayoria de los casos éstas
parecen preocuparse mas por el
destino de las almas que por
aquello que pudiera sucederle
al cuerpo. De hecho pareciera
ser que, siguiendo la tradicion
judeo-cristiana, los cronistas
antiguos daban por hecho que,
después de la muerte, el cada-
ver no tenia mas destino que su
destruccion y almacenamiento
en la tierra o un recipiente espe-
cificamente dedicado para ello.
Como ejemplo tenemos este co-
mentario de Francisco Hernan-
dez (2003:89) “pero la sede que
habitarian las almas desnudas de
cuerpo, no dependia mas que del
género de muerte”.

El problema es que, aunque
los informantes nicaraos -nahuas
de Nicaragua- nos dicen que al
inframundo “no va mas del co-
razon”, encontramos que, en el
mito de creacion de la humani-
dad, se explica que los huesos
y las cenizas de los hombres de

épocas anteriores se encontra-
ban en el Mictlan (Fernandez
de Oviedo y Valdés, 1945:1 78;
Leyenda de los Soles, 1945:121;
Anales de Cuauhtitlan, 1945:5;
Torquemada, 1986:1l 7; Mendie-
ta, 1980:78). Esto sin mencionar
que la primera etapa en el viaje
al mundo de los muertos, segin
el Codice Vaticano A (1965:10-
11 pl. 2), se llamaba Tlalticpac,
“la tierra”; lo que pareciera in-
dicar que desde el momento en
que se enterraba el cuerpo o la
cenizas éste ya se encontraba en
el Reino de la Muerte. Ademas,
el acceso al Mictlan se hacia pe-
netrando en la tierra; pues, tal

como lo senalan los nahuas del

siglo XVI, el Mictlan se encontra-
ba “bajo la tierra” (Fernandez
de Oviedo y Valdes, 1945:11 78;
CF:X1 277; Il 37).

Asi, vale la pena preguntarse si
existe entonces un viaje “en cuerpo
y alma” al mundo de los muertos.
Y, si hay un destino ultraterreno
para la parte pesada del ser huma-
no, jcual es su ciclo vital?

En primer lugar, podemos
notar que en el pensamiento de
diversos grupos mesoamericanos
antiguos y modernos se supo-
ne que el cuerpo esta hecho de

maiz o es metaforicamente equi-
parado a dicho cereal. Tonaca,
“nuestra carne”, es también el
nombre que se da al maiz en-
tre los nahuas (Ragot, 2000:28;
CF: 1l 163; Leyenda de los soles,
1945:121) y, como lo muestra el
Popol Vuh (1971:146-147), para
los quichés, los hombres actuales
estaban hechos de maiz. Los na-
huas de la Sierra Norte de Puebla
dicen que el maiz es el yolotzin o
yoliatzin “corazon” o “vida” del
hombre (Lupo, 2001:362). Mien-
tras que un especialista ritual na-
huatlato de la Huasteca declara
que “el maiz es nuestra sangre”
(Sandstrom, 1991:240). Los tzel-
tales contemporaneos imaginan
al cuerpo indigena como hecho
de maiz y frijol y, por tal razon,
en sus plegarias nombran a dicho
cereal ch’ulchu, ch’ul bak’etal
“pecho sagrado, carne sagrada”
(Pitarch, 2000:40; Figuerola,
2005 s/n). En chol, se nombra
al cuerpo bdk’teal de bdk “se-
milla” (Geslin, 2007 en comu-
nicacion personal).? Se llama a
la Madre del maiz “el alma de
nuestro sustento” entre tzotziles
(Guiteras, 1961:236). Los tojo-
labales dicen que es porque el
hombre se alimenta de maiz que

? purante la platica presentada en coloquio La nocién de vida en Mesoamérica: Etnoclasificacion y teorias de la persona.



“el maiz es la carne del hombre”
(Ruz, 1981:17). En las plegarias
de los chontales de Oaxaca se
llama al ser humano “el hijo del
maiz” (Carrasco, 1960:110). En
tanto que los totonacos llaman
a la deidad del maiz “Sefor de
nuestra carne” (Ichon, 1973:80).
La homologia entre cuerpo y
maiz se ve reforzada por el hecho
de que, en los mitos, este Gltimo
también fue producido a través
de una relacion sexual. Segln la
Historia de México (1945:110)

“..los dioses descendieron todos
a una caverna donde un dios lla-
mado Altzintecuhtli estaba acos-
tado con una diosa llamada Xo-
chipilli, de la cual nacié un dios
llamado Cinteotl”. Dicho sea de
paso, Romero Lopez (2006, com.
pers.) indica que los nahuas de
la Sierra Negra llaman al Ute-
ro “cueva” y que, en los mitos
antiguos, los primeros hombres
fueron igualmente creados en
una cueva (Historia de Mexico,
op.cit.:106). En el mismo senti-
do, en los mitos huicholes se dice
que el elote es hijo de un hom-
bre y una virgen-maiz (Neurath y
Gutierrez, 2003:326). Lo intere-
sante es que aqui parece haber
una inversion, el maiz es un pro-
ducto de lo sexual y el hombre es
formado a partir de unos huesos
que molidos en el molcajete dan
lugar a una masa.

En los casos en que no se ha-
bla del hombre de maiz se suele
decir que esta hecho de tierra,
o mejor dicho, que, al igual que
las plantas, procede de la tierra.
Al respecto, observamos que los
mexicas nombraban al cuerpo
in tlalli in zoquitl “la tierra y el
barro” y Chicomoztoc “lugar de
las siete cavernas”. Los mixtecos
contemporaneos le llaman cofio
fivhu yu, un término formado por
la aglutinacion de los vocablos
“carne”, “tierra” y “nosotros”;
los amuzgos le llaman si’tzo’
“carne-tierra”, en mixe se le de-
nomina Aune’yu: Aunu “tierra”,
ne’yu “lodo” y los tzeltales lo
nombran yach’alel “lodo”. Ello
sin mencionar que los lacandones
y los tzotziles de Chenalho di-
cen explicitamente que el hom-

bre esta hecho de tierra (Lopez
Austin, 1996: | 172-173; Ruiz de
Alarcén, 1892: 206-214; Flanet,
1982:159; Garnung, 2000:33;
Monahgan, 1995:203; Figuerola,
2005 s/n; Cline, 1944: 108-110;
Guiteras Holmes, 1965:255).

Es mas, el hecho de que se
llamara al sexo tlalticpacayotl
“las cosas de la tierra” estable-
ce un paralelo en la generacion
humana y la germinacion de las
plantas. Esto ultimo se ve refor-
zado por el hecho de que, para
los mazatecos contemporaneos,
no sélo el hombre esta hecho de
maiz sino que ademas supone
proceder de un arbol: “los hom-
bres son de maiz, estan hechos
de maiz [..] Los primeros hom-
bres se dieron primero en los

arboles. Los primeros que caye-
ron fueron changos grandotes. Y
después nosotros los mazatecos”
(Gonzalez Montiel, 1991:94).

Al mismo tiempo, los da-
tos antiguos indican que, hasta
cierto punto, el maiz era pen-
sado como una suerte de do-
ble o co-esencia de la persona.
Pues, de acuerdo con Las Casas
(1967, 1l 227-228; Lopez Austin,
1997:243-244) y Ximénez (1929:
| 90), el cordon umbilical de un
recién nacido era cortado con
un cuchillo de obsidiana nuevo
sobre una espiga de maiz que
permanecia ligada al individuo
a lo largo de su vida. Sus granos
eran conservados para un cultivo
especial del que los padres uti-
lizaban los frutos para preparar
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el primer atole bebido por el in-
fante. En lo siguiente, un sacer-
dote conservaba el maiz hasta
que la persona, habiendo llegado
a la edad adulta, lo sembrara y
ofrendara su cosecha a los dio-
ses en los momentos clave de
su vida. Esta misma practica fue
observada por Guiteras Holmes
(1965:248) entre los tzotziles. Se
dice que “si la cosecha [obtenida
de la milpa llamada ‘la sangre de
la criatura’] es abundante, la fa-
milia se regocijara; si es magra
sus miembros se entristeceran y
diran oraciones”.

Siguiendo la misma metafora
vegetal, los choles, mencionan
a los antepasados como x-pak’il
“los que sembraron” (Geslin,
2007 en comunicacion perso-
nal). Las parteras totonacas se
refieren a los hijos como flores
(Fagetti, 2007 en comunicacion
personal). Y, entre los nahuas de
Guerrero, el término por el que
se refiere a la accion de criar a
un nino es huapua “endurecer”,
tal como se endurece la planta
al crecer (Good Eshelman, 2007
en comunicacion personal).?

Una de las maneras en que
Molina traduce “morir” es yte-
chnaci yn tlaltecutli, “acostarse
con la deidad teldrica”; lo cual
pareciera indicar una cierta cua-
lidad fecundante en el proceso
de defuncion. Aparentemente, el
acto de enterrar un cadaver era
igualmente pensado como una
accion fertilizante. Pues, ade-
mas de usarse el mismo verbo
toca tanto para la siembra como
para la sepultura de un muerto,
uno de los sitios en que se en-
terraba a los difuntos era justa-
mente en los campos de cultivo:
“también tenian oficio de ir a
enterrar a los muertos y hacellos
osequias y a unos enterraban en
sus sementeras”. Las milpas, en
El Mezquital, eran también el

sitio en que se producia la cre-
macion de los cuerpos (Relacion
de Meztitlan en Relaciones Geo-
grdficas del Siglo XVI, 1986:1 65).
Y, “si alguno moria y no tenia
parientes, lo echaban por ahi al
campo” (Relacién de Coatepe-
gue, idem, 295).

De la informacion recopilada
arqueologicamente no se cuenta
con ninglin caso en que se encuen-
tren entierros en campos de cul-
tivo que estuvieran activos; esto
se debe en parte a que ha habi-
do pocas excavaciones en este
tipo de espacios. De lo que si te-
nemos evidencia es de la reuti-
lizacion de espacios que fueron
utilizados como milpas, en los
que posteriormente se inhuma-
ron los cadaveres. Esta situacion
se ha podido observar en varios
casos en Xochimilco (Parsons,
1982). Podriamos interpretar es-

ta evidencia como una metafora
de la “siembra” de cadaveres en
el espacio que se utilizo para la
siembra del maiz.

Laidea del cadaver que fecun-
da la tierra se encuentra cla-
ramente ilustrada en el discur-
so pictorico del Codice Borgia
(1993: pls. 8 y 25) donde vemos
por un lado a un hombre sem-
brando a un cadaver con una
coa -o uictli, en nahuatl- y, por
el otro, a un cuerpo del que, ex-
tendido sobre la tierra, emerge
una planta de maiz (Figuras 1y
2). El Codice Vaticano B (1993:
pl. 12) nos presenta una imagen
semejante, solo que, en este ca-
so es Mictlantecutli quien clava
su coa en la tierra frente a un
bulto funerario.

La penetracion del cadaver
en la superficie tellrica y su con-
secuente descarnado parece ser

(Figura 1)

3 Segln los datos que estas tres autoras aportaron en el coloquio La nocion de vida en Mesoameérica: Etnoclasificacion y

teorias de la persona.



(Figura 1)

pensado como el hecho de que
la tierra “come” la carne del di-
funto. Pues, hoy en dia, los to-
lupan-jicaques sostienen que se
entierra a los muertos “para que
los coma la tierra” (Chapman,
1982:127-221). Encontramos
ideas semejantes entre los na-
huas, los tepehuas y los mazate-
cos (Neff, 1994:82; Knab, 1991-
41; Sanchez y Diaz, 1978:212;
Sandstrom, 1991:240; Williams
Garcia, 1963-194; Portal, 1986:
45). De hecho, si vemos con de-
talle las diferentes pruebas por
las que debia pasar el difunto
en su viaje al Mas Alla, podemos
ver que todas ellas tienen como
resultado la pérdida de la carne;
viento que corta como obsidiana,
montafias que se entrechocan
como muelas, etc. (CF: Il 42).
En todo caso, es gracias a este
alimento humano que la tierra
adquiere la capacidad de regene-
rarse y seguir produciendo vida.
Aqui vale la pena recordar el pa-
ralelismo cultural con numerosas
sociedades preindustriales que
otorgan un importante significa-
do al periodo de descomposicion
y descarnado del cadaver, el cual
esta relacionado con el viaje que
recorre el difunto hacia la region

de los muertos, dentro de nues-
tro modelo esta fase corresponde
con el periodo liminal (Van Gen-
nep, op. cit.; Turner, 1999).

En este sentido, los huesos
humanos serian como las semi-
llas de los frutos, que una vez
consumidos, pueden ser usadas
para producir nueva vida; en
este caso, al final de cada era o
Sol. Sobre este punto, cabe se-
nalar el paralelo existente entre
el relato en que Quetzalcoatl pe-
netra en el Mictlan para recupe-
rar los huesos y las cenizas con
que seran creados los hombres y
aquel en que esta misma deidad
se introduce en el Tonacatepe-
tl para obtener el maiz con que
seran alimentados los primeros
humanos. De hecho, en el Vera-
cruz rural se supone que a mayor
cantidad de tuétano en los hue-
sos, mayor fuerza y vigor (Cérdo-
va Plaza, 2007 en comunicacion
personal); mientras que, entre
los otomies de la Huasteca, (Ga-
linier, 1990) se supone que es el
hueso quien produce el semen.*
Esta situacion podria explicar va-
rios de los contextos mortuorios
secundarios que cominmente se
encuentran en los sitios de en-
terramiento que se han excava-

do para el siglo XVI en el México
central.

La idea de los restos humanos
como fuente de vida se encuen-
tra mas claramente expresada en
las practicas y creencias sobre la
muerte de los infantes; es decir,
de aquellos que dejaron el mun-
do antes de tiempo y sin que se
extinguiera toda su fuerza vital.

También los mozuelos y mozue-
las que mueren antes de tener
experiencia de pecados ningu-
nos, y mueren en su inocencia,
en su simplicidad y virginidad,
dicen los viejos que éstos reci-
ben grandes mercedes de nues-
tro sefor dios [...] éstos no van
a los lugares de espanto del in-
fierno, sino van a la casa del dios
que se llama Tonacatecuhtli [Se-
fior de nuestro alimento], que vi-
ve en los vergeles que se llaman
tonacaquauhtitlan, doénde hay
todas maneras de arboles, flores
y frutos [...] estos nifios y ninas,
cuando mueren no sin razon los
entierran junto a las trojes, don-
de se guarda el maiz y los otros
mantenimientos (CF: VI 115).

Es decir, que tanto su destino
inframundano como la disposi-
cién de su cadaver parecen es-
tar en relacion con la idea de un
almacenamiento de fuerza vital.
De hecho, en varias de las ex-
cavaciones arqueoldgicas en las
que se han intervenido unidades
domésticas -en Iztapalapa (Salas
1992), D.F. y Yautepec, Morelos
(Smith, 1994; Smith, et al: 1999;
Vega, 1994)- se han encontrado
entierros de infantes menores a
los dos anos de edad colocados en
vasijas de ceramica e inhumados
debajo del piso de algiin cuarto;
probablemente un cuarto para el
almacenamiento de cereales.

En el sur de Veracruz, se rea-
lizan dos ceremonias inmediatas
a la muerte de un pariente; la
primera se llama “maiz chiqui-
to” y la segunda “maiz grande”
(Miinch, 1994:137). Como si se
supusiera que el muerto es una

“ Durante la platica presentada en coloquio La nocién de vida en Mesoamérica: E tnoclasificacion y teorias de la persona.
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planta de esta clase que va cre-
ciendo conforme se interna en el
inframundo. Entre los chortis de
Guatemala se vierte agua sobre
el cadaver como si fuese una se-
milla que se espera que germine
“los amigos que llegan meses
después a visitarla llevan una
calabaza de agua al rio, cuyo
contenido derraman en el sue-
lo, directamente sobre el punto
donde esta el cadaver” (Wisdom,
1961-349). En los documentos
coloniales es una referencia co-
mun el verter agua sobre el ca-
daver como parte de los rituales
de “desincorporacion” -es decir,
que marcan la separacion del
muerto del mundo de los vivos
(Thomas, 1991). Entre los pu-
répechas, cuando se trata de la
muerte de un nifo, se le viste de
modo semejante a una espiga de
maiz “si el muerto es una nifa, el
vestido es una larga tinica blan-
ca con una especie de capa azul.
El cuerpo de un nifio es ataviado
de la misma manera excepto que
la vestimenta interior es amari-
lla y la capa es verde. En ambos
casos se les coloca en la cabeza
una corona de cartulina forrada
con papel aluminio y decorada
con flores” (Beals, 1946-206).
Las pruebas que sortea el
muerto son equivalentes a las
que se somete, en la actualidad,
la deidad del maiz en su mito y
su viaje al inframundo es equi-
valente al de Quetzalcoatl en el
tiempo de la creacion. Se cuen-
ta que cuando el nifo-maiz era
muy pequefo, su padre murio. Y
como este lloraba mucho, su ma-
dre decidié matarlo y molerlo en
el metate. Tomo los restos del
infante en un rebozo y los tiro
al rio. Gracias a la intervencién
divina, el infante maiz renace de
un huevo, es criado por una pa-
reja de brujos o demonios y, tras
haber escapado a su intento por

devorarlo, decide viajar al infra-
mundo en busca de los huesos de
su padre.

El dios de la muerte mandé a sus
enviados a ver quien era aquel
intruso Homschuc les dijo: —Yo
soy el que germina, soy las semi-
llas nuevas, soy el renacimiento.
Pronto fue encarcelado en la
casa de los rayos, donde las ha-
chas, las espadas y las flechas
tenian vida, después de vencer-
las las condend a ser utensilios
de trabajo para el hombre. El
dios de la muerte, enfureci-
do, lo encerro en la casa de las
serpientes a quienes condend a
servir de cueros para mecapal
(Miinch, 1994:163-167).

En la version totonaca de
este mismo relato, el nino-maiz
muere “su madre fue a ente-
rrarlo fuera del cementerio [...]
Cuando pasaron unos dias, la
mujer fue a ver la tumba y des-
cubrio que dentro de la cerca
crecia una milpa”. El nifo rena-
ce de un grano de xambé (maiz
verde) y promete renacer afo
con ano (lchon, 1973:74-80). De

este modo, tendriamos que el
cuerpo del hombre -que ha ser-
vido de alimento a la tierra- re-
nace en maiz y es la muerte del
maiz quien -a través de su con-
sumo- da vida al hombre.

En conclusion, podemos ver
que el hombre es comparable a
una planta. El sexo es semejante
a la siembra -entre otras cosas
Taggart (1998) y Morales Damian
(2006:170) dicen que los nahuas
de la Sierra Norte y los mayas
equiparan la vagina a la milpa
y al acto de sembrar al coito-,
el embarazo a la germinacion, el
nacimiento y el crecimiento es
analogo al desarrollo de la plan-
ta-doble (unida al hombre por
la sangre-tonalli) y la muerte es
equivalente a la caida del fruto.5
El entierro del cadaver es pensa-
do como una nueva siembra, la
tierra devora la carne del fruto
y no resta mas que una semilla
capaz de producir vida, y el fin
Gltimo del recorrido postmortem
es el reciclamiento de la esencia
vital en una nueva vida.

* “La tarea de cultivar, como en muchas tradiciones religiosas agrarias, se asimila al coito, por lo cual la bolsa con semillas

que lleva el campesino es considerada los testiculos” (Morales Damian, 2006:170).



La carne pegada al hueso: planteamiento sobre la concepcion del cadaver en el Posclasico Tardio, con énfasis en el Mexico central

del pueblo, Quechultenango, Gro. Foto: Gloria Marvic.
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