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Como sabemos, los pensadores de las més diversas épocas y regiones del mundo
han generado gran cantidad de hipétesis y cuestionamientos en torno al lugar que
el hombre ocupa en el cosmos. De suerte que, practicamente, todas las sociedades
presentes y pasadas poseen y han poseido una teoria sobre el funcionamiento del
ser humano. No obstante, no fue sino hasta fechas relativamente recientes —fines
del siglo XIX y principios del XX— que los cientificos sociales comenzaron a ocu-
parse del modo en que el “otro” concibe a la persona en el cosmos.!

Lucien Lévi-Bruhl, en su trabajo sobre “el alma primitiva”, estudia la nocién de
persona de las sociedades tradicionales como respuesta pre-16gica a la eterna inte-
rrogante de la naturaleza del “yo”.? Emile Durkheim, afirma que “la persona es lo
que hay de social en nosotros”; es la sociedad quien determina lo que significa
cumplir un rol en ella y el cuerpo quien permite la individuacién del sujeto.> Robert
Hertz, en su obra sobre la dualidad izquierda-derecha, se enfoca a la extrapolacién

4 <

de las cualidades corporales a la imagen del cosmos.* “Para este autor no es nece-

sario negar la existencia de tendencias organicas hacia la asimetria, pero no basta-
rfan para determinar la preponderancia absoluta de la mano derecha, es necesario
considerar aspectos sociales que la refuerzan”.> Mientras que, al tratar el tema de

1" Entenderemos por cuerpo y organismo los aspectos biolégicos del hombre. Mientras que con el
término persona designaremos la suma del cuerpo y aquellas “formas simbélicas —palabras, imégenes,
instituciones, comportamientos— mediante las cuales, en cada lugar, la gente se representa a si misma
y ante los demds”. Aunque cuerpo y persona no son, en modo alguno, sinénimos, siempre serd nece-
sario recurrir a la concepcién de los elementos orgéanicos para el pleno entendimiento del ser humano.
Clifford Geertz, “Persona, tiempo y conducta en Bali”, en La interpretacion de las culturas, Alberto L.
Bixio (trad.). Barcelona, Gedisa, 1997, p. 299-338.

2 Lucien Lévy-Bruhl, £/ alma primitiva, Eugenio Trias Sagnier (trad.), Barcelona, Peninsula, 1974.
3 Emile Durkheim, Zas formas elementales de la vida religiosa. El sistema totémico en Australia, Madrid,
Akal Editor, 1982.

4 Robert Hertz, La muerte y la mano derecha, Madrid, Alianza, 1990.

5 Héctor Daniel Guillén Rauda y Marfa Isabel Martinez Ramirez, Del cuerpo a la persona: ensayo
sobre una nocion rardmuri, tesis de licenciatura en Antropologia Social, Cuernavaca, Universidad Au-
ténoma del Estado de Morelos, 2005, p. 37.
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la muerte, se da cuenta de que ésta “tiene para la conciencia social una significacién
determinada, y constituye un objeto de representacion colectiva [...] La muerte no
se limita a poner fin a la existencia corporal visible de un vivo, sino que del mismo
golpe destruye al ser social inserto en la individualidad fisica a quien la conciencia
colectiva atribufa una importancia”.® En “Les techniques du corps”, Marcel Mauss
pone el acento en las actitudes y manifestaciones corporales como elementos apren-
didos y significativos de la pertenencia cultural,” mientras que, en “Une catégorie
de Pesprit humain: la notion de personne et celle de ‘moi’”, el autor se refiere a la
persona como conjuncién de la capacidad de conciencia individual y el reconoci-
miento como tal por parte de un determinado grupo social; asi, se aborda esencial-
mente a la persona desde la perspectiva de una entidad juridica y moral. Entre otras
cosas, el sabio francés postula aqui que aunque las sociedades tradicionales no
posean un concepto analogo al de persona que maneja la academia en Occidente,
siempre existirdn nociones indigenas que definan lo que es el humano més alld de
su ser biol4gico.?

Mary Douglas, por su lado, parte de la premisa de que el cuerpo es un objeto
sobre el que la cultura inscribe sus propias normas sociales. Es asi que, en Natural
symbols se considera al organismo como un simbolo de la sociedad en el que se
reproducen, a manera de tabtes, los peligros atribuidos a la estructura social. Mas
que tratarse de un cuerpo biolégico idealizado, se trata de una percepcion social que
se introyecta en cada sujeto.9 En otro trabajo, Douglas, Scheper-Hughes y Lock
proponen la existencia de tres cuerpos: un “cuerpo individual”, que nos remite a la
experiencia del organismo como si mismo, un “cuerpo social”, que comprende los
usos del ser biolégico como representacion de la naturaleza, la sociedad, etcétera,
y un “cuerpo politico”, que significa los mecanismos de regulacién y control de los
cuerpos.'? Otro de los autores que ha remarcado la importancia del ser biolégico

6 Hertz, La muerte y la mano derecha, p. 16.

7 Marcel Mauss, “Les techniques du corps”, en Les classiques des sciences sociales. Jean-Marie Tremblay
(versién digital), Cégep, Chicoutimi, http:/ / pages.infiniti.net.sociojmt, Originalmente publicado en
Journal de Psychologie, 1936, v. 33, p. 3-4.

8 Marcel Mauss, “Une catégorie de 'esprit humain: la notion de personne celle de ‘moi’”, en Zes
classiques des sciences sociales. Jean-Marie Tremblay (version digital), Cégep, Chicoutimi, http://
pages.infiniti.net.sociojmt, originalmente publicado en_journal of the Royal Anthropological Institute,
1938, v. 68.

9 Mary Douglas, Natural symbols: explorations in cosmology, Londres, Nueva York, Pelican Books,
1973.

10 Douglas, Scheper-Hughes y Lock en J. Thomas Csordas, “The body’s career in anthropology”,
en Anthropological theory today, Henrietta L. Moore (ed.), Oxford, Polity press, 2000, p. 292.
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para comprender la relacién del hombre con el mundo y consigo mismo es Paul
Radin, quien, en £/ hombre primitivo como filésofo, dedica un capitulo entero —titu-
lado “El ego y la personalidad humana”— al estudio de la conformacién del “yo”
como medio de interaccién con el entorno-otro.!!

La “antropologia del cuerpo” fue definida por John Blacking como la que se
ocupa de la relacién entre cuerpo y sociedad; los medios por los que el organismo
fisico es constrefiido e inspira patrones de interaccién social. Este autor da cuatro
premisas basicas: 1) La sociedad humana es un fenémeno biolégico y producto de
un proceso evolutivo. 2) Todos los miembros de la especie poseen un repertorio
comtn de estados somaticos. 3) Una condicién bésica de esta especie es que la per-
cepcidn y las sensaciones se expresan en formas no verbales de comunicacién. 4)
La mente no puede separarse del cuerpo. Asi, se estudian la percepcion, la practica,
las partes, los procesos y productos de los hechos corporales. El cuerpo es visto
como una herramienta, un instrumento para comunicarse, reproducirse y conocer
el mundo.?

Nancy Scheper-Hughes utiliza el constructo de embodiment —“encarnacién” o
“encorporaciéon”— como “las formas que la gente tiene de ‘habitar’ el cuerpo [...]
formas de praxis corporal, expresivas de relaciones dindmicas sociales, culturales
y politicas”. Dicho concepto se refiere a cémo habitamos nuestro cuerpo, c6mo lo
entendemos, cémo percibimos a través de él y c6mo nos valemos del cuerpo para
expresarnos. En otros términos, es la plasmacién individual de las maltiples y ubi-
cuas relaciones estructurales de poder que configuran la vida social.!?

En sus trabajos sobre la violencia, la sexualidad, el conocimiento y la locura,
Michel Foucault explica el modo en que el Estado ha generado todo un discurso
acerca del cuerpo y su tratamiento a fin de controlar el comportamiento de sus
sujetos. En su “genealogia del hombre moderno” se trata pues de hacer una histo-
ria del poder sobre el cuerpo para definir la historia del sujeto.!* Pierre Bourdieu,
en su trabajo sobre el Aabitus, indica que el cuerpo socializado no se opone a la
colectividad sino que es una forma de existencia de la misma; la sociedad necesita
de los cuerpos para existir y la persona requiere del cuerpo para representarse ante

11 paul Radin, £/ hombre primitivo como filésofo, Buenos Aires, Editorial Universitaria, 1968.

12 John Blacking (ed.), The anthropology of the body, Nueva York, Academic Press, 1977, p. IV-V.
13 Nancy Scheper-Hughes, Za muerte sin llanto. Violencia y vida cotidiana en Brasil, Barcelona, Ariel,
1997.

14 Michel Foucault, £/ nacimiento de la clinica. Una arqueologia de la mirada médica, México, Siglo XX,
1981; Historia de la sexualidad, la voluntad de saber. México, Siglo XXI, 1982; Vigilar y castigar, na-
cimiento de la prisién. México, Siglo XXI, 1983; Hermenéutica del sujeto, Buenos Aires, Altamira, 1996.
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los otros.!> En La dominacion masculina, niega la existencia de un sustrato natural
anterior a las representaciones sociales y explica que naturalizar al cuerpo no es mas
que un mecanismo que permite deshistorizar y perpetuar estructuras de poder; en
este caso, el poder que el varén ejerce sobre la mujer. !¢

Clifford Geertz describe el modo en que el lenguaje y las instituciones definen
al sujeto frente al resto de la sociedad.!” Frangoise Héritier ve al cuerpo como un
“referente simb6lico” al que se acude para dar explicacién a numerosos fenémenos
sociales, de suerte que la distinci6n entre los sexos se encontraria en la base de todos
los pares de oposiciones existentes; la sangre y el esperma, la noche y el dia, lo hii-
medo y lo seco, etcétera. Se establece el modo en que “puede construirse un con-
junto conceptual acabado, globalizador, donde encuentra su lugar en un mismo
punto de mira la definicién de persona, la del vinculo social y el mundo natural
donde se inscribe el hombre en sociedad”.!® Siguiendo una ténica semejante, Jac-
ques Le Goff estudia el modo en que diferentes partes del cuerpo, y en particular
la dualidad cabeza-corazén, sirven de metaforas para referirse a la sociedad y al
poder politico.!” Maurice Godelier compara las representaciones del cuerpo, los
sistemas de parentesco y las formas de poder, en rituales y mitos, para dar cuenta
de la manera en que las nociones del cuerpo masculino y femenino afectan el tipo de

20 «

relaciones que se establecen entre ambos géneros.’ “En resumen, su trabajo versa

sobre el poder que un sexo ejerce sobre otro; la sexualidad aparece como una espe-
cie de fundamento césmico de subordinacién”.?!

Para David Le Breton, el organismo aparece como un vehiculo de comunicacién
entre el individuo y el grupo. De tal modo que, a su parecer, la persona no se dis-
tingue de la trama social y c6smica sino que se trata simplemente de una de sus

modalidades. Y es sélo al interior de una determinada red que el hombre toma

15 Pierre Bourdieu, La distincion: criterio y bases sociales del gusto, Madrid, Taurus, 1991.

16 pierre Bourdieu, Za dominacién masculina, Barcelona, Editorial Anagrama, 2000.

17" Geertz, “Persona, tiempo y conducta en Bali”.

18 Frangoise Héritier, “Le sperme et le sang. Quelques théories anciennes sur leur genése et leurs
rapports”, en Nouvelle Revue de Psychanalyse; L’Humeur et son changement, 1985, v. 32, p. 111-122;
Frangoise Héritier, “Une anthropologie symbolique du corps”, en La Science Sauvage. Des savoirs
populaires aux ethnosciences, S. Arom y M. Augé et al., interrogés par Ruth Scheps, Paris, Le Seuil,
1993 ; Francoise Héritier, Masculin/féminin. La pensée de la différence, Paris, Odile Jacob, 1996.

19 Jacques Le Goff, “¢La cabeza o el corazén? El uso politico de las metaforas corporales”, en Frag-
mentos para una historia del cuerpo humano, 3 tomos, Michel Feher et a/. (eds.), Madrid, Taurus, 1990.
20 Maurice Godelier, Za produccién de grandes hombres. Poder y dominacién masculina entre los baruya
de Nueva Guinea, Madrid, Ediciones Akal, 1986.

21 Guillén Rauda y Martinez Ramirez, Del cuerpo a la persona..., p. 40.
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conciencia de su subjetividad. “No existe una naturaleza del cuerpo sino una con-
dicién del hombre que implica una condicién corporal cambiante de un lugar y de
un tiempo a otro”.?2 “El cuerpo es importante en la nocién de persona pues la con-
cepcién del primero dependera de la concepcién de la dltima. El cuerpo est car-
gado de valores atribuidos a la persona”.”® En “Embodiment as a paradigm of
anthropology”, Csordas, quien ademas hace un analisis critico de los trabajos an-
teriores sobre la antropologia del cuerpo, propone que el organismo no es un ob-
jeto que pueda ser estudiado con relacién a la cultura, sino un sujeto de la cultura.?*

Todavia mds recientemente, en el “perspectivismo amazénico” de Anthony
Seeger et al., Eduardo Viveiros de Castro y Aparecida Vilaga proponen que el
cuerpo es lenta y continuamente fabricado por un flujo constante que incluye tan-
to la nutricién como el ayuno, la aplicacién de medicinas, la pintura facial, los ritos
de iniciacién y el entrenamiento formal; los tatuajes, las perforaciones y otros
tratamientos directos sobre el organismo son vistos como parte de un proceso fi-
siolégico normal y no como opuestos a él. No obstante, para este grupo de inves-
tigadores, el cuerpo no se presenta en la mentalidad indigena como una realidad
dada sino como una simple cuestién relacional y de perspectiva. El mundo esta
habitado por diferentes tipos de “sujetos y personas” que comparten una sustancia
comtn pero difieren en su forma externa ante la mirada del “otro”; asi como el
hombre se piensa antropomorfo y ve a los animales como tales, las bestias se con-
sideran humanas y ven a los hombres como un animal més. De modo que, si tan-
to el mundo de lo humano como el de la naturaleza y los espiritus estan dotados
de volicién e intencionalidad, no existiria mas diferencia entre naturaleza y cul-
tura que la diversidad de puntos de vista que pueden establecerse entre interlocu-
tores enfrentados. “La humanidad es una condicién extensible a varios tipos de
seres, mientras que el contexto de su definicién siempre es relativo”; y es en dichos

22 David Le Breton, Antropologia del cuerpo y modernidad, Argentina, Nueva vision, 1990, p. 91.

23 Le Breton en Guillén Rauda y Martinez Ramirez, Del cuerpo a la persona. .., p. 62.

24 Csordas estudia el proceso que permitié pasar del cuerpo como materia implicita a un tépico ex-
plicito. Para este autor, el proceso se dio en cuatro fases: en la primera se define al cuerpo como po-
sible objeto de indagaci6n teérica (Paul Radin, Maurice Leenhardt, Robert Hertz, Marcel Mauss); en
la segunda tienen lugar las primeras formulaciones explicitas de una antropologia del cuerpo (Mary
Douglas y John Blacking); en la tercera fase el cuerpo adquiere el estatus de problema teérico (Michel
Foucault, Pierre Bourdieu, Maurice Merleau-Ponty), ya no es sélo una entidad fija sujeta a las reglas
empiricas de la ciencia biolégica, no es un hecho bruto de la naturaleza, en la tltima etapa pasa a ser
considerado como un sujeto y agente, véase J. Thomas Csordas, “Introduction: the body as a repre-
sentation of being in the world”, en Embodiement and experience. The existencial ground of culture and
self, Thomas J. Csordas (ed.), Oxford, Cambridge Studies in Medical Anthropology, 2003, p. 1-20.
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términos que hombres, animales y espiritus pueden ser pensados como partes de
una sociedad universal.?”

Asi, el cuerpo es un conjunto de simbolos que puede ser empleado para refe-
rirse tanto al entorno circundante como a la propia sociedad; refleja las normas
que le dan identidad y regulan sus funciones. Al mismo tiempo, el organismo es
el medio por el que la persona se representa ante los demas, es por él que se apren-
de y ejercita la propia cultura, es por él que se interactia con los objetos y seres
circundantes; es, incluso, el punto en que se materializan todos los fenémenos
sociales.

En Mesoamérica, el interés por las concepciones indigenas del ser humano vie-
ne desde el riquisimo trabajo etnografico de fray Bernardino de Sahagtn quien en
su obra —principalmente en el libro X del Cdice florentino—hace patente la particu-
lar atencién dedicada al cuerpo y al hombre en general; desde sus funciones orga-
nicas hasta los distintos roles sociales y su insercién en el universo sobrenatural.?¢
Lo mismo sucede con Martin de la Cruz y Juan Badiano, quienes, ademas de reco-
pilar toda una serie de précticas curativas, presentan algunos datos reveladores

25 Viveiros de Castro sostiene que, para las poblaciones amazdnicas, ser considerado humano de-
pende del hecho de realizar actividades tipicamente humanas —tener vida familiar, realizar rituales,
beber cerveza, etcétera. Compartiendo aquello que nosotros podriamos denominar cultura, la dife-
rencia entre ellos emerge del hecho de que cada clase de ser ve las cosas de una manera particular
debido a su diferente cuerpo. El problema con dicha posicién es que no parece discriminarse entre los
diferentes planos del hecho socioreligioso, pues la unidad entre el hombre y lo silvestre es algo que
se da a nivel de la creencia, mientras que la diferencia entre naturaleza y cultura sucede a nivel de la
experiencia; en otros términos, uno podra creer lo que quiera pero sabe que un jaguar no es parte de
la sociedad y aquel que lo olvide puede darse por muerto cuando se encuentre frente a un felino
de este tipo. Creer y saber son dos vias cognitivas diferentes; uno puede creer una cosa y saber otra,
el saber tiene valor de verdad, mientras que la creencia s6lo tiene un valor instrumental. Véase Anthony
Seeger, Roberto da Matta y Eduardo Viveiros de Castro, “A Construgio da Pessoa nas Sociedades
Indigenas”, Boletin do Museu Nacional, 1979, v. 32, p. 1-19. Aparecida Vilaga, “Chronically unstable
bodies: reflections on Amazonian corporalities”, en Journal of the Royal Anthropological Institute of
Great Britain and Ireland, 2005, n 11, p. 445-464. Eduardo Viveiros de Castro, “Algunos aspectos do
Pensamiento Yawalapiti Alto Xingu): Classificagdes e transformagdes” en Boletin do Museu Nacional,
1978, v. 26, p. 40-49. Eduardo Viveiros de Castro, “Os pronomes cosmolégicos e o perspectivismo
amerindio”, en Mana: Estudos de Antropologia Social, 1996, v. 2,1 2, p. 115-143. Eduardo Viveiros de
Castro “Cosmological diexis and Amerindian perspectivism”, en_journal of the Royal Anthropological
Institute of Great Britain and Ireland, 1998, v. 4, p. 469-488.

26 Bernardino de Sahagtn, Florentine Codex. General History of the Things of New Spain, Arthur J.O.
Anderson, Charles E. Dibble (trans.), Santa Fe, Nuevo México, Monographs of the School of Ame-
rican Research, 1950-1963.
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sobre las ideas indigenas de la persona.?’” En los textos hispanicos del siglo XV1, el
estudio de las representaciones mesoamericanas del hombre en su universo mues-
tra una extrafia mezcla de repugnancia y admiracion caracteristica de la ideologia
del descubrimiento.

Sin embargo, en los siglos que siguieron a la conquista, el aparente fracaso de la
empresa colonial, tanto en materia econémica como en lo concerniente a la evan-
gelizacion, termind por producir una especie de desencanto por el Nuevo Mundo.
A tono con tales experiencias, se fue perdiendo paulatinamente el interés por las
sociedades amerindias de la época.?® Y, aun si con la ideologia independentista
asistimos a un renovado gusto por lo nativo, no serfa sino hasta fines del siglo X1x
y principios del XX que se llevarian a cabo nuevas investigaciones sobre la concep-
cién del ser humano en el pensamiento indigena. Es a este periodo que pertenecen
los trabajos de Eduard Seler, Daniel Brinton y Carl Lumbholtz; quienes, aunque no
se dedicaron especificamente a la nocién de persona o la imagen corporal mesoa-
mericana, nos aportan valiosos datos sobre el pensamiento de los nahuas, los mayas,
los huicholes y los raramuris.”” A partir de entonces, los estudios sobre el ser hu-
mano en su entorno no han dejado de multiplicarse.

27 Martin de la Cruz y Juan Badiano, Zibellus de medicinabulus indorum herbis, Angel Maria Garibay
(trad.), México, Instituto Mexicano del Seguro Social, 1964.

28 Obviamente, esto no significa que no contemos con valiosas fuentes para tal periodo, sino tan sélo
que dichos trabajos no fueron elaborados con el mismo deseo de conocimiento de la cultura indigena
que los textos del siglo anterior. En el documento de Ntiiez de la Vega las alusiones a las creencias
chiapanecas, que por cierto parecen haber sido censuradas por el propio autor, suelen ubicarse en el
contexto del mal ejemplo, mientras que en Ruiz de Alarcén y De la Serna siempre que se hace mencién
del pensamiento indigena se refiere a la ignorancia de los indios o el engafio de Satén. Francisco Ntfiez
de la Vega, Constituciones diocesanas del obispado de Chiapa, Maria del Carmen Leén Cazares y Mario
Humberto Ruz (eds.), México, Instituto de Investigaciones Filolégicas, Centro de Estudios Mayas,
UNAM, 1988; Hernando Ruiz de Alarcén, “Tratado de las supersticiones y costumbres gentilicas que
oy viuen entre naturales de esta Nueva Espafia”, en Francisco del Paso y Troncoso (ed.), Trazado de
las Idolatrias. .. México, Ed. Fuente Cultural, 1953, v. 2, p. 17-130. Jacinto de la Serna, “Manual de
Ministros de Indios para el Conocimiento de sus Idolatrias y Extirpacién de ellas”, en Francisco del
Paso y Troncoso (ed.), Tratado de las idolatrias, supersticiones, dioses, ritos, hechicerias y otras costum-
bres gentilicas de las razas aborigenes de México, México, Ed. Fuente Cultural, 1953, v. 1, p. 47-368.

29 Eduard Seler, Collected works in mesoamerican linguistics and archaeologie. 5 v. Charles P. Bowditch
(trad.), Massachusetts, Tozzer Library, Peabody Museum Harvard University, 1990; Daniel Brinton,
“Nagualism in native american folk-lore and history”, en The American Philosophical Society, 1894,
v. 33, n. 144, p. 11-73; Carl Lumbholtz, £/ México desconocido. Cinco afios de exploracion entre las tribus
de la Sierra Madre Occidental, en la Tierra Caliente de Tepicy Jalisco, y entre los tarascos de Michoacdn,

Balbino Davalos (trad.), México, Instituto Nacional Indigenista, 1986.
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En lo tocante a las concepciones prehispanicas del cuerpo, vale la pena mencio-
nar las investigaciones de Mercedes de la Garza, Carlos Viesca y Bernardo Ortiz
de Montellano.*” Otro texto, el de Alfredo Lépez Austin, Cuerpo humano e ideologia,
constituye una aportacién mayor, pues no sélo se trata de la mas completa obra
sobre las nociones corporales de los antiguos nahuas, sino que ademas destaca por
el uso de una metodologia novedosa y el estudio de muy variadas fuentes de infor-
macién: datos histdricos, filolégicos, etnograficos y, en menor medida, iconogra-
ficos.3! Con la intencién expresa de redactar una obra analoga a la del sabio
mexicano, pero entre los mayas del clasico, Houston, Suart y Taube exploran una
serie de documentos iconograficos y epigraficos para procurar definir las teorfas
indigenas del cuerpo, las emociones y el pensamiento.>> Aunque se trata de un tra-
bajo aun en proceso, las investigaciones de Guilhem Olivier sobre “la palabra” han
ayudado a clarificar la manera en que un atributo humano puede proyectarse a
distintos ambitos de la concepcién del mundo.

Aun si los estudios realizados sobre la época virreinal no son particularmente
cuantiosos, cabe destacar las obras de Gonzalo Aguirre Beltran, Noemi Quezada y
Dolores Aramoni que, aunque se centran en el curanderismo y la brujeria, nos
aportan algunos datos valiosos sobre los procesos de transformacién cultural y las
diversas concepciones de la persona que coexistian en dicho periodo. En sus publi-
caciones también se pone en evidencia que una visién diversa del ser humano con-
lleva una apreciacion distinta del universo en general.*®

Hasta donde sabemos, el tinico trabajo que se ha ocupado de la formulacién de
categorias analiticas sobre los conceptos de cuerpo y persona, explicitamente dise-
fiadas para el ambito mesoamericano, es “La construccion de la persona en las etnias
mesoamericanas”, de Miguel Bartolomé. En dicho escrito el autor distingue entre

30 Mercedes de la Garza, £/ hombre en el pensamiento religioso ndhuatl'y maya, México, UNAM, Insti-
tuto de Investigaciones Filolégicas Centro de Estudios Mayas, 1978; Carlos Viesca, Medicina prehis-
pdnica de México, México, Panorama editorial, 1986; Bernardo Ortiz de Montellano, Medicina, salud
y nutricion agtecas, Victoria Schusseheim (trad.), México, Siglo XXI, 1993.

31 Alfredo Lépez Austin, Cuerpo humano e ideologia. Las concepciones de los antiguos nahuas, México,
Instituto de Investigaciones Antropolégicas, UNAM, 1996.

32 Stephen Houston, David Stuart y Karl Taube, The memory of bones. Body, being and experience
among the Classic Maya, Austin, University of Texas Press, 2006.

33 Gonzalo Aguirre Beltran, Medicina y magia. El proceso de aculturacion.y el curanderismo en México,
México, Fondo de Cultura Econémica, 1955; Noemi Quezada, £nfermedad y maleficio. El curandero
en el México colonial, México, Instituto de Investigaciones Antropolégicas, UNAM, 1989; Dolores
Aramoni Calderén, Los refugios de lo sagrado. Religiosidad, conflicto y resistencia entre los joques de

Chiapas. México, Consejo Nacional para la Cultura y las Artes, 1992.
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“persona fisica” —a partir de lo cual se establecen sistemas clasificatorios—, “perso-
na animica” —entidades animicas que otorgan significados colectivos a los sujetos
y les dotan de vitalidad—y “persona social” —subjetividad colectiva que determina
qué tipo de persona es uno. La persona, para él, es algo que se construye en la in-
teraccion social. “Se trata entonces de entender la forma en que las sociedades
conciben, definen y finalmente construyen una particular versién de lo que debe
ser un ser humano”. En esta construccién, “parentesco y politica fundan entonces
a la persona como ser social al proporcionarle una insercion clasificatoria definida
dentro de las categorias elaboradas por la colectividad de la que forman parte”.34
Sin embargo, contamos con un vastisimo material etnografico sobre la visién
del hombre de los pueblos indigenas contemporaneos. Las investigaciones de Pedro
Pitarch y Helios Figuerola constituyen, hasta el momento, la mas importante con-
tribucién al estudio de la imagen corporal de los tzeltales y su proyeccién en el
cosmos, pues, ademas de explicar con detalle el modo en que tales representaciones
se articulan con el resto de la cosmovision, evidencian algunas de las formas en que
las ideas indigenas se han modificado y transformado a partir del periodo colonial.®
Ricardo Pozas, Evon Vogt, Calixta Guiteras Holmes y Gary Gossen son algunos
de los autores que mas han aportado a la conformacion de la amplia y detallada base
documental de que disponemos para el estudio de la nocién de persona de los tzo-
tziles.¢ Entre ellos, sobresale la obra de Jaime Page Pliego, quien a partir de su
mirada de médico, presenta una imagen comparativa y global de lo que, en dos

34 “Persona fisica” y “persona social” son conceptos que pertenecen a una terminologia descriptiva
de la ciencia social, “persona animica no”, pues la existencia de las “almas” o “entidades animicas”
no sélo no es una realidad social, empiricamente observable, sino que pertenece a un discurso de un
orden muy diferente; lo primero se refiere a lo que el antrop6logo dice del “otro”, lo segundo a lo
que el “otro” considera sobre si mismo pero traducido a sus propias categorias por el investigador.
Véase Bartolomé Miguel, “La construccién de la persona en las etnias mesoamericanas”, en /dentidad:
andlisis y teoria, simbolismo, sociedades complejas, nacionalismo y etnicidad, III Cologuio Paul Kirchhoff,
Leticia Irene Méndez y Mercado (coord.), México, UNAM, 1996, p. 51-70.

35 Ramén Pedro Pitarch, Ch wlel: Una etnografia de las almas tzeltales, México, Fondo de Cultura
Econémica, 1996; Helios Figuerola Pojul, “El cuerpo y sus entes en Cancuc, Chiapas”, en Trace 2000,
n 38. Nimero spécial. El cuerpo, sus males y sus ritos, p. 13-24; Helios Figuerola Pojul, Les dieux, les
hommes et les paroles, tesis de doctorado en Etnologia, Nanterre, Paris X, 2005.

36 Ricardo Pozas Arciniega, Chamula: Un pueblo indio de los Altos de Chiapas, México, Memorias del
Instituto Nacional Indigenista, 1959; Evon Vogt Z. (ed.), Los Zinacantecos. Un pueblo tyotzil de los
Altos de Chiapas, México, Instituto Nacional Indigenista, 1966; Calixta Guiteras Holmes, Perils of the
soul. The world view of a tzotzil Indian, Nueva York, The free press of Glencoc, Inc Crowell-Collier
Publishing Company, 1961; Gary Gossen, “Animal souls and human destiny in Chamula”, en Man
1975 ,v. 10, n. 1, p. 448-461.

2019. Universidad Nacional Auténoma de México, Instituto de Investigaciones Histdricas
http://ru.historicas.unam.mx



REPOS
INSTITU

NAL

HISTORI(EAS .

UNAM

18 CUIRIPU

distintos pueblos de los Altos de Chiapas, constituye el complejo terapéutico tra-
dicional, incluyendo tanto las ideas sobre el cuerpo como la amplia gama de mani-
festaciones sobrenaturales que intervienen en la dinamica de salud-enfermedad.?’
Entre los multiples trabajos sobre la nocién ndhuatl de persona resaltan los escritos
de William Madsen, sobre la dualidad frio-calor en la representacién del ser huma-
no, y Marie Noelle Chamousx, sobre la idea de “hombre” y las relaciones entre las
entidades animicas y el doble-nahualli. Partiendo de los conceptos expuestos por
Lépez Austin, Italo Signorini y Alessandro Lupo presentan una visién de conjunto
de la concepcién del ser humano y su tratamiento en una comunidad indigena con-
temporanea.’® Mientras que Antonella Fagetti y Michel Duquesnoy nos aportan
interesantes datos sobre las representaciones corporales en la terapéutica tradicio-
nal.*? James Dow y Jacques Galinier son quienes mayores informaciones han re-
cogido sobre la nocién de persona de los otomies. El primero se centra en la
terapéutica tradicional desde el punto de vista del especialista ritual, mientras que
el segundo nos aporta una visién de conjunto del papel que el hombre, y en par-
ticular el hombre otomf, juega en la imagen indigena del cosmos.*’

También contamos con obras que, tocando este topico de manera tangencial,
nos aportan valiosos datos sobre las nociones indigenas de persona. Entre los temas
tratados por los mesoamericanistas, destacan la imagen indigena de la feminidad,
el tiempo y el espacio en la nocién de persona, la relacién entre humanidad y ani-

37 Jaime Tomas Page Pliego, Curanderia tzotzil y procesos de formacion, iniciacién y de trabajo de sus
practicantes, tesis de doctorado en Antropologia, México, Facultad de Filosofia y Letras, UNAM, 2002.
38 William Madsen, The Virgins Children. Life in an Agtec village today, Westport, Connecticut, Gre-
enwood Press Publishers, 1960; Marie Noelle Chamoux, “La notion nahua d’individu: Un aspect du
tonalli dans la région de Huachinango, Puebla”, en Enguétes sur I’Ameriqgue Moyenne, Stresser-Péan 'y
Michelet (coords.), México, Instituto Nacional de Antropologia e Historia, Consejo Nacional para la
Culturay las Artes, Centro de Estudios Mexicanos y Centroamericanos, 1989, p. 303-310; Marie Noelle
Chamoux, “L’humain et le non-humain dans un dialecte nahuatl contemporain”, en 4merindia 1996,
v. 21, p. 37-54 ; Italo Signorini y Alessandro Lupo, Los tres ejes de la vida. Almas, cuerpo, enfermedad
entre los nahuas de la Sierra de Puebla, Xalapa, Universidad Veracruzana, 1989.

39 Antonella Fagetti, Cuerpo humano y naturaleza en la cosmovision de un pueblo campesino, tesis de
maestria en Antropologia Social, México, Escuela Nacional de Antropologia e Historia, Instituto
Nacional de Antropologia e Historia, Secretaria de Educacién Publica, 1996; Michel Duquesnoy,
Le chamanisme contemporain Nahua de San Miguel Tyinacapan, Sierra Norte de Puebla, Mexique,
tesis de doctorado en Antropologia, Lille, Université de Lille 3, Centre National de la Recherche
Scientifique, 2001.

40 James Dow, The shamans touch. Otomi Indian symbolic healing, Salt Lake City, University of Utah
Press, 1986; Jacques Galinier, La mitad del mundo. Cuerpo cosmos en los rituales otomies, México, UNAM,

Centro de Estudios Mexicanos y Centroamericanos, Instituto Nacional Indigenista, 1990.
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malidad, la concepcién del organismo y el control social, el cuerpo en el cosmos,
las explicaciones del suefio, lo corporal como modelo y, sobre todo, el cuerpo en la
dindmica salud-enfermedad.

Sin embargo, mas alla de las tematicas particularmente favorecidas por las dis-
tintas escuelas y perspectivas tedricas, notamos que existe una fuerte tendencia a
privilegiar las explicaciones del cuerpo y lo humano desde el “alma” y las “entida-
des animicas” a partir de la obra de Lépez Austin.*! Aunque la multicitada publi-
cacién tiene la gran virtud de haber abierto una linea de investigacién que, hasta
entonces, habia sido poco explorada, también tiene el inconveniente de haberse
convertido en una suerte de paradigma para el tema del cuerpo y la persona. De
suerte que, hoy en dia, son raros los trabajos que no pretenden explicar las concep-

ciones corporales indigenas a partir del constructo de “entidad animica”*?

—aun
cuando el propio Lépez Austin ya haya abandonado esta terminologia—, como si
se debiera dar por hecho que todo grupo humano considera que elementos de esta
indole regulan su funcionamiento y como si el cuerpo, por si mismo, fuera incapaz
de portar sentido.3

No obstante, si en el estudio de la persona privilegiamos las cualidades simbdli-
cas y nos olvidamos de su soporte material, corremos el riesgo de perder de vista
justo aquello que deberia constituir el centro de nuestra investigacién; lo humano.
En otros términos, ges posible acceder al modo en que el “otro” concibe a la perso-
na sin antes interrogarse sobre el modo en que piensa y representa su propio cuerpo?

Pese a la centralidad del cuerpo y la persona en las investigaciones mesoameri-
canas, resulta notable la poca atencién que se ha prestado a este tema en el ambito
michoacano.* Hasta el momento, la obra que mas informacién ha proporcionado

41 En ella, se parte del anilisis filolégico de los nombres nahuas de las partes del cuerpo para identi-
ficar una serie de particulas que tienden a indicar relaciones entre los distintos 6rganos y muy diver-
sas funciones, actitudes y emociones. Una vez reconocidos estos elementos semanticos, se les con-
trasté con una amplia diversidad de descripciones de partes del organismo, enfermedades y procesos
rituales ligados al nacimiento, la enfermedad y la muerte. A partir de ello, el autor gener6 un comple-
jo modelo en el que el funcionamiento de la persona estaria, a muy grandes rasgos, condicionado por
las interacciones que establece una serie de elementos internos dificilmente perceptibles (Illamados
“centros animicos, fuerzas vitales y entidades animicas”) y un ambiente exterior sumamente cargado
de volicién e intencionalidad.

42 Incluso Baschet, especialista francés del medievo, hace referencia al concepto de entidad animica.
Jérome Baschet, “Ame et corps dans I'Occident médiéval: une dualité dynamique entre pluralité et
dualisme”, Archives de Sciences Sociales des Religions, 2000, n 112: p. 5-30.

43 Alfredo Lépez Austin, comunicacién personal, 2009.

44 Numerosos investigadores han adoptado la costumbre de usar el término “tarasco” para referirse

al pueblo prehispénico y “p’urhépecha” para sus descendientes contemporaneos, argumentando que
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al estudio del cuerpo en época prehispanica es la de Maria Teresa Sepulveda, que,
estando particularmente dedicada a los sistemas médicos, presta poca atencién a
topicos como las formas en que los individuos se insertaban en la trama social y el

rol de la naturaleza en la definicién de lo humano.*®

s6lo éste empleo es vilido y correcto. Dicha distincién se apoya en tres fuentes que indican que
“p’urhépecha” era el apelativo correspondiente “gente, gentio”, “gente plebeya, villanos”, “mace-
guales, la gente comin” y “hombres trabajadores”. Véase “Relacion de Cuitzeo” en Relaciones geo-
grdficas del siglo XVI. Michoacdn, René Acufia (ed.), México, Instituto de Investigaciones Antropol6-
gicas, UNAM, 1987, p. 81. Diccionario grande de la lengua de Michoacdn, Benedict Warren (ed.),
Morelia, Fimax Publicistas, 1991, v. 11, p. 457; Maturino Gilberti, #ocabulario en lengua de Mechuacan,
Agustin Jacinto Zavala, Clotilde Martinez y Benedict Warren (ed.). Zamora, El Colegio de Michoa-
can, 1997, p. 137, 439. El problema es que la misma “Relacién de Cuitzeo” ya sefialaba que éste vo-
cablo podia ser aplicado a la lengua en general —“la lengua que estos naturales hablan dicen que, en
su gentilidad, la nombraban purépecha”. Durante los siglos XVII y XVIII, purépecha continué siendo
usado para designar a la poblacién en general; y, siguiendo este orden de ideas, el Lienzo de Pdtzcua-
ro utiliza p urhépecha irecha para nombrar a los gobernantes supremos. Véase Hans Roskamp, “La
heréldica novohispana del siglo XVI: un escudo de armas de Tzintzuntzan, Michoacan”, en Esplendor
y ocaso de la cultura simbdlica, Herén Pérez y Barbara Skinfill (eds.), Zamora, El Colegio de Michoa-
can, 2002, p. 259. En todo caso, no veo porque un grupo determinado no pudiera ser designado por
el titulo de su mds amplio componente social. El uso de los etnénimos y gentilicios suele ser mas
convencional que descriptivo o analitico; y, por lo tanto, muchos de ellos derivan de generalizaciones
arbitrarias o impuestas desde el exterior: Se habla de “espafioles” sin considerar que no todos los
habitantes de Espafia son de origen hispanico —también hay celtas, vascos, etcétera-— decimos “co-
reanos” aunque este término sélo se refiera a la tlltima dinastia de Hangul, y nos consideramos mexi-
canos todos aquellos adscritos a esta nacién aun cuando la mayoria de nosotros tenga muy poco que
ver con los mexica. Muchas de las palabras usadas para llamar a diversos grupos mesoamericanos
derivan del ndhuatl y pocas veces estan ligadas a las denominaciones locales —otomi en lugar de nahiu,
mixteco por tu un sdvi, etcétera. En el caso de los mexica tampoco existe un “correcto” denominador
comun: “mexica” se refiere a los de México y excluye a todos los otros grupos nahuas de la cuenca,
“azteca” alude a los salidos de Aztlan, pero deja fuera a los nahuas que ya vivian en el islote cuando
éstos llegaron; nahua comprende tanto a los mexicaneros de Durango como a los nicaraos y pipiles
de Centroamérica, pero aparta a los no nahuatlatos que vivian en Tenochtitlan y formaban parte del
mismo imperio. Yo prefiero usar el mismo vocablo para nombrar a grupos histérica y lingiiisticamen-
te relacionados porque ello tiende a subrayar la continuidad por encima de la ruptura; lo cual, como
se vera a lo largo del texto, es uno de los asuntos que me interesa resaltar. No obstante, sabemos que
hoy en dia muchos intelectuales indigenas tienden a considerar “tarasco” casi como un insulto, de
modo que, respetando el derecho de un pueblo a ser nombrado como mejor le convenga, para aludir
a los grupos del presente, s6lo se usara la palabra “p’urhépecha”.

45 Maria Teresa Septilveda, La medicina entre los purépecha prehispénicos, UNAM, México, Instituto de

Investigaciones Antropoldgicas, 1988.
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Contamos con textos monograficos, como los de Rudolph van Zantwijk, Pedro
Carrasco, Ralph Beals y George Foster, que nos aportan, de manera aislada, algu-
nos datos de interés para nuestra materia.*® Entre los documentos que nos pudieran
ser mds ttiles figura un niimero relativamente alto de escritos sobre medicina in-
digena; podemos, por ejemplo, citar los trabajos de James Young, Enrique Serrano,
Elizabeth Motte-Florac, Tomas Jiménez Cortés, Juan Ignacio Cardenas, Arturo
Argueta y Yolanda Sasson.*’ Por tltimo, debemos mencionar las obras de Juan
Gallardo Ruiz y Pablo Velasquez Gallardo que, aunque versan principalmente so-
bre las practicas médicas y la brujeria, constituyen hasta la fecha el mds amplio
analisis del sistema simbélico que los p’urhépecha de Cheran y Charapan han cons-

truido en torno al cuerpo, la persona y su relacién con el entorno.*

46 Rudolph van Zantwijk, Servants of the saints. The social and cultural identity of @ Tarascan commu-
nity in Mexico, Amsterdam, Van Gorcum y Compaiifa, 1967; Pedro Carrasco, £/ catolicismo popular
de los tarascos, México, Secretaria de Educacion Publica, 1976 (SepSetentas); Ralph Beals, Cheran. 4
sierra tarascan village, Washington, Smithsonian Institution of Washington, Social Anthropology,
1946; George M. Foster Tyintyuntzan: los campesinos mexicanos en un mundo en cambio, México, Fondo
de Cultura Econémica, 1972.

47 James Young, Health care in Pichdtaro: Medical decision making in a tarascan town of Michoacdn,
México, tesis de doctorado en Antropologia, Riverside, University of California Press, 1978; En-
rique Serrano Carreto, “Procesos biosociales y bienestar en la region purépecha de Michoacan:
salud, reproduccién y diversidad”, Diario de Campo, 2000, n 22, p. 26-29; Elizabeth Motte-Florac,
“Santos, humores y tiempo: El clima y la salud entre los purépechas de la Sierra Tarasca (Michoa-
can, México)”, en Antropologia del clima en el mundo hispanoamericano, Annamaria Lamel, Esther
Katz y Marina Goloubinoff (eds.), México, CEMCA, CIESAS, Institut de Recherche pour le Déve-
loppement, 2008, p. 481-518; Tomas Jiménez Cortés, Medicina tradicional en la comunidad indigena
de Arantepacua, Uruapan, Direcciéon General de Culturas Populares, Secretarfa de Educacién Pu-
blica, 1983; Juan Ignacio Cardenas, “El embarazo y el parto entre los P’urhepecha de la ribera del
lago de Patzcuaro”, en £/ Lago de Pdtycuaro, su gente, su historia y sus fiestas, Aida Castilleja Gon-
zalez y Victor Hugo Valencia Valera (coords.), México, Instituto Nacional de Antropologia e His-
toria, 1993, p. 205-209; Arturo Argueta, Medicina purépecha en la region del Lago de Pdtzcuaro,
Morelia, Direccion General de Culturas Populares, Unidad Regional de Michoacan, 1982; Yolanda
Sasson, La medicina en Las Canoas, Michoacdn, tesis de maestria. México, Escuela Nacional de An-
tropologia e Historia, 1980.

48 pablo Velasquez Gallardo, Za hechiceria en Charapdn, Michoacdn, Morelia, Universidad Michoa-
cana de San Nicolas de Hidalgo, 2000; Juan Gallardo Ruiz, Medicina tradicional p urhépecha, Zamora,El
Colegio de Michoacin, Universidad Indigena Intercultural de Michoacén, 2005; Juan Gallardo Ruiz,
Hechicerta, cosmovision y costumbre: Una relacion funcional entre el mundo subjetivo y la prdctica de los
curadores p ‘urhépecha, tesis de doctorado en Antropologia, Zamora, El Colegio de Michoacin, 2008;
Juan Gallardo Ruiz, “Prospeccion del nagualismo y del chamanismo en el quehacer de los curanderos

o tsindjpiri purépecha”, mecanuscrito del autor, 2010.
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Dado el relativo vacio de informacién y considerando que dificilmente podria-
mos entender cabalmente las representaciones indigenas contemporaneas sin antes
conocer las ideas de sus similes prehispanicos, el objetivo central del presente estu-
dio serd hacer una primera aproximacién al tema del cuerpo y la persona entre los
p’urhépecha del siglo XV1. Sin embargo, por el estado parcial y fragmentario de
nuestros datos, parece imposible plantear una propuesta, por simple que sea, sin
recurrir a fuentes complementarias de informacién. Es por ello que, para un primer
acercamiento a la antigua nocién p’urhépecha de persona, nos basaremos princi-
palmente en las fuentes de la época colonial temprana, pero buscaremos llenar los
numerosos vacios de informacién con hipétesis interpretativas derivadas tanto de
datos arqueolégicos como de documentos etnograficos contemporaneos. Con fines
comparativos, también recurriremos ocasionalmente a textos procedentes de otras

regiones y épocas mesoamericanas.*’

PARA ESTUDIAR EL CUERPO
Y LA PERSONA ENTRE LOS ANTIGUOS TARASCOS

La pregunta que ahora surge es ¢dénde podemos encontrar esa nocién de persona?
Una respuesta simple serfa: en la mente de los miembros del grupo que nos intere-
sa estudiar. La cuestién es que, por lo general, nuestras concepciones més profun-
das no suelen estar grabadas en el cerebro como definiciones de diccionario; sino
que éstas, mas bien, se presentan como una serie de principios 16gicos que se activan
y articulan de muy diversas maneras en funcién de circunstancias especificas. Un
hombre puede, por ejemplo, manifestarse en contra de la pena de muerte durante
su juventud y a favor de ella en la vejez sin que ello implique necesariamente que
sus ideas mas bésicas sobre la justicia y la muerte se vean notablemente afectadas.
En la teoria de las representaciones sociales se conoce como “nticleo central” a
aquellos aspectos menos cambiantes y se denomina esquemas periféricos a todos
esos elementos ficilmente mutables que permiten a una nocién ajustarse a contex-
tos especificos.’’ Y, en ese sentido, podemos decir que hablar de una nocién cual-

49 Estamos conscientes de que, por su caracter exploratorio, no podremos llegar de momento a un
modelo global; mas consideramos que esta primera aproximacién podré servir de base a formulacio-
nes mas acabadas en la medida en que podamos disponer de datos més precisos.

50 jodelet define la “representacién social” como: “Una forma de conocimiento socialmente elabo-
rado, con una intencién practica y corriente dirigida a la construccién de una realidad comtn a un
conjunto social [...] Una modalidad del pensamiento que tiene su especificidad en el sentido social. ..
[Las representaciones sociales actiian como] definiciones compartidas por los miembros de un mismo

grupo [y, para él] constituyen una visién consensual de la realidad. Dicha visién, que puede entrar en
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quiera no implica la existencia de ideas absolutamente fijas, sino tan sélo la
presencia de una serie de fundamentos minimos que permiten al sujeto estar en todo
momento en la posibilidad de responder.’!

Mas alla de la capacidad de mentir o disimular, cosa que no se puede descartar,
las respuestas dadas estardn necesariamente condicionadas por el entorno, de tal
suerte que, al cuestionar a nuestro interlocutor, nunca tendremos acceso directo a
lo que piensa y, mucho menos, saber qué es lo real para €1, pues ademas de que el
pensamiento no es ajeno a las relaciones sociales en las que el individuo se encuen-
tra inserto, nuestros discursos, sean lingiiisticos o extralingiiisticos —como en las
artes y los rituales—, no pueden ser considerados como simples traducciones de lo
que sucede en la mente; sino que, al construirlos, damos una forma concreta a
aquellos principios difusos que habitualmente se manifiestan tanto en nuestras ac-
ciones como en lo que decimos. En otras palabras, para los estudiosos de la cultura
la materia de trabajo no es la mente sino el discurso; no podemos saber qué es lo
que el otro piensa, ni de qué manera lo piensa, pero tenemos muchas més posibili-
dades de comprender qué es lo que dice.>?

Obviamente, las cosas se tornan mucho més complejas cuando en lugar de tratar
con un sujeto nos dirigimos a un grupo, pues si una misma persona es capaz de
cambiar de opinién de un momento a otro, no podemos esperar que en un conjun-
to social exista la mas minima homogeneidad en sus puntos de vista. Y, en ese sen-
tido, ningtn individuo, por docto que sea, sera depositario de la totalidad de la

conflicto con la de otros grupos, es una guia para las acciones e intercambios cotidianos [...] Las
representaciones sociales, como sistemas de interpretacion, gobiernan nuestra relacién con el mundo
y con los otros, orientan y organizan las conductas y las comunicaciones sociales. Igualmente, ellas
intervienen en procesos tan variados como la difusién y la asimilacién de conocimientos, el desarrollo
individual y colectivo, la definicién de identidades personales y de conjunto, la expresién de grupos y
las transformaciones sociales”. Denise Jodelet, “Représentations sociales: Un domaine en expansion”,
en Les représentations sociales, Denise Jodelet (dir.), Paris, Presses Universitaires de France, 1991,
p- 35-37. Véanse Claude Flament, “Structure et dynamique des représentations sociales”, en Les re-
présentations sociales, Denise Jodelet (ed.), Paris, Presses Universitaires de France, 1989, p. 207 y Jean-
Claude Abric, Pratigues sociales et représentations, Paris, Presses Universitaires de France, 1994, p. 75.
51 pues, como lo menciona Moscovici, en la vida corriente, las circunstancias y las relaciones sociales
exigen del individuo, o grupo social, que esté, en todo momento, en situacién de responder. Serge Mos-
covici, La psychanalyse, son image et son publique, Paris, Presses Universitaires de France, 1976, p. 178.
52 El investigador de la cultura, sea cual fuere su especialidad, trabaja con cdigos culturales que
prescriben multiples medios para la trasmisién de informacion; y es la naturaleza semiolégica de
nuestras materias de estudio lo que, haciendo una analogfa con la fisica, constituiria “el campo unifi-

cado” de las ciencias sociales.
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nocién que nos interesa abordar. Las visiones de los especialistas suelen ser mds
completas y coherentes que las de los legos, pero no por ello seran més represen-
tativas de la “mentalidad” de la comunidad. Sin embargo, para garantizar la inteli-
gibilidad de los discursos es necesario que exista un minimo de consenso sobre los
términos que pueden o no entrar en juego en la construccién de una determinada
representacion.

De modo que, idealmente, para comprender el funcionamiento de la concepcién
p’urhépecha de la persona —como “representacion social”— serfa necesario no sélo
definir su nicleo central sino también considerar los esquemas periféricos que, a
partir de él, se generan, pues tales elementos juegan un rol importante, entre otras
cosas, en el funcionamiento de la representacién frente a la realidad de las practicas
relativas al objeto.

El problema es que, dada la escasez de datos disponibles, no sélo no tenemos
acceso ala variabilidad, sino que tampoco contamos con elementos suficientes como
para establecer con certitud cuales son los elementos menos mutables.

A partir del analisis de las fuentes coloniales podriamos identificar algunos de
los principales agentes que provocaron los diversos procesos de transformacién
cultural que dieron lugar a las nociones actuales, pero, desconociendo los conteni-
dos originales, somos incapaces de determinar qué es lo que se modificé. La mayor
parte de los datos sobre la época prehispanica proceden de una misma fuente, cuyo
contenido parece provenir de la vision que tenian los nobles de Tzintzuntan al ini-
cio del periodo virreinal, y fueron generados a expresa solicitud de un fraile extran-
jero. De modo que no sélo no se trata de un texto imparcial, sino que ademas
resulta imposible establecer hasta qué punto tales discursos podrian haber sido
compartidos por otros grupos sociales. Es asi que, a partir del estudio de dicha
crénica y su comparacién con otros documentos antiguos y modernos, en este tra-
bajo pondremos en relieve algunos de los principios basicos de la nocién p’urhépecha
de persona que nos presenta la Relacidn de Michoacdn.

En ese sentido, debemos admitir que los resultados obtenidos derivan mas del
analisis comparado de un texto que del estudio de la mentalidad indigena; una
mentalidad a la que, dicho sea de paso, es imposible acceder sin el intermedio del
discurso.

CARACTERIZACION DE LAS FUENTES
A diferencia de lo que sucede con otros grupos étnicos mesoamericanos, como los

nahuas y los mayas, las fuentes documentales sobre los psurhépecha de la época
de contacto son bastante escasas y, practicamente, todas ellas fueron redactadas
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en espafiol por europeos, atendiendo a los intereses y necesidades que les eran
propios.>3

Entre tales documentos, el texto més rico en informacién es, sin duda, la Relacion
de las ceremonias y ritos y poblacidn y gobierno de los indios de la Provincia de Michoa-
cdn —o Relacion de Michoacin— de Jer6nimo de Alcald. Un texto realizado, en 1541,
por encargo del virrey Antonio de Mendoza, que, aunque se encuentra incompleto,
nos aporta una gran cantidad de datos sobre los dioses, los mitos y la historia de los
antiguos psurhépecha. Los datos aportados por este documento se complementan
con lo descrito por otros tres textos. En primer lugar, tenemos la modesta “Relacién
sobre la residencia de Michoacan”, de Francisco Ramirez; que, aparentemente, con-
tiene un fragmento de la parte perdida del escrito de Alcala.>® Después tenemos un
pequefio manuscrito anénimo, aparentemente redactado durante el siglo X V1L, hoy
conocido como Cddice Plancarte, en que se narran algunos episodios mitico-histé-
ricos relacionados con la fundacién del reino tarasco.d Y, finalmente, encontramos
los datos aportados por las Relaciones geogrdficas (1987) como respuesta al cuestio-
nario enviado a los administradores coloniales en tiempos de Felipe 11.%7

Aunque se trata de textos que en ocasiones reflejan con mayor claridad las creen-
cias de la clase dominante que las de los indigenas, los procesos judiciales e inqui-
sitoriales de los siglos XVII y XVIII también nos aportan algunos elementos de
interés para nuestro tema.”®

Un segundo tipo de documentos a estudiar esta constituido por los vocabularios
indigenas de los siglos XV1 y XVII; en particular el Pocabulario en lengua de Me-

53 De acuerdo con Leén Alanis dichas fuentes se limitan a 2 relaciones histérico-etnogréficas, 6 gra-
miticas y diccionarios y 20 manuales, catecismos y evangelios. Ricardo Ledn Alanis, “Estudios lin-
giiisticos y etnograficos de los religiosos en Michoacén, siglos XVI 'y XVII”, en Lengua y etnohistoria
purépecha. Homenaje a Benedict Warren, Carlos Paredes Martinez (coord.), México, Universidad
Michoacana de San Nicolds de Hidalgo, Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en Antro-
pologia Social, 1997, p. 164.

54 Jerénimo de Alcala, Relacién de Michoacdn, Moisés Franco Mendoza ez al. (ed.), Zamora, El Co-
legio de Michoacin, Gobierno del Estado de Michoacén, 2000.

55 Francisco Ramirez, “Relacién sobre la residencia de Michoacén [Pétzcuaro]” en Relacidn de Mi-
choacdn, Francisco Miranda (ed.), Morelia, Fimax Publicistas, 1980, p. 359-362.

56 Cdice Plancarte, José Corona Nifiez (ed.), Morelia, Coleccién Siglo XVI. Universidad de Mi-
choacén,1959.

57 Relaciones geogrdficas del siglo X¥1. Michoacdn, René Acufia (ed.), UNAM, México, Instituto de
Investigaciones Antropoldgicas, 1987.

58 El tipo de informaci6n contenida en esta clase de documentos es producto del modo en que se
recogieron los datos pues, obviamente, bajo la amenaza y la tortura las respuestas siempre tendian a

coincidir con las expectativas de los interrogantes.
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chuacan, de Maturino Gilberti, el Arte y diccionario con otras obras en lengua de Mi-
choacdn, de Bravo Lagunas, y el todavia anénimo Diccionario grande de la lengua
de Michoacdn.” Este tipo de textos nos aporta una gran cantidad de términos indi-
genas, cuyo andlisis filol6gico podria aportarnos una considerable cantidad de in-
formacién. El tnico inconveniente es que, siendo que la funcién principal de tales
vocabularios era posibilitar la transmisién de conceptos europeos en la lengua local,
no siempre es ficil determinar si los términos y traducciones registrados corres-
ponden a conceptos indigenas o a neologismos y modificaciones semanticas intro-
ducidas por los religiosos.

Para paliar la falta de informacién Sepulveda opté por comparar los datos
prurhépecha con la informacién procedente de otras areas mesoamericanas, a fin
de proporcionar a los primeros un hipotético contexto sistémico que explicara su
sentido dentro de una cierta dindmica cultural.®’ El problema aqui es que, sabiendo
que el Occidente de México estuvo particularmente expuesto durante el Clasico a
la influencia de grupos no-mesoamericanos, es muy posible que algunas de las
practicas y creencias de los pueblos posclasicos de la region difirieran considera-
blemente de las del resto de Mesoamérica. Ello sin mencionar que dicha metodo-
logia nos impide apreciar la unidad y diversidad de la cosmovisién mesoamericana,
pues si usamos datos procedentes de otras areas para comprender el pensamiento
p’urhépecha, es dificil concluir algo distinto de su completa adhesién al pensamien-
to mesoamericano.

Es por ello que, a fin de contar con una mas amplia base documental sobre la
poblacién indigena de nuestro interés, nosotros hemos preferido no limitar la pre-
sente investigacién al estudio de textos en letra latina del momento de contacto,
sino también incluir los valiosos datos que pudieran desprenderse de la iconografia
tarasca —contenida en piezas arqueoldgicas y alrededor de quince cddices y lienzos—
y los contextos previamente excavados en el area. Para ello, sera indispensable
apoyarnos en los importantes avances que se han realizado a la fecha; desde la re-
copilacién fotografica de todos los cédices y lienzos hasta los profundos estudios
que ha realizado Hans Roskamp.6!

A partir de los datos obtenidos por estos medios, haremos una primera recons-
titucién de la concepcién p’urhépecha prehispanica de la persona; estableciéndose

59 Maturino Gilberti, Focabulario en lengua de Mechuacan; Juan Bautista Lagunas, Arte y diccionario
con otras obras en lengua de Michoacdn, Benedict Warren (ed.), Morelia, Fimax Publicistas, 1983. Dic-
cionario grande de la lengua de Michoacdn.

60 Marfa Teresa Sepulveda, La medicina entre los purépecha prehispdnicos.

61 Véase Hans Roskamp, Za historiografia indigena de Michoacdn: el Lienzo de Jucutacato y los Titulos
de Carapan, Leiden, Research School CNWS, 1998.
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al mismo tiempo toda una serie de interrogantes que nos serviran de guia en el
andlisis de textos etnolégicos recogidos por otros estudiosos.

Cuando abordemos la informacién etnografica deberemos estar conscientes de
que los datos obtenidos pocas veces fueron producidos de manera espontanea por
los informantes; sino que es el cuestionamiento de los investigadores el que, en
muchos casos, obliga al sujeto a reflexionar sobre topicos que usualmente no se
discuten fuera del niicleo familiar. De modo que para abordar nuestro tema de
interés no s6lo deberemos hacer uso de los trabajos especificamente dedicados a la
concepcion del ser humano en su entorno sino también de aquellos que la tratan de
manera tangencial. Entre estos se encuentra, sobre todo, el estudio de las referencias
a la persona y sus atributos que pudieran presentarse en diversas narraciones po-
pulares. Esta tlltima practica tiene la ventaja de que al pensarse al relato como algo
impersonal, puesto que no es una invencioén del narrador, éste deja fluir con mayor
facilidad los elementos de su propia visién del mundo.

Sibien es cierto que los pueblos p’urhépecha contemporaneos se han visto par-
ticularmente afectados por los sistemas de pensamiento mestizo-occidentales, tam-
poco podemos negar que, cuando menos, una parte de sus practicas y creencias es
de origen prehispanico. Y es por ello que la informacién etnografica podra ser
usada tanto para generar hipdtesis interpretativas sobre las creencias tarascas de
la antigiiedad como para comprender los procesos de transformacién a los que la

cosmovisién indigena se ha visto expuesta hasta llegar a su estado actual .2

CAPITULADO

Con el fin de facilitar la fluidez de la lectura la divisién de los capitulos no segui-
ra un orden cronolégico sino tematico; de suerte que, en ocasiones, recuperaremos
argumentos procedentes de otros contextos crono-culturales para dar mayor so-
lidez a nuestras hipétesis.

Dedicado al estudio de las concepciones psurhépecha del cuerpo, nuestro pri-
mer capitulo tiene como punto de partida el tratamiento de los principales seg-
mentos organicos y sus diferentes vinculos simbélicos tal como éstos figuran en
las fuentes. Aunque los resultados son necesariamente parciales, de ello se des-
prende la imagen de un cuerpo abierto, inserto en una red social, capaz de comu-

62 Las comunidades purépechas parecen haber sido tan afectadas por el pensamiento mestizo-occi-
dental que, en opinién de Beals y Carrasco, la religién de los tarascos contemporaneos puede ser
definida como “esencialmente cristiana”. Pedro Carrasco, £/ catolicismo popular de los tarascos; Ralph

Beals, Cheran. A sierra tarascan village.
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nicar con los otros seres —humanos o sobrenaturales— a través del intercambio de
sus partes, fluidos o desechos.

El siguiente apartado versa sobre los origenes del hombre tarasco y analizamos
dos diferentes mitos que narran la creacién del ser humano, en el primero, y la
génesis de la sociedad, en el segundo. Notamos que, por su constitucién, el hom-
bre se distingue del resto de los seres, pues a diferencia de las plantas y los anima-
les no deriva de un acto de procreacién sino de la manipulacién de materias
preexistentes. En cambio, en la historia mitica, la sociedad se ve progresivamente
conformada a partir de la unién de personajes de naturaleza opuesta y comple-
mentaria: los chichimecas, masculinos y solares, por un lado, y los autéctonos
acudtico-teldricos, por el otro.

Abordando el tema de los principales grupos sociales tarascos, mostraremos
que la infancia y la vejez conforman aspectos diametralmente opuestos de la exis-
tencia humana, pues mientras los menores parecen no haber sido considerados
como personas, los ancianos se presentan como modelos de comportamiento.
Sobre los roles de género notamos que las actividades masculinas parecen ser del
orden de la produccién y apropiacién en tanto que las femeninas se caracterizan
por la transformacién y el mantenimiento. Veremos igualmente que la sexualidad
es metafricamente comparable a la actividad cinegética y que, en ese sentido, la
masculinidad se construye bajo el modelo del depredador y la feminidad bajo el
de la presa. Para concluir esta seccion, se pone en evidencia la funcién aglutinan-
te de las relaciones de alianza y filiacién en la constitucién del estado tarasco.

En el cuarto capitulo se exploran las cualidades y funciones de aquello que las
fuentes suelen considerar como dioses tarascos y, a partir de un examen minucio-
so, procuraremos establecer si, desde la perspectiva indigena, tales entidades po-
drian haber sido vistas como personas. Tras un acercamiento al sacerdocio
mostraremos que, para el didlogo con la sobrenaturaleza, se requeria de la exis-
tencia de ciertos personajes —humanos o divinos— que, a través de medios extra-
lingiiisticos, eran capaces tanto de trasmitir los mensajes de la comunidad como
de interpretar los designios de sus contrapartes. Por tltimo, veremos que es jus-
tamente bajo dicha funcién que el sacrificio aparece como medio privilegiado de
comunicacion entre las diferentes esferas del cosmos psurhépecha.

Ocupandonos del tépico de las relaciones entre el pueblo y sus divinidades,
veremos que la imagen del dios patrono se construye como una suerte de proyec-
cién ideal de la comunidad; y que, teniendo una existencia paralela a la misma, la
historia del numen se vuelve subsidiaria de la de la colectividad. La relacién entre
la deidad y su grupo es tratada bajo el modelo de la filiacién, y, por consiguiente,
se supone que entre ellos existe un vinculo relativamente indisoluble y casi incon-
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dicional, mientras que el nexo entre el gobernante y el patrono es planteado como
analogo a la alianza suegro-yerno, y, por lo tanto, es contemplado como temporal
y condicionado. Advertimos, ademas, que los dioses tutelares no eran los tinicos
alos que se rendia culto sino que también existian ciertas divinidades vistas como
extranjeras con las que el pueblo podia establecer relacién por el intermedio de su
cagonci. Concluimos asi que, grosso modo, las relaciones con la sobrenaturaleza se
configuran bajo la imagen de las relaciones que los hombres establecen entre si.

El sexto capitulo, dedicado al tema de la muerte, tiene como punto de partida
la confrontacién de los datos etnohistéricos y arqueologicos sobre las practicas
funerarias prehispanicas. Mas alld de corroborarse los datos aportados por nuestras
fuentes, sefialamos que, en los contextos materiales, no s6lo se observa una mayor
variabilidad, sino que, ademas, la presencia de elementos que no se encuentran
descritos en ninguna crénica plantean multiples interrogantes acerca de las prac-
ticas que pudieran haberse desarrollado en situaciones particulares. Aunque los
datos son francamente raquiticos con respecto a los destinos postmortem, suge-
rimos la existencia de dos principales moradas ultraterrenas: el cielo, asociado a
la cremacion, donde llevarian una nueva forma de existencia —tal vez como aves
o estrellas— quienes en vida alcanzaron los méritos suficientes, y el infierno, don-
de, tras una suerte de prolongacion de la vida sobre la tierra, los cuerpos perderfan
sus cualidades personales para convertirse en una especie de esencia vital ésea
capaz de dar lugar a una nueva existencia, pero desvinculada del mas minimo
rasgo de su ser original.

Por ultimo, tras hacer una breve recapitulacién de lo expuesto en las secciones
anteriores, mostraremos que para acceder a la nocion p’urhépecha de persona
no basta con tratar sus aspectos esenciales o relacionales, sino que también se
requiere partir de una definicién potencial y contextual. Y en ese sentido podria-
mos decir que sélo es posible ser persona en la medida en que el individuo cuen-
te con un cuerpo y facultades humanas, se encuentre apropiadamente inserto en
una red social y participe en los procesos de intercambio desde la perspectiva de
los hombres.
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CUERPO E IMAGEN CORPORAL
ENTRE LOS ANTIGUOS P’URHEPECHA
DE MICHOACAN

En términos conceptuales, el ser humano no es una entidad perfectamente delimi-
tada sino que se trata de un producto progresivamente elaborado por la intervencién
de fuerzas y entidades naturales, sociales y sobrenaturales. Desde un punto de vis-
ta sociolégico, la condicién humana, mas alld de una caracterizacién biolégica, esta
dada por la interaccién entre el mundo social, que modela el comportamiento del
individuo en la produccién de la identidad personal y su adscripcién al grupo, y las
cualidades psico-fisiol6gicas, que le dotan de una cierta singularidad y permiten su
reconocimiento como sujeto en la comunidad. En otras palabras, la propia concep-
cién de lo humano implica un didlogo con la sociedad y el ambiente natural en que
se desenvuelve. A través de analogias, las cualidades humanas son usadas para la
interaccién y apropiacién de los objetos circundantes mientras que, simultdnea-
mente, nos valemos del medio para figurar nuestro propio funcionamiento. Como
cualquier otro elemento tangible, el cuerpo humano se encuentra sujeto a multiples
y diversos mecanismos de interpretacién; de suerte que, para la cultura, éste cons-
tituirfa un conjunto finito de significantes que, al ser manipulados, se convierten
en generadores de muy distintos simbolismos. En otros términos, el cuerpo puede
ser entendido como una suerte de texto en el que, para su construccion, intervienen
tanto elementos interiores como exteriores; siguiendo a Weisz, sostenemos que
considerar al organismo como algo legible significa “aislar el cuerpo como un es-
pacio de actividades discursivas y un lugar donde se juegan distintos sentidos”.!
Asi, el organismo funge simultineamente como soporte y contenido de la sig-
nificacién; es metafora en la aprensién del mundo y sujeto de simbolismo cuando
usamos al mundo para entenderlo a él. Y es en este sentido que “el estudio de la

1 Gabriel Weisz, “Personificaciones sométicas”, Poligrafias. Revista de literatura comparada,n 1,1996,

p- 65-82. Vilaga propone que el cuerpo es lenta y continuamente fabricado por un flujo constante que

incluye tanto la nutricién como el ayuno, la aplicacién de medicinas, la pintura facial, los ritos de

iniciacién y el entrenamiento formal; los tatuajes, las perforaciones y otros tratamientos directos so-

bre el organismo son vistos como parte de un proceso fisiolégico normal y no como opuestos a él.

Aparecida Vilaga, “Chronically unstable bodies: reflections on Amazonian corporalities”, journal of
the Royal Anthropological Institute of Great Britain and Ireland, n 11, 2005, p. 445-464.
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imagen corporal nos permite identificar las particularidades de un pueblo, sus con-
cepciones culturales més profundas como el ordenamiento del cosmos y la repre-
sentacién que tiene de si mismo”.2

Para estudiar la imagen corporal de un grupo, es necesario comenzar por reco-
nocer y decodificar los diferentes signos que intervienen en su construcciéon —es
decir las partes del cuerpo portadoras de sentido; y, para eso, se deberan definir las
asociaciones que éstos establecen con otros elementos culturales en los distintos
contextos en que aparecen. Ello nos permitira identificar sus significados y funcio-
nes al interior de ese sistema simbélico al que llamamos cosmovisién.?

En la Relacidn, “las figuras humanas siguen un modelo bastante estereotipado.
Los rostros, por ejemplo, normalmente en tres cuartos, se logran siempre con los
mismos trazos: un 6valo interrumpido por la oreja visible, una especie de Z para
dibujar una ceja y la nariz, dos lineas con un punto en medio para los ojos y una
pequefia linea para la boca”.* Casi siempre los cuerpos aparecen de perfil o tres
cuartos, con un cierto sombreado, para dar la impresién de volumen. La sensacién
de perspectiva se logr6 colocando arriba las figuras mas lejanas y abajo las mas
cercanas; mientras que, para destacar el rol de un personaje en una imagen, se le
suele sobredimensionar.” Esto tiltimo también parece suceder al interior de la com-
posicién corporal pues, en miltiples casos, las manos de quienes sostienen objetos
o los rostros de quienes lloran se muestran desproporcionados (figura 1).6 Asimis-
mo, observamos que existe la posibilidad de reducir las representaciones antropo-

2 José Carlos Aguado Vazquez, Cuerpo humano e imagen corporal. Notas para una antropologia de la
corporeidad, México, UNAM, Instituto de Investigaciones Antropolégicas, Facultad de Medicina, 2004,
p- 23.

3 Un sistema simbélico, construido a partir de la unién de diferentes subcédigos que comparten una
serie de signos, significados y nociones, en que los ritos, los mitos, las creencias y las imagenes reli-
giosas serfan los textos en que se emplea dicho sistema de significacién.

4 Claudia Espejel Carbajal, Za justicia i el fuego. Dos claves para leer la Relacién de Michoacdn, Za-
mora, El Colegio de Michoacédn, 2008, v. I, p. 67. A pesar de que, durante mucho tiempo, se conside-
r6 a las imagenes de la Relacidn de Michoacdn como simples vifietas, fue, sobre todo, a partir de las
novedosas investigaciones que emprendié Roskamp en torno a la iconografia michoacana de la épo-
ca de contacto que éstas comenzaron a convertirse en un objeto de estudio méas o menos independien-
te de la parte glotografica. Hans Roskamp, La Aistoriografia indigena de Michoacdn..., Hans
Roskamp,“El carari indigena y las ldminas de la Relacién de Michoacédn: un acercamiento”, en fray
Jerénimo de Alcald, Relacion de Michoacdn, Moisés Franco (coord.), Zamora, El Colegio de Michoa-
can-Gobierno del Estado de Michoacan, 2000, p. 235-264.

5 Espejel, Lajusticia y el fuego, p. 76.

6 Jerénimo de Alcald, Relacién de Michoacén: Instrumentos de consulta. Claudia Espejel (comp.) y
Carlos Alberto Villalpando (desarrollo). Zamora, El Colegio de Michoacén, 2008, f. 61, 85, 121.
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morfas a un minimo (figuras 2 y 3); esto es igualmente observable en esculturas
arqueolégicas como las de Tiristardn’ (figuras 4 y 5) y grabados rupestres como
los de Erongaricuaro, Tzintzuntzan y las islas del lago de Patzcuaro (figura 6y 7).
Al menos en nuestra fuente, el grado de completitud de una figura depende de la
importancia acordada al individuo significado. Asi, por ejemplo, notamos que las
ilustraciones de Taridcuri, gobernante unificador del imperio tarasco, siempre im-
plican una gran cantidad de detalles anatémicos y ornamentales, mientras que, al
mostrarse una anénima muchedumbre, los cuerpos suelen reducirse a poco més que

un bulto (figuras 8, 2, 3).” Tal recurso est4 ausente en documentos pictéricos més

influenciados por la plastica europea.m

Esto tltimo parece indicar que, en la anatomia p’urhépecha, los diferentes seg-
mentos se encontraban ordenados jerdrquicamente; pues, al figurarse un cuerpo,
algunos miembros se podian sacrificar y otros no. Considerando que aquello que se
enuncia o expresa graficamente constituye una marca, una referencia y una intencién
del enunciante, podemos deducir que tanto la forma en que se presenta un término
como su repeticién nos aportan cuantiosa informacién sobre la manera en que se le

7 Véase Eduardo Williams Garcia, Zas piedras sagradas. Escultura prehispdnica del Occidente de Mé-
xico, Zamora, El Colegio de Michoacan, 1992. La temporalidad de estas piezas es problematica pues
se encuentran asociadas tanto a materiales del Clasico como del Posclésico.

8 Roberto Martinez, Aida Castilleja y Arturo Oliveros, “Caranguirio: una estacién rupestre contem-
poranea en la Cuenca de Patzcuaro, Michoacan”, en Global Art: Congreso Internacional del Arte Ru-
pestre IFRAO, Piaui; en prensa. Tatiana Gémez Mussenth, Andlisis contextual para la interpretacion de
los petrograbados de las islas del lago de Pdtzcuaro, tesis de maestria en Arqueologia, La Piedad, El
Colegio de Michoacén, 2010; Alejandro Gregorio Olmos Curiel, Los petrograbados de Tyintzuntzan,
Michoacdn: Un sistema de comunicacion grdfica, tesis de maestria en arqueologfa, La Piedad, El Cole-
gio de Michoacan, 2010. El arte rupestre de Michoacan es sumamente heterogéneo, sin embargo, re-
cientemente, se ha identificado en la Cuenca de Pétzcuaro un estilo que tiende a privilegiar la parte
del rostro y a descuidar los detalles anatémicos de las extremidades. Esta clase de figuras se asocia a
circulos concéntricos, digitaciones, series de lineas paralelas, espirales de diferentes tipos, cazoletas y
tableros de K’uzlichi Ch’anakua o patolli. Considerando que, ocasionalmente, tales grafias aparecen
en las proximidades de concentraciones de tiestos cerdmicos de tipo “policromo tarasco”, parece
probable que éstas hayan sido realizadas durante el Posclasico.

9 Alcala, Relacién..., £. 79,133, 15v, 21v.

10 véase Pablo Beaumont, Crénica de Michoacdn, 3 tomos, México, Publicaciones del Archivo Gene-
ral de la Naci6n, Talleres Graficos de la Nacion, 1932, v. 11, p. 202. Es dificil determinar si en la es-
cultura el grado de anonimia también estaba relacionado con la reduccion de la figura corporal, pero,
al menos en Tiristaran, la mayor parte de las piezas sin piernas fue localizada formando un conjunto
en lazona monumental. Véase Laura Elena Sanjuan Pérez, Las representaciones humanas en Michoacdn
durante el periodo Poscldsico, tesis de licenciatura en Arqueologia, México, Escuela Nacional de An-
tropologia e Historia, 2011, p. 73.
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valora. En este sentido, suponemos, siguiendo a Lébart y Salem y Kalampalikis, que
los elementos mds recurrentes y detallados son los que se encuentran mayormente
dotados de sentido pues la redundancia de las expresiones deja entrever la impor-
tancia que para el individuo o el grupo tienen determinadas teméticas y objetos.!!

Sabiendo que el p’urhépecha no reconoce los mismos segmentos corporales
que el espafiol —o la mayoria de las lenguas de Europa occidental—y que facilmen-
te se pueden crear neologismos para partes del organismo, para la identificacién de
los segmentos pertinentes tomamos como indicadores la repeticién y constancia
de los términos que los enuncian en la suma de seis diccionarios diferentes —tres del
siglo X VI, uno del X V11 y dos del xx.1?

Las tnicas partes del cuerpo que figuran en todos los vocabularios consultados
son la cadera, la lengua, el ojo, la oreja, el pelo, la boca, la cabeza y los dientes. En-
tre las partes internas son recurrentes el higado, las tripas, el cerebro y el corazén,
en menor medida el rifién y los huesos; y, como fluidos corporales, destacan la leche,
la saliva y la sangre, seguidas de la cerilla, las legafias y el semen.!? El problema es
que, aun integrando los documentos graficos, las fuentes tempranas aportan muy
pocos datos sobre el temaj en realidad, sélo contamos con informacién suficiente
sobre la cabeza, el corazén, el hueso, la sangre y unas cuantas menciones aisladas
sobre los miembros, la carne, la piel y el rostro. De modo que, por el momento,
tendremos que conformarnos con enunciar algunas cuestiones generales de la ima-
gen corporal p’urhépecha.

11" Ludovic Lébart y André Salem, Analyse statistique des données textuelles, Paris, Dunod, 1988; Nikos
Kalampalikis, “L’apport de la méthode ALCESTE dans I'étude des représentations sociales”, Métho-
des d’étude des représentations sociales, Jean-Claude Abric (ed.), Paris, Editions Eres, 2003, p. 151.

12 Diccionario grande de la lengua de Michoacdn, Warren Benedict (ed.), Morelia, Fimax Publicistas,
1991; Maturino Gilberti, Diccionario de la lengua tarasca o de Michoacdn; Ernesto Ramos Meza (ed.),
Guadalajara, Coleccién Siglo XV1, 1962; Maturino Gilberti, Pocabulario en lengua de Mechuacan;
Agustin Jacinto Zavala, Clotilde Martinez y Benedict Warren (ed.), Zamora, El Colegio de Michoa-
can, 1997; Juan Bautista Lagunas, Arte y diccionario con otras obras en lengua de Michoacdn; Benedict
Warren (ed.), Morelia, Fimax Publicistas, 1983; Joseph Zepherino Botello, Cathecismo breve en la
lengua tarasca y recopilacion de algunos verbos los mas communes para el uso de la misma lengua; Frida
Villavicencio y Benedict Warren (eds.), Morelia, Fimax, 2003; Pablo Velasquez Gallardo, Diccionario
de lengua phorhepecha, México, Fondo de Cultura Econdmica, 1978; Maxwell Lathrop, Pocabulario
del idioma p urhépecha, segunda edicién electrénica, México, Instituto Lingiiistico de Verano, 2007.
13 Claro estd que la ausencia de términos especificos para otros segmentos corporales no implica su
desconocimiento pues, a través de morfemas espaciales, también es posible aludir a la cabeza, la cara,
el cuello, el pecho, la espalda, los pies, las piernas, las manos, la boca, los oidos, la nariz, el cuerpo y
la axila sin recurrir a sustantivos. Véase Cristina Monzon, Los morfemas espaciales del p urhépecha,
Zamora, El Colegio de Michoacén, 2004.
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EL HUESO Y LA SANGRE

En el discurso mitico la sangre no sélo hace posible la vida, sino que, ademas,
condiciona las cualidades y funciones de los individuos en la sociedad y establece
el mas corriente medio de intercambio con la sobrenaturaleza.

De hecho, la sangre parece tan importante para la vida que no sélo la humanidad
actual la contiene mezclada con cenizas, sino que, en el relato del padre Ramirez,
los primeros pre-hombres también derivaban del liquido vital derramado por Cu-
riti Caheri.

Los hombres decian aver hecho los dioses de ocho pelotillas hechas de ceniza [o
ceniza y metales], ruciadas con sangre que se sacé de las orexas un mensagero
que los dioses del cielo enviaron para eso, llamado Curiti Caheri, que quiere
decir gran sacerdote; y a cabo de averlas tenido algunos dias en un bacin, de las
quatro salieron varones; y de las otras quatro, mujeres [...] Y por averles con-
tentado a los dioses, les echaron la bendicién, y comenzaron a multiplicar y de

alli vinieron los demas.!4

Como sabemos, en la practica sacrificial, aquello que mas frecuentemente ofre-
cen los humanos a los dioses es sangre —ya sea la propia o la de victimas extranjeras;
siendo que tal elemento es explicitamente mencionado como alimento divino, ten-
drfamos que pensar que es el intercambio de liquido hematico entre ambas partes
el que permite su perpetuaci6n.!®

Aun cuando es muy sabido que los tarascos practicaban la antropofagia, care-
cemos de todo indicio que pudiera sugerir la ingestion habitual de la sangre huma-
na. Incluso contamos con datos que describen con claridad el caracter
profundamente perjudicial del consumo e incluso contacto con dicho liquido vital.
La sangre humana podia servir, por ejemplo, para “hechizar” a un pueblo enemigo
durante la guerra; mientras que las aguas en que ésta se habfa derramado supues-
tamente se tornarfan amargas. Asimismo, se nos indica que, al momento del con-
tacto con los espafioles, ciertos “hechiceros” “hiciéronles en creyente, que el agua
con que se bautizaban, que les echaban encima las cabezas, que era sangre y que les

hendian las cabezas a sus hijos y por eso no los osaban bautizar, que decian que se

14 Francisco Ramirez, “Relacién sobre la residencia de Michoacan [Pazcuaro]”, en Relacidn de Mi-
choacdn, Francisco Miranda (ed.). Morelia, Fimax Publicistas,1980, p. 359-360.
15 Alcald, Relacién..., f. 73v, 113v.
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les habian de morir”.!S En la actualidad se considera que este liquido es tan perju-
dicial para los humanos que su contacto provoca erupciones, se le puede usar para
producir enfermedades y su simple vista por parte de una embarazada podria tener
un efecto nocivo en el feto.!”

Sélo contamos con dos excepciones a lo expuesto; la primera se refiere a una
mujer poseida por la diosa Cuerduaperi que, antes de ser sacrificada, pide que se le
de a beber el liquido hematico, y la segunda es la vaga mencién por parte de Gil-
berti de cierta “bruja que chupa sangre” —en ambos casos se trata de personajes y
situaciones muy excepcionales.!®

En la actualidad, se considera que la calidad de la sangre condiciona el estado de
salud de un individuo; quien la tiene “fuerte”, serd vigoroso, mientras quien la tie-
ne “delgada” y “pobre” tendera a enfermar.!” Las personas de tez oscura suelen
tener sangre caliente y “pensamiento” fuerte, por ello son resistentes a enfermeda-
des frias como el “susto” y el “aire”. Quienes tienen la piel més clara son de sangre
fria y “pensamiento” débil, pero son menos proclives a contraer enfermedades
calientes como el “mal de 0jo” y la hechiceria o “dafio”.?) Al mismo tiempo, la
fuerza del liquido hematico también se encuentra asociada a la masculinidad, un
mayor coraje, un temperamento agresivo y una gran valentia. Sin embargo, esta
cualidad sanguinea también puede ser nociva para el entorno, pues se dice que “una
sangre fuerte, es capaz de producir mal de 0jo”.?! En tales casos, se supone que el
dafio recibido por la persona —sobre todo, un recién nacido— deriva del sobrecalen-
tamiento del mismo fluido vital.?2

16 Alcald, Relacion..., f. 15,130y, 35.

17 Beatriz Barba de Pifia Chan, “Apuntes no sistematizados para un estudio de la curanderfa magica
en Michoacan”, Primer anuario de la Direccion de Etnologia y Antropologia Social, Isabel Lagarriga
(coord.), México, Instituto Nacional de Antropologia e Historia, 1995, p. 373-391; Juan Gallardo Ruiz,
Medicina tradicional p urhépecha, Zamora, El Colegio de Michoacan, Universidad Indigena Intercul-
tural de Michoacan, 2005, p. 136; Cruz Refugio Acevedo Barba ez al., Mitos de la Meseta Tarasca. Un
andlisis estructural, México, UNAM, Universidad Auténoma de Aguascalientes, 1982, p. 68-69.

18 Alcald, Relacion. .., f. 10v; Maturino Gilberti, Diccionario. .., p. 230.

19" George M. Foster, Trintzuntyan: los campesinos mexicanos en un mundo en cambio, México, Fondo
de Cultura Econémica, 1972, p. 131; Barba de Pifia Chan, “Apuntes...”, p. 373-391.

20 Gallardo Ruiz, Medicina tradicional..., p. 115. Cabe aclarar que este tipo de representaciones ad-
mite una gran variabilidad; pues, en otros casos, se supone que, al contrario, son los blancos quienes
mis facilmente padecen de “0jo”; Karla Villar, comunicacién personal, 2012.

21 pablo Velasquez Gallardo, Za hechiceria en Charapén, Michoacdn, Morelia, Universidad Michoa-
cana de San Nicolas de Hidalgo, 2000, p. 126-136.

22 Agustin Jacinto Zavala, Mitologia y modernizacion, Morelia, El Colegio de Michoacan, Gobierno

del Estado de Michoacén, 1988, p. 88. Obviamente dichos conceptos se encuentran relacionados con
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Aunque bien pudiera tratarse de metaforas introducidas por el uso del espaiiol,
contamos con algunos datos que asocian a la sangre con la pertenencia a un de-
terminado grupo. En el mito fundacional de la Relacion de Michoacdn, se dice que,
al encontrarse los chichimecas con los tarascos islefios, dijeron: “~Pensabamos
que no tenfamos parientes, mas todos somos de una sangre y nascimos junctos”.??
En la actualidad se cuenta que cuando los espafioles invadieron a los tarascos,
Tangaxoan II dijo “~Tenemos que salir al frente; sabemos que nos van a matar,
pero confio en ustedes; nuestros hijos reforzaran nuestra sangre”.? Lo interesan-
te es que, como en el mito, los hombres de diferentes eras fueron creados a partir
del liquido hematico de Curita Caheri, se podria decir que todos ellos son de la
misma sangre.

En sintesis, la sangre se encuentra ligada tanto a la pervivencia del organismo
como a la personalidad y ciertas funciones intelectuales. Sus cualidades condicio-
nan el desarrollo del individuo tanto porque se relacionan con sus caracteristicas
personales como porque le hacen mds o menos propenso a provocar o contraer
ciertas clases de males. Tomando en cuenta lo anterior, podemos suponer que
aquello que se entrega a los dioses en el sacrificio no es sélo la vitalidad de la vic-
tima sino también una parte de caracter y personalidad. Al respecto, cabe mencio-
nar que, segun la Relacidn de Michoacdn, se ofrecen la sangre y los corazones de
los sacrificados “para que vayan sus dnimas con las ofrendas a la madre
Cuerauaperi”.?®

En las fuentes del siglo X V1, la ceniza, el otro componente de la humanidad,
aparece constantemente como restos de la destruccién de los cadaveres de gober-
nantes y guerreros durante su rito funerario.” Incluso, el término “ceniza” pare-
ce referirse especificamente a los ancestros de los nobles: “aquellos sefiores que
guardaron de la ceniza, ques los primeros que fueron sefiores, que decia es esta
gente que los hombres hicieron los dioses de ceniza”.?” De modo que, en términos
genéricos, el p'urhépecha de la época de contacto habria estado formado por dos
clases de materias; una de origen divino y otra derivada de los restos de los hu-

la creencia en un cierto elemento cal6rico —llamado “esfuerzo” en Tzintzuntzan— que infunde vitali-
dad al ser humano durante la vida; un hombre es caliente al nacer y alcanza su punto més frio en la
vejez. Véase Foster, Tyintzuntzan. .., p. 130-131.

23 Alcala, Relacion. .., £. 69v.

24 CONACULTA, Cuentos purépechas, México, Editorial Diana, Direccién General de Culturas Popu-
lares, 1994, p. 109.

25 Alcalé, Relacién. .., f. 94.

26 Alcala, Relacion. .., f. 20, 31v, 58, 58v, 76v, 131.

27 Alcala, Relacion. .., f. 26v.
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manos pasados. Lo cual concuerda con lo descrito en los mitos nahuas de la mis-
ma época.’®

Silas crénicas exaltan la cremacién funeraria de guerreros y gobernantes, éstas
guardan absoluto silencio en lo que respecta al tratamiento dado a los muertos co-
munes. En el contexto arqueolégico se observa exactamente lo opuesto; los restos
quemados son demasiado raros como para poder establecer un patrén y se observa
una relativa abundancia de inhumaciones.?” De modo que, si las cenizas represen-
taban principalmente los restos de los ancestros de los sefiores, los huesos serfan
advocaciones de los muertos de la gente comun.

Entre los fines que podian correr los cuerpos de las victimas sacrificiales —gene-
ralmente, guerreros enemigos— encontramos una cierta tendencia a la conservacion
ya sea en manos de sus captores o de la ciudad en general >

Al parecer, algunos de los restos 6seos “extra” que acompafian entierros corres-
ponden a este tipo de practicas, lo mismo que los huesos con cortes perpendiculares
tipo omichicahuaztli que se han encontrado en Huandacareo y Tzintzuntzan.3! Aun-
que, por supuesto, ya no existe el sacrificio humano, vale la pena mencionar que
todavia en época colonial algunos brujos y ritualistas solian robar y conservar hue-
sos ajenos como amuletos. Al respecto, un proceso inquisitorial del siglo XVIiI
comenta que una mulata, conocida como la Sorda, a otra mujer

Le dio también otro guesito chico disiendole g[u]e era Magica para qfu]e lle-
vando consigo ambos huesos la dicha Rita fuese a la casa de Don Pedro Varela
donde tenia comunicasion y se hurtase de la tienda una P[ie|za de Vretafia con
el seguro de q[u]e ni la verfan ni la sentirfan hazer dicho robo.??

28 Véase Codice Chimalpopoca. Anales de Cuauhtitlan y Leyenda de los Soles, Primo Feliciano Velasquez
(ed.), México, Instituto de Investigaciones Hist6ricas, UNAM, 1945, p. 21; Juan de Torquemada, Mo-
narquia Indiana. 3 v. Miguel Le6én-Portilla (ed.), México, Ed. Porraa, 1986, v. 11, p. 7; Jerénimo de
Mendieta, Historia eclesidstica indiana; obra escrita a fines del siglo XV1. Joaquin Garcia Icazbalceta
(ed.), México, Porrtia, 1980, p. 78.

29 Luis Fernando Ntfiez y Roberto Martinez, “Pricticas funerarias mexicas y purépechas: El pro-
blema de la confrontacién entre datos etnohistoricos y arqueolégicos”, Ancient Mesoamerica, 2010,
V. XXI, n 2, p. 14-23, véase capitulo VI.

30 Alcala, Relacion. .., £. 87-87v, 136.

31 Véase Nufiez y Martinez, “Précticas funerarias. ..”; Grégory Pereira, “The utilization of grooved
human bones: a reanalysis of artificially modified human bones excavated by Carl Lumholtz at Za-
capu, Michoacan, Mexico”, Latin American Antiquity, 2005, v. XV1, n 3, p. 293-312.

32 Archivo Histérico Casa de Morelos, “Proceso contra Petrona Theresa Novaro, la Sorda, mulata
libre, casada con un Fro. Rodriguez y Rita Antonia, mulata libre, mujer de Salvador Merino. Todos
vecinos de Salvatierra”, Rollo 785786, 1755.
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De igual modo, una mestiza de Tajimaroa declaré que

Teniendo a un hijo mio preso en la cirzel de corte de la Ciudad de México, para
sacarlo me dio una muger de Tzinapequaro unos huesos de muerto, con los
quales me puse en México en un dia y saqué al dicho mi hijo de la carzel, libre y

sin prissiones.>?

Pudiera objetarse que, en ninguno de tales casos, se trata propiamente de creen-
cias indigenas, sin embargo, otro proceso michoacano explica que “ay mestizos y
mulatos, hijos de espafioles, negros, mulatos y de otros deste jaez, los quales mes-
tizos y mulatos, siendo nacidos de yndias y criados con ellas y entre yndios, siguen
en todo el natural de las madres, hablando su lengua yndiana, vistiéndosse como
yndios y pareciéndosse en todo a ellos”.3

Hoy en dia, en Cuanajo, hay un personaje llamado ¢ zpinskata, descrito como un
encapuchado que lleva una vela y se dedica a robar gallinas.*® Este ser debe portar
un fragmento de cadaver para ser eficaz; se dice que lleva “una jicara con el dedo
pulgar de una persona recién fallecida”.3¢

Al segundo caso pertenecen las cabezas ensartadas en varales, que menciona la
Relacion de Michoacdn, y cuyos andlogos arqueoldgicos pudieran ser algunos de los

grupos de craneos aislados localizados en Tzintzuntzan, Tres Cerritos, Huandacareo,

33 Archivo General de la Nacién (en adelante AGN), Inguisicion 792, “Declaracién de Michala de
Ortega”, Acambaro, 24 de marzo de 1724, f. 349. Précticas semejantes también fueron registradas
entre los habitantes de Quacoman, nahuas al servicio del cagonci; mas especificamente sabemos que
se podia provocar la enfermedad al introducirse huesos humanos, por medio de brujeria, en el cuerpo
de una persona. AGN, Inquisicion 348, “Informacién contra Herndn Sanchez Ordiales, beneficiado
de Cuacoman, en Michoacin, por haberse curado con una india, porque segiin decia, lo habfan he-
chizado y la india le chup6 una llaga que tenia en la pierna y con esto le sacé tres huesos de muerto
que el hechicero le habia metido con sortilegios”, Michoacin, 1624, f. 101.

34 AGN, Inguisicién 510, “Fray Ambrosio Carrillo, franciscano de la provincia de Michoacan, acusa
y pregunta si debe absolver los siguientes casos”, Michoacan, 1625, f. 84.

35 Velasquez Gallardo, Za hechiceria en Charapdn. .., p. 130.

36 Blanca Cérdenas Fernéndez, Los cuentos en lengua p orhé: un punto de vista sociocritico, Morelia,
Universidad Michoacana de San Nicolas de Hidalgo, Presses Universitaires de Perpignan, 2003,
p- 378-380. Cabe mencionar que, para concluir la iniciacion de un sikuame, “el novato [también] tiene
que cortar a un muerto cualquiera de las siguientes partes: el corazén, un 0jo, un dedo, una oreja, la
lengua o un brazo entero. Debe regresar a casa y envuelve cuidadosamente con algodones la parte
que haya cortado guardado dentro de un lugar secreto dentro de la troje”. Velasquez Gallardo, La
hechiceria en Charapdn, p. 132.
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Milpillas e Thuatzio.”” Sabemos que los restos de sacrificados y ejecutados también
podian sepultarse a espaldas de los templos, o al interior de los mismos, para formar
‘osarios’; lo cual sugiere que después de su exposicién éste serfa su destino final.3®
Efectivamente, en Tzintzuntzan y Huandacareo se han podido encontrar grandes
concentraciones de huesos largos en monticulos.>

Lo interesante es que el tratamiento dado a los restos de los enemigos capturados
resulta més parecido al de los hombres comunes de la comunidad que al de los pro-
pios guerreros muertos en combate; tanto en los datos etnohistéricos como en los
contextos arqueolégicos se mantiene la idea de que estos deben ser sepultados en
el propio territorio como si se tratara de almacenar algo.

Al describirse el funeral de un guerrero, se nos dice que sus parientes se reunian
en su casa y se decfan: “—jMuri6 en la guerra, hermosa muerte es y de valentia es!
¢Cémo nos dijo?, ;Cémo otra vez vendrd el pobre?”.* Como si se presupusiera
que, de alguna manera, al destruir sus restos a través de la cremacién, se habria de
asegurar la incorporacion del combatiente a una nueva vida.

Hemos dicho que, al menos en las fuentes documentales, aquello de lo que se
alimentan los dioses es del corazén y la sangre de los sacrificados; en todo caso, no
contamos con indicio alguno de que alguna entidad sobrenatural hubiera podido
alimentarse de huesos. En algunos casos parece factible que el almacenamiento
de los segmentos 6seos de los difuntos se encuentre ligado a la idea de que, a
partir de ellos, es posible generar vida de nuevo. De acuerdo con un viejo mito,
una vez que Cupanzieeri cayé a manos de su enemigo Achu Hirepe, su hijo cobré
venganza y recuperd sus restos para tratar de revivirlo, pero, por el descuido de
dejarlo sobre la tierra para disparar a unas codornices, éste terminé convertido
en venado. Tal como sucede en el rito, aqui el cuerpo del adversario es sepultado en

37 Alcala, Relacidn. .., £. 3v, 11v, 97v, 126v. Cabe recordar que, como sefiala Pereira, todavia ignora-
mos el modo en que se espetaban estos restos 6seos. Si se les colocara horizontalmente presentarfan
el mismo tipo de perforaciones que los ejemplares mexica —algo que, hasta donde sabemos, no suce-
de; Grégory Pereira, “El sacrificio humano en el Michoacan antiguo”, en £/ sacrificio humano en la
tradicion religiosa mesoamericana, Leonardo Lépez Lujan y Guilhem Olivier (coords.), México, Ins-
tituto Nacional de Antropologia e Historia-UNAM, Instituto de Investigaciones Histdricas, 2010,
p- 255. Mas es posible que en un tzompantli vertical, como el de la ilustracién de Beaumont (figura 9),
no siempre se requiriera hacer tales modificaciones. Véase Beaumont, Cronica..., v. II, p. 266. Lo
cierto es que todavia faltan estudios detallados de los materiales 6seos procedentes de Michoacan.
38 Alcala, Relacién. .., f. 31. Beaumont, Crénica. .., v. 11, p. 26. Diccionario grande. .., v. 1, p. 139, 53;
Eduard Seler, “Los antiguos habitantes de Michuacan” en Alcald, Relacion. .., 2000, p. 147-233.

39 Nufiez y Martinez, “Practicas funerarias ...”, p. 17.

40 Alcalé, Relacién. .., f. 20v.
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el propio territorio. El guerrero —puesto que se dice que fue a conquistar— se tor-
na victima sacrificial y la victima se convierte en venado o, lo que es lo mismo, en
presa de caza.*!

En el relato fundacional uaciisecha, resulta claro que el estado chichimeca impli-
ca una serie de comportamientos que anteceden a los del tarasco del momento de
la llegada de los espafioles; el hombre real es, en este sentido, el que se produce a
partir de la alianza con los lugarefios. Antes de la unién los chichimecas sélo ofren-
dan venados, después del encuentro aparece el sacrificio humano. Durante el pro-
ceso migratorio se cubre a la deidad patrona con pieles de ciervo, mientras que,
después de asentado el reino, se le envuelve con mantas de algodén.*?

Lo interesante es que, al relatarse el primer sacrificio chichimeca, la victima —el
sacerdote Naca— se ve envuelta en una supuesta caceria de venados en la que la
presa termina por ser é1.#> Recordemos que la guerra por la obtencién de victimas
sacrificiales era tratada como una cacerfa.** De hecho, cuando vemos las descrip-
ciones de los atuendos de guerreros tarascos notamos la continua presencia de
ornamentos de piel de jaguar y de venado; las piezas de cérvido deberian sefialar
su condicion de presas potenciales, en tanto que las de felino estarfan subrayando su
rol de cazadores.> Esto tltimo se apoya en que, por lo comtin, son el carcaj y las
muiiequeras los que estan hechos en cuero de depredador —es decir, justo aquello
de donde se extraen las flechas y con lo que se dispara— y las piernas —una de las
partes més apreciadas para el consumo humano—las que portarfan ufias de venado.*¢

41 Alcala, Relacién. .., f. 41. Tal como lo sefiala Faugére, para los michoacanos el ciervo es el animal
emblematico de la actividad cinegética; aun cuando en los contextos arqueoldgicos sus restos no re-
presenten mas que un 5 %. Brigitte Fauggre, “Le cerf chez les anciens P’urhépecha du Michoacan
(Mexique): guerre, chasse et sacrifice”, Journal de la Société des Américanistes 2008, n 94, v. 2, p.109-
142. El hecho de que el padre del protagonista acabe por transformarse en venado no es casual, pues
en la terapéutica tradicional la sangre de venado es la tinica que se puede emplear como sustituto de
la propia. Barba de Pifia Chan, “Apuntes...”, p. 373-391.

42 Martinez Gonzélez, “La dimension mitica de la peregrinacién tarasca”, journal de la Société des
Américanistes, 2010, n. 96, v. 1.

43 Alcald, Relacion. .., f. 65-67, 11v, 82v-83v, véase capitulo 2.

44 Alcald, Relacion. .., f. 11v.

45 Alcald, Relacion. .., £. 16, 16v, 30v, 31v, 33, 89v.

46 La equivalencia entre la cacerfa y la guerra y el sacrificado y el venado ha sido ampliamente tra-
tada por Graulich y Olivier para los mexica. Michel Graulich, “Chasse et sacrifice humain chez les
Aztéques”, Bulletin des scéances de [’Académie royale des sciences d’outre-mer, 1997, v. XLIII, n 4,
p- 433-446 ; Guilhem Olivier, “Le cerf et le roi: modéle sacrificiel et rite d’intronisation dans I’ancien
Mexique”, Journal de la Société des Américanistes, 2008, v. XCIV, n 1, p. 191-230. En nuestro caso, es

preciso destacar que las mismas restricciones rituales que se imponen a la caceria competen a la acti-
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El “otro”, ya sea humano o animal, es el que es “comida”, pero todos estamos
en la posibilidad de convertirnos en alimento de alguien mas. Es probable que sea
por esta raz6n que comerse a alguien del mismo grupo resulta tan repugnante, pues
ello significarfa pasar a formar parte del “otro”.#/

Para el caso general de Mesoamérica, Olivier subraya las semejanzas entre los
ritos mortuorios de los guerreros enemigos y la forma de depésito de los restos de
los ciervos cazados.* Segiin Dehouve, hoy en dia los tlapanecos dan un tratamien-
to semejante al funerario a los restos de los venados que matan y consumen; sepa-
ran la carne con cuidado de no romper los huesos y depositan estos tltimos en
alguna cavidad del cerro para devolverlos al Sefior de los animales y esperar a que
se regeneren.*’ En nuestro caso, parece ser que los huesos, en especial los de la ca-
beza, son vistos como una suerte de semillas que posibilitan la reproduccién de las
especies. Hasta cierto punto, la disposicién vertical de los craneos en el tzompantli
de Beaumont (figura 9) le asemeja a un arbol del que penden los frutos; si, como
hemos dicho, después de la exposicién se sepultaban los restos 6seos de los sacrifi-
cados, éstos serfan como los huesos de los frutos que, una vez consumidos, se vuel-
ven a plantar para producir nueva vida.”

En el relato de Cupanzieri, vemos que el hueso seria la parte de la vida que no
se extingue y las diferencias entre las especies servirian para destacar los roles de
cazador-guerrero y presa-victima sacrificial. Lo singular aqui es que, a diferencia
de lo que sucede con la sangre, esta fuerza vital almacenada en los restos 6seos no
parece estar dotada de personalidad o especificidad. En resumen, si los huesos son
pensados como poseedores de un cierto poder generativo tendrfamos que el alma-
cenamiento de los restos de los enemigos implicaria la apropiacién depredatoria de

vidad bélica; mds especificamente, en ambos situaciones se prohibe la participacién de mujeres. Véa-
se Alcald, Relacidn..., f. 15, Aida Castilleja, comunicacién personal, 2010.

47 véase, por ejemplo, la afrenta que significé para Zurumban el haberle hecho comer la carne de su
sacerdote. Alcald, Relacidn..., f. 84v.

48 Olivier, “Le cerf et le roi...”.

49 Daniéle Dehouve, £/ venado, el maiz y el sacrificio, México (Cuadernos de Etnologia 4, Diario de
Campo, Instituto Nacional de Antropologia e Historia), 2008.

50 Beaumont, Crénica. .., v. 11, p. 266. Una de las penas que se infligia a quienes invadfan tierras aje-
nas era ser decapitado, que su craneo fuera expuesto en un poste en los limites de la milpa y su cuer-
po fuera llevado a Tzintzuntzan para ofrendarlo a los idolos, Cédice Plancarte, José Corona Nifiez
(ed.), Morelia, Coleccién Siglo XVI. Universidad de Michoacdn,1959, p. 13. Si el cuerpo era para los
dioses, ¢podemos pensar que la cabeza era para la tierra que se habia violado? De sobra estd sefialar
la similitud entre lo expuesto y la imagen del arbol de cabezas que, en el Popol Vuh, es capaz de em-
barazar a una virgen, Popol Vuh. Las antiguas historias del Quiché, Adrian Recinos (trad.), México,
Fondo de Cultura Econémica, 2a edicién, 1960, p. 57.
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su fuerza vital. Mientras que el hecho de quemar los cuerpos de los propios guerre-
ros muertos, o sus representaciones, podria, muy probablemente, tener la intencién
de impedir la pérdida de energia vital por parte de la comunidad a través su consu-
mo y almacenamiento entre los rivales. Dicho sea de paso, para los p’urhépecha
contemporaneos también las cenizas de los ancestros se encuentran dotadas de
cierta fuerza germinal, pues, segiin Narciso Barrera, en Pichataro se dice que las
cenizas del Paricutin son las cenizas de los ancestros que ayudan a hacer fértil la
tierra.’! La guerra alimenta a los dioses, pero también permite el intercambio de
energia fecundante entre los grupos humanos.

A partir de lo expuesto, podemos ver que aunque el hueso-ceniza y la sangre
participan igualmente en la constitucién del ser humano, sus propiedades aparecen
como diametralmente opuestas. La sangre es liquida y caliente, el hueso es sélido
y, por lo regular, frio. La sangre viene de los dioses y es alimento de los mismos, el
hueso y la ceniza derivan de los hombres del pasado y no parecen ser alimento de
nadie. La sangre del “otro” es nociva para el ser humano, el hueso del enemigo es
un botin preciado que, al menos, algunos hombres conservan incluso después de la
muerte. La sangre se vincula con la salud y las cualidades personales pero se mo-
difica por las acciones humanas en sociedad, la influencia del medio y la alimenta-
cién; en cambio, el hueso carece de personalidad y, segin los mitos, su cualidad
vital es tan genérica que puede ser empleado para producir vida de una especie
diferente. La sangre se comercia con las deidades bajo la16gica del don y contradon,
en tanto que el hueso se intercambia entre los hombres bajo un sistema depredato-
rio. La sangre es un flujo continuo, el hueso representa lo permanente.

LA CABEZA Y EL CORAZON

De las 202 partes del cuerpo enunciadas en los diccionarios de lengua p’urhépecha,
la cabeza —ehpu— es uno de los segmentos cuya nomenclatura es menos variable y
aquel que presenta mayor detalle en su enunciacién.>?

A partir del rastreo de las diferentes referencias al organismo en la Relacion de
Michoacdn hemos podido observar que, tanto en el discurso glotografico como en
el iconico, la cabeza es el segmento mas presente. A ello se suma el hecho de que,

por lo comtin, ésta es la parte de mayor tamafio con respecto al resto del cuerpo y

51 Narciso Barrera, comunicacién oral, 2008, durante su intervencién en el Seminario del Grupo
Kw aniskuyarhani.
52 Las partes de la cabeza, sin contar la cara, constituyen el 6.4% del vocabulario relativo al cuerpo

e incluyendo el rostro alcanzan el 24.7%.
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que, aun cuando se simplifique la imagen, la testa siempre aparece.>® También en la
escultura y el arte rupestre de la cuenca de Patzcuaro se observa que un minimo de
detalle en los caracteres faciales es imprescindible.> Dado lo anterior, podemos
afirmar que este segmento es un término dominante en la imagen corporal
p’urhépecha.

Encontramos 51 menciones de la palabra cabeza en la Relacidn de Michoacdn; si
dejamos de lado las cabezas fracturadas a golpes, las decapitadas, las que fueron
cubiertas con camuflaje, una “cabeza de porra” y un lavado de cabeza, podemos
ver que casi todas estas referencias aluden a insignias o tocados.>® Se habla de guir-
naldas de tréboles y flores, de pluma, de piel de venado o de jaguar y de hilos de
colores como insignias de gobernantes, guerreros y dioses.>® Son también mdltiples
aditamentos en la cabeza los que permiten diferenciar las distintas clases de ritua-
listas, gobernantes y victimas sacrificiales.”” Aunque en las ilustraciones de nuestra
principal fuente se observa mayor simpleza en la decoracién de los personajes,
resulta evidente que la mayoria de los atributos jerarquicos se ubican en este mismo
segmento corporal.”® E incluso en el arte rupestre de la cuenca, donde se aprecia
una estética minimalista, se observa que los pocos atuendos figurados se presentan
mayoritariamente en la cabeza.”

Asi, la testa aparece como un lugar en el que, a través de un c6digo jerarquico,
se expresan las distinciones sociales derivadas de roles relativamente estables.

Considerando lo anterior, las frases “no tienen cabezas consigo” y “no tenemos
cabezas con nosotros” no sélo nos hablarian del miedo a terminar decapitado en
una conquista, como propone el autor de la Relacidn, sino también a no contar con
las diferencias jerdrquicas que hacen posible la vida en comunidad.®’ Esto se ve
reforzado por el hecho de que dicha frase se encuentra asociada a cuestiones como

53 Alcala, Relacién. .., f. 15v, 21v, 29, 33w, 79, por citar algunos ejemplos.

54 Roberto Martinez e al., “Caranguirio. ..”; Gémez Mussenth, And/isis contextual. . .; Olmos Curiel,
Los petrograbados de Tyintzuntzan..; Sanjuan Pérez, Las representaciones humanas en Michoacdn. ..,
p- 84.

55 Alcald, Relacion..., f. 49v, 52, 130, 122v, 137v, 107y, 108, 37, 16.

56 Alcala, Relacion. .., f. 8v, 6, 31, 36v, 37v, 51v, 75, 106, 128v, 136v por citar algunos ejemplos.

57 Alcala, Relacién. .., f. 37v, 110v, 79, 53, 62, 10v, 121v por citar algunos casos.

58 Alcald, Relacion...,f. 1,61, 80v, 61,79, 83v, 87v, 96v, 101, 108, 118, 61, 71, 92v, 116.

59 Martinez ez al., “Cardnguirio...”; Gémez Mussenth, Andlisis contextual...; Olmos Curiel, Zos
petrograbados de Tpintyuntzan. ..

60 “Acostumbraba esta gente, cuando tenfa alguna afliccién, decir —no tenemos cabeza con nosotros,
diciendo que sus enemigos los tomarfan y cautivarian a todos y los sacrificarian y sus cabezas pondrian

en varales”. Alcald, Relacién. .., f. 3v.
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que los sefiores no sean sabios y hayan dejado de “traer lefia para los ques” —lo que
era una de sus principales obligaciones—, que los dioses estén muertos de hambre
por la falta de sacrificios y la gente se la pase emborrachindose, que los pueblos
no estén fijos y a la inminente conquista a manos de un enemigo.®! Es interesante
notar que, en el mito recogido por Ramirez, es justamente un golpe en la cabeza
lo que transforma en perros a los sobrevivientes del diluvio, pues si la testa se aso-
cia a las distinciones intragrupales y dicho castigo divino es consecuencia del acto
transgresivo de comer venados muertos, pareciera que al “perderse la cabeza” se
volverian difusas las estructuras y se borraria la frontera entre humanidad y ani-
malidad.6?

La cabeza se presenta como un identificador tan relevante que, aun después de
la cremacién, el bulto funerario de un guerrero continta portandola —o, tal vez, una
representacion de la misma (figuras 10y 11).63

También notamos que las cualidades de los sujetos no s6lo eran significadas por
los aditamentos portados, sino que algunos aspectos fisicos podrian formar parte
del codigo citado. A Xaratanga se le reconocia por su cabeza ya cana a trechos.®
Mientras que de Hiripan se dice “que era de pequefia estatura y tenia la cabeza
redonda, que los que la tenian de tal manera no los tenfan por valientes hombres,
y por eso a los sefiores les allanaban las cabezas y se las asentaban y hacian como
tortas”.®> A pesar de que la tinica deformacién craneana citada por la Relacion de
Michoacdn se encuentra asociada a gobernantes y guerreros de alta jerarquia, los
datos arqueoldgicos muestran que, aunque ésta se encuentra igualmente en hom-
bres y nifios, es todavia mas comtin entre las mujeres.®® De acuerdo con Michelet
et alii, la deformacién craneana parece ser un rasgo arcaizante y ligado a los au-
tbctonos; pues en los restos de Zacapu se observa que, a pesar de que ésta era una
practica comun en el Preclasico, resulté bastante infrecuente en el Posclasico.
De modo que la presencia de mujeres con craneo deformado podria representar

61 Alcald, Relacion. .., f. 41v, 126v, 132, 127.

62 Ramirez, “Relacién sobre la residencia...”, p- 346. De las cuatro ocasiones en que aparece la pa-
labra “perro” en la Relacidn, dos se refieren a tal animal como comida. Alcald, Relacidn. .., f. 44, 85v,
125v, 127.

63 Alcal4, Relacién..., f. 20, 30v.

64 Alcald, Relacion. .., f. 123v.

65 Alcal4, Relacién..., f. 128.

66 Nufiez y Martinez, “Practicas funerarias mexicas y purépechas...”, p. 14-23. En las figurillas colec-
tadas por Pollard y analizadas por Sanjuan son también los ejemplares femeninos quienes parecen tener

deformacién tabular erecta. Sanjuan Pérez, Las representaciones humanas en Michoacdn. .., p. 85-91.
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intercambios matrimoniales entre chichimecas —sin deformacién—y lugarefias —con
deformacion.s’

A la usanza mesoamericana, en la Relacidn de Michoacdn, la mayoria de las cap-
turas de enemigos son representadas por la sujecién de pelo. Obviamente, mas que
una cuestion practica, esto debié simbolizar la violencia y la humillacién, pues, para
indicar que un matrimonio era amoroso, se dice “nunca se asieron de los cabellos;
parece que se trataban bien”.% Incluso en el pleito de Tari4curi con su hijo Cura-
tame, se explica que el segundo sujetd por la garganta al primero mientras que lo
que nos muestra la imagen correspondiente es que lo toma por el pelo (figura 12).%
La Relacion de Tiripitio dicen que la “cosa que, mas temian ellos en su gentilidad
[era] que los trasquilasen, q[ue] no q[ue] los ahorcasen”.”? Pudiera pensarse que
con dicha accién se dafiaba algtin elemento vital contenido en la cabellera, sin em-
bargo, sabemos que algunos sacerdotes prehispanicos llevaban el pelo largo y otros
estaban parcialmente rapados, sin que nada indicara que lo uno o lo otro fuera poco
saludable.”! Aunque parece un dato contradictorio, vale recordar que, segtin el
Cddice Florentino, se llamaba a los michoacanos guaochpame porque “nunca se dejan
crecer el cabello [...] todos se rasuraban las cabezas”.’? Es entonces probable que
el peligro residiera en ser despojado del pelo por alguien mas y no en su pérdida
misma. De modo que, si como hemos visto, diferentes cortes, peinados y tocados
indicaban distintos roles, parece posible que el desprendimiento violento del cabe-
llo implicara més la perdida de una funcién social que la de la vida misma.”

Sin embargo, también contamos con otras informaciones que evidencian que en
la cabeza se ubica algo mas que el estatus social. Después del rostro, una de las partes

67 Dominique Michelet, Grégory Pereira y Gérald Migeon, “La llegada de los uactisechas a la regién
de Zacapu, Michoacan: datos arqueoldgicos y discusién”, en Reacomodos demogrdficos del Cldsico al
Poscldsico en el centro de México, Linda Manzanilla (ed.), México, UNAM, Instituto de Investigaciones
Antropoldgicas, 2005, p. 149. En la iconografia de la Relacién de Michoacdn y el arte rupestre, la de-
formacion craneana parece estar del todo ausente.

68 Alcald, Relacién..., f. 13y, 15v, 19, 75.

69 Alcala, Relacion. .., £. 15v, 16v.

70 “Relacién de Tiripitio” en Relaciones geogrdficas del siglo XvI. Michoacdn, René Acufia (ed.), Mé-
xico, UNAM, Instituto de Investigaciones Antropolégicas, 1987, p. 344.

71 Alcalé, Relacién. .., £.9, 71v-72.

72 Bernardino de Sahagtn, Florentine Codex. General History of the Things of New Spain, Arthur J.O.
Anderson, Charles E. Dibble (trads.), Santa Fe, New México, Monographs of the School of American
Research, 1950-1963, v. X, p. 188.

73 La Relacién de Michoacdn también menciona la presencia de simbolos de jerarquia en las espaldas;
la cuestién es que ninguno de los contextos iconograficos parece prestar atencién a esta parte del
cuerpo. Alcald, Relacién. .., f. 123v y 124, 73v, 11, 15, 62, 110, 10, 10v, 130v, 16v.
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de la cabeza que mas frecuentemente aparece en los vocabularios es la fontanela o
coronilla —teruntsiqua, siuinehtsigua o jurhiata. En la escultura es relativamente fre-
cuente que dicho punto se encuentre marcado con una incisién o protuberancia; tal
es, por ejemplo, el caso del “Chac Mool” de Thuatzio (figura 13).”* También cono-
cemos un personaje denominado siguame huriata pitsipe, “ritualista que desbasta o
alisa la fontanela”; aun cuando los vocabularios antiguos lo traduzcan erréneamen-
te por “bruja que chupa sangre”, tal asociacién pudiera efectivamente connotar una
accién negativa.””. Dado lo anterior, el hecho de que uriata también sea empleado
para nombrar al sol pudiera muy bien indicar que dicho punto era visto como cen-
tro calérico y vital. Asimismo, es factible que la asociacién con el helioastro sefiale
ala fontanela como sede del gobierno y direccién del cuerpo o la cabeza, pues, como
hemos dicho en un trabajo previo, Curicaueri, la deidad patrona, es el sol que guia
y protege al pueblo y el cazonci, o rey, funge como su representante en la tierra.’s
Hoy en dia se dice que, durante aquella patologia conocida como “susto”, al afec-
tado se le cae el sol, se le hunde la “mollera” y, en su calidad de centro rector, ello

provoca que, ademas del dafio fisico, el enfermo ande “caminando como loco”.”’

74 Sanjuan Pérez, Las representaciones humanas en Michoacdn..., p. 91.

75 Maturino Gilberti, Pocabulario. .., p. 230. En el Diccionario grande se habla mas bien de una “bruxa
que mata chupando la criatura” siquame huriyata picuhtsicuhpe —de picuhtsicuni “despegonar la fruta”.
Diccionario grande. .., v. 1, p. 119, v. 11, p. 423) A excepcion de un proceso en contra de unas brujas
mulatas que pretendian “chupar una criatura”, no hemos podido encontrar otros datos sobre bru-
jas chupasangre en la region. Véase Arturo Argueta y X6chitl Prado, “Inquisicién y medicina popular
en el Obispado de Michoacan, siglos XVII y XVIII”, Relaciones. Estudios de historia iy sociedad, 1985, v.
VI, n 23, p. 131. Para mayor informacién sobre esta clase de brujeria, puede consultarse Roberto Mar-
tinez Gonzilez, “Le nahualli-tlahuipuchtli dans le monde nahuatl”, journal de la Société des América-
nistes, , v. XCII, n. 1-2, p. 111-136, 2006. Roberto Martinez Gonzélez, “Sobre la existencia de un na-
hualismo purépecha y la continuidad cultural en Mesoamérica”, Relaciones. Estudios de Historia y
Sociedad, n. 117, p. 213-261, 2009a

76 Roberto Martinez Gonzalez, “Dioses propios y ajenos: deidades patronas y realeza sagrada entre
los purépechas del siglo XVI”, Revista Espafiola de Antropologia Americana, v. XXXIX, n. 1, p. 53-76.
2009b.

77 Juan Gallardo Ruiz, Hechiceria, cosmovision.y costumbre: Una relacion funcional entre el mundo sub-
Jetivoy la prdctica de los curadores p urhépecha, tesis de doctorado en antropologia, Zamora, El Colegio
de Michoacén, 2008, p. 98. Véase Teresita Ruiz Méndez, Ser curandero en Uruapan. Zamora, El Cole-
gio de Michoacan, 2000, p. 160. Considerando lo anterior, resulta 16gico que la mayoria de las enfer-
medades graves afecten especificamente la cabeza; el desequilibro de los componentes frios y calien-
tes del ser humano se agrava cuando alcanzan la parte superior del cuerpo, a las victimas de brujeria
“les vuela la cabeza” y “sienten como ecos en ella”. Gallardo Ruiz, Medicina tradicional...,

p- 60; véase también Barba de Pifia Chan, “Apuntes...”, p. 379. Foster, Tyintzuntzan..., p. 183, 186.
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Obviamente es dicha vitalidad la que probablemente se pretendia preservar al con-
servar los craneos amputados de los enemigos.

En sintesis, la cabeza funge como una suerte indicador de identidad y estatus
social en el que los tocados, los peinados y sus propias cualidades van marcando
las funciones asumidas por los distintos personajes. La fontanela parece ser un
punto por el que la cabeza y el cuerpo se abren a las influencias del entorno y, tal
vez en razén de ello, figura como centro rector. El cabello, por su parte, aparece
como un aspecto desprendible de la cabeza que, a través de su manipulacién, per-
mite significar, ademds de los roles asumidos, la anulacién, transporte o muerte
de la personalidad social.

A pesar de que en la actualidad los psurhépecha otorgan una gran importancia
al musculo cardiaco, la informacién contenida en las fuentes antiguas es suma-
mente raquitica. En general, los 6rganos internos son muy pocas veces represen-
tados en el arte tarasco; no encontramos corazones en la escultura y las tinicas dos
veces en que éste figura en la Relacion de Michoacdn se ubica en un contexto sacri-
ficial.”® En el arte rupestre, los casos en los que pudiera haberse figurado el mus-
culo cardiaco estdn constituidos por aquellas imagenes a las que se dot6 de un
orificio en el centro del pecho.”

La mayoria de las veces, en los diccionarios antiguos, mintzita simplemente es
traducido como “coragén o meollo”. Sin embargo, encontramos algunas entradas
que parecen vincular a tal 6rgano con el pensamiento: mintzita haramenchani —lite-
ralmente “tener abierto el corazén”— significa “tener sentido y raciocinar como
hombre”, mintzitaro angueuani —literalmente “gustar o desear algo en el corazén”—
quiere decir “ymaginar algo” y mintzita ambetatspen: —literalmente “corromper el
coraz6én”—, “perturbarlos, distraerlos y sosacarlos, yntroduzirlos”.3? Conocemos
referencias al corazon que aluden a emociones: mintzita veztaparini hamani —literal-
mente “andar con el corazén angustiado”—, “biuir con mucha passién y angustia”,
mintzita ha[t|zini —literalmente “ponerle corazén”—, “determinarse”, mintzita pd-
magquareni —literalmente “doler el corazén—, “afligir su corazén”. Encontramos
frases en las que el mintzita se asocia a la respiracion: mintzitani “alentar, tomar
aliento”, mintzitanstani “resollar”, mintzitaqua “aliento, resuello, o huelgo”. Y vemos

78 Alcald, Relacion. .., f. 19, 85.
) > >
79 Véase Gomez Mussenth, Andlisis contextual. .., Olmos Curiel, Los petrograbados de Tyintuntzan. ..
> > 5 £.08 petrog; {nLgunty B

Martinez et al., “Cardnguirio. Primeras aproximaciones a una estacion rupestre de la Cuenca de Pétz-
cuaro, Michoacan”, Arqueologia, en prensa.
80 A . . . 3 sz . 7, 3 »

ctualmente se puede distinguir entre “creer con el corazén”, mintsitakwa, y “creer con la cabeza”,
Jjakajkwa; es ese primer tipo de creencia el que, por ejemplo, hace que la gente cumpla las tradiciones.

Karla Villar, comunicacién personal, 2012.
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la raiz mintzi- en términos relacionados con la confianza, la constancia, el animo, la
fuerza, el valor y la arrogancia.’!

Acorde a ello, en la Relacion de Michoacdn encontramos una serie de tropos —
metéforas, metonimias o sinécdoques— que tienden a asociar al corazén con el es-
fuerzo, el valor, el amor y el deseo: Se dice a los guerreros “Paraos fuertes en
vuestros corazones [ ...] Esforzaos vuestros corazones”. En tanto que, cuando dos
jovenes habian tenido relaciones sexuales fuera del matrimonio, los padres decian
“Ya han mudado entrambos sus corazones y han hablado entre si”.8? Todavia a
inicios del siglo XX, Eduardo Ruiz recogié un canto ritual p’urhépecha en el que
se dice “mi corazén [minzita] muchas cosas recuerda”.®?

Mintzita es considerado hoy como fuente primaria de vida, tanto en el hombre
como en los animales y, al menos, algunas plantas, que, desde el corazén y por me-
dio de la sangre, infunde vigor a todo el cuerpo a través de la circulacién sanguinea
¥, como antes, se asocia a muchos de los procesos mentales y emociones.?* Incluso
se sostiene que “la respiracion esta asociada a la circulacion de la sangre y a la di-
gestion. Quien no puede respirar ‘muy bien’ es porque su estdmago esta obstruido
(Kundingeni, Kurhitkuni) o porque su corazén ‘esta encogido’ [...] un corazén ‘en-
cogido’ o que ‘no esté al corriente’, tiene repercusiones en la cabeza”.%

Aunque esto ya no concierne al cuerpo vivo, cabe decir que una fuente del
siglo XVII sefiala como finalidad de la ofrenda de corazones la vitalizacién de una
deidad enmudecida: “Desmay6 y enmudecio el tal idolo de Uandaro. Empezaron
sus ministros que sacaron corazones para que con ellos se curara”.3¢ El musculo

cardiaco parece tan fundamental para la existencia que incluso las divinidades

81 Diccionario grande. .., v. 1, p.46, v. 11, p. 332, 333, 334, 335.

82 Alcala, Relacion. .., f. 28v, 50. Pudiera pensarse que el lenguaje usado por Alcal no tiene por qué
reflejar el modo en que se expresaban en p’urhépecha las sensaciones y sentimientos. Sin embargo, el
propio cronista explica: “Ilustrisimo Sefior, esta escritura y relacion presentan a Vuestra Sefioria los
viejos de esta Ciudad de Michoacén y yo también en su nombre, no como autor sino como intérprete
de ellos. En el cual Vuestra Sefioria vera que las sentencias van sacadas al propio, de su estilo de hablar,
y yo pienso de ser notado mucho en esto, mas como fiel intérprete no he querido mudar de su mane-
ra de decir, por no corromper sus sentencias”. Alcald, Relacion. .., f. 3v.

83 En Francisco Hurtado Mendoza, La religidn prehispénica de los purépechas, Morelia, Linotipogra-
fica “Omega”, 1986, p. 9.

84 Gallardo Ruiz, Medicina tradicional.. ., p- 85-88. Cardenas Fernandez, Los cuentos en lengua
porké..., p. 330. Velasquez Gallardo, Diccionario..., p. 32. Zantwijk Van Ram, Los servidores de los
santos. La identidad social iy cultural de una comunidad tarasca en México, México,Instituto Nacional
Indigenista, 1974, p. 194.

85 Gallardo Ruiz, Medicina tradicional. ..., p. 88-89.

86 Cédice Plancarte.
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debian estar dotados de uno; asi, en el siglo X V111, un hombre criado por un indio
pretendi6 tener en un cofre “el corazén de Jesus, el Espiritu Santo, mi sefiora de
Guadalupe, sefior san Joseph y otros”.%” Y es posiblemente en relacién a su rol
de motor vital que, en el proceso del indio Phelipe Santiago, un curandero mulato
explico a su paciente que “la autora del maleficio le habia confesado que tenia el
corazén de la enferma enterrado”.%8

En sintesis, la cabeza es usada para expresar el estatus de las personas, su funcién
social y algunas de las actitudes que se asumen; es una parte sumamente visible y
verla significa acceder a la condicién vigente del ser. En cambio, el corazén, muy
raramente representado, se asocia tanto al pensamiento como a las emociones y, en
ese sentido, significa mas la vivencia interna de la interaccién que aquello que se
muestra a los demds. Vemos pues que, aunque ambos se encuentran ciertamente
asociados a la vitalidad, la cabeza y el corazén parecen representar aspectos rela-
cionales opuestos; la primera expresa la funcién de la persona entre sus pares y el
segundo, los efectos de los otros en el individuo.

EL ROSTRO, SUS PARTES Y SENTIDOS ASOCIADOS

Ya hemos dicho que, tanto en el arte rupestre dominante en la Cuenca de Patz-
cuaro como en la escultura y la iconografia de la Relacion de Michoacdn, el rostro
parece ser un elemento omnipresente de la imagen corporal tarasca. Sin embar-
go, también resulta notable su limitada variabilidad y su falta de expresividad.
Esto parece acorde a la escasez de elocuciones referentes a la cara en los docu-
mentos escritos.

Aunque la nariz parece ser un elemento indispensable en la conformacién de los
rostros en la escultura y la Relacidn de Michoacdn, resulta notable su marcada au-
sencia en las manifestaciones rupestres de la regién.?? A pesar de que su nomencla-
tura es practicamente invariable en todos los diccionarios, e incluso contamos con
un morfema espacial para referir a ella —el sufijo -uri—, carecemos de informacién
alguna acerca de su simbolismo. Si acaso, el tinico detalle de interés es el rasgo de la
ausencia de nariz para caracterizar el fardo mortuorio del cazonci y el bulto sagrado

87 Archivo Histérico Casa de Morelos, Ramo Inquisicién, “El sefior Inquisidor fiscal de este santo
ofizio contra Francisco Xavier Gonzalez, natural de la Ciudad de Guadiana”, 1762, f. 3.

88 Véase Argueta y Prado, “Inquisicién y medicina popular...”, p. 121.

89 Véase Gémez Mussenth, Andlisis contextual. ..; Olmos Curiel, Los petrograbados de Trintzuntzan. . .
Martinez ez al., “Caranguirio. Primeras aproximaciones a una estacion rupestre de la Cuenca de Pétz-

cuaro, Michoacan”, Arqueologia, en prensa.
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de Curicaueri en la Relacién de Michoacdn,”

mientras que en la escultura dicha
falta se asocia a piezas sin piernas y con los brazos pegados al cuerpo.”! Pudiera
pensarse que la supresién de la nariz es simplemente una mas de las posibilidades
que ofrece la reduccion de la imagen corporal en la pictografia tarasca, sin embar-
go, cabe sefialar que en las ilustraciones de nuestro documento es sumamente in-
frecuente que se omita este rasgo facial, y, por consiguiente, mas bien tenderiamos
a suponer que la ausencia de la nariz se relaciona al caracter inanimado de los per-
sonajes figurados.

Por otro lado, nuestra fuente describe, en varias ocasiones, el uso de “olores”
como parte de un conjuro para la guerra. Se dice que, después de hacer ofrendas y
oraciones al dios del fuego, un sacerdote llamado Airipazi se dirigia a los sefiores de
los poblados enemigos pidiéndoles que les permitieran obtener algunos cautivos:
“T, sefior, que tienes la gente de tal pueblo en cargo, recibe estos olores y deja
algunos de tus vasallos para que tomemos en las guerras”. Y, en los momentos
previos al combate, se enviaban “espias” a dejar estos olores en territorio contrario
para perjudicar al enemigo.”? Asi, si se podia provocar la enfermedad a través de
“olores”, podemos deducir que el olfato constituia un vehiculo para el mal. Fue-
ra de eso, las pocas informaciones relevantes vinculan la pestilencia a la destruccién
de una ciudad, la inferioridad del pescado frente a la carne de las presas de caza
y el caracter corrupto de quienes, en la fiesta de Curatame, andaban orinando por
todas partes y conviviendo con mujeres.”> Hoy en dfa, tanto el aliento como los
olores pueden ser usados para curar o provocar enfermedades.’*

Aunque, a veces, pueden aparecer como una apertura eliptica u oval, la mayoria
de las bocas de la Relacion de Michoacdn se presentan como simples lineas horizon-
tales y lo mismo sucede en la escultura.”® Aun cuando se suponga que hablan, los
personajes de nuestro documento suelen aparecer con laboca cerrada —o, alo mu-
cho, entreabierta—, pero es muy raro que figuren con las mandibulas francamente
abiertas. Las tinicas excepciones son el carcelero, el petdmuti y una mujer, en una
escena de ejecucion, el sefior de Tariardn y sus mujeres, durante un festin antropé-
fago, un sacerdote, durante un conjuro para la guerra, y los dioses en el monte

90 Alcald, Relacién. .., £. 29v, 96v.

91 Sanjuan Pérez, Las representaciones humanas en Michoacdn. .., p. 158-185.

92 Alcald, Relacion. .., f. 13v-14v, 15, 11v, 35, 73-73v, 95v.

93 Alcalé, Relacién..., f. 40v, 69, 108v.

94 Gallardo Ruiz, Medicina tradicional. . ., Gallardo Ruiz, comunicacién oral, 2008, durante la platica
que present en el Seminario del Grupo Kw aniskuyarhani .

95 Sanjuan Pérez, Las representaciones humanas en Michoacdn. .., p. 158-185.
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Xandata hucazio.”® Salvo las descripciones de posiciones “boca arriba” o “boca
abajo”, casi todas las referencias a la boca de nuestro documento aluden al acto de
comer o beber.”” Lo cual asociado a las aperturas bucales en relacién a la muerte
pudiera indicar que la boca abierta sugiere una actitud depredadora. Dicha conno-
tacién explicaria el que se castigara a los hechiceros y violadores rompiéndoles la
boca’® y serfa un indicio de por qué las buenas maneras p’urhépecha contempora-
neas indican que, para hablar, no se debe mostrar demasiado la boca.” Al menos,
en el caso de los dioses, la Relacion de Michoacdn deja en claro que éstos si se ali-
mentaban de los hombres.!%

De las cien imagenes arqueoldgicas analizadas por Laura Sanjuan, sin contar las
representaciones de coyotes antropomorfos, sélo cuatro muestran dientes; una pipa
en forma de craneo y tres figuras vistas de frente en cerdmica policroma.!%! Hasta
donde sabemos no se ha registrado ningtin grabado rupestre con dientes y de las
1088 figuras antropomorfas que se presentan en la Relacidn de Michoacdn s6lo el
petdmutu 'y una mujer en un contexto de ejecucién, Zurumban durante en un ban-
quete antrop6fago y los dioses en el monte Xandata hucazio aparecen dentados.!??
En el caso de los dioses, se observa que éstos pueden aparecer de cuatro maneras
diferentes: como personas normales cuando visitan a los hombres sobre la tierra,
como idolos pasivos en el templo, como bultos sagrados debidamente envueltos y
con rostros arrugados de colores cuando los hombres se aproximan a sus dominios;
s6lo en los Gltimos casos se muestra la dentadura.!® Considerando que tanto las
pipas como la cerdmica policroma con figuras dentadas suelen provenir de contex-
tos funerarios, podriamos vincular la representacion de dientes a un cierto caracter
mortuorio. Esto pudiera también verse reflejado en el hecho de que la hija de Ta-
ridcuri se haya tefiido los dientes de negro para ir a matar a Cando.!® El tnico
ornamento que aparece recurrentemente en el rostro de los personajes de la Relacion
de Michoacdn es el bezote —la insignia sefiorial por excelencia; éste también se su-

giere en uno de los janamus de Tzintzuntzan.1%

96 Alcald, Relacién..., f. 61, 83v, 13v, 20v, 35v.

97 Alcala, Relacion. .., f. 38, 69v, 79, 83v, 85, 105v, 117v, 122, 133v.

98 Alcala, Relacion..., f. 21-21v. Relacidn de Tiripitio. .., p. 343.

99 Agustin Jacinto Zavala, Mitologia y modernizacion. .., p. 108.

100 Alcald, Relacicn..., f. 38v, 82, 126.

101 Sanjuan Pérez, Las representaciones humanas en Michoacdn. .., p. 158-185.
102 Alcald, Relacion. .., . 61, 20v, 35v.

103 Alcald, Relacicn. .., f. 122v, 124v, 118, 35v.

104 Alcald, Relacion..., f. 137.

105 Olmos Curiel, Zos petrograbados de Tyintzuntzan.., p. 70.
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Lo primero que salta a la vista cuando intentamos aproximarnos al simbolismo
de las orejas es su escasa representacion. Tal como sucede con otras partes de la
cabeza, en las orejas suele residir uno de los ornamentos que usualmente connota
la mas alta jerarquia. Se dice que el mismo Curicaueri “hace poner en las orejas
orejeras de oro”; mientras que una de las penas que se imponia a los delincuentes
era justamente despojarlos de sus bezotes y orejeras.!% Incluso la existencia de
figurillas con orejeras pero sin orejas nos hace suponer que, en ocasiones, resulta
més relevante el ornamento que el segmento corporal en que se ubica.!?” Sin em-
bargo, el analisis iconografico de dicho aditamento impone cierta cautela pues en
la Relacion de Michoacdn aparece frecuentemente como atributo de las mujeres y
solo resulta verdaderamente significativo cuando se asocia a varones de alta jerar-
quia —Chansori, sefior de Coringuaro, el capitan general y el cazonci.!%®

Mas alla de los indicadores de estatus, las orejas aparecen en estrecha relacién al
autosacrificio. Hiripan y Tangaxoan se perforan el lébulo para alcanzar los méritos
necesarios para ser sefiores y para lograr la conquista de Baniqueo.!%” Tariacuri hace
lo mismo para dar de comer al dios del fuego.!!? Zetaco y Aramen se sacrifican las
orejas para simular la sangre de venado con que engafiarian al sacerdote Naca.!!!
Mientras que “a los pobres que habian traido lefia y se habian sacrificado las orejas,
les aparecian en suefios sus dioses”.!!1> Mas interesante aun es el hecho de que enla
version p’urhépecha del mito de creacién la sangre que da vida a los primeros hom-
bres proviene de esta parte del cuerpo y no del pene como en las versiones mexica.! 3
La analogia entre los genitales y los oidos aparece con mayor claridad cuando con-
sideramos que, asi como a los homosexuales los castigaban introduciéndoles un palo
por el sexo o el ano —tal como lo muestra la iconografia—, a los adtilteros les hendian
las orejas: “Y el marido que tomaba a su mujer con otro, les hendjia las orejas a en-
trambos, a ella y al addltero, en sefial que los habia tomado en adulterio”.!* La
relacién entre oido y sexualidad se hace mas palpable cuando consideramos que,
en los mitos, es la palabra divina quien dio la posibilidad de engendrar a los prime-

106 Alcald, Relacicn..., f. 77v, 21, 85.

107 Sanjuan Pérez, Las representaciones humanas en Michoacdn. .., p. 106.
108 Alcald, Relacién..., f. 87v, 15v, 46.

109 Alcalé, Relacion. .., f. 113, 116.

110 Alcald, Relacion.. ., £. 90, 82.

U1 Alcald, Relacién. .., f. 82v.

12 Alcald, Relacién. .., f. 36.

113 Ramirez, “Relacién sobre la residencia...”, p. 359.

114 Alcal, Relacion. .., £. 92, 202.
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ros hombres: “Y por averles contentado a los dioses, les echaron la bendicién, y
comenzaron a multiplicar y de alli vinieron los deméas”.!1>

Excluyendo las relaciones que ordinariamente se establecen entre los hombres,
el oido aparece como el medio privilegiado para la comunicacién con los dioses:
“_Oh dioses del quinto cielo, cémo no nos oireis”.!'¢ El ofrecimiento de lefia a las
divinidades es el medio que permite ser escuchado por las divinidades, pero no
constituye en si mismo el mensaje: “Y como [Caricaten] trujese lefia para los ctes,
la diosa Xaratanga le favorecié y fue Sacerdote mayor y el dios del infierno le
oy6”.117 Asimismo, los hombres escuchan los mensajes de sus niimenes cuando
éstos se les revelan; ya sea que los humanos sean transportados al mundo de los
dioses, como en el caso de la manceba del sefior de Ucareo, o que los divinidades
se presenten sobre la tierra, como sucedi6 a aquella anciana vendedora de agua que,
sin reconocerlos, escucha a los Tiripemecha que se aparecen en una sabana.!!8 Si-
guiendo este mismo orden de ideas, no parece casual que, en la literatura oral con-
temporanea, los sucesos extraordinarios suelan estar marcados por sefiales auditivas
como el repique de campanas, el canto de un gallo, un aire muy fuerte, musica o,
simplemente, “ruidos extrafios”.!!?

Pasando de lado las diferencias estilisticas que pudieran presentarse en los dife-
rentes soportes, la iinica distincién relevante en cuanto las representaciones de ojos
es que éstos se presenten abiertos o cerrados. Ya que, salvo los durmientes, los
Unicos personajes que aparecen en la Relacidn de Michoacdn con los parpados unidos
son los muertos.?0 Y es justamente la presencia de dicha caracteristica la que im-
puls6 a Sanjuan a considerar a la méscara de cobre del Museo Nacional de Antro-
pologia como un ornamento mortuorio.'2! Sin embargo, cabe aclarar que la
representacion de los muertos con los ojos cerrados no necesariamente implica que
se les niegue la capacidad de ver. Asi, una anciana que crefa muertos a Pauacume
y Vapeani declaré: “—jPobres dellos que los flecharon!, o si los pobres si son muer-

tos. Meteré en la lumbre estas dos mantas para quemallas en su nombre, o si por

115 Ramirez, “Relacioén sobre la residencia...”, p. 360.

116 Alcald, Relacién..., f. 14v.

17 Alcal, Relacién. .., f. 79v.

18 Alcal, Relacion. .., f. 36-37v,41v.

119 véase Cardenas Fernandez, Los cuentos en lengua p’orhé..., p. 152, 172-174, 194, 311, 312, 354,
361; CONACULTA, Cuentos purépechas, p. 51; Carrasco, £/ catolicismo popular de los tarascos, México,
SepSetentas, SEP, 1976, p. 120.

120 para algunos ejemplos, véase Alcal, Relacion..., f. 85, 96v, 131, 135v.

121 Sanjuan Pérez, Las representaciones humanas en Michoacdn. .., p. 79.
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ventura estan y tienen vista, yo pobre, los cobriré con estas mantas que busqué con
mi pobreza, con un poco de maiz”.12?

En el texto, los ojos grandes sirven para caracterizar a la representacion zoo-
morfa de Curicaueri: “Y empezé el 4guila a silbar y a enherizar las plumas y con
unos ojos grandes, que decfan ser el dios Curicaberi”.!”? Mientras que la ceguera
se relaciona a la humillacién que sufre un padre a consecuencia de las transgresio-

nes de su hija:

Crefan entonces sus padres della que la habfa conoscido y reprendian la hija
por lo que habia hecho y decianle: —Yo, que soy tu padre, no andaba de esta
manera que td andas; gran afrencta me has hecho; echado me has tierra en los
ojos. Queria decir: no osaré parecer entre la gente ni tendré ojos para mirallos,

porque todos me lo darén en la cara y me afrentaran por esto que has hecho.!?*

En este sentido, habria que preguntarse si la ceguera de Zurumban, sefior de
Tariaran, no se encuentra igualmente ligada a la perversidad de sus hijos, pues no
parece anodino que la Relacion de Michoacdn mencione lo uno en relacién a lo otro:
“Dicen que atn vive mas estd ciego, que no ve. Todos sus hijos fueron malos y se
desparcieron por muchas partes”.!?>

Un dltimo detalle a resaltar sobre la vista es que, seglin se observa en las laminas
de nuestra principal fuente, a los hechiceros no sélo se les castigaba cortdndoles la
boca sino también sacéndoles los 0jos.!2¢ Al respecto, valdria la pena preguntarse
si ello no refiere a la posibilidad de vehicular el mal a través de la vista; tal como
sucede con el mal de ojo entre los p'urhépecha contemporaneos.!?”

En contraste con su repetida representacién en los discursos iconograficos, las
referencias glotograficas respecto las partes del rostro han resultado ser sumamen-
te pobres. No obstante los pocos datos rescatados, al menos nos permiten formar-
nos una vaga idea sobre su simbolismo. Carecemos de informacién alguna con
respecto al significado de la nariz, sin embargo, el hecho de que su ausencia se
vincule a lo inanimado, asociado a la posibilidad de dafio a través de los olores,
parece indicar que lo olfativo guardaba algtn vinculo con la vitalidad. Es notable

también la relacién entre los malos aromas y la corrupcion de un pueblo. Aunque

122 Alcals, Relacion. .., f. 2.

123 Alcald, Relacion. .., f. 36v.

124 Alcald, Relacién. .., f. 28v.

125 Alcals, Relacion. .., f. 113.

126 Alcald, Relacion. .., f. 20v.

127 Gallardo Ruiz, Medicina tradicional. .., p. 114. Barba de Pifia Chan, “Apuntes...”, p. 379.
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la zona peribucal es sede de una de las principales insignias sefioriales, el analisis de
las pictografias sugiere que la apertura de la boca, sobre todo cuando se muestran
los dientes, alude alo mortuorio y a una determinada actitud depredatoria. Ademas
de ser portadoras de ornamentos caracteristicos de las altas jerarquias, las orejas
aparecen directamente ligadas a la comunicacién con lo divino, pues, mas alla de lo
auditivo, es gracias al sacrificio de esta parte del cuerpo que se establece contacto
entre hombres y divinidades, y es en dicha funcién que el oido aparece relacionado
con el sexo. Por tltimo, la privacién de la vista, o al menos los ojos cerrados, pare-
cen estar estrechamente ligados a la muerte, la humillacién y el pecado.

No obstante, mas alla de sus cualidades especificas, los rasgos faciales y sus sen-
tidos asociados aparecen obviamente ligados a la comunicacién, no sélo en sentido
discursiva, sino también de flujos y esencias tanto creadoras como potencialmente
destructivas.

LA CARNE Y LA PIEL

La palabra “persona” figura cinco veces en la Relacidn de Michoacdn, mientras que
“gente” aparece en 157 ocasiones; “persona” siempre se refiere a individuos sin-
gulares, en tanto que “gente” puede aludir tanto a un grupo en general como al
pueblo o plebe.!?® De modo que, aparentemente, el espafiol de la época —tal como
se emplea en dicha fuente— reconoceria dos expresiones de humanidad; una a titu-
lo genérico y otra individual.

La palabra por la que se traduce “gente”, purépecha hangamariqua, es la misma
que se emplea para “gentio”, “gente plebeya, villanos”, “maceguales, la gente co-
muin” y “hombres trabajadores”.!? Lo interesante es que, en los diccionarios an-
tiguos, el término por el que se traduce “persona”, “hombre, o persona de razén”,
cutripu —el concepto que subraya la singularidad del sujeto—, comparte su raiz con
“cuerpo” y “carne”; algo que pareciera indicar que, para el p’urhépecha, la especi-
ficidad del ser esta dada por una cuestién organica.!® Hoy todavia, en Charapan,
“gente” se dice khuiripu'y “carne” khuiripeta; ni el espafiol contemporaneo ni el de
la época dotan de un sentido semejante a la palabra “cuerpo”.!3! Aparentemente,

128 Alcala, Relacion. .., f.2,2v,3,6,7,7v, 10v, 11, 6v, 12v, 16, 16v, 17, 17v, por citar algunos ejemplos.
129" Diccionario grande. .., v.1, p- 415,561, v. 11, p. 139. Gilberti, Diccionario. ..., p. 137, 439. “Relacion
de Cuiseo de la Laguna ” en Relaciones geogrdficas..., p. 81.

130 Diccionario grande. .., v. 11, p. 457. Gilberti, Diccionario. .., p. 437.

131 Agustin Jacinto Zavala, Mitologia y modernizacion. .., p. 18. Véase, por ejemplo, la cantidad de
veces que la Relacién de Michoacdn usa “cuerpo” para referirse a cadaveres. Alcald, Relacion. .., f.31v,

40v, 48v, 59, entre otros.

2019. Universidad Nacional Auténoma de México, Instituto de Investigaciones Histdricas
http://ru.historicas.unam.mx



RE

UNAM

CUERPO E IMAGEN CORPORAL 57

éste se encuentra intimamente ligado a la vitalidad, pues de acuerdo con Jacinto
Zavala “la radical 4us ‘significa criar, crecer, o hacer mercedes’. Ademas, como
podemos ver de una revisién de las palabras terminadas en pu en el Diccionario de
Gilberti, la mayoria de ellas se refiere a cosa viva o que sirva para la vida”.13? N6-
tese que cuiripeta parece referirse especificamente a la carne humana pues, junto a
este vocablo, Gilberti registré axuneta —de axuni “venado”— para la de animal.!*3

Sin embargo, la carne no sélo es definitoria de la condicién humana sino que,
a diferencia de la sangre y los huesos, ésta es también la parte que mayoritariamen-
te consumen los hombres en la Relacion de Michoacdn.!3* En varias ocasiones los
productos de la caza y el sacrificio son mencionados como algo que se comparte
tanto con los aliados humanos como con los sobrenaturales; Hireti Ticatame ob-
sequia los venados heridos que encuentren a sus “cufiados”, los chichimecas cam-
bian conejo por pescado con su primer aliado islefio, mientras que, en multiples
ocasiones, los gobernantes reservan una porcién de carne humana para “hacer la
salva a los dioses”.!%>

La piel, en cambio, nunca es referida como materia de consumo o regalo y, al
menos en el caso de los cueros de venado dedicados a Curicaueri, se explicita una
serie de prescripciones sobre su uso y conservacion.!*® La explicacién que al res-
pecto ofrece la fuente es que tal cosa “no es pellejo ni sirve de pellejo sino de
mantas, porque las cortimos y ablandamos y envolvemos en ellos a nuestro dios
Curicavéri”. Eso, en principio significaria que la piel y la ropa tienen una misma
funcién.

Existen roles sociales, como el del perdmuti y el capitan general, que se carac-
terizan por vestimentas especificas (figuras 2 y 3); sin embargo, es imposible ne-
gar que, en la mayoria de los casos, los ropajes presentan muy pocas variaciones
—las mujeres visten faldellin y rebozo, los hombres tdnica y taparrabos.’” No
obstante, un analisis mas fino nos muestra que, aunque se trate de la misma perso-
na o categoria, el uso de uno u otro atuendo nos proporciona algunos datos sobre
las funciones que se adoptan. En la mayoria de los casos, los guerreros, los verdu-
gos y los sacrificadores llevan taparrabos, mientras que casi todos los caciques y

132 Agustin Jacinto Zavala, Mitologia y modernizacion. .., p. 18.

133 Gilberti, Diccionario. .., p. 437. Esa distincién parece haberse perdido en la actualidad.

134 Alcald, Relacion..., f. 19, 64, 64v, 83v, 84, 84v, 85.

135 Alcald, Relacion. .., f. 38v, 64, 83v-84v, 69v.

136 Hireti Ticatame dice a sus cufiados “en topando algunos destos venados herildos, cobrildos con
algunas ramas y bien que comeréis la carne y haréis la salva a los dioses, mas no llevaréis los pellejos”.
Alcald, Relacidn.. ., f. 64.

137 Alcalé, Relacion. .., £. 61, 15v, 133, 9, 32, 33v, 35v.
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sacerdotes aparecen con tinica.'?® Estas dos vestimentas pueden ser empleadas
por los gobernantes, pero no bajo las mismas circunstancias; salvo en dos raras
excepciones, Taridcuri lleva taparrabos en sus afios mozos y tinica de viejo, mien-
tras que sus jovenes sobrinos e hijo nunca portan esta segunda prenda.'® En
signo de sumision, los sefiores se ponfan mantas viejas para ver al cazonci.'* Aun-
que en las imagenes los aut6ctonos y los chichimecas visten basicamente igual,
existen entre ellos importantes diferencias cuantitativas: E1 57% de los chichime-
cas lleva tinica y el 37% taparrabos; entre los autéctonos, en cambio, el 30.8%
lleva tinica, el 4.5% taparrabos y el 63.6% aparece desnudo. Ademas de una serie
de personajes dificiles de clasificar —que constituye alrededor del 16%— notamos
que quienes suelen aparecer desnudos son los delincuentes, las victimas sacrifi-
ciales, los cautivos de guerra y los futuros gobernantes en penitencia (figuras 1,
8 y 14); en los tres primeros casos se trata de un cierto sufrimiento previo a la
muerte, en el tltimo de un padecimiento previo al cambio de estatus.!*! Es en-
tonces posible suponer que la desnudez de los aut6ctonos tiene la misma inten-
cién: mostrarlos como seres que se encuentran en un estado previo a la muerte,
la derrota o la anexi6n a lo chichimeca. Podriamos continuar al respecto con otros
ejemplos sobre el simbolismo de la ropa, pero consideramos que con lo dado
basta para delinear el punto que nos interesa.

En las imagenes de la Relacion de Michoacdn observamos ocasionalmente a una
serie de personajes cuya piel parece haber sido tefiida: hombres y mujeres ennegre-
cidos, dioses verdes, rojos, amarillos, azules y blancos, guerreros y sacerdotes con
pintura corporal a rayas azules'*?, petdmutiecha con una raya roja en el rostro, et-
cétera. Al igual que la ropa, la modificacién de la piel parece representar tanto
actitudes rituales especificas como estados vinculados al desarrollo del individuo
en sociedad. Siendo portado tanto por los ofrendantes como por las victimas, el
rostro amarillo aparece claramente vinculado al sacrificio humano.'*® La mujer que
se encuentra con los dioses y posteriormente es inmolada en su honor tiene el ros-

138 Alcald, Relacion. .., f. 15v, 19, 20, 20v, 61, 85, 33v, 79, 80v, 83v.

139 Alcal, Relacion. .., f. 92v, 98v, 101, 108v, 113v, 116, 118, 121, 126v.

140 Alcal, Relacién. .., f. 13.

141 Alcald, Relacion. .., f. 61,29v, 129, 116.

142 1,6 cual coincide con la descripcién de la “Relacién de Tiripitio”: “Cuando iban a pelear con sus
enemigos, iban en cueros y tefiidos de un bettin negro que ellos usan para aquel efecto, y, encima dél,
ciertas rayas y figuras feas”. “Relacién de Tiripitio”, en Relaciones geogrdficas. .., p. 343.

143 Alcala, Relacién..., f. 31, 93v-94. Mendieta declara que a quienes acompafiaban al cagonci en
su destino postmortem “tefifanles los rostros con color amarillo”. Mendieta, Historia eclesidstica. ..,

p. 166.
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tro de este color en la imagen que acompafia al texto de nuestra fuente (figura 15). 14+

La practica del autosacrificio dejaba como vestigio una faz embarrada con la propia
sangre.!® En la primera esposa de Taridcuri es la cara tiznada quien representa su
comportamiento adultero y traicionero.!*S El yaxanoti se entiznaba para ejecutar
los castigos que se le encomendaba segtin el cédigo de justicia tarasco.'*” “Aquella
vieja llamada Quénomen [que asumié el gobierno de Zacapul], por hacerse temer,
tiene dos bandas de negro por la cara”.!*® Al describirse el sufrimiento del cazonci
previo a su asesinato en manos de Nufio de Guzman se aclara que “no queria comer
nada y estaba como negro el rostro”.!* En el funeral de un gobernante son también
el color negro y la suciedad quienes denotan el luto y el contacto con la muerte en
los deudos; al final de dicho ritual “débanles a todos un poco de algodén blanco
con que se limpiasen los rostros”.!>% Incluso la “cara bermeja” de Vréndequaveca-
ra funciona como signo de su rol como lucero de la mafiana.!>!

Dado que muchas de las tinturas corporales se aplicaban especificamente en el
rostro, podemos deducir que la frase “mirarse las caras” significa que quienes dia-
logan se muestran su condicién vigente.!>? Y, como sucede en nuestras propias
metéforas, “tener dos caras” implica ser traicionero: “despertad, que estos chichi-
mecas son de dos caras y hablan de dos maneras. Que vinieron de Curinguaro y
luego por la mafiana nos han de flechar y destruir nuestro pueblo”.!>® No es enton-

144" Alcala, Relacién..., f. 35v. Pudiera pensarse que, al pintarse de amarillo, el poseso no llevarfa a
la deidad en su interior sino que se cubriria con ella. Las fuentes en espafiol dicen que el dios “reves-
tiase” en el individuo; el problema radica en que no sabemos si se trata de una expresién puramente
castellana o si, por el contrario, se trata de la traduccién de una concepcién indigena. “Relacién de
Tiripitio” en Relaciones geogrdficas..., p. 341. Alcald, Relacién. .., f. 10v.

145 “Relacién de Tancitaro” en Relaciones geogrdficas. .., p. 291.

146 Alcald, Relacion..., f. 89v, 91v.

147 Alcalé, Relacién. .., f.21.

148 Alcald, Relacién. .., f. 12.

149 Alcald, Relacion. .., f. 57v.

150 Alcalé, Relacién. .., f. 32.

151 Alcalé, Relacién..., f. 14. Sin contar a los espafioles, el tinico personaje barbado que aparece en
la Relacion de Michoacdn es un carcelero; si esto es parte del mismo c6digo, podemos imaginar la im-
presion causada por los conquistadores a su llegada a Michoacén.

152 Tal como se ve en la frase: “asentaos, agiielos, y daros han de comer y buscareos mantas que
llevéis y daros he a beber y mirarémonos un poco, unos a otros las caras, y a la mafiana os iréis y lo
haréis saber al rey”. Alcald, Relacion..., f. 25v.

153 Alcalé, Relacién..., f. 2. Es probablemente debido a su caracter engafioso que, en la actualidad,
cuando se presenta como antropomorfo, Japingua —un espiritu del bosque— no permite que se le vea

la faz. Gallardo Ruiz, Hechiceria, cosmovisién y costumbre. .., p. 147.
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ces sorprendente que, en p’urhépecha, “cara” y “mascara” sean designados por el
mismo vocablo —akcangariqua.'>

Considerando que la cara representa una condicién vigente, valdria la pena
preguntarse si el uso de mascaras funerarias no representaba en el fallecido un
cambio identitario.

Cuando la piel de otro se convierte en vestimenta, su uso implica un cambio en
el estatus y el comportamiento de las personas. Aparentemente, quienes habian de
portar los pellejos de los enemigos sacrificados se comportaban como tales “y an-
daban tras la gente, hombres y mujeres, y cortabanles los cabellos [...] Y tomaban
de aquellos cabellos que habian quitado y metianlos en la sangre de los que habian
sacrificado y echabanlos en el fuego”.!>> Considerando que, segtin se ha visto, la
toma de cabellos era signo de sometimiento, este acto representaria una suerte de
sacrificio simbélico. En el caso de los sacerdotes catdlicos, se suponia que la piel o
vestimenta les permitia ocultar su verdadero aspecto esquelético y, con ello, actuar
en el mundo de los hombres, cuando en realidad pertenecian a la regién de los
muertos.

Unos sacerdotes y hechiceros suyos, hiciéronles en creyente a la gente, que los
religiosos eran muertos y que eran mortajas los habitos que trafan, y que de
noche, dentro de sus casas, se deshacian todos y se quedaban hechos huesos y
dejaban alli los habitos y que iban al infierno donde tenian sus mujeres y que
vinian a la mafiana [...] Decfan que habian venido del cielo, los vestidos que
trafan decian que eran pellejos de hombres como los que ellos se vestian en sus
fiestas [...] Pensaban que ellos se habian nacido asi, los frailes con sus habitos,
que no habian sido nifios.!>

A pesar de lo dicho, una diferencia importante entre las vestimentas y las pieles

es que las primeras se pueden donar a gente del exterior y las segundas no.!’

154 Gilberti, Diccionario. .., p. 241.

155 Alcalé, Relacién..., f. 10-10v. Al menos en el caso mexica, portar la piel del sacrificado también
implicaba la identificacién con él. Claude-Frangois Baudez, “Sacrificio de ‘si’, sacrificio del otro”, en
El sacrificio humano en la tradicidn religiosa mesoamericana, Leonardo Lopez Lujan y Guilhem Olivier
(coords.), México, Instituto Nacional de Antropologia e Historia-UNAM, Instituto de Investigaciones
Historicas, 2010, p.434.

156 Alcalé, Relacién..., f.53.

157 Alcal4, Relacion. .., f. 22v, 24, 25v, 27v. No obstante, cabe aclarar que, hoy en dia, se considera
riesgoso regalar las propias vestimentas, pues siempre existe la posibilidad de que su nuevo propieta-

rio la use para hacer brujeria al anterior. Karla Villar, comunicacién personal, 2012.

2019. Universidad Nacional Auténoma de México, Instituto de Investigaciones Histdricas
http://ru.historicas.unam.mx



REPOSITORIO
INSTITUCIONAL
HISTORICAS
UNAM

CUERPO E IMAGEN CORPORAL 61

En sintesis, podemos ver que, aunque la piel y la carne se encuentran igualmen-
te vinculadas a la identidad, éstas no lo hacen de la misma forma; la carne tiene que
ver con la especie y la piel, con ciertas funciones o condiciones asumidas de mane-
ra mas o menos transitoria. La carne se incorpora a partir de su consumo y se com-
parte entre los humanos y las deidades; la piel ajena es inconsumible, sélo se viste
temporalmente para asumir actitudes especificas y tinicamente se transfiere en los
ambitos mds privados.

LOS MIEMBROS

Una de las primeras cosas que salta a la vista al estudiar la iconografia de la Relacion
de Michoacdn es la poca atencidn que se presta a los miembros pues, ademas de que
estos se sacrifican facilmente en un proceso de simplificacién de la imagen —prime-
ro las piernas y luego los brazos—, se observa muy poco detalle en su elaboraci6n.!>®
Menos de la mitad de los personajes tiene dedos y, aun en este caso, su nimero

suele oscilar entre uno y seis —siendo tres y cinco los mas frecuentes;'>

y, aunque
es algo relativamente infrecuente, también salta a vista la existencia de manos y pies
invertidos —en total, cinco manos y diez pies aparecen al revés. Son pocas las figu-
ras antropomorfas con manos en el arte rupestre de la Cuenca de Patzcuaro y,
cuando las presentan, el niimero de dedos oscila entre dos y cinco —siendo tres y
cuatro los més frecuentes.!®’ Lo mismo sucede en las esculturas posclasicas de la
regién, donde el nimero de dedos plasmado varia entre dos y cinco.!¢!

En los vocabularios la terminologia referente a las extremidades es poco cons-
tante y en mds de una ocasion se han observado contradicciones sobre su denomi-
naci6n. Sélo tres diccionarios nos presentan traducciones para “brazo”; la cuestion
es que, al compararlos, se pone en evidencia cierta imprecisién sobre el segmento
corporal comprendido: desde “la mufieca hasta el hombro”, del “brazo hasta el
hombro” o “del sobaco a la mano”.!%2 La palabra “pierna” sélo aparece como tal

en el diccionario de Velasquez Gallardo —quien constantemente introduce neolo-

158 De las 1088 figuras antropomorfas que aparecen en este documento, sélo el 50.1% de ellas tiene
brazos, y el 47%, piernas.

159 E142% de los antropomorfos tiene dedos; encontramos cinco manos con seis dedos, dieciocho,
con uno solo y setenta y ocho con dos.

160 Gomez Mussenth, Andlisis contextual..., p. 116-117. Olmos Curiel, Los petrograbados de Tint-
quntzan. .., p. 80-81.

161 Sanjuan Pérez, Las representaciones humanas en Michoacdn. .., p. 118.

162 105 términos referidos son hahgui, quesnamburo, ghuanihisicunoni y quirinquirixuguaro vehenani

cucuisiro hononiquanihtsicunoni.
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gismos—y para ello emplea vocablos que en otros escritos designan a la pantorrilla
y el muslo —angdjtakua y tsikdjtakua, el mas usado en la actualidad.!®® En cambio,
los documentos antiguos parecen haber prestado especial atencién a las coyunturas,
pues ademas de encontrarse un léxico cuantioso éste muestra ser sumamente recu-
rrente; tal cosa sucede especialmente con el hombro, quesnambu, la axila, quirin
quirixuqua, la cadera, thurutsiqua, xenguetsqua, anhajtarhakua o shegué, el tobillo,
huatgirio o etuqua, y el codo, cucuis.'%* Tal como me sefial6 Karla Villar, el término
“coyuntura” existe en p’urhépecha —kutukua, kuturhutani.'®>

De hecho, las articulaciones —y la posibilidad de movimiento asociado a ellas—
parecen haber sido tan importantes para los michoacanos que, en el mito recogi-
do por Ramirez sirven para distinguir entre los prehombres y la verdadera
humanidad.

Los hombres decian aver hecho los dioses de ocho pelotillas hechas de ceniza,
ruciadas con sangre [...] y a cabo de averlas tenido algunos dias en un bacin, de
las quatro salieron varones; y de las otras quatro, mujeres; pero sin coyuntura

ninguna; de manera que no se podian sentar ni menear.!66

Ademis de posibilitar el uso cotidiano del organismo, la capacidad de movimien-
to da lugar a un cierto lenguaje corporal que, aunque dificil de descifrar, quedé plas-
mado bajo la forma de una amplia gama de posiciones en la Relacion de Michoacdn.

Notamos para empezar que la ausencia de brazos y piernas denota una actitud
pasiva y probablemente receptiva; este es, por ejemplo, el caso de las atentas mu-
chedumbres a las que el perdmuti y el capitan general dirigen sus respectivos dis-
cursos, o las imagenes de Curicaueri, los gobernantes y los guerreros muertos en
batalla como bultos a los que se dirigen ofrendas y sacrificios (figuras 2, 3, 10, 11
y 19).167 Ademas de portar vestimentas claramente diferenciadas, los hombres y las
mujeres pueden ser ficilmente reconocidos por las posiciones que adoptan: los
primeros suelen figurar de pie o sentados, mientras que las segundas aparecen er-
guidas o hincadas. No todas las mujeres aparecen arrodilladas, pero sélo ellas figu-
ran en tal postura; si este criterio también fuera aplicable a la escultura —lo cual es

163 Velasquez Gallardo, Diccionario. ..

164 Diccionario grande...; Gilberti, Diccionario...; Lagunas, Arte y diccionario...; Botello, Cathecis-
mo...; Lathrop, Vocabulario. ..

165 Karla Villar, comunicacién personal, 2011. Véase Lathrop, Pocabulario del idioma p urhépecha, p. 8.
166 Ramirez, “Relacién sobre la residencia...”, p. 345.

167 Alcalé, Relacién..., f. 15v, 133, 96v, 20.
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posible pues, hasta ahora, no hemos encontrado ningtin varén de rodillas o fémina
sentada—, seria un argumento mds para mostrar que la figurilla del Museo Regional
no representa a Curicaueri sino a una entidad femenina.!®® A esto se suma que los
cuerpos de las mujeres nunca son objeto de simplificacién. Las posiciones también
son relevantes en la distincién entre sacerdotes y “caciques”, pues, aunque suelen
portar vestimentas muy similares, los primeros tienden a aparecer de pie y los se-
gundos sentados.'®’?

Enla Relacidn de Michoacdn, al igual que en otros documentos pictricos meso-
americanos, una mano alzada con el indice extendido significa que el personaje se
encuentra hablando o dando una orden; esto también se observa en documentos
tardios como el Zienjo de Nahuatzen y las ilustraciones de Beaumont.!”? Una mano
sobre el cabello es un gesto de consuelo hacia la mujer que ha perdido a su marido
(figura 11).17! La cabeza recargada en una mano y la otra sobre el vientre expresa
la preocupacién de Taridcuri por el paradero de sus sobrinos, del sefior de Yzipa-
ramucu por el comportamiento de su pueblo y de un mensajero de Vresqua ante la
respuesta de Tari4curi (figura 16).172

Mais alld del uso de las manos derecha e izquierda para indicar los rumbos car-
dinales, las fuentes documentales aportan muy poca informacién sobre el simbo-
lismo de las manos.!”? Si acaso el tinico dato significativo es la amputacién del dedo
como metonimia de la muerte por brujeria.

Si era hechicero, trafan la cuenta de los que habia hechizado y muercto; y si al-
guno habia muercto, su pariente del muercto cortabale un dedo de la mano y

168 “Las mujeres, en cambio, casi siempre estan hincadas. Se les distingue por el cabello largo y suel-
to; por la falda corta, generalmente decorada con rayas de colores; por los senos, pues normalmente
llevan el torso desnudo y por los aretes”. Espejel Carbajal, La justicia y el fuego. .., p. 73.

169 Si bien es cierto que el 61.4 % de los sacerdotes aparecen sentados, también hay que considerar
que todos ellos provienen de la misma lamina; se trata de una de esas ilustraciones de la estructura
social que, siguiendo un mismo principio organizativo, presenta a las figuras principales en el centro
y alos demas sentados a su alrededor. En el resto del documento, los sacerdotes siempre se presentan
de pie. Alcald, Relacidn. .., f.9.

170" Alcalé, Relacion. .., f.1,61,71,79; Espejel Carbajal, La justicia y el fuego. .., p. 73; Lienzo de Na-
huatzen en Roskamp,“El Lienzo de Nahuatzen: origen y territorio de una comunidad de la Sierra
Tarasca, Michoacan”, Relaciones. Estudios de historia y sociedad, , v. XXV, n. 100, p. 279-311, 2004;
Beaumont, Crénica. .., v. I1.

171 Alcalé, Relacién. .., f. 20.

172 Alcald, Relacién..., £. 101, 124v, 98v.

173 Alcald, Relacion. .., £. 17v, 34, 123v.
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trafale revuelcto en algodén y veniase a quejar. Si habia arrancado el maiz ver-
de, uno a otro, trafa de aquellas cafias para ser creidos.!7*

Todavia en la época actual se supone que al cortarle el dedo al cadaver de quien
muri6 en desgracia se puede poner al muerto a su servicio. También se dice que un
dedo de muerto puede servir para abrir puertas.!”

Tal como se observa en muchos codices del centro de México, en nuestro docu-
mento las marcas de pies suelen representar la trayectoria seguida en un camino
(figura 16).176 Lo interesante es que esto no sélo se observa en otras fuentes de la
region sino también en el arte rupestre —en las cuencas de Zacapu y Pétzcuaro; de
hecho, todavia en la actualidad se graban huellas de huaraches en el sitio de Caran-
guirio para indicar el camino que tomaron los gigantes cuando bajaron del cielo a
ver si la tierra ya se habia enfriado (figuras 17 y 18).177

Casi todos los personajes de nuestro documento aparecen descalzos. Sin embar-
go, encontramos poco mads de treinta pares de pies con sandalias; dado que en la
mayoria de los casos se trata de individuos destacados, tal atributo parece marcar
una diferencia jerérquica (figura 1).!78 Si recordamos que para ver al cazonci los
otros sefiores se tenian que descalzar, resulta evidente que los huaraches actuarfan
como un simbolo de estatus relativo: el que los trae es superior a todos los que se
ven en la imagen, pero eso no implica un rango particular.!”” Obviamente, la aso-
ciacion entre el pie y el nivel social nos ayuda a entender mejor el efecto del castigo
que se aplicé a Tares Vpeme —una deidad del pulque que quedé coja al ser precipi-
tada del cielo por los otros dioses; la fractura del pie, en este caso, seria un signo de

174 Alcalé, Relacién. .., f. 61v.

175 Carrasco, £ catolicismo popular de los tarascos, p. 123, 145.

176 Alcala, Relacion..., f. 46, 124v, 15v. Aunque los personajes vayan a caballo, las huellas dejadas
son humanas.

177 v éase Roskamp, “El Lienzo de Nahuatzen...”, p. 279-311; Hans Roskamp, Za historiografia in-
digena de Michoacdn: el Lienzo de_Jucutacato y los Titulos de Carapan, Leiden, Research School CNWS,
1998. Patricia Carot, 2009, comunicacién personal; Martinez, Castilleja y Oliveros, “Caranguirio...”.
178 Se trata del petdmuti, el capitan general, algunos chichimecas, el sacerdote Nacd, Taridcuri, un
criado de Zurumban, los dos amantes de la mujer de Taridcuri, el gobernador, el tltimo cazonci, Don
Pedro, un guerrero, un cacique, y Timas.

179" Alcala, Relacién. .., f. 13. Algo semejante parece haber sucedido entre los antiguos nahuas pues,
aunque habitualmente todo mundo usaba huaraches, en la ciudad los macehualtin debian ir descalzos
y s6lo los nobles llevaban calzado. Véase Pablo Escalante Gonzalbo, “La casa, el cuerpo y las emo-
ciones”, en Historia de la vida cotidiana en México, Pablo Escalante Gonzalbo (coord.), México, Fondo
de Cultura Econdmica, 2004, p. 241.
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degradacion.!8" También conocemos un relato contemporaneo en el que se dice
que, originalmente, el coyote era un hombre que tenia por esposas a “las cabrillas”
(o pléyades), que, tras haber cometido adulterio con las tuzas, fue derribado del
cielo y, como consecuencia de ello, quedé cojo.!8!

Aunque todavia es algo que nos parece dificil de interpretar, pudiera suponerse
que el hecho de que Tangaxoan se dijera mas molesto que su hermano por ser “de
chicos pies y delgado de cuerpo”, implica que un pie pequefio era de por si una
marca de humillacién.!82

En sintesis, podemos decir que, aunque los datos son escasos, parece claro que,
en la iconografia, las miembros no son por si mismos relevantes, sino tan sélo por-
que permiten el movimiento —una capacidad caracteristica de la humanidad vigen-
te. Y es gracias a tal posibilidad que se nos muestra una cierta variedad de
posiciones portadoras de sentidos relacionados con el estatus, las actitudes y las

acciones de los personajes figurados.
LO FRIO Y LO CALIENTE

Multiples estudiosos de la cultura p’urhépecha contemporanea han sefialado la
creencia en que los diferentes seres y objetos del mundo estan dotados de cualida-
des frias o calientes cuyo contacto incide en el desarrollo de los humanos y el en-
torno en general. Las variaciones climéticas afectan el balance térmico de las
diferentes entidades que pueblan el cosmos; asi, por ejemplo, se supone que las
temporadas himeda, seca, fria y caliente vuelven a las personas particularmente
susceptibles de padecer tipos especificos de enfermedades que se procura contra-

180 Alcald, Relacién..., f. 111v; José Corona Niifiez, “Esquema de deidades de los tarascos antiguos”
en Cuarta Reunion de Mesa Redonda: El Occidente de México, México, Museo Nacional de Historia,
Sociedad Mexicana de Antropologia, 1948, p. 139; Guilhem Olivier, Mogueries et Métaphores d'un Dieu
Aztéque, Tezcatlipoca. Le Segneur au Miroir Fumant, Paris, CEMCA, Institut d ’Ethnologie, 1997, p. 272.
181 José Luis Huerta, “Los Coyotes. (Jiuatsi uanddskua) Cuentos P’urhépechas, en http://www.
purhepecha.com.mx, 2011.

182 Recuérdese que esta afirmacién se asocia al hecho de que Hiuacha se negara a dar de comer a los
sobrinos de Taridcuri y no les repartiera mantas como a los otros sefiores. Alcald, Relacion...,
f. 128. Considerando que en la literatura espafiola de la época las descripciones de los personajes son
sumamente detalladas y en la Relacién de Michoacdn pricticamente nulas, podemos deducir que la
enunciacion de tales rasgos en éste personaje y circunstancia es particularmente significativa. Véase,
por ejemplo, Miguel de Cervantes, La Galatea, Florencio Sevilla Arroyo; Antonio Rey Hazas (eds.),
Alcala de Henares, Centro de Estudios Cervantinos, 1994, p. 220. Franco Meregalli (coord.), Historia
de la Literatura Espariola, v. 1, Madrid, Catedra, 1990 sobre el Siglo de Oro.
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rrestar consumiendo alimentos de la naturaleza opuesta.!® Aunque las fuentes
antiguas son poco explicitas al respecto, parece ser que la clasificacion de los ali-
mentos ya seguia estos mismos principios desde el siglo XVI.

El testimonio mas explicito es, sin duda, el de la “Relacién de Chilchotla” don-
de se explica que “en las enfermedades que estos indios tienen, proceden todas las
mas de frialdad [...] Si estan con frio, se ponen al sol, que es enfermo, hasta que los
traspasa, desnudos en pelo; y si tienen calentura, se desnudan y se meten en el rio
y se bafian muchas veces, y, algunos se meten en bafios [calientes] y, después que
salen sudando se ponen al aire y se echan mucha agua fria”.!34 En la “Relacién de
Tancitaro”, se dice del cacao “que es muy frio, suele hacer poco provecho alos que
lo beben estando calurosos, y aun han muerto algunos”; mientras que, segin la
“Relacion de Tiripitio”, el aguacate “es buena comida mantecosa y su calidad
caliente”.!%5

Cabe destacar que, en la actualidad, la oposicién entre estas clases de propieda-
des no sélo se encuentra en el ambiente sino que, sobre todo, es constitutiva de los
hombres. De este modo, se supone que al nacer todo ser humano se encuentra do-
tado de cierta cantidad de calor indispensable para la vida —lo ideal es un cierto
estado de equilibrio con predominio del componente calérico. Este calor se incre-
menta durante los primeros afios de existencia y alcanza su punto més alto cuando
el individuo llega a la madurez. Después, inicia un gradual enfriamiento que cul-
mina con la vejez y la muerte. Durante este proceso las diferentes actitudes y ac-
ciones que emprendan los sujetos, apegandose en mayor o menor medida al canon
moral tradicional, implicaran la pérdida mds o menos acelerada de su valor ener-
gético; de suerte que quienes eviten beber, desvelarse o ser sexualmente promiscuos
tendrdn mayor aprovisionamiento calérico de qué echar mano al final de la vida

que quienes lleven una existencia disoluta y entregada a los placeres.186

183 Elizabeth Motte-Florac, “Santos, humores y tiempo: El clima y la salud entre los purépechas de
la Sierra Tarasca (Michoacdn, México)”, en Annamaria Lamel, Esther Katz y Marina Goloubinoff
(eds.), Antropologia del clima en el mundo hispanoamericano, México, CEMCA, CIESAS, Institut de Re-
cherche pour le Développement, 2008, p. 481-518.

184 “Relacién de Chilchotla” en Relaciones geogrdficas. .., p. 109.

185 “Relacién de Tancitaro” y “Relacién de Tiripitio” en Relaciones geogrdficas. .., p. 294, 354. No
ignoramos la existencia de principios equivalentes en la medicina hipocratica, mas la clasificacion de
plantas endémicas sugiere que aqui mds bien se trata de concepciones indigenas. Para una discusion
mis profunda sobre el tema, véase Alfredo Lopez Austin, Cuerpo humano e ideologia. Las concepciones
de los antiguos nahuas, México, UNAM, Instituto de Investigaciones Antropolégicas, 1996.

186 Foster, Tyintzuntzan. .., p. 130-131. Foster cree que esto viene de la teorfa de los humores de los

griegos. Sin embargo, esto implicarfa suponer que la influencia externa no es continua y que en las
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Sin embargo, la calidad tempérica de los diferentes entes esta lejos de ser unifor-
me; quienes poseen una naturaleza caliente serdn particularmente resistentes a las
enfermedades frias, mientras que quienes tengan menos calor estaran mas expues-
tos a los padecimientos de la misma indole. Emociones como el enojo, la envidia y
el miedo implican el aumento en la temperatura de quienes las experimentan; el
trabajo, el suefio y una alimentacién desordenada también son condicionantes de
un mayor calor corporal. El desequilibrio en el estado tempérico de los individuos
no sélo implica un riesgo para la propia salud sino que, al irradiarse como ‘mal de
0jo’, éste también puede dafiar a quienes se encuentran en el entorno.!¥’

Lo interesante aqui es que, en la persona, lo frio y lo caliente no se reducen a
cualidades abstractas sino que, al menos ocasionalmente, se concretizan al interior
del cuerpo. El corazén, los pulmones, los intestinos y las coyunturas son calientes,
el cabello y las verrugas son frios, y ambos componentes circulan por el organismo
a través de la sangre y el aire o se expelen como excremento, sudor y saliva.!3® En
otros términos, no se trata tanto de esencias incorpéreas que atraviesen a los hom-
bres sino de medios casi fisicos por los que los cuerpos se relacionan entre si y con
el universo que les circunda.

LA IMAGEN CORPORAL P’URHEPECHA
Y LAS CONCEPCIONES ANIMICAS MESOAMERICANAS

Alfredo Lépez Austin, en su trabajo pionero Cuerpo humano e ideologia, aborda las
concepciones corporales mexica a partir de las interacciones que se producen entre
tres principales entidades animicas concentradas en tres centros principales; el ze-
yolia, en el corazdn, el thiyorl, en el higado, y el tonalli en la cabeza. Siendo la prin-
cipal fuente de vitalidad de todo lo animado, el teyolia —de yol “vida”— se
encontraba indisolublemente atado a su envoltura corporal durante la vida de los
humanos sobre la tierra; tras la muerte, es esta entidad la que viajaba al inframundo
para purificarse y reciclarse en un nuevo ser de la misma especie. El tonalli —de tona
“irradiacién”— era un componente calérico que, aunque en tltima instancia ema-
naba del sol o la pareja suprema Ometecuhtli y Omecihuatl, adquiria cualidades
especificas en funcién de la fecha oficial de nacimiento de las criaturas. En virtud

sociedades tradicionales pueden conservarse cosas olvidadas por Occidente sin adaptarlas a su propio
sistema de creencias.

187 Foster, Tintzuntzan..., p- 185-187; Ruiz Méndez, Ser curandero en Uruapan. .., p. 139-153; Gallar-
do Ruiz, Medicina tradicional p urhépecha, p. 97,105, 115.

188 Barba de Pifia Chan, “Apuntes...”, p. 185-187.
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de su signo calendarico esta segunda clase de entidad condicionaba el destino y las
cualidades de la persona a la que se asociaba, sin embargo, eso no significaba que
la calidad de los sujetos estuviera del todo predeterminada, sino que, en funcién
del respeto o violacién de las normas tradicionales, el tonalli podia corregirse, for-
talecerse o, por el contrario, arruinarse. Es este tipo de esencia la que se separaba
del cuerpo durante el suefio y la que podia ser atrapada por divinidades acudtico
teltricas para provocar aquella patologia conocida como “susto”. Ocurrido el de-
ceso, el tonalli parece haber permanecido en el cuerpo, siendo devorado por la
tierra en el proceso de corrupcién del cadaver o, en los casos de cremacion, conser-
vado al interior de una estatuilla junto con las cenizas y huesecillos sobrantes. El
thiyotl, o “vaho”, era una entidad gaseosa, derivada de la influencia celeste en el
ritual de asignacién del nombre, que se encontraba estrechamente ligada a las emo-
ciones de las personas. Como consecuencia de las transgresiones a la ética grupal,
esta entidad podia corromperse y no sélo provocar malestar a su propietario sino
también afectar a los seres del entorno. Una vez fallecido el individuo, el hiyor/
parece haber permanecido algin tiempo como sombra o fantasma en las inmedia-
ciones del lugar de muerte o de depésito del cadaver para después disiparse lenta-
mente en el ambiente.!%’

En un trabajo reciente hemos podido observar que, aun si existe una gran varia-
bilidad, este tipo de concepciones tienen cierto eco en otros pueblos mesoamerica-
nos y de regiones vecinas.!”

Tanto entre los tarascos como en los otros casos mesoamericanos, el corazén
aparece vinculado al pensamiento, las emociones, el comportamiento moral y, como
es sabido, constituye junto con la sangre la principal “moneda de cambio” con las
deidades entre la creacién y el ofrecimiento sacrificial. Aunque también se distri-
buye por el cuerpo a través de la sangre, la particular concentracién de tonalli en la
cabeza hace que, al igual que en los michoacanos antiguos, para los mexica este
segmento corporal estuviera particularmente ligado al estatus y funcién al interior
del grupo. De suerte que al arrancarse a los delincuentes los cabellos de la coroni-
lla se produciria una suerte de muerte simbdlica en la que lo que se destruia no era
tanto la vida del sujeto sino su identidad social.!’! Por toda Mesoamérica se encuen-
tran difundidas las creencias que vinculan la vitalidad humana a la interaccién

189 1.6pez-Austin, Cuerpo Humano e Ideologia. ..

190 Roberto Martinez Gonzélez, “El alma de Mesoamérica: unidad y especificidad en las concepcio-
nes animicas de sus indigenas”, journal de la Société d’Américanistes, v. XCIII, n. 1-2, p. 7-50. (2008)
191 Roberto Martinez Gonzalez, “El tonalli y el calor vital entre los nahuas: algunas precisiones”,
Anales de Antropologia, ,v. XL, n. 2, p. 117-151. (2007b)
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entre componentes frios y calientes, internos y externos; al menos entre los nahuas
esta dualidad se encuentra representada en el cuerpo por dos principios de natura-
leza opuesta: el aliento y el calor vital.!”> Recordemos que también para los mexica
los huesos de los seres de épocas anteriores son la materia con la que se produce
originalmente a la humanidad actual y que el robo de huesos y segmentos corpo-
rales de cadaveres igualmente dotaba de poderes sobrenaturales a sus poseedores
—en este caso, gracias a la apropiacién del zAiyor/ del muerto.!”® Mientras que la ac-
cién de sepultar un cadaver era tratada como un acto fecundante que permitia la
fertilizacién de la tierra y, a través de su paso por el inframundo, la separacién de
las materias carnicas y dseas; al término de dicho proceso los huesos quedarian
convertidos en una suerte de semilla capaz de generar vida bajo formas diferentes
al término de una era o sol.!%*

Es obvio que todas estas coincidencias muestran que la antigua imagen corporal
p’urhépecha formaba parte de un amplio complejo cosmovisional mesoamericano y,
por consiguiente, estarfamos tentados a recurrir a los complejos animicos regionales
para explicar las oscuras representaciones michoacanas. El tinico problema es que
practicamente no poseemos dato alguno sobre las concepciones animicas tarascas.

EL CUERPO ABIERTO Y EL CUERPO DESALMADO

Cuando revisamos la enorme bibliografia que hasta hoy se ha generado en torno a
la nocién de persona, salta a la vista la casi omnipresente divisién del ser en dos
tipos de componentes: el cuerpo, tangible y perenne, por un lado, y el alma, inmor-

tal y sutil, por el otro. Incluso, han sido frecuentes los pensadores que han postula-

195

do la universalidad del alma, desde Tylor, que veian al animismo'”> como el motor

original del pensamiento religioso, hasta Descola, con la mucho mas sutil distincién
entre “interioridad” y “fisicalidad”!%®, pasando por Arbman y el dualismo del alma

192 Roberto Martinez Gonzalez, “El ihiyotl, la sombra y las almas-aliento en Mesoamérica”, Cuicuil-
co, 2006b, v. X111, n. 38, p. 177-199.

193 Sahagtin, Florentine codex, v. V1, p- 62, v. X, p. 39.

194 Roberto Martinez y Luis Fernando Nufiez, “La carne pegada al hueso: planteamiento sobre la
concepcién del cadaver entre los nahuas del Posclasico Tardio”, Diario de Campo, 2008, n. 99, p. 40-48.
195 Entendido como la creencia en un principio de vitalidad y agencia incorporal comiin a todos los
objetos y seres del mundo.

196 “por el término vago de ‘interioridad’, hay que entender una gama de propiedades reconocidas
por todos los humanos y que recubre en parte aquello que nosotros ordinariamente llamamos espiri-
tu, alma o conciencia —intencionalidad, subjetividad, reflexividad, afectos, aptitud para significar o

para sofiar. También pueden incluir ahi los principios inmateriales que causan la animacién [...] En
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primitiva, Lévy-Bruhl, con la idea del espiritu como medio para la participacién
mistica con el universo, y Crawley que veia al anima como un producto mental del

constante miedo en que vive el hombre —entre muchos otros que han cometido tal

error, me incluyo a mi mismo.!”’

Sin embargo, todavia vale la pena preguntarse si la distincién entre cuerpo y
alma se encuentra realmente en la mayoria de los pueblos estudiados o si mds bien
se trata de algo tan profundamente inscrito en nuestras mentalidades que tendemos
a adjudicarlo indiscriminadamente a cualquiera que sea el grupo observado.!?

A mi parecer, la respuesta correcta es mas bien la segunda, pues si comparamos
diferentes definiciones de “alma” que se desprenden de las tipicas concepciones
judeocristianas, s6lo encontramos como puntos en comin algunas vagas ideas so-
bre la vitalidad, la identidad, la capacidad de agencia, el suefio y la vida después de
la muerte.'”” “Alma” no es una realidad preexistente al trabajo del investigador, es

resumen, se trata de esta creencia universal en que existen caracteristicas internas al ser o toman en
él su fuente, s6lo deducible en circunstancias normales por sus efectos, y que son vistos como respon-
sables de su identidad, de su perpetuacién y de algunos de sus comportamientos tipicos”. Philippe
Descola, Par-dela nature et culture, Paris, Gallimard, 2005. Al menos, para el caso de Mesoamérica,
este término me parece inadecuado pues, muchos de los atributos que supuestamente caracterizan a
las “interioridades” provienen de fuera del cuerpo o se ubican en una entidad exterior y material
comunmente llamada nagua/ o tonal.

197 Edward B. Tylor, Primitive Culture: Researches into the Development of Mythology, Philosophy,
Religion, Art, and Custom, Londres (The Collected Works of Edward Burnett Tylor, 3-4); Murray,
1994; Philippe Descola, Par-dela nature et culture; Arbman Ernst, “Untersuchungen zur primitiven
Seelenvorstellungen mit besonderer Riicksicht auf Indien, [1]-2, Le monde oriental: revue de études
orientales, Uppsala, Le monde oriental, v. 20, 1926, p. 85-226; v. 21, 1927, p. 1-185; Hakan Rydving,
“Los cantos, los nombres y la vida. concepciones samis de la persona”, en Perspectivas del norte. Cin-
co textos sobre la lengua y la cultura de los samis, México, UNAM, Instituto de Investigaciones Histéri-
cas-Embajada de Suecia, 2012, 130 p.; Lucien Lévy-Bruhl, £/ alma primitiva, Eugenio Trias Sagnier
(trad.), Barcelona, Peninsula, 1974; Alfred Ernest Crawley, The idea of soul, Londres, Hardcover
Publisher, 1981; Roberto Martinez Gonzalez, “Las entidades animicas en el pensamiento maya”, £s-
tudios de Cultura Maya, ,v. XXX, p. 153-174. (2007a)

198 Obyiamente, no podemos ignorar el brillante trabajo de Rydving quien aborda el tema del nom-
bre y la persona entre los sami del siglo X V1I sin recurrir al “alma”. Hakan Rydving, “Los cantos, los
nombres y la vida...”.

199 vVeéanse, por ejemplo, Louis Bouyer, Diccionario de teologia, Francisco Martinez (trad.), Madrid,
Herder, 2002, p. 49; Claude Riviére, “Soul”, The enciclopedia of religion, Mircea Eliade (coord.),
Nueva York-Londres, MacMillan Publishing Company, 1987, v. X111, p. 426-431; William L. Reese,
Dictionnary of philosophy and religion. Eastern and Western thought, Nueva York, Humanity Books,
1996, p. 723; Emile Durkheim, Zas formas elementales de la vida religiosa. El sistema totémico en Aus-
tralia, Madrid, Akal Editor, 1982, p. 227.
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una categoria analitica con la que, a partir de un proceso de traduccién, intentamos
aproximarnos a la cultura del Otro. De modo que, si dicha herramienta se muestra
inoperante en un caso dado, serfa preferible prescindir de ella.?’

Lo primero que notamos al abordar la nocién de persona entre los antiguos
p’urhépecha es que, en las crénicas tempranas, los datos sobre el alma son practi-
camente nulos. Los diccionarios antiguos nos ofrecen tres términos diferentes como
traducciones de “alma”, “4nima” y “espiritu”; mintzita, tyiperahperiquay y hiretagua.
Tyipequa aparece como “vida”, “contento”, “regocijo”, “alegria” y, en general, la
raiz tipe se relaciona a lo animado y la vitalidad; Airezagua, traducido como “espi-
ritual soplo”, o “anhelito”, suele ligarse a la respiracién?"l;y minzzira figura con el
sentido general de “corazén, meollo”.22 Hemos visto en otras ocasiones que tales
sentidos son sumamente comunes en las traducciones de “alma” a multiples lenguas
mesoamericanas.’?® La cuestion es que éstas también se presentan en otros pueblos
cristianizados en los siglos XVI y XVII; entre los mas remotos figuran los sami de
Escandinavia.?* A ello se suma que los sentidos de “aliento” y “vida” se encuentran
igualmente en los términos para “alma” de las lenguas romances y que, como se-
fiala Baschet, también en la Europa medieval se suponia que esta clase de entidades

radicaba en el corazén.20

Todo esto parece sugerir que, como en muchas otras
ocasiones, lo que observamos aqui es producto de la manipulacién del vocabulario
indigena por parte de los frailes para crear términos ttiles a la trasmision de signi-
ficados cristianos. Como ejemplos de ello tenemos las traducciones “absoluer de

los pecados” thauacurita cueratspenstani 'y “bautizar” ytsiataﬁtsicu/zpeni.ZM

200 Eso sin mencionar que el uso de conceptos tan genéricos —sobre todo cuando no se presentan los
vocablos indigenas— tiende a aplanar la realidad y producir una impresién de continuidad donde no
necesariamente la hay; mas que esclarecer las representaciones indigenas, usamos “alma” para evitar
explicar todos aquellos heterogéneos conceptos que recurrentemente se nos presentan como dificil-
mente clasificables. No queremos decir con esto que “alma”, “entidad animica” o “interioridad” no
puedan ser categorias ttiles, sino, simplemente, que no siempre son pertinentes y que la actual ten-
dencia suele abusar de ellas produciendo miltiples confusiones y falsos datos.

201 Aunque, en opinién del autor del Diccionario grande, “esta rraiz, hire-, xahcape-, significa darse
priesa, apresurarse, dar priesa y apresurar a otros”.

202 Diccionario Grande..., v. 1, p. 33, 45, 46, 49, 63, 106-107 171, 215, 233, 333, v. I, p. 239,240, 332-
335, 824; Gilberti, Pocabulario..., p. 92, 169.

203 Martinez Gonzélez, “El alma de Mesoamérica...”.

204 Hakan Rydving, comunicacién personal, 2009.

205 Jérome Baschet, “Ame et corps dans I’Occident médiéval: une dualité dynamique entre plurali-
té et dualisme”, Archives de Sciences Sociales des Religions, 2000, n 112: p. 9.

206 Diccionario grande. . ., v. 1, p. 14. Gilberti, Diccionario. .., p. 222.
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La palabra “alma” esta absolutamente ausente en la Relacion de Michoacdn, “es-
piritu” sélo aparece en relacion a nociones cristianas y “anima” es empleada, en
una Unica ocasién, para referirse al destino postmortem de quienes eran sacrifica-
dos.?"” Es interesante notar que este tiltimo término figura en el mismo contexto
en la obra del jesuita Ramirez, al explicar: “Quanto a la ynmortalidad del anima, y
los lugares donde yban, tenian también grandes desatinos; aunque conocian aver
cielo, donde yban los dioses y los demds que lo merecian haber sido; y el ynfierno,
donde yban la demas gente”.2%® Dado el empleo de conceptos cristianos como “cie-
lo” e “infierno”, no nos resulta descabellado suponer que en ambos escritos el uso
del término “4nima” deriva de que, como sucede entre muchos de nosotros, para
los cronistas de la época era impensable que alguien creyera alcanzar su morada
tltima con todo y cuerpo. Esto pudiera hacerse evidente en un pasaje de la Relacidn
de Michoacdn en el que se explica que “cuando les decian que habian de ir al cielo
no lo crefan y decfan: —nunca vemos ir ninguno’”.2%” Otra posible evidencia de la
inexistencia de conceptos equivalentes a “alma” entre los p’urhépecha de la colonia
temprana es que, en el Testamento de Dn. Fernando Titu Vitsiméngari, un documen-
to casi enteramente escrito en lengua indigena y muy probablemente dirigido a sus
hablantes —pues es sabido que este cacique de Tzintzuntzan hablaba perfectamente
espafiol—, el escribano utiliza la palabra “4nima” en lugar de cualquier vocablo
p’urhé.?!0

En la actualidad, se suele hablar de dos “entidades animicas”; el minszita, o
“alma” en espafiol, y la suanda, o “sombra”. Sin embargo, aunque existe una cierta
claridad en cuanto su destino postmortem —la primera va a La Gloria y la segunda
se queda cerca de la tumba o lugar de muerte del individuo—, parece haber confusién
en cuanto a su ubicacién —ambas pueden residir en el corazén o la cabeza—y cual
de ellas es la que se separa del organismo durante la vida —algo que, aparentemen-
te, se atribuye a las dos y sus efectos son practicamente idénticos. Ademas, se equi-

» <

para al “alma” y la “sombra” “cuando se dice que tienen que ver con el intelecto,

207 Alcala, Relacicn. .., f. 3v, 94.

208 Ramirez, “Relacion sobre la residencia de Michoacan [Pazcuaro]”, p. 361.

209 Alcala, Relacion. .., f. 53.

210 “Testamento de Dn. Fernando Titu Vitsiméringari”, en Za arqueologia en los Anales del Museo
Michoacano (Epocas Iy I1), Angelina Macias Goitia y Lorena Mirambell Silva (coords.), México,
Instituto Nacional de Antropologia e Historia, 1993, p. 255-259. Mis explicitamente, Jacinto Zavala
argumenta que, para los tarascos, “no hay separacién alma-cuerpo [...] Los vivos no experimentan
separacién entre un principio vital y el cuerpo, ya que lo que hace que se mueva (t7iperahperr) el co-
razon (mintzita) es el alma (mintzita tyiperahpei) como algo que acttia corporalmente y no de manera

independiente con la vida propia”. Jacinto Zavala Agustin, Mitologia y modernizacidn. .., p. 20.
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con las facultades mentales y con la imaginacién; con la respiracién, con la circu-
lacién de la sangre, con la digestién, con los estados de animo y con los
sentimientos”.?!! Por otro lado, se supone que son las “almas” de los muertos quie-
nes encuentran a sus deudos el 2 de noviembre.?!2 Sin embargo, en los relatos con-
cretos, se suelen prestar cualidades corporales a los visitantes; se dice que pesan
cuando se sientan en la cama de sus anfitriones o que su carne se corrompe bajo los
efectos de la putrefaccién hasta quedar descarnados.?’> Dicho sea de paso, en la
narrativa tradicional se suelen emplear los mismos términos para designar al anima
errante de un muerto —uarhiri—y al cadéver.?!*

De hecho, conocemos un relato en el que el protagonista hace un pacto con el
diablo y, a cambio de riqueza, entrega el “alma” de su esposa; lo interesante es que
el demonio se lleva todo el cuerpo.

Se oye de un sefior de Cheranastico, uno que habia prometido algo y luego no
queria cumplir el trato... un sefior que tenia muchas borregas, tenfa ganado,
tenfa maquinas, tractores... todo. Y si alguna cosa le robaban o el maiz... de
vuelta estaba ahi como si no le robaran nada. Pero pasé que cuando se habia
muerto su sefiora... estaban en el velorio y rezando ya... y en esto, cuando ya
mero estaban rezando, en ese rato se hizo un aire, un remolino feo ahi... y
apagd las velas, los cirios que estaban prendidos ahi. Los apagé y la gente que-
dé asi nomds... Y asi se quedd oscuro y volvieron a prender las velas y vieron
que ya la vecina no estaba ahi. Y cuando se fijaron en la mesa ya no habia nada
de sefiora. Se la habfa llevado ya... Ese se habia pagado el trato asi nomds. .. Ya

211 Gallardo Ruiz, Medicina tradicional p urhépecha, p. 84-89. “Con la pérdida de una u otra entidad
se ‘pierde el valor’, la persona ‘se entristece’, se asusta facilmente, ‘huele mal’, se vuelve nerviosa,
‘siente la nuca pesada’, ‘no quiere comer’, ‘se siente sofocado’, ‘se va acabando’. Ademas un individuo
que pierde la sombra experimenta la necesidad de salir a que le ‘pegue”’ el sol y/o el aire. La vivacidad
de la mirada es signo de poseer alma y sombra” . Un informante del mismo autor usa indiscrimina-
damente los términos “alma”, “espiritu” y “sombra” al explicar: “no s6lo somos un cuerpo asi ...
también somos otra cosa que es el alma o la sombra o el espiritu”. Gallardo Ruiz, Hechiceria, cosmo-
vision y costumbre. .., p. 80, 90.

212 Nicolés Leon, Los tarascos. Notas histdricas, étnicas y antropoldgicas, 3a parte, México, Imprenta
del Museo Nacional, 1906, p. 177; Dora Sierra Carrillo, “La muerte entre los tarascos”, Arqueologia
mexicana, 2002, v. X, n. 58: p. 68.

213 Afda Castilleja, comunicacién personal, 2009. Cruz Refugio Acevedo Barba et al., Mitos de la
Meseta Tarasca, p. 51-53; Cardenas Fernandez, Los cuentos en lengua porhé. .., p. 337.

214 Carrasco, £l catolicismo popular de los tarascos, p. 107.

2019. Universidad Nacional Auténoma de México, Instituto de Investigaciones Histdricas
http://ru.historicas.unam.mx



' REPOSITO
INSTITUCIONA
l HISTORICAS
UNAM
74 CUIRIPU

la habia recogido pues el Satanas, o ese como mal remolino la habia recogido
pues ya© 21>

Comunmente, se acepta que tanto las personas como los animales estin dotados
de alma; sin embargo, sabemos que la humanidad del ser no radica ahi sino justa-
mente en lo corporal.216 Contamos incluso con una definicién moderna de “per-
sona” donde lo que prima no es el aspecto animico sino el comportamental.

Una persona existe en cuanto forma parte de la comunidad y se comporta con
dignidad; asi como los antepasados; nosotros decimos inde ko jindeesti, ‘€l si
es’... Es el que esta consciente, es saber comprender y escuchar. Persona con
sentimientos, voluntad y buena intencién, es el que piensa antes de actuar...
Una persona deja de serlo cuando ha perdido la dignidad, la & urkdtzekua que es

la vergﬁenza.217

Para resumir, tenemos que las cronicas antiguas no nos proporcionan informa-
cién alguna sobre el “alma”, los términos por los que se traduce este concepto son
sospechosamente parecidos a los cristianos, las concepciones actuales son ambiguas
e imprecisas y, sobre todo, tanto el vocabulario como las explicaciones indigenas
de la persona pueden prescindir de ella, pero suelen poner el acento en lo social.

En otras palabras, si no es factible abordar al ser humano a partir de la dualidad
cuerpo/alma —que pudiera no haber existido—, mas vale abordar a la persona des-
de la interaccion entre el cuerpo y la sociedad —algo que parece fundamental para
el p’urhépecha actual.

A partir de los pocos datos disponibles hemos visto que los sentidos asociados a
las partes del cuerpo no son en modo alguno exclusivos; aunque existen variantes
en su uso, la cabeza, los pies y la piel pueden indicar el estatus de los personajes,
mientras que la sangre y el corazén se asocian al pensamiento, las emociones y las
facultades. El hueso, la carne, la cabeza, la sangre y el corazén se asocian a la vita-
lidad; sin embargo, el hueso esta desprovisto de un caracter identitario, la carne sélo
se vincula a la especie y el corazén junto a la sangre se refieren a las cualidades
personales. Al ser contenedores de vida, todos estos elementos pueden ser asimila-

215 Gallardo Ruiz , Hechiceria, cosmovision y costumbre. .., p. 145.

216 Gallardo Ruiz, Hechiceria, cosmovision y costumbre. .., p. 158. Zantwijk Van Ram, Servants of the
saints. The social and cultural identity of a Tarascan community in Mexico, Amsterdam, Van Gorcum y
Compaiia, 1967, p. 194.

217 Gallardo Ruiz, Hechiceria, cosmovision y costumbre. .., p. 82.
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dos o consumidos por diversas entidades; la diferencia radica en que el hueso, in-
cluyendo la cabeza y los dedos, se intercambia bajo una l6gica depredatoria entre
los hombres, la sangre y el corazén, bajo la l6gica del don y contradon entre hom-
bres y dioses, en tanto que la carne animal o humana se adquiere bajo una actitud
de rapacidad, pero se distribuye entre hombres y dioses gracias a la reciprocidad.
La piel es el tnico elemento del que no tenemos noticia de que pudiera ser consu-
mido o alienado definitivamente; sin embargo, ello no significa que sus cualidades
no fueran transferibles pues sabemos que, en algunos casos, portar una piel ajena
implicaba asumir las actitudes de su poseedor original —Curicaueri se silvestriza
con la piel de venado y se civiliza con la manta de algodén, quien porta la piel de
un enemigo se comporta como tal.

Lo relevante es que no s6lo estos segmentos corporales definen las caracteristi-
cas de los seres, los personajes y las categorias sociales, sino que, al mismo tiempo,
constituyen vehiculos para la interaccién con los otros humanos y con el mundo en
general. Los sentidos y sus partes asociadas parecen tener un rol particularmente
relevante en la introduccién y trasmisién de materias o flujos corporales. En otras
palabras, se trata al cuerpo como algo abierto que, a través de todo aquello que
entra, sale o hace contacto con él, influye en los otros miembros del tejido socio-
c6smico en que se encuentra inserto.

Este tipo de concepciones contintian teniendo gran vigencia en la actualidad. Si
una persona mira con coraje a otra y le sopla en la nuca puede “calentarle el cuerpo”
y debilitarlo.!® Deshechos corporales, como la orina, el sudor, la saliva, el cabello,
los huesos y la placenta, sirven tanto para curar como para dafiar a los demas.?!?
Los restos de algunos animales, como los dientes de coyote, la sangre de venado y
la carne de lagartija, también pueden servir como amuletos y medicamentos.??) El
descuido de una madre puede cambiar las propiedades de su leche y, con ello, pro-
vocar la enfermedad en su hijo; los maridos se vuelven flojos si siguen teniendo
relaciones sexuales con una mujer encinta.??! Incluso los muertos pueden seguir
expeliendo elementos patégenos, como el “cancer”, que penetran en las aberturas
corporales de las personas y les provocan enfermedades.???

Todo esto nos muestra que para los p’urhépecha el cuerpo no es sélo cuerpo,
sino un sitio en que se construye la personalidad individual a través de las interac-

218 Gallardo Ruiz, Hechiceria, cosmovision.y costumbre..., p. 96; Barba de Pifia Chan, “Apuntes...”,
p- 379; Velasquez Gallardo, Hechiceria. .., p. 136-137.

219 Gallardo Ruiz, Medicina tradicional p urhépecha. .., p. 91.

220 Gallardo Ruiz, Medicina tradicional p 'urhépecha. . ., p-217.

221 Barba de Pifia Chan, “Apuntes...”, p. 382.

222 Ruiz Méndez, Ser curandero en Uruapan. .., p. 156.
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ciones con el medio natural, social y sobrenatural. En este sentido, la muerte supo-
ne la destruccién del sujeto en cuanto a que se extingue la unidad del ser, pero se
conserva la posibilidad de vida; la vida y la personalidad son pensadas como diso-
ciadas mas dicha distincién no se reduce a la separacién entre cuerpo y alma sino a
la diferencia entre componentes corpéreos de naturaleza variable.
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Para comprender las nociones de persona de los antiguos p’urhépecha, con-
sideramos indispensable continuar con las propias descripciones que los in-
digenas generaron acerca de su origen. La primera es aquélla, evocada con
anterioridad, que se dedica a la creacién del mundo y el hombre en general, la
segunda es la que refiere a la constitucion del sefiorio tarasco en visperas de la con-
quista espafiola.

En lo que concierne al cardcter del ltimo relato, encontramos cuatro principa-
les posiciones: En primer lugar, tendriamos a quienes —como Ruiz, Miranda, Pollard
y Haskell— consideran que todo lo narrado tiene un caricter mitico y no posee
ninguna relacién con la realidad histérica. En segundo se ubican los que —siguien-
do a Ledn, Kirchhoff y, més recientemente, a Carot— atribuyen al documento un
valor esencialmente histérico e incluso destacan la admirable memoria de tal pueblo
al recordar con exactitud eventos que se remontan a trece generaciones de gober-
nantes. En tercer sitio, Michelet y Lopez Austin, en un punto intermedio entre los
anteriores, argumentan que el escrito en cuestién reproduce la visién oficial de la
toma de poder en el corazén de Michoacan por los ancestros del grupo dirigente al
momento del contacto con los espafioles, en otras palabras, admiten el valor hist6-
rico del documento pero le adjudican una cierta parcialidad. Por tltimo, encontra-
mos a quienes —como Le Clézio, Michelet, Franco Mendoza, Faugere y
Espejel— consideran que, sin negarse el valor histérico de la fuente, existe a la vez

una dimensién mitica del discurso.!

I Eduardo Ruiz, Michoacdn. Paisajes, tradiciones y leyendas, México, Editorial Innovacién, 1979;
Francisco Miranda, “Estudio preliminar” en Alcald, 1980, p. XXXVII; Helen Pollard Perlstein,
Tariacuri’s legacy: the prehispanic tarascan state. Norman, University of Oklahoma Press, 1993, p. 221;
David Haskell, “The cultural logic of hierarchy in the Tarascan state. History as ideology in the
Relacién de Michoacan”, en Ancient Mesoamerica, 2008, n 19 p 231-241; Nicolds Ledn, Los tarascos. . .;
Paul Kirchhoff, “La Relacién de Michoacdn como fuente para la historia de la sociedad y cultura
tarascas”, en Reproduccion facsimil del Ms. C IV'5 de El Escorial, José Tudela (ed.), Madrid, Aguilar,
1956; Patricia Carot, “Capitulo 4: La larga historia purépecha”, en Miradas renovadas al Occidente de

Meéxico, Marie Areti Hers (coord.), México, UNAM, Instituto de Investigaciones Estéticas, mecanus-
77
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Nosotros nos ubicamos en esta tiltima perspectiva pues sostenemos que se trata

de una historia constituida en parte por eventos reales, pero con la finalidad prin-

cipal de resolver oposiciones fundamentales de la concepcién indigena del mundo.?

De modo que, lejos de preocuparnos la veracidad o falsedad de los datos presenta-
dos, lo que nos interesa aqui es explicar el modo en que los diferentes elementos de
nuestros textos dan cuenta de la conformacién del ser humano y el lugar que ocupa
en el cosmos.

DIOSES, ANIMALES Y PREHOMBRES: EL MITO DE SEPARACION

Contamos con muy pocos datos sobre el origen de los dioses o de la division del
cosmos en sus diferentes partes y sectores; en los escasos mitos que conocemos,
se nos habla de algunas deidades preexistentes que a través de mandatos y otras

crito en prensa, p. 1-59; Dominique Michelet, “Reino y reyes tarascos”, en Arqueologia Mexicana,
1998, v. 6, n. 32, p. 51; Alfredo Lépez Austin, Tarascos y mexicas, p. 26; Jean Maria G. Le Clézio, Le
réve mexicain ou la pensée interrompue, Paris, Gallimard, 1988, p. 145-146, Dominique Michelet, “His-
toire, mythe et apologue: notes de lecture sur la seconde partie de la Relacion [...] de Michoacan”,
en Enguétes sur [’ Amerique Moyenne, México, Instituto Nacional de Antropologia e Historia, Consejo
Nacional Para la Cultura y las Artes, Centro Francés de Estudios Mexicanos y Centroamericanos,
1989, p.105-113; Moisés Franco Mendoza, “Ediciones de la Relacion de Michoacan”, en Alcald, 2000,
p- 17-35; Moisés Franco Mendoza, “El discurso del Petamuti en la estructura de la lengua p’urhépecha”
en Alcald, 2000b, p. 265-284; Brigitte Faugere “Le cerf chez les anciens P’urhépecha du Michoacan
(Mexique): guerre, chasse et sacrifice”, journal de la Société des Américanistes 2008, v. XCIV, n. 2,
p-109-142; Claudia Espejel Carbajal, “La religion de los tarascos a través de la Relacién de Michoa-
can”, en Las sociedades complejas del occidente de México en el mundo mesoamericano. Homenaje al Dr.
Phil C. Weigand, Eduardo Williams, Lorenza L6pez y Rodrigo Esparza (eds.), Zamora, El Colegio
de Michoacén, 2009, p. 255-270.

2 A pesar de su etimologfa pensamos que un mito no necesariamente es una mentira sino que, como
lo ha mostrado ampliamente Lépez Austin, en Mesoamérica la idea del “hombre-dios” hace posible
que los eventos reales, sobre todo vistos en retrospectiva, adopten las 16gicas de los relatos creacio-
nistas y, con ello, se renueven los principios basicos del sistema de pensamiento. El mito es una es-
tructura del lenguaje que tiene por funcién solucionar oposiciones fundamentales en la cosmovisién
de un grupo y se caracteriza por construirse bajo una doble articulacién. En otras palabras, no es s6lo
el contenido lo que define al mito, sino sobre todo la forma en que éste se relata: constituyendo opo-
siciones binarias y enmascarando lo que serfa una verdad evidente bajo el complejo lenguaje de los
simbolos. Alfredo Lépez Austin, Hombre-Dios. Religion y politica en el mundo ndhuatl. México, UNAM,
Instituto de Investigaciones Antropoldgicas, 1989. Véanse también Roland Barthes, Mitologias, Héc-
tor Schmucler (trad.). México, Siglo X X1, 1980, p. 199; Claude Lévi-Strauss, “The structural study
of myth” en Myth: a symposium, Thomas A. Sebeok (ed.), Bloomington, Indiana University Press,
1955, p.81-106.
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clases de interacciones van creando y construyendo los diferentes componentes
del mundo.

[...Los elementos de la naturaleza] que decian haberlos parido la diosa del
ynfierno por aver mandado los dioses del cielo al dios del ynfierno que diese
traza en cOmo se criasen estas cosas de aca abaxo. Y asi parié primero su mu-
ger las sierras peladas y la tierra sin fruto; y pareciéndole a la diosa del cielo,
que llamaban Cueravaperi, por aver nacido de ella todos los demas dioses,
que sus hijos no se podian pasear en la tierra, sin ser vistos ni ella podia vaxar
a ella; estando cerca la luz, envié su mensagero al dios del infierno, mandan-
dole pusiese remedio. Y asi parié su mujer los arboles y las demds plantas y

animales”.3

Tenemos tres versiones antiguas sobre el origen del hombre: la primera provie-
ne de la Relacion del padre Ramirez,* la segunda de la vecina “Relacién de
Ajuchitlan™ y la tercera es un relato tardio de Herrera que, aunque parece basarse
en nuestro segundo texto, presenta algunos datos originales que pudieran provenir
de alguna otra fuente mas temprana.’ Las tres narraciones miticas se presentan
como un proceso de perfeccionamiento en el que una serie de creaciones y destruc-
ciones sucesivas culminan con la generacién del ser humano actual. Aunque los tres
documentos parecen fragmentarios, es posible reconstruir una versién ideal a par-

tir de su contrastacion.

1. Un dios principal que habitaba en el cielo y se llamaba Tucupacha —traduci-
principal q y P
do por “Dios”’—, o los dioses en general, crearon una primera pareja de
hombres a partir de lodo; los mandé a bafiar y se deshicieron en el agua. En
5 y

la versién de Ramirez se dice que, desde esta creacion, los humanos fueron
hechos de ceniza y sangre divina por Curiti Caheri; pero como carecian de
coyunturas y “no se podian sentar ni menear”, fueron destruidos.

3 Francisco Ramirez, “Relacién sobre la residencia de Michoacan [Pazcuaro]”, p. 359-360.
4 Ibidem.

5 “Relacién de Ajuchitlan”, en Relaciones geogrdficas. .., p. 36-37.

6 Antonio de Herrera Tordesillas, Historia general de los hechos de los castellanos en las islas y tierra
firme del Mar Océano, 17 v., Angel Gonzalez Palencia (ed.), Madrid, Academia de Historia, 1947,
década 3, p. 306.

7 El dios cristiano, seguramente. Diccionario grande..., v. 1, p. 269, v. 11, 641.
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N>

Se habla de una segunda creacién pero no se afiade detalle alguno sobre sus
productos o de la manera en que acabaron.

>

La deidad produce una nueva humanidad a partir de ceniza y “ciertos meta-
les”, o ceniza y sangre, se van a bafiar al rio y sobreviven —“de ellos empezd
el mundo”. En Ramirez se habla de la intencién explicita de los dioses para
acabar con todo lo creado a causa de que los hombres no tenian la capacidad
de engendrar y que no habia caminos para andar. Enseguida se describe un
cierto diluvio que acabd con todas las cosas y de un tal Teupixque, “guardian
de los dioses”, o Tezpi, que, por mandato de la deidad, se resguard6 con su
mujer, hijos y animales “en un palo grande, como arca”.

4. Una vez que las lluvias cesaron los sobrevivientes enviaron varias aves a
ver si las aguas ya habian bajado, pero todas ellas se entretuvieron comien-
do los restos de la destruccion anterior; sélo el colibri —que aqui sustituye
a la paloma del diluvio biblico— fue capaz de aportar las pruebas de que la
tierra estaba lista para poblarse de nuevo. En el texto de Ramirez, Teupix-
que y su familia cometen el pecado de encender fuego para cocinar los
venados muertos que encontraban y, como castigo, son golpeados en la
cabeza con una calabaza y trasformados en perros. Se narra, por tltimo,
una cuarta creacion a la que los dioses echaron la bendicién y se comenza-
ron a multiplicar.

Y, para tornar a restaurar las demds cosas, mandaron al dios del ynfierno que
diese orden en eso; y, concibiendo su muger, vino a parir todas las demas plan-
tas y arboles, como estan. Lo qual todo, decfan, salia de las espaldas de una
diosa que los dioses pusieron en la tierra, que tenia la cabeza hacia el poniente y
los pies hacia oriente, y un brazo a septentrion, y otro a meridion; y el dios del
mar la tenfa de la cabeza; y la madre de los dioses de los pies; y otras dos diosas,
una de un brazo y otra de otro, por que no se cayese. Puestas pues todas las
cosas en orden, torné otra vez a salir el sol, por mandato de los dioses del cielo;
el qual, con las demis cosas de alla, tenian haber hecho los dioses del cielo; y las

de acé abaxo, los del ynfierno.?

Es posible que, en algiin momento intermedio entre las diferentes creaciones y

destrucciones que aqui se cuentan, se haya supuesto la existencia de una especie de

gigantes que, segtin Tello, habrian antecedido la llegada de los propios tarascos.

8

Ramirez, “Relacion sobre la residencia de Michoacan [Pazcuaro]”, p. 360.
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Nufio de Guzman salié de Tonalan y vino al valle de Tlala, donde no hallé
anima nacida, sino grandes ruinas de edificios caidos que, segtin parecia, habian
sido poblagones grandes y muy de admirar, y preguntando qué se habia hecho
la gente de aquella poblagon a otros pueblos sus vecinos, le dijeron que dos
veces se habia despoblado, la primera unos gigantes que por el Sur y Poniente
habian venido, como queda atrés referido en esta historia, y a esto se debe dar
crédito, porque en los Cuisillos, Buenavista, Amec y Cocula, en este valle, se
han hallado gran suma de huesos de ellos, y que después se volvié a poblar de
mucha gente de diversas naciones y que cinqiienta afios antes que los espafioles
llegaran a la Nueva Espaiia, la ganaron, destruyeron y asolaron, que memoria

[de ellos] no queda, los tarascos.”

Es probable que estos prehombres de grandes proporciones puedan identificar-
se con aquellos que carecian de coyunturas, pues, al menos en la mitologia nahua,
los gigantes también parecen tener dificultades para moverse.!

Aunque no se menciona cémo era el cosmos antes de la creacién de la tierra,
sabemos que “todos los dioses” fueron engendrados por Cuerduaperi —“la diosa
que pare con dificultad”.!! Se destaca el rol materno de esta entidad pero carecemos
de referencia alguna sobre la identidad del padre de los dioses. A inicios del siglo
XX Lumholtz menciona a Cuerduaperi como Tatd, un dios masculino, y todavia
en algunos pueblos contemporéneos este numen suele ser descrito como varén. !?
Es, entonces posible imaginar que, a la manera de Ometecuhtli y Omecihuatl entre
los nahuas del centro, en el origen se encontrara una deidad dual, esta vez con pre-
dominancia femenina, de cuyo contacto se habrian engendrado el resto de los dio-
ses. Las fuentes nos dicen que es la diosa del infierno quien parié la tierra, los

montes, las plantas y los animales pero, en este caso, el hecho de que sea el dios del
,1lasp y pero, ) q

9 Antonio Tello, Crénica misceldnea de la sancta provincia de Xalisco, José Luis Razo Zaragoza (ed.),
Guadalajara, Gobierno del Estado de Jalisco, Instituto Nacional de Antropologia e Historia, Institu-
to Jalisciense de Antropologia e Historia, 1968, v. I, 120-121.

10 En los Anales de Cuauhtitlan los gigantes son llamados rocuilicxegue o tzocuilicxime “los que tienen
patas de jilguero”. Anales de Cuauhtitlan. .., p.5.

11 Cristina Monzén, “Los principales dioses tarascos: un ensayo de anélisis etimolégico en la cosmo-
visién tarasca”, en Relaciones. Estudios de Historia y Sociedad, 2004b, v. 104, p. 151. Pollard considera
a Cuerauaperi como la diosa de la tierra; sin embargo, cabe mencionar que, hasta donde hemos visto,
ningin documento la asocia a lo teltrico. Helen Pollard Perlstein, Tariacuri’s legacy: the prehispanic
tarascan state. Norman, University of Oklahoma Press, 1993, p. 149-151.

12 Juan Gallardo Ruiz, comunicacién oral, 2008, durante la platica que present en el Seminario del
Grupo Kw aniskuyarhani.
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infierno quien recibe el mandato de las divinidades celestes tiende a sefialarlo a él
como progenitor.

En cambio, tenemos que sin que exista interaccién sexual alguna los hombres
y prehombres fueron directamente creados —no engendrados— por las divinida-
des celestes. Se observa una notable diferencia sustancial entre los seres actuales y
los de épocas anteriores —ceniza y sangre versus lodo, pero ésta parece tan poco
relevante que, en una de las variantes disponibles, no se le toma en consideracion.
Es también interesante notar la existencia de una mayor distancia genética entre
los hombres y los prehombres que entre los humanos y los perros, pues en el relato
del diluvio son éstos quienes, siendo igualmente producto de la mezcla entre sangre
y ceniza, proceden de la tltima divisién.

Asi, en el discurso mitico p’urhépecha sobre el origen del mundo, se encuentran
dos pares de oposiciones fundamentales que dan cuenta de la proximidad o lejania
entre los diferentes seres.

Por su origen, encontramos una primera distincion entre seres terrestres y
celestes: a) Hay dioses del cielo, del infierno y de la tierra, pero todos ellos pro-
ceden de una divinidad perteneciente a la esfera superior. Los hombres y, en tl-
tima instancia, los perros fueron igualmente creados por los niimenes de arriba.
b) En cambio, el resto de los animales, las plantas, la tierra y las montafias proce-
den del plano inferior y parecen ser esencialmente diferentes de los anteriormen-
te citados. Obviamente, los prehombres de lodo son dificiles de clasificar pues,
aunque creados por seres celestes, su materia procede de la tierra.!* Comparando
nuestras tres varjantes, podemos notar que lo que en unas se explica a partir de
diferencias de sustancia en la otra aparece como deficiencias en las capacidades
de los prehombres.

Segun el medio para su generacion los seres se dividen entre creados y engen-
drados: a) Fueron creados los hombres, los prehombres y los perros. b) Y engen-
drados los animales, las plantas, la tierra, las montafias y los dioses.

Asi, tendrfamos que clasificar a nuestros personajes en tres o cuatro grupos
principales; los seres de origen celeste engendrados —los dioses—, los seres de ori-
gen celeste creados —los hombres y los perros—, los seres de origen terrestre en-
gendrados —los animales, la tierra, los montes y las plantas—, y los de origen
terrestre creados —probablemente, los prehombres. Las similitudes y divergencias
entre estas clases se esquematizan en el siguiente cuadro.

13 En los mitos contemporaneos, los animales son creados a partir de lodo por Dios y el Diablo
en una suerte de competencia. Cruz Refugio Acevedo Barba ez al., Mitos de la Meseta Tarasca...,
p- 67.
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Cuadro 1
El orden de los seres en la cosmovisién tarasca

Engendrados Creados
Origen Celeste Dioses Hombres y perros
Origen terrestre Tierra, montes, plantas, animales Prehombres (?)

Un tercer elemento que aqui entra en juego es la aparicion de laluz y el sol, pues
hasta donde hemos visto, en nuestras variantes, casi todas las creaciones se produ-
cen en el borde entre la oscuridad y la iluminacion de la tierra.

Al respecto, es también interesante notar que, en su momento, la llegada de los
espafloles fue interpretada como la creacién de una nueva humanidad y el adveni-
miento de la destruccién de la anterior. Dichas concepciones se hacen evidentes en
el discurso que supuestamente dirigié6 Cuerduaperi al resto de los dioses.

—Ya son criados otros hombres, nuevamente, y otra vez de nuevo han de venir
a las tierras [...] dioses primogénitos, esforzaos para sufrir [...] ya no serd de
aqui adelante como hasta aqui, cuando estdbamos muy présperos. Quebra por
todas las partes las tinajas de vino, deja los sacrificios de hombres y no traigais
mas con vosotros ofrendas, que de aqui adelante no ha de ser ansi. No han de
sonar mds atabales: rajaldos todos. No han de parescer mas ques ni fogones, ni
se levantaran méas humos. Todo ha de quedar desierto, porque ya vienen otros

hombres a la tierra.l*

Incluso, en la actualidad, la venida de Cristo es vista como el advenimiento de
un nuevo orden.

Un relato de Urapicho cuenta que unas “mujeres alegres” —probablemente,
prostitutas— abandonaron a sus hijos al pie de un maguey. Una “leona” los desen-
terrd y amamanté. Ya crecidos, uno de ellos, llamado Eustaquio, fue recogido por
unos cazadores y adoptd la misma ocupacién, el otro, Florencio, se quedé en el
monte y se hizo panalero. Tal como en su hagiografia, el dia de la venida del Divi-
no Pastor, Eustaquio quiso matar un venado que traia una cruz en la frente. Ambos
personajes capturaron y encarcelaron a Cristo; Eustaquio muere y se vuelve santo,

14 Jerénimo de Alcald, Relacion. .., f. 37-37v.
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mientras que el lugar en que Florencio fue sepultado por los animales se convirti6
en el primer camposanto.'®

Antes de Cristo, aparecen la caza y la apicultura; después de su venida, surgen
la muerte, la prisién y el cementerio.

Lo interesante es que la ruptura que instaura la llegada del cristianismo no siem-
pre implica la desaparicion total de los seres mas antiguos sino su desplazamiento
hacia los espacios mas alejados del mundo civilizado.

Tanto en la sierra como en la regién lacustre se dice que aquellos indigenas que
crearon las yacatas y las manifestaciones rupestres son los que no aceptaron el cris-
tianismo a la llegada de los espafioles. Se les caracteriza como ‘brutos’ y ‘salvajes’
que comian carne de serpiente y hasta humana. Estos mismos seres son los ‘apa-
ches’, gigantes o kunariecha' que dejaron sus huellas impresas sobre las rocas cuan-
do bajaron a la tierra para ver si ya estaba lista para ser habitada. En el paraje
donde se ubica una de las plataformas habitacionales mas importantes de Uricho, a
decir de don Juan, se llegan a ver —ya entrada la noche— lucecitas que se desplazan
de un lugar a otro. En Angahuan, las luces nocturnas son identificadas como tum-
pamicha o “duendes” asociados a sitios arqueolégicos. Mientras que en Ahuiaran
se les suele vincular con el diablo.!” En estos mismos espacios, se corre el riesgo de
ser raptado por la Miringua cuando no se toman las precauciones rituales adecuadas,
pero, al mismo tiempo, son sitios en los que es posible encontrarse con aquellos
“salvajes” y obtener de ellos ciertas formas de riqueza.'®

Asi, tiempo y espacio se aglutinan en aquellos puntos que atestiguan momentos
especificos de la historia indigena; los “salvajes” no son sélo seres del pasado sino

15 Acevedo Barba et al., Mitos de la Meseta Tarasca. .., p- 89-90.

16 De la raiz cu- “juntar una cosa con otra”; de donde deriva cunaricata “mestizo”. Es interesante
notar que, en los documentos tempranos, kunari no aparece como gigante sino que, para dicho con-
cepto, mas bien se utilizan las voces hauicanine, eracata, cuturi. Diccionario grande. .., v. 11, p. 106, v. 1,
p- 384. Gilberti, Diccionario de la lengua tarasca. .., p. 37.

17 Andrew Roth y Hans Roskamp, “El paisaje prehispanico y la tradicién oral en la Meseta Piirhé-
pecha”, en Tradiciones arqueoldgicas, Efrain Cardenas (coord.), Zamora, El Colegio de Michoacan/
Gobierno del Estado de Michoacén, 2004, p. 35-53; Direccién General de Culturas Populares, Notas
sobre el curanderismo en la Meseta Tarasca, Cuadernos de Trabajo 3, México, Secretaria de Educacion
Publica, 1981, p. 27.

18 Los personajes detentores de recursos naturales pueden en ocasiones confundirse con los indige-
nas del pasado. Esto se hace evidente en el relato de un joven, llamado Jests, que se encuentra con
una muchacha en las yacatas y decide llevarla cargando a su casa; en el camino descubre que lo que
trae es una serpiente que, al soltarla, se transforma en un montén de dinero. Blanca Cardenas Fer-

nandez, Los cuentos en lengua p orhé..., p. 173.
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también entidades que pueden manifestarse en esos lugares que evocan el tiempo
de su existencia sobre la tierra.

Regresando a los mitos antiguos notamos que, en algunas de nuestras variantes,
el agua aparece como un vehiculo para el transito de un estado a otro. De agua y
tierra fueron creados los primeros prehombres, es en el agua que se deshicieron los
seres de lodo, el agua del diluvio destruyé a quienes no podian engendrar y, por si
fuera poco, en la versién de Herrera, se nos explica que era Tucupacha, el creador
de los humanos, quien “daba la vida y la muerte, los buenos y los malos
temporales”.!? Los migrantes del llamado Zieno de jucutdcato deben atravesar so-
bre el lomo de tortugas un cuerpo de agua para dar inicio a sus travesias en tierra
michoacana.”’ En el rio, un dios-caimén transporté a un pescador a sus dominios
para anunciarle el arribo de los conquistadores y el fin del reino tarasco.?! Cuerdua-
peri se vali6 de ciertas semillas y una escudilla llena de agua para mudar el sentido
de su elegida y hacer que se encontrara con Curicaueri en el coloquio de los dioses.?
Es justamente una vendedora de agua quien se encontré con los dioses Tiripemen-
cha.?3 En el discurso p’urhépecha, se dice que los propios invasores venfan del mar:
“:De dénde podian venir, sino del cielo, los que vienen? Que el cielo se junta con
el mar y de alli debfan de salir”.2* Y, casualmente, es también a través del agua que
el tltimo cagonci intenté matarse al enterarse de la llegada de los espafioles.?

Gracias a una escudilla llena de agua, los ritualistas era capaces de unir o separar
parejas, averiguar el paradero de objetos perdidos y predecir el futuro.?0 Y, después
de autosacrificarse, los ‘brujos’ se metian a rios hondos y “decian que de alli salfan
valientes, unos hechos tigres, otros leones y, otros, lagartos, y otros culebras”.?’

Asi, el agua aparece como un vehiculo privilegiado para el transito entre las
diferentes posibilidades del ser; gracias al agua se pasa de la vida a la muerte, del
espacio terrenal a los espacios miticos y viceversa, del presente al futuro, de lo
oculto a lo evidente y de lo humano a lo animal. En otras palabras, el agua es un
pliegue o borde que diluye los limites entre los diferentes modos existencia.

19 Herrera Tordesilla, Historia general..., década 3, p- 306.

20 Roskamp, La historiografia indigena. ..

21 Alcala, Relacion. .., f. 38-39.

22 Alcalé, Relacién. .., f. 36v.

23 Alcald, Relacion. .., f. 41.

24 Alcala, Relacion. .., f. 41.

25 Alcal, Relacién. .., f. 47.

26 Alcald, Relacion. .., £. 29, 45v, 53, 61v

27 “Relacién de Ajuchitlan” en Relaciones geogrdficas. .., p. 36.
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En sintesis, vemos que nuestro mito instaura una clasificacién de los seres en la
que los criterios de origen (celeste-terrestre) y modo de generacién (creado-engen-
drado) permiten establecer grados de afinidad o distancia. Aunque dificil de abor-
dar, también parece relevante la lejania o proximidad temporal en la constituciéon
de los diferentes entes. En este sentido, nos acercamos a un sistema de ordenamien-
to de los “existentes” que desborda la simplista diferenciacién entre humano y no
humano.”® Asimismo, hemos visto que este continuo ciclo de creacién y destruccién
toma la imagen de un proceso de perfeccionamiento. Sin embargo, cabe resaltar que
este juego no concluye con la generacién de la humanidad actual sino que la propia
conquista fue interpretada en términos de una légica ciclica. Al menos en los mitos
contemporaneos la ruptura entre los seres de distintas edades no supone su absolu-
ta destruccion, sino que existen ciertos espacios, particularmente cargados de his-
toria, en los que las fronteras entre el presente y el pasado, el pueblo y el monte,
tienden a volverse difusas permitiendo el contacto con esa alteridad de tiempos
remotos. Y aunque en ello intervienen también otros factores, se destacan tres cla-
ses de elementos especialmente significativos: la tierra y el cielo, como entidades
generadoras, el agua, dotada de un potencial transformador, y la luz o sol, cuya
influencia tiende a fijar el caracter de las cosas.

Veremos en los siguientes apartados que estas tres clases de esencias atraviesan
los principales relatos miticos que nos han llegado del tiempo de la conquista.

AUTOCTONOS Y RECIEN LLEGADOS: EL MITO DE LA CONJUNCION

A pesar de que algunos investigadores han encontrado interesantes relaciones entre
los p’urhépecha y algunos pueblos del norte de Sudamérica y el suroeste de Nor-
teamérica, la verdad es que su origen exacto todavia nos es inaccesible.”” Sabemos,

28 Algo semejante ha observado Lambert entre los nenets del Asia septentrional, pues ahi los espiri-
tus parecen mds cercanos a los hombres que a la esfera de los dioses. Jean-Luc Lambert, comunicacién
oral, 2011, durante la jornada de Estudio de la Alianza en Siberia y Mesoamérica, Paris.

29 Seler ya habia notado similitudes entre el p'urhépecha, el maya y las lenguas andinas. Eduard
Seler, “Los antiguos habitantes de Michuacan”, p. 151-152. Swadesh sugiere la existencia de semejan-
zas més concretas entre el p’urhépecha, el zoque y las lenguas mayances que con los idiomas de la
familia quechua-aymara. Mauricio Swadesh, “Un nexo prehispanico entre quechua y tarasco”, 4na-
les de Antropologia 1967-68, v. 1; Liedtke reanaliza el material tratado por Swadesh y, tras hacer una
dura critica a su metodologia, encuentra atin més coincidencias entre el quechua y el p’urhépecha de
las que originalmente se habian sefialado. Stefen Liedtke, “Comparacion de léxico tarasco-quechua”.
Alma Mater 2001, v. 20, p. 57-68. Greenberg, en su clasificacién de lenguas amerindias vincula al
p’urhépecha con el chibcha. Joseph H Greenberg., Language in the Americas, Stanford, Stanford Uni-
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por las fuentes documentales, que desde el siglo XIII, en la regi6én de la Sierra Cen-
tral michoacana, se encontraban asentados algunos grupos de lengua tarasca; sin
embargo, se desconoce su extensién y se ignora desde cuando.>

Recientes investigaciones arqueolégicas en lo que fue la cuenca lacustre de
Zacapu demuestran una larga trayectoria de la cultura p’urhépecha en la region.
De acuerdo con Carot, dicho grupo tiene sus antecedentes mas profundos en
Chupicuaro y se extiende, a través de las tradiciones Queréndaro y Loma Alta,
en el periodo clasico. Hacia el 550 d.C., la tradicién p’urhépecha debié sufrir un
breve periodo de decadencia causado por el impacto indirecto de la caida de Teo-
tihuacan; es en este momento que algunos pobladores dejarian la regién para migrar
hacia el norte. Se supone un cierto reavivamiento cultural tarasco hacia los siglos
VIII y IX, cuando los que habian partido emprenden el regreso hacia la zona lacus-
tre.>! Estos nuevos p’urhépecha habrian importado toda una cultura guerrera ajena
a los habitantes de la zona, pero afin a la de los chalchihuitefios y los més tardios
toltecas; se rastrea a dichos migrantes por la cuenca del rio Lerma, Zacapu y la zona
del lago de Pétzcuaro.>

Aunque nuestra principal fuente guarda absoluto silencio sobre el lugar de pro-
cedencia de los uactisecha, contamos con una serie de relatos, en su mayoria redac-
tados en el centro de México, en los que se enfatiza el supuesto origen comiin de

versity Press, 1987, p. 6. Anawalt presenta evidencias de un antiguo comercio transpacifico entre
Occidente y Ecuador. Patricia Rieff Anawalt, “Ellos venfan a comerciar cosas exquisitas: antiguos
contactos entre Ecuador y el Occidente”, en £/ Antiguo Occidente de México. Arte y arqueologia de un
pasado desconocido, R. F.Townsend, y C. E. Gutiérrez Arce (eds.), Guadalajara, The Art Institute of
Chicago, Secretaria de Cultura del Gobierno de Jalisco, Tequila Sauza, 2000, p. 236-253. Caroty Hers
sostienen la existencia de cierta interaccién entre los antiguos p’urhépecha, los chalchihuitefios y los
llamados pueblos ancestrales del Suroeste de Estados Unidos. Patricia Carot y Marie-Areti Hers, “La
gesta de los toltecas chichimecas y de los purépechas en las tierras de los antiguos pueblos ancestrales”,
en Las vias del noroeste 1: una macroregion indigena americana. Carlo Bonfiglioli, Arturo Gutiérrez,
Maria Eugenia Olavarria (eds.). México, UNAM, Instituto de Investigaciones Antropoldgicas, p.47-82.
30 Alfredo Lépez Austin, Tarascos y mexicas, México, Fondo de Cultura Econ6mica-SEP, 1981.

31 De hecho, la autora menciona la presencia de cerdmica Loma Alta en niveles antiguos de sitios
posclasicos, en particular Tzintzuntzan y Erongaricuaro.

32 A través de los cambios en el patrén de asentamiento, los tipos cerdmicos y los sistemas funerarios
Michelet ez al., han logrado documentar la intrusién de nuevos grupos en la region de Zacapu hacia
1250 dC. Dominique Michelet, Grégory Pereira y Gérald Migeon, “La llegada de los uactisechas a la
regién de Zacapu, Michoacan: datos arqueolégicos y discusion”, Reacomodos demogrdficos del Cldsico
al Poscldsico en el centro de México, Linda Manzanilla (ed.), México, UNAM, Instituto de Investigacio-
nes Antropolégicas, 2005, p. 137-154; Carot, “Capitulo 4: La larga historia purépecha”.
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nahuas y p’urhépecha.’® En varias de estas versiones se cuenta que, después de
cruzar un cierto cuerpo de agua, los mexica salieron de Chicomoztoc guiados por
su dios Huitzilopochtli y habiendo llegado a la cuenca de Patzcuaro preguntaron
a su dios si este era el lugar en que se habian de asentar. A lo cual el nimen respon-
dié que no, que s6lo unos cuantos de ellos se habian de quedar. Entonces, algunos
de los migrantes se metieron a bafiar en el lago mientras que el resto hurtaron sus
ropas y partieron con ellas. Viéndose desnudos y solos, los rezagados no tuvieron
mas remedio que instalarse ahi, vestirse con las ropas de sus mujeres y, en algunos
casos, cambiar de lengua para molestar a sus agresores.>*

El origen nahua de los textos pudiera ser un argumento en contra de la pertinen-
cia de esta clase de mitos. No obstante, cabe aclarar que, segiin Mufioz Camargo,
también los propios michoacanos los narraban; eso sin mencionar que, como sefiala
Roskamp, es posible que las siete piedras que figuran en una cueva sobre el escudo
de Tzintzuntzan representen justamente a Chicomoztoc, “Lugar de siete cuevas”.®

La Segunda Parte de la Relacion de Michoacdn, nuestro segundo mito de origen,
habla de un grupo de aguerridos cazadores —los chichimecas-uactisecha— que guia-
dos por su deidad patrona, Curicaueri, abandona la regién de Zacapu para insta-
larse en la ribera del lago de Patzcuaro y, tras someter a los tarascos lugarefios,
conquista practicamente todo el actual estado de Michoacan. La dimensién mitica
del relato se aprecia en varios aspectos: en primer lugar se trata de una narracién a
posteriorz que tiene lugar en una ocasién ritual; segundo, existen detalles tan exage-
rados que no pueden constituir mas que metaforas de las cualidades que se preten-
de describir; tercero, algunos de los eventos de la peregrinacién y conquista
uactsecha se encuentran en relatos migratorios de otros pueblos mesoamericanos;

33 En un trabajo reciente, Roskamp se vale de multiples fuentes, tanto michoacanas como del centro
de México, para proponer que no s6lo los nahuas tuvieron una fuerte presencia en el corazén del
imperio tarasco, sino que, en buena medida, influyeron en su origen y conformacién. Hans Roskamp,
“Los nahuas de Tzintzuntzan-Huitzitzilan, Michoacan. Historia, mito y legitimacién de un sefiorio
prehispanico”, Journal de la Société des Américanistes, v. 96, n. 1, p. 75-106.

34 Diego de Durén, Historia de las indias de la Nueva Espaia e islas de la tierra firme. Angel Marfa
Garibay K. (ed.), t. I y I1. México, Ed. Porrtia, 1967; Juan de Tovar, “Relacién del origen de los Yndios
que havitan en este Nueva Espafia segin sus historias”, en Manuscrit Tovar: origines et croyances des
indiens du Mexique, Jacques Lafaye (ed.), Graz, Akademische Druck- u. Verlagsanstalt, p. 14; Diego
Muifioz Camargo, Historia de Tlaxcala (Ms. 210 de la Biblioteca Nacional de Paris), Luis Reyes Garcia
(paleografia y notas), Tlaxcala-México, Gobierno del Estado de Tlaxcala, CIESAS, Universidad Au-
ténoma de Tlaxcala, 1998, p. 67.

35 Hans Roskamp, “La heraldica novohispana del siglo XVI: un escudo de armas de Tzintzuntzan,
Michoacan”, en Esplendor y ocaso de la cultura simbdlica, Herén Pérez y Barbara Skinfill (eds.), Za-
mora, El Colegio de Michoacan, p. 245.
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cuarto, las cualidades de los personajes estan demasiado polarizadas como para ser
reales. Y es justamente a través del juego de oposiciones que se va tejiendo a lo
largo del texto que pretendemos desentrafiar los principios 16gicos del mito: la unién
de opuestos complementarios que da lugar al hombre actual, a un sistema politico
tripartita concentrado en una ciudad principal y la migracién norte-sur asociada a
la alternancia de los ciclos estacionales y el cambio en las estrategias econémicas.

Gracias a la comparacién de estos resultados con lo que se observa en los mitos
y rituales contemporaneos mostraremos que, de algiin modo, la estructura del re-
lato fundacional de la Re/acion tiene resonancia en la imagen del cuerpo y el cosmos
en general.

La migracién y conquista de los uactisecha, tal como nos es presentada por la
Relacion, es una historia que, ademds de pasar de lo oral a lo escrito, se narra en
retrospectiva y en un evento ritual —Equata Consquaro, la “fiesta de las flechas”. Los
sucesos de la antigiiedad adquieren una nueva carga simbdlica a partir de los usos
sociopoliticos del relato y los eventos ‘originales’ se vuelven portadores de un sen-
tido profundamente anclado en los principios fundadores de la cosmogonia indi-
gena. Asi pues, a lo largo del presente apartado, se mostrard el modo en que el
relato de la migracién y conquista reconstruye y actualiza la forma en que el pueblo
tarasco se concebia a s mismo en su relacién con el entorno y con la propia imagen
del ser humano.

LA DIMENSION MITICA DE LA MIGRACION CHICHIMECA
Y LA CONQUISTA DE MICHOACAN

La Segunda Parte de la Relacion es, en definitiva, la seccion més extensa y deta-
llada de nuestra fuente —tanto en el texto escrito como en las imagenes. Aunque
se encuentra plagada de nombres y detalles asombrosos, consideramos que puede
dividirse, de manera muy burda, en tres segmentos principales.

1. El primero daria inicio con el encuentro entre el caudillo Hireti Ticatame y
la deidad Curicaueri en Zacapu. Continuaria con la alianza entre los chichi-
mecas y la gente de Naranjan a través del matrimonio entre Curicaueri-
Ticatame y la hermana del sefior local. Y concluirfa con el conflicto que
desata entre las partes la violacion de la norma de conservar las pieles de
venado para la divinidad cazadora por parte de los lugarefios; dicho alter-
cado provoca tanto la huida de los uacsecha como la posterior muerte de
su caudillo.
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2. El segundo episodio es aquel que se ocupa de la etapa de peregrinacién y
alianza: desde la llegada de los chichimecas a Patzcuaro hasta el matrimonio
entre Pauacume y la hija del pescador, y el consecuente nacimiento de Ta-
ridcuri. Es en esta misma seccién que se produce la segunda revelacién de
las divinidades en Petatzequa y se designa a Patzcuaro como asiento de los
templos.

3. Eltercer apartado, el mas amplio de todos, comprende la etapa de conflicto.
Y constituye una multitud de pequefios relatos sobre los diversos engafios
y triquifiuelas que ejecutan los lugarefios en contra de los recién llegados.
Dichas ofensas desembocan en una tercera revelacién divina —esta vez en
relacién a Hiripan y Tangaxoan—, la conquista de la region del lago y la
resultante consolidacion de tres capitales —Thuatzio, Patzcuaro y Tzintzun-
zan. Al final de esta parte, y de manera muy abreviada, se cuenta el modo
en que lugarefios y chichimecas terminan por aliarse para dominar el resto
de Michoacan y, por tltimo, la forma en que el poder politico y las deidades
patronas se concentran en una sola capital: Tzintzuntzan-Michoacan.

Lo primero que podemos notar al estudiar las migraciones p’urhépecha es que
muchos de sus pasajes se muestran extraordinariamente estereotipados y con ca-
racteristicas tan exageradas que rayan en lo inverosimil. Entendemos, por ejemplo,
que el arco y la flecha puedan ser considerados como armas tipicamente chichime-
cas —tal como lo sostiene Carot— pero nos resulta absolutamente imposible que los
antiguos habitantes de Zacapu no dispusieran mas que de unas varas para defen-
derse.® Los chichimecas son presentados como cazadores y los lugarefios como
pescadores-agricultores, sin embargo, resulta obvio que se trata de una metifora
cuando, en el momento de la alianza con los islefios, se dice que el poblador local
no conoce el conejo y los cazadores némadas —que provienen de una regién lacus-
tre— nunca han comido pescado.’” Lo mismo sucede con el “descubrimiento” del
oro, la plata y las plumas preciosas, por parte de los uactisecha, al momento de la
conquista del lago, pues no resulta creible su desconocimiento cuando, simultdnea-
mente, se cita que, a Curicaueri, sus padres le habian ordenado que se apoderara

36 Segtin la autora, los uactisecha traen el uso del arco y la flecha “que habfan adoptado a raiz de sus
contactos con los Pueblos Ancestrales del Suroeste de los Estados Unidos”. Carot, “Capitulo 4: La
larga historia purépecha”, p. 36. Alcald, Relacién de Michoacdn. .., f. 66.

37 Alcala, Relacion de Michoacdn..., f.116. En el registro arqueolégico es “patente que las novedades
detectadas, de ninguna manera pueden atribuirse a poblaciones cazadoras-recolectoras némadas
inexpertos en los detalles de la vida sedentaria al estilo general mesoamericano”. Michelet ez a/., “La
llegada de los uactisechas...”, p. 138.
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de ellos: “—sCémo conocemos esto?, como quien dice no lo conocemos ni sabemos
qué es esto. Es lo que la gente lleva huyendo yan[sic] lo han traido a Curicaueri.
Esto es lo que le dijeron sus padres en el cielo que €l quitase a todos, todas las joyas,
y que las tuviese él s610”.38 A todo esto se puede afiadir que, como sefiala Michelet,
“el tiempo en la narraci6n se aleja completamente de la duracién real”.?

Por otro lado, si comparamos los relatos p’urhépecha con las narraciones de
migraciones de otras partes de Mesoamérica podemos encontrar coincidencias que,
definitivamente, no se deben al azar, sino al hecho de compartir, al menos parcial-
mente, una visién del mundo (véase Cuadro 2). Es notable, para empezar, que
tanto en los tarascos como en los quichés y los tolteca-chichimecas se encuentren
cacerfas de venados al origen de conflictos bélicos.*’ Es, probablemente, en relacién
con la misma actividad cinegética que los caudillos tienen deidades asociadas al
ciervo: Tojil e Itzpapalotl toman la forma de venados, mientras que Curicaueri es
envuelto en pieles de dicho animal.*! También vemos que, en todos los casos, los
lugarefios ofrecen mujeres al pueblo migrante para tratar de apaciguar su poderio.
En la Relacién de Michoacdn, cuando se narra el encuentro de Hireti Ticatame con

38 Alcala, Relacion de Michoacdn. .., f. 131v.

39 Michelet, “Histoire, mythe et apologue...”, p. 107.

40 Ticatame acord6 con los habitantes de Naranjan que éstos podrian comer cualquier venado que
encontraran flechado siempre y cuando conservaran la piel para el culto de Curicaueri. Los lugarefios
“no lo sabian desollar que hacfan pedazos el pellejo” y, por tal motivo, el caudillo de los cazadores
decide flecharlos; acto seguido, los uactisecha deben huir. Alcald, Relacidn. .., f. 64v. En un pasaje un
tanto mas confuso, el T7tulo de Totonicapan indica que los quichés “estaban destazando un venado
frente a la casa, cuando pasaron dos montafieses de las parcialidades. De repente dijeron: —“;Quién
destaza? S6lo a nosotros nos toca eso. ¢Seran nuestros hermanos los que ustedes estan destazando?,
dijeron los de las parcialidades. Asi de nuevo empez6 la guerra”, Titulo de Totonicapdn, Robert M
Carmak y James L. Mondlonch (eds.). México, UNAM, Centro de Estudios Mayas, Instituto de Inves-
tigaciones Filologicas, 1983, p. 188; Popo/ Vuh, Munro Edmonson (trad.), New Orleans, Middle
American Research Institute. Tulane University, 1971, p. 193. Por tltimo, se cuenta que, en tiempo
de las migraciones tolteca-chichimecas, bajaron 2 venados de 2 cabezas; los mimixcoa Mimich y Xiu-
hnel los persiguen para cazarlos. “Una noche los persiguieron y lo mismo un dia; y ya a la puesta del
sol los cansaron [...] Luego fueron a pasearse los que eran venados y ya se convierten en mujeres”.
Mimich le dispara varias flechas a un venado-mujer, lo quema, explota en pedernales de colores y se
queda con el blanco para tenerlo como bulto sagrado; el venado es la diosa Itzpapalotl. Lo siguiente
es que el protagonista se a va a realizar diversas conquistas. Leyenda de los soles en Cédice Chimalpo-
poca. Anales de Cuauhtitlan y Leyenda de los Soles, Primo Feliciano Velazquez (ed.), México, UNAM,
Instituto de Investigaciones Historicas, 1945, p. 123-124.

41 En otro trabajo, hemos dicho que, para otros pueblos mesoamericanos, el hecho de cubrirse con
la piel de un animal es muchas veces visto como un cambio de forma. Roberto Martinez Gonzilez

(2007c), “Nahualli, imagen y representacion”, Dimensién Antropoldgica, n. 38, p. 22-24.
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Curicaueri, se nos dice que al recibir la noticia de la presencia de un nuevo dios en
la comarca lo primero que hizo Ziran Zirancamaro fue ofrecerle una hermana; poco
después de su matrimonio, Ticatame es muerto por sus cufiados. Con Taridcuri
pasa, mas o menos igual, salvo que aqui son sumamente explicitas las intenciones
de los autéctonos: “—Taridcuri tiene a Curicaueri que es gran dios. ¢No seria bue-
no que le llevasen vuestra hermana? [...Se recomienda a la mujer:] —No te apartes
de tu marido mas estd de continuo con él y, tratete como quisiere, no le digas nada.
Y placerd a los dioses que tuvieses un hijo de él y asi le quitaremos a Curicaueri”.*?
Habiéndose dicho que los ancestros quichés “sélo tienen el poder y la gloria porque
nunca ven mujeres”, los sefiores de las parcialidades les envian tres virgenes des-
nudas con la intencién de que sean violadas por ellos.”® En el caso de los cakchi-
queles, se dice mucho mas claramente que las parcialidades ofrecerfan mujeres a
Cay noj y Cay batz para, haciéndolos sus yernos, recuperar lo que les habian qui-
tado.* Por tltimo, en el caso tolteca-chichimeca, tenemos que, después de haber
realizado grandes conquistas, Mixcoatl se encuentra, en Huitznahuac, con una
mujer desnuda llamada Chimalma, se acuesta con ella y enseguida sus hermanos
mimixcoa deciden asesinarlo y enterrar su cuerpo en la arena.*> De sobra est4 de-
cir que, incluso en el caso maya, se presenta al pueblo viajero como rustico y sal-
vaje, se dice que no tienen un hogar, que visten con pieles sin curtir, cortezas de
arbol o heno, que no conocen el fuego y carecen de la mas minima sofisticacién.*¢
Tanto en el caso mexica como en el p’urhépecha, el lugar de llegada es un poco un
reflejo o un paralelo del de salida; Aztlan y México son islotes en medio de un lago,
Zacapu y Patzcuaro son poblados al borde del agua —en ambos sitios se revela la
deidad y, dicho sea de paso, el nombre completo de Pétzcuaro también contiene
la palabra Zacapu, Gacapu hamticutin P4zcuaro.*’ Las deidades patronas de nahuas,
tarascos y quichés —Huitzilopochtli, Curicaueri y Tojil- se asocian a lo igneo y

42 Alcald, Relacién.., f. 63, 71v. En el caso de Taridcuri el primer matrimonio no implica una auto-
mitica pérdida de poder, pues su mujer le era infiel y regresé a vivir con los suyos casi inmediatamen-
te. Sin embargo, es después de sus segundas nupcias que padece la invasién de su primer suegro y que
comienza a buscar, en sus sobrinos Hiripan y Tangaxoan, su relevo en el cargo sefiorial.

43 Titulo de Totonicapdn, p. 180 f. 12v. Popol Vuh, p. 197.

44 Xajila Francisco Hernandez Arana y Kej Francisco Diaz Gebuta, Memorial de Tecpan-Atitlan.
Antonio Villacorta (ed.), Guatemala, Tipografia Nacional, 1934, p. 221.

4 Cédice Chimalpopoca. .., p. 124.

46 “Titulo de Pedro Velasco”, en £/ Titulo de Yax y otros ducumentos quichés de Totonicapan Guate-
mala, Robert Carmack y James Mundloch (eds.), México, UNAM, Centro de Estudios Mayas, Insti-
tuto de Investigaciones Filologicas, 1989, p. 175. Cédice Chimalpopoca. .., p. 4.

47 Alcalé, Relacién de Michoacan. .., f. 72v.
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solar.®8 Y, en los tres casos, el resultado de la historia es la formacién de reinos tri-
partitas; Tenochtitlan, Texcoco y Tlacopan; Patzcuaro, Tzintzuntzan e Thuatzio y
los Cawekib, los Nijaib y los Ajaw Q’uiché. Un tltimo aspecto a resaltar es la bo-
rrachera de dioses o gobernantes en los relatos sobre la caida de los grandes impe-
rios: Quetzalcéatl se embriaga antes del fin de Tula, Tezcatlipoca aparece ebrio
para anunciar la destruccién de Tenochtitlan y “el cazongi llamado Zuangua, esta-
ba a la sazén cerca de su casa, en un lugar llamado Arataquaro, y estaba borracho”
cuando los sacerdotes de Cuerauaperi fueron a anunciarle el presagio de la llegada
de los espafioles.®’

48 Desde tiempos de Seler, pasando por Corona Niiez, Pollard y Monzon, se ha aceptado que Cu-
ricaueri es la deidad solar; sin embargo, cabe aclarar que, como bien sefiala Espejel, ninguna fuente
glotogréfica lo confirma. No obstante, contamos con algunos claros elementos para la asociacién
entre el numen waciisecha y el sol. El nombre de la deidad remite directamente al fuego o, més espe-
cificamente, “al fuego que sale ardiendo”. Sabemos que Curicaueri era hijo de los dioses del cielo y,
al igual que las otras divinidades de dicho ambito, éste podia adoptar la forma de un aguila. En el
Cédice Plancarte y el Escudo de Armas de Tjuntuntzan, se muestran rapaces que junto al sol dirigen
la escena desde lo alto; lo cual parece indicar que ambas entidades compartian la misma clase de alzer
ego. Uno de los principales templos tarascos era justamente “la casa de las aguilas”, al menos, Tarid-
curi tenfa un silbato que “contrahacia las dguilas” y el propio pueblo de Curicaueri se hacia llamar
“las aguilas”. Sabemos que el cazonci representaba en la tierra al numen uaciisecha; lo relevante es
que, al menos en dos ocasiones se le muestra portando en la espalda la figura del helio-astro. A ello
se suma el hecho de que su designacién como tiripeme bien pudiera aludir a lo dorado. Seler, “Los
antiguos habitantes de Michoacan”, p. 223. Corona Ntifiez, Mitologia tarasca, p. 13. Pollard Perlstein,
Tariacuri’s legacy..., p. 138. Monzén, “Los principales dioses tarascos...”, p. 136-168. Espejel Car-
bajal, “La religién de los tarascos...”, p. 255. Para Pozas, Curicaueri es sélo el dios del fuego y el sol
es su hijo. Pozas Arciniega, Los tarascos, p. 9. Alcald, Relacion. .., f. 6,17, 33v, 36v, 38v, 71, 74, 100.
Cddice Plancarte. Roskamp, “La heraldica novohispana del siglo XVI: un escudo de armas de Tzint-
zuntzan, Michoacan”, en Esplendor y ocaso de la cultura simbélica, Pérez y Skinfill (eds.), Zamora, El
Colegio de Michoacan, 2002, p. 239. Otro documento del siglo XVII explica que “alli donde sale el
sol, de alli viene el rey dguila”, Hans Roskamp y Lucas Benjamin (2000), “Uactis Thicitame y la
fundacién de Carapan: Nuevo documento en lengua p’urhépecha”, en Relaciones, estudios de historia
y sociedad 2000, n 82, p. 162. Monzén, “Los principales dioses tarascos...”, p. 144. No es tan claro
que Tojil sea una deidad solar, mas su caracter igneo es puesto en relieve cuando da el fuego a los
hombres: “No tenian fuego [...] entonces él (Tojil) sacé fuego de la sandalia del icono. Prendi6 el
fuego y se los dio”. Véase “Titulo de Velasco”, p. 175.

49 véase Michel Graulich (1997b), “Autéctonos y recién llegados en el pensamiento mesoameri-
cano” en Pensar América. Cosmovisién mesoamericana y andina. A.Garrido Aranda (comp.). Cér-
doba, Obra Social y Cultural Caja Sur, Ayuntamiento de Montilla, , p. 139-155. Alcala, Relacién
de...,f.38v.
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Un segundo elemento a destacar en la Relacidn es que las cualidades de los
distintos grupos se encuentran absolutamente polarizadas.”® Aunque el relato se
esfuerza por distinguir entre las localidades, notamos que, desde el inicio, se es-
tablece la oposicién entre lugarefios —ya sean los del lago de Zacapu o el de Patz-
cuaro— y chichimecas.’! Las cualidades mas destacadas en los lugarefios son:
el ser viejos, beber alcohol, pescar y sembrar, hablar una lengua “corrupta y
serrana”, ser ricos y poderosos, lujuriosos y adulteros, y valerse de conjuros o
adivinaciones para derrotar a sus enemigos.52 Entre las caracteristicas que mayor-
mente se citan para los chichimecas se encuentran: traen lefia para sus deidades y
se autosacrifican, dan de comer a los visitantes y ofrecen mantas, no olvidan las
injurias, se la pasan haciendo flechas, son castos, no beben, son buenos cazadores,
jovenes y pobres.”?

Asi pues, el ser considerado como chichimeca o autéctono parece mas una cues-
tién comportamental que algo relacionado a la filiacién o un modo de vida especi-
fico —” “chichimeca” y “lugarefio” serian asi lo que Haskell denomina categorias
elementales, “concepciones abstractas y fundamentales representadas por
personas”.> Es notable, por ejemplo, que Hiquingaje, sacrificador y penitente, pero
hijo y nieto de lugarefias, es considerado como chichimeca a pesar de que no se
dedique exclusivamente a la caza y lleve una vida plenamente sedentaria. En con-

traparte, su medio hermano mayor, Curatame, que es rico, poderoso, ebrio y luju-

50" Cabe aclarar aqui que el objetivo de este trabajo no es establecer si existié o no una cierta unidad
politica, social o cultural entre las poblaciones tratadas, lo que nos interesa es justamente la dimension
simbdlica del relato y, por consiguiente, resultan mds pertinentes los estereotipos que las caracteris-
ticas reales de los grupos mencionados por nuestra fuente.

51 Al respecto Michelet ya habia comentado que “la ‘barbarie’ o ‘el caracter primitivo’ de los uacu-
sechas es tan mencionado y puesto en valor, que da la impresién de una identidad inventada o, por lo
menos, forzada”. Michelet, “Histoire, mythe et apologue...”, p. 110.

52 Alcala, Relacion. .., f. 125v, 68, 69v, 78, 80, 82v, 87-89, 94v, 100v, 105, 124v-126, 64v, 65-68, 70v,
90v, 105, 66, 87v, 85, 88v, 90v, 107y, 111v, 96v.

53 Alcala, Relacion..., f. 62, 76v, 89, 89v, 100v-102, 115v, 116v-117, 62, 64,72, 73, 74, T6v, 79v, 113,
115v-116, 94, 88, 90, 93, 101-102, 117v, 130v-131. No beber es algo que se asocia a la clase sacerdotal:
“era de su oficio no emborracharse”. Alcald, Relacidn. .., f. 110v. Segin Michelet, la bebida y las re-
laciones extramaritales se presentan como los principales obsticulos para el acceso a la realeza v,
desde la aparicién de Taridcuri, son sefialados como peligrosos para la sociedad. Michelet, “Histoire,
mythe et apologue...”, p. 112. Franco Mendoza ve la conquista de los lugarefios como un proceso de
purificacién, “El discurso del Petamuti...” en Alcald, Relacién. .., p. 270.

54 Haskell, “The cultural logic of hierarchy...”, p. 234.
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rioso, es citado como un “advenedizo” habitante de Coringuaro.” El caso de
Tariacuri es particularmente notable, pues mientras se le llama chichimeca durante
toda su juventud casta y guerrera, ya que envejece y vive rodeado de sus mujeres,
comienza a recordarse su origen islefio.>6

Aunque este es un tema que desarrollaremos con mayor detalle en el capitulo
sobre alianzas en la realeza, por ahora nos conformaremos con esbozar el tipo de
relaciones que los diferentes pueblos y gobernantes suponian mantener con sus
ndmenes tutelares.

Entre las multiples deidades que tenian los p’urhépecha existia una que supues-
tamente se encontraba mas intimamente ligada a una colectividad —ya sea una ciu-
dad, un barrio o un grupo étnico-social especifico. Independientemente de sus
atributos particulares y la posicién que ocupara en el cosmos, esta divinidad se
identifica con un conjunto de individuos al que protege e infunde sus principales
cualidades. El origen de un pueblo coincide con el origen de la deidad mientras que
su destruccion o sujecion concuerda con la pérdida del dios patrono. Aparentemen-
te la relacién que establece el pueblo con su deidad tutelar es producida bajo el
modelo de la filiacién. Sin embargo, entre todos los individuos, es definitivamente
el sefior quien se encuentra en mayor proximidad a la deidad, pues, ademas de de-
cirse que el cazonci esta en lugar del dios, cuando menos, algunos dirigentes tenian
la facultad de dialogar con las divinidades. Siendo que la deidad tutelar es igual-
mente un emblema de la nacién, entre las obligaciones principales del sefior figu-
raban tanto la administracién de su culto como la expansién territorial a través de
la actividad bélica.

De este modo vemos que, asi como la deidad patrona se construye como una
proyeccién ideal de la comunidad, el gobernante se presenta como una represen-
tacion en la tierra de la divinidad. Esto significa que las cualidades del grupo, la
deidad y el sefior no serfan mas que prolongaciones unas de otras, y que aquello
que se dice de un irecha puede muy bien extenderse a la colectividad. Esto tltimo
resulta de particular relevancia para el caso estudiado ya que la Relacion casi no
habla de los grupos o individuos comunes, sino que, por el contrario, todos los

55 Alcala, Relacion de Michoacdn. .., f.120v-121, 105v.

56 Alcala, Relacion de Michoacdn. .., f. 79v, 93v, 107. También se menciona el caso de un lugarefio,
llamado Chapa, que se chichimequiza al adoptar como patrono a Curicaueri y comenzar a ofrecerle
cautivos. En el mismo sentido, los primos de Taridcuri que no son dignos de ser sefiores chichimecas,

Zetaco y Aramen, andaban emborrachdndose y con mujeres. Alcald, Relacidn de Michoacdn...,
f. 108v, 76v.
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conflictos y alianzas son representados en términos de negociaciones entre clases
gobernantes.”’

En resumen, podemos resaltar tres aspectos esenciales para la lectura del relato
que nos ocupa: 1) El reconocimiento de una dimensién mitica que, al menos en
parte, se vincula con otras tradiciones mesoamericanas; 2) La oposicién entre lu-
garefios ricos, lujuriosos, alcohélicos. .. y migrantes cazadores, pobres, castos...;
3) La relacién de mutua representacién entre la deidad patrona, el caudillo y el
pueblo. De tal suerte que, como ya lo habia notado Michelet, cuando interpretemos
el relato podremos considerar que aquello que afecta y concierne al dios o al go-
bernante se proyecta sobre el grupo en general.>

Asi, en relacion con las cualidades de los dioses patronos, comprendemos mejor
las caracteristicas que tipifican a los pueblos. Los uaciisecha como pueblo del sol se
niegan a beber alcohol en multiples ocasiones, pues de hacerlo tenderian a identi-
ficarse con Tares Upeme, el dios al que se expulsa del cielo por borracho.”® El ca-
racter de cazadores-guerreros, castos y orgullosos, de los uaciisecha —comparable
al de los mexicas— estd estrechamente unido al destino de su divinidad, a quien “los
dioses del cielo le dijeron cémo habia de ser rey y que habia de conquistar toda la
tierra”.%0 En el Cédice Plancarte es el dguila quien guia a los chichimecas en su pe-
regrinacién y “Ticatame como quien era aguila, uaciisecha, enojbse y sacé una
flecha de su aljaba, armé su arco y tirésela a un cufiado suyo”.6! Tampoco es por
azar que sea el pueblo de “él sale haciendo fuego” o “el fuego que sale ardiendo”

quien se dedique a hacer hogueras a sus dioses.%?

57 Mas alla de la manipulacién de la historia con una intencién politica, se trata aqui de una cierta

manera de narrar el desarrollo de un pueblo a través de sus emblemas —lo que a la luz de la historia

oficial de los estados modernos no es infrecuente. Por tratarse de una historia oral y en continua in-

terpretacion, serfa ingenuo pensar en la existencia de un “original” susceptible de ser alterado antes

de su escritura en caracteres latinos. En lo referente a este tlltimo caso, cabe recordar que Michelet ya

habia esbozado la posibilidad de que la oposicién entre bebida-adulterio-fracaso y castidad-peniten-

cia-éxito fuera producto de la intervencién del fraile compilador en la estructura de la narracion.

Michelet, “Histoire, mythe et apologue...”, p. 112.

58 Michelet, “Histoire, mythe et apologue...”, p. 109. El propio autor de la Relacidn explica sobre el

texto “no va contando mas de los sefiores, y casi las mds veces nombra los sefiores qué decian o hacian,

y no nombra la gente ni los lugares donde hacian su asiento y vivienda”. Alcald, Relacidén de Michoa-
., £.63.

59 Alcald, Relacin..., f. 111v.

60 Alcal, Relacion de Michoacdn. .., f. 6.

61 Csdice Plancarte, p- 9. Alcala, Relacion de Michoacdn. .., f. 63v.

62 Monzén (2004b), “Los principales dioses tarascos: un ensayo de analisis etimolégico en la cosmo-

visién tarasca”, Relaciones. Estudios de Historia y Sociedad, v. 104, p. 143.
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Como Xaratanga es la diosa que trae los productos agricolas a la tierra, sus se-
guidores son pensados como ricos y poderosos.®® La ebriedad de su pueblo se vincu-
la a su poder para controlar los efectos del pulque y, como diosa del lago, tiene la
capacidad de ofrecer u ocultar a los peces.®* Evidentemente las cualidades repro-
ductivas de los recursos acuiferos y agricolas se asocian al incontenible deseo sexual
de los lugarefios. Prueba de ello es la historia de Mahuina, la cufiada de Taridcuri,
quien en un pabellén se vestia como la diosa lacustre y hacia “que le llamasen los
mancebos hermosos que pasaban por el mercado y todo el dia se juntaba con
ellos”.%> El deseo sexual se asocia a lo femenino —la Relacion de Michoacdn nos dice
explicitamente que las sefioras “son incontinentes”, lo cual, asociado al pueblo au-
téctono, muy probablemente alude a la disposicién de la tierra de ser fecundada y
dar vida —Xaratanga significa “la que hace que otro tenga placer, gusto, contento”.%
Es también relevante que sean los lugarefios quienes se valen de procedimientos
sobrenaturales para combatir a sus enemigos, pues hoy en dia son mayoritariamen-
te las mujeres quienes, como sikudmecha, se dedican a la gestion del infortunio
—cura, adivinacién, brujeria, etcétera.®’

De este modo, la confrontacion entre chichimecas y lugarefios no se reduciria a
la oposicion entre cazadores y pescadores-agricultores, sino que, mucho mas am-
pliamente, concerniria lo celeste y lo acuético-teltirico, lo masculino y lo femenino,
lo mévil y lo estatico, lo fecundador y lo fecundado.

PEREGRINACION, ALIANZA Y CAMBIO ESTACIONAL EN MICHOACAN

Una vez considerado que el gobernante, el pueblo y la divinidad se representan
mutuamente y aclarada la identidad de Curicaueri como helio-astro, resulta mucho
mas facil comprender el sentido de la migracién chichimeca.

El pueblo, como entidad auténoma, y la deidad surgen en el momento mismo
en que se produce el encuentro con el caudillo en la cima del cerro: “Empezd su
sefiorio donde lleg al monte llamado Uiruguarapexo, monte cerca del pueblo de

63 Se habla de “las mieses que habia traido Xaratanga ala tierra: Ajf colorado y verde y amarillo .. ]
frijoles colorados y negros [...] el maiz colorado y lo pintado [...] otras maneras de maiz, de lo blan-
coy delo entrevarado”. Alcald, Relacidn de Michoacdn..., f. 66v.

64 Alcald, Relacién de Michoacdn. .., f. 67v, 78.

65 Alcalé, Relacién de Michoacdn. .., f. 113.

66 Alcald, Relacion de Michoacdn. .., f. 86. Monzén, “Los principales dioses tarascos...”, p. 152.

67 Velasquez Gallardo, La hechiceria en Charapén. .., p. 125-126. Gallardo Ruiz, Medicina tradicio-
nal..., p. 19.
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Zacapo Tacanendan”.®® De ahi, el sol y su pueblo se desplazan hacia el sur hasta
llegar a Patzcuaro, lugar en que se produce la segunda revelacién divina y los chi-
chimecas deciden asentarse, aliarse con los lugarefios y pasar de la caza a la pesca
y la agricultura: Cuando los chichimecas viven en Uayameo —a mitad de camino—
de manera sedentaria no se menciona mas actividad econémica que la caza; mientras
que, aunque nunca se especifica el momento en que se adopta la agricultura, es
claro que ya en el Lago el pueblo migrante cuenta con milpas.®’

Mas alla de las implicaciones politicas, que después analizaremos, encontramos
que la deidad solar se presenta por primera vez en un cerro nortefio y por segunda
en unos pefiascos al sur. Como sabemos, hacia el Tr6pico de Cancer el movimien-
to aparente del sol implica un desplazamiento en el horizonte de 23° al norte y 23°
al sur segtin las épocas del afio. En los equinoccios de primavera y otofio el sol se
encuentra en el punto medio; mientras que en el verano alcanza el limite norte y en
invierno el limite sur.”” Si esto concordara con las migraciones de nuestra historia
tendriamos que en el verano —momento previo a la cosecha en el que, por lo comtin,
escasean las reservas agricolas pero abundan los recursos silvestres— nuestros pro-
tagonistas viven en la pobreza y se dedican exclusivamente a la caceria. Mientras
que en el invierno —época de abundancia justo después de la cosecha— comienza la

68 Alcald, Relacion de Michoacdn. .., f. 61v. Se trata de un sitio relacionado con la fertilidad que, a raiz
de dicha comunicaci6n, se convertiria en un importante lugar de culto y de contacto con el otro mun-
do. “[En Tzacapu] estd un cerro, en cuya cumbre estd labrado un vaso tan perfecto, que s6lo la natu-
raleza pudo ser artifice de su fabrica, porque todo el cerro es redondo y, por dentro, hueco y lleno de
agua [...] Elidolo principal y tnico (que no tuvieron otro los tarascos) estuvo en el pueblo de Tzaca-
pu, metrépoli de Mechoacan y matriz de su grandeza, como Roma de todo el mundo; cuyo templo
estaba en la cumbre de un monte que sus faldas vienen a ser vecinas del mismo pueblo”; Alonso de La
Rea, Crdnica de la orden de N. serdfico P. S. Francisco, Provincia de S. Pedroy S. Pablo de Mechoacan en
la Nueva Espafia, Patricia Escandén (ed.), Zamora, El Colegio de Michoacén, 1996, p. 68, 82.

69 Alcala, Relacion..., f. 65, 66, 84v, 96, 97-97v, 114v. De Patzcuaro se dice: “Este susodicho lugar,
tuvieron sus antepasados en mucha veneracion, y dijeron que aqui fue el asiento de su dios Curicaue-
ri. Y decia el cagonci pasado, que en este lugar y no en otro ninguno, estaba la puerta del cielo, por
donde descendian y subian los dioses”. Alcala, Relacion..., f. 73. Alfredo Lépez-Austin, “El funda-
mento magico-religioso del poder”, Estudios de Cultura Néhuatl, 1976, v. 12, p. 221.

70 Véase Johanna Broda, “Cosmovisién y observacién de la naturaleza: el ejemplo del culto a los
cerros”, en Arqueoastronomia y etnoastronomia en Mesoamérica, ]. Broda, L. Maupomé y S. Iwanis-
zewski (eds.), México, UNAM, Instituto de Investigaciones Historicas, 1991, p. 461-500; Johanna
Broda, “Astronomia y paisaje ritual: el calendario de horizonte de Cuicuilco-Zacatepet]” en La mon-
tafia en el paisaje ritual, J. Broda, S. Iwaniszewski y A. Montero (coords.), México, UNAM, Instituto
de Investigaciones Historicas, Escuela Nacional de Antropologia e Historia, Instituto Nacional de
Antropologia e Historia, Secretarfa de Educacién Publica, 2001, p. 173-199.
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vida sedentaria y da inicio el ascenso del sefiorio. El norte-verano es el punto en
que el dia es mas largo, razén por la cual, durante la migracién al sur, el periodo
luminoso habria ido decreciendo y la temperatura descendiendo. EI movimiento,
iniciado tras la alianza con Ziran Zirancamaro, un personaje en cuyo nombre figu-
ra la raiz zira —“frio”—, se detiene en Patzcuaro, un sitio que se encuentra asociado
a la muerte: “Llamase Patzcuaro, que en lengua tarasca es lo mismo que lugar de
luto”.”! Es como si en el desplazamiento chichimeca el astro solar hubiera ido mu-
riendo hasta llegar al punto de su renacimiento —un lugar simétrico al de su partida.
Desde ahi inicia la conquista de la tierra por parte de sus seguidores, justo cuando
la temperatura vuelve a aumentar y empieza a haber més luz —son las fuerzas sola-
res que vencen a las terrestres.”?

Es en Patzcuaro donde se da la primera uni6n de los contrarios, la conjuncién
entre los lugarefios y los migrantes; dicha fusion tiene su paralelo sobrenatural en
el momento posterior en que Curicaueri —el sol— y Xaratanga —el lago-tierra— se
unen en Tzintzuntzan.” El producto de la alianza humana es Taridcuri quien, ade-
mas de ser el primer unificador tarasco, se encuentra asociado al viento, un elemen-
to que, obviamente, vincula al cielo con la tierra y el agua.”* Esta misma conjuncién
es expuesta al momento en que se unifica Michoacén y se reparte el poder entre tres
primos —Hiripan, Tangaxoan e Hiquingaje— a cargo de tres capitales: Patzcuaro
con Curicaueri, Tzintzuntzan-Michoacin con Xaratanga e Thuatzio-Coyoacan, tal

71 Francisco de Ajofrin, Diario del viaje a la Nueva Espafia. Heriberto Moreno (ed.), México, Secre-
tarfa de Educacién Publica, 1986, p. 96. (Cien de México)

72 “En el pensamiento mesoamericano la migracién de un pueblo es a menudo presentada como un
viaje en el inframundo y la llegada a la tierra prometida como la salida del sol [...] Antes de salir del
inframundo y llegar a su tierra, los mexicas, representados por su dios solar, tienen que triunfar sobre
las fuerzas de las tinieblas, teltricas, pasivas, femeninas, y los migrantes tienen que vencer a los au-
téctonos. S6lo esto hace posible la llegada a la tierra prometida y el advenimiento de una nueva era o
edad, un nuevo ‘Sol’”. Graulich, “Autéctonos y recién llegados...”, p. 141; Los nahuas explican que
“vivieron los chichimecas aun en tinieblas”. Cédice Chimalpopoca..., p. 4. En el caso quiché, se dice
explicitamente que los ancestros “vinieron de la obscuridad de la noche [...] Sélo estaban esperando

»

la aurora”. “Titulo de Pedro Velasco”, p. 174. Y, asi como entre los tarascos, es donde sale el sol que
se asientan los peregrinos: “Tojil fue llevado dentro de un gran bosque [...] se encontraba alli el ido-
lo de Balam Q’itsé. El idolo de Balam Ak’ab fue llevado a Pawilix, al bosque escondido. El idolo de
Majucotaj se quedé alli mismo sobre el cerro de Jak’awits, y alli estaba cuando amaneci6”, Titulo de
Totonicapan, p. 184-185.

73 Alcalé, Relacién de Michoacdn. .., f. 137v.

74 José Corona Niifiez, “Esquema de deidades de los tarascos antiguos”, en Cuarta Reunion de Mesa
Redonda: El Occidente de México, México, Museo Nacional de Historia, Sociedad Mexicana de An-

tropologia, 1948, p. 141.
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vez, con el Coyote. No disponemos de muchos datos sobre el simbolismo de este
canido, mas, dada la similitud entre su aullido y el zumbido del viento, hoy en dia
se le atribuye una funcién mediadora semejante a la de los fenémenos eélicos.”
Tzintzunzan-Michoacan es el antiguo pueblo de los lugarefios, Patzcuaro es funda-
do por los chichimecas y, curiosamente, Thuatzio no figura en la Relacidn sino has-
ta el momento en que se produce la unificacién. ¢Serd que dicho asentamiento se
asocia a la imagen de sintesis? El tinico elemento de que disponemos para apoyar
esta hipétesis es el hecho de que al unificarse el sefiorio tarasco los tres primos de-
ciden poner todo el tesoro en dicha ciudad y se explica que “alli miraran los dioses
este tesoro”.’6

Aqui podemos hacer un paréntesis para sefialar que, aparentemente, la deidad
del coyote no constituia un caso extraordinario, sino que, por el contrario, los tres
“diablos” que revelaban secretos a Vacuxen se encontraban igualmente asociados
a tres animales vinculados a tres ciudades: “estos eran sierpes, lobos, aguilas, a uno
de ellos era al que idolatran y otro en Uédndaro, y otro en Curiquaycharo y otro en
Patzuendo”.”’ Considerando que Curicaueri se presentaba sobre la tierra como
aguila y que Xaratanga transformé a sus sacerdotes transgresores en serpientes, es
muy posible que el lobo o coyote no fuera mas que una suerte de a/ter ego zoomor-
fo de una tercera divinidad cuyo nombre no nos es revelado.”®

Existen dos grandes altercados con las familias politicas de los uactsecha que
dan lugar a los eventos més importantes del relato: la salida de Zacapu y la conquis-
ta del Lago. Después de la primera ruptura con los aut6ctonos la mujer de Ticata-
me se lleva consigo a Uazoriquare, el dios del monte que “da de comer a los
hombres” y lo fusiona con Curicaueri; en la segunda, la mujer de Taridcuri trata de
llevarse a la deidad patrona y regresa a su lugar de origen con todo y su hijo. Lo
primero sucede después del verano-norte y llevarse al dios es un paralelo de rique-
za de los recursos silvestres —o, tal vez las primicias; lo segundo, se da después del
invierno-sur, cuando los dias son més cortos y el sol corre el riesgo de “morir”.”
Por lo comiin, agricultores y pescadores suelen presentarse con cualidades afines;

entre otras cosas esto se debe a que por su dependencia de los ciclos hidricos y la

75 Motte-Florac, “Santos, humores y tiempo...”, p. 481-518. Gallardo Ruiz, comunicacién personal,
2008.

76 Alcala, Relacién..., f. 132. Castro Leal ya se habia dado cuenta de la omisién de Thuatzio, pero
supone que esta pudo haber formado parte de Tzintzuntzan. Marcia Castro Leal, Tyintzuntzan. Capi-
tal de los tarascos, Morelia, Gobierno del Estado de Michoacén, 1986, p. 187.

7T Cédice Plancarte, p. 14.

78 Alcald, Relacién..., f. 36v, 68.

79 Alcal, Relacién..., f. 64.
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posibilidad de una vida sedentaria la pesca lacustre se parece mas a la vida campe-
sina que a la de los cazadores. Sin embargo, contamos con evidencias de la existen-
cia de una cierta alianza original entre estos dos grupos. Cuando los de
Coringuaro —riberefios— se enteran de la mujer que el pescador ha dado a los chi-
chimecas, se explica lo siguiente:

En Coringuaro aqui se hacen muy buenos maizales y semillas de bledos y mu-
cho aji que se hace por los campos; aqui pudieran traer pescado que ofreciéra-
mos a nuestro dios Urendequauecara y ellos en su tiempo llevaran mazorcas de

maiz y semillas de bledos y frijoles y aji para ofrecer a su dios Acuizcatapeme.®

Es tal vez por esta division interna que el pacto original entre chichimecas e is-
lefios no constituye mas que el primer eslab6n de una serie de matrimonios enca-
denados que producen alianzas estratégicas las cuales, al romperse, desembocan en
conflictos.

Por otro lado, podemos advertir que, en el momento mismo de la alianza matri-
monial entre el chichimeca y la hija del pescador, se establece una jerarquia a partir
de la valoracion diferencial de los alimentos, en lo que podria haber sido un inter-
cambio ritualizado.’! Elislefio dice sobre el conejo asado “Sefior, esta es verdadera
comida; no es cosa de pan, porque bien que sea buena comida, esta desctos peces,
mas hiede y harta luego; mas esta comida vuestra no hiede mas es comida de
verdad”.82 Una vez consolidado el reino, la caza se convertiria en la comida de los
gobernantes y el pescado en la de la gente comun; los chichimecas cazan y los lu-
gareflos pescan, los chichimecas son gobernantes y los lugarefios sus subditos: “Hay
pescado, que es la comida ordinaria de los macehuales”.33 Esta estratificacion se
hace mucho mas explicita después de la conquista uactisecha, en un pasaje en el que
se advierte a los lugarefios cudles son las condiciones de la alianza.

Vosotros que decis que sois de Michoacan, {Cémo! ¢no sois advenedizos? ¢dén-
de han de venir més chichimecas? Todos fueron a conquistar las fronteras y asi

80 Alcala, Relacion. .., £.71.

81 Michelet, “Histoire, mythe et apologue...”, p. 111. Tal como sefiala Haskell, “este matrimonio
unifica categorias fundamentalmente opuestas que portan significado en todos los aspectos de la vida.
En esencia, su unificacién produce una totalidad, y es, por lo tanto, esta unidad de chichimecas e is-
lefios quien gobernara sobre la tierra. Ademas el resultado de esta union es el héroe cultural Taridcu-
ri”, Haskell, “The cultural logic of hierarchy...”, p. 235.

82 Alcala, Relacion de Michoacdn. .., f. 69v.

83 “Relacién de Ajuchitlin” en Relaciones geogrdficas del siglo XV1I..., p. 38.
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sois advenedizos [...] Vosotros que decis que sois de Michoacan y sois de los
pueblos conquistados, que no dejaron de conquistar ningtin pueblo. Y sois en
incensados —que asi hacfan a los cautivos- y os dejamos por rellevo de nuestra
boca, que no os sacrificamos ni comimos. Y mirad que prometisteis gran
cosa: Que harfades las sementeras a nuestro dios Curicaueri y prometisteis el
cincho y el hacha, que fue que traeriais lefia para sus cues [...] y que acrecen-
tareis sus arcos y flechas, con la ayuda que le daréis, y le defenderéis en tiem-
po de necesidad.?*

Al mismo tiempo, advertimos que no es sino hasta el momento del encuentro
entre chichimecas y lugarefios que se produce el verdadero ser humano, el tarasco

tal como se le conocié al momento de la conquista. Antes de la alianza los chichi-

mecas s6lo ofrendan venados, después del encuentro aparece el sacrificio humano.$>

Durante el proceso migratorio se ofrecen pieles de venado a Curicaueri, después
de asentado el reino se le entregan mantas.®¢ En un principio, los lugarefios carecen

84 Alcala, Relacidn. .., f. 132-132v. Nétese que las condiciones del pacto original entre migrantes y
autdctonos son bastante semejantes en otras partes de Mesoamérica. Una vez que los quichés derrotan
a las parcialidades, los vencidos dicen: “—Por favor no nos maten, dijeron. —Esta bien, ciertamente no
morirdn ustedes las parcialidades, les respondieron los sefiores a las parcialidades. —Pero ustedes seran
siervos para siempre”, “Titulo de Yax”, en £/ Titulo de Yax y otros ducumentos quichés de Totonicapan
Guatemala, Robert Carmack y James Mundloch (eds.), México, UNAM, Centro de Estudios Mayas,
Instituto de Investigaciones Filologicas, 1989, p. 78. “Mexico-Tenochtitlan se compone de autéctonos
y de invasores mexicas. De manera muy reveladora, cuando los guerreros emigrantes arriban a la
tierra prometida, su dios Huitzilopochtli es acogido por nada menos que el dios autéctono por exce-
lencia, la misma tierra, el sacerdote Tlaloc. Este dice a su ‘querido hijo’ ‘viviremos ambos juntos

39«

sobre la tierra’”. “El medroso y cobarde no debe atreverse a las cosas de la guerra sino labrar la tierra
y hacer maizales , Codice Aubin, Ruiz de Alarcén y Sahagin en Graulich, “Autdctonos y recién lle-
gados...”, p. 143, 150.

85 Ticatame dice “~Ando al campo por dar de comer al sol y a los dioses celestes y de las cuatro
partes del mundo y a la madre Cuerauaperi con los venados que flechamos y yo hago salva a los dio-
ses con vino y después bebemos nosotros en su nombre [...] Con ellos damos de comer al sol y a los
dioses celestes engendradores y a las cuatro partes del mundo”. Alcald, Relacién de Michoacdn. ..,
f. 63, 68v. La primera vez que se menciona un sacrificio humano por parte de los chichimecas es
cuando Taridcuri captura a Nacd; mientras que los lugarefios ofrecen victimas humanas, préctica-
mente, desde el inicio. Carot dice que los uactisecha “son portadores de un nuevo culto, con la famo-
sa figura del Chac Mool y el ritual de sacrificio humano”. Carot, “Capitulo 4: La larga historia pu-
répecha”, p. 36. Al menos, la Relacidn no parece apoyar este supuesto.

86 Alcala, Relacidn. .., f. 11v. Faugere dice que “el paquete sagrado de Curicaueri presenta la parti-
cularidad de estar envuelto en una piel de venado”. Faugére “Le cerf chez les anciens P’urhépecha

du Michoacan”, p. 128. Sin embargo, cabe notar que esto sélo es mencionado al inicio del relato y que
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de armas verdaderas, después de la unién con los chichimecas adquieren arcos y
flechas.” En otras palabras, no es que los gobernantes tarascos hayan sido necesa-
riamente mas uactsecha que los sometidos, sino que, como sefiala Graulich, “a los
pueblos conquistadores de Mesoamérica les gustaba presentarse como migrantes o
némadas recién llegados, con razén o sin ella. De ahi los miltiples relatos de mi-
graciones, moldeados poco o mucho por el mito”.88 De hecho, cuando se hace la
conquista del resto de Michoacan, el texto es claro en cuanto a que ya no son sélo
chichimecas sino también islefios; “—Son valientes hombres de los nuestros y de los
islefios”.%? Es también notable que, cuando llegan los nahuas a pedir ayuda a los ta-
rascos, Zuangua —el tltimo cazonci— ya no sélo se refiere a la deidad solar como su
patrona, sino a “nuestros dioses Curicaveri y Xaratanga”.?

Cuando los tres primos —todos producto de matrimonios entre migrantes y lu-
garefias— toman el poder en el lago, existe un proceso de retorno al estado chichi-
meca, pues ademds de cumplir con la obligacién ritual de llevar lefia a los templos
se dirigen a una cueva de Michoacan —tal vez equivalente al Chicomoztoc de los
nahuas o el Siwan Tulan de los quichés— y ahi se alimentan de ortigas en lugar de
maiz y llevan bezotes de palo en lugar de un material precioso.”!

Asi, independientemente del valor histérico de la narracion, la Relacion parece
reutilizar los relatos migratorios chichimecas para hablar metaféricamente del paso
del sol de la temporada hiimeda a la seca. La transformacién del pueblo elegido de
una vida de caza —que no se atestigua en los restos materiales— a una centrada en la
agricultura, describe la transicién de la pobreza a la abundancia segin los ciclos del
cultivo de temporal. El cerro es el punto de encuentro entre el cielo y la tierra, el
lugar donde se manifiesta en el horizonte la deidad solar y donde se revela al pueblo
elegido al principio y fin de la peregrinacién. Aligual que en las versiones mexicas,
los lugarefios representan a las fuerzas acuatico-teliricas que, ofreciéndoles muje-
res, intentan detener al pueblo viajero.”? A pesar de que el encuentro entre autée-
tonos y recién llegados nos es narrado como un conflicto, es gracias a su alianza que
se hace posible la conquista de Michoacén, pues es a partir de la unién de los con-

en la tinica imagen en que aparece dicho objeto no figura nada semejante a un pellejo de ciervo. Al-
cala, Relacion de Michoacdn.. ., f. 118.

87 Alcala, Relacion. .., f. 85v-86.

88 Graulich, “Autéctonos y recién llegados. ..”, p. 149-150.

89 Alcald, Relacién..., f. 128v.

90 Alcalé, Relacién. .., f. 40.

1 Titulo de Totonicapan, p- 174. Alcala, Relacion de Michoacdn. .., f. 117v.

92 Véase Michel Graulich, “Las brujas en las peregrinaciones aztecas”, Estudios de Cultura Néhuatl
1992, v. 22, p. 87-98.
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trarios que, como imagen de sintesis, surge el gobernante-viento que, ademas de
unificar al sefiorio, simboliza el vinculo entre el cielo-sol y la tierra-lago. Es en este
momento que se crean las verdaderas costumbres tarascas. Del encuentro viene la
divisién en tres capitales con tres deidades patronas y tres estrategias econémicas
asociadas —Patzcuaro-Curicaueri, Michoacan-Xaratanga e Thuatzio-Coyote: caza,
agricultura y pesca. Por tltimo, se establece la unidad del reino y se confirma la
estructura jerarquica bajo el dominio del pueblo solar y cazador.

LA CEREMONIA DE CORPUS Y LA REACTUALIZACION DEL MITO

Aunque el simbolismo y la funcién social de la ceremonia de Corpus Christi en
Cheran y en Michoacan, en general, son sumamente complejos y no es nuestra
intencién ahondar en ello, consideramos —siguiendo a Castilleja— que, al menos,
una parte de dicho ritual reactualiza la alianza entre chichimecas y lugarefios.”

La fiesta se realiza generalmente a fines de mayo o principios de junio, cerca del
solsticio de verano y en un momento muy préximo a la temporada de lluvias. Una
semana antes de la ceremonia principal los panaleros y los cazadores —un grupo de
jovenes adultos que no desempefian este oficio de manera ordinaria— se van al
cerro a cazar diversos animales y recolectar ramas, flores y, sobre todo, panales
silvestres. En su salida, los jovenes van acompafiados por la imagen de san Ansel-
mo, su santo patrono, —pues en dicha festividad se celebra a los oficios—y los car-
gueros del barrio respectivo, sin embargo, ninguno de ellos se interna en el monte
y permanecen en las afueras del poblado. “A lo largo del recorrido, lo mismo que
durante la preparacién de éste, se permiten conductas que denotan desorden: gritos,
aullidos [...Algunos panaleros] traen una mascara elaborada con piel de venado o
de algin otro animal”.?*

Un dia antes, en la vispera de Corpus, los panaleros se concentran en las casas
de las autoridades (cabildos) del barrio respectivo de donde salen encabezados

93 Aida Castilleja Gonzalez, Construccion social'y cultural de categorias referidas al espacio. Un estudio
en pueblos purépecha, tesis de doctorado en Antropologia, México, Escuela Nacional de Antropologia
e Historia, Instituto Nacional de Antropologia e Historia, Secretaria de Educacién Publica, 2007,
p- 335-336. No ignoramos que la ceremonia de Corpus es una reelaboracién que, aunque parte del
pensamiento indigena, atraviesa la religién catélica. Sin embargo, como este trabajo estd mas dirigido
a la comprension del pasado que al entendimiento de las dindmicas sociales de la actualidad, lo que
nos interesa aqui son las reminiscencias; esas 16gicas rituales que, a pesar de los grandes cambios en
la cultura, tienden a subsistir.

94 Castilleja, Construccién social'y cultural..., p. 346.
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por los cargueros, para llegar acompafiados de musica y de gente del propio
barrio ala capilla del Calvario, ubicada en lo alto del pueblo. Ahi esperan mien-
tras reparten trago, bailan [...]; ahi las cargueras de santa Inés —pastorcita del
ganado- ofrecen atole y tamales a los panaleros que se acercan entregando,
como muestra de reciprocidad, un gran panal que carga uno de los cabildos.”

Asi, podemos ver que, al igual que en la Segunda Parte, es en el momento en que
el dia es mds largo y el sol se encuentra en su plenitud previa al ocaso, que los jé-
venes se ensalvajecen, portando mascaras animales y asumiendo actitudes distintas
de las ordinarias, para penetrar en el cerro —lugar de encuentro con lo divino—y
traer a los lugarefios, representados por las autoridades locales, los productos del
espacio silvestre.”S Tal como sucede en la Relacidn, la alianza se reactualiza por el
intercambio de alimentos entre jovenes “recién llegados” —que dan productos del
monte—y mujeres “lugarefias” —que ofrecen productos agricolas preparados: aqui,
resalta el panal como algo en extremo precioso, pues el color de la miel es andlogo
al del sol. Y, aunque no se habla explicitamente de intercambios de mujeres o de un
contrato matrimonial, existen claros indicios de una relacién sexual simbolizada.

En la sierra el término khuipu se refiere tanto al “érgano genital de la mujer”
como al “panal silvestre”, de modo que existiria cierta ambigiiedad lingiiistica en-
tre si se ofrece un panal o una vagina.”” En otras comunidades es comin que se
denomine cuipacurakua al palo ensebado que traen del cerro e instalan los panale-
ros.”® En este punto la connotacién sexual del ritual se torna mas que evidente, casi
pornografica, pues son los que llegan del monte quienes traen un tronco que se
erecta en medio del pueblo, se engrasa y luego se frota al momento en que distintas
personas intentan treparlo. Para concluir, a los premios que se encuentran en la
punta del palo se les llama “panal”, o lo que es lo mismo “vagina”.”” De modo que,
asi como son los panaleros quienes ofrecen a las autoridades locales un simbolo de

95 Aida Castilleja Gonzalez, “La cha’nantskua o fiesta del Corpus en pueblos purépechas” en Histo-
riay vida ceremonial en las comunidades mesoamericanas: los ritos agricolas, Johanna Broda y Catherine
Good Eshelman (coords.), Etnografia de los pueblos indigenas, México, Instituto Nacional de Antro-
pologia e Historia, UNAM, Instituto de Investigaciones Histéricas, 2004, p. 390-402.

96 La asociacién con lo chichimeca se hace todavia més evidente en el caso de un personaje que,
conocido como “el moreno”, se unta de tizne —igual que Curicaueri y los chichimecas— para divertir
a la gente. Castilleja, Construccion social y cultural. .., p. 346.

97 Velasquez Gallardo, Diccionario de lengua phorhepecha, p. 159; Gallardo Ruiz, comunicacién per-
sonal, 2008.

98 Castilleja, Construccion social'y cultural..., p. 343.

99 Castilleja, “La cha’nantskua o fiesta del Corpus en pueblos purépechas”, p. 411.
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los genitales femeninos, estos también expresan su poder fecundante al traer del
cerro el elemento falico que permite el acceso a la vagina-panal.

EL MITO COMO GEOGRAFIA CORPORAL

Regresando a nuestro capitulo anterior, tenemos que los datos disponibles sobre
los antiguos tarascos no nos permiten determinar con certitud si antes de la con-
quista existi6 un concepto analogo al de alma que importaron los espafioles. He-
mos dicho que el corazén, o mintzita, parece haber sido considerado como el
principal centro de vida y que, permeando el conjunto del organismo, el hombre
estaba dotado de influjos frios y caloricos que, inserto en una dindmica sociocés-
mica, suponian condicionar algunas del las cualidades de los seres humanos. De
suerte que un individuo frio seria mas timido y débil que aquel que se encuentra
dominado por un aspecto caliente. En todo caso, resulta claro que en el mundo
actual no puede haber personas 100% calientes ni 100% frias. Ademas de los ar-
gumentos antes mencionados, esto muestra que tanto los chichimecas-solares-
masculinos como los lugarefios-acuatico-teltiricos-femeninos son seres de un
orden diferente al presente y que no es mas que a través de su encuentro que se
produce el hombre real y contemporaneo. Lo interesante es que, en nuestro rela-
to, el juego entre componentes frios y calientes no sucede en el cuerpo sino en el
territorio.

A través de un brillante analisis filolégico Monzdn establece los esbozos de una
cosmogonia tarasca, lo cual, considerando la casi absoluta falta de informacion
sobre las cualidades y funciones de la mayoria de los dioses, constituye un avance
importante.!?’ El mundo es mencionado como parkaguahpeni, “la raiz parha signi-

29

fica ‘ser objeto concavo’”. Por lo que la autora sugiere pensar a la superficie terres-
tre como una especie de cuenco volteado. Esta tierra curva posee dos rumbos
claramente identificados; el poniente se indica con el morfema de espacio -mu y el
oriente con -Achu. “El sufijo -mu asociado aqui con el lugar por donde se mete el
sol se utiliza para referir a un orificio o a una orilla [...] El sufijo -Achu, asociado
con el punto por donde sale el sol, refiere a la zona inferior de un objeto o trasero”.

Entre otras cosas, designa al trasero o el ano de un ser viviente.
Leemos en la Relacion de Michoacdn que ‘los dioses de la mano izquierda llama-

dos vyranbanecha [son los| dioses de tierra caliente’. En otras palabras, puesto
' >
que tierra caliente se encuentra al sur, la mano izquierda apunta hacia el sur y la

100 Monzén, “Los principales dioses tarascos...”, p. 135-168.
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mano derecha apunta hacia el norte. Se puede entonces concebir al cuenco te-
rrenal como el cuerpo de un ser animado acostado panza abajo con la mano iz-
quierda hacia el sur, la mano derecha hacia el norte, el poniente -mu, que es el
orificio por donde entra el sol, se puede ver como la boca, y el levante -Achu,
que es el lugar donde sale el sol, puede asociarse con el ano. Esta percepcién del
mundo se confirma en el siguiente pasaje de la Relacion de Michoacdn: ‘y al ter-
cero dia nos juntaremos todos y jugaremos en las espaldas de la tierra’. También
la percepcion del oro como excremento divino [que el sol echa de si] apoya la

traduccién del morfema de espacio -Achu como ano.!0!

Lo impresionante es que, tal como lo sefiala la propia autora, el aspecto del
mundo que se obtiene por el anélisis etimolégico se confirma en el reporte de fray
Francisco Ramirez: “[La deidad terrestre] tenia la cabeza hacia el poniente, y los
pies hacia el oriente, y un brazo a septentrién, y otro a meridién; y el dios del mar
la tenia de la cabeza; y la madre de los dioses de los pies; y otras dos diosas, una de
un brazo y otra de otro, porque no se cayese”.!%2

Si pensamos, desde Patzcuaro, que Cuerduaperi, la madre de los dioses que de-
tenia los pies de la Tierra, se ubicaba en las proximidades de Araro —en los limites
del sefiorio tarasco— y que el mar cuyo dios detenia la cabeza de la divinidad teld-
rica, no se encuentra muy lejos en linea recta hacia el occidente, podemos ver que
la tierra de la que se habla no es un mundo abstracto e ilimitado, sino algo mas
cercano al territorio poseido.!”® Considerando lo expuesto sobre las concepciones
p’urhépecha del ser humano, podriamos traslapar esta imagen de la tierra al relato de
la Segunda Parte de la Relacion y ver que, al igual que en el hombre, es a partir
de la unién de los opuestos —caliente-solar, frio-acuatico-telirico—en el “corazén”
o “meollo” —aquila zona del lago de Patzcuaro- que se produce la vida y el esplen-
dor del sefiorio tarasco.

101 Monzén, “Los principales dioses tarascos...”, p. 139-141. Si la tierra es un cuenco, el primer re-
cuadro del Lienzo de_Jucutacato estaria mostrando a hombres saliendo de la tierra.

102 Ramirez, “Relacién sobre la residencia de Michoacan [Pazcuaro]”, p. 360. Aparentemente, la
imagen de una tierra antropomorfa se conserva entre los habitantes actuales de Pichdtaro; pues, segiin
Barrera, los nombres del relieve tienen que ver con las partes del cuerpo, se considera que la entidad
teldrica tiene un cuerpo como el del humano y se comporta como tal enfermédndose y curdndose igual
que él. Narciso Barrera, comunicacién oral, 2008, durante su intervencién en el Seminario del Grupo
Kw aniskuyarhani.

103 “A quellas fuentes echan vaho de si y decfan que de allf salfan las nubes para llover y que las tenfa en

cargo esta diosa Cuerduaperi y que ella las enviaba de oriente donde estaba”. Alcald, Relacién.. ., f. 10.
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Aunque obviamente el relato presentado por Alcald ha dejado de ser contado,
disponemos de una narracién en la que los pobladores de Urapicho ponen en claro
las cualidades térmicas de los diferentes grupos que se encuentran al origen de los
p’urhépecha actuales. Desgraciadamente, el texto no establece a qué rumbo corres-
ponde cada una de las poblaciones, lo importante es que el ser humano vigente es
producto de ambos.

Vinieron indios del sur y del norte. Unos no aguantaron el frio [los mas calien-
tes] y los otros el calor [los mas frios]. Entonces aqui permanecieron, aqui vi-
nieron, aqui estamos. Ya no tenemos costumbres como aquellas gentes, nosotros
[los verdaderos hombres] somos de otra forma de hablar, de vivir. Ellos comian
animales, mieles silvestres que habia en los cerros [...] Se los com{an crudos.!%*

Aunque es casi una obviedad, también debemos remarcar que, en este esquema,
el sol —comido y excretado diariamente— sigue la misma trayectoria que los ali-
mentos y, més especificamente, el maiz. Lo interesante es que, como lo muestra
Barrera Bassols, en una artesania contemporanea de Pichataro se representd al
rostro solar rodeado de elotes en lugar de rayos.!%> El maiz, cuyo color dominan-
te se asemeja al del helio-astro, requiere de la luz y el calor solar para crecer y
desarrollarse, mientras que el hombre, a través de su consumo, adquiere el calor
que necesita para vivir.!% De hecho, parece ser que, al menos ocasionalmente, se
comparaba a la carne humana con el alimento vegetal, pues, cuando se narra la
muerte sacrificial de Tamapucheca, Taridcuri expresa: “~Mi hijo era como un pan
muy delicado, y era pan de bledos”.1%7 Incluso, en los casos de pérdida de un ele-
mento vital calérico se han registrado plegarias dedicadas al maiz, suponiéndose
que la cura del paciente repercute igualmente en el desarrollo de su cosecha.!%® Asi,
el cuerpo humano seria andlogo a la tierra y el ciclo agricola-alimenticio del maiz
comparable al recorrido diario del sol. Cuerpo y cosmos se refieren uno a otro a
través de metaforas.

104 Acevedo Barba et al., Mitos de la Meseta Tarasca..., p- %4.

105 Barrera, comunicacién oral, 2008, durante la platica que presenté en el Seminario del Grupo
Kw’aniskuyarhani.

106 Foster, Tyintzuntzan. .., p. 187.

107" Alcala, Relacién..., f. 135. Recuérdese que la idea del hombre de maiz estaba presente en otras
partes de Mesoamérica. Véase, por ejemplo, Popol/ Vuh, Munro Edmonson (trad.), New Orleans,
Middle American Research Institute, Tulane University, 1971.

108 Gallardo Ruiz, comunicacién oral, 2008, durante la platica que presenté en el Seminario del Gru-

po Kw’aniskuyarhani.
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Una informante de Foster explic que “una persona pasa por tres ‘edades’ a lo
largo de su vida. La primera va del nacimiento a la pubertad, en la que generalmen-
te aumenta el calor —lo que significa salud y vigor corporal. La segunda va de la
pubertad a los treinta afios y es la del maximo de fuerza y vitalidad. Después de los
treinta, la persona pierde su esfuerzo y su cuerpo se va haciendo frio y viejo”.19?
Paralelamente, la Segunda Parte de la Relacion, vista a posteriori como lo hacian los
informantes de Alcal4, comienza cuando el sol-Curicaueri se encuentra en el norte.
Es decir, en el solsticio de verano, cuando los dias son mas calidos y largos; es en este
momento que los uaciisecha son mas chichimecas, su dios es poderoso, viven de la
caza, son guerreros y no hacen sacrificios humanos. Lo que sigue es la alianza con
los frios lugarefios, lo cual produce una sucesiva pérdida de calor en el viaje hacia el
sur-invierno. Los chichimecas llegan a su destino, un sitio ligado a la muerte, cuando
los dias son mas cortos y frios, y cuando, en el ciclo humano, se estd mas préximo a
la muerte. De ahi inicia el proceso de renacimiento y los chichimecas comienzan
a dominar la tierra, como el sol sale de la oscuridad para viajar hasta el cenit.

Hemos visto que la dimensién mitica de un texto no excluye su valor histérico,
sino que, por el contrario, mito e historia no son mas que diferentes lecturas de un
mismo documento. Y que lo falso y lo verdadero no son criterios tan relevantes en
la identificacién del contenido mitico de una narracién, sino que es, sobre todo, a
partir de la forma en que éste se construye que podemos dilucidar las diversas opo-
siciones que entran en juego en la conformacién de una visién del devenir de los
seres en el mundo.

Aunque obviamente la cosmovisién de un pueblo no puede ser reducida al pen-
samiento mitico, si consideramos que el analisis de este tipo de relatos puede pro-
porcionarnos algunas claves para acceder a las concepciones indigenas del ser
humano. Y, a través del estudio comparado de nuestros dos textos, creemos haber
identificado algunos de los principios 16gicos que sirven de base a la construccién
de la noci6n p’urhépecha de persona.

Del primer mito se desprende la imagen de un mundo conformado por un cuer-
po femenino —probablemente el de la diosa del infierno— del que, a través de un
fenémeno analogo a la digestion entra y sale el sol, en su recorrido diario, y de cuya
espalda emergen tanto la hidrografia y la orografia como los distintos recursos
vegetales. En todas las variantes conocidas la creacién aparece como un proceso de
perfeccionamiento en el que, a partir de una serie de destrucciones sucesivas, se van
depurando las cualidades de los “existentes”. Ya sea que se trate de diferencias

109 Foster, Tyintzuntzan. .., p. 130-131.
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sustanciales —como en los hombres de lodo y los hombres sin coyunturas— o de
deficiencias relacionales —como sucedié a quienes no podian engendrar o los que se
convirtieron en perros—, es la falta de capacidad adaptativa la que desencadena el
reordenamiento del cosmos en el paso de una era a la siguiente. Asimismo, los datos
relativos a la conquista muestran que dicho proceso era visto como inacabado y
constante; y que, asi como los tarascos eran producto de la creacién anterior, la lle-
gada de los espafioles fue interpretada como la instauracién de un nuevo orden que,
al menos en los relatos contemporaneos, tendria como producto el desplazamiento
de los antiguos seres hacia ambitos espacio-temporales dominados por lo salvaje.

Sin embargo, también hemos visto que dicho relato no s6lo da cuenta del estado
actual del cosmos sino que, al mismo tiempo, instaura un orden jerarquico en el que
el grado de proximidad entre los seres estd dado por las diferencias y similitudes en
su origen, celeste o terrestre, y la forma de su generacién, engendrado o creado.
Los hombres de otros tiempos proceden todos de un proceso asexual; mas, en el
ultimo episodio de nuestro mito, se le dota de capacidad reproductiva. De tal suer-
te que, en buena medida, el éxito del hombre actual procede de su capacidad de
transitar de un orden a otro —de lo celeste creado, el hombre original, a lo terrestre
engendrado, las generaciones sucesivas.

A muy grandes rasgos, es posible dividir nuestro segundo mito en tres partes:
después de su posible origen en Chicomoztoc, el primer segmento da inicio cuando
el caudillo se encuentra con la deidad-sol en un cerro de Zacapu y concluye con el
conflicto con los lugarefios, la huida de los chichimecas y el deceso de su lider. La
segunda comprende la etapa migratoria y concluye con la alianza con la gente del
lago y el nacimiento de Taridcuri, el primer unificador del sefiorio tarasco. Y la
tercera involucra los multiples conflictos con los lugarefios y la consolidacién del
sefiorio: en un inicio en tres capitales y después en una sola sede.

Considerando que la deidad y el pueblo se representan mutuamente, podemos
suponer que muchas de las caracteristicas que se atribuyen a uaciisecha y lugarefios
no son mas que simbolos de un mundo que se piensa como dividido en dos polos
principales. La gente del lago es descrita como vieja, poderosa, rica, alcohdlica,
lujuriosa, adtltera, hablante de una lengua corrupta o serrana y adepta al uso de
conjuros y adivinaciones para derrotar a sus enemigos; estas cualidades se asocian
a Xaratanga, la diosa del lago y la tierra. Los chichimecas, por su parte, traen lefia a
sus dioses, hacen penitencia constantemente, no olvidan las injurias, hacen flechas,
son castos, no beben, son buenos cazadores, son jovenes y pobres; dichas actitudes
se vinculan a su dios Curicaueri. Asi, ser considerado como chichimeca o autécto-
no es una cuestién que depende mas del comportamiento que de la filiacién o de
un determinado modo de vida.
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Por lo tanto, si consideramos que deidad y pueblo se representan mutuamente,
en la migracién chichimeca el desplazamiento de norte a sur y la revelacién de Cu-
ricaueri en dos elevaciones al inicio y fin del recorrido estaria simbolizando el mo-
vimiento aparente del sol, desde el solsticio de verano —punto mas nortefio en la
salida del helio astro en el horizonte— al solsticio de invierno —punto mas surefio
en la visualizacién del amanecer. En el verano el dia es largo y caluroso, pero como
aun no es tiempo de cosecha, escasean los productos agricolas; en el invierno, jus-
to después de haberse recogido lo sembrado, el alimento es abundante, pero los dias
son cortos y frios. La pobreza, la juventud, la vida de caza y el origen nortefio aso-
cian a los uactisecha con el solsticio de verano, mientras que el frio, la riqueza, la
vejez y su origen surefio vinculan a la gente del lago con el solsticio de invierno.

En el relato existe una transicién de lo nortefio-caliente-pobre a lo surefio-frio-
rico marcada por el proceso migratorio. Después de la aparicién de la deidad el
caudillo contrae matrimonio con la mujer lugarefia y, a partir de un conflicto, da
comienzo el movimiento hacia el meridién. Progresivamente los dias se hacen mas
cortos y frios —el helio astro va muriendo— hasta llegar a Patzcuaro, un sitio ligado
al luto, donde el sol nace de nuevo al revelarse por segunda ocasién. Ahi, se pro-
duce la alianza con los lugarefios, inicia la vida agricola y da comienzo la construc-
cién del imperio.

De la unién de los contrarios —chichimecas-sol y lugarefios-lago-tierra— nace
Taridcuri que, asociado al viento, une a ambos grupos dentro de un mismo reino.
Esta misma imagen de sintesis se observa en la divisién del sefiorio en tres capitales:
Patzcuaro asociado a Curicaueri-sol, Tzintzuntzan ligado a Xaratanga tierra-lago
e Thuatzio vinculado al Coyote, cuyo oscuro simbolismo parece conectarse al au-
llido del viento que comunica lo celeste con lo terrestre y lo acudtico. La alianza,
simbolizada por el intercambio de alimentos y consumada por la recepcién de una
mujer extranjera, establece una jerarquia en la que los chichimecas fungirfan como
grupo dominante y los lugarefios como sus servidores. El encuentro entre chichi-
mecas y lugarefios produce al hombre actual real —mitad cazador y mitad pescador-
agricultor— que cuenta ya con las costumbres que tenian los p’urhépecha al
momento de contacto con los espafioles. El poder fecundante de los chichimecas
solares se hace sumamente explicito en la celebracién contemporanea de la fiesta
de Corpus; cuando los que vienen del cerro intercambian los alimentos silvestres
por productos agricolas cocidos y erigen un poste engrasado en cuya punta se dis-
pone como premio un panal-vagina.

Al mismo tiempo, la unién de pueblos con cualidades opuestas y complementa-
rias resulta analoga al modo en que los indigenas piensan la composicién del ser
humano; un corazén o centro —rector de la mayoria de los procesos mentales— y
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una suerte de energfa bipolar compuesta por un elemento frio y otro caliente que,
en un cierto equilibrio, muestra ligera dominancia de la parte de mayor temperatu-
ra. Aunque mas calor supone un peligro potencial para el entorno también implica
un mayor poder, de suerte que en la vida un hombre pasaria de un estado frio, al
nacimiento, a uno de mayor calor, en la plenitud, y a un nuevo enfriamiento hacia
la vejez. Pensando que en nuestra narracién el juego entre lo frio y lo caliente se
produce no en el organismo sino en el territorio, podriamos ver que el surgimiento,
migracién y renacimiento del pueblo chichimeca solar seria andlogo a dichos pro-
cesos corporales y que la alianza final serfa comparable al relativo estado de equi-
librio que se alcanza en la madurez. La historia inicia cuando el dia es mas largo, el
sol estd en el cenit y los chichimecas son cazadores. Luego, después de la primera
alianza con los lugarefios, inicia un proceso de enfriamiento, un viaje hacia el sur
en que el dia se va haciendo mds corto y se aproxima el invierno. Al llegar a su
destino, el sol renace y comienza un nuevo proceso de aumento del poder calérico.

El relato es complejo y esta lleno de detalles metaféricos, pero encontramos un
mensaje sumamente simple expresado una y otra vez al interior de la cultura
p’urhépecha. Existen, cuando menos, tres niveles del cosmos: cielo, tierra, infier-
n0.!10 Son tres primos, hijos de tres primos, que se convierten en gobernantes de
tres capitales con, aparentemente, tres divinidades patronas: Xaratanga, Curicaue-
ri y el Coyote. En el mito de creacién aparecen tres principales componentes: la
tierra y el cielo, que engendran y crean; el agua, que transforma; y el sol y la luz
que fijan la naturaleza de los seres. Tres viejos asesoran y ayudan a Taridcuri, tres
sacerdotes se transforman en serpientes tras la transgresién a Xaratanga y se men-
cionan tres templos, con tres fogones y tres casas de los papas en la primera capital
chichimeca. Por tltimo, por estratificada que pudiera haber estado la sociedad ta-
rasca en el siglo XVI, la Segunda Parte sélo nos menciona tres actividades econé-
micas relevantes: la caza, la pesca y la agricultura.

Las capitales se unifican, la persona tiene su centro en el corazén. Lo triple en
el discurso p’urhépecha es, por excelencia, la imagen de sintesis de los opuestos
complementarios; lo triple representa al mundo, al orden y al hombre actual.

Considerando que no existe ninguna evidencia de que los tarascos hayan sido
cazadores némadas en los tltimos 3 000 afios, podemos suponer que los relatos de
las migraciones chichimecas nos remiten a un discurso esencialmente simboélico.
La confrontacién y alianza entre cazadores masculinos y solares y agricultores-
pescadores, femeninos y acuatico-teluricos, representa la unién de principios
opuestos y complementarios. El desplazamiento de los uactisecha y su dios-sol en

»

110 Ramirez, “Relacién sobre la residencia de Michoacan [Patzcuaro]”, p. 360.
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direccién norte-sur y su posterior alianza con los islefios, comparable al movi-
miento estacional aparente del helioastro en el horizonte, simboliza tanto los ori-
genes del verdadero tarasco como el cambio en las estrategias econdmicas a través
del ciclo anual. En el plano sociolégico la unién de los lugarefios y recién llegados
origina un estado dividido en tres capitales. En lo corporal, los componentes frios
y calientes, ligados a estos dos tipos de poblaciones, dan vitalidad a un tercer ele-
mento que funge como centro regulador. Son los mismos principios légicos por
los que cuerpo, sociedad y cosmos se refieren uno a otro a través de metéforas.

Cuadro 2
Coincidencias en algunos mitos sobre migracién y fundacién de sefiorios

Elementos Tarascos Nahuas

compartidos

Quichés

Ticatame acordé con los
habitantes de
Naranjan que estos

Caza de venado Mimich le dispara varias Los quichés estaban

como origen de flechas a un venado-mu- destazando un venado

conflictos jer, lo quema, explota en

pedernales de colores y se

cuando pasaron dos
podrian comer “montafieses de las
cualquier venado que

encontraran flechado

queda con el blanco para parcialidades”. Estos

tenerlo como bulto ultimos se sienten

siempre y cuando sagrado; el venado es la irritados por la accién
conservaran la piel
para el culto de

Curicaueri. Al violarse

diosa ltzpapalotl. Lo y dan inicio al

siguiente es que el conflicto.

protagonista se a va a

el taby, inicia el realizar diversas

conflicto. conquistas.

Deidades asociadas a Curicaueri es cubierto Itzpapalotl se convierte en Tohil se convierte en

venados con piel de venado.

Son los autdctonos Cuando la gente de
quienes ofrecen

mujeres a los

Naranjan se entera de
la alianza entre
recién llegados Ticatame y Curicaueri,
lo primero que hacen
es ofrecerle una
hermana como

esposa.

venado de dos cabezas.

Después de haber realizado
grandes conquistas,
Mixcoatl se encuentra, en
Huitznahuac, con una
mujer desnuda llamaba
Chimalma, se acuesta con
ellay, enseguida, sus
hermanos mimixcoa
deciden asesinarloy
enterrar su cuerpo en la
arena.

venado para sacrificar
a sus enemigos

Los sefiores de las
parcialidades tratan de
corromper a los
“nawales de Tohil”
enviando a tres
virgenes para que los
seduzcan.
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Cuadro 2

Coincidencias en algunos mitos sobre migracion... continuacién

Elementos
compartidos

Se presenta a los
recién llegados
como “salvajes” o
“silvestres”

El lugar de origen es
paralelo al de
llegada, en ambos
sitios se revela la
divinidad

La deidad patrona se
relaciona a lo igneo
y solar

El resultado de la
historia es la
formacion de
reinos tripartitas

Borrachera de
sefiores o deidades
que anuncia la
caida del reino

Tarascos

Carecen de agricultura,
viven de la caza, son

vistos como agresivos.

Zacapu y Pétzcuaro son
pueblos en las riberas
de un lago.

Curicaueri es la deidad
del fuego y el sol.

Patzcuaro, Tzintzuntzan
e lhuatzio

Zuangua estaba
borracho cuando los
sacerdotes de
Cuerauaperi fueron a
anunciarle el presagio
de la llegada de los
espafioles.

Nahuas

Visten con pieles, habitan
en las cuevas, viven de la

caza, desconocen el fuego.

Aztlan y Tenochtitlan son
islotes en medio de un
lago.

Itzpapalotl es el pedernal
con que se enciende el
fuego. Huitzilopochtli es
una deidad solar que
funge como guia.

Tenochtitlan, Texcoco y
Tlacopan

Quetzalcoatl se embriaga
antes del fin de Tula,
Tezcatlipoca aparece ebrio
para anunciar la
destruccion de
Tenochtitlan

Quichés

Visten con heno, no
tienen agricultura,
desconocen el fuego.

Es Tohil quien da fuego

a su pueblo.

Los Cawekib, los Nijaib y
los Ajaw Q'uiché
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SEXO, GENERO Y PARENTESCO
EN EL ANTIGUO MICHOACAN

La tercera parte de la Relacidn de Michoacdn nos describe una sociedad sumamente
estatificada con cerca de dos docenas de cargos politicos claramente diferenciados
segln su estatus y sus funciones. Se observa algo semejante en lo tocante a la jerar-
quia religiosa.! Sin embargo, si comparamos lo anterior con lo que nos muestra la
parte “histérica” de nuestra fuente, podemos advertir que la mayoria de dichos
funcionarios ni siquiera son mencionados; raras veces se distingue entre los dife-
rentes tipos de “sacerdotes” y, hasta donde sabemos, se desconoce el nombre de
cualquiera de los “gobernadores” que, siendo los segundos al mando, debieron
haber acompafiado a los multicitados héroes fundadores. A ello se suma que, segtin
se observa en los contextos arqueoldgicos, las modestas ciudades michoacanas no
reflejan la complejidad que, en principio, debié haber primado.? Con base en esto
y muchas otras evidencias, Espejel sugiere que el fraile redactor del documento
debié manipular los datos a fin de reconstituir una sociedad ideal que, probable-
mente, nunca existi.>

Obviamente, eso no significa que la informacién sobre la estructura social haya
sido inventada, sino que, muy probablemente, nuestro cronista y los estudiosos que
le siguieron, simplemente hayan confundido las funciones que ocasionalmente
asumian diversos personajes con cargos plenamente establecidos. Parece, por ejem-
plo, muy poco creible la existencia de una clase sacerdotal —los quiguiecha— exclu-
sivamente dedicada a trasladar los cuerpos de los sacrificados del templo a los
tzompantli; ya sea que fuera una funcién asumida por otra clase de ritualistas o de
un papel jugado por laicos en ocasiones ceremoniales. No queremos decir que no
haya habido un gobierno centralizado, una clase noble y un amplio estrato buro-
cratico sino que, en nuestra opinién, las breves descripciones que nos proporcionan

1 Alcala , Relacicn. .., f.5-13.

2 Incluso, los sitios del Poscldsico temprano parecen mds imponentes que los de la época de mayor
esplendor tarasco. Claudia Espejel Carbajal, comunicacién personal, 2010.

3 Espejel Carbajal, Za justicia y el fuego. .., v. 1, p. 237-298.
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los documentos sobre los grupos en el poder, en realidad, dicen muy poco sobre el
funcionamiento de la sociedad en general.

En cambio, si expurgamos nuestro texto en sus diferentes apartados, podemos
apreciar a otros personajes que no figuran en el esquema mas explicito pero que,
probablemente, tuvieron funciones mds significativas. Partiendo de la divisién mas
simple, segtin edad y sexo, encontramos en nuestros documentos que la sociedad
tarasca se segmenta en cuatro principales sectores: nifios de sexo indeterminado,
adultos varones, adultos femeninos y ancianos, principalmente masculinos. Cada
uno de estos conjuntos parece haber tenido un rol especifico en el seno de una es-
tructura social cuya unidad estaba dada por relaciones de parentesco.

NINOS Y ANCIANOS

Sin lugar a dudas la caracteristica mas sobresaliente de los menores es su casi total
ausencia. Los Unicos personajes de cuya infancia se hace menci6én son Taridcuri,
Hiripan, Tangaxoan y Sicuirancha. La cuestion es que, al menos en el caso del pri-
mero, mas bien parece tratarse de un estatus puber o juvenil. En las laminas de la
Relacion de Michoacdn no aparecen més que siete representaciones de nifios (esto es
el 0.64% de los personajes), todos ellos se muestran desnudos, en actitud pasiva y
casi siempre portados por sus madres.* Esto coincide con lo que se observa en la
iconografia arqueolégica donde, segin Sanjuan, las pocas figurillas de pequefiuelos
carecen de vestimenta e invariablemente se presentan en los brazos de una mujer.
Sélo el 6.5% de los restos humanos localizados en contextos mortuorios correspon-
de a individuos infantiles, de los cuales poco mas de un décimo corresponde a me-
nores de cuatro afios. Los objetos asociados suelen ser nulos o escasos y, cuando los
hay, en la gran mayoria de los casos se trata de materiales de poco valor.?

Asi, silos nifios son poco mencionados en las crénicas antiguas, en la iconogra-
fia no suelen llevar atributos de estatus y, al parecer, no recibian el mismo trata-
miento funerario que el resto de los miembros del grupo; parece altamente factible
que, a muy temprana edad, los sujetos, simplemente, no hayan sido considerados
como personas —es decir, carentes de una funcién social definida.

Coincidentemente, encontramos que, en época contemporanea, no se suele ha-
cer énfasis en las diferencias sexuales entre los nifios de menos de cuatro afios; se
les llama indistintamente charaku hasta que tengan edad para participar en las tareas

4 Alcald, Relacién..., f. 46,85, 19.
5 Sanjuan Pérez, Las representaciones humanas en Michoacdn. ..

6 Nifez y Martinez, “Practicas funerarias mexicas y purépechas...”, p. 19.
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domésticas.” De los siete a los doce las funciones econémicas de los menores se ven
notoriamente incrementadas, pero es sobre todo a partir de la pubertad que sus
labores productivas tienden a volverse ptiblicas.? El siguiente paso es el matrimonio
o la reproduccién y éste constituye, definitivamente, el principal transito hacia un
estatus plenamente adulto.” Sin importar que edad tengan, se llama “angelitos” a
quienes mueren antes de casarse, se dice de una solterona que “se qued6 marikwa
(nifia)” y de un soltero maduro que sigue zuméi (muchacho).!

Siacaso, el tnico dato que parece discordar con la idea de una adquisicién pro-
gresiva de la condicién plenamente humana es la tardia mencién, por parte de
Beaumont, de un cierto “Characu o rey nifio”.!! Dado que ninguna otra fuente
refiere a una cuestion semejante, podemos imaginar que sélo excepcionalmente los
infantes podian acceder a un estatus sefiorial y, a falta de precisiones, quedaria por
resolver en qué tipo de situaciones podria suceder esto.

7 Claro esta que, en el habla coloquial, el uso contextual de dicho vocablo despeja cualquier duda
respecto al género del individuo referido. Charaku es también el término que designa al hijo menor
de una familia, sin importar la edad que éste tenga, Karla Villar, comunicacién personal, 2012. Véase
Ana Marfa Ramirez Herrera, La vida cotidiana de las mujeres purhépecha de Cherdn y la constitucion de
identidades de género, tesis de maestria en estudios étnicos del Centro de Estudios de las Tradiciones,
Zamora, El Colegio de Michoacén, 2002, p. 22. Ana Maria Ramirez Herrera, “Honor, moral y sexua-
lidad en la cultura purhépecha: Reglas y normas de comportamiento en las relaciones de pareja”,
Estudios michoacanos XI, J. Luis Seef6 Lujan y Luis Ramirez Sevilla (eds.), Zamora, El Colegio de
Michoacan, 2003, p. 53-73.

8 Ramirez Herrera, La vida cotidiana de las mujeres purhépecha de Cherdn..., p. 26.

9 Zantwijk Van Ram, Los servidores de los santos. La identidad social y cultural de una comunidad ta-
rasca en México, México, Instituto Nacional Indigenista, 1974, p. 95, 101.

10 Villar, comunicacién personal, 2010. Guillermo Bonfil Batalla, Obras escogidas de Guillermo Bon-
fil Batalla, 2 v., Lina Odena Giiemes (comp.), México, Instituto Nacional de Antropologia e Historia,
Instituto Nacional Indigenista, Direccién General de Culturas Populares, CONACULTA, CIESAS,
Fideicomiso Fondo Nacional del Fomento Ejidal, Secretaria de la Reforma Agraria, 1995, p. 257;
Salvador Saldivar Pérez, “Tzintzuntzan: tradiciones y leyendas de mi pueblo” en Aida Castilleja
Gonzélez y Victor Valencia Valera (coords.), £/ lago de Pdtzcuaro: su gente, su historia y sus fiestas,
México, Instituto Nacional de Antropologia e Historia, 1993, p. 164. Véase Ramirez Herrera, La vida
cotidiana de las mujeres purhépecha de Cherdn. .., p. 42-43; Pedro Marquez, “El casamiento en Cheran
Atzicurin”, Relaciones. Estudios de historia y sociedad, 1986,v.7,n. 28, p. 111. “La prefiez da prestigio;
a partir de ese momento se les ve como mujeres completas y mas si siguen pariendo sin problemas.
Aquella que tiene dificultades en su embarazo, en el parto o en la crianza, es considerada como una
nifia crecida [...] Los hombres miden su hombria por el niimero de hijos que tengan, de manera que
repudian —con el consentimiento de la sociedad— a la mujer que no se embaraza” Barba de Pifia Chan,
“Apuntes...”, p. 382.

11 Beaumont, Crénica de Michoacdn. .., v. 11, p. 45.
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Como es de esperarse, la mayor parte de los papeles protagénicos son jugados
por adultos j6venes y maduros; dado que su simbolismo suele divergir en funcién
del género, trataremos de ellos en la seccién siguiente.

Siendo que en la Relacion de Michoacdn, el término cura, “abuelo”, suele desig-
nar a los sacerdotes, no siempre es facil saber si aquellos a quienes se nombra “vie-
jos” realmente componen un grupo de edad en particular. La tnica actividad
econdmica que aparecen realizando es la pesca, mas en una gran cantidad de ejem-
plos éstos son mostrados como ayudantes de los sefiores. Los ancianos educan y
guian a los futuros gobernantes, fungen como sus consejeros, actiian como casa-
menteros, espian, buscan informacién, hacen fuegos rituales, cuidan de la casa y las
mujeres del cazonci, participan en los ritos de entronizacién y advierten de posibles
emboscadas. También vale la pena destacar que aunque si se les contempla como
victimas sacrificiales, en ningtin momento se les menciona como delincuentes dig-
nos de ejecucion. Y aun si se trata de un dato un tanto aislado sabemos que, al me-
nos ocasionalmente, eran los abuelos quienes daban un nombre a los nietos.!? En
un relato contemporaneo de Thuatzio se contrastan las cualidades de un joven y un
anciano: el muchacho es ansioso, el viejo precavido; el primero es impulsivo, el
segundo reflexivo; en breve, en el anciano se subraya la sabiduria producto de la
experiencia en tanto que en el joven se pone en relieve una cierta inconsciencia. Mas
aun, al final de la narracion se explica que “esta es la historia que los padres cuentan
alos hijos casaderos para que no arreglen matrimonios por su cuenta”.!?

Un elemento particularmente significativo en el rostro de las figuras de la Re-
lacion de Michoacdn es la presencia de arrugas, pues aunque el texto no aporta dato
alguno sobre ellas resulta notable que dicha caracteristica s6lo se presenta en algu-
nos personajes destacados: Taridcuri, Zuangua, los sefiores durante la entronizacién
de un nuevo cazonct, los dioses en el monte Xandata hucazio, los ancianos que
acompafian al fraile en la entrega de la crénica al virrey Antonio de Mendoza, Xa-
ratanga en su encuentro con Tangaxoan y el pescador con el que los chichimecas
establecen la primera alianza matrimonial.!* Dicho rasgo también es visible en tres

12 Alcala, Relacion. .., .70, 73v, T5v, 77v, 78, 111, 119, 23v, 76v, 79, 80v, 84, 86w, 97, 99, 101, 106, 107,
116v, 125v, 80, 88, 107v, 112, 126v, 132, 12v. Aun en la actualidad, es comiin que sean los abuelos,
preferentemente paternos, quienes asignen el nombre a los recién nacidos. Véase Andrew Roth-Se-
neff y Robert V. Kemper, “Tarascans”, en Encyclopedia of World Cultures, v. VIII Middle American
and the Caribbean, David Levinson (ed.), Boston, G. K. Hall and Company, 1995, p. 245.

13 Zantwijk Van Ram, Zos servidores de los santos. .., p. 183.

14 Alcald, Relacion..., f.39, 108v, 113v, 32, 35v, 1, 123v, 71.

2019. Universidad Nacional Auténoma de México, Instituto de Investigaciones Histdricas
http://ru.historicas.unam.mx



REPOSITORIO
INSTITUCIONAL
HISTORICAS
UNAM

SEXO, GENERO Y PARENTESCO 119

de las esculturas de Chac Mool de Thuatzio.!> En cambio, encontramos numerosas
representaciones de viejos en los que se no se muestra tal caracteristica.'® Asi, pa-
reciera ser que las arrugas indicarfan més la relevancia del personaje que su edad.
Recuérdese al respecto que el término por el que normalmente se designa a los
“idolos”, tharest, comparte su raiz con el que designa al “viejo arrugado” tharepeti
patsichangarini.'’

Tenemos asi que, en términos generales, los viejos son presentados como mo-
delos de conducta y personajes notables cuyo ejemplo se debe seguir. Acorde a esta
posicién privilegiada vemos que en los contextos mortuorios la gran mayoria de
los individuos (81.6%) cuya edad ha sido estimada como senil fueron depositados
en entierros individuales y, con cierta frecuencia, se les encuentra acompafiados de
pipas, un objeto que, como lo muestran las laminas de la Relacidn, se asocia al es-
tatus sefiorial.!8

Nifios y ancianos se encontrarian asi en los extremos opuestos de la escala social,
pues si los primeros aparecen como aun no-personas, los segundos rebasan la con-
dicién humana habitual para convertirse en modelos tan cercanos al canon social

que sus atributos se confunden con la divinidad.
MASCULINO Y FEMENINO

Ya en lo tocante a los adultos podemos ver que, aunque se observa cierta division
sexual del trabajo, son pocas las actividades exclusivas de uno u otro género. Dada
la falta de datos mas precisos, es dificil saber qué es lo que realmente hacian las
personas, sin embargo, la dimension mitica de nuestros relatos si nos permite ac-
ceder a representaciones ideales de lo que, en aquel tiempo, significaba ser hom-
bre o mujer.

Al menos en la Relacidn de Michoacdn, la caza, la pesca, la agricultura, la cons-
truccién, el trato con extranjeros, aparecen como actividades fundamentalmente
masculinas; generalmente las féminas se ligan a la molienda y la preparacién de
alimentos, el aseo de la casa, el hilado y el tejido, el mercado y el cuidado del ma-
rido y los hijos. A excepcién de un par de malacates y unas cuantas puntas de pro-

15 Sanjuan Pérez, Las representaciones humanas en Michoacdn. .., p. 105.

16 Alcald, Relacién.. ., f. 101, 105v, 124v, 5v.

17" Diccionario grande. .., v. 11, p. 557, v.1, p. 698. Gilberti, Diccionario. .., p. 500. Véase también Hans
Roskamp, “El culto a los ancestros entre los tarascos”, Arqueologia Mexicana, 2010b, v. XVIII, n. 106,
p- 47-52.

18 Véase Nufiez y Martinez, “Précticas funerarias mexicas y purépechas....”, p. 19; Alcala, Relacion. . .,
f.6l1.
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yectil, los objetos asociados a esqueletos no suelen diferir entre uno u otro sexo y,
por consiguiente, pareciera ser que la divisién sexual del trabajo no siempre era
pertinente en el discurso funerario.!? En situacion de penuria los varones parecen
més propensos a pepenar restos de comida en los tianguis que a la mendicidad,
mientras que las mujeres, sobre todo cuando son ancianas, prefieren vender agua
y moler ajeno. En una ocasién se menciona a un grupo de sefioras que llevan a
cabo una pesca, pero, ademas de usar una canasta en lugar de red, se deja en cla-
ro que ni siquiera son capaces de distinguir entre una culebra y un pez. Hay hom-
bres que cocinan y muelen a la llegada de los espafioles, cuando las mujeres y
nifios habfan huido al cerro, y durante el encuentro entre islefios y chichimecas,
que se produce lejos del dambito doméstico. Por tltimo, las tinicas veces en que se
menciona a hombres barrenderos son en ocasiones rituales y al interior de la casa
sefiorial.”) Sin embargo, lo que s es patrimonio exclusivamente masculino es todo
lo referente a la gestion de la violencia: desde la guerra hasta la imparticién de
justicia, pasando por el sacrificio humano, parecen no requerir de la intervencién
de las féminas.?!

En el dmbito ritual se observa que las funciones femeninas son mucho mas limi-
tadas o menos evidentes que las de los hombres. Todos los sacerdotes que aparecen
en las fuentes tempranas son varones; son los hombres quienes se encargan del
culto publico, quienes realizan autosacrificios, quienes fungen como terapeutas,
realizan la ceremonia de la guerra, tocan instrumentos musicales, narran la historia
mitica y quienes, la mayoria de las veces, se aseguran de que haya fuego en los
templos. Ambos géneros parecen igualmente propensos a entrar en contacto direc-
to con las deidades, los dos participan en las danzas y festines antropofagicos, vy,
aunque excepcionalmente también las mujeres recogen lefia para los dioses, la ma-
yoria de sus practicas religiosas se limitan al tejido de mantas para las deidades, la

19 Nifez y Martinez, “Pricticas funerarias mexicas y purépechas...”, p. 19.

20 Alcals, Relacion. ., f. 63, 116v, 63v-64, 66v, 67, 68v, 102, 102w, 46v, 48v, 116, 10, 68, 88v, 93, 108,
126, 23v, 24v, 88, 23, 67v, 78v, 90, 91v, 20v, 22, 28, 103, 105v, 103v, 41, 135, 71, 71v, 80. Notamos in-
cluso que dos veces la tia de Tariacuri se niega a mediar con los de fuera. Alcald, Relacidn...,
f. 93. Véase también “Relacion de Ajuchitlin”, en Relaciones geogrdficas. .. p. 40.

21 Hasta ahora, los tinicos contraejemplos que hemos podido encontrar son el caso de un grupo de
mujeres que, armadas con palos, intentan defender un tesoro ante el saqueo de su ciudad por parte
de los espafioles, el asesinato de Cando a manos de una mujer o hija de Taridcuri y la mencién, por
parte del corregidor Sebastidn Macarro, de que a su juicio las mujeres de Tancitaro eran “mas bravas”
y “rencillosas” que los varones. Alcald, Relacidn..., f. 49v, 136-137v. “Relacién de Tancitaro”, en

Relaciones geogrdficas. .., p. 290.
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preparacién de alimentos en ceremoniales y la ayuda a subir a las victimas sacrifi-
ciales al templo.?2

Cabe sin embargo aclarar que de todos los “sacerdotes” descritos por Alcala se
observan muy pocos en los diccionarios antiguos y que, por el contrario, el 1éxico
atestigua la existencia de otras clases de ritualistas que no figuran en su crénica.
Entre los no-sacerdotes citados por el Diccionario Grande, aparecen el “astrélogo”
auandaronapu hurendi, ambogansri, la “bruja” siguame ahchu vanaquareri, el “mé-
dico” xurihca, tyinahperi, €l “cirujano” xurihca mayahpensri, siripensri, el “embai-
dor” cacongastahperi, tamhangastahperi y el “ynterprete de suefios” ahtsangariqua
teruhtehpensri.3 Obviamente es dificil establecer cuales eran las funciones de
estos personajes cuando sélo disponemos de sus titulos, incluso es complicado
definir si realmente se trata de roles distintos o si inicamente se usan nombres
diversos para calificar cualidades o funciones de un mismo tipo de ritualista. Lo
que si parece evidente es que los que fueron registrados por la Relacidn tienen un
dominio publico, mientras que los omitidos mas bien actan en el ambito de lo
privado. En los procesos coloniales, en particular los del siglo X VIII, se nota que
muchas de dichas actividades eran llevadas a cabo por mujeres, ocasionalmente
indigenas.?* En época contemporanea se observa que la mayoria de los ritualistas
ocupados en la gestion del infortunio —adivinacién, terapéutica, maleficio— son de
género femenino.?>

Es posible que, en un principio, estas funciones fueran igualmente ocupadas por
varones y que, en un contexto colonial, ellos hubieran preferido optar por cargos
mds prestigiosos en el seno de la Iglesia dejando a las féminas las tareas menos os-
tentosas. Sin embargo, también es probable que desde la época prehispanica aque-
llas practicas rituales menos aparentes fueran realizadas por mujeres y que,

22 Alcalé, Relacién. .., f. 10,106, 110v, 130v, 63v, 67v, 137, 28, 34v, 84v, 96v, 97, 107, 116v, 111v, 122v-
124v, 13v, 30-30v, 38, 136, 11v, 64v, 102v, 117v, 11v.

23 Diccionario grande...,v.1, p. 85, 119, 200, 297, 360, 366, 484.

24 Véanse, por ejemplo, Archivo Histérico Casa de Morelos, Ramo Inquisicién, “Proceso contra
Maria Guadalupe, mulata libre, natural de la Villa de Sn Phelipe”, Rollo 785792, 1777; “Proceso con-
tra Petrona Theresa Novaro, la Sorda, mulata libre, casada con un Fro. Rodriguez y Rita Antonia,
mulata libre, mujer de Salvador Merino. Todos vecinos de Salvatierra”, Rollo 785786, 1755; “Proce-
so contra Bernardina y Juana y Nana Eusebia Aguilar por maléficas, San Francisco de los Pozos”,
Rollo 785791, 1784; “Proceso contra Maria Guadalupe y Marfa Ysabel, mulatas, vecinas de San Miguel
el Grande, por maléficas”, Rollo 785792, 1760.

25 Véase Velasquez Gallardo, La hechiceria en Charapdn...; Gallardo Ruiz, Medicina tradicional..;.
Ralph Beals, Cheran. A sierra tarascan village, Washington, Smithsonian Institution of Washington,
Social Anthropology, 1946.
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justamente por ser raramente atestiguadas, hayan escapado a la vista de nuestro
cronista privilegiado.

A diferencia de lo que sucede con los varones, las representaciones pictéricas
femeninas de la Relacidn de Michoacdn suelen ser sumamente estereotipadas y aun
cuando el texto glotogréfico aluda a distintivos de estatus, casi siempre se repre-
senta a las mujeres sin insignias particulares.” En la iconografia arqueolégica su-
cede mas o menos lo mismo, pues, fuera de un tocado de bandas horizontales, pocas
veces las féminas llevan mas aditamento que su vestimenta.?’ Sélo 5 de las 125
mujeres mencionadas por la Relacion de Michoacdn son referidas por sunombre, en
el resto de los casos se alude a ellas por medio de términos relacionales: hija de,
madre de, mujer de, etcétera. Lo interesante es que aquellas a quienes se nombra
no son las que tuvieron un rol sobresaliente en la constitucién del estado tarasco
—como pudieran ser la madre de Taridcuri o la esposa de Ticatame— sino quienes
se caracterizan por una condicién anémala o participan de actividades transgresi-
vas.”® La valoracién de los aspectos relacionales femeninos también parece tener
eco en el hecho de que, a diferencia de lo que sucede con los varones, el 50% de los
esqueletos procedentes de contextos funerarios, que hasta ahora se han sexado como
mujeres, fue depositado en entierros colectivos ya que, muy probablemente, tales
contextos pudieran corresponder a sepulcros familiares.?’

Se cita a las féminas como criadas, o ayas, que, sometidas al poder masculino,
apenas alcanzan a mandarse unas a otras dentro de la estratificada sociedad de la
casa sefiorial. Se habla de ellas como de un botin o una suerte de posesién intercam-
biable. Incluso se sugiere que una mujer sélo podia ser conocida en virtud de la
reputaci6n de su marido.*

No obstante, aunque aparece como algo aberrante, se habla de una mujer que,
al morir su esposo, ocupa el cargo sefiorial.

Quedd su mujer [la de Corocomaco] que ya es vieja y dicen que se pone en lu-
gar del marido, por decir que era sefior; y dicen que ella manda el pueblo, ¢dén-

26 Véase, por ejemplo, Alcala, Relacion.. ., f. 122v-123v.

27 Véase Sanjuan Pérez, Las representaciones humanas en Michoacdn. ..

28 Quenomen, mujer de baja suerte que gobierna en sustitucién de su marido; Mahuina, noble luju-
riosa que se vestfa como Xaratanga para copular con los paseantes en un mercado; Pazinvaue y Zu-
curaue, quienes ebrias pescan una culebra y se la dan de comer a los sacerdotes de Xaratanga; Zizita,
hermana de un gobernante al que no obedecen y Acamba, que muere ahogada en el rio. Véase para
el dltimo caso “Relacién de Acambaro” en Relaciones geogrdficas. .., p. 61.

29 Ntfiez y Martinez, “Practicas funerarias mexicas y purépechas...”, p. 19.

30 Alcala, Relacion. .., £.10, 13, 18v; 11v, 12, 12v, 13; 22v, 23v, 24v, 35v; 20v.
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de se usa que las viejas ni mujeres hagan traer lefia para los cues que es oficio de
varones? [...] Dicen que aquella vieja llamada Quenomen, por hacerse temer,
tiene dos bandas de negro por la cara y que tiene a su lado una rodela y una

porraenla mano.’!

En otro pasaje se nos dice que, en la conquista de Michoacén, “andaban también
las mujeres con los que iban a conquistar y todas sus alhajas [...] hasta las mujeres
mandaban los pueblos”.3? Pudiera pensarse que se trata de casos aislados, mas en-
contramos que en el Diccionario Grande el término cuhcha es traducido como “rey-
na, emperadora y suprema”.?* En la Relacion de Michoacdn se explica que “a las
mujeres de Castilla llamaban cuchdecha, que son sefioras y diosas”.3* Y ¢qué decir
de la tia de Tariacuri, que le asiste y aconseja en temas tan delicados como la elec-
cién de una consorte?®® Ya en el plano material podemos mencionar que en el en-
tierro 13 de Uricho el individuo asociado a bienes mds numerosos y elaborados fue
identificado como femenino, pero los materiales mas bien parecen ser tipicamente
masculinos.3

La tristeza, el enojo, los celos, la lujuria y el desamor son emociones igualmen-
te citadas para los varones y las mujeres. Sin embargo, si algo caracteriza el tempe-
ramento femenino es una cierta tendencia al chismorreo, la intriga y la falta de
crédito a sus palabras. Incluso cuando la esposa de Taridcuri le miente a su padre
éste responde “—gNo son estas palabras de mujeres?”.” En las diosas, arquetipo de
la feminidad, se destacan tanto sus cualidades reproductivas como sus capacidades
punitivas, al tiempo que, al menos en el caso de Xaratanga, se subraya su rol en el
establecimiento de alianzas puntuales con los futuros gobernantes.>®

En la escultura arqueoldgica se observa que todas las figuras femeninas son de
barro y que la totalidad de las masculinas son de piedra; las primeras suelen ser
de menor tamafio —alrededor de 10 cm de largo— y con contornos redondeados,

mientras que las segundas son de mayores proporciones —entre 50 y 60 cm— y

31 Alcala , Relacion. .., . 112v.

32 Alcal, Relacién..., f. 132.

33 Diccionario grande. .., v. 11, p. 106.

34 Alcala, Relacion. .., £. 53v.

35 Alcal, Relacién..., f.92,96-97, 100, 102.

36 Helen P. Pollard y Laura Cahue, “Mortuary pattern regional elites in the Lake Patzcuaro basin of
western Mexico”, American Antiguity 1999, v. 10, p. 261-275.

37 Alcal, Relacién. .., £. 90,98, 106.

38 “Relacién de Ajuchitlan”, en Relaciones geogrdficas. .., p. 36-37; Alcald, Relacion. .., f. 122v-124v,
67v-68, 126v.
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notablemente mas angulosas. Las representaciones de varones se caracterizan por
un marcado estatismo, en tanto que las de mujeres pueden llegar a sugerir cierta
interacci6n con otros elementos, en particular cuando cargan bebés.® Es muy raro
que las imagenes femeninas representen explicitamente el drea del pubis, en cambio
las esculturas de hombres con el pene erecto son relativamente frecuentes. En el
arte rupestre de la cuenca de Patzcuaro los elementos falicos son sumamente in-
usuales —hasta ahora s6lo se ha registrado uno— mientras que, con cierta recurren-
cia, se encuentran representaciones de vulvas disociadas del resto del cuerpo.*? Por
ultimo, observamos que las figuras masculinas han sido principalmente localizadas
en zonas monumentales, en tanto que las femeninas suelen asociarse a basureros,
contextos domésticos, funerarios y de superficie.*!

Asi, vemos que mientras los hombres se asocian a actividades de apropiacién y
produccién en el exterior, las mujeres aparecen mas vinculadas a la transformacién
y mantenimiento en ambitos domésticos. En el ritual los varones tienden a actuar
en publico mientras que, hasta donde es posible observar, las féminas se limitan a
los aspectos maés privados. El poder de los sefiores es recurrente, ptblico y eviden-
te, el de las gobernantes parece ocasional y, probablemente, menos visible. Los
relatos y los contextos mortuorios destacan los aspectos relacionales de la posicién
femenina, en tanto que se resalta una mayor individuacién en la masculina. En el
discurso pictérico la mujer parece estar circunscrita a un &mbito mas discreto. Tan-
to el barro como la piedra son elementos eminentemente teltricos, por lo que la
diferencia entre los materiales mas bien pudiera estar ligada a una cierta expectati-
va de durabilidad. Siendo que las vulvas son mas facilmente disociables que los
falos, nuestros contextos sugieren una mayor presencia de lo femenino en el dmbi-
to rupestre que de la mujer como tal y, por consiguiente, pareciera ser que la femi-
nidad tiende a la abstraccién y la masculinidad a la concrecién.

EL SEXO Y SUS METAFORAS

Regresando a nuestros mitos de origen, vale recordar que aunque la diferenciacién
sexual se encuentra presente desde la primera creacion e incluso entre los dioses, la
capacidad reproductiva no figura mas que en la humanidad actual. Ello sugiere que

39 Véase Sanjuan Pérez, Las representaciones humanas en Michoacdn. .., p. 138.

40 Véase Tatiana Gémez Mussenth, Andlisis contextual para la interpretacién de los petrograbados de
las islas del lago de Pdtycuaro; Olmos Curiel, Los petrograbados de Tyintzuntzan, Michoacdn...: Marti-
nez et al., “Caranguirio...”.

41 Véase Sanjuan Pérez, Las representaciones humanas en Michoacdn..., p. 138.
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la adquisicién de la sexualidad era vista como el dltimo eslabén de ese proceso de
perfeccionamiento que describimos.*?

Al menos, en las Relaciones geogrdficas, parece ser que los antiguos p’urhépecha
tenfan conductas sexuales que escandalizaban a los espafioles: “Son demasiadamen-
te viciosos en el vicio de la carnalidad, y cometen millares de adulterios e incestos
y maleficios, y mds si estin borrachos, que es cosa q[ue] mucho apetecen y lo tienen
por honroso”.*3 Al estudiar el Diccionario grande podemos notar una gran profusiéon
de alocuciones asociadas a la vida sexual. Aunque es dificil saber si realmente se
trata de frases indigenas o de simples neologismos creados por obsesos persecuto-
res del pecado, no deja de impresionar el detalle con el que, en mas de 40 entradas,
se describen las practicas sexuales: “tener todos cuenta con ella”, “lambrearse la
mujer quando se lo estan haziendo”, “cau[a]lgar las mujeres por el culo”, “tomar-
les las uerguencas con la mano”, “meterse las manos en sus verguengas, o en el
trasero”, “hazerselo por la boca”, “hazerselo a los ombres, ser puto”, “dar con
el miembro ueril en el de la muger sin corromperla, hazerselo entre las piernas”,
“ponerles estimulos carnales y torpes”, “arrechar, al¢arsele el miembro”, entre
muchisimos otros.*

Sin embargo, lo que ahora llama nuestra atencién es que, en muchas de estas
palabras, aparecen raices que se vinculan con la alimentacién y la depredacion:
Tanto charaxo ahpeni “caula]lgar las mujeres por el culo”, como akpeni ambetahpe-
ni “corromper virgen” estan formadas por akpeni, un verbo que Gilberti traduce
por “matar”, pero que en el Diccionario grande aparece con el sentido mas amplio
de “dafiar” o “herir”. La “rraiz, thia-, significa tener acceso a muger, o gula”. En
asperiquarent, tyepumbaxeni “tener delectagion carnal, o amorosidades carnales”, la
raiz aspe- parece tener que ver con el sabor dulce; es igualmente posible que atigu:
“el sexo de la mujer”, se relacione con azhe “dulce”, “sabroso”, etcétera, pues, segin
hemos dicho, hoy en dia, la palabra kAuipu se refiere tanto al “6rgano genital de la
mujer” como al “panal silvestre”.*>

Esta misma relacion entre muerte, fecundacién y alimentacion se hace evidente
en algunos pasajes de la Relacidn de Michoacdn. Es notable, para empezar, que
cuando Taridcuri envia como presente a Vresqua un atado de flechas con puntas

de distintas tonalidades, explica: “éstas de cuatro colores de pedernales blancos y

42 Ramirez, “Relacién sobre la residencia de Michoacin [Pazcuaro]”, p. 359-360.“Relacién de Aju-
chitlin” en Relaciones geogrdficas. .., p. 36-37.

43 “Relacién de Ajuchitlan” en Relaciones geogrdficas. .. p. 32.

4 Diccionario grande. .., v. 11, p. 29, 123, 154, 397, 443, 600, 615, 779, 819.

45 Diccionario grande...,v.1,p. 19,173, v. 11, p. 599, 154, 42, 52, 56, 15. Gilberti, Diccionario. .., p. 8.
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negros y amarillos y colorados, éstos son mantenimiento: maiz y frisoles y otras
semillas”.*6 Mientras que, estando préximo a caer a manos de sus “cufiados”, Ti-
catame dice: “bien estd, vengan y probardn mis flechas, las que se llaman Auréspon-
di, que tienen los pedernales negros y las que tienen los pedernales blancos y
colorados y amarillos. Estas cuatro maneras tengo de flechas, probaran una déstas
a ver a qué saben y yo también probaré sus varas con que pelean, a ver a qué
saben”.*” Asi, pareciera ser que, en el lenguaje metaférico, el arma es como una
semilla que fecunda el cuerpo de la victima, en tanto que quien sufre el ataque come
el proyectil enemigo que penetra en su carne. El vinculo con el sexo aparece en
aquel pasaje en que, para contraer sus segundas nupcias, Taridcuri debe someterse
ala prueba de flechar a un colibri en pleno vuelo.*®

Hoy en dia, la caceria y las salidas al cerro son vistas como un medio para la
adquisicion de la virilidad; en las practicas cinegéticas cotidianas —las que no tienen
una finalidad especificamente ritual— se dice sobre los muchachos en el monte que
“alld se hacen hombres”. Es muy probable que este tipo de ideas hayan existido
también antes de la conquista; ya que, segiin Las Casas, el castigo que se imponia
aun mal cazador es que “les echan una vestidura de mujer, que llaman cu(e)ize, que
en las islas llaman naguas, que cubre desde abajo de la cinta hasta la rodilla, dan-
doles a entender que no es hombre, sino mujer, pues no es gran flechero”.#’

En contextos ceremoniales actuales se nota una analogia entre la captura de
cérvidos y la gesta matrimonial. “En Cocucho, en ocasién de la celebracién del
Corpus, los venaderos cuando hacen su recorrido ritual antes de entrar al templo,
van tirando puiiitos de sal a los pies de ciertas muchachas. .. —asi hacemos alld en
el cerro, cuando andamos buscando venados para cazarlos”. Incluso, Aida Casti-
lleja menciona que en la fiesta de Corpus los jovenes suben al cerro, traen panales
y los ofrecen a las muchachas con las que se quieren casar. De modo que, hasta
cierto punto, la conquista de la mujer es comparable a la busqueda del alimento en

el monte.>0

46 Alcalé, Relacién. .., f. 99-99v.

47 Alcald, Relacion. .., f. 66.

48 Alcald , Relacién..., f. 93v.

49 Bartolomé de Las Casas, Apologética historia sumaria cuanto a las cualidades, disposicion, descripcion,
cielo y suelo destas tierras, y condiciones naturales, policias, repiiblicas, manera de vivir e costumbres de
las gentes dstas Indias Occidentales y Meridionales, cuyo imperio soberano pertenece a los Reyes de Casti-
lla, 2 v., Edmundo O’Gorman (ed.), México, UNAM-Instituto de Investigaciones Histéricas, 1967, v.
11, p. 456.

50 Castilleja, comunicacién personal, 2010.
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De igual modo, se observa que, al menos, para el hombre la cépula implica una
cierta pérdida de vitalidad; asi, por ejemplo, se explica “si no cativredes o matdre-
des los enemigos, no seré sino por el olvido que tuvistes con las mujeres en vuestros
pueblos, por los pecados que hecistes con ellas y por no entrar a la oracién en la
casa de los papas. Y no entrdbades de voluntad para hacer penitencia y teniades en
mucho juntaros con las mujeres”.>! Aun en la actualidad se ve en la relacién sexual
un cierto aspecto depredatorio. “Cuando dos personas pelean, el que gana surge
como mas macho; ha tomado algo del perdedor, justamente igual a como una es-
posa mandona toma la masculinidad de su marido”.”> A ello se puede afiadir el
hecho de que, aparentemente, los términos p’urhépecha para “mujer” y “muerte”
tienen la misma raiz uarhi-.>3

Pareciera asi que tanto la caza es vista como un acto de seduccién como el amor
de manera cinegética. El acto sexual aparece como una suerte de intercambio en el
que la parte masculina se alimenta del sexo de la mujer y, al mismo tiempo, en
el proceso germinal pierde parte de su vitalidad o virilidad. Por dltimo, la gesta
matrimonial es como una campafia montés en la que la busqueda del alimento es
comparable al cortejo de la amada.>*

Hemos visto en el capitulo anterior que la abstinencia sexual era vista de mane-
ra especialmente positiva en los varones, pero los datos parecen un tanto contra-
dictorios en lo referente a si la virginidad tenia alguna importancia o no. La Relacion
de Michoacdn dice que cuando los padres de una joven se enteraban de que ésta
habia tenido relaciones sexuales antes del matrimonio, exclamaban: “—Ya, para
qué queremos esta nuestra hija?, ya, jcémo la podemos tornar a hacer virgen? que

51 Alcala, Relacion. .., f. 18-18v.

52 Foster, Tyintuntzan. .., p. 133.

53 Velasquez Gallardo, Diccionario. .., p. 218, 69.

54 Vale advertir que este tipo de concepciones también se revelan en nuestro propio lenguaje popular:
de una mujer bella se dice que estd “sabrosa”, cuando alguien busca una pareja, se habla de una “ca-
cerfa”, copular con una mujer es “matarla” o “comersela”, etcétera. Eso sin mencionar la proximidad
entre los términos “consumir” y “consumar”; se consumen los alimentos, se consuma el matrimonio
a través del acto sexual. Para el caso siberiano este tipo de relaciones simbdlicas ha sido ampliamente
explorado por Hamayon y, en lo referente a Mesoamérica, destacan los trabajos de Dehouve sobre el
venado y el maiz. Roberte Hamayon, Chamanismos de ayer y hoy. Seis ensayos de historia iy etnografia
siberiana, México, UNAM, Instituto de Investigaciones Histdricas, 2011; Daniele Dehouve, £/ venado,
el maiz y el sacrificio, México (Cuadernos de Etnologia 4, Diario de Campo, Instituto Nacional de
Antropologia e Historia), 2008. “El conjuro para cazar venados de Ruiz de Alarcén” en Estudios de
Cultura Néhuatl, v. 40, 2010, p. 299-331.
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ya est4 corrompida”.>® En cambio, Basalenque explica que “las mujeres indias como
no tienen honras, no encubren lo que les sucede, antes hacen gala de ello, y tanto
més cuanto el hombre es de mayor estima”.>

Respecto a las mujeres sabemos que, en principio, el adulterio era severamente
castigado, incluso, en ocasiones, se les llegaba a dar muerte.>” Sin embargo, el hecho
de que Tariacuri nunca haya atentado contra su traicionera esposa muestra que, en
realidad, esto no siempre era asi. En el caso de Mahuina, quien se pasaba el tiempo
juntandose con mancebos hermosos en un pabellén, se sugiere que la sacrifiquen
sus hermanos y que arrojaran sus restos al rio; la cuestién es que eso jamas suce-
di6.>® A las “malas mujeres” se daba pena de cércel y, si cuatro veces reincidian en
el delito, terminaba por sacrificarseles en los templos.>® En contraste con ello, en-
contramos la mencién de un personaje llamado amexengati. Chanari, cuyo titulo es
traducido por Gilberti como “ramera puta onesta”.%’ Si la prostitucién era tan
condenada como se supone, ¢cémo una puta habria podido ser honesta? Ademas,
tenemos a aquella mujer o hija de Tariacuri que sedujo a un enemigo llamado Can-
do para matarlo después de haber tenido sexo con él. Lejos de ser castigada, dichas
acciones parecen dignas de elogios de su marido o padre.®! Mas atn, en algunos
pueblos contemporaneos de la sierra, llega a suceder que mujeres en situacién de
penuria vendan su cuerpo a cambio de comida; en estos casos, las féminas no estin
sujetas a la misma reprobacién que las prostitutas profesionales pues se considera
que estan ayudando a sus familias.52

De lo poco que sabemos sobre el adulterio masculino, excluyendo la posibilidad
de que fuera descubierto infraganti con mujer casada —donde las puniciones parecen
haber sido igualmente duras— se deduce que, en su caso, no se les daba la pena

55 Alcala, Relacion. .., f. 28v.

56 Diego de Basalenque, Historia de la Provincia de San Nicolds de Tolentino de Michoacdn del orden
de N.P.S. Agustin, José Bravo Ugarte (ed.). México, Editorial Jus, 1963, p. 424.

57 Alcald, Relacién..., f. 21v, 22v, 26v, 27v, 29, 61v, 90, 92.

58 Alcald, Relacién..., f. 112-112v.

59 Alcala, Relacion. .., f. 61v.

60 Gilberti, Diccionario. .., p- 457.

61 Alcald, Relacién..., f. 136-137v.

62 Gallardo Ruiz, comunicacién personal, 2009. Cabe, sin embargo, aclarar que las mujeres
p’urhépecha suelen ser cuidadosamente vigiladas en lo tocante a sus relaciones con el sexo opuesto,
pues se supone que cualquier ligereza de su parte pondria en entredicho la reputacién de la familia
entera. Véase Ramirez Herrera, La vida cotidiana de las mujeres purhépecha de Cherdn.. ., p. 54, y, sobre
prostitucion, René Barragan y Luis Arturo Gonzalez Bonilla, “Vida actual de los tarascos”, en Los
tarascos: monografia histdrica, etnogrdfica iy econdmica, Lucio Mendieta y Nufiez (director), México,
Imprenta Universitaria, 1940, p. 149.
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maxima; sino que, “si él andaba con otras mujeres, que no queria hacer vida con
aquella su mujer, quitdbansela sus padres y casabanla con otro; y si quejaba que no
hacfan vida en uno, este que hubiera tomado la segunda mujer, echabanlos en la
cércel publica y no se podian descasar”.%3

Las cosas no son menos complejas en lo referente a la homosexualidad. En su
excelente articulo sobre la prostitucién y la homosexualidad en Mesoamérica, Oli-
vier advierte sobre cuan complejo resulta distinguir entre las opiniones de los cro-
nistas europeos, lo que los informantes pudieron decir tratando de complacer a sus
interlocutores y lo que realmente pudo corresponder a las representaciones prehis-
panicas. No obstante, los pocos datos utiles con los que se puede contar tienden a
mostrar que no sélo esta clase de personajes se encontraba integrada a la sociedad,
sino que, ademds, tenian ciertas funciones rituales particularmente relevantes y un
valor cosmovisional que, de ninguna manera, se puede menospreciar.%

Para Michoacan, tenemos que, de acuerdo con nuestras fuentes, los tarascos
“eran carnales, pecaban en el pecado nefando, y al que se le averiguaba le metian
un palo agudo tostado por el sieso y le salia porlaboca [...] Y la misma pena daban
al haciente que al que era consintiente”.®> En los procesos coloniales se atestiguan
maltiples casos de este tipo de précticas, los cuales la autoridad eclesidstica, even-
tualmente, castigaba con la muerte en la hoguera. Alonso de Pardinas se atrevi a
afirmar que “todos los yndios comiinmente son jente mui vil e pobres borrachos y
mentirosos ydolatras ynfieles e sacrificadores e comen carne humana e son sodo-
mites”. E incluso Antén Caicedo, encomendero de Tarécuato, dijo en 1533 que “en
los dichos tianguez avia yndios sométicos que usaban e trayan por trato e granjeria
e lo trafan por oficio ser sométicos y estar en los dichos tianguez e hazer el dicho
pecado e abominacién con los yndios que se lo pagaban”.® De modo que, segtin

63 Alcald, Relacion. .., f. 29.

64 Guilhem Olivier, “Homosexualidad y prostitucién entre los nahuas y otros pueblos del Posclasi-
co” en Historia de la vida cotidiana en México, Pablo Escalante Gonzalbo (coord.), México, Fondo de
Cultura Econémica, p. 301-338.

65 “Relacién de Cuiseo de la Laguna” en Relaciones geogrdficas. .., p. 84. Véase también Alcald, Re-
lacion. .., f. 61v.

66 Archivo General de Indias, Justicia, “El Fiscal contra don Pedro de Arellano sobre cierto oro que
tomo a los indios de Michoacan y demds cosas de que fue acusado”. Warren Benedict, Alberto Carri-
llo Cazares y Silvia Méndez Hernandez (eds.), en Brigitte Boehm (coord.). £/ Michoacdn antiguo,
Zamora, El Colegio de Michoacin, 1994, p. 335-441. Véase también Felipe Castro Gutiérrez, “Con-
dicién femenina y violencia conyugal entre los purépechas durante la época colonial”, Mexican Stu-
dies, 1998, v. 14, n 1, p. 12-13; Rodrigo Martinez Baracs y Lydia Espinosa Morales, La vida michoaca-
na en el siglo XVI. Catdlogo de los documentos del siglo XVT del Archivo Histdrico de la ciudad de
Pdtzcuaro, México, Instituto Nacional de Antropologia e Historia, 1999, p. 119.
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estos testimonios, no sélo esta orientacién sexual era comun sino que, de algin
modo, era aceptada, pues, de otro modo, no hubieran podido exhibirse en los mer-
cados los prostitutos. A esto podemos afiadir que, segtin lo dicho en su proceso, el
propio cazonci tenia frecuentemente practicas homosexuales; si pensamos que una
de sus principales funciones era impartir justicia resulta un tanto paradéjico pensar
que un mismo hombre haya podido castigar los delitos que él mismo cometia.®’
Uno de los testimonios presentados contra dicho gobernante explica que “que tie-
ne indios con quien se echa [...] quando esta borracho el dicho Cazonzi, le a visto
meter la lengua en la boca e besar al dicho Juanillo”.® Lo interesante es que fue
bajo estas mismas circunstancias de embriaguez que muchos de los acusados en un
proceso colonial, tratado por Tortorici, admitieron haber tenido sexo con otros
varones; casi todos ellos estaban casados y no intentaron negar haber participado
en tales précticas.®’

Varios testimonios coloniales acusan a los tarascos de ser excesivamente dados
alabebida.”’ La embriaguez es también causa del adulterio cometido por la esposa
de Tariacuri y algunos datos sugieren que delitos tan graves como el homicidio
podia parecer excusables durante la borrachera: “No son belicosos, ni amigos de
tener rencillas ni pasiones, si no es cuando se toman el vino que esto lo usan casi
todos. Y estando asi son crueles, que se matan, y asi hacen a las mujeres, y luego
dicen que estaban borrachos; y, asi, mueren pocos de los matadores”.”! En el capi-
tulo anterior vimos los juicios que se esgrimian en contra de aquellos que se alco-
holizaban en exceso, no obstante, contamos con algunos datos que al parecer
indican que la borrachera no siempre era vista de manera negativa. De hecho, pa-
rece ser que, en ciertas circunstancias, la embriaguez era considerada como una
obligacion ritual: “Andando bailando bebian largam[en]te hasta q[ue], de borrachos

67 Proceso, tormento iy muerte del Cagonzi, dltimo gran sefior de los tarascos, por Nufio de Guzmdn 1530,
introduccién, version paleogrifica y notas de Armando M. Escobar Olmedo, Morelia, Frente de Afir-
macién Hispanista A. C., 1997, p. 35. Obviamente, no se puede descartar que tales delitos fueran in-
ventados por Nufio de Guzman para pretextar la ejecucién del gobernante michoacano, pero, en rea-
lidad, tampoco podemos eliminar la posibilidad de que tales imputaciones hayan estado bien fundadas.
68 Proceso, tormento y muerte del Cazongi. .., p. 90.

69 Zeb Tortorici, ““Heran Todos Putos’: Sodomitical Subcultures and Disordered Desire in Early
Colonial Mexico”, Etnohistory 2007, v. 54, n. 1, p. 37-38, 41.

70 véase “Relacion de Acdmbaro”, “Relacién de Yuririapundaro”, “Relacién de Cuiseo de la Lagu-
na” en Relaciones geogrdficas. .., p. 60, 69, 84.

71 Alcala, Relacién. .., f. 90v-91. “Relacién de Tancitaro” en Relaciones geogrdficas. .., p. 290.
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no se podian tener en pie; v, el dia que habia gran borrachera, ésta era la mayor
fiesta suya”.”?

Asi, si existieron borracheras ceremoniales y la “sodomia” era una practica fre-
cuente durante la embriaguez, pudiéramos imaginar que, tal vez, las practicas ho-
mosexuales también tuvieron una funcién ritual.

Sabemos que, segtin la “Relacién de Tiripitio”, en época prehispanica se apare-
cia una entidad sobrenatural descrita como un “hombre feo, amarillo, el atiriciado
[que] no tan solamente les aconsejaba que cometiesen pecados con sus hermanas y
madres, pero aun nefandos y abominables”.”®

Encontramos que aunque generalmente vestirse como mujer e incluso realizar
tareas propias a su género producia un profundo desagrado, algunos sacerdotes de
Cuerduaperi eran referidos por el titulo de “madres” y, probablemente, portaban
atavios femeninos, pues en lugar de regalarles mantas, como era costumbre entre
los sefiores, se les ofrecen naguas.” Si a eso afladimos que uno de los términos por
los que enla actualidad se refiere a la homosexualidad designa igualmente a la luna
—kutsi—, no seria descabellado suponer que, de algiin modo, este tipo de tendencias
sexuales se vinculaban con la esfera nocturna y opuesta a lo celeste y solar.” Es
interesante al respecto notar que la consecuencia de la embriaguez de Tares Upeme
es la expulsién del cielo, por lo que también podemos pensar que la relacién entre
ebriedad y homosexualidad deriva de que ambas cosas se oponen a lo celeste y so-
lar.” De acuerdo con Villar, se observa una constante participacién de homosexua-
les en la danza actual de los kurpites, donde se imitan los movimientos femeninos.””

Enlo que toca a la homosexualidad femenina es por demds notable que, mas alla
de la traducci6én de “muger machorra” cuxareti tzihuetzapan has —lo que la asocia a
lo masculino y zsiueata “pene”, tyihuereti “varon”—, no contamos con dato alguno.”®

Quiza aqui la falta de datos se deba a que tales comportamientos eran menos re-

72 “Relacién de Cuiseo de la Laguna” en Relaciones geogrdficas. .., p. 83. Véase también “Relacién
de Chilchotla” en Relaciones geogrdficas. .., p. 109.

73 “Relacién de Tiripitio” en Relaciones geogrdficas. .., p. 348-349.

74 Alcala, Relacién. .., f. 38v. Cuando los mexica explican al cazonci que han sido conquistados y
humillados por los espafioles, dicen “a todos nos han puesto naguas de mujeres”. En tanto que Hiri-
pan y Tangaxoan se sienten sumamente ofendidos ante la propuesta de Curatame de servirle soste-
niéndole el orinal y la taza con que bebia, lo cual, segtin se explica, eran ocupaciones de mujeres.
Alcala, Relacion..., £.50, 116v, 30v.

75 Gallardo Ruiz, Hechiceria, cosmovisién y costumbre. .., p. 87.

76 Veéase Alcala, Relacion..., f. 111v.

77 Villar, comunicacién personal, 2012.

78 Velasquez Gallardo, Diccionario. .., 211. Diccionario grande. .., v. 1, p. 691.
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probados por los espaiioles, tal vez dichos personajes eran mas discretos que los
hombres homosexuales o, simplemente, ese era un tema que carecia de interés para
los antiguos p’urhépecha. En todo caso, hasta que no contemos con mayores datos
al respecto, la cuestion quedara sin resolver.

Vemos pues que, aunque los datos son escuetos, no es tan claro que los antiguos
p’urhépecha hayan perseguido con celo inquisitorial a quienes tenian practicas
sexuales diferentes. El adulterio y la prostitucién pudieron haber sido relativa-
mente tolerados, sobre todo cuando se producian en situaciones atenuantes, como
la pobreza, o cumplian con fines politicos. El caso de la homosexualidad mascu-
lina, lejos de provocar un asco semejante al que experimentaron frailes y enco-
menderos, aparece como algo intimamente ligado a la ebriedad, cosa que, segin
se ha visto, podia también ocurrir en contextos rituales. A ello se suma que, en sus
funciones, algunos sacerdotes debian recurrir al travestismo y, al menos en época
contemporanea, este tipo de orientaciones sexuales suponen un cierto vinculo con
el ambito lunar.

UNA SOLA CASA PERO CADA QUIEN SU TROJE:
SOCIEDAD Y PARENTESCO

Tal como se observa en lo que se ha conservado de la Visitacion de Carvajal, rea-
lizada sélo un afio después de la entrada de Cristobal de Olid, el patrén de asenta-
miento p’urhépecha se caracterizaba por ser sumamente disperso. Y aunque la
forma en que el cronista contaba las viviendas no parecia concordar con el modo
en que lo hacian los indigenas, resulta claro que en la mayoria de los poblados el
ntimero de casas no superaba la treintena.’”? Esta situacion parece confirmarse en
los contextos arqueolégicos, pues aunque Pollard estima que en la cuenca de Pétz-
cuaro habia alrededor de 90 comunidades con mas de 60 000 habitantes, nosotros
observamos que de los 321 sitios incluidos en el repertorio de Espejel y Villalpan-
do en las inmediaciones de los lugares mencionados por la Relacidn, menos del
17% cuenta en la actualidad con mds de diez estructuras y sélo Tzintzuntzan se

aproxima al centenar.80

79 De un total de 145 asentamientos menos del 16% contaban con més de 30 hogares. Véase Antonio
de Carvajal, “Fragmentos de la visitacién”, en Warren Benedict (ed.), La conquista de Michoacdn
1521-1530, Agustin Garcia Alcaraz (trad.), Morelia, Fimax Publicistas, 1977, p. 386-408.

80 Helen Pollard Perlstein, “El imperio tarasco en el mundo mesoamericano”, Relaciones. Estudios
de historia y sociedad 2004, v. XXV, n. 99, p. 119; Claudia Espejel Carbajal y Carlos Alberto Villalpan-

do de Santiago, Relacion de Michoacdn. Instrumentos de consulta, Zamora, El Colegio de Michoacan,
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Mas alla de las posibles variantes que han podido registrarse ! de acuerdo con
nuestras fuentes, las tipicas viviendas p’urhépecha estaban conformadas por uno o
varios cuartos, de pequefias dimensiones, cuyos cimientos eran de piedra, paredes
de adobe enjarradas con barro y techos de paja o tejamanil.#> En cuanto a la distri-
bucién de funciones, la vivienda ideal se basa en la trilogia cuarto—portal—tapanco,
no obstante, parece claro que “el espacio habitacional no se limita a la casa en s,
sino que esta integrada a un entorno que comprende un gran solar con el patio,
el corral y el ekuaro, donde se llevan a cabo multiples actividades productivas, para el
ornato y de esparcimiento familiar”.%3

Como bien lo han sefialado otros autores, contamos con buenos indicios de que
la unidad doméstica no estaba conformada por una familia nuclear sino por un
conjunto més amplio que podia albergar a varios parientes cercanos en el seno de
un inmueble habitacional. La Relacidn de Michoacdn explica: “Estas casas no cuen-
tan ellos por hogares, ni vecinos, sino cuantos se llegan en una familia, que suele
haber en alguna casa dos o tres vecinos con sus parientes”.3* En tanto que, de un
modo mas preciso, la “Relacién de Tiripitio” detalla:

Las casas en que viven son buenas y grandes, con altos y bajos a su modo.
Algunas piezas hacen redondas, para sus despensas: tienen cue[n]co bajo y alto;
en lo bajo, tienen sus semillas, que sirven de granero; en lo alto, sus cajas y ropas
[...] Cada casa de un vecino, tiene una, y, si son dos v[e]c[in]os, tiene dos, y, si
son tres, tiene tres. Porque, aung[ue] todo lo demds esté justo y todos duerman
en una pieza, esto que sirve de despensa ha de estar apartado, y cada uno ha de

A. C., Universidad Indigena Intercultural de Michoacan, Foundation for the Advancement of Meso-
american Studies, Inc., 2008.

81 Carrasco propone que hubo 14 modelos diferentes en tanto que Castro Leal habla de sélo cuatro
tipos de vivienda. Véase Ralph Beals, Pedro Carrasco y Thomas McCorkle, House and house use of
the sierra tarascans, Washington, Smithsonian Institution, 1944, p. 33-36; Marcia Castro Leal, T7int-
quntzan. Capital de los tarascos, Morelia, Gobierno del Estado de Michoacan, 1986, p. 64-72.

82 véanse las relaciones de Ajuchitlan, Acambaro, Yuririaptindaro, Cuiseo de la Laguna, Tingiiindin,
Tiripitio, Xiquilpan, Chocandiran y Periban en Relaciones geogrdficas..., p. 4, 67, 71, 89, 327, 359,
415-416, 423, 428.

83 Juan Fernando Bontempo, “Un andlisis del troje purépecha”, en Hacia una antropologia arquitec-
ténica, Mari José Amerlink (comp.), Guadalajara, Universidad de Guadalajara, 1995, p. 145-155;
Carlos Paredes Martinez, “La vivienda purépecha. Notas en torno a su historia y habitabilidad en la
época colonial”, en La vivienda purépecha. Historia, habitabilidad, tecnologia y confort de la vivienda
purépecha, Eugenia Azevedo (coord. ), Morelia, Universidad Michoacana de San Nicolas de Hidalgo,
Coordinacién de la Investigacién Cientifica, Consejo Estatal de Ciencia y Tecnologia, 2008, p. 19-46.
84 Alcala, Relacion. .., f. 6.
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saber y guardar lo que tiene de sus cosechas y granjerfas. Las demas piezas son
cuadradas.®®

Esto, mis 0 menos, coincide con la estimacién de Navarrete Pellicer de un factor
de 11.2 personas por casa en la cuenta de habitantes.®¢ El Diccionario grande registra
mis de 40 términos referentes al parentesco, la cuestion es que, sobre todo en el
caso de los sustantivos no derivados, su analisis es complejo y escapa, por mucho,
a mi conocimiento de la lengua. A ello se suma que, como en varios casos, parece
tratarse de neologismos creados por los castellanos para traducir nociones europeas;
también es dificil apreciar qué tipo de informacién pudiera desprenderse de tal
trabajo. No obstante, gracias la meticulosa investigacién que emprendié Monzén
en torno a los vocablos derivados, podemos aproximarnos, aunque sea un poco, al
sistema de parentesco p’urhépecha prehispanico.

El primer término, uno de los mas reveladores por su relacién con la familia ex-
tensa, es aquel que se empled para traducir el concepto hispano de “linage, genera-
cién”, hanguequa, y que refiere a “aquellos que viven todos en una morada”.
Mientras que mahco hanguequa enstant, “parentesco contraer, parentesco contraer
con otros, emparentar”, significa “ser nuevamente habitante de una tinica morada
y casa”. Asi, al parecer, eran considerados parientes inmediatos todos aquellos que
compartian una residencia. Mas alld del &mbito doméstico, el vocablo para “el lina-
ge, la alcurnia, el parentesco o la consanguinidad” es mitehperaqua y esta formado
a partir del verbo miteni que quiere decir “conocer, entender, saber”. De modo que,
en este ambito mds extenso, los parientes serian algo cercano a “los conocidos” o “el
conocimiento mutuo”. Parece todavia mas genérica la palabra sirasirarupaqua, “cas-
ta, linaje”, que refiere a “lo que va en aumento, lo que cunde, lo que se multiplica”.

Van Zanwijk observo, en la década de 1960, la existencia de linajes patrilineales
identificables por el uso de un mismo apellido —sarukwa (guia de planta, linea de
descendencia) y maydhtsani (suceder respecto a una fundacién o lugar). En aquel
tiempo, la norma matrimonial establecia que tales contratos debian efectuarse obli-
gatoriamente con miembros de otros patrilinajes.?’”

85 “Relacién de Tiripitio” en Relaciones geogrdficas. .., p. 359. Véase también “Relacién de Chilcho-
tla” en Relaciones geogrdficas. .., p. 105.

86 Sergio Navarrete Pellicer, “Algunas implicaciones de los cambios en los patrones de asentamien-
to indigena durante el siglo XVI: especulacién aritmética e historia conjetural”, en Movimientos de
poblacidn en el occidente de México, Thomas Calvo y Gustavo Lopez (coords.), México, El Colegio
de Michoacédn, Centro Francés de Estudios Mexicanos y Centroamericanos, 1988, p. 103-122.

87 Van Zantwijk, Los servidores de los santos. .., p. 95-99.
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Respecto al léxico generacional el autor observa que los términos presentados,
construidos a partir de las raices anga- y thsiua-, no refieren a mas de tres estratos
ascendentes y descendentes a partir de ego, y que, hasta donde se puede entender,
existe una relacion simétrica entre éstos. A ello se suma que “la persona genética-
mente relacionada y sus hermanos o hermanas comparten la misma relaciéon de
parentesco respecto a un individuo”. Algo semejante sucede con la glosa espafiola
“hermanos” y su extensiéon como “primos”, donde, mas alla de la clasificacién
mayor menor y la divergencia en términos del género de ego, no se muestra distin-
cién alguna entre los consanguineos en primero y segundo grado. Por ultimo, te-
nemos que en los afines, normalmente referidos por la raiz thara-, se ve que “el
yerno y probablemente también la nuera tienen el mismo estatus que los nietos”.8

En un articulo sobre violencia doméstica en época colonial Castro Gutiérrez
sefial6 la existencia de una cierta diferenciacién étnica entre los tipos de agresores
y victimas, pues, si bien en todos los sectores sociales eran comunes los ataques a
mujeres, entre los indigenas sobresalen los enfrentamientos entre yernos y suegros.
El autor indica que, en los documentos mas tempranos, la herencia de las tierras y
sefiorios parece correr por via materna —véase, por ejemplo, el caso de Curatame
que, siendo hijo de chichimeca, hereda el reino de su abuelo materno—y que, al
menos en el caso de Tariacuri, los patriarcas extienden su autoridad sobre los hijos
solteros, las hijas y los yernos. Otra evidencia de la prioridad de la ascendencia por
via materna es el hecho de que “bien se casaba el tio con su sobrina, mas no el so-

2 89 <«

brino con su tia”.®” “De esta forma, el vasallaje se establece cuando el sefior del

grupo subordinado contrae matrimonio con la hija del sefior dominante”.”?

Eso explica por qué, tras la aparicién de Curicaueri, lo primero que hicieron los
habitantes de Naranjan fue ofrecer una doncella al sefior chichimeca y pudiera ser
un buen indicio de la funcién de aquella tendencia endogamica que registraron los
cronistas, pues dado que el matrimonio instaura una relacién de subordinacién, la

alianza con extranjeros implicaria consecuencias politicas potencialmente riesgo-

88 Cristina Monzén, “Términos de parentesco p’urhépecha en tres documentos del siglo XVT: resul-
tados iniciales”, Amerindia, 1996, n. 21, p. 101-110.

89 Alcala, Relacion. .., £. 29v.

20 En la actualidad el matrimonio parece implicar la transferencia definitiva de una mujer de una
familia a otra, de suerte que la mayoria de las obligaciones que se tenfan con el propio grupo se inter-
cambian por las que se contraen con el del marido. Véase Maria Teresa Cervantes, Enfermedades y
especialistas de la medicina tradicional en Sicuicho, Uruapan, Direccién General de Culturas Populares,

Secretaria de Educacién Publica, 1982, p. 10.
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sas.”! La preferencia por desposar en segundas nupcias a mujeres de la misma fa-
milia que la primera esposa —sean madre e hija o hermanas— bien pudiera haber
tenido la intencién de evitar poner al varén en una nueva situacién de subordinacién
ante un suegro diferente.”? Incluso, es de notar que en la época colonial los casos
més comunes de incesto entre indigenas tenfan lugar entre cufiados.” No obstante,
cabe remarcar que pese a esa tendencia matrilineal la residencia es claramente pa-
trilocal, pues, en todos los matrimonios mencionados, es la esposa quien se despla-
za al lugar del marido.”*

Los estudios de parentesco en la regién siguen siendo sumamente escasos. Aun
si en la actualidad el régimen de descendencia es esencialmente cognatica, todavia
encontramos ecos de los antiguos sistemas de parentesco. Los términos de referen-
cia no parecen haber cambiado considerablemente y, al menos en los primeros afios
de matrimonio, las nuevas parejas suelen compartir el solar con los padres del ma-
rido, de modo que en la distribucién ideal de las tareas domésticas se produce una
cierta redistribucion en la que las nueras ocupan funciones muy semejantes a las de
las hermanas y bajo la tutela de la suegra suponen aprender a ser buenas esposas.
Los términos para el padre y sus hermanos son iguales, pero existe una absoluta
diferencia entre aquellos que designan a la tia y la madre. “Hermano” se extiende
a los primos paternos y los términos ascendentes en segundo y tercer grado conti-
ntan siendo simétricos a los descendentes. Dicha situacién recuerda la vieja norma
matrilineal donde la relacién paterna estd dada por la residencia (virilocal) y la
materna por la descendencia. Los vocablos relacionales tienden a remplazar a los
nombres propios cuando se habla de individuos que comparten o han compartido
la misma vivienda; considerando que esto es especialmente comiin en el caso de las
mujeres, es posible imaginar que el llamarlas por nombre propio implicaria la per-
cepcién de cierta ruptura con la red parental.”

91 Felipe Castro Gutiérrez, “Condicién femenina y violencia conyugal entre los purépechas duran-
te la época colonial”, Mexican Studies, 1998, v. 14, n. 1, p. 5-21.

92 Alcalé, Relacién. .., f. 29-29v.

93 Marfa Guadalupe Chévez Carbajal, “Visién y condicién de la mujer en Nueva Espafia: El caso de
Michoacan”, Historia iy espacio, n 19, p. 11.

94 Jacinto Zavala, Mitologia y modernizacion. .., p- 96. Ruiz Méndez, Ser curandero en Uruapan. ..,
p- 88.

95 Blandine Solomieu, “El papel del parentesco en una comunidad tarasca, San Felipe de los Herre-
ros (1981)”, Nueva Antropologia, 1982, n 18, p. 209-231; RamVan Zantwijk, Los servidores de los santos.
La identidad social y cultural de una comunidad tarasca en México, México, Instituto Nacional Indige-

nista, 1974, p. 92-93; Villar, comunicacién personal, 2012.
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Siacaso el tinico rastro de la antigua tendencia matrilineal es que “entre algunos
hombres que se casan con mujeres provenientes de familias con prestigio artesanal
se da el caso que el marido adopte el apellido de su esposa”.”

Lo mis llamativo es que, al parecer, esta clase de 16gicas no sélo concernian a
las relaciones entre grupos familiares particulares sino que, hasta cierto punto, ser-
vian de base a la constitucién del mismo Estado.

En un trabajo reciente Castro y Monzon sefialan que, en p’urhépecha, el térmi-

» G

no “gobernar”, vrengarihpeni, también tiene el sentido de “tener criados”. “Lo cual
para un espafiol del siglo XVI significaba tener una ‘familia’ en sentido extenso”.
Esto concuerda con el hecho de que, durante la época virreinal, los nobles de Patz-
cuaro solian mantener el control de las provincias distantes gracias al parentesco
que sostenian con sus autoridades. Incluso, el hecho de que en la Relacion de Mi-
choacdn se llame “padre y madre” al nuevo cacique sugiere que sus deberes ante el
pueblo eran equivalentes a los de un patriarca frente a su parentela.”’ Se nota igual-
mente que en época colonial existian algunos pueblos que, en lugar de ser referidos
por un topbénimo, eran conocidos por el apellido de un noble y que el verbo “poseer
la tierra”, minguareni, también quiere decir “emparentar”. Lo que sugiere que el
acceso a la tierra estaba vinculado a la adscripcién jerdrquica a un conjunto de fa-
milias dirigidas por un linaje sefiorial. Todo esto lleva a los autores a proponer que
“el reino tarasco no se sustentaba en una tradicién histérico-cultural compartida,
sino en un entrelazamiento piramidal de linajes nobles que hacias las veces de lo
que hoy llamarfamos un sistema politico”.”

En refuerzo de dicha propuesta cabe mencionar que, segiin se atestigua en la
Visitacién de Carvajal, algunas comunidades pequeiias, de 6 a 25 casas, no tenian
calpisque y, muy probablemente, bastaba para su administracién la propia organi-
zacién familiar.”?

Segtn se ha visto, la caracteristica mas sobresaliente en las representaciones de
los infantes es la falta de detalle y su casi total ausencia en todos los contextos po-
sibles; no se habla de ellos, se diferencia poco su género, no muestran atributos de

96 Castro Gutiérrez, “Condicién femenina y violencia conyugal entre los purépechas durante la
época colonial”, p. 5,13, 14.

97 Alcal, Relacién. .., f. 23.

98 Felipe Castro y Cristina Monzén, “El lenguaje del poder: conceptos tarascos en torno a la auto-
ridad”, en Simbolos del poder en Mesoamérica, Guilhem Olivier (coord.), México, UNAM, Instituto de
Investigaciones Histéricas, 2008, p. 32-46.

99 Carvajal, “Fragmentos de la Visitacién”, en Warren Benedict (ed.), La conquista de Michoacdn
1521-1530; Agustin Garcfa Alcaraz (trad.). Morelia, Fimax Publicistas, 1977, p. 386, 387, 392, 393.
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estatus y casi nunca se les deposita en los mismos espacios funerarios que a los
mayores. Considerando que en un capitulo anterior dijimos que la nocién
p’urhépecha de persona se construia esencialmente a partir de la imagen de un
cuerpo inserto en una red social, podemos ver que, dado que los mas pequefios
presentan cuerpos en desarrollo y aun no se encuentran plenamente integrados a
su comunidad —lo que actualmente se da a través del trabajo, el matrimonio y la
reproduccién—, es muy posible que, en época antigua, simplemente no se les haya
visto como personas.

Obviamente es en los adultos de mediana edad que encontramos las exégesis
mas ricas y donde mayormente se centra la atencién cuando se muestran las dife-
rencias de géneros. En los varones se destacan las actividades de apropiacién y
produccién mientras que las mujeres se asocian a la reproduccién, transformacién
y mantenimiento. Los roles masculinos implican un constante contacto con el ex-
terior, ya sea en el quehacer cotidiano o en la guerra y el encuentro con los extran-
jeros, en tanto que las femeninas mas bien se ligan a lo doméstico, privado y menos
evidente. Ambas cualidades tienen eco tanto en las practicas rituales como en lo
politico. Si en la imagineria pictdrica el hombre es reductible a una versién esque-
matica, la fémina tiende a la completitud, sin embargo, nuestros datos sugieren que
cuando se trata de lo femenino y lo masculino, los primeros tienden a la concrecién
y las segundas a la abstraccién. Eso concuerda con la constante singularizacién de
los caballeros y la referencia a las damas en términos relacionales, pues, bajo un
régimen matrilineal, parece coherente que en ellas se subraye la posibilidad de es-
tablecer vinculos de parentesco y es sélo cuando se presentan situaciones perturba-
doras que se opta por el uso de nombres especificos en detrimento de aquellos que
sefialan la unidad familiar.

Por ultimo, en la cima de nuestra escala de prestigio, los individuos de edad
avanzada, en particular los varones, aparecen como consejeros, ensefiantes y po-
seedores de conocimientos en general. En breve, la ancianidad figura como mode-
lo del canon p’urhépecha de comportamiento moral y es dicha funcién la que,
aparentemente, coloca a los viejos en una situacién préxima a la divinidad.

Aun quedan muchas dudas en cuanto a qué tantos tabties sexuales existian en la
sociedad tarasca, pero los datos disponibles hacen ver que su c6digo moral distaba
mucho del de los castellanos del siglo XVI. En nuestra opinién, la prostitucién y el
adulterio no debieron ser perseguidos con la frecuencia que indican algunas fuen-
tes. Mientras que, segtin hemos sugerido, la homosexualidad masculina pudo haber
tenido ciertas funciones rituales ligadas a los aspectos femeninos del cosmos.

Vimos que la diferenciacién sexual era inherente a la existencia, incluso desde
los primeros prehombres, mas la capacidad de procreacién aparece como el tltimo

2019. Universidad Nacional Auténoma de México, Instituto de Investigaciones Histdricas
http://ru.historicas.unam.mx



HISTORICAS
UNAM

SEXO, GENERO Y PARENTESCO 139

eslabon de ese proceso de perfeccionamiento que, en el mito, implica la creacién
humana.

Notamos que, lejos de la imagen de un imperio plenamente urbano, las pobla-
ciones michoacanas se caracterizaban por un patrén de asentamiento sumamente
disperso y una baja densidad poblacional. Las viviendas solian albergar, bajo el
dominio de un cierto patriarca, a varias familias nucleares unidas por vinculos de
alianza y consanguinidad. Dado que la descendencia parece haber sido preferente-
mente matrilineal y la residencia virilocal, habia escasa diferenciacién entre la re-
lacién con los miembros de una misma casa —a veces, no se distingue entre padres
y tios 0 hermanos y primos— en tanto que existe mayor especificidad en los vincu-
los del lado materno. Asi, parecen haber existido paralelamente dos sistemas de
parentesco diferentes: uno ligado a la residencia y otro a la descendencia. A través
del matrimonio se establecen lazos de solidaridad entre unidades familiares, pero
también se construyen diferencias jerdrquicas entre suegros y yernos —en la que el
estatus del segundo parece haber sido equivalente al de los nietos. Es asi que a tra-
vés del parentesco se estructura la sociedad como un conjunto de linajes entrelaza-
dos bajo el dominio de una familia gobernante y es gracias a dichos nexos que los
individuos y grupos podian tener acceso a la tierra. Tal vez en virtud de dicha or-
ganizacién parental, las comunidades mas pequefias no requerian de autoridades
formalmente nombradas.

De este modo, podemos aseverar que la capacidad reproductiva no sélo es fun-
damental para la adquisicién de un estatus plenamente humano sino que también
tiene un rol aglutinante en la constitucion de la sociedad y el estado.

Vemos asi que no sélo hay un gradiente de personalidad, desde los infantes has-
ta los ancianos, sino que también existen diferentes formas de ser persona: en los
hombres se subraya la individualidad, en las mujeres sobresalen los atributos rela-
cionales. El varén es fundador de linajes e imperios, pero son las féminas quienes
permiten su reproduccién y perpetuacién a través de su descendencia. Hemos vis-
to que el hombre parece haber tenido el monopolio de la violencia, que el sexo
femenino era visto como un dulce manjar y que, en el dmbito ritual, las mujeres y
los cérvidos reciben un tratamiento similar. Aunando a ello que, ocasionalmente,
la cépula podia ser referida por términos que implican cierta violencia, podemos
imaginar que, hasta cierto punto, la masculinidad se construye bajo el modelo del
depredador y la mujer toma como referencia el de la presa o victima.
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1. Lémina 61, ejecucion de delincuentes. Notese el tamafio de la mano derecha del petamuti.
2. Lamina 133, discurso del petamuti.
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3. Lamina 15y, instrucciones para la guerra por parte del capitan general.
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4. Escultura sedente del Museo Regional de Michoacan.
5. Escultura monolitica del Museo Regional de Michoacan.
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6. Grabado rupestre de Caranguirio, Michoacan.
7. Grabado rupestre de Cardnguirio, Michoacan.
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8. Lamina 116, Taridcuri en sus aposentos.
9. Mapa Tercero, un “osario” en la obra de Beaumont.
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10.Lamina 29y, el cazonci muerto como bulto funerario.
11.Ldmina 20, guerreros muertos como bultos funerarios.
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12.Ldmina 105y, conflicto entre Taridcuriy Curatame.
13.Chaac Mool con protuberancia en la cabeza (fotografia de Laura San Juan).
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14.Ldmina 79, un grupo de islefios frente a los chichimecas.
15.Ldmina 35v, mujer posesa en presencia de los dioses.
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16.Ldmina 124v, hombres y mujeres de Yziparamucu en presencia de la diosa Auicanime.
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17.Grabado de pie en Caranguirio, Michoacan.
18.Grabado moderno de huarache en Caranguirio, Michoacan.
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19.Ldmina 96v, Curicaueri como bulto o idolo en el templo.
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20. Ldmina 19, Escena de sacrificio durante una batalla.
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LOS TARASCOS Y SU SOBRENATURALEZA

En un capitulo posterior nos ocuparemos del tratamiento de las deidades en fun-
cién de sus relaciones con los pueblos a los que se encontraban asociadas; lo que
ahora nos ocupa es el estudio de los dioses como tales y la naturaleza de los vincu-
los que los ritualistas solian establecer con ellos.

Practicamente no contamos con ningun texto indigena sobre época prehispani-
ca ni disponemos de documentos pictograficos tempranos y como justamente la
Relacion de Michoacdn ha perdido la parte en que se trata sobre los “dioses mas
principales”, resulta sumamente delicado tratar de “identificar” al panteén p’urhé-
pecha cuando sélo se dispone de nombres y datos aislados. Existen numerosos
trabajos en torno a las deidades tarascas, el problema es que, dada la escasez de
datos, las nuevas investigaciones no suelen hacer mas que interpretar de un modo
diverso aquellas informaciones que desde hace cien afios ya eran conocidas. El re-
sultado es una multitud de propuestas pobremente sustentadas sobre lo que tales o
cuales dioses pudieran haber representado.

A grandes rasgos, las estrategias analiticas en las que hasta ahora se ha incursio-
nado pueden ser clasificadas en dos grandes grupos: quienes recurren a la compa-
racién con panteones mesoamericanos mejor conocidos y quienes prefieren el
estudio de las deidades en el contexto de los propios documentos en que figuran.

Casi cien afios después de su primera publicacion, el escrito de Eduard Seler
continda siendo el trabajo comparatista mas serio y riguroso que se ha realizado.
Aunque el sabio aleman estaba lejos de dominar la lengua p’urhépecha, recurrié
a diversos argumentos lingiiisticos para tratar de reconocer a personajes como
Huitzilopochtli y Quetzalcéatl en la mitologia michoacana; y, pese a las limitantes
de la época, dicha labor tiene el mérito de no sélo haber procurado ‘identificar’
puntualmente a las divinidades sino de haber pretendido llegar a una visién de
conjunto de la cosmovisién tarasca.! Corona Ntfiez, quien sostenia que “la reli-
gién de los tarascos, con variaciones ligeras, es todo semejante a las obras religio-
sas de las culturas mas avanzadas de Mesoamérica”, se bas6 en gran medida en el

1 Seler, “Los antiguos habitantes de Michoacan”, p. 147-233.
141
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trabajo de su célebre antecesor, pero afiadi6 una serie de interpretaciones suma-
mente forzadas para tratar de generar un esquema aun mas coherente. Por lo
prolifico de sus publicaciones y la falta de discusiones al respecto, estas afirma-
ciones terminaron por convertirse en una suerte de verdades absolutas que, aun
hoy en dia, contintian replicindose sin el menor cuestionamiento.> Faugére, por
ejemplo, retoma su interpretacién del mito de Cupanzieeri y Achuri Hirepe para
tratar de demostrar la existencia de cierto vinculo entre el venado y el sol.> Sien-
do que tales personajes s6lo aparecen una vez en las crénicas tempranas la lectura
original del relato debié basarse principalmente en el significado etimolégico de
los nombres de los dioses y lugares: Cupanzieeri “el sol tomado por los cabellos”,
Jacona “casa de la tarde” y Achuri Hiripe, “la noche que se apresura”, asi, el re-
lato estaria hablando de “el sol” que va a la “casa de la tarde” a morir en manos
de “lanoche que se apresura” y termina convertido en cérvido. El inico problema
aqui es que Jacona no quiere decir “casa de la tarde”, y aunque el sentido de Cu-
panzieeri todavia resulta poco claro, la etimologia en que se basa la autora es ab-
solutamente incorrecta.* A ello se suma que dicho relato es sugestivamente
parecido al conocido mito del nifio-maiz que se encuentra ampliamente difundido
por Mesoamérica y no a los textos conocidos sobre el origen o desplazamiento del
helioastro.>

En reaccién a esta clase de abusos surge una serie de investigadores que, pos-
tulando el caracter tnico de la religién y la cultura tarascas, se rehtsan a hacer la
més minima comparacién.® Pollard, por ejemplo, dice que “aparentemente el ‘dua-
lismo’ nunca fue parte principal del ordenamiento entre los tarascos [...] Los
principales dioses del centro de México no fueron de ninguna manera objetos de
veneracién [...] No hubo ningin dios Tlaloc entre los tarascos [...] No hubo

2 Corona Niiiez, “Esquema de deidades de los tarascos antiguos”, p. 139-145; Mitologia tarasca. “La
religién de los tarascos”, p. 369-408.

3 Faugere, “Le cerf chez les anciens P’urhépecha du Michoacan”, p. 125-126. Véanse también Avila
Garcia, sobre el agua y las nubes, y Pereira sobre los nombres de los sacerdotes antiguos. Patricia
Avila Garcfa, “La mitologia p’urhépecha y la estrategia sociocultural de uso y manejo ecolégico del
agua. El caso de la Meseta P’urhépecha”, Estudios Michoacanos v, Victor Gabriel Muro (coord.),
Zamora, El Colegio de Michoacan, p. 41-81; Pereira, “El sacrificio humano en el Michoacén antiguo”,
p. 247-272.

4 Monzén, comunicacién personal, 2011; Villar Morgan, comunicacién personal, 2011.

5 Véase, por ejemplo, Simone Ricciatti, Tazei Kie. Indagine antropologica sol popolo Huichol de la Sie-
rra Madre Occidentale, Roma, Collana, 2007, p. 78.

6 No carece de interés subrayar que, muchas veces, fueron los historiadores indigenas quienes se

opusieron a las equivalencias faciles entre dioses tarascos y aztecas.
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ningin Quetzalcéatl”.” En la mayoria de los casos el rechazo a los enfoques com-
paratistas termin por generar una mayor dependencia hacia analisis filolégicos
que, en la mayoria de los casos, no fueron realizados por lingiiistas. El problema
es que como la lengua p’urhé cuenta con fonemas que no fueron registrados en el
siglo XVIy que, en esa época, la misma ortografia del castellano no se encontraba
del todo estandarizada, es comtin que los nombres de las divinidades deban ser
reconstruidos a partir de glosas que, en su mds estricta pronunciacién, no signifi-
can nada.?

Existen, sin embargo, dos trabajos particularmente remarcables producidos
bajo esta perspectiva. En primer lugar tenemos el muy cuidadoso anélisis etimo-
l6gico de los nombres de los dioses, realizado por Cristina Monzén, que termind
por producir una visién sumamente coherente del cosmos tarasco, que ademas
coincide, casi punto por punto, con la imagen que se desprende de las narraciones
miticas recogidas por el padre Ramirez.” El segundo trabajo es el anélisis contex-
tual de las deidades de la Relacion de Michoacdn, de Claudia Espejel, permitié la
reconstitucion de un sistema cultual que, mas alla de la definicién de los atributos
particulares de las deidades, permite reconocer los principios basicos de la religién
prehispanica. '

La Relacion de Michoacdn nos presenta alrededor de 80 diferentes nombres de
dioses; el problema es que, en poco mas del 50% de los casos, tales personajes son
mencionados en una tinica ocasién. Si a ello sumamos la posibilidad de que un nu-
men pudiera contar con més de una denominacidn, las probabilidades de esclarecer
la identidad de cada una de las deidades parecen esfumarse. Las fuentes tempranas
distinguen dos principales clases de divinidades: las del cielo y las del ynfierno. El

7 Helen Pollard Perlstein, “La construccién de ideologia en el surgimiento del estado tarasco prehis-
panico”, en £/ Michoacdn antiguo, Brigitte Boehm (coord.), Zamora, El Colegio de Michoacéin, 1994,
p. 224,

8 Véanse, por ejemplo, Francisco Hurtado Mendoza, Za religién prehispdnica de los purépechas y José
Ricardo Aguilar Gonzalez, Tyintzuntzan irechequa. Politica y sociedad en el estado tarasco, tesis de li-
cenciatura en historia, Morelia, Universidad Michoacana de San Nicolas de Hidalgo, 2005. Aunque
por lo regular se acepta que, al menos, los nombres si derivan de deidades indigenas, no falta quien
haya puesto en duda la autenticidad de los datos presentados por la Relacion de Michoacdn. Ramirez,
por ejemplo, llega al extremo de afirmar que, salvo Curicaueri y Cuerduaperi, “los demas dioses que
figuran en la Relacién de Michoacdn fueron inventados por los frailes y cronistas espafioles”. Félix
Ramirez, freti Khatape. Ensayo de una interpretacion de la Relacion de Michoacdn. Personajes y dioses
michoacanos, México, Ed. Casa Ramirez, 1956, p. 23.

9 Monzén, “Los principales dioses tarascos...”, p. 135-168.

10 Espejel Carbajal, Za justicia y el fuego.
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problema es que, en la mayoria de los casos, es sumamente dificil establecer a cudl
de tales &mbitos corresponde cada uno de nuestros personajes.'!

La pregunta que surge entonces es qué tanto podemos avanzar en el conocimien-
to de los niimenes cuando no disponemos de nueva informacién. Podemos asociar,
con relativa facilidad, a Curicaueri con el sol, pero las cosas se ponen mucho mas
complicadas cuando intentamos demostrar los vinculos de Xaratanga con la luna,
los de Vréndequavécara con Venus o los de los Tiripemecha con las nubes. La se-
mejanza entre Curicaueri y Huitzilopochtli parece sumamente evidente mas es casi
imposible confirmar la identificacién de Curita Caheri con X6lotl y Quetzalcdatl
o de Tares Upeme con Tezcatlipoca. Dada la casi inexistencia de contextos sintdc-
ticos en lengua indigena es poco probable que podamos superar el analisis léxico
de Monzén en tanto no se cuente con un mayor conocimiento de la lengua
p’urhépecha y mientras no contemos con nuevas fuentes documentales dificilmen-
te se podrd mejorar el recuento de las cualidades y atributos de los dioses de Espe-
jel. La iconografia arqueolégica es demasiado parca como para permitirnos
reconstruir el pantedn tarasco con base en ella; incluso en el arte rupestre, donde
se observan mdas motivos en su contexto de enunciacion, la variabilidad de formas
y asociaciones parece bastante reducida. La comparacién con datos etnograficos
contemporaneos tampoco nos arroja muchas luces, pues, salvo honrosas excepcio-
nes, el antiguo pantedn se encuentra del todo ausente en la literatura oral de los
siglos XX y XXI y, en sentido inverso, notamos que los personajes mas populares
de la mitologia moderna, como Miringua y Japingua, apenas figuran en los diccio-
narios de la colonia temprana.

Es por ello que, de momento, hemos preferido renunciar a tratar de identificar
a las divinidades y, en su lugar, procuraremos definir qué es aquello a lo que las
crénicas tempranas solfan llamar dioses. Comenzaremos por definir los diferentes
tipos de acciones que realizan los niimenes en las distintas fuentes, veremos el tipo
de vinculos que estos establecen entre si y con los seres humanos para determinar
si las deidades cumplen o no con los criterios necesarios para ser incluidas dentro

11 La divisién en estos conjuntos de deidades ya habia sido previamente notada por Claudia Espejel,
“La religion de los tarascos a través de la Relacion de Michoacdn”, en Las sociedades complejas del oc-
cidente de México en el mundo mesoamericano. Homenaje al Dr. Phil C. Weigand, Eduardo Williams,
Lorenza Lépez y Rodrigo Esparza (eds.), Zamora, El Colegio de Michoacén, 2009, p. 255-270. Inclu-
so, en lo tocante a los indigenas contemporaneos, Nufio Gutiérrez explica que “la ubicacién del sol
establece dos espacios: el arriba en contraposicién con el abajo”. Marfa Rosa Nufio Gutiérrez, “La
relacién naturaleza-cultura en una comunidad purépecha a través de sus expresiones orales”, en Na-
turaleza y cultura en cinco yonas rurales, Luisa Paré y Martha Judith Sanchez (coords.), México, Plaza
y Valdés-UNAM, 1996, p. 62.

2019. Universidad Nacional Auténoma de México, Instituto de Investigaciones Histdricas
http://ru.historicas.unam.mx



REPQOSI
INSTITUC
HISTORICAS
UNAM

10
ONAL

LOS TARASCOS Y SU SOBRENATURALEZA 145

de la categoria p’urhépecha de persona. Con la finalidad de comprender mejor el
tipo de relaciones que los hombres establecian con las deidades, exploraremos los
atributos y funciones de los sacerdotes tarascos, es decir, aquellos personajes que
fungian como interlocutores principales de las entidades sobrenaturales. Y, por
ultimo, buscaremos definir cudl era el rol del sacrificio humano en la interaccién
con las divinidades ya que, segin veremos, éste constituia un medio privilegiado
de comunicacién.

LA NATURALEZA DE LOS DIOSES

El mismo uso del término “dios” por parte de los cronistas parece de por si sig-
nificativo, pues no es anodino que en lugar de usar “demonio” la mayoria de los
cronistas michoacanos del siglo X VI haya optado por un apelativo similar al que
acordaban a su propia deidad.

Todavia existen dudas acerca del origen exacto del término castellano “dios”;
tanto es posible que derive del latin deus como que provenga directamente de los
vocablos griegos Zeus, dios o theos.'> Cualquiera que sea el caso, la acepcién cristia-
na refiere a una entidad generalmente inmaterial que, encontrandose en el origen
de todo lo existente, vela por el bienestar de los hombres procurandoles, al mismo
tiempo, un destino tanico acorde a su comportamiento moral en la tierra.!> Al con-
frontarse con datos etnograficos de diversas partes del mundo, los investigadores se
dieron cuenta de que una buena parte de tales caracteristicas estaba ausente en las
deidades de pueblos exdticos, y, por consiguiente, la academia opté por definiciones
sumamente vagas que sélo ponen en relieve aspectos generales como la trascenden-
cia, su capacidad creadora y el ser objeto de culto por parte de los hombres.!*

Algunas de las cualidades de la deidad cristiana estdn efectivamente presentes
en los dioses tarascos, pero existen otras caracteristicas que mds bien parecieran
acercarlos a los hombres comunes.

12 véase Diccionario etimoldgico, etimologias.dechile.net, 2001-2011, consultado el 7 de julio de 2011.
13 véase Louis Bouyer, Diccionario de teologia, Francisco Martinez (trad.), Madrid, Herder, 2002,
p- 214-224.

14 pedro Rodriguez Santidrin, Diccionario de las religiones, Madrid, Alianza Editorial, 1989, p. 149;
Diccionario Espasa de religiones y creencias, Enrique Miret (prélogo), José Maria Martinez Manero
(trad.), Madrid, Espasa Calpe, 1997, p. 231. Es interesante observar que muchos diccionarios de reli-
giones evitan presentar definiciones generales del concepto de dios y, en su lugar, se limitan a discu-
tir las nociones clasicas de la divinidad o las que derivan de religiones abramicas. Vease, por ejemplo,
Mircea Eliade (ed.), The enciclopedia of religion, Nueva York y Londres, MacMillan Publishing Com-
pany, 1987.
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Parece dudoso, en primer sitio, que los nimenes tarascos hayan sido etéreos,
invisibles o eternos pues, ademas de poder tocar a los hombres, el mito recogido
por el padre Ramirez explica que los arboles y las plantas fueron creados para que
las deidades se pudieran ocultar durante sus visitas a la tierra.!® Es claro que, en
la mayoria de los casos, los dioses estdn dotados de un cuerpo similar al humano
pues, ademads de contar con una apariencia antropomorfa —tal como se atestigua
en las pocas laminas de la Relacion de Michoacdn que ilustran divinidades— sabemos
que al menos eran capaces de sangrar, caminar, llorar, comer, beber, vestir y dor-
mir.!¢ Las deidades estén sexuadas, las hay masculinas y femeninas, copulan, con-
ciben y paren, practicamente del mismo modo que los hombres; esto resulta por
demas explicito en el mito de Cupanzieeri quien dejé a su mujer embarazada de
Siratatapezi y en el mismo nombre de Cuerduaperi “la que pare con dificultad” se
hace evidente esta capacidad.!” Asi, hay dioses que nacen, crecen y envejecen —o
se presentan como viejos— tal como lo harfa cualquier otro ser vivo.!® Y, aunque
todavia es dificil estimar la seriedad de tal afirmacién, no podemos ignorar que,
en opinién del mismo Ramirez, las divinidades “eran hombres principales entre
ellos, que se avian sefialado mucho; a los cuales les hacia el demonio adorar, des-
pués de muertos, apareciéndoseles en muchas figuras”.!” Al menos es claro que
los relatos de muerte de Cupanzieeri y Achuri hirepe tienen muy poco que ver

con la cosmovisién cristiana.20

15 Ramirez, “Relacién sobre la residencia...”, p. 359.

16 véase Alcala , Relacion. .., f. 37v, 111v, 112, 122v, 35v y capitulo 1 de la presente obra. Ramirez
Francisco, “Relacion sobre la residencia...”, p. 359. Sibien es cierto que la mayoria de las esculturas
pétreas han sido localizadas en dmbitos ceremoniales, llama la atencién que, en la mayoria de los casos,
éstas no porten ninguna vestimenta. Sin embargo, el hecho de que las mujeres de caonci hicieran
mantas para Curicaueri bien pudiera sugerir que las imagenes eran ataviadas con ropajes reales. Al-
cald , Relacion.. ., f. 11v.

17" Alcala, Relacion..., f. 41; Monzén, “Los principales dioses tarascos...”, p. 136-168.

18 Alcala, Relacion. .., f. 126.

19 Ramirez, “Relacién sobre la residencia...”, p. 361.

20 Alcald, Relacién. .., f. 41. Cabe recordar que también entre los mexicas se suponia que ciertos
dioses podian llevar una existencia terrenal para después morir. Huitzilopochtli muere para unirse al
dios Tetzauhteotl, Quetzalc6atl muere, después de la caida de Tollan, para convertirse en estrella de
la mafiana y Tezcatlipoca muere para volverse un cadaver pestilente. Véase Cristébal del Castillo,
Historia de la venida de los mexicanos y otros pueblos e Historia de la conquista, Federico Navarrete Li-
nares (trad.), México, Proyecto Templo Mayor, Instituto Nacional de Antropologia e Historia, Se-
cretaria de Educacion Publica, 1991, p. 119; Cddice Chimalpopoca. Anales de Cuauhtitlan y Leyenda de
los Soles, Primo Feliciano Veldzquez (ed.), México, UNAM, Instituto de Investigaciones Histéricas,
1945, p. 111; Sahagun, v. 111, p. 21.
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Tampoco encontramos en las deidades tarascas la omnisciencia que caracteriza al
dios cristiano, pues, cuando Carocomaco se aproxima a la cima del templo de Que-
renda angapeti, la mujer del numen dice: “~Yo no sé su nombre. Yo no sé cémo le
tengo de nombrar, que no le conozco. Mir4 que no sé dénde esta Querenda angapeti” !

Cercanos a la condicién humana, los dioses experimentaban emociones como la
tristeza, el sufrimiento, el deseo de venganza y la ira. Y, mas atin, llevaban a cabo
acciones tan tipicas de los hombres como cazar, emborracharse, contraer matrimo-
nio, jugar a la pelota, enterrar a los muertos, sacrificar y hacer fiestas.” Tanto en
el caso de Querenda angapeti como en el concilio que anuncia la llegada de los
espafloles, se deja en claro que las divinidades viven en casas, y, aunque ignoramos
si éstas se ubicaban en la tierra o algin espacio mitico, en la historia de Siratatapezi
parece sugerirse que algunos de ellos habitaban pueblos.??

Mis alla de la distincién entre dioses “primogénitos”, “mayores” y “menores”, se
notan algunas diferencias jerarquicas entre las divinidades; se distingue, por ejemplo,
a Curicaueri de los “dioses comunes”, Curita Caheri y el dios del ynfierno reciben
6rdenes de Cuerduaperi, en tanto que Querenda angapeti tenfa tanto un mensajero
como viejos que custodiaban su morada.?* Cuando los chichimecas encuentran al
pescador se dice que las divinidades de ambos grupos p’urhépecha eran consideradas
como parientes, y aunque ignoramos si ello implica la supuesta existencia de dioses
no relacionados, contamos con multiples evidencias de que el pantedn tarasco se
constitufa como una suerte de familia extensa. Avicanime era tia de los dioses del
cielo, Camavaperi era hermana de Vnazi hirecha, los dioses del cielo eran padres de
Curicaueri, Curita Caheri y Tiripamenquanencha eran hermanos, etcétera; notamos
incluso, en el caso de Siratatapezi, que una deidad podia tener padres adoptivos.? Los
pocos datos disponibles apuntan a la existencia de una estructura matrilineal: las
fuentes indican que Cuerduaperi era la madre de los dioses, pero queda implicita la
identidad de su progenitor, se nos dice que Manovapa era hijo de Xaratanga pero no
se nos indica quién era su padre.?® Todo esto sugiere que, a grandes rasgos, los nu-
menes conformaban una sociedad bastante semejante a la humana.

Sin embargo, también observamos marcadas divergencias entre los hombres y los
dioses. Tanto los humanos como las divinidades sufren hambre, la diferencia estriba

21 Alcald, Relacion. .., f. 111v-112.

22 Alcala, Relacién..., f. 41,37, 37y, 41, 42, 111v. Queda abierta la pregunta de si los dioses, como
los hombres, destinaban sus sacrificios a alguna otra entidad.

23 Alcala, Relacion. .., f.37, 41, 112.

24 Alcala, Relacién. .., £. 17,18y, 111v, 118v: Ramirez, “Relacién sobre la residencia...”, p. 359-360.
25 Alcal4, Relacién..., f. 41, 68, 69v, 88, 126, 130v, 37.

26 Alcala, Relacién. .., f. 49. Ramirez, “Relacién sobre la residencia...”, p. 359; Espejel Carbajal, Za
Justicia y el fuego. .., v. 11, p. 69-72.
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en que, ademas de consumir comidas comunes, como venados, tamales y mazamo-
rras, los dioses se alimentan de sangre, lefia y olores.”” Y es justamente esta diferen-
cia alimentaria la que, en un primer momento, habria hecho suponer a los tarascos
que los espafioles eran dioses: “Luego, como vieron los indios los espafioles, de ver
gente tan extrafia y ver que no comian sus comidas de ellos y que no se emborracha-
ban como ellos, llamabanlos zucipachd, que son dioses”.?® También entre los nahuas
contemporaneos los habitos alimentarios pueden servir para diferenciar entre los
humanos y aquellos seres antropomorfos que, en realidad, no lo son.?

Al igual que los hombres, sabemos que entidades sobrenaturales, como el sol y
la luna podian defecar; la diferencia es que, mientras los hombres producen excre-
mento, los astros dan lugar al oro y la plata.*

Mientras los hombres s6lo engendran seres de su misma especie, las dioses pa-
recen haber sido capaces tanto de parir a otras divinidades como a los cerros, las
plantas y los animales. Mas interesante aun resulta el hecho de que, en tanto que los
entes de la naturaleza derivan de un acto de procreacién, los primeros seres huma-
nos son producidos por medios asexuales (sangre de la oreja + ceniza), pues eso
parece implicar que, pese a su caracter antropomorfo, los animales. las plantas y los
montes son mas cercanos a las deidades que la propia gente.’! Esta diferencia esen-
cial aparece claramente expresada en el mito contemporaneo del origen del tabaco,
pues en él se dice que cuando un individuo penetra en los dominios de los espiritus
de la lluvia puede ser detectado por su simple olor.>2

Hemos visto que los nimenes podian habitar en casas e incluso pueblos, pero la
ubicacién de sus moradas parece diferir en mucho de las que habitualmente ocupan
los hombres. Ademas de poder radicar en la tierra, encontramos dioses que viven
en el cielo y el ynfierno —lugares a los que la gente comtin sélo puede acceder des-
pués de la muerte—; hay dioses de los montes y dioses que moran en el fondo de

27 Alcald, Relacién..., f. 38v 63v, 64, 67v, 77, 82, 118, 126, 135.

28 Recuérdese que también se llegd a suponer que los conquistadores se alimentaban de oro y que,
por ello, lo solicitaban con tanta insistencia. Véase Alcald, Relacion..., f. 50, 52v.

29 Marie-Noglle Chamoux, “Persona, animacidad, fuerza”, en Satl Millan, “Hacia una mitologfa me-
nor: introduccién al animismo nahua”, mecanuscrito del autor, 2009. Véase también Sybille De Pury
Toumi, Sur les traces des indiens nahuatl, mot a mot, Paris, Editions La Pensée Sauvage, 1992, p. 107-146.
30 Alcald, Relacion. .., f. 131v.

31 Véase el capitulo “Los origenes de los tarascos”. La tinica posible excepcién concierne a los espa-
fioles, pues estos son mencionados como “invencibles hijos del sol”. El tinico detalle es que, al parecer,
éstos también fueron vistos como dioses en un momento dado. Herrera Tordesillas, Historia general
de los hechos de los castellanos. .., v. V1, decena 3, p. 285.

32 Genaro Zalpa Ramirez, “La mitologfa del agua en la Meseta Purépecha (Michoacan)”, Revista de
literaturas populares, 2002, n. 1, p. 113; Acevedo Barba ez al., Mitos de la Meseta Tarasca...,p. 99.
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un rio; todos estos espacios son inhabitables para los humanos o requieren ser
transformados para posibilitar el asentamiento.>® El monte es el tinico de dichos
espacios en el que puede incursionar una persona viva y, como ya hemos visto,
tales espacios suelen permitir el encuentro con las divinidades, sin embargo, la
incursién en él también supone hoy una serie de peligros que pueden incluso des-
embocar en la muerte.>

De hecho, el hombre comtn de la actualidad es tan ajeno a tales lugares que para
evitar percances debe anunciar su presencia con un silbido o grito particular. El
hecho de que un pretendiente anuncie su llegada a la morada de la amada del mis-
mo modo sugiere que la relacién del hombre con el monte es semejante a la que
mantiene con su futura familia politica.® Asi pareciera ser que para los p’urhépecha
los seres del cerro aparecen como una suerte de alteridad a la que es posible tener
acceso s6lo si se siguen pautas de comportamiento especiales.

También contamos con claras evidencias de que, ocasionalmente, los dioses
podian figurar bajo formas muy distintas de la humana. Tenemos menciones de
idolos en forma de perro o mono, lagarto, pez, leén, armadillo y, por supuesto,
coyote.’0 La Relacion de Michoacdn nos dice que Curicaueri se presenté ante la
manceba del sefior de Ucareo bajo la forma de un aguila blanca con una verruga en
la frente, que un pescador fue raptado por un dios caiman y que los dioses del cie-
lo se podian manifestar como aves de rapifia.>’ Es el mismo caso de los diablos que,
segln el Cddice Plancarte, asistian a Vacuxen en forma de 4guilas, serpientes y lo-
bos.3® Al menos en el caso de Curicaueri parece claro que la adopcién de una apa-

33 Alcala, Relacion. ..., £. 10, 14v, 38v-39, 63v, 65, 79v. Ramirez, “Relacién sobre la residencia. .., p. 360.
34 La literatura oral contemporanea esta llena de relatos de personajes que enferman, se pierden o
mueren a consecuencia del encuentro con seres como los sumbatsi o la miringua. La creencia antigua
en esta clase de personajes se atestigua en los diccionarios del siglo XV1. Diccionario grande. .., v. 11,
p- 337-338; Gilberti, Diccionario. .., p. 511. Véase también Motte-Florac, “Santos, humores y tiem-
po...”, p. 194; Cardenas Fernandez, Los cuentos en lengua p orké..., p. 144, 375; Gallardo Ruiz, He-
chiceria, cosmovision y costumbre. .., p. 117, 147-148; Nufio Gutiérrez, “La relacién naturaleza-cultura
en una comunidad purépecha...”, p. 50-52.

35 Miguel Monje, comunicacién personal, 2008. En trabajo de campo por Erongaricuaro, Michoacén;
Ramirez Herrera, La vida cotidiana de las mujeres purhépecha de Cherdn, p. 59.

36 “Relacién de Cuiseo de la Laguna”, en Relaciones geogrdficas. .., p. 82. Beaumont, Crénica de Mi-
choacdn, v. 11, p. 46; Ledn, Los tarascos. .., p. 184-185; Proceso, tormento iy muerte del Cazongi. .., p. 26;
Rojas Gonzilez, “Los tarascos en la época colonial”, en Los tarascos: monografia histdrica, etnogrdfica
'y econdmica, Lucio Mendieta y Nufiez (dir.), México, Imprenta Universitaria, 1940, p. 86.

37 Alcala , Relacion. .., f. 17, 36v, 38v.

38 Cdice Plancarte, p. 14. Hemos dicho en un trabajo preliminar que, aunque no es posible determi-
nar con certitud si existié o no un nahualismo p’urhépecha, encontramos una serie de nociones que

sugieren la existencia de elementos nahualicos en su cultura. Véase Roberto Martinez Gonzlez, 2009a,

2019. Universidad Nacional Auténoma de México, Instituto de Investigaciones Histdricas
http://ru.historicas.unam.mx



REPOSITORIC

INSTITUCIONAL

HISTORICAS
UNAM

150 CUIRIPU

riencia zoomorfa no eclipsa totalmente sus capacidades humanas, pues el texto nos
dice que él podia hablar atin cuando apareciera como ave.* Otra de las formas que
podian adoptar las divinidades es la de piedras: contamos, por un lado, con la ya
citada forma de nticleo de obsidiana del bulto de Curicaueri y, por el otro, la pre-
sencia de los dioses chichimecas en las pefias que servirian de asiento al templo de
Pétzcuaro. En este tltimo caso, el hecho de que se reconozca a las deidades en rocas
“como idolos por labrar” sugiere que el dios se encuentra en la piedra atin antes de
que ésta se convierta en escultura.*’

Es cierto que también se atribufan cualidades metamérficas a algunos hombres
especiales: “Horadabanse las orejas; echdbanse en rios hondos y estabanse alli me-
tidos, decian que de alli salian valientes, unos hechos tigres, otros leones y, otros,
lagartos, y otros culebras, y que en efecto se transformaban estas figuras como en
Espafia las brujas”.*! La diferencia radica en el hecho de que, para los dioses, tomar
una forma diferente no necesariamente implica renunciar a todas las anteriores; un
numen puede, por ejemplo, ser bulto sagrado sobre la tierra y antropomorfo en el
cielo. De modo que, mas que su cardcter multiforme, lo propiamente divino es la
multilocalidad.*? Es, posiblemente, con relacién a este mismo tipo de cualidades
que los seres sobrenaturales pueden introducirse en el cuerpo de un humano y
controlar sus acciones a voluntad.*3

“Sobre la existencia de un nahualismo purépecha y la continuidad cultural en Mesoamérica”, Rela-
ciones Estudios de Historia y Sociedad, ,v. XXX, n. 117, p. 213-262. Hasta donde sabemos, en Michoa-
can, la mencién mas temprana del término nahual, o nagual, nahualli, nawal, es un proceso inquisito-
rial de 1774 en el que una mujer llamada Maria Isabel se negé a entregar unos mufiecos llenos de
espinas “porque le quitan el pie de la nauala”. Véase Archivo Histérico Manuel Castafieda Ramirez,
legajo 44 en Arturo Argueta y X6chitl Prado, “Inquisicién y medicina popular en el Obispado de
Michoacan, siglos XVI1 y XVII1”, Relaciones, estudios de historia y sociedad, 1985, v. V1, n. 23, p. 129.
En un proceso del siglo XV1, se menciona a ciertos naguales que, cerca de Pétzcuaro, agredieron fisi-
camente a un mensajero de don Antonio Huitziméngari, sin embargo, nada en el documento parece
indicar que se haya tratado de ritualistas y, por consiguiente, mas bien se debié aludir a indigenas
nahuas y no a verdaderos nanahualtin. Véase Rodrigo Martinez Baracs y Lydia Espinosa Morales, Za
vida michoacana en el siglo XV1. Catdlogo de los documentos del siglo XV1 del Archivo Histdrico de la
Ciudad de Pdtzcuaro, México, Instituto Nacional de Antropologia e Historia, 1999, p. 55.

39 Alcala, Relacion. .., f.37.

40 Alcald, Relacion. .., f. 72v, 138.

41 “Relacién de Ajuchitlan” en Relaciones geogrdficas. .., p. 36. Véase también Alcala, Relacion. .., f. 98.
42 Algo que también se observa en el caso de Cuerduaperi, quien podia habitar simultineamente en
el cielo y el oriente. Alcald, Relacién. .., f. 10.

43 Alcalé, Relacién. .., f. 10v.
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Otra de las propiedades divinas es la posibilidad de contagiar sus cualidades a
sus partes o los objetos adyacentes. Esto sucede, por ejemplo, con las navajas que se
extraen de la piedra-bulto de Curicaueri y la manta que la esposa de Ticatame debia
sustraer del bulto de Vagériquare.** En ambos casos, parece tratarse de un mecanis-
mo metonimico por el que la parte representa el todo o la proximidad con el bulto
confiere al objeto cualidades semejantes. Asimismo, los dioses se valen de emisarios
animales para trasmitir sus designios a los hombres y se aparecen en suefios para
tratar con individuos particulares.> De igual modo, notamos que las deidades no
s6lo son capaces de cambiar de forma a voluntad, sino que también pueden alterar
la apariencia o forma de otros —tal como sucedi6 al hijo de Hopotaco por via de
Avicanime o a los sacerdotes de Xaratanga por intermedio de su deidad.*¢

No obstante, la capacidad mas relevante en las divinidades parece ser aquella
que involucra su potencial creativo y destructivo. Los dioses, como hemos visto,
crearon a los hombres y destruyeron a los prehombres cuando éstos no cumplieron
con sus expectativas.*’ Traen las nubes, lluvias y mantenimientos, pero también
producen hambrunas y tormentas.* Ordenan el mundo, dan origen al tiempo y
crean al sol.* Los nimenes vigilan el desarrollo moral de los hombres y castigan
sumal comportamiento —en particular la falta de ofrendas y sacrificios— con enfer-
medades y derrotas en la guerra.>

Recapitulando, lo que hasta ahora se ha dicho sobre la nocién p’urhépecha de
persona podemos decir que se define a través de aspectos sustanciales —se requiere
tener un cuerpo humano—, relacionales —implica la plena integracién a una red
social— y potenciales —en el mito, la plena humanidad no sélo se alcanza por una
forma acabada sino por la adquisiciéon de capacidades como el movimiento y la
reproduccién. Dadas estas caracteristicas podemos preguntarnos si para los taras-
cos las deidades podrian ser consideradas como personas. Hemos visto que los

44 Alcald, Relacién. .., f. 65v, 109v.

45 Alcal4, Relacién. .., f. 124.

46 Alcald, Relacion. .., f. 41, 68-68v, 126.

47 Ramirez, “Relacién sobre la residencia...”, p. 359.

48 Ramirez, “Relacién sobre la residencia...”, p. 359; Alcald, Relacion. .., f. 10-10v, 65v, 67.

49 Véase capitulo sobre los origenes de los tarascos. Ramirez, “Relacién sobre la residencia...”,
p- 360. Huriyata, que alude tanto a la coronilla como al helioastro, se refiere al tiempo y, como unidad,
a la longitud del dia; incluso, hoy en dia se supone que con su aparicién dio inicio la cuenta cronolé-
gica. Aligual que “sol”, el término cutsi “luna” designa una unidad de tiempo, traducida por mes”, que
refiere a un periodo de veinte dias. Diccionario grande. . ., v.1, p. 256-257, 490. Gilberti, Diccionario. ...,
p- 297. Maria Rosa Nufio Gutiérrez, “La relacién naturaleza-cultura en una comunidad purépecha...”,
p- 62. Alcald , Relacion de Michoacdn.. ., f. 48v, 56.

50 Alcala, Relacion de Michoacdn. .., f. 14v, T3v.
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numenes prehispanicos poseen un cuerpo antropomorfo, conforman una sociedad,
socializan con los humanos y, al parecer, cuentan con todas las capacidades de los
hombres. Sin embargo, también hemos visto que las divinidades gozan de multiples
cualidades que se encuentran ausentes en la gente, radican en lugares usualmente
inhabitables para los humanos comunes y, aunque su aspecto es semejante, parece
claro que el cuerpo divino no es igual al del indigena.

En virtud de ello, podemos considerar que los dioses p’urhépecha no son pro-
piamente personas sino mas que personas. Las diferencias entre hombres y dioses
son de indole potencial, esencial y contextual, mas es la posesion de una vida
social practicamente idéntica la que permite el establecimiento de relaciones entre
la sociedad y la sobrenaturaleza bajo pardmetros semejantes a los que los humanos
emplean para interactuar entre si.

GESTION DE LA SOBRENATURALEZA

Tal vez pecando de un funcionalismo excesivo, y en clara oposicion a algunas
propuestas recientes, considero a la ideologia no como algo dado sino como una
construccién social cuya existencia busca responder a necesidades especificas. De
modo que si una sociedad se dota de un universo poblado de seres trascendentes
que detentan y administran los recursos que requiere para su pervivencia, esa
sociedad también debié proveerse de los medios para tratar con ellos. En otras
palabras, la sobrenaturaleza no se crea simplemente por una necesidad explicativa
limitada por las condiciones materiales, sino que su existencia permite al hombre
manipular aquello a lo que por medios tecnolégicos no es posible acceder.

Asi, en el apartado siguiente, procuraremos definir los principales atributos de
los personajes y medios de los que disponian los antiguos tarascos para interactuar
con el entorno a través de las deidades.

UN ACERCAMIENTO A LOS RITUALISTAS TARASCOS

De acuerdo con el Diccionario de la Real Academia de la Lengua Espafiola un sacer-
dote es, simplemente, una “persona dedicada y consagrada a hacer, celebrar y ofre-
cer sacrificios”.”! En los diccionarios de religién, se suelen encontrar dos

indicadores constantes de la funcién sacerdotal; el primero es la practica sacrificial

51 Diccionario de la Real Academia de la Lengua Espafiola, en http:/ /buscon.rae.es, consultado el 9
de septiembre de 2011.
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y el segundo la realizacién de rituales en representacién de una cierta colectividad.>?
La cuestién es que en Michoacan —y Mesoamérica, en general— existian multiples
personajes dedicados a dichas funciones y su estatus iba desde la gente comtin has-
ta los propios dioses pasando por el cazonci.>?

En la Biblia, el sacerdote —del latin sacerdos, “don sacro”—, es la persona debi-
damente consagrada para mediar en las relaciones entre Dios y la sociedad, y para
hacer sacrificios por los pecados de los hombres. El fundamento de su funcién ra-
dica en el hecho de que, por naturaleza, el hombre no goza del favor de la deidad y
por consiguiente requiere de personajes que conozcan los caminos del Sefior y pue-
dan llevar a cabo la reconciliacién. Ademas de administrar los ritos, el sacerdote es
un maestro religioso del pueblo. En el cristianismo, donde se supone la existencia
de un pueblo de sacerdotes —en cuanto a que todos participan en la eucaristia— pero
cuyo tnico verdadero sacerdote es Cristo, el cura aparece simplemente como aquel
que actia en lugar de la divinidad.>*

Ya hemos visto que las crénicas tempranas suelen distinguir dos grandes clases
de ritualistas: los “sacerdotes”, por un lado, y los “médicos”, “hechiceros”, “bru-
jos”, etcétera, por el otro. En este sentido, podemos esperar que los hombres reco-
nocidos por los cronistas como sacerdotes indigenas deberfan ser personajes
publicos, encargados de la administracién de los rituales y dotados de ciertas fun-
ciones pedagégicas frente al comtin de la poblacién.>

La tercera parte de la Relacion de Michoacdn distingue once diferentes tipos de
sacerdotes, con atributos y funciones especificas; la cuestién es que, en el resto del
texto, el cronista se preocupa muy poco por especificar de qué tipo de ritualista se
habla. De hecho, sélo cinco de los personajes listados son mencionados en otras
secciones de nuestra fuente y, por el contrario, encontramos otros dos sacerdotes

—los vatdrecha y los hauiripicipecha— que no figuran en la seccién consagrada a los

52 Véase Diccionario Espasa de religiones y creencias, p. 679; Willard G. Oxtoby, “Priesthood, an
overview” en Mircea Eliade (ed.), The enciclopedia of religion, tomo 11-12, p. 528; Pike E. Royston,
Diccionario de religiones, Elsa Cecilia Frost (traduccién y adaptacién), México, Fondo de Cultura
Econdmica, 1960, p. 402.

53 Véase Alcald, Relacién de Michoacdn. .., f. 41, 88v, 123.

54 Diccionario biblico, en http:/ /www.wikicristiano.org/ diccionario-biblico, consultado en 9 de sep-
tiembre de 2011.

55 Es interesante notar que, asf como los espafioles consideraron a ciertos ritualistas indigenas como
sacerdotes, los tarascos vieron a los frailes como ciiritiecha. Véase Alcald, Relacion de Michoacdn. ..,

f. 53-53v.
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ritualistas.>® Es por ello que, para entender sus funciones, aqui hemos preferido
partir de una descripcion genérica de sus practicas y atributos.

Ninguna crénica explica el origen del sacerdocio, mas el hecho de que en la
“Relacién de Ajuchitlan” se califique al hombre que sobrevivié al diluvio que an-
tecedié a la era actual como zeopixqui tiende a sefialar que dichas funciones existie-
ron desde el origen de la humanidad.”” En la Relacion de Michoacdn parece claro
que los chichimecas ya tenfan sacerdotes antes de asentarse en la cuenca de Patz-
cuaro y, en ese sentido, pareciera ser que aunque el sacrificio humano se adquiere
tras el contacto con los autéctonos, la funcién sacerdotal estaba de antemano pre-
sente en ambos grupos.>$

Tampoco poseemos datos precisos sobre la forma en que los sacerdotes tarascos
adquirian su cargo, pero ninguna de las fuentes disponibles sugiere la existencia de
escuelas especializadas semejantes al Calmecac mexica.” La Relacion de Michoacdn
dice que “venianles por linaje estos oficios”; el problema es que, en otros pasajes
de la misma fuente, queda en claro que algunos de tales ministros podian obtener
su condicién por designacién de un gobernante.®’ Esto parece mas o menos con-
cordar con lo descrito por la “Relacién de Cuiseo de la Laguna” donde se anota
que tales ritualistas “eran elegidos de los principales y por voto del pueblo. Y les
duraba el cargo un afio, después de lo cual se casaban a su modo”.%! Es entonces
probable que los sacerdotes fueran electos por el sefior o el comin de la poblacién
siempre y cuando pertenecieran a una estirpe o grupo social especifico. Lo relevan-
te aqui es que tales personajes son seleccionados por los seres humanos, no por la
deidad, y, al menos en el caso de los chichimecas convertidos en ritualistas por un
sefior islefio, parece claro que la eleccién deriva de su mayor proximidad a la deidad
patrona de su grupo de origen —en este caso, Curicaueri.

Mas alla del petdmuzz, como cabeza de la Iglesia, y la existencia de un “sacerdo-
te mayor” en cada templo, carecemos de datos precisos sobre la estructura jerar-

56 Véase Alcald, Relacién. .., f. 10v, 11-11v, 67v.

57 “Relacién de Ajuchitlan”, en Relaciones geogrdficas del siglo X V..., p. 36. Teopixque es un término
nahuatl que significa “guardidn de los dioses” y que se encuentra ampliamente documentado en las
fuentes del centro de México. Véase, por ejemplo, Sahagtin, Florentine Codex. .., libro 1, p. 75, libro 11,
p- 109, libro 111, p. 69, libro V1, p. 161, libro V111, p. 4 39, 52, 61, 62, 63, 64, 65, 81, libro X, p. 169, 194,
libro XI, p. 68.

58 Alcala, Relacion. .., f. 63.

59 Véase Sahagiin, Florentine Codex..., libro 111, p- 61.

60 Alcald, Relacién..., f. 102v, 121.

61 “Relacién de Cuiseo de la Laguna” en Relaciones geogrdficas del siglo XVI..., p. 83.
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quico-religiosa prehispanica.t> La tercera parte de la Relacion de Michoacdn
describe distintas especialidades sacerdotales, pero ignoramos cual podria haber
sido la cadena de mandos.

En cuanto a sus funciones, contamos con multiples menciones de sacerdotes que
participaban o dirigian danzas rituales; entre otras cosas, se bailaba con las imagenes
de las deidades, las insignias sefioriales de un cazoncz muerto y las pieles de las victi-
mas sacrificiales.®> Hemos visto en el capitulo relativo al cuerpo y la imagen corpo-
ral que la capacidad de movimiento era uno de los elementos clave para la definiciéon
de lo propiamente humano, de modo que hacer bailar aquello que, por definicién,
es ausente o inanimado muy bien pudiera haber tenido la intencién de dotarles de
cierta humanidad o subjetividad. Es posible que la costumbre de cargar las repre-
sentaciones de los dioses —una actividad propia del zzuime— y llevarlas a la guerra
—cosa que hacian los ciritiecha— haya tenido una intencién semejante, pues, al me-
nos en una ocasion, se explica que a los portadores “les llaman de aquel nombre de
aquel dios que llevan a cuestas”.%

Con frecuencia los sacerdotes aparecen en las fuentes depositando ofrendas de
lefia, tabaco e incienso a las deidades; incluso se menciona a un “sacerdote mayor”,
“deputado sobre la lefia de los fogones del dios del fuego” y a especialistas dedica-
dos a poner incienso en los braceros —los curizitacha o curipecha—y hacer traer lefia
—los curitiecha.®> También se registran ofrendas alimentarias, a cargo de mujeres
diputadas especialmente para ello, y de sangre humana para el fuego y una mujer
poseida por la diosa Cuerauaperi.® La actividad ofrendaria mejor documentada es,
sin duda, la correspondiente a la llamada “ceremonia de la guerra” —de la que Es-
pejel presenta una minuciosa definicién.®” Aunque, seguramente, la parte perdida
de la Relacion de Michoacdn debi6 contener una descripcion detallada de la misma,
sabemos que ésta consistia en una serie de ofrendas de olores, plegarias y practicas
adivinatorias dedicadas a obtener los favores divinos en la actividad bélica —mas
especificamente, hacer que los enemigos enfermaran.®® Lo relevante aqui es que
dicho ritual no parece haber incluido sacrificios humanos, cosa que si sucede al
término de una campaiia militar. Si, como se ha visto, existia una suerte de comer-

62 Alcala, Relacion..., f. 11.

63 Véase Alcald, Relacién..., f. 10, 10v, 31, 136v; “Relacién de Cuiseo de la Laguna” en Relaciones
geogrdficas. .., p. 82-83.

64 Véase Alcald, Relacion..., f. 11, 16-16v, 34v, 90v.

65 Véase Alcald, Relacion..., f. 11,63, 67v, 110v, 113.

66 Véase Alcald, Relacicn..., f. 10v, 38, 110v.

67 Espejel Carbajal, La justicia y el fuego. .., v. 1, 201-202.

68 Veéase Alcald, Relacion..., f. 11v, 13-14v, 17, 35, 73, 95v, 127.
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cio de sangre entre los hombres y los dioses, esta clase de practicas mas bien pare-
ceria tener una intencién propiciatoria y, en ese sentido, la ofrenda serfa mas una
parte del proceso de peticién que un contradon.

Obviamente también el sacrificio, ejercicio sacerdotal por excelencia, se encon-
traba dentro del rango de accién de los ritualistas tarascos. Son sacerdotes quienes
reciben a los cautivos en la ciudad y los conducen al altar de los dioses, son ellos
quienes los presentaban al cazonci y quienes los depositaban en las carceles hasta la
ceremonia en que serfan dedicados. Son sacerdotes quienes eligen a las victimas
entre los prisioneros y quienes los inmolan; incluso se supone la existencia de una
clase sacerdotal dedicada a recoger los cadaveres de los sacrificados y destazarlos
para el banquete ceremonial.%

Sin embargo, si hacemos un analisis detallado de las fuentes, también podemos
observar que los sacerdotes no eran los tinicos personajes capaces de hacer o dirigir
rituales. La danza ritual no es de modo alguno exclusiva de la clase sacerdotal, pues
tenemos menciones de gobernantes, mujeres y hombres comunes que participaban
en este tipo de practicas, y, al menos, los nobles y sefiores también solian animar los
restos de las victimas sacrificiales —en particular, las pieles— en ceremonias especi-
ficas, incluso conocemos el caso de la hija de un sefior que solia ataviarse como la
diosa Xaratanga.”® La ofrenda tampoco es restrictiva de los sacerdotes. Las mujeres
ofrecen mantas o comida a los dioses y recogen mazorcas de maiz para la fiesta de
Vapénsquaro, los mandatarios hacen sahumerios en la “casa de los papas” y un
recién casado acompafia con fuego sus oraciones en los templos; de hecho, tenemos
muchas mds referencias sobre dones de lefia por parte de los sefiores que por la de
los especialistas rituales.”! Las plegarias, velas y autosacrificios son particularmen-
te recurrentes entre los gobernantes.”? El contacto directo con las deidades se ates-
tigua tanto en ritualistas como entre los gobernantes y la gente comtn.” Son los
seflores y no los sacerdotes quienes se encargan de bafiar al cazonci muerto y sus
acompafiantes durante las exequias,’* y al menos ocasionalmente eran los gober-
nantes quienes se encargaban de contar los dias antes de que tuviera lugar un com-

69 Véase Alcald, Relacién..., f. 10, 11v, 15-15v, 97.

70 Véase Alcala, Relacidn.., f. 11v, 54, 95v, 106, 110, 113, 136, 137. Proceso, tormento iy muerte del
Cazonii..., p. 68, 89, 94, 102.

71 Véase Alcald, Relacion. ..., f. 28, 63, 63v, 64v, 67,77, 88,91, 92v, 98, 98v, 100w, 102v, 103, 104, 105y, 109,
111v, 116, 137, 6, 22; “Relacién de Cuiseo de la Laguna”, en Relaciones geogrdficas del siglo XVI. ..., p. 83.
72 Véase Alcald, Relacion. .., f. 17v, 23v, 64v, 82, 96v, 104v, 106-107.

73 Véase Alcald, Relacion..., f. 36v, 38v-39, 41, 122v, 123v-124.

74 Alcalé, Relacién. .., f. 30.
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bate; “—{Mird questa contando los dias el cazonci, nuestro rey, para que demos
batalla a nuestros enemigos!”.”>

La cuestién del alosacrificio —sacrificio del otro— es algo mas compleja; pues
aunque la Relacion de Michoacdn indica sobre los axdmencha “que eran los sacrifi-
cadores, y desta divinidad era el cacongi y los sefiores”, en ningtin lado se dice que
tales ritualistas, y mucho menos los sefiores, hayan realizado inmolaciones rituales
humanas.”® De hecho, el objeto 6seo que en las laminas aparece asociado a estos
personajes parece mas un punzén de autosacrificio que un cuchillo ceremonial.”’
Y cuando el texto nos dice que Hiquingaje se volveria “sacrificador”, lo que hace
el personaje no es realizar cardiectomias en el templo sino hacer penitencia: traer
lefia, ayunar y hacer autosacrificio.”® Salvo el ofrecimiento de venados a los dioses,
tampoco se mencionan alosacrificios en relacion a otros gobernantes y en lugar de
ello parecen mucho més frecuentes las automortificaciones.”

Asi, aunque los datos no son concluyentes, nosotros nos inclinarfamos a pensar
que en condiciones ordinarias el sacrificio humano si era exclusivo de la clase sa-
cerdotal.

A pesar de que la tercera parte no dice nada al respecto, en la segunda seccién
de la Relacion de Michoacdn se observa que, en multiples ocasiones, son los sacer-
dotes quienes se encargan de trasmitir los mensajes de los gobernantes a los pueblos
vecinos.®? Son sacerdotes quienes van a negociar con el enemigo la recuperacién
de los cadaveres de los sefiores caidos, es un ciritiecha quien lleva la noticia de que
ha muerto un sefior y es este mismo tipo de ritualista quien se encarga de entregar
a la novia durante la boda. El sacerdote mayor anuncia al recién electo que ha de
ser entronizado y lo presenta ante los caciques como futuro cazonci. Y son los sa-
cerdotes de Cuerduaperi, y no quien fuera poseida por la diosa, quienes dan aviso
al sefior de los agiieros de la conquista.®!

Los ritualistas michoacanos se encargaban de difundir los relatos miticos en-

tre los legos. Es bien conocido que en la fiesta de Equata consquaro el perdmuti

75 Alcala, Relacién. .., f. 17. Tal vez, esto refiera a la existencia de un calendario adivinatorio seme-
jante al tonalpohualli de los nahuas del centro de México. Véase Sahagtin, Florentine Codex. .., libro1v.
76 Alcala, Relacién..., f. 11; Véase Espejel, La justicia y el fuego. .., v. I, p. 223-224.

77 Alcalé, Relacién. .., £. 9, 35v.

78 Alcald, Relacion..., f. 117v.

79 Alcala, Relacion. .., f. 77v, 82, 90v, 116v.

80 Alcala, Relacion..., f.79,80,80v, 81v, 83y, 97, 38v. En otras muchas ocasiones se habla de “viejos”
que actiian como mensajeros, mas como este titulo también se daba a los ritualistas es probable que,
en realidad, tengamos muchas mas evidencias de este tipo de actividades sacerdotales.

81 Véase Alcald, Relacion. .., f. 22, 24v, 26v, 33-34, 36, 76v.

2019. Universidad Nacional Auténoma de México, Instituto de Investigaciones Histdricas
http://ru.historicas.unam.mx



RE

UNAM

158 CUIRIPU

debia narrar la historia de los ancestros y que los “sacerdotes menores” la di-
vulgaban entre los pueblos, pero también sabemos que los sacrificadores se
ocupaban de “decir la historia de los huesos”, que otros personajes contaban “los
sucesos de sus guerras”, que “sabian las historias de sus dioses e sus fiestas” y
que, en general, los especialistas solian indicar “lo que debian honrar aquel dios,
y lo que avia hecho por ellos”.8? Ocasionalmente, “revestiase el Demonio en uno
de los indios que estaban dedicados para los templos, como n[uest]|ros sacerdotes,
y aquél, a voces, como predicador, puesto en lo alto del cuy, hablaba al pueblo y
predicaba”.®3

Lo interesante aqui es que también las deidades parecen haber dispuesto de
mensajeros para mediar con los hombres. Tenemos, en primer lugar, el caso de Sirun-
da aran, quien comunica a Querenda angapeti las acciones emprendidas por Caro-
comaco para ganar sus favores.® En segundo, a Curita Caheri, “el mensajero de
los dioses”, quien, por el significado etimolégico de su nombre, “gran sacerdote”,
parece haber sido la divinidad emblematica de la funcién sacerdotal. Es este tltimo
personaje el que, ademds de crear y destruir a los primeros hombres, en un primer
momento, recibe el agiiero de la conquista por parte de Cuerduaperi y delega a su
hermano el trasmitirlo a los otros dioses.®>

Al menos en el caso de los emisarios de Motecuhzoma parece claro que el sa-
crificio podia ser una via de comunicacién entre los hombres vivos y los seres que
pueblan los espacios miticos. Se dice que cuando llegaron de vuelta los mexica a
Michoacan, Zuangua ya habia muerto y por ello su hijo decide sacrificarlos para
que le trasmitieran el mensaje correspondiente: “~No sabemos qué es el mensaje
que traen; vayan tras mi padre a decillo alld adonde va, al infierno [...] Y com-
pusiéronlos como solian componer los cativos y sacrificaronlos en el cu de Curi-
caueri y Xaratanga”.8¢ En la “Relacién de Acdmbaro” se explica que “si en las
guerras prendian [a] alguna persona, los sacrificaban delante dellos y le rogaban
les diese victoria contra sus enemigos”.87 Y es también en relacién con el sacri-
ficio que los sacerdotes podian trasmitir los designios divinos al pueblo: “Era muy

82 Véase Alcala, Relacion..., f. 62v, 121, 136. “Relacién de Cuiseo de la Laguna” en Relaciones geo-
grdficas..., p. 83. Ramirez, “Relacion sobre la residencia...”, p. 361.

83 “Relacién de Tiripitio” en Relaciones geogrdficas. .., p. 341.

84 Alcala, Relacion. .., f. 111v-112v.

85 Alcal, Relacion. .., f. 37, 48v.

86 Alcald, Relacion..., f. 43.

87 “Relacién de Acambaro” en Relaciones geogrdficas. .., p. 63. Entre los antiguos nahuas del centro
de México, el término tlamacazqui, tradicionalmente traducido por “sacerdote”, alude tanto a los ri-

tualistas humanos como a ciertas deidades proveedoras. Véase José Contel y Katarzyna Mikulska-
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ordinario el aparécerseles el demonio en varias figuras; particularmente quando,
después de aver sacrificadole, le cantaban los cantares que para eso tenia; y par-
ticularmente se aparecia a los sacerdotes mayores, mandandoles que hiciesen
matar a muchos”.88

Como ya se ha visto, las fuentes antiguas reconocen la existencia de ciertos es-
pecialistas rituales que, aparentemente, no estaban comprendidos entre los llamados
“sacerdotes”. Por desgracia, los escasos datos disponibles ni siquiera nos permiten
definir minimamente sus cualidades esenciales. Es por ello que para comprender
mejor la especificidad del sacerdocio tarasco contrastaremos sus principales carac-
teristicas con las del sikwame contemporaneo. Es probable que, tras la desapariciéon
de las Iglesias prehispanicas, los sikwamecha hayan terminado por cumplir funcio-
nes que originalmente no posefan y que, después de casi cinco siglos de dominacién
colonial, hayan perdido ciertas cualidades para reemplazarlas por las que tipifican
alabruja europea, sin embargo, consideramos que, a falta de mejores alternativas,
lo poco o mucho que conserven tales personajes de tiempos antiguos puede ayu-
darnos a alcanzar los fines que se persiguen.?? Lo que se presenta a continuacién
no pretende ser un estudio pormenorizado de esta clase de ritualistas sino tan sélo
un eshozo general que nos permita poner en relieve las cualidades y funciones de
los sacerdotes prehispanicos.

En las fuentes antiguas, se adjudica el titulo de médico —traducido por xurhiski—
a ciertos personajes que, ademds de curar, parecen haber sido capaces de producir
enfermedades, adivinar el futuro, causar o resolver problemas amorosos, encontrar
objetos perdidos y descubrir a sus ladrones. Ignoramos el modo en que tales per-
sonajes podrian haber adquirido sus funciones, mas sabemos que existi6 un dipu-
tado sobre ellos que mandaba sobre sus acciones.”” Aunque en época
contemporanea se conserva el término xurhiski y tal personaje mantiene la mayorfa
de sus funciones, suele prevalecer la idea de que éste sélo acttia como terapeuta
empirico y, cuando usa o abusa de ciertas facultades sobrenaturales, suele més bien

considerarsele como sikwame.’!

Dabrowska, “Mas nosotros que somos dioses nunca morimos. Ensayo sobre t/amacazqui: ;Dios, sa-
cerdote o qué otro demonio”, Mecanuscrito de los autores, 2011.

88 Ramirez, “Relacién sobre la residencia. ..”, p- 361.

8 La Relacién de Michoacdn presenta tres grandes clases de ritualistas; los “sacerdotes”, los “médicos”
y los “hechiceros”. El problema es que, a veces, pareciera ser que se trata de los mismos personajes;
se habla de “sacerdotes y hechiceros”, “hechiceros y médicos”. Alcala, Relacion..., f. 53, 133v.

20 “Relacién de Chilchotla” en Relaciones geogrdficas. .., p. 110; Alcald, Relacion. . ., . 8v, 29, 45v, 61v.
1 Gallardo Ruiz, Medicina tradicional p urhépecha..., p. 180.
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En términos generales los sikwamecha son, sobre todo, mujeres que se valen de
ciertos poderes sobrenaturales para tratar las diversas problematicas que afectan la
vida de las personas.”? Dotados de una alineacién ambivalente, tales personajes
pueden tanto curar y prevenir como causar enfermedades, resolver o desatar con-
flictos amorosos, adivinan el pasado y el futuro de los hombres, encuentran objetos
perdidos y descubren a los responsables de hurtos.”® Entre los miltiples poderes
que se les imputan son recurrentes las capacidades de volar, de hacerse invisibles y
la de transformarse en tecolote, guajolote, gato y otros tantos animales domésticos
o nocturnos.’* Se dice que cuando practican la brujeria los sikwamecha se dirigen
por la noche a los cerros, barrancas y cuevas desoladas para negociar con seres
considerados peligrosos, como japingua, miringua o los muertos; y es a través de
ofrendas y stplicas que logran obtener sus favores ya sea para salvar la vida de un
paciente o para infundir diversas patologias a sus enemigos.”

Aunque, en principio, la condicién de sikwame tiende a transmitirse al interior
de la familia, también se suele decir que, para fungir como tal, se requiere ser de
“sangre”, “pensamiento” o “espiritu” fuerte.”® Las novicias deben pasar por un
proceso de aprendizaje al lado de alguna de sus ascendentes para, al término de su
instruccion, superar una serie de pruebas, en un espacio alejado del poblado, que
culminan con la realizacién de un pacto con entidades potencialmente nocivas. En
algunos casos, se espera, ademds, que tales mujeres violen algiin sepulcro para apro-
piarse de aquellos restos humanos que, cuidadosamente resguardados, le servirdn

92 Archivo Histérico Casa de Morelos (en adelante AHCM), Ramo Inquisicién, £/ sefior Inquisidor
fiscal de este santo oficio Contra Maria y Xetrudis hermanas hijas de vna Manuela ya difunta, vecinas de
dicha Ciudad Por Maestras de supersticiones hereticales, Salvatierra, 1743; AHCM, £ secretario que haze
ofizio de sefior fiscal contra Joseph Miguel de Torres y Moya y contra una muger que comiinmente llaman
la Guari Negra, Guanajuato, 1745; AHCM, El sefior fiscal de este santo ofi7io contra Vna curandera, San
Miguel el Grande, 1746; Velasquez Gallardo, La hechiceria en Charapdn..., p. 124. Gallardo Ruiz,
Medicina tradicional p urhépecha. .., p. 20; Ralph Beals, Cherdn.: un pueblo de la sierra tarasca, Agustin
Jacinto Zavala (trad.), Zamora, El Colegio de Michoacén, 1992, p. 372.

93 Velasquez Gallardo, Za hechiceria en Charapén. .., p. 124; Leén, “Los indios tarascos del lago de
Pétzcuaro”, p. 161-162; Beals, Cherdn..., p. 377.

94 Velasquez Gallardo, Za hechiceria en Charapén. .., p. 124; Gallardo Ruiz, Medicina tradicional
p urhépecha. ..., p. 24; Gallardo Ruiz, Hechiceria, cosmovisiony costumbre. . ., p. 192; Beals, Cherdn. .., p. 373.
95 Gallardo Ruiz, Medicina tradicional p urhépecha. . ., p- 213, 232; Gallardo Ruiz, Hechiceria, cosmo-
vision y costumbre. .., p. 179; Velasquez Gallardo, La hechiceria en Charapdn. .., p. 124.

96 Velasquez Gallardo, Za hechiceria en Charapén..., p. 126; Gallardo Ruiz, Medicina tradicional
purhépecha..., p. 26, 184; Gallardo Ruiz, Hechiceria, cosmovision y costumbre. .., p. 149; Direccién
General de Culturas Populares, Notas sobre el curanderismo en la Meseta Tarasca, Cuadernos de Tra-
bajo 3, México, Secretaria de Educacién Publica, 1981, p. 18.
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de amuleto durante sus funciones. Como pago por el don recibido, a partir de en-
tonces, la aspirante se comprometera a matar gente por medio de sus hechizos.”’

De modo que, aunque puedan ser utiles a su comunidad, siempre se les verd como
eminentemente peligrosas. De hecho, los sikwamecha aparecen hoy como la tltima
instancia a la que se puede recurrir para recuperar la salud cuando los terapeutas
més convencionales ya han fracasado en sus intentos.”® El trato con esta clase de
ritualistas se encuentra enmarcado por el conflicto, pues no sélo se dice que comba-
ten entre si —a veces, simulando una pelea con cuchillos— para dafiar o proteger a
los clientes, sino que ademas las patologias que atienden o provocan suelen ser mo-
tivadas por el deterioro de las relaciones sociales al interior de la colectividad.”

Sin embargo, también se ha observado que raras veces los ritualistas se presentan
abiertamente como sikwamecha y, méas comtnmente, afirman ser xurhiskiecha.!"
De hecho, se indica que quienes sean descubiertos practicando brujerfa corren el
riesgo de terminar ejecutados.!?! Hasta donde sabemos, se suele ver como sikwarme
a mujeres dedicadas a la terapéutica que carecen de marido, son demasiado domi-
nantes o, incluso, a quienes tienen reputacién de prostitutas.102 Asi, pareciera ser
que la diferencia entre sikwame y xurhiski no depende tanto de sus funciones sino
de su reputacion al interior de la comunidad, de modo que todo xurhiski es también
potencialmente sikwame.

En contraste con los sikwamecha contemporaneos podemos ver que mientras
éstos son predominantemente femeninos los sacerdotes —a excepcién, tal vez, de
las mujeres recluidas en los templos para hacer ofrendas a los dioses— son general-

97 Velasquez Gallardo, La hechiceria en Charapén. .., p. 127-132; Barba de Pifia Chan, “Apuntes no
sistematizados...”, p. 374; Direccién General de Culturas Populares, Nozas sobre el curanderismo. ..,
p- 27; Ledn, “Los indios tarascos...”, p. 161; Beals, Cherdn. .., p. 373.

98 Gallardo Ruiz, Medicina tradicional p urhépecha..., p. 224.

99 Velasquez Gallardo, Za hechiceria en Charapén..., p. 147. Gallardo Ruiz, Medicina tradicional
p urhépecha..., p. 20. Acevedo Barba et al., Mitos de la Meseta Tarasca. .., p. 72; Beals, Cherdn...,
p- 375. El dafio siempre es visto como un castigo; existe un orden que ha sido quebrantado y es nece-
sario repararlo. “El individuo afectado no lo esta s6lo por la accién de una ‘mala voluntad’, sino que
él mismo estd ‘sucio’ por su mal comportamiento para con sus semejantes”. Gallardo Ruiz, Medicina
tradicional p urhépecha. .., p. 135, 146.

100 Gallardo Ruiz, Medicina tradicional p urhépecha..., p. 20, 177-178; Gallardo Ruiz, Hechiceria,
cosmovision y costumbre. .., p. 128; George Pierre Castile, Cherdn. la adaptacion de una comunidad tra-
dicional de Michoacdn, Antonieta de Hope y Maria Elena Hope (trads.), México, Instituto Nacional
Indigenista, Secretaria de Educacién Piblica, 1974, p. 112.

101 Acevedo Barba et al., Mitos de la Meseta Tarasca. .., p-71.

102 velasquez Gallardo, Za hechiceria en Charapdn..., p. 166. Gallardo Ruiz, Medicina tradicional
p urhépecha..., p. 185. Beals, Cherdn..., p. 372.
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mente masculinos.!”® En ambos casos la herencia parece haber tenido cierta impor-
tancia en la adquisicién del cargo, pero mientras los sikwamecha buscan obtener la
venia de las deidades los sacerdotes mds bien son designados como tales por los
hombres. Los sacerdotes actiian de modo ptiblico y en ocasiones francamente os-
tensible en los templos, en tanto que los sikwamecha prefieren la privacidad de la
vivienda y para la practica de la brujeria optan por lugares desolados y ocultos. La
funcion sacerdotal estd intimamente ligada a la colectividad y en el caso de la cere-
monia de la guerra interceden claramente en su favor; la tarea del sikwame, por el
contrario, parece mas enfocada a los individuos independientemente de cual sea su
filiacién.!™ Los sacerdotes parecen més propicios a la colaboracién, en tanto que
lalabor de los sikwamecha se encuentra enmarcada por la competencia y el conflic-
to entre especialistas. Los sacerdotes median con las deidades en tanto que los
stkwamecha recurren a la sobrenaturaleza para resolver problemas esencialmente
sociales. Por tltimo, mientras la actividad del sacerdote se dirige a la perpetuacién
del orden existente la del sikwame se enfoca en la reparacion de las eventuales irrup-
ciones que pudieran poner en riesgo esta continuidad.!%>

Pareciera asi que entre los tarascos las actividades rituales se encontraban dis-
tribuidas segtin su ambito de accién en dos polos diametralmente opuestos; lo mas-
culino, publico, colectivo y tendiente a la continuidad, por un lado, y lo femenino,
privado, individual y reparador, por el otro.

Si bien se ha dicho que algunos sacerdotes podian representar o encarnar a las
deidades frente a la comunidad, parece claro que éstos actiian en primera instancia
para los hombres, ya que los sacrificios, asi como la mayor parte de sus rituales aso-
ciados, siempre se realizan en nombre de la colectividad y no en el de la divinidad.
Sabemos que las deidades hacian sacrificios y que, al menos en el caso del autosa-
crificio, éste podia tener una funcién creativa en relacién al origen de los hombres;
parece, incluso, probable que los dioses también hayan requerido de sacerdotes,
como Curita Caheri, para comunicar con diferentes ambitos del mundo. Hemos
visto que los ritualistas no tenian el monopolio de la negociacién con las deidades y
que, ocasionalmente, la gente comiin podia ser poseida por entidades sobrenatura-
les; la diferencia radica en que sélo los especialistas parecen tener un rol activo en
tal comunicacién. Para tal efecto los nimenes pueden buscar el encuentro directo
con los hombres, mientras que los sacerdotes recurren a medios extralingiiisticos

103 veéase Alcald, Relacion. .., f. 110v.

104 Las sikuamecha pueden trabajar para individuos de otros pueblos, pero cuando hacen esto corren
el riesgo de ser atacadas por sus colegas. Velasquez Gallardo, La hechiceria en Charapdn. .., p. 168.
105 Gallardo Ruiz, Medicina tradicional p urhépecha. .., p. 21.
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para trasmitir sus mensajes y, en ese sentido, el sacrificio apareceria como una suer-
te de /ingua franca en las interacciones que tienen lugar entre los diferentes seres
que pueblan el cosmos.

EL SACRIFICIO Y SUS FUNCIONES

A pesar de que la Relacion de Michoacdn alude al sacrificio en casi ochenta ocasiones,
los datos presentados suelen ser fragmentarios y repetitivos, nunca se presenta la
secuencia ritual completa y, ocasionalmente, existe cierta ambigiiedad entre ejecu-
cién y muerte ritual. Las ldminas que ilustran esta clase de eventos, casi siempre,
se centran en la cardiectomia mientras que la iconografia arqueoldgica prefiere
guardar absoluto silencio al respecto, pues si bien la ausencia generalizada de esce-
nas en el arte tarasco prehispanico pudiera explicar tal falta, cabe destacar que ni
siquiera contamos con figuraciones explicitas de corazones ensangrentados o cra-
neos amputados en la cerdmica, la escultura o el arte rupestre.!% Dicha situacién
pudiera indicar que, en lugar de guardarse memoria de tales eventos, se prefiere
conservar el recuerdo de sus resultados.

“La palabra sacrificio proviene del latin sacro + facere; es decir, ‘hacer sagradas
las cosas™.1%7 Acorde a ello, la nocién biblica correspondiente no necesariamente
implica la muerte ritual, pues, segiin se ve en el relato de Jefté, éste promete sacri-
ficar a su hija y, en vez de matarla, ella sélo es apartada para servir en el tabernacu-
lo o santuario mévil.!% Tomando como punto de partida esta clase de definiciones,
Hubert y Mauss consideran que “el sacrificio es un acto religioso que, a través de
la consagracién de la victima, modifica la condicién de la persona moral que lo
realiza o de ciertos objetos por los que estd concernido”.!% En ese sentido, no toda
muerte ceremonial serfa un sacrificio sino que, para poder calificar como tal, serfa

106 veéase Alcald, Relacin..., f. 85, 96, 19, 9. Algo semejante ha sido observado en Teotihuacan,
donde todas las alusiones al sacrificio son altamente metaféricas. Véase Nicolds Latsanopuolus, “Dent
de loup et coeur de cerf: Observations sur la place de I'animal dans Iideologie de la guerre et du sa-
crifice a Teotihuacan”, en journal de la Société des Américanistes 2008, v. 94, n 2, p. 71-108. Para una
reconstruccién de tal secuencia ritual, consultese Pereira, “El sacrificio humano en el Michoacdn
antiguo”, p. 247-272.

107" Diccionario etimoldgico, etimologias.dechile.net, 2001-2011, consultado el 7 de julio de 2011.

108 Biblia: La santa Biblia, México, Sociedad Biblica Latinoamericana, 1960, Jueces 11:31, 11:39,
Exodo 38:8.

109 véase Henri Hubert y Marcel Mauss, “Essai sur la nature et la fonction du sacrifice”, texto to-
mado de Année sociologique, n 2, 1899, p. 29-138, recolocado por Jean-Marie Tremblay http://www.

uqac.uquebec.ca/zone30/ Classiques_des_sciences_sociales/index.html, 2002, p. 11.
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necesario que hubiera un sacrificante, quién ofrece la victima, un sacrificador, que
ejecuta el sacrificio, y un destinatario, que lo reciba.!1®

En la mayoria de los casos resulta sumamente dificil evaluar si los ‘sacrificios’
tarascos se apegaban o no a las concepciones clasicas. Los frailes buscaron un equi-
valente p’urhépecha a la nocién de “sagrado” —santoen hando o vhcha curacata; la
cuestion es que ninguno de estos términos, que por cierto debieron ser inventados
por los misioneros, aparece en los vocablos por los que se traduce sacrificio y, por
consiguiente, parece muy poco probable que su finalidad haya sido volver sagradas
las cosas.!!! Es por ello que, en este apartado, evitaremos partir de una definicién
de sacrificio preestablecida por estudiosos modernos para, en lugar de ello, procu-
rar clarificar un sentido mas general de la muerte ritual tal como ésta es presentada
por las fuentes.

Encontramos dos términos para “sacrificio” en los diccionarios del siglo XVI:
el primero, parandt, tiene igualmente el sentido de “ofrenda”, mientras que el se-
gundo, chapdcuhpeni “sacrificar hombres”, alude explicitamente a la realizacién de
un corte.!12 Asi, en un primer acercamiento, podemos imaginar que el “sacrificio”
tarasco no sélo se define como un don ritual sino como uno que implica el derra-
mamiento de sangre a través de la incisién. En la Relacidn de Michoacdn se presen-
tan dos principales tipos de muerte ritual: una realizada por cardiectomia y la otra
por desnucamiento con una porra. Corona Nuiiez y Sierra Carrillo ven en la se-
gunda una suerte de sacrificio difamatorio, mientras que, para Pereira, ésta seria el
prototipo de la matanza no sacrificial.''> A pesar de que la idea del corte pareciera
claramente dar la razén al investigador francés, los datos disponibles muestran que
la distincién entre ambas practicas es un tanto mas compleja.

La porra es una de las principales armas guerreras michoacanas y, en los textos,
se le encuentra ligada al combate, el asesinato, la ejecucién de cautivos y la matan-
za de acompafiantes mortuorios en los funerales de gobernantes. El cuchillo, por el

110 Las matanzas kosher o hallal son ejemplos tipicos de muerte rituales que, por carecer de destina-
tario, no califican como sacrificios.

U1 Véase Diccionario grande. .., v.1, p. 635.

112 Véase Diccionario grande..., v. 1, p. 635; Velasquez Gallardo, Diccionario de lengua phorhepecha,
p- 113. Las relaciones de Tiripitio y Xiquilpan contienen interesantes datos sobre las técnicas emplea-
das en el sacrificio. Véase Relaciones geogrdficas..., p. 341, 413. Al respecto, puede también consultar-
se La Rea, Crdnica de la orden de N. serdfico P. S. Francisco, Provincia de S. Pedro y S. Pablo de Me-
choacan en la Nueva Espaiia, Patricia Escandén (ed.), Zamora, El Colegio de Michoacan, 1996, p. 82.
113 José Naifiez, Mitologia tarasca, México, Fondo de Cultura Econémica, 1957, p- 55; Dora Sierra
Carrillo, “La muerte entre los tarascos”, Arqueologia mexicana, 2002, v. X, n 58, p. 63; Pereira, “El
sacrificio humano en el Michoacén antiguo”, p. 262.
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contrario, aparece generalmente como el principal instrumento sacrificial, pero
también figura ocasionalmente vinculado a asesinatos que en principio no tendrian
nada de ceremonial; tal es, por ejemplo, el caso de la muerte de Cando a manos de
la mujer o hija de Taridcuri.!'* La victimas de cardiectomia suelen ser cautivos
de guerra, voluntarios y delincuentes elegidos para el sacrificio, en tanto que entre
los aporreados encontramos infractores ejecutados en determinadas ceremonias,
voluntarios y esposas o sirvientes de los gobernantes muertos. Asi, vemos que no
solamente ambos tratamientos podian ser aplicados a los transgresores, sino que mu-
chas veces el propio sacrificio era visto como castigo.!!> Pereira argumenta que en
el caso de las ejecuciones con porra “el que ejerce el castigo no lleva el titulo de
sacrificador”, no obstante, cabe recordar que, como ya se ha visto, en la Relacidn
de Michoacdn el que realiza el sacrificio tampoco recibe jamés este apelativo.!' En
cambio, a nivel iconografico podemos ver que, en las laminas correspondientes, los
personajes que llevan a cabo la muerte ritual son bastante similares a los que reali-
zan las ejecuciones; tomando este hecho en consideracién, valdria la pena pregun-
tarse si, efectivamente, no eran los mismos (figuras 1, 20). En todo caso, es bien
sabido que los mds importantes sacerdotes si estaban dotados de funciones judicia-
les y, por consiguiente, la ejecucién de delincuentes no parece haber sido totalmen-
te ajena al 4mbito religioso.!!” La mayor parte de los ritos preparatorios, asi como
el tratamiento de los restos de los sacrificados se llevaban a cabo en la “casa de los
papas”, mientras que los lugares mencionados para el sacrificio son los templos y
los montes. Segun se ve en las laminas de la Relacion de Michoacdn éstos también
parecen haberse realizado directamente en los campos de batalla.!!® El sitio para la

114 véase Roberto Martinez Gonzalez, “Guerra, conquista y técnicas de combate entre los antiguos
tarascos”, 2009¢, Tyintzun, n. 49, p. 23-24, 26; Alcald, Relacion de Michoacdn.. ., f. 136.

115 véase Alcald, Relacion de Michoacdn. . ., f. 112v, 113, 3v, 10-10v, 87, 38v; Ramirez, “Relacién sobre
la residencia...”, p. 361. “Relacién de Chilchotla” en Relaciones geogrdficas.., p. 107; Herrera Tordesi-
llas, Historia general de los hechos de los castellanos. .., v. 6, década 3, p. 304. Por otro lado, vemos que lo
expuesto por nuestra fuente parece también distanciarse de la tesis de Girard —segiin la cual para evitar
el desencadenamiento de venganzas sucesivas el sacrificio actuarfa como una suerte de placebo en el
que la victima inocente remplaza al verdadero culpable, pues, aun en el caso de los cautivos de guerra,
parece poco probable que a la vista del pueblo los sacrificados hayan estado libres de toda culpa. René
Girard, La violencia y lo sagrado, Joaquin Jorda (trad.), Barcelona, Editorial Anagrama, 1995.

116 pereira, “El sacrificio humano en el Michoacén antiguo”, p. 262.

17 Véase Alcald, Relacion..., f. 85, 96v, 19, 61, 134v.

118 véase Alcald, Relacién. .., f. 10, 83-83v, 87, 88v, 104, 106, 111, 113v. Ramirez, “Relacién sobre la
residencia...”, p. 361; Relaciones de Chilchotla y Xiquilpan en Relaciones geogrdficas..., p. 107, 413;
Proceso, tormento y muerte del Cazongi..., p. 88, 108.
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ejecuci6én de los delincuentes parece haber sido una plaza rodeada por edificios
civicos de cierta importancia.!!” En ambos casos se trata de espacios publicos y se
atestigua la eventual presencia de espectadores. Tratandose de los acompaiiantes
fanebres del cazonci Pereira sefiala, con razén, que aqui no se cumple con “la es-
tructura ternaria (sacrificante-sacrificado-destinatario) del sacrificio tal como lo
definen Henri Hubert y Marcel Mauss”, pero olvida que también existen multiples
menciones de “sacrificio” en las que no parece claro que haya habido un destina-
tario particular, en cambio, cuando se habla de delincuentes ejecutados con porras,
nuestra fuente deja en claro que éstos estaban dedicados al dios del infierno.!?0 A
ello se suma que el hecho de que una muerte no sea ritual no parece haber sido
impedimento para que ésta se presentara como ofrenda. De hecho, sabemos que
después de matar a Cando, la mujer o hija de Taridcuri deposité su cabeza en el
mismo altar [llamado Pirtien] donde “ponian los cativos o los trajan alrededor,
cuando los trafan de la guerra”; y, por si fuera poco, en tal ocasién el gobernante
coment6 “ya has dado de comer a los dioses”.!?!

En sintesis, vemos que, sin ser un elemento diagnéstico, el uso de una u otra
arma es un buen indicador sobre el tipo de muerte abordado. Tanto el aporreamien-
to como la cardiectomia pueden tener funciones punitivas y, en ambos casos, pare-
ce tratarse de eventos rituales. Mas importante atin, no se requiere del sacrificio, o
siquiera la muerte, para que algunas partes del cuerpo humano pudieran servir de
alimento a los dioses, pues, como se ha visto en el capitulo del cuerpo y la imagen
corporal, la simple sangre derramada en el campo de batalla podia ser consumida
por las divinidades celestes. Y “si acontecia morir algunos sefiores en la guerra,
estaba muy triste el cazonci y decia: —Por eso mataron los dioses a los nuestros, por
probarnos como mantenimientos”.!?2

Esto tltimo parece indicar que, de algiin modo, el sacrificio también tenia cier-
ta funcién en relacién a los hombres. De hecho parece factible que sélo por el in-
termedio del tratamiento sacrificial una persona podia ser transformada en
alimento para los hombres.

Resulta sumamente dificil distinguir con claridad en qué ocasiones se alimenta-
ban las deidades con los restos de las victimas, sin embargo, para los hombres pa-
rece claro que no toda muerte ritual implicaba la antropofagia. No contamos con

119 véase Alcald, Relacion..., f. 61, 134v, 20v.

120 véase Pereira, “El sacrificio humano en el Michoacan antiguo”, p. 263; Alcald, Relacidn de Mi-
choacdn..., f.3v, 19v, 87, 41,48, 52v, 84, 112v. 113, 134v.

121 Alcald, Relacion de Michoacdn. .., f. 137v.

122 Alcalé, Relacién de Michoacan. .., . 20.
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datos suficientes como para establecer con claridad quiénes tenian acceso a la car-
ne humana, mas la “Relacién de Chilchotla” sugiere que tal privilegio estaba re-
servado a los gobernantes, sus mujeres y los hombres de guerra.!”? Sabemos que
tanto los delincuentes sacrificados como los cautivos de campafias militares podian
ser consumidos tras el “sacrificio”, pero también conocemos casos en los que, des-
pués de la cardiectomfa, los cuerpos simplemente fueron arrojados al agua.!?* Aun-
que no contamos con una explicacién para ello, es importante sefialar que, ya fuera
que se les abandonara en el campo o que se les sepultara junto al cadaver de un
gobernante, los despojos de los aporreados nunca eran comidos por los humanos.
Segun se ha visto, el contacto y consumo de la sangre tenia un cardcter patégeno y
por lo tanto es posible que sélo después de haberse extraido el corazén y desangra-
do el cuerpo éste pudiera perder sus cualidades nocivas.!?> No sirviendo de alimen-
to, sino como sirvientes o estrado, resulta 16gico que no se tomaran tales
precauciones con quienes morian para acompaiiar al cazonci en su morada postmor-
tem.126

Aunque por lo comin en las imagenes los muertos suelen figurar horizontal-
mente dispuestos y con los brazos extendidos a un lado de la cabeza, parece existir
una distincién iconografica entre los desnucados y los que fallecen por cardiecto-
mia, pues, mientras los primeros aparecen de cara al piso, los segundos tienden a
estar boca arriba. Considerando que, segtin dijimos, la cabeza y el rostro reflejaban
en buena medida el estatus social de los individuos, el ocultamiento de los rasgos
faciales bien pudiera significar una cierta despersonalizacién. Esto pudiera verse
corroborado por el hecho de que en el mito de creacién de la humanidad es justa-
mente un golpe en la cabeza —similar al desnucamiento— el que produce la trans-
formacién de los primeros hombres en perros.!?” Acorde a ello, en las laminas sobre
ejecuciones puiblicas se observan los cadaveres de hombres y mujeres entremezcla-
dos, mientras que en las representaciones de sacrificios ambos géneros tienden a
permanecer separados.!?® Los restos de los sacrificados eran conservados como
reliquias y, al menos ocasionalmente, podian recibir ofrendas; en cambio, los cuer-
pos de los delincuentes aporreados eran abandonados en los campos para que fue-

123 “Relacién de Chilchotla” en Relaciones geogrdficas.., p. 108.

124 Aunque no es imposible que sucediera lo contrario, cabe aclarar que ninguna fuente indica que
dicho acto haya fungido como ofrenda. Véase Alcald, Relacidn. .., f. 87, 112v, 113; Basalenque, His-
toria de la Provincia de San Nicolds de Tolentino de Michoacdn del orden de N.P.S. Agustin, p. 125.

125 véase el primer capitulo.

126 véase Alcald, Relacién..., . 119v, 29v, 31.

127 véase capitulo 2.

128 véase Alcald, Relacion. .., f. 134v, 19, 20v.
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ran devorados por carrofieros.!?”’ Y mientras los transgresores estaban dedicados
al dios del infierno sabemos que, al menos, algunos sacrificados debian ir al cielo,
un espacio al que, en principio, “yban los dioses y los demas que lo merecian aver
sido”.13% Sin embargo, el caracter difamatorio no parece radicar tanto en la forma
de la ejecucion sino en el hecho de que se abandone el cuerpo tras la muerte; los
restos de Ticatame fueron abandonados tras su deceso tal como se propone hacer
con los de las mujeres transgresoras después del sacrificio.!?!

En ambos casos parece existir una profunda transformacién del ser; el sacrifi-
cado adquiere, por la forma de su muerte, un estatus tal que lo hace digno de culto,
mientras que el ejecutado parece haberse visto a tal punto degradado que no sélo
se difumina su identidad sino que se busca igualmente hacer desaparecer sus restos.
Esto tltimo parece particularmente visible en el hecho de que, tras una infraccién,
no sélo se mataba al transgresor, sino también a su parentela y se hacian incautar
sus bienes.!32 Asi, aunque los datos son escuetos, podemos constatar que, lejos de
reducirse a un simple don ritual, los objetivos del sacrificio varfan en funcién de
los diferentes agentes que participan en su realizacién. Bajo la perspectiva de los
hombres que lo ofrecen, el sacrificio es un mensaje que se dirige a los dioses, un
castigo para los transgresores y un alimento privilegiado para personas de gran
mérito. En relacién a las deidades destinatarias el sacrificio es una forma de nutri-
mento y un medio para la recepcion y trasmision de informacién hacia los humanos;
en tanto que para la victima se trata de un proceso de transformacién que le per-
mitird adquirir una condicién trascendental.

En sintesis, hemos podido observar que a pesar de que los dioses poseen un cuer-
po antropomorfo y muchas de sus capacidades se asemejan a las humanas, éstos
parecen distinguirse por sus cualidades esenciales, potenciales y contextuales. La
socializacién divina emula a la de las personas, pero sus seres radican en espacios
imposibles para la gente comin y estin dotados de facultades sobrehumanas. Dadas
estas circunstancias, la sobrenaturaleza responde a la alianza y la reciprocidad de un
modo semejante a como lo harfa cualquier hombre, pero en funcién de su condicién
diversa tanto las solicitudes como las respuestas tienden a expresarse por medios
distintos a los ordinariamente empleados. Es por ello que, como una suerte de men-

129 véase Alcald, Relacion..., f. 10v, 134v, 136; Herrera Tordesillas, Historia general de los hechos de
los castellanos. ..., v. 6, década 3, p. 307.

130 Ramirez, “Relacién sobre la residencia. ..”, p. 360.

Bl véase Alcald, Relacidn..., f. 66v, 87, 112y, 113. Es interesante notar que se hizo algo semejante
con los puercos y perro que el cazonci recibi6 de los espafioles tras su llegada a Michoacan. Alcala,
Relacion..., f. 4.

132 Alcalé, Relacién. .., f. 21v.
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sajeros o traductores, los sacerdotes, humanos o divinos, se encargan de gestionar
las relaciones entre ambos grupos. Y aunque probablemente existieron muchos otros
medios disponibles, las fuentes tienden a privilegiar al sacrificio como via principal
de comunicacién. La muerte humana se convierte, asi, en un puente entre la sociedad
y la sobrenaturaleza transformando la condicién de los hombres —a través de la
degradacién o divinizacién—al tiempo que, como vehiculo de intercambio, tiende a
reinstaurar o fortalecer los vinculos entre la sociedad y sus nimenes.

Cuadro 3
Muertes rituales entre los antiguos tarascos

Cardiectomia Aporramiento
Instrumento Cuchillo Porra
Lugar Templo, cerro Plaza
Ejecutante Sacerdote “Carcelero”
Victimas Cautivos de guerra, voluntarios y Delincuentes, acompafiantes de gobernante
delincuentes elegidos muerto
Destinatario Huréndecavéquara, Curicaueri, Cuerauaperi, Dios del infierno

Xaratanga
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ALIANZA Y FILIACION EN LA REALEZA SAGRADA
DEL ANTIGUO MICHOACAN

Las investigaciones de Roberte Hamayon en torno a la nocién de alianza en la et-
nografia siberiana y el chamanismo han abierto una nueva veta para el entendi-
miento de los tipos de vinculos que los hombres establecen con su entorno, ya sea
con otros grupos humanos, con entidades sobrenaturales o con respecto al poder
politico.!

Contamos con un nimero relativamente alto de publicaciones sobre la relacién
entre el poder politico y la sobrenaturaleza en Mesoamérica: Entre muchos otros,
Lépez Austin,? Gillespie,® Navarrete Linares* y Graulich® han aportado diver-
sas interpretaciones sobre los nahuas del siglo XV1; De la Garza,’ Freidel, Schele y
Parker’ y Stross® sobre los mayas prehispanicos y Reilly I11? sobre los olmecas.

1" Véase Roberte Hamayon, Chamanismos de ayer y hoy. Seis ensayos de historia y etnografia siberiana,
México, UNAM, Instituto de Investigaciones Historicas, 2011.

2 Alfredo Lépez Austin, Hombre-Dios. Religion y Politica en el Mundo Néhuatl, México, UNAM, Ins-
tituto de Investigaciones Antropolégicas, 1989.

3 Susan Gillespie, The agec kings. The construction of rulership in mexican history, Tucson, University
of Arizona Press, 1989.

4 Federico Navarrete Linares, “Nahualismo y poder: un viejo binomio mesoamericano”, en Federi-
co Navarrete y Guilhem Olivier (eds.), £/ héroe entre el mito y la historia, México, UNAM, Instituto de
Investigaciones Histéricas, Centro de Estudios Mexicanos y Centroamericanos, 2000, p. 156-179.

5 Michel Graulich, “Dualities in Cacaxtla”, en Mesoamerican dualism. 46th International Congress of
Americanists, Amsterdam 1988, Rudolf van Zantwijk, Rob de Ridder, Edwin Braakhuis (eds.), Am-
sterdam, Utrecht, 1990, p. 94-118. “La royauté sacrée chez les Aztequés de Mexico”, Revista Espafio-
la de Antropologia Americana, 1998a, v. 28, p. 99-117. “El rey solar en Mesoamérica”, Arqueologia
Mexicana, 1998b v. 6, p. 14-49.

6 Mercedes de la Garza, “El puesto de gobernante en el cosmos y sus ritos de poder”, Estudios de
Cultura Maya, 2002, v. 22, p. 247-259.

7 David Freidel, Linda Schele y Joy Parker, Maya cosmos: Three thousand years on the shaman’s path.
Nueva York, William Morrow and Company, 1993.

8 Brian Stross, “Maya creation: a shamanic perspective”, U Mut Maya, 1994, v. 5, p. 159-271.

9 Reilly F. Kent 111, The shaman in transformation pose: A study of the theme of rulership in Olmec art.
Nueva Jersey, Record of the Art Museum, Princeton University, 1989; “Art, ritual and rulership in
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Calnek ha trabajado este tema entre los chiapanecos coloniales,! Hermitte!! y Vi-

13 entre los huaves,

lla Rojas'? sobre los tzeltales modernos, Garcia y Oseguera
Carson y Eachus!* para los kekchis y Dehouve sobre el concepto de realeza sagra-
da en general.!® Sin embargo, a excepcién del trabajo de Lépez Austin sobre “el
fundamento magico-religioso del poder”, hoy en dia este topico sigue siendo poco
y superficialmente trabajado en el caso p’urhépecha.! Para la realizacién de dicho
trabajo, el célebre investigador mexicano se basé fundamentalmente en la parte
“histérica” de la Relacidn de Michoacdn. A pesar de que, en buena medida, aqui se
retoman varias de sus interpretaciones, consideramos que el contraste de tal docu-
mento con otras fuentes menores y datos etnogréficos contemporineos puede dar-
nos una mejor idea del funcionamiento del poder en el antiguo Michoacan.

Para comenzar este capitulo hablaremos del concepto tarasco de dios patrono
como simbolo doble y ascendente de su pueblo y continuaremos con la explicaciéon
del papel de representante de la deidad emblematica del irecha o cazonci. En este
apartado también procuraremos describir el tipo de vinculos que se establecian
entre el gobernante, sunumen y sus gobernados. Seguiremos con el tratamiento de
aquellas divinidades p’urhépecha que, a diferencia de la deidad patrona, eran vistas
como extranjeras, y concluiremos con la descripcién del modo en que los
p’urhépecha se relacionaban simbdlicamente con aquellas divinidades que se trata-
ban como ajenas. En este tltimo punto mostraremos la manera en que el sefior,

the olmec world”, en The olmec world: Ritual and rulership. Harry N Abrams (ed.), Nueva Jersey, The
art Museum of the Princeton University, 1996, p. 27-47.

10 Edward E. Calnek, “Highland Chiapas before the spanish conquest”, en Papers of the New World
Archaeological Foundation, 1988, v. 55, p. 55.

11 Esther Hermitte, Poder sobrenatural 'y control social en un pueblo maya contempordneo, México, Ins-
tituto Indigenista Interamericano, 1970, p. 375.

12 Alfonso Villa Rojas, “El nagualismo como mecanismo de control social entre los grupos mayances
de Chiapas, México”, Estudios de Cultura Maya 1963, v. 8, p. 250-251.

13 paola Paloma Garcia Souza y Andrés Oseguera Montiel, Tiempos ceremoniales: ensayos de cosmo-
goniay dancistica huave de San Mateo del Mar, Oaxaca. México, ENAH, INAH, SEP, 2001, p. 266.

14 Ruth Carson y Francis Eachus, “El mundo espiritual de los kekchies”. Guatemala Indigena, 1978,
v. 8, p. 43.

15 Daniéle Dehouve, Essai sur la royauté sacrée en république mexicaine, Paris, CNRS Editions, 2006.

16 Alfredo Lépez-Austin, “El fundamento méagico-religioso del poder”, Estudios de Cultura Néhuatl,
1976, v. 12, p. 197-240. A esto tltimo se suman las versiones preliminares del presente escrito que se
publicaron. Roberto Martinez Gonzélez, “Dioses propios y ajenos: deidades patronas y realeza sa-
grada entre los purépechas del siglo XV1”, 2009b Revista Espaiola de Antropologia Americana, v. 39,
n 1, p. 53-76. “Alianza religiosa y realeza sagrada en el antiguo Michoacan”, Revista Espafiola de An-

tropologia Americana, v. 41, n. 1, en prensa.
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como signo de la deidad, podia establecer alianzas matrimoniales con las divinida-
des fuerefias y sus representantes. Terminaremos nuestro texto explicando que un
mismo pueblo puede construir diferentes clases de vinculos con lo sobrenatural —
filiacién y matrimonio— segtin las cualidades y caracteristicas de aquello con quien
se supone tratar.

DIOSES PATRONOS EN EL ANTIGUO MICHOACAN

Tal como sucede en practicamente toda Mesoamérica, entre las maltiples deidades
que tenian los p’urhépecha existia una que supuestamente se encontraba mas inti-
mamente ligada a una colectividad —ya sea una ciudad, un barrio o un grupo étnico-
social especifico. Independientemente de sus atributos particulares y la posicién
que ocupara en el cosmos, esta divinidad se identificaba con un conjunto de indi-
viduos al que protegia e infundia sus principales cualidades. Asi, Urendequaueca-
ra era dios de Curinguaro, Tiripeme Xugapeti de Pechataro, Tiripeme Turupten
de Ylamucuo, Tiripeme Caheri de Pareo, Tarec-Upan o Tarecupane de Naranjan
y Curicaueri —dios asociado al sol y el fuego—, la deidad nacional y patrona de los
uactisecha.l” Siendo que fue este Gltimo sector quien seguramente proporcioné los
datos de la Relacidn, es dicha divinidad quien nos servird de guia en el estudio de
los dioses patronos. Es, por consiguiente, posible que aquello que en este apartado
se postula s6lo sea valido para tal grupo y numen, mas la falta de datos precisos
sobre otros sectores poblacionales nos impide hacer generalizaciones.

Segtn se observa en dicho texto el pueblo waciisecha no comenzo a tener un de-
sarrollo independiente sino hasta que se produjo el encuentro con la deidad tute-
lar.!® El contacto se establece especificamente entre el caudillo Hireti Ticatame y
el dios Curicaueri, pero éste se hace extensivo al resto del grupo.!” La relacién
entre independencia y posesion de una divinidad patrona es tan importante que
incluso se dice que es Curicaueri quien “empezé su sefiorio”. Y es a partir de la
adquisicién de una deidad patrona que los pueblos vecinos comienzan a ver a los
chichimecas como un peligro potencial. Siguiendo la misma ténica, el sometimien-
to o destruccion de un enemigo tiene su paralelo en el robo del dios tutelar: tal como
sucede con la muerte de Ticatame a manos de sus “cufiados”.2) La identificacién

17 Helen Pollard Perlstein, Zariacuri’s legacy: the prehispanic tarascan state. Norman: University of
Oklahoma Press, 1993, p. 136-139.

18 Alcald, Relacién..., f. 63.

19 Tgnoramos si, antes de su encuentro con Curicaueri, Ticatame ya era gobernante y cudl era la
situacion de los uaciisecha antes del hallazgo de la deidad.

20 Alcala, Relacién. .., f. 66v.
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entre la divinidad y su pueblo es tal que, en numerosos casos, se nos menciona que
los uaciisecha —y en particular los gobernantes— se pintaban el cuerpo de negro tal
como se representaba a su patrono: “—;Qué dices, hermano? ;Cémo me tengo que
poner ese color que ya yo tengo este color negro que es de mi dios Curicaveri?”?!
Aparentemente la relacién que establece el pueblo con su deidad tutelar es pro-
ducida bajo el modelo de la filiacién. Es por ello que la Relacidn llama a los chichi-
mecas “los del linaje de nuestro dios Curicaueri”, mientras que los que tienen a
Uazoriquare por deidad tutelar se refieren unos a otros como “hermanos”.?? El
texto establece con claridad que no se trata mas que de una fraternidad metaférica
al momento en que la esposa de Hireti Ticatame se encuentra con los de su pueblo,
ya que aqui se entiende que éstos ni siquiera se conocen: “Y como fuese muy de
mafiana, fue por un cantaro de agua la mujer de Ticatame, y sus hermanos que
estaban alli saludaronla en su lengua que eran serranos. Dijéronla: —gEres ti por
ventura la madre de Sicuirancha? Respondi6 ella: —Soy yo, sQuién sois vosotros
que lo preguntais? Dijeron ellos: —Nosotros somos tus hermanos”.?*
Siguiendo esta misma légica Lopez Austin describe como sigue la inclusion de

un individuo al patrocinio de una divinidad particular.

La pertenencia de un individuo al grupo es por estirpe. El matrimonio entre
extrafios no da a la mujer la proteccién del dios de su marido. Aun en los casos
en que una doncella era entregada al caudillo 0 a uno de sus sucesores en calidad
de servidora de Curicaueri y esposa del gobernante, no adquiria, por ser extra-
fia, la benéfica relaciéon con el dios. Se dice, en el caso de la consorte de Ticatame,
que tuvo que cargar junto a Curicaueri a su dios Uazoriquare para lograr el es-
pecifico amparo a su persona. ;Cudl era la suerte de los hijos de un matrimonio
compuesto por conyuges de distinto origen? El caso de Curatame puede servir-
nos de ejemplo: Tiene por dios a Curicaueri, por ser hijo del vaciisecha Tariacuri;
pero también pertenece a Urendequauécara, dios de Curinguaro, por ser esta la
tierra de su madre. Ambas lineas, paterna y materna, ligaban con los dioses.?*

No obstante, parece ser que en la vinculacién con la deidad tutelar tiene pree-
minencia la via paterna, pues Taridcuri, Hiripan y Tangaxoan cuentan entre sus
ancestros a mujeres extranjeras y, sin embargo, tienen por patrono a Curicaueri.

21 Alcala, Relacion. .., f. 94, 95.

22 Alcala, Relacion. .., f. 62v, 63-63v.

23 Alcald, Relacién..., f. 66.

24 Lépez-Austin, “El fundamento mégico-religioso del poder”, p. 218, 224.
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Ignoramos el modo en que el individuo ordinario se habria ligado a su deidad
tutelar, mas en la década de 1960, en Cheran, este acto parecia tener lugar en la
ceremonia catélica de la confirmacién. Dicho ritual se lleva a cabo justo el mismo
dia que la fiesta del santo patrono, fundandose asi un nexo entre el individuo, la
comunidad y la deidad tutelar. “Solamente quedaba grabada en la vida del creyen-
te por estar ligada a una fiesta patronal que implicaba el establecimiento de nuevos
lazos sociales y comunitarios”.?

Desde el momento de su aparicién toda la historia del pueblo seria atribuida al
numen tutelar: “Todas las guerras y hechos, atribufan a su dios Curicaueri que lo
hacia”.?6 No obstante, ello no significa, en momento alguno, que la divinidad con-
trole de manera absoluta el comportamiento o destino de la sociedad; es Ticatame
quien decide salir de Zacapu —por la injuria que sus “cufiados” cometen contra la
divinidad— mads son las deidades quienes eligen el nuevo lugar en que han de morar.

Andaban mirando las aguas que habia en el dicho lugar, y como las vieron to-
das, dijeron: —Aqui es, sin duda, Patzcuaro; vamos a ver los asientos que he-
mos hallado de los cdes. Y fueron [a] aquel lugar, donde ha de ser la iglesia
catedral, y hallaron alli los dichos pefiascos llamados petdtzequa, que quiere
decir asiento de cu. Y esta alli un alto y subieron alli y llegaron [a] aquel lugar,
y estaban alli encima unas piedras alzadas como idolos, por labrar, y dijeron:
—Ciertamente, aqui es: aqui dicen los dioses, que estos son los dioses de los
chichimecas, y aqui se llama Patzcuaro donde esta el asiento. Mirad que esta
piedra es la que se debe llamar Ziritacherengue, y esta Uactisecha, que es su
hermano mayor, y esta Tingarata y esta Miequa axena. Pues mirad que son
cuatro estos dioses. Y fueron a otro lugar que decian sus dioses y dijeron: —
Escombremos este lugar. Y asi cortaron las encinas y arboles que estaban por
alli, diciendo que habian hallado el lugar que sus dioses les habian sefialado.
Este susodicho lugar, tuvieron sus antepasados en mucha veneracién, y dijeron
que aqui fue el asiento de su dios Curicaueri. Y decia el cajonc: pasado, que en
este lugar y no en otro ninguno, estaba la puerta del cielo, por donde descen-
dian y subian los dioses.?’

Noétese que el sitio elegido por la divinidad es el lugar en que se reconoce la
presencia de deidades. En el ejemplo de Zacapu se suponia la existencia de un patio

25 Jacinto Zavala, Mitologia y modernizacion..., p. 89-90.
26 L6pez-Austin, “El fundamento méagico-religioso del poder”, p. 21; Alcala, Relacion. .., f. 63.
27 Lépez-Austin, “El fundamento mégico-religioso del poder”, p. 21; Alcald, Relacion. .., f. 72v.

2019. Universidad Nacional Auténoma de México, Instituto de Investigaciones Histdricas
http://ru.historicas.unam.mx



HISTORICAS
UNAM

176 CUIRIPU

“donde estaba el madero muy largo donde descendian los dioses del cielo”.?8 Asi,
no sélo existirfa una estrecha relacién entre la deidad y su pueblo sino también en-
tre el dios y el territorio en que se asienta el grupo. Esto se ve, por ejemplo, en el
hecho de que todo asentamiento debia contener una representacion de la divinidad
en cuestion.

Solia esta gente, en su tiempo, cuando los enviaba el cagoncz u otro sefior, a mo-
rar a otra parte, los que iban llevaban alguna piedra que estaba con su dios o
parte de él y donde asentaban ponian nombre del dios que llevaban de sus pue-
blos y le decian las mismas fdbulas y hacian las mismas fiestas que en sus pueblos
propios.?

En otras ocasiones se cree que son los propios dioses quienes hacen posible la
fortificacion del territorio: “Hacian ciertas ceremonias cuando renovaban los ma-
deros, significando que con el favor de sus idolos se hacia aquel muro tan fuerte,
seguros que por él no entrarfan los enemigos, y que a su abrigo saldrian ellos siem-
pre victoriosos”.30 Todavia a finales del siglo XI1X, los habitantes de Cuchucho
empleaban el recorrido de la imagen de su santo hacia la orilla del lago para esta-
blecer los limites del espacio lacustre que les correspondia explotar.!

El vinculo entre divinidad y poblacién es tan fuerte que incluso se conoce el caso
de que habiendo sido robado Curicaueri éste decide enfermar a sus captores a fin
de que pueda ser recuperado por los suyos: “Curicaveri didles enfermedades a los
que le llevaban: correncia y embriaguez y dolor de costado y estropeciamiento, de
la manera que suele vengar sus injurias”.3? En caso de guerra, los dioses fungen
como estandartes que acompafian y socorren a sus fieles. Es por ello que “cada
cacique llevaba su senda, que es que llevaba su escuadrén con sus dioses y alférez,
y asi se llegaba donde estaba la traza del pueblo que iban a conquistar”.?* En otras
ocasiones el dios protector puede manifestarse en manera zoomorfa para guiar a su
pueblo o revelarles conocimientos ocultos.

Habiendo visto el rey Vacusticitame que ya eran muchos reyes los cuales le han
de dar guerra al diablo de [A]vandalo [“el cielo”], guiados por un aguila llegaron

28 Lépez-Austin, “El fundamento magico-religioso del poder”, p. 21; Alcala, Relacion. .., f. 111v.
29 Alcald, Relacién..., f. 96v.

30 Beaumont, Crénica..., v. 11, p- 6.

31 Leén, Los tarascos. .., 173.

32 Alcald, Relacién..., f. 66v.

33 Alcala, Relacion. .., f. 15.

2019. Universidad Nacional Auténoma de México, Instituto de Investigaciones Histdricas
http://ru.historicas.unam.mx



STITUCIONA
HISTORICAS
UNAM

ALIANZA Y FILIACION EN LA REALEZA SAGRADA 177

al lugar que llaman Siuimendo donde hallaron intérprete el cual los llevé al
monte de Vanchan donde estd un cerrito a cumbre de aquel monte donde halla-
ron al que llamaban Conondyra y Zuno y a Xichida este los gui6 hasta el pues-
to que llaman Atzintdquaro donde cogieron arcos preciosos y se amarraron y se
pusieron cahtles de oro, en aquel lugar estaba el valiente Hahchu el cual les
avis6 que ya en la Nueva Espafia estaban los espafioles conquistadores, que le
revel6 el diablo de Céandaro que alli estaba en aquel lugar y el diablo de
Cuyricua-Charucu y el de Patzuematan y la sierpe.>*

La pregunta que aqui surge es ¢qué pasa con aquellos que no rinden el culto
adecuado a los dioses? Para responderla tenemos dos casos particularmente ilus-
trativos. Primero, los sacerdotes de Tzintzuntzan se pusieron los atavios de Xara-
tanga y se emborracharon; acto seguido, comieron serpientes y terminaron
transformados en ofidios. Segundo, los habitantes de Yziparamuco se embriagaron,
vino la diosa Auicanime y, haciendo creer a la mujer de Hopétacu que su hijo era
un topo, la indujo a cocinarlo vivo. En cambio, sabemos que, teniendo dificultades
en la conquista de Baniqueo, los sobrinos e hijo de Tariacuri se retiraron a hacer
autosacrificios y al dia siguiente lograron su sometimiento.>®

Dicho sea de paso, el vinculo con las deidades patronas no sélo no es incondi-
cional sino que tampoco parece ser necesariamente permanente. Al inicio de nues-
tro relato, Xaratanga es la diosa de Tzintzuntzan, luego es llevada Tarfayaran y
termina por volver a su lugar de origen.>¢

Como ya lo ha sefialado Lépez Austin, entre los antiguos p’urhépecha podemos
reconocer dos distintos tipos de culto. “Por una parte estd el complejo del cosmos
y el pantedn; por la otra el pueblo en particular y su dios protector”.?” En el prime-
ro se destaca el papel de los dioses como posibilitadores de la existencia humana en
general; en el segundo se subraya que es la deidad tutelar quien especificamente
permite la subsistencia de un grupo social particular. Una divinidad patrona apa-
rece en el momento mismo en que se origina o adquiere independencia la comuni-
dad. La vinculacién a la deidad es trasmitida a través de la filiacién, de modo que
todo aquel que nazca de miembros de la agrupacién estara en mayor o menor me-
dida ligado a él —metaféricamente, la divinidad es su ascendente. Es la divinidad
quien elige el territorio ocupado, fortalece sus limites y convierte a dicho espacio

34 Cédice Plancarte..., p. 9.

35 Alcalé, Relacion. .., f. 67v-68, 124v-127, 131.

36 Alcald, Relacién..., f. 123v.

37 Lépez-Austin, “El fundamento mégico-religioso del poder”, p. 217.
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en un punto de encuentro con ella. Los miembros del grupo visten sus atributos.
Las cualidades de las deidades se atribuyen a los miembros de su comunidad. La
historia del grupo y sus relaciones con los vecinos son pensadas como acciones
emprendidas por la divinidad. Y la pérdida del dios tutelar es analoga a la destruc-
cién de su pueblo.

En otras palabras, més que tratarse de un marionetista que determina las accio-
nes de su grupo, el dios patrono constituye, para los p’urhépecha, una suerte de
proyeccion de la colectividad en el plano de lo simbélico. La deidad tutelar es la
comunidad tal como ésta se piensa a s{ misma, y, en este sentido, su culto parece
tener un efecto directo en las relaciones politicosociales que en ella se desarrollan.
En seguida desarrollaremos este punto.

REALEZA SAGRADA EN MICHOACAN

De acuerdo con Dehouve, “la realeza sagrada debe ser vista como una forma de
sociedad caracterizada por su relacién particular entre los campos politico y reli-
gioso; en ella un personaje central, o un grupo de ‘personajes reales’, tiene la facul-
tad de garantizar la prosperidad del grupo social por su actividad ceremonial”.38
Mas alla de procurar mostrar la existencia de este tipo de estructuras en el antiguo
Michoacan, aqui explicaremos en qué modo las funciones gubernamentales tenfan
una repercusién directa en el mantenimiento del orden césmico y social.

La Relacidn de Michoacdn indica en repetidas ocasiones que el irecha gobernaba
en sustitucién del dios patrono: “decia esta gente que el que era cazonci estaba en
lugar de Curicaveri”.?? Aunque a su cargo se encontraba igualmente el culto de
otros dioses, entre todos ellos, el mandatario uaciisecha representa principalmente
a la deidad solar. A esto se suma la mencién de que el nuevo sefior “ha de tener
cargo en nombre de Curicaveri y sus hermanos y la diosa Xaratanga”.* Y, aunque
de manera metaférica, la retérica indigena pareciera indicar que, asi como el sol
ilumina los cielos, el irecha es 1a luz de su pueblo. De suerte que, al morir un gober-
nante, los otros sefiores se preguntan: “—¢Cémo ha de quedar desierta esta casa?
¢Ha de quedar oscura y de niebla?”.*!

38 Daniéle Dehouve, “La realeza sagrada en las comunidades indigenas mesoamericanas”, en www.
danieledehouve.com/images/ .../ dehouveRealezaCORR.pdf, 2006, p. 2.

39 Alcald, Relacion..., f. 6, 17v.

40 Alcald, Relacion. .., f. 34.

41 Alcalé, Relacién. .., f. 32v.
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También existen casos en que la deidad y el gobernante parecen tan préximos
que las cualidades del uno tienden a atribuirse al otro. Asi, después de haberlo en-
gafiado su mujer Tariacuri dice: “esta afrenta no se ha hecho a mi sino a Curicaveri”.#?
A lainversa se supone que “los dioses del cielo le dijeron [a Curicaveri] cémo habia
de ser rey y que habia de conquistar toda la tierra”.*3 Incluso, en algunos casos, las
normas de etiqueta que se observan para con el zrecha parecen mds propias al trato
con lo divino que a la simple interaccién con otro ser humano. Por eso se nos dice
que “cuando algin sefior habia de hablar con el cazonci, quitdbase el calzado y po-

niase unas mantas viejas y apartados de él le hablaban”.#4 «

Decian los naturales:
—¢Quién se ha de atrever ni aun mirarles la cara a estos reyes? "4

Aun muerto el sefior es tratado como una divinidad, pues, mas alla de las sun-
tuosas exequias que usualmente se hacen a los gobernantes, se nos especifica que
después de su cremacién “tomaban aquellas cenizas, con aquel bulto asi compues-
to, un sacerdote de los que llevaban los dioses a cuestas, y ponianselo a las espaldas;
y asi lo llevaban a la sepultura”.*6 Otra fuente parece ademés advertir que los ob-
jetos de los sefiores pasados eran como reliquias para sus stibditos: “Hacia el lugar
de Thatziuararo estd otro cerrito donde estan todos los instrumentos lo que feste-
jaban los antiguos a sus reyes y hacia el puesto de Vareguéquaro estd un cerrito y
cimientos puestos donde estaba toda la grandeza del rey Harame”.*/

Siendo que la divinidad tutelar es igualmente un emblema de la nacién, entre las
obligaciones principales del irecha figuraban tanto la administracién de su culto
como la expansién territorial a través de la actividad bélica. Al respecto la Relacidn
nos dice que “todo su ejercicio era entender en las fiestas de los dioses, y de mandar
traer lefia para los cues y de enviar a los guerras”.*® Una vez alzado el nuevo cajon-
ct, lo primero que hacia era llevar lefia a los templos, luego hacia un convite general
al que venia la gente con regalos y, por ultimo, iba a hacer la guerra para obtener
cautivos sacrificiales. “Después decia que queria ir de caza [...] E ibase derecho a
una frontera que estaba cerca, de sus enemigos, Cuinacho, y hacia alli una entrada

de presto y tomaba cien cautivos o ciento cincuenta”.*’

42 Alcalé, Relacién. .., f. 90.

43 Alcald, Relacion. .., f. 6.

44 Alcala, Relacién..., f. 13. Es la misma cortesfa que tuvo el gobernante tarasco con Cortés.

45 Cédice Plancarte. .., p- 10.

46 Alcald, Relacion..., f. 11.

47 Cédice Plancarte. .., p. 8-9.

48 Seler, “Los antiguos habitantes de Michuacan”, p- 202. “La principal funcién del cazonci era, por
lo tanto, la de alimentar a los dioses”. Espejel, La justicia y el fuego.. ., 210.

49 Alcald, Relacion. .., f. 33-35v.

2019. Universidad Nacional Auténoma de México, Instituto de Investigaciones Histdricas
http://ru.historicas.unam.mx



HISTORICAS
UNAM

180 CUIRIPU

La encarnacién de la divinidad también tiene una manifestacién material, misma
que se concretiza en la custodia del bulto sagrado por el gobernante. Asi, “decia en
su tiempo esta gente, que los que habian de ser sefiores, que habian de tener consi-
go a Coricagueri y que si no le tenfan no podian ser sefiores. Y por eso le guardaban
los sefiores con mucho cuidado y después sus hijos”.>" La posesién de una materia-
lizacién de la deidad es tan importante que ésta puede incluso ser fraccionada a fin
de que se trasmita el cargo sefiorial. Esto se constata en tres ocasiones en la Re/acidn
de Michoacdn:

[Tariacuri dice a Chapa:] —Yo te quiero dar una parte de mi dios Curicaveri, a
éste trairas lefia del monte.

[Mas tarde, Taridcuri dice a sus sobrinos:] —Yo os quiero dar una parte de
Curicaveri, que es una navaja de las que tiene consigo; y esta pondréis en man-
tas y la llevaréis alld y a esta traeréis vuestra lefia y haréisle un rancho y un altar
donde pondréis esta navaja.

Solia esta gente, en su tiempo, cuando los enviaba el cazonci u otro sefior, a
morar a otra parte, los que iban llevaban alguna piedra que estaba con su dios o
parte de él y donde asentaban ponian nombre del dios que llevaban de sus pue-
blos y le decian las mismas fabulas y hacian las mismas fiestas que en sus pue-
blos propios.”!

Todavia en la década de 1960, en Thuatzio, se daban a guardar las imagenes a las
autoridades civico-religiosas: “Las personas distinguidas tienen funciones religio-
sas y ceremoniales ademds de las que son para nosotros funciones administrativas
ordinarias [...] Es16gico que las imagenes se guarden en casa de los comisionados,
si los santos estén incorporados a la vida de la comunidad”.>?

Incluso contamos con evidencias de que al menos algunos gobernantes suponian

estar dotados de ciertos poderes sobrenaturales.

[Vacusticatame] mostré cémo se volvia sol, luna, estrella, aguila, halcén, paja-
ro, aire, fuentes de agua, arbol, pescado, todo eso mostré y después de todo esto
mostro la estatua de Thiuime [“ardilla negra”]. Y mandé que ya lleg6 el gobier-
no de esta ley y mandé juntasen todos los naturales varones de todos lugares
[...] En todos los montes y cerritos puso una flecha para que le reconozcan por

50 Alcals, Relacion. .., f. 109v.
51 Alcald, Relacién..., f. 109v, 118y, 96v.
52 Zantwijk, Los servidores de los santos. .., p. 164-167.
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rey y le den vasallaje volviéndose a Tzintzuntzan otra vez puso una flecha de-

lante de todos sus vasallos clavada en el suelo la que se convirtié en agua.>®

También tenemos el caso, tal vez unico, de un personaje que actuaba a la vez
como sacerdote y gobernante. Se dice de Zurumban “que él es sefior” y “que era
sacerdote de Xaratanga”.”* Asimismo, se sugiere que, en su rol de axdmencha, el
comun de los sefiores estaba dotado de ciertas funciones sacerdotales.

Otros textos dejan en claro que algunos dirigentes tenfan la facultad de dialogar
con las divinidades.

Dicen estos viejos, antiguos y modernos, que [des]de el t{iem]po de su gentili-
dad y des[de] el tiempo del capitan Tiripitio, hasta que entraron en esta tierra
los frailes, y muchos dias después, en el cerro arriba nombrado de los
Chichimecas, andaba un [hJombre feo, amarillo atiriciado, y que siempre hacia
su habitacién en él y bajaba y subia, de forma que lo v[e]ian. Y, ansi, se cree y
se tiene por cierto q[ue], porque se le aparecia muchas veces al capitan Tiripitio
y tenia con él particular amistad, se puso el nombre conforme a la color que
tenia aquella fantasma o diablo, que era atiriciada; porque ya queda d[iclho que
la significacién deste nombre, Tiripitio, es como decir ‘cosa dorada’ o ‘atiricia-
da’ [...] Mandébales este enamorado infernal que siempre fuese uno dellos al
cerro de su habitacién a hablarle y a saber cosas dél, que les convenia [...] Y el
atiriciado le decid el indio que habia de vivir mucho o poco y el que habia de ser

rico o pobre [y] el que habia de ser hombre sano o enfermo.”

La Relacion de Tuzantla dice sobre los dioses Curisticaheri y Urindecahueca-
ra “muchas veces en suefios, les hablaban [a los sefiores], dandoles las gracias de
sus sacrificios”.>¢

De hecho, en ciertos momentos la Relacidn de Michoacdn nos deja ver que sélo
a través del contacto con la sobrenaturaleza era legitimo adquirir el poder sefiorial.”’
Asi, se cuenta que después de autosacrificarse y haber ofrendado grandes cantida-
des de lefia, los sobrinos de Taridcuri suefian el encuentro con sus divinidades; es

durante este episodio que los niimenes solicitaran a los futuros gobernantes una

53 Cédice Plancarte..., p. 12-13.

54 Alcala, Relacion. .., £.79.

55 “Relacién de Tiripitio” en Relaciones geogrdficas del siglo XVI..., p. 348-349.
56 “Relacién de Tuzantla” en Relaciones geogrdficas de siglo XV1... v. 11, p. 157.
57 Alcala, Relacion. .., f. 116-123v.
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serie de ofrendas a cambio de los atributos sefioriales.”® Contamos con otros casos
de encuentros sobrenaturales ligados a la adquisicién del cargo sefiorial.” Incluso,
a manera de contraste, se nos presenta el ejemplo de Taridcuri quien, a pesar de
haber realizado numerosas ofrendas y sacrificios, no parece haber tenido ninguna
revelacion.®? En el caso de Ticatame, no se nos dice especificamente que este haya
tenido un suefio inicidtico, mas en su adquisicién de la condicién de sefior también
entra en juego el contacto directo con la deidad, mismo que se encuentra igualmen-
te asociado a la penitencia y la accién ofrendaria.f!

El empez6 su sefiorio donde llegé al monte llamado Uiruguarapexo, monte cer-
ca del pueblo de Zacapo Tacanedan. Pues pasandose algunos dias como llegé a
aquel monte, supiéronlo los sefiores llamados Zizanbanchan, estos que aqui
nombro eran sefiores de un pueblo llamado Naranjan [...] Era venido [a] aquel
monte sodicho Hireticatame y que habia traido alli a Curicaueri su dios, en
Uiringuaranpexo [...] Hireticatame trae lefia para los fogones de Curicaueri
todo el dia, y la noche pone incienso en los braseros o pilas los sacerdotes, y

hacen la ceremonia de la guerra y va a los dioses de los montes.5?

Todavia en el siglo XX se registraron creencias de este tipo en la regién lacus-
tre de Michoacan. La “eleccion divina” del mandatario se constata en el caso de
un personaje que rechaza el cargo de alcalde de Thuatzio: “Con el incidente, su
prestigio social bajé de tal manera que tuvo que acelerar sus arreglos y salir cuan-
to antes de esa situacién insostenible, pero antes de que pudiera realizar sus planes
[y emigrar a Patzcuaro], los dioses comenzaron a castigarlo (segtin los decires del
pueblo). Su mujer y su hija cayeron gravemente enfermas”. La situacion se solu-
cion6 asi: “El hijo tomé la comision y el padre aceptd cubrir la mayor parte del

gasto. Entonces el hijo se dirigi6 ala Iglesia y se llevé las tres imdgenes a casa [ ... ]

58 Alcala, Relacidn. .., f. 123v. Dicho sea de paso, se observa la imagen de los dos sobrinos de Taria-
curi auto-sacrificindose y teniendo la vision de sus respectivas deidades tutelares; Curicaueri y Xa-
ratanga. Mas adelante, este Gltimo punto sera tratado con mayor detalle.

59 Alcala, Relacion...,f. 11v

60 Alcald, Relacion..., f. 124v.

61 En mi opinién, el “contacto directo” no implica una clase especifica de estado de conciencia alte-
rada sino que se trata de la simple creencia en un encuentro visible, auditivo y palpable con lo sobre-
natural.

62 Alcala, Relacion. .., f. 62v.
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A los tres dias de aceptado el cargo, las dos enfermas empezaron a recobrar la
salud”.®

Sin embargo, a pesar de la proximidad entre el irecha y la deidad, en ningin
momento parece sugerirse una total identificacién; nunca se llama al gobernante
Curicaueri —cosa que si sucede con algunos ritualistas—, no se le denomina “dios”
y, en todo momento, se establece con claridad que él “esta en lugar de Curicaveri”.
Al mismo tiempo, ningtin dato nos asegura que todos los gobernantes estuvieran
igualmente dotados de poderes sobrenaturales que los verdaderos especialistas ri-
tuales. Sino que, por el contrario, era usual que se valieran de intermediarios para
comunicar con las divinidades patronas: “Habia hechiceros para hablar con la pie-
dra q[ue] tenian por dios, y q[ue] estos daban a entender q[ue] respondia”.* En otra
ocasion, resulta evidente que, ademas de tener un contacto privilegiado con la so-
brenaturaleza, el ritualista es capaz de ver y entender cosas que el gobernante no.

Dieronle parte al rey Tzitzispandaquare [de una vision sobre la conquista espa-
fiola], preguntdles el rey que de dénde salian tales nuevas, respondieron ellos
que fueron revelados por tres diablos que alli estaban en aquel lugar y que eran
tan valientes los diablos que en contorno andaban tres veces al dia que no les
quedaba rincén del mundo por chico que fuera y que estos dijeron que en toda
esta tierra se han de llenar pueblos y lugares de hombres con sombreros de fie-
rro y que andaban encima de unos zuyzzes que son caballos.%

La carencia de poderes sobrenaturales es claramente expuesta al menos en el
caso de Taridcuri, pues nuestras fuentes indican que éste tuvo que valerse de arti-
lugios para hacer creer a sus enemigos que tenia control sobre las aves de rapifia.

Vino Taridcuri con su gente al monte Arizizinda, monte de Pazcuaro. Y a la
media noche empieza a tocar su silbatillo encima del monte, que contrahacia las
aguilas; y oyeron aquellos silbos a la media noche los de Curinguaro que tenfan
el asiento de Pazcuaro y levantdronse todos y fuéronse a su pueblo con gran

63 zantwijk, Los servidores de los santos. .., p. 164-167. Considerando que la deidad patrona se cons-
truye como una especie de proyeccién del pueblo, no es sorprendente que el mismo mandatario apa-
rezca como simbolo de su sefiorio. La identificacion entre él y el cazonci es tal que, como lo atestigua
la Relacién de Michoacdn, ante la inminente conquista espafiola, el tltimo gobernante intenté suici-
darse en la laguna; Alcald, Relacion..., f. 45v-47.

64 “Relacién de Zapotlan” en Relaciones geogrdficas del siglo XVI..., p. 391.
65 Cédice Plancarte. .., p. 9-10, 14-15.
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polvareda que iban levantando; y los islefios se entraron en la laguna, que ha-
cian espumas al entrar; y los de Tariaran se fueron también a su pueblo e iban
haciendo polvareda, huyendo.%

Asimismo, vemos que el gobernante no es la deidad ni se encuentra en mayor
relaci6n filial que cualquiera de sus subordinados. Lo que es “sagrado”, més que
el individuo que lo asume, es el cargo sefiorial en si, pues es el dios quien designa
al irecha: “~No sé quien serd el que sefialara por rey nuestro dios Curicaveri”.?’
Esta cualidad del cargo gubernamental parece tan fundamental que incluso la en-

contramos entre los p’urhépecha de nuestros dias.

Alla en el [cerro] Tzirate, cuando venia el cura se aparecid, alld en ese cerro, se
abri6 una piedra muy grande de cantera, y en medio estaba el cristo, que es el
que estd en el atrio de la iglesia, ya hasta el dia de hoy alla es a donde se va a
pedir el cargo.®®

A partir de la lectura de las fuentes p’urhépecha, y en particular de la Relacion
de Michoacdn, Seler declara que “la funcién del rey era sacerdotal en primer
lugar”.%? Pollard Perlstein va un poco mas lejos al decir que “en la cima de la jerar-
quia [religiosa] se encontraba el rey, quien como la representacién terrestre de
Curicaueri participaba en todos los rituales principales”.”’ Y Jacinto Zavala, sobre-
interpretando atun mas los datos, afirma que “por lo menos hasta Taridcuri, el rey
tenfa al mismo tiempo el papel de sacerdote y hechicero (shamén)”.”!

Sin embargo, resulta claro que, en los tres casos, no se trata mas que de una exa-
geracién. Hemos visto, para empezar, que aun si algunos gobernantes estaban efec-
tivamente dotados de atributos sobrenaturales, esto estd lejos de constituir una
mayoria. En cuanto a su rol de sacerdote es preciso sefialar que, aunque si existen
menciones de 7recha-sacerdotes, en la mayoria de los casos sus funciones mas bien
parecen haber estado limitadas a la actividad sacrificial. A pesar de dichas partici-
paciones, los gobernantes se presentan como subordinados al alto clero cuando se

66 Alcal, Relacion. .., f. 100v.

67 Alcal, Relacion. .., f. 38v.

68 Karla Katiusca Villar Morgan, C ‘anantirakwa: un caso de tradicién oral purépecha, México, ENAH,
INAH, SEP, p. 28-29.

69 Seler, “Los antiguos habitantes de Michuacan”, p- 202.

70 Pollard Perlstein, Tariacuri’s legacy. .., p. 145.

71 Jacinto Zavala, Mitologia y modernizacion. .., p. 25.
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trata de materias religiosas: “El sumo sacerdote Curicaneri [tal vez, Curicaueri]
(que asi se llamaba) era tan venerado, que el rey le visitaba y le hablaba de rodillas,

visitandolo cada afio; y el visitarle era irle a pagar las primicias” .”?

LA FUNCION “SAGRADA” DEL IRECHA Y OTROS CASOS MESOAMERICANOS

Lépez Austin ya ha mostrado que aunque en ambos casos existié un “fundamento
magico-religioso del poder”, los gobernantes p’urhépecha parecen haber sido ima-
ginados de un modo diferente a los de los quichés.”® A diferencia de lo que sucede
con los p’urhépecha los ancestros de los gobernantes son pensados como directa-
mente creados por los dioses —“sin padre ni madre”—y por consiguiente se encuen-
tran dotados de numerosas facultades sobrenaturales. Por nuestra parte, hemos
podido observar que, con cierta recurrencia, las fuentes guatemaltecas aluden a la
existencia de sefiores-nahualli.”* Entre los mayas-quiché, los nahual-ahaw parecen

haber estado organizados en linajes que derivan de los toltecas y se remontan has-

ta el mitico rey Q’uq’Kumatz.”

Sin embargo, si contrastamos el caso p’urhépecha con lo observado por Graulich
entre los mexicas, podemos ver una gran cantidad de similitudes, incluso en detalles
tan sutiles como los tropos. En ambos casos se trata de personajes que representan
principalmente a deidades solares y los dos son metaféricamente citados como luces

72 Alonso de la Rea, Cronica de la orden de N. serdfico P. S. Francisco, Provincia de S. Pedro'y S. Pablo de
Mechoacan en la Nueva Espafia, Patricia Escandén (ed.), Zamora, El Colegio de Michoacan, 1996, p. 82.
73 Lépez-Austin, “El fundamento magico-religioso del poder”.

74 Roberto Martinez Gonzélez, £l nahualismo. México, UNAM, Instituto de Investigaciones Antro-
poldgicas e Instituto de Investigaciones Histoéricas, 2011. El término nakualli es una palabra de origen
nahuatl cuyo significado, aun desconocido, parece ser préximo a las nociones de “cobertura” o “dis-
fraz”. Como se sabe, dicho vocablo, ademas de designar a una especie de hechicero transformista (a
veces llamado hombre-nahualli), es muchas veces aplicado a una suerte de a/ter ego o doble, general-
mente animal, que se encuentra tan intimamente ligado a la identidad personal que todo mal que
afecte al nahualli tendra una repercusién en su contraparte humana.

75 “Titulo de Pedro Velasco”, en £/ Titulo de Yax y otros documentos quichés de Totonicapan Guate-
mala, Robert Carmack y James Mundloch (eds.), México, UNAM, Centro de Estudios Mayas, Insti-
tuto de Investigaciones Filologicas, 1989, p. 174, f. 1v; p. 175 f. 3r. “Testamento de los Xpantzay”, en
Cronicas indigenas de Guatemala. Adridn Recinos (ed.), Guatemala, Editorial Universitaria, 1957, p.
123; “Titulo de Yax”, en £/ Titulo de Yax y otros documentos quichés de Totonicapan Guatemala, Robert
Carmack y James Mundloch (eds.), México, UNAM, Centro de Estudios Mayas, Instituto de Investi-
gaciones Filologicas, 1989, p. 84.
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de sus pueblos. Se dice que a ninguno de tales gobernantes era posible mirar a la
cara y sus stbditos estaban obligados a entrar a sus palacios descalzos.”

En algunas ocasiones se menciona a los gobernantes aztecas como poseedores
de cualidades divinas, sin embargo, también se conocen relatos en los que los pro-
pios sefiores parecen haberse esforzado por distinguirse de la divinidad, explican-
dose ademds con claridad que tomarse por dios era una actitud reprobable. Otras
veces se cita a algunos t/atogue como nahuales, mas parece evidente que en la ma-
yoria de las ocasiones estos no lo eran més que un modo metaférico —como cober-
tura o disfraz de las deidades— ya que muchas veces vemos a los sefiores teniendo
que recurrir a verdaderos ritualistas para acceder a conocimientos ocultos o entrar
en comunicacién con los dioses que ellos mismos suponen encarnar.

A partir un cuidadoso analisis de las fuentes del siglo XVI Graulich muestra que,
mds que pensarsele como una divinidad, el gobernante era considerado como
su representante; es la divinidad quien designa al rey y, por ello, éste actia como su
imagen, su lugarteniente, su sustituto. El hombre no es mas que un hombre pero
su funcién es divina. Una parte de divinidad entra en él al momento de su eleccién
y es esta cualidad la que permite al pueblo responsabilizarlo del mantenimiento del
orden divino: mantener la estructura del cosmos a través de la guerra y los sacrifi-
cios y conservar el orden social a través de leyes y castigos. Es en tales condiciones
que, como en el caso p’urhépecha, una parte de las obligaciones del tatoani estaba
asociada a la penitencia, el autosacrificio y el culto a las deidades. En el cumpli-
miento de dichas funciones se suponia que, al menos, algunos soberanos tenfan
constante comunicacién con sus deidades.”’

Aun si definitivamente la funcién del irecha es mas proxima a la del t/atoani
mexica que a la del ahaw quiché, aqui tampoco parece haber una equivalencia total.
Pese a que las fuentes mexicas son mucho més abundantes que las michoacanas, no
parece ponerse tanto énfasis en la necesidad del contacto directo con los dioses para
la adquisicién del cargo sefiorial. Al igual que en Michoacén los reyes mexicas tu-
vieron funciones sacrificiales —e incluso se conocen casos de reyes que antes fueron
sacerdotes— pero, a diferencia de lo que sucede con nuestro caso de estudio, aqui si
se establece que éstos podian tener una participacién directa en el sacrificio huma-
no.”® Por tltimo, parece ser que aunque ambos eran en cierto modo asimilados a las

76 Graulich, “Dualities in Cacaxtla”, p. 94-118 ; “La royauté sacrée chez les Aztequés de Mexico”,
p- 99-117 ; “El rey solar en Mesoamérica”, p. 14-49.

77 Graulich, “La royauté sacrée chez les Aztequés de Mexico”, p. 99-117.

78 Véase Diego de Duran, Historia de las Indias de la Nueva Espaia e islas de la tierra firme. Angel
Maria Garibay K. (ed.), t. I y II. México, Ed. Porrta, 1967, t. 1, cap. 44.
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divinidades representadas durante sus respectivos funerales, en el caso p’urhépecha
parece haber una mayor identificacién con lo divino que con alguna divinidad
particular —el irecha es transportado por un cargador de los dioses, el t/atoani es
vestido como deidades especificas.

Asi, este ejercicio nos permite mostrar que aunque en Mesoamérica existe
un continuo en el “fundamento magico-religioso del poder”, también se observa
una cierta variacién tonal, pasando de una mayor divinidad entre los mayas a una
menor carga sobrenatural entre los mexicas. Todos los soberanos parecen asimi-
larse a la sobrenaturaleza mas el grado de identificacion aparenta ir de la simple
representacion hasta la casi fusién con ella.

INICIACION Y CONTACTO DIRECTO EN EL ANTIGUO MICHOACAN

Dado que las descripciones mas detalladas conciernen la iniciacién de Hiripan y
Tangaxoan partiremos de este caso para tratar de comprender el modo en que los
gobernantes se ligaban a su deidad tutelar. Dicho episodio tiene lugar sobre un
cerro tras un cierto periodo de ayuno en una cavidad rocosa.

[Cuenta Tangaxoan:] Trasptseme un poco durmiendo; y asi de improviso, vi
venir una persona, una vieja que no sé quien era: la cabeza cana a trechos y
unas naguas de yerbas, de una manta basta, puestas y otra manta de lo mismo,
que traia cubierta. Y llegose amiy empujome y dijome: —Despierta Tangaxoan,
¢Cémo dices que eres huérfano y duermes? Despierta un poco. Mira que yo
soy Xaratanga. Ve por mi y limpia el camino por donde tengo que venir. Yo
estoy en el pueblo de Tariayaran, limpia a donde tengo que estar y ve a mirar
aqui debajo de este monte, donde estd cerrado con zarzas, y veras el asiento de
mi cu. [...] Limpia todo aquel lugar donde yo estuve otra vez y térname a
traer a Michoacan, que ya no saca provecho de mi mi madre, que no me te-
men, ya no hay quien haga traer lefia para mis cties. Hazme esta merced y [...]
yo también te haré merced: que yo haré tu casa y tus trojes y estaran manteni-
mientos en ellas, y haré que tengas mujeres en encerramiento en tu casa y an-
daran viejos por tu casa y sera muy grande la poblacién. Y pondrete orejeras
de oro en tus orejas y brazaletes de oro en los brazos. Y dijole que le daria
todas las insignias de los sefiores. Esto es lo que sofié padre.

[Hiripan cuenta:] Yo también estaba al pie de una encina [...en mi suefio] no
sé quien vino que parecia un sefior, que estaba todo entiznado, el cual lleg6 a mi
y tenia un cuero blanco por guirnalda y un bezote pequefio y dijome: —Despierta
Hiripan. ¢Cémo dices que eres huérfano? ¢Pues como duermes? jDespiertal
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Yo soy Curicaveri ponme plumajes en la cabeza y en las espaldas, plumajes de
garzas blancas, hazme merced y yo también te haré merced y te haré tu casa y
trojes y estaran mantenimientos en tus trojes y ensancharse ha tu casa y tendras
esclavos en tu casa y viejos. Y yo te haré merced, que te pondré orejeras de oro
en las orejas y plumajes en la cabeza y collares en la garganta. Y esto sera asi
Hiripan.”

Todavia, en Comachuen, quienes asumen un cargo voluntario argumentan ha-
cerlo porque en suefios se les apareci6 el santo correspondiennte.®

Cuando comparamos las diferentes narraciones de contactos directos con las
divinidades que aparecen en las fuentes, encontramos dos elementos que tienden a
mantenerse constantes: el descubrimiento de las deidades en un cerro —que también
se presenta en el encuentro de Curicaueri por Ticatame y el hallazgo de los idolos
en la fundacién de Patzcuaro—y la presencia de la sobrenaturaleza al pie de un en-
cino —que no sélo se ve en el caso de los sobrinos de Taridcuri y la mujer poseida
por Cuerduaperi, sino también en las apariciones de virgenes milagrosas entre los
p’urhépecha contemporaneos.®! A ello se suma que el uso iniciatico de oquedades
naturales figura tanto en el relato de ascensién de Hiripan y Tangaxoan como en
el caso de ciertos ritualistas contemporéaneos.®?

Esto nos muestra que tales eventos forman parte de un mismo sistema represen-
tacional y, por consiguiente, las similitudes o diferencias entre ellos pueden ayudar-
nos a comprender la singularidad del contacto directo del gobernante con la deidad.®?

En primer lugar tenemos el caso de la manceba del sefior de Ucareo a la que
“toma” la diosa Cuerduaperi para revelatle la llegada de los espafioles.

Entonces pusola alli y desatose una jicala, como escudilla, que tenia atada en sus
naguas, y tomé agua y lavé aquella jical, y eché un poco de agua en ella y eché

79 Alcala, Relacion. .., f. 122v-124v.

80 villar, comunicacién personal, 2012.

81 Alcald, Relacicn..., f. 37v, 72v, 62v, 116-124v; Juan Gallardo Ruiz, comunicacién personal, 2009.
Incluso, en la estacién rupestre de Caranguirio, Michoacin, pudimos observar el grabado contempo-
raneo de una Virgen de Guadalupe al pie de un encino.

82 Velasquez Gallardo, La hechiceria en Charapdn. .., p. 124-132; Nicolas Leén, “Los indios tarascos
del lago de Patzcuaro”, Anales del Museo Nacional de Arqueologia, Historia y Etnografia 1934, v. 1,
p- 162.

83 Por su semejanza, algunas de las etapas de la iniciacién de estos personajes parecen recrear los
episodios méds importantes de la historia mitica uactisecha; el encuentro de la divinidad en el cerro

Zacapu-Patzcuaro, la ereccién de templos, la guerra y el primer sacrificio, etcétera.
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dentro de la jical una como simiente blanca e hizo un brebaje y diéselo a beber
[a] aquella mujer y mudole el sentido [...] Y fuese por el camino aquella mujer
y luego [se] encontrd en el camino con una aguila que era blanca y tenfa una
berruga grande en la frente. Y empez6 el aguila a silbar y a enherizar las plumas
y con unos ojos grandes, que decia ser el dios Curicaberi [...] Dijole el dguila:
—sube aqui encima de mis alas [...] Levantose el 4guila con ella y empieza a sil-
bar y llevola a un monte [llamado Xandata hucazio], donde estd una fuente ca-
liente que hay en ella piedra azufre, y llevola por aquel monte volando con ella
[...] Vio aquella mujer que estaban asentados todos los dioses de la provincia.?*

La diferencia principal con el caso de nuestro interés es que, no habiendo un
pacto explicito entre la muchacha y la deidad, lo relatado se queda en el dmbito de
la eventualidad. En cambio, con los futuros gobernantes vemos que aunque se trata
de un contrato personal entre el humano y la deidad las obligaciones que se derivan
son cumplidas de manera colectiva —el gobernante no es el tnico que ofrenda al
dios sino también el pueblo en general. De hecho, parece ser que los beneficios
adquiridos no sélo atafien a los pactantes sino que, de algiin modo, también afectan
a sus descendientes gobernantes, pues para la eleccién de un nuevo cazonci se habla
del deber de aportar lefia a los templos, de las incursiones militares que hacia el
recién electo para obtener cautivos sacrificiales y de una cierta velacién en la casa
de los papas de Curicaueri, pero en ningtin momento se dice que haya debido entrar
en contacto directo con los dioses.®> Un tltimo detalle a agregar es que tras la elec-
cién de un nuevo cazonci los otros sefiores no se ven en la necesidad de entablar una
alianza con la deidad sino que, en lugar de ello, optan por pactar directamente con
el mandatario —el que esté en lugar de Curicaueri.%

En segundo sitio tenemos que, para poder asumir su funcién, en época contem-
porénea, algunos de los sikwamecha debian entrar en contacto directo con una di-
vinidad, parecida al demonio cristiano, llamada Terungutpiri. En el pacto iniciatico,
“el aprendiz le pedira que le de los poderes magicos para poder hechizar y curar a
una persona. Tertungutpiri le contestara que si le ayudara, pero con la condicién de
que mate a la gente por medio de hechizos. Si el aprendiz acepta, el contrato esta
hecho”.#7 Por su rol de sanador podemos suponer que, aunque se trate de una re-
lacién individual, los beneficios de la funcién adquirida por el sikwame se derraman

84 Alcald, Relacidn..., f. 36-37v.

85 Alcala, Relacion. .., f. 32-35v.

86 Alcald, Relacion..., f. 34v-35v.

87 Cabe aclarar que el contacto con las deidades no es suficiente para adquirir este rol sino que, ade-
mds, se requiere pertenecer a una familia de sikwamecha, poseer rasgos fisicos especificos, ser de
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hacia la totalidad de la comunidad y, por tal razén, su costo también debe ser paga-
do por ella. Aunque aqui si existe un pacto explicito es importante resaltar que el
contrato entre el especialista y numen es individual e intrasmisible y, por consi-
guiente, cada nuevo ritualista debe entablar su propia negociacién. A pesar de que
tal episodio no es suficiente para la obtencién del poder sobrenatural, cabe aclarar
que para el sikwame el resultado de la alianza es la adquisicién de un rol diferente
mientras que, como se ha dicho antes, conocemos casos de individuos que, ya sien-
do cagonct, seguian buscando el encuentro con los dioses.

La ultima clase de contacto directo descrita por las fuentes no se refiere a un
episodio iniciatico sino a ciertos personajes, llamados curich o curitiecha, especifi-
camente dedicados a la posesion y la difusién de los mensajes que recibian de las

deidades.

Revestiase el demonio en uno de los indios que estaban dedicados para los tem-
plos, como n[uest]ros sacerdotes, y aquel, a voces, como predicador, puesto en
lo alto del cuy, hablaba al pueblo [...] Lo que les decia era que le sacrificacen
sangre los naturales deste pue[bl]o y que, para ello, se horadasen las lenguas y
las orejas, y que a los que cautivaban en las guerras, q[ue] los abriesen por las
costillas del lado izquierdo y les sacasen el corazén y se lo ofreciesen [...] El
nombre de los sacerdotes, si asi se les puede llamar, era curich [...] Cuando les
hablaba y predicaba, estaba dentro dellos su dios [...] Entendian que aquella
habla no era de hombre humano ni, las palabras que les decia, no eran conforme
a como después les hablaba.®

Se reconoce un componente hereditario tanto en los curitiecha como en los go-
bernantes.?” En ambos casos se supone que en el cuerpo del individuo se manifies-
tan tanto la personalidad humana como la sobrenatural.”” Entre otras cosas, la
presencia de la divinidad en el cuerpo del cazonci se deduce del hecho de que, tras

“sangre fuerte” y pasar por un proceso de aprendizaje con un especialista mds experimentado. Velds-
quez Gallardo, La hechiceria en Charapdn. .., p. 124-132.

88 “Relacién de Tiripitio”, en Relaciones geogrdficas. .., p. 341-342.

89 Alcala, Relacion...,f. 11.

90 Relacién de Tiripitio, en Relaciones geogrdficas. .., p. 348. En la adquisicién del poder sefiorial exis-
te un cierto componente hereditario que, aunque socialmente valorado, no parece indispensable:
“iDichoso aquel que ha de ser rey! O este que lo ha de ser quizd no es sefior mas de baja suerte y uno
del pueblo, por la mucha lefia que habra traido a los cues de Curicaueri, y serd algtin pobre o algiin
miserable el que ha de ser rey”. Alcald, Relacion. .., f. 77v. En otra ocasion, Tariacuri cuenta: “~Uno
de ellos un sefior de Hetoquaro llamado Chapa una cosa me dijo de importancia: que era esclava su
madre y no le obedecen por haber nacido de parte de esclava”. Alcald, Relacion. .., f. 102.

2019. Universidad Nacional Auténoma de México, Instituto de Investigaciones Histdricas
http://ru.historicas.unam.mx



HISTORICAS
UNAM

ALIANZA Y FILIACION EN LA REALEZA SAGRADA 191

la muerte, sus restos se conviertan en reliquias. A ello se suma que, segtn las fuen-
tes, también los mandatarios tenfan funciones sacerdotales; se pudiera objetar que
la Relacion de Michoacdn no incluye al cagonci entre los curitiecha sino entre los
axdmencha, “sacrificadores”, sin embargo, es preciso aclarar que, como apunta
Espejel, los atributos de estas dos clases tienden a confundirse.”!

La diferencia fundamental entre el sacerdote y el sefior es que a través de la po-
sesién el primero encarna a la deidad mientras que el segundo se conforma con
representarla; es su modelo y sustituto. En el proceso inicidtico sefiorial el contacto
es el medio que hace posible la alianza en tanto que en el sacerdocio éste es la fina-
lidad misma de la accion ritual.

En resumen, podemos observar que aunque la alianza s6lo concierne al cazonc:
y la divinidad, las obligaciones que de ella se desprenden involucran a la totalidad
de la colectividad. No se trata de hechos singulares sino que cada nuevo encuentro
contribuye al reforzamiento de los vinculos entre el dios y un linaje particular, de
tal modo que, cuando muere un sefior, la alianza le sobrevive. Por tltimo, notamos
que, a diferencia de otros casos, el contacto directo que los gobernantes tarascos
establecen con sus deidades tutelares no determina su funcién, sino su legitimidad
—puesto que algunos nunca lo consiguieron.

La pregunta que ahora tocaria resolver es; ¢qué tipo de relacion es la que esta-
blece el vinculo entre el gobernante y la divinidad patrona?

LA ALIANZA DIVINA

Lépez Austin explica la relacién con la deidad patrona en términos de una “fuerza”
o “poder” que se infundia en cada uno de los miembros de la colectividad. Este
vinculo se trasmitia por herencia tanto patrilineal como matrilineal, pero el produc-
to del matrimonio con extranjeras implicaba, por la mezcla, el empobrecimiento de
dicho capital. En este esquema, no todos los individuos de una colectividad man-
tenian las mismas relaciones con el dios, sino que quienes entraban en contacto
directo con él adquirian una parte de su poder. Asimismo, sus descendientes estaban
dotados de una facultad especial para comunicarse con lo divino y, en razén de ello,
eran més aptos para mandar. La ofrenda de fuego y la penitencia ayudarian a estre-
char la relacién entre el mandatario y la deidad, mientras que las actitudes antiso-
ciales, como el adulterio y la embriaguez, tenderian a debilitarla. La existencia de
un linaje estaria dada por una secuencia de sefiores intimamente ligados al dios
tutelar: “Son los sefiores, més bien, recipientes de energia. No habia, pues identi-

o1 Espejel, La justiciay el fuego, p. 223-224.
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ficacién absoluta, aunque si la nocién de fuerza que penetraba y enriquecia al go-
bernante”. Dicha fuerza no era infinita sino que, siendo muy viejo el sefior, ésta
comenzaba a extinguirse y, por tal motivo, era comin que se trasmitiera el cargo a
la generacién siguiente estando en vida el irecha antecesor.”?

Sin embargo, aunque pensar los mecanismos de legitimacién del gobierno en
términos de una fuerza, poder o fuego divino resulta sumamente ilustrativo, es
importante sefialar que nuestra fuente jamas lo refiere asi; es més, los vocablos
“fuerza” y “poder” se encuentran absolutamente ausentes en la Relacion de Michoa-
cdn. Es por ello que, en lugar de plantear el problema en términos esenciales, no-
sotros hemos preferido abordarlo a partir de un enfoque relacional.

Partiendo del supuesto de que la socializacién con la sobrenaturaleza toma como
modelo las relaciones que los humanos establecen entre si, tendriamos que comen-
zar por ver qué tipos de alianza son las que describen nuestras fuentes; al respecto,
la Relacion de Michoacdn nos ofrece dos opciones, el matrimonio y algo que pudié-
ramos denominar el “hermanamiento”.

Si comparamos las descripciones de los casamientos con los relatos iniciaticos
de los gobernantes podemos encontrar varias similitudes. Para ello, tomaremos de
nuevo como ejemplo el caso de Hiripan y Tangaxoan pues es, por mucho, el mejor
documentado (ver cuadro 4).

El primer paso en la alianza sobrenatural es el ofrecimiento de sangre, lefia y
alimentos a la deidad. Paralelamente, las negociaciones matrimoniales solian em-
pezar con una serie de regalos al futuro suegro.”> Aparentemente, mas que un in-
tercambio, aqui debié tratarse de una negociacién, pues, asi como un hombre no
estd forzado a entregar a su hija al primero que lo solicite, la ofrenda, por cuantio-
sa que sea, no obliga a la deidad a responder (véase, por ejemplo, el caso de Taria-
curi). Al menos, en lo tocante a los futuros gobernantes, la generosidad del don
debid ser de gran importancia pues sabemos que, a veces, esta actividad podia
prolongarse por afios.”* En el caso de Hiripan y Tangaxoan el episodio ofrendario
concluye con la recepcién de un fragmento del bulto sagrado, la ereccion de templos
y el inicio del sacrificio,”® nétese que con Tariacuri sucede mas o menos lo mismo,

92 Lépez-Austin, “El fundamento magico-religioso del poder”, p. 219-222.

93 “Sabfa un sefior o cacique que tenfa una hija otro sefior o prencipal, o que estaba con su madre, y
enviaba un mensajero con sus presentes a pedir aquella mujer para su hijo”. Alcald, Relacién. .., f. 26.
94 Tal como sefiala Adler para Africa, la penitencia transforma el organismo del futuro cazonci con-
virtiéndolo asi en un cuerpo-fetiche. Alfred Adler, “Royauté, magie et religion. Faire dialoguer de
maniére intime anthropologie et histoire”, en Z ’Homme 2002, v. 163, p. 174.

95 Aparentemente la piedra-Curicaueri tiene cierta agencia e influye sobre el comportamiento de sus
poseedores, pues Taridcuri explica “3Qué mis hijos no tienen la culpa?, ¢qué no lo hicieron de su
autoridad sino que yo les di aquella piedra?” Alcala, Relacién. .., f. 119.
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primero erige los templos en Petazequa y luego organiza un sacrificio humano para
inaugurarlos —nada de esto se presenta en el ceremonial matrimonial. En la segun-
da fase, después del encuentro, se produce una suerte de contrato en el que los
dioses piden tesoros, culto y ofrendas a cambio del sefiorio y los atributos del poder
—mantenimientos, mujeres, joyas, esclavos y una poblacién grande—, algo que serfa
comparable a la entrega de la novia por parte del suegro. Y, por tltimo, la conquis-
ta del territorio por la deidad serfa coincidente con la asignacién del espacio para
vivir por parte del suegro.”

Obviamente es poco probable que el gobernante haya sido tratado como marido
o esposa de la deidad pues, ademas de que en los relatos inicidticos no existe nin-
guna alusién a lo sexual, cabe recordar que Curicaueri y el cazonci son del mismo
sexo. En el caso de la alianza con Xaratanga se aclara que se trata de una mujer
vieja y, seglin se muestra en la imagen correspondiente, ni siquiera se atreve a tocar
a su elegido con la mano sino que, para despertarlo, usa un palo.”’

En cambio, observamos que, hasta cierto punto, la funcién del dios con el que el
sefior se alia es similar a la del suegro; es con él que se hacen los arreglos matrimo-
niales —“nunca preguntaban a la mujer si se queria casar con hulano, bastaba que
sus padres o parientes lo concertaban”—, con quien se establecen intercambios de
regalos y quien designa el espacio en que ha de morar la nueva pareja.”® La asocia-
cién entre el patrono y el suegro se ve reforzada por el hecho de que, asi como el
cagonci esta en lugar de Curicaueri, la nueva pareja y en particular el yerno sirven
y representan a su suegro ante los demds.

[Cuando un sefior tenfa una hija decia:] —césese fulano con tal mujer, porque
tengo necesidad de suayuda y esfuerzo [... Se recomienda al yerno:]— entrando
alguno en vuestra casa, dadle mantas. Dice el rey que lo que vosotros diéredes,
quél lo da. Que no se puede acordar de todos los caciques y sefiores para dalles
a todos mantas y hacelles mercedes y a la otra gente. Por esto estds aqui tu, se-
fior que te tiene por hermano.”

96 Alcala, Relacion..., f. 116-124v, 24-29v. Una vez que aceptaba el matrimonio, el gobernante en-
viaba a un sacerdote para entregar a su hija —“yo inviaré uno que la lleve”; ya iniciada la ceremonia,
el sacerdote dice “sed los que habeis de ser, que yo he venido a sefialar la morada que habeis de tener
aqui y vivienda que habeis de hacer”, tal como los dioses indicaron a los uaciisecha dénde debian de
vivir al reveldrseles en unas piedras de Pétzcuaro. “Y mostrébales el suegro las sementeras que les
daba para sembrar”. Alcald, Relacién. .., f. 26-27.

97 Alcala, Relacin. .., f. 122.

98 Alcala, Relacion. .., f.29.

99 Alcald, Relacién. .., f. 24-25v. Entre la gente “baja” el suegro simplemente declarabla “si tuviera
hacienda ese que te pide, casarase contigo y labrara alguna sementera para darte de comer y sirviéra-
se de tal, y a mi que soy viejo, me guardara”. Alcala, Relacién..., f. 28.
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Sila relacién suegro-yerno es comparable a la de dios-cazoncz, podemos suponer
que del mismo modo que un padre entrega a su hija como esposa a un tercero la
deidad patrona ofrece el reino al futuro gobernante para que, entre ellos, se esta-
blezca una relacién parecida al matrimonio. La referencia mas explicita a la equi-
valencia de funciones entre el dios tutelar y el suegro se encuentra en el caso de la
alianza entre Carocomaco y el dios Querenda angapeti, pues ahi no sélo se entrega
al futuro sefior un territorio y un reino sino también una mujer.

Toma estos atavios que yo tengo, que son insignias de sefior y serd como yo. Ve
y dile que estd una mujer llamada Quénomen ques del pueblo de Huruapa, que
es pobre como él, que por ahi anduvo a vender agua y se alquilaba para moler
maiz en piedras, que entrambos se casardn, y que no esté en Cacapu, que no ha
de ser sefior alli otro sefior mas de yo; que no ha de estar otro en mi lugar, que
yo me soy el sefior en Cacapu. Mas que se vaya a ser sefior en Quérequaro,
cerca de Cacapu, y su mujer que no esté con él, mas en otro pueblo llamado

Quaruno.!00

La imagen del cazonci como marido de su pueblo permite entender mejor el he-
cho de que se realcen sus atributos masculinos: caza, guerra, posesién de varias
mujeres, y por qué en la vejez, tras haber perdido sus cualidades viriles, debia tras-
mitir su cargo a un descendiente. El hecho de que se hable del territorio como si se
tratara de una casa refuerza la imagen de la unién reino-gobierno como un matri-
monio.!”! Ademds, notamos que, tal como el gobernante representaba a su reino,
un marido parece haber fungido como portavoz de su mujer; a una viuda se decia,
por ejemplo, “era conoscido de todos tu marido y a ti te hacia conoscer; por él eres
conoscida”.!92'Y, asf como el esposo tenfa la obligacién de cuidar de las sementeras

100 Alcald, Relacion. .., £. 112v.

101 Durante la entronizacién de un nuevo sefior se decfa: “¢Cémo ha de quedar desamparada esta
casa? [...] ¢Como habia de estar desamparada esta casa y oscura como niebla o anublada?” Alcala,
Relacion. .., f.32-33v.

102° Alcald, Relacién. ..., f. 20v. Claro esta que nuestra interpretacién parece contradecirse con el hecho
de que, tras la eleccién de un nuevo cagonci, se exclamara “Ya habemos tornado a hallar padre y ma-
dre”. Alcald, Relacion..., f. 23v. ¢El sefior es padre o esposo de su pueblo? En nuestra opinién, el
irecha habria fungido esencialmente como marido de su pueblo; mas, como sustituto de la deidad
tutelar, éste también habria figurado como un padre. A ello se suma el hecho de que, en el discurso
ritual, se dice que el marido debe criar a su mujer como si fuera una nifia: “No es dada por mujer mas

para que la criemos y seamos ayos de ella”. Alcala, Relacion.. ., f. 25.
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que ofrecia su suegro, el gobernante tenia el cargo de velar por los bienes de su
pueblo-esposa.!®

En este sentido, podemos suponer que, tal como la ausencia de boda y negocia-
ciones matrimoniales transforman al marido en raptor, la falta de alianza sobrena-
tural convierte al gobernante en usurpador.! En tltima instancia las relaciones
hombre-dios y yerno-suegro son prescindibles; sélo se trata de una cuestién de
legitimacién. Lo anterior tiene como corolario que la relacién entre el pueblo y su
patrono, construida bajo el modelo de la filiacién, es casi indisoluble; mientras que,
asi como un matrimonio podia separarse, el vinculo entre el gobernante y el dios
podia deshacerse si el primero no cumplia adecuadamente con sus funciones. N6-
tese al respecto la equivalencia en las recomendaciones que se hacen sobre una
mujer en caso de adulterio y sobre el gobernante en caso de negligencia:

[Al marido decfa aquel sacerdote:] Y td, sefior, si notares a tu mujer de algiin
adulterio, déjala mansamente y envidla a su casa sin hacelle mal, que no echara
a nadie la culpa, sino a s{ misma, si fuere mala.!?®

[El recién electo cazonci pide:] —Si no fuere el que debo ser, si no rigiere bien
la gente, si anduviere haciendo mal después de borracho, si hiciere mal a algu-

no, echdme desta casa mansamente.!%

Tal como las viudas de su antecesor se casaban con el recién electo cazonci, a la
muerte de un sefior, el reino que le sobrevive puede formar una nueva alianza con
un sucesor del mismo linaje.!?”

Vimos que en la ceremonia matrimonial se decia que el suegro “tenia por her-
mano” a su yerno. Considerando lo que hasta ahora hemos visto, podemos supo-
ner que la relacién entre el cazonci y su deidad se expresaba en los mismos
términos; para comprenderlo mejor, ahora exploraremos la nocién p’urhépecha
de hermandad.

Los seguidores de Uazoriquare se refieren unos a otros como “hermanos”; sin
embargo, el hecho de que, en ocasiones, estos no se conozcan entre si muestra que
s6lo lo son simbélicamente. Suegros y cufiados son citados como hermanos.'® E,

103 “y mostrabales el suegro las sementeras que les daba para sembrar” Alcala, Relacidn. .., f. 27.
104 Tomar auna mujer fuera del protocolo matrimonial era mal visto; de hecho se dice de los que se
casaban por amores que los padres de la novia se “espantaban” al enterarse. Alcala, Relacion. .., f. 28.
105 Alcald, Relacién..., f. 26v.

106 Alcald, Relacion. .., f. 32v.

107" Alcald, Relacion. .., f. 35v.

108 Alcalé, Relacién. .., f.27.
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incluso, Tangaxoan, Hiripan e Hiquingaje se llaman “hermanos” cuando en realidad
son primos por via paterna.!?” Existen algunos casos en los que este “lazo fraternal”
implica una cierta sumisién. Cuando implora su ayuda, Motecuhzoma se refiere al
cazonci como “hermano”,!'? durante su captura Nacé llama “hermanos” a Zetaco

y Haramen!!!

y, mds interesante atin, los sefiores sometidos por los uaciisecha son
citados como “hermanos” cuando hacen las paces y aceptan a Curicaueri como
deidad patrona: “Sefiores, seais bienvenidos; quiza si venis de verdad, seremos
bl b bl
hermanos”.!2 Incluso, a la llegada de los espafioles, los tarascos proponen “seamos
hermanos por muchos afios”.!!3 Los propios islefios explican qué tipo de relacién

es la que los lleva a referirse a los chichimecas como “hermanos”:

Nosotros en el principio fuimos conquistados de sus antepasados y sus esclavos
somos, los islefios. Y llevabamos sus comidas a los rey[e]s, a cuestas, y hachas
para ir al monte por lefia y les llevabamos los jarros con que bebian y por esto
nos empezaron a decir hermanos, por ser sus gobernadores, y entendiamos en

lo que los rey[e]s nos mandaban.!!*

Asi, si recordamos los multiples casamientos entre autéctonos y chichimecas
que describe el texto, podemos deducir que tanto la alianza matrimonial como la
conquista son susceptibles de producir ‘hermandad’. Incluso en el ejemplo de los
sobrinos de Taridcuri, podemos observar que esa hermandad no supone una re-
lacién igualitaria sino que, en nuestra fuente, ser mayor o menor implica roles
bien diferenciados.!’> “Mayor” alude frecuentemente a una posiciéon de poder;

y 5

Hiripan, el mds viejo de los tres primos aparece varias veces como lider, es al
bl bl

primogénito al que corresponde heredar el sefiorio y quién rige por encima de los

demas.!16

109" Alcala, Relacidn. .., f. 104v, 38v. Los hombres con quienes comete adulterio la primera esposa de
Taridcuri la llaman “hermana”, la cuestion es que estos no s6lo son parte de su pueblo de origen, sino
que ademds son mencionados como sus primos. Alcala, Relacion.. ., f. 91v.

10 Alcald, Relacion. .., f. 118.

U1 Alcald, Relacion. .., f. 83v.

12 Alcald, Relacién..., f. 18v.

113 Alcala, Relacién..., f. 50. En p’urhépecha, existe la posibilidad de hermanarse a través de un
pacto. Cristina Monzén, comunicacién personal, 2009.

114 Alcald, Relacién..., f. 25.

115 Alcala, Relacién. .., f. 39v.

116 Alcald, Relacién..., f. 43v, 116v.
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Esta misma subordinacién de un “hermano” al otro se presenta entre un hombre
y su familia politica y es, probablemente, bajo este mismo esquema que el sefior
debe lealtad y obediencia al dios de su pueblo.1 17

LA ALIANZA EN FEMENINO

En un excelente articulo que recientemente publicaron Castro y Monzén sobre el
poder politico entre los tarascos del siglo X VI, se conjugan la historia y la lingiiis-
tica para mostrar las distintas formas en que se vinculaban las unidades sociales y
sus gobernantes; ya sea por la pertenencia a un linaje, a un territorio o por la sumi-
si6n ante un grupo de mayor fuerza.!'® En su Tercera Parte, la Relacion de Michoa-
cdn nos describe una compleja organizacién social cuya estratificacién comprendia
desde el cagonct, su “gobernador” y su “capitan general” hasta los mayordomos de
mantas y sementeras.!!” Sin embargo, si vemos con mayor cuidado este documen-
to, podemos darnos cuenta de la existencia de otras formas de poder que no se
mencionan en esta seccién, sino que, casi clandestinamente, se deslizan entre los
datos mas variados de la parte histérica. Nos referimos al poder de las mujeres, algo
que en la actualidad es bastante patente en la practica terapéutica, los cargos civico-

religiosos y la estructura familiar tradicional, pero que parece haberse silenciado

en los textos mas tempranos.120

117 Ticatame y Taricuri regalan venados al pueblo de sus respectivas mujeres, mientras que Chapa
ofrece cautivos sacrificiales a Cando y Huresqua después de que éstos le dieran mujeres Alcald, Re-
lacidn. .., f. 64, 88v, 109v.

118 Felipe Castro y Cristina Monzén, “El lenguaje del poder: conceptos tarascos en torno a la auto-
ridad”, en Simbolos del poder en Mesoamérica, Guilhem Olivier (coord.), México, UNAM, Instituto de
Investigaciones Historicas, 2008, p. 32-46.

19 La Relacion de Michoacdn hace énfasis en la asociacién entre el debido culto a la divinidad y la
estabilidad de la poblacion. “[El cazonci dice a los caciques:] —Oyeme esto que te dijere: sé obediente
y trae lefia para los cties, porque la gente comin esté fija, porque si ti no traes lefia. squé ha de ser
dellos, si ti eres malo? Entra en las casas de los papas a tu oracién y retén los vasallos de nuestro dios
Curicaveri, que no se vayan a otra parte”. Segin Castro y Monzon, “el manojo de lefios puede verse
como un simbolo de la comunidad; y en este sentido el acarreo de lefios al templo es lo que ritualmen-
te mantiene unido y estable al grupo. Por eso, el gobernante debe asegurar la provision de lefia para
la hoguera del templo”. Esto se confirma, segiin los mismos autores, en el hecho de que uno de los
términos que designa al barrio es uapatzequa “manojo de objetos largos y cilindricos”. Castro y Mon-
z6n, “El lenguaje del poder...”, p. 35. A ello se puede afiadir el hecho de que se dijera que aquellos
sacerdotes que se encargaban de llevar lefia a los templos “tenfan a sus cuestas toda la gente”; algo
que también se hubiera podido decir de un mandatario. Alcala, Relacion..., f. 11.

120 villar Morgan, comunicacién personal, 2010.
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Hemos visto en un capitulo anterior que, pese a que en la mayoria de los casos
la mujeres suelen tener roles bastante discretos, contamos con evidencias suficien-
tes para postular la eventual existencia de gobernantes femeninos como la ya citada
Quenomen.

Como sucede con los irecha existen mujeres que entraron en contacto directo
con divinidades especificas; tal es el caso de aquella manceba del sefior de Ucareo
que fue tomada por Cuerauaperi hasta conducirla al altar de sacrificios —misma ante
quien se aparecié Curicaueri bajo la forma de un aguila para anunciarle la llegada
de los espaiioles y ante quienes se mostraron los dioses para hablarle de la caida del
imperio tarasco.!?! Un ejemplo contemporaneo de este tipo de relaciones pudiera
ser el de una mujer de Ocumicho, llamada Marfa Doncella, que “decfa haber escu-
chado la voz de Dios en un sitio cercano al pueblo. La noticia se extendi6 por toda
la regién y mucha gente comenzé a ir en peregrinaciéon a Ocumicho. Marfa Don-
cella bautizaba a los nifios y se compusieron canciones en las que la llamaban hija
de Dios”.122

Pudiera sefialarse que la diferencia entre la mujer de Ucareo y el cajonci es que
ella no funge como representante de la deidad, sin embargo, aqui se explica que

Hallése aquella mujer puesta al pie de una encina y no vi6 en aquel lugar nin-
guna cosa cuando tornd en si, mas de un pefiasco que estaba alli, y vinose a su
casa por el monte y lleg a la media noche y venia cantando, y oyéla venir un
sacristan de la diosa Cueravaperi, que abrié la puerta, y despert6 los sacerdotes
y deciales: —Sefiores, levantaos que viene la diosa Cuerdvaperi, que ya ha abier-

to la puerta.123

Aun cuando, en Michoacan, no tengamos mas ejemplos de mujeres gobernantes,
hemos podido encontrar otros casos mesoamericanos que nos podrian ayudar a

comprender me]'or el funcionamiento de esos poderes femeninos que apenas co-

menzamos a eshozar.!24

Entre los vecinos cocas de Jalisco, Nufio de Guzman se encontr6 con una “se-

fiora y Cagica de Tonalan”.!>

121 Alcald, Relacién. .., f. 36v-37v.

122 Carrasco, £ catolicismo popular. .., p. 86.

123 Alcalé, Relacién. .., f. 37v.

124 Agradecemos a Manuel Herman por sus atinadas sugerencias bibliograficas.

125 Antonio Tello, Crénica misceldnea de la sancta provincia de Xalisco, José Luis Razo Zaragoza (ed.),
Guadalajara, Gobierno del Estado de Jalisco, Instituto Nacional de Antropologia e Historia, Institu-
to Jalisciense de Antropologia e Historia, 1968, v. I, p. 111, 113-120.
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Ya sea como esposas o como madres del primer t/atoani, diversas cronicas del
centro de México sitan a las mujeres Ilancuitl y Atotoztli como fuentes de poder
en la constitucion del linaje sefiorial mexica; en ambos casos es la relacién con
una fémina de Culhuacan la que legitima al #/azocayor/. Sin embargo, también exis-
te una versién en la que no es Acamapichtli quien gobierna por primera vez Te-
nochtitlan sino Ilancueitl, su mujer: “y su esposo le sucedié en el trono sélo después
de su muerte”.126

Tal como lo ha mostrado Lépez Austin, para los mexica la posibilidad de encar-
nar a las divinidades no estaba, en modo alguno, restringida al género masculino.!?’
Entre las mas célebres mujeres-diosas figura Malinalxochitl, la hermana antagéni-
ca de Huitzilopochtli que se empefi6 en detener a los mexica por medios sobrena-
turales.!?® Mujeres como Chimalma y Chimallaxoch fungieron como custodios de
bultos sagrados.!?? Otras, como Cuacueye, fueron directamente instruidas por una
entidad sobrenatural —aqui mencionada como “el diablo”.!3? En tanto que féminas
como Xiuhtoztzin, Tlacocihuatzin, Céhuatl, Midhuatl, Coacueye, Yaocihuatl, Chi-
chimecacihuatl, Tlacochue, Iztacxillotzin y Xiuhtlacuilolxochitzin, debieron asumir
el rol de gobernantes.!®! De Xiuhtoztzin se dice que, siendo la hija menor de Qua-
huitzatzin, comenzé a fungir como cihuatlatoan: porque su padre no tuvo vastagos
varones. Mientras su hijo alcanzaba la edad suficiente para ser tatoani, Tlacoci-
huatzin asumi6 el gobierno en sustitucién de su marido, pero més interesante atin
es el caso de Xiuhtlacuilolxochitzin quien adquirié el poder sefiorial en virtud de
su contacto con entidades sobrenaturales.

11 tochtli. En este afio se entronizé la sefiora Xiuhtlacuilolxochitzin. Estaba en
su casa pajiza en la orilla de la plaza, que estd hoy en la orilla del pefiasco. Y la

126 Gillespie, The agtec kings. .., p. 43 citando un pasaje de la Historia de los mexicanos por sus pinturas.
127 Lépez Austin, Hombre-Dios. ..

128 Hernando Alvarado Tezozomoc, Crénica Mexicayorl, Adrian Ledn (trad.), México, UNAM, Tns-
tituto de Investigaciones Histéricas, 1991, p. 28; Michel Graulich, , “Las brujas en las peregrinaciones
aztecas”, Estudios de Cultura Nahuatl 1992, v. 22, p. 87-98.

129 Cédice Agcatitlan, Robert Barlow (comentarios), Michel Graulich (revision), Leonardo Lépez
Lujén (trad.), Dominique Michelet (trad.), Paris, Bibliotheque Nationale de France-Société
d’Américanistes, 1995, f. 2v., Anales de Cuauhtitlan en Cédice Chimalpopoca, p. 18-19.

130 4nales de Cuauhtitlan en Cédice Chimalpopoca, p. 12.

131 Domingo Francisco de San Antén Mufién Chimalpahin Cuauhtlehuanitzin, Zas ocko relaciones
de Chimalpahin, 2 v., Rafael Tena (trad.), México, CONACULTA, 1998 (Cien de México), v. I, p. 219-
221, 353; v. 11, 43, 61-63, 67, 251, 281, 363-367. Anales de Cuauhtitlan en Cédice Chimalpopoca, p. 6,7,
13; Susan Schroeder, Chimalpahin y los reinos de Chalco, Zinacantepec, El Colegio Mexiquense, 1994,
p- 269-278; Lopez Austin, 2010, comunicacién personal.
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causa por que a esta sefiora le traspasé Huactli el pueblo, se dice que es porque
fue su mujer, y que invocaba al ‘diablo’ Itzpapélotl.!*?

Sabemos que en los casos chalcas las ciuatlatoque tenian las mismas facultades
que los gobernantes masculinos e incluso eran sus descendientes, preferentemente
varones, quienes heredaban el sefiorio.!>?

En el drea maya se han encontrado restos de mujeres con ajuares funerarios tan
lujosos como los de los gobernantes varones. En las estelas del Clasico se les ob-
serva igualmente con faldas de jade y tocados de plumas preciosas.!* De hecho,
aqui los casos de regidores femeninos no son del todo raros, sino que, de acuerdo
con Martin y Grube, en el acceso al poder el criterio dominante era la primogeni-
tura, pero cuando una dinastia estaba por extinguirse era posible que emergieran
algunas reinas.'*> Al menos en el caso de la “reina Xooc” —que en el dintel 25 apa-
rece en actitud de penitencia frente a un ancestro divinizado—, contamos con evi-
dencias de contacto directo con seres sobrenaturales. Mientras que, de acuerdo con
el dintel 54 del mismo sitio, la sefiora Chak Joloom —merecedora del titulo de saja/,
asociado a practicas militares y rituales— fue custodio de un bulto sagrado.!3¢

Aunque no contamos con datos precisos sobre la existencia de mujeres gobernan-
tes en el Posclasico, los documentos sobre la rebelion de Cancuc nos muestran el caso
de una joven llamada Maria de la Candelaria que, después de haber encontrado en
el bosque a la Virgen, se convierte en su custodio, encarnacién y portavoz para en-
cabezar una sublevacién que pretendia poner fin al dominio espafiol. Lo mas rele-

132 dnales de Cuauhtitlan en Cédice Chimalpopoca, p. 7.

133" A esto se suma ese gobernante masculino que adoptaba un rol femenino, conocido como cikuacoat!
“Mujer-serpiente” o “Serpiente femenina”. Véase Michel Graulich, “El simbolismo del Templo Ma-
yor de México y sus relaciones con Cacaxtla y Teotthuacan”. Anales del Instituto de Investigaciones
Estéticas, 2001, v.79, p. 5-28. Nos parece exagerado afirmar, como hace Rodriguez Shadow, que “los
puestos que otorgaban poder, prestigio o conocimiento eran acaparados por los hombres [...Las
mujeres] estaban excluidas del poder politico y social y en el terreno mitico eran rechazadas, acusadas
y asesinadas”. Marfa | Rodriguez Shadow., “Las relaciones de género en el México prehispanico”, en
Maria J. Rodriguez Shadow (coord.) Las mujeres en Mesoamérica prehispdnica, Toluca, Universidad
Auténoma del Estado de México, 2007, p. 69.

134 Antonio Benavides, “Las mujeres mayas prehispanicas”, en Rodriguez Shadow (coord.) Zas
mujeres en Mesoamérica prehispdnica, p.117.

135 Stephen Martin y Nikolai Grube, Chronigue of the Maya kings and queens. Deciphering the dynas-
ties of the ancient Maya, London, Thames y Hudson, 2000, p. 14.

136 Marfa Elena Vega Villalobos, “La composicién dindstica de Yaxchilan durante el reinado de
Yaxuun B’ahlam IV”, Estudios de Cultura Maya 2008, v. 31, p. 22, 30-34.
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vante es que aqui tampoco se trata de un evento insélito, sino que a lo largo de los

siglos XVII y XVIIT se presentaron otras mujeres-diosas en los Altos de Chiapas.!>’

Entre los mixtecos prehispanicos Rosell ha identificado a tres personajes feme-
ninos que ocuparon roles de gran importancia: la reina 9 Viento, Q Chi, su hija 6
Mono, Nu Nuu, y la sacerdotisa 9 Hierba, Q Cuafie, que representaba a la diosa de
la tierra y la muerte. Entre otras cosas el Cddice Selden nos presenta la imagen de 9
Viento haciendo una ofrenda al bulto sagrado de su pueblo.!3® Terraciano muestra
que, durante la primera mitad del siglo X V1, quien se encontraba a la cabeza de una
entidad politica era una pareja gobernante y que cuando el marido llegaba a morir
era su mujer quien quedaba al mando. Incluso después de la conquista los espafio-
les reconocieron la importancia de las mujeres en la politica regional y, aunque
perdieron mucho de su poder, les otorgaron el titulo de cacica y asignaron un suel-
do acorde a su jerarquia. Sabemos que, al menos ocasionalmente, las sefioras podian
trasmitir el mando a sus hijas y aunque no contamos con referencias directas a la

existencia de mujeres-diosas gobernantes tenemos como indicio el hecho de que

dofia Catalina, la sefiora Texupa, llevara el nombre del patrono de su pueblo.!*’

Por lejano que sea, no esta de mas recordar el caso de la co//a de los antiguos

quechuas —la esposa-hermana del inca que, representando a la luna, dirigia el go-

bierno del Cuzco en su ausencia.!4?

137 juan Pedro Viqueira, Indios rebeldes e idélatras: Dos ensayos ensayos histdricos sobre la rebelion
india de Cancuc, Chiapas, acaecida en el afio de 1712. México, CIESAS-SEP, 1997.

138 Cecilia Rosell, “Reinas, princesas, sacerdotisas y guerreras en una saga de la Mixteca alta, del
siglo VIII al XI, en el Cédice Selden”, en Cecilia Rosell y M.A.Ojeda (eds.), Las mujeres y sus diosas
en los cédices prehispdnicos de Oaxaca, México, INAH, Centro de Investigaciones y Estudios Superiores
en Antropologfa Social, Miguel Angel Porria, 2003, p. 29, 54.

139 Kevin Terraciano, “Reading women into Mixtec writings”, en Boone E. Hill (coord.), Painted books
and indigenous knowledge in Mesoamerica. Manuscript studies in honor of Mary Elizabeth Smith, Tulane,
Tulane University Press, 2005, p. 348, 353, 355. Entre otras cosas, se subraya el hecho de que, a diferen-
cia de lo que sucede en el centro de México, en los cédices mixtecos quien figura sobre el simbolo real
del petate (estera) no es un hombre solo, sino un varén y una fémina dispuestos frente a frente.

140 Alfred Metraux, The History of the Incas. Nueva York, Random House, 1970. El Inca Garcilaso
de la Vega (alias de Gémez Sudrez de Figueroa), Comentarios reales de los incas, 2 v., Carlos Aranibar
(trad.), México, Fondo de Cultura Econémica, 2004, libro 1v, p. 219. Dada la similitud entre el
p’urhépecha y las lenguas de la familia quechua-aymara, no nos parece descabellado suponer que
hubiera cierto parentesco entre ambas clases de poderes femeninos. Entre las evidencias de contacto
se encuentran: un cierto léxico compartido, el desarrollo de técnicas metaldrgicas equivalentes y la
existencia de un comercio transpacifico entre Occidente y Ecuador. Véase Dorothy Hosler, Los so-
nidos y colores del poder. Tecnologia metalirgica sagrada del occidente de México. Zinacantepec, El
Colegio Mexiquense, 2005. Sobre este tltimo punto el argumento mas contundente proviene de la
carta que el contador real Rodrigo de Albornoz escribi6 al rey en 1525, pues en ella se dice que los

2019. Universidad Nacional Auténoma de México, Instituto de Investigaciones Histdricas
http://ru.historicas.unam.mx



REPC
INSTITL
HISTORICAS
UNAM

INAL

202 CUIRIPU

Asi, aun cuando los datos son escasos, podemos observar que en todos estos
ejemplos las mujeres gobernantes adquieren su papel ya sea porque establecen una
alianza individual con la deidad o porque sustituyen a un varén fallecido. Aunque
estas dos circunstancias no parecen tener relacion entre si, un estudio mas detallado
revela que, también en el segundo caso, existe una alianza de la mujer con la deidad.

Durante el matrimonio de Ticatame con la mujer de Naranjan se dice explicita-
mente “Aqui tenemos una hermana; llevadsela y ésta no la damos a Hireti Ticatame,
mas a Curicaueri”. En el primer matrimonio de Tariacuri, el sefior chichimeca da
a entender el establecimiento de una relacién similar: “traigéisla [a la mujer] en
buena hora y esto que me habeis dicho, no lo habeis dicho a mi sino a Curicaueri,
nuestro dios”.!*! Mientras que, como vimos arriba, es la propia deidad Querenda
angapeti quien elige a Quenomen al entrar en contacto directo con su futuro ma-
rido. En el caso de la mujer de Naranjan queda claro que tal matrimonio implica la
adquisicién de obligaciones con el numen de su esposo: “hara mantas para Curi-
caueri, y mantas para abrigalle y mazamorras y comida para que ofrezcan a
Curicaueri”.!*? Con la hija de un sefior, se dice que “ataviaban aquella mujer y
liaban su ajuar, y llevaba mantas para su esposo y camisetas y hachas para la lefia
de los qes, con las esteras que se ponian a las espaldas, y cinchos”.!*® En otras
palabras, asi como en la actualidad son los hombres quienes asumen el cargo reli-

144

gioso, pero las mujeres le ayudan a desempefiarlo,!** en la antigiiedad debieron ser

los varones quienes estaban en lugar de Curicaueri, pero las mujeres les ayudaban

a cumplir con las obligaciones que se contrajeran.!*>

indios de Zacatula “aseguraban que sus padres y abuelos les habian dicho que de tiempo en tiempo
venian indios a dicha costa de ciertas islas del sur en grandes piraguas, trayendo excelentes objetos
para comerciar y llevando otras cosas de la tierra. Algunas veces, cuando el mar se ponia bravo, los
que venian tenfan que quedarse cinco o seis meses hasta que llegara el buen tiempo, se calmara el mar
y pudieran regresar”. . Benedict Warren, La conquista de Michoacdn 1521-1530. Agustin Garcia Al-
caraz (trad). Morelia, Fimax Publicistas, 1977, p. 10. A estos argumentos se pueden afiadir la coinci-
dente division del reino en cuatro partes. Alcald, Relacion..., f. 6. Cabe, sin embargo, aclarar que
ninguna de estos afirmaciones nos parece suficiente para sostener, como han hecho Cérdenas Fer-
nandez y Hurtado Mendoza, el origen peruano de la cultura tarasca. Cardenas Fernandez, Los cuentos
en lengua p’orhé. .., p. 65; Hurtado Mendoza, La religion prehispdnica de los purépechas. .., p. 14.

141 Alcalé, Relacion. .., f. 63, 88.

142 Alcald, Relacién. .., f. 63v.

143 Alcal, Relacién. .., f. 26.

144 Alicia Mateo, comunicacién oral, 2008, durante su intervencién en el Seminario del Grupo
Kw aniskuyarhani.

145 Obviamente discordamos con Rodriguez Shadow, quien afirma que “entre los purépechas existia
una ideologia que devaluaba a las mujeres y enaltecia el valor de lo masculino”. Rodriguez Shadow,
“Las relaciones de género en el México prehispanico”, p. 70.
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Por ahora, no podemos definir con certitud por qué en la Tercera Parte de la
Relacién no figura ninguna alusion al poder femenino, sin embargo, se nos ocurre
lo siguiente: Pensando que, para comprender la cultura p’urhépecha, los evangeli-
zadores debieron emplear sus propios pardmetros cosmovisionales y hacer una
suerte de traduccidn, es muy posible que el intérprete de la Relacién simplemente
no haya “visto” con claridad aquellas formas de poder por el hecho de ser mucho
mas sutiles. En otros términos, es probable que al no comprender la compleja red
social del estado tarasco sélo se haya registrado aquello que guardaba mayor seme-
janza con los aparatos politicos europeos y se haya dejado de lado todo aquello que
no pudiera homologarse.

DIOSES PROPIOS Y AJENOS: LA HIPOTESIS DE LA ALIANZA

Aunque casi esta de sobra decirlo, observamos que los dioses tutelares no son los
unicos a los que se rinde culto, sino que existen otras deidades, patronas de otros
grupos, a las que se adora. Un ejemplo de ello son las ofrendas de lefia que conti-
nuamente llevaban los uaciisecha a la diosa Xaratanga de Michoacdn: “Los chichi-
mecas que tenfan a Curicaueri viendo esto, iban a un barrio de Michoacan llamado
Yauaro y de camino llevaban de esta lefia a Xaratanga, en ofrenda”.!46

De este modo, tenemos dioses p’urhépecha pensados como propios y dioses
p’urhépecha pensados como ajenos. Con los dioses internos se establece una rela-
cién de filiacién —el pueblo se piensa como descendiente de Curicaueri— ;Qué tipo
de relacion se establece entonces con las divinidades externas?

La respuesta a este problema se encuentra en la literatura oral contemporanea.

Hace mucho tiempo vivia un joven solterén que no quiso casarse. [...] Cierto
dia, de repente, vio una muchacha muy hermosa que andaba cortando elotes en
la milpa y entonces le dijo: —Ya no cortes esos elotes. La muchacha le dijo: —; ¥
por qué no he de cortarlos? Sisoy yo quien ayudé a las milpas para que puedan
dar elotes. Entonces el joven contestd: —Pero til nunca me ayudaste a barbechar
y a sembrar la milpa. Entonces la muchacha le dijo: —Yo soy la lluvia que cae en
este cerro. Desde entonces, todos los dias se vefan desde muy temprano, [...]
Entonces la muchacha le pregunté: —¢'T1 por qué vives tan solo aqui en el ce-
rro? El joven solterdn le conté que no tenia a nadie que lo cuidara. Llegé el dia
en que se casaron. Esa tarde la muchacha le dijo que construyera unos corrales
para encerrar toros, vacas y becerros, y el joven le respondié: —Yo para que

146 Alcald, Relacién. .., f. 67v.
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quiero eso si no tengo animales. Y la muchacha le respondi6: —Mafiana al ama-
necer, ahi estaran los animales.!¥

El relato nos muestra que los amorios con la sobrenaturaleza ajena conducen a
la obtencién de cierta riqueza. El caso inverso —personaje ultraterreno masculino,
humano femenino— es mencionado a propésito de una entidad llamada Phitzi-
korhékata; “un ser sobrenatural que daba riqueza a los tarascos a cambio de una
esposa”.!* Aqui la riqueza es adquirida a titulo individual, pero también puede ser
tomada a titulo colectivo cuando quien sella el contrato funge como representante
de la comunidad. Esto es visible en la historia de una muchacha, llamada Maria
Kacha’cha, ala que un pajaro le revela el sitio en que hay una fuente de agua y, para
apropiarse de tal recurso, los habitantes deciden sacrificarla.

Nuestros antepasados crefan que para que el agua no se secara ni se acabara
nunca, habia que ofrecerle una muchacha, la mas hermosa del pueblo, entonces
le correspondi6 a Maria Kacha’cha, porque era la mas bonita y ademas fue ella
quien hizo el hallazgo; también se acordé en hacerle una gran fiesta y vestirla
muy bien y de blanco para pasearla por tltima vez por las calles del pueblo.
Hicieron, pues, la fiesta a Maria Kacha’cha y la arrojaron al pozo. Ahi se quedd

cuidando el agua como es nuestra creencia.l¥?

La relacion amorosa con el dador de agua no es explicitamente descrita pero
existe un matrimonio implicitamente evocado por el traje blanco, la fiesta que an-
tecede a la entrega y la importancia de la belleza en el don.!>
En otra versién, donde quien obtiene la riqueza es masculino, la relacién amo-

rosa y el contrato matrimonial son abiertamente tratados:

Una uare trafa un pafiete cuya falda era verde abajo y negra de arriba. Tenfa
mucho cabello. Se escobeteaba en Ueratiro. Cuando llegaba la gente al medio
dia se escondia en el agua. Un muchacho de Uruapan se cas6 con ella. El se

147 Lucila Mondragén, Jacqueline Tello y Argelia Valdez, Relatos purépechas, p urhépecha uandants-
kuecha. México, CONACULTA y Direccién General de Culturas Populares, 1995, p. 97-101.

148 Velasquez Gallardo en Hurtado Mendoza, La religion prehispénica de los purépechas. . ., p. 220.
149 Mondragén ez al., Relatos purépechas. . ., p. 93-95

150 Como bien me lo hizo notar Karla Villar, es cierto que en otras versiones se caracteriza a dicho
personaje como sucia y piojosa, mas cabe aclarar que lo que por ahora nos interesa no es el relato en
si sino el simple hecho de que el matrimonio con una entidad sobrenatural sea contemplable. Villar,

comunicacién personal, 2012.
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llamaba Cupatitzio [nombre de un poblado], y por eso ya no hay agua. Cuando
se casé iban a tener mucho fruto (agua) y sélo cabia en Uruapan y se fueron

para alld. Ya no hay agua en Sevina porque toda se fue para Uruapan”.!>!

Cabe notar que, en casi todos estos relatos, se ve cierta patrilocalidad —como, de
hecho sucede en la realidad'®? pues suele ser la mujer, humana o sobrenatural, quien
va a vivir con el marido. En este sentido es posible que la muerte de Maria Kacha’cha
s6lo tenga la funcién de permitir su transito al otro mundo sin que ello implique
necesariamente su destruccién. Tomando en cuenta lo anterior, el traslado de Xa-
ratanga —la deidad ajena— a Tzintzuntzan por Tangaxoan podria tener un sentido
matrimonial —muy probablemente entre la deidad patrona y el numen adquirido.!>®
En otro caso, se habla de la pareja constituida por el patrono de Tiripitio y una
deidad femenina, llamada la Sefiora, que habitaba en un cerro.!>

Pereira reconoce dos clases de sacrificio entre los tarascos: por un lado, el sacri-
ficio de los miembros del grupo —que aunque eran principalmente infractores tam-
bién podian ser personas ordinarias ofrecidas por su familia— y el sacrificio de los
enemigos capturados en el campo de batalla. El sacrificio de los extranjeros suele
estar dedicado a las deidades celestes y solares mientras que el sacrificio de los
miembros del grupo se destina a los dioses de la tierra y el lago —tal como sucede
en el cuento contemporaneo de Maria Kacha’cha. De modo que, como se observa
en un arreglo matrimonial, se estaria haciendo un intercambio de dones en el que
lo propio se entrega a las divinidades ajenas y lo ajeno se entrega a la propia sobre-
naturaleza.!>

Aunque no contamos con datos tan explicitos sobre esta clase de alianzas con la
sobrenaturaleza ajena entre los p’urhépecha prehispanicos, las fuentes del siglo X V1
si nos han legado algunas evidencias.

En la Relacidn de Michoacdn, cuando se narra el encuentro de Hireti Ticatame
con Curicaueri, se nos dice que al recibir la noticia de la presencia de un nuevo dios
en la comarca, lo primero que hizo Ziran Zirancamaro, sefior de los lugarefios, fue
ofrecerle una hermana como mujer.

151 Acevedo et al., en Patricia Avila Garcia, Escase; de agua en una regién indigena. El caso de la Me-
seta Purépecha, Zamora, El Colegio de Michoacdn, Zamora, 1996.

152 Jacinto Zavala, Mitologia y modernizacién. .., p. 96. Ruiz Méndez, Ser curandero en Uruapan...,
p- 88.

153 Alcalé, Relacién. .., f. 122v-123.

154 “Relacién de Tiripitio” en Relaciones geogrdficas del siglo XV1I. .., p. 348.

155 pereira, “El sacrificio humano en el Michoacén antiguo”.

2019. Universidad Nacional Auténoma de México, Instituto de Investigaciones Histdricas
http://ru.historicas.unam.mx



HISTORICAS
UNAM

206 CUIRIPU

—Mirad que muy altamente ha sido engendrado Curicaueri y con gran poder ha
de conquistar la tierra. Aqui tenemos una hermana, llevadsela y ésta no la da-
mos a Hiretiticatame mas a Curicaueri, y a él le decimos lo que dijéremos a
Hiretiticatame. Y hard mantas para Curicaueri, y mantas para abrigarle y ma-

zamorras y comida para que ofrezcan a Curicaueri, y a Hiretiticatame. !>

La mujer es ofrecida a la deidad, pero como el caudillo es su representante, es el
segundo, a nombre del primero, quien termina por desposarla.'> A partir de en-
tonces Ticatame les llamara cufiados. Aqui también se observa que aunque la mu-
jer se liga a Curicaueri a través del matrimonio ésta no mantiene una relacién tan
estrecha como quienes se vinculan a la deidad por filiacién.!>® La alianza sobrena-
tural tiene como paralelo el matrimonio entre la hija del pescador y Pauacume,
representantes de los islefios y los chichimecas. A partir de dicho contrato, se pro-
duce un intercambio de bienes y el advenimiento del “verdadero héroe de la
tribu”!. Es interesante recordar que en la Relacion de Michoacdn son siempre los
islefios quienes dan mujeres y los chichimecas, como cazadores, quienes las reciben.

Siendo que tradicionalmente los sefiores eran todos de origen chichimeca, ten-
driamos que el cajonci apareceria como un extranjero que gobierna a un pueblo de
autbctonos.

Un segundo indicio de este tipo de alianzas provendria del significado de los
propios gentilicios aplicados a los michoacanos; “p’urhépecha” y “tarasco”.

Ya hemos dicho que los uaciisecha eran de origen extranjero y que no fue sino
hasta el término de su peregrinacién que se asentaron en el lago de Patzcuaro. El
mismo término p’urhépecha —que segtin Chamoreau se aplicaba a una cierta clase
social guerrera— parece indicar la autoconcepcién como extranjero, pues en la len-
gua actual de Charapan, los términos derivados de phorké contienen la idea de
cierta movilidad, una visita o algo que llega.!®’ Incluso, los documentos antiguos

156 Alcald, Relacion..., f. 63.

157 Alcalé, Relacién..., f. 63.

158 Alcald, Relacion. .., f. 65v.

159 Seler, “Los antiguos habitantes de Michuacan”, p. 178.

160 Claudine Chamoreau, “La pluridenominacién de una lengua: un juego de doble reflejo. Un acer-
camiento a la lengua de Michoacan o juchari anapu o tarasco o purépecha”, en Marquez, jZarascos o
Purhépecha? Voces antiguasy nuevas discusiones en torno al gentilicio michoacano, Morelia, ITH Univer-
sidad Michoacana de San Nicolas de Hidalgo, El Colegio de Michoacin, Gobierno del Estado de Mi-
choacén, Universidad Indigena Intercultural de Michoacan, Grupo Kw’aniskuyarhani de Estudios del
Pueblo Purépecha, Fondo Editorial Morevallado, 2007 p. 151; Relacion de Cuiseo de la Laguna en Rela-
clones geogrdficas del siglo XVI. .., p. 81. Velasquez Gallardo, Diccionario de lengua phorhepecha, p. 180.
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tienden a sefialar como habitantes originales de la regién a grupos nahuas.!é! Esto
ultimo se evidencia, por ejemplo, en que el término p’urhépecha para “México”,
Echero, contiene la raiz de “tierra” echeri.!62

De acuerdo con Ledn, existen tres opiniones diversas sobre el origen del gen-
tilicio tarasco. En primer lugar los informantes de Sahagtn indican que “el nombre
del dios de este [pueblo] era Taras; por eso se les llama ahora tarascos”.1%> En se-
gundo sitio la Relacidn de Michoacdn nos explica que como el irecha regal6 mujeres
parientes suyas a los espafioles, comenz6 a llamarles rarascue “yernos” y de ahi
ellos dedujeron que tal era el nombre de su pueblo.!%* La tercera opcién, presen-
tada por Mufioz Camargo, explica que en una ocasién los michoacanos debieron
usar sus taparrabos para armar sus balsas y como quedaron desnudos los otros
pueblos que les acompafiaban en sus migraciones comenzaron a llamarles “taras-
cos”, por el ruido que hacian sus genitales al chocar contra los muslos cuando
caminaban.!®®

Siendo que, como apunta Garcia Mora, la propuesta de Mufioz Camargo tiene
el inconveniente de que el ndhuatl no tiene ningln término onomatopéyico seme-
jante al que se enuncia, y, ademas carece del fonema /r/, resulta poco probable. !¢
Por ende, nos restarfan dos posibilidades: tarasco como derivado del nombre de

una divinidad y tarasco como derivado de tarascue “cuiiado”. Ledn y Seler se de-

161 Alcald, Relacion..., f. 63.

162 Diccionario grande. .., v. 1, p. 492

163 Sahaguin, Florentine Codex...,v. X, p. 188-189. Inigue i, in inteouh catca, itoca Taras: ic axcan ic
notzalo tarascos. Se afiade mas tarde que esta divinidad era la misma que Mixcéatl.

164" Diccionario grande. .., v. 1, p. 470, 520, 660. Lagunas da una versién un poco diferente. Segtn él,
los espafioles les llamaron tarascos porque la primera persona que encontraron fue un hombre que
buscaba a su yerno temiendo que hubiera muerto; de modo que, al no entender la lengua, supusieron
que asi se llamaban a si mismos. Lagunas en Nicolds Leén, “;Cuél era el nombre gentilicio de los
tarascos y el origen de este Gltimo?”, en La argueologia en los Anales del Museo Michoacano (Epocas I
¥ 11). Angelina Macias Goytia y Lorena Mirambell Silva (eds.), México, INAH, SEP, 1993, p. 39. Hur-
tado Mendoza supone que dicho apelativo existia ya en época prehispanica: “también en un lejano dia
de nuestra historia surgio, para emplearse quiza en forma ambivalente, el también nombre propio de
tarascos, y no al inicio de la Colonia espafiola como se ha pretendido”. Hurtado Mendoza, La religién
prehispdnica de los purépechas. . ., p. 18. De acuerdo con Garcia Mora dicho término podria haber sig-
nificado “quien escoge mujer para si separandola de otros(as)”. Carlos Garcia Mora, “Los tarascos:
una formacién histérica”, en Pedro Marquez (ed.), jTarascos o Purhépecha? Voces antiguas y nuevas
discusiones en torno al gentilicio michoacano, p. 77.

165 Le6n, “:Cual era el nombre gentilicio de los tarascos y el origen de este tiltimo?”, p. 39. Mufioz
Camargo en Garcfa Mora, “Los tarascos: una formacién histérica”, p. 80.

166 Garcia Mora, “Los tarascos: una formacién histérica”, p. 80-81.
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167 mas, sacaso es posible ambas pudieran ser

ciden por la segunda de estas opciones
correctas?, después de todo los informantes nahuas no tendrian ninguna razén para
mentir sobre este punto.

Ninguna de las fuentes michoacanas de la colonia temprana se refiere a un dios
denominado Taras. Sin embargo, si contamos con algunos elementos que apoyan
la idea de la existencia de una cierta divinidad llamada asi. En el p’urhépecha con-
temporaneo de Charapan, se denomina tharési alos “idolos”, tharhé significa “gran-
de, macho, varén” y tarhépestia “anciano, viejo”, lo que daria una connotacién de
antigiiedad y prestigio a la vez. Para terminar con este tema podemos sefialar que
si era una costumbre p’urhépecha el dar a cada pueblo el nombre de su deidad —
como si se tratara de una suerte de apelativo familiar: “Y, lo mismo, se llamaban los
demés [pueblos] segtin el n[ombr]e o apellido de sus idolos”.1%8

Entonces tendriamos la existencia de una cierta deidad nombrada por un vocablo
relativo al parentesco politico y un pueblo —guiado por una deidad patrona solar y,
por consiguiente, en movimiento— que se piensa a si mismo como extranjero. En
mi opinidn, esto se asocia a una antigua y mitica alianza matrimonial entre hombres
y dioses, entre dioses propios y ajenos, y entre dioses telaricos y solares, que tiene
como resultado la existencia del “verdadero hombre” unién de lo celeste-solar y lo
acuatico-teltrico. En otras palabras tendriamos un mismo esquema tanto al inicio
como al final de la migracién, pues ya en la salida de Zacapu el cazador-solar se
habia casado con una mujer autéctona.

El nexo con las divinidades ajenas seguiria el modelo de la alianza matrimonial.
De modo que en lugar de tratarse de protectores incondicionales del pueblo se
mantendria una relacién, un tanto tensa, en la que, aunque existe una mutua reci-
procidad, cada parte tiende a buscar el propio beneficio. Prueba de esta clase de

167 Leén, “sCudl era el nombre gentilicio de los tarascos y el origen de este tiltimo?”, p. 41. Seler,
“Los antiguos habitantes de Michuacan”, p. 172.

168 Relacién de la Provincia de Motines en Relaciones geogrdficas del siglo XV1..., p. 165. Chamoreau
parece oponerse a esta clase de opiniones argumentando que “la palabra que se refiere a un idolo es
t’arhesi. Contiene una oclusiva aspirada /t’/, una retrofleja /rh/ y la vocal /e/: ninguna aparece en
el nombre tarasco”. Sin embargo cabe mencionar que, como lo reconoce la propia autora, el hecho
de que esta denominaci6n nos llegue de los mexicas, cuya lengua ni siquiera tenfan /r/ pudo provo-
car modificaciones considerables en la pronunciacién de dicho término. Mientras que el filtro caste-
llano, cuya escritura no se encontraba aun completamente homogeneizada, debié contribuir conside-
rablemente a la pérdida de precision en la trascripcién fonética de una palabra procedente de una
lengua extranjera. Chamoreau, “La pluridenominacién de una lengua...”, p. 150. Cabe mencionar
que el cambio de /a/ por /e/ —el tinico inexplicable por su paso por la lengua nahuatl— pudiera pro-
venir de una cierta variante dialectal tarasca; ya que, en el p’urhépecha contemporaneo de Charapan,
“cufiada de mujer; nuera” se dice tdrhé. Velasquez Gallardo, Diccionario de lengua phorhepecha, p. 195.
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relaciones es el relato del origen del tabaco en el que al contraer matrimonio con
una mujer-lluvia un hombre se enfrenta a sus cufiados-rayos; lo interesante del
relato es que, una vez fallecido, el humano es transformado en tabaco, un interme-
diario entre los hombres y la sobrenaturaleza.!®?

Segtn hemos visto en la Relacidn de Michoacdn, la deidad patrona de los wacii-
secha parece tener una existencia paralela a la de la sociedad. Las cualidades del
grupo son atribuidas a la influencia de su dios protector. La historia y destino
del pueblo son descritos como propios de la divinidad. Incluso la apariencia fisi-
ca de las colectividades emula la representacién de su numen tutelar. La aparicién
del dios patrono marca el inicio de un determinado grupo mientras que su pérdida
resulta en su sometimiento (o, lo que es lo mismo, su destruccién). Actuando ade-
mds como guia y representante del territorio ocupado, la deidad se nos presenta
tanto como una suerte de doble sobrenatural de la comunidad como a manera de
memoria metafdrica de los eventos que afectan al grupo al que corresponde.

No obstante, resulta claro que la relacién que el dios establece con el pueblo no
es igual en cada uno de sus miembros, pues es Ticatame, el caudillo original —an-
cestro de todos los gobernantes uaciisecha— quien, al entrar en contacto directo,
obtiene los favores de Curicaueri. Aunque la herencia parece tener algin valor
social, resulta claro que la reactualizacién del encuentro original tiene un papel
fundamental en la legitima adquisicién del poder sefiorial. Es el soberano quien
establece el vinculo con el numen, mas, tratindose de un representante de la comu-
nidad, este se hace extensivo a toda la sociedad. Asi, considerando que el irecha esta
en lugar de la deidad, observamos que éste tiene la doble funcion de significar a las
divinidades frente al pueblo y al pueblo ante la sobrenaturaleza. El sefior se ocupa
tanto de mantener el orden social —a través de normas y castigos— como de perpe-
tuar el orden cdsmico —por medio de la organizacién de ritos ofrendario-sacrificia-
les periddicos. En tales condiciones no resulta asombroso que, en su papel de
mediadores, se atribuya a los mandatarios la capacidad de dialogar con las divini-
dades. Para la adquisicién del poder politico el futuro irecha debe hacer ofrendas y

169" Genaro Zalpa Ramirez, “La mitologia del agua en la Meseta Purépecha (Michoacan)”, Revista
de literaturas populares, 2002, n. 1, p. 113. Acevedo Barba et al., Mitos de la Meseta Tarasca..., p. 99.
Véase también el relato contemporaneo de “los vendedores de ceniza”, donde los cufiados siempre se
tienen envidia, se engafian y burlan uno al otro. Mondragén ez al., p. 31-37. Ciertamente, para los
varones, la convivencia con la familia politica suele ser menos problematica que para las mujeres; las
relaciones entre nuera y suegra suelen ser particularmente conflictivas entre los p’urhépecha contem-
poraneos. De acuerdo con Guadalupe Hernandez Dimas, una vez casadas, las jovenes deben obede-
cer en todo a sus suegras; “—Ya no puedes mirar de frente, tienes que mirar para abajo”. Guadalupe

Hernéndez Dimas, comunicacion oral, 2009.
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sacrificios a la deidad tutelar, aunque, considerando que es esta tltima quien actiia
como doble sobrenatural de la sociedad, el proceso iniciatico podria ser interpre-
tado —tal vez pecando de un funcionalismo excesivo— como una metafora de la
sumision y la generosidad que el gobernante deberfa mostrar ante su pueblo. El rito
implica un periodo de exclusién seguido del encuentro con la deidad. Lo cual podria
representar, como en muchas otras sociedades, un proceso de muerte-resurreccion.
Si este fuera el caso, el renacimiento-entronizacién del gobernante pudiera signifi-
car un nuevo nacimiento del pueblo entero a partir del dios tutelar.!”?

Segun se ha dicho, la alianza entre el gobernante y la deidad se producia en tres
etapas diferentes: el don por parte del aspirante, el didlogo en el contacto directo y
la entrega del reino y el territorio por parte de la divinidad. Lo especifico de este
caso radica en que la primera dddiva no obliga a la reciprocidad sino a la negociacién
pues, de algiin modo, la continuidad de la practica ofrendaria muestra que, atin
después del ”contradon”, el cagonci se encuentra en deuda.

Como resultado, se obtiene un pacto explicito y personal que, aun si se entabla
individualmente, implica una serie de obligaciones colectivas. El hecho de que
hubiera quienes gobernaran sin haber establecido jamds contacto directo con su
dios muestra que lo que se obtiene no es la funcién sefiorial en si, sino su legiti-
midad. No obstante, la existencia de mandatarios que ofrecian lefia y sacrificio a
sus nimenes, sin haber establecido con ellos una negociacién, también nos hace
ver que dicho vinculo podia ser trasmitido al interior de un linaje. Asimismo, vi-
mos que aunque es el varén quien establece la alianza con la deidad, en ella también
queda comprendida su esposa, y es gracias a ello que, més alla de los nexos indi-
viduales que se puedan establecer, las mujeres pueden convertirse en soberanas
en sustitucion de sus maridos.

Hemos dicho que entre la deidad patrona, el gobernante y el pueblo, existe una
relacion triadica que, en los mitos fundacionales, hace posible que unos y otros se
sustituyan mutuamente. No obstante, también se ha observado que los vinculos
entre el dios y el gobernante no son de la misma naturaleza que los que cualquie-
ra de ellos establecen con la colectividad. El pueblo mantiene una relacion filial
tanto con el numen como con el sefior, mientras que el vinculo gobernante-dios
se nos presenta como producto de la alianza matrimonial que establecen dos va-
rones por intermedio de una mujer, que en este caso es el reino. En ese contexto,
el cazonci aparece como yerno de la deidad.

Como miembros de una familia, la comunidad y la divinidad mantienen entre
si un nexo casi indisoluble —al punto de surgir y desaparecer simultaneamente—,

170" Alcal, Relacién..., f. 116, 33v.
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que implica el deber de culto por parte del primero a cambio de la proteccién y
otorgamiento de un territorio por el segundo. Claro que del mismo modo que los
pecados de los vastagos afectan a sus progenitores, las transgresiones del grupo
ofenden al dios y desencadenan su castigo. A partir de la negociacién con la dei-
dad se legitima el rol de gobernante que, como marido del pueblo, se convertira
en portavoz de la comunidad y la deidad. Reciprocamente, el pueblo, como es-
posa, asume las obligaciones del mandatario con la sobrenaturaleza y le ayuda a
cumplirlas.

Asi la alianza aparece como el término fuerte en el discurso mitico tarasco.
Gracias a ella, el especialista ritual se contagia del poder sobrenatural de la deidad
con quien se asocia, el yerno y el gobernante asumen parcialmente la identidad
de suegros y dioses, la mujer participa de los vinculos que su marido entabla y se
incorpora a la alteridad en el proceso de construccién del estado. Sin embargo,
cabe aclarar que este proceso no sélo permite compartir cualidades e identidades
sino que, al mismo tiempo, instaura un orden jerarquico en el que bajo la metafo-
ra del matrimonio los roles de padre, suegro y hermano mayor dominan a los de
hijo, yerno y hermano menor. El dador de mujeres aparece siempre como superior
a quienes las reciben y es s6lo a través de la conquista que, al final de la mito-
historia, el yerno puede ocupar el lugar del suegro en una inversién total de los
papeles.

Paralelamente, observamos que los uacisecha no sélo rendian culto a las dei-
dades solares y celestes sino también a aquellas que se asociaban a la tierra, el lago,
la fertilidad y la noche. Los datos son escasos, pero parecen indicar que, para
obtener sus favores, nuestros protagonistas debieron forjar una alianza de tipo
matrimonial, misma que serfa reactualizada, en multiples ocasiones, por las bodas
entre gobernantes chichimecas —representantes de Curicaueri y “padres y madres”
de su pueblo— y mujeres de las poblaciones lacustres —“hijas” de sus respectivas
deidades. De este modo, podemos concluir que, cuando menos en los casos estu-
diados, las formas en que el hombre imagina vincularse con las deidades siguen
el mismo modelo que las relaciones que los hombres establecen entre si.

Para finalizar, hemos visto que hay dioses con los que la sociedad se identifica
y ve como una prolongacién de su propia identidad —aqui las deidades solares,
masculinas y cazadoras—y dioses pensados como ajenos —los niimenes de la tierra,
la noche, el agua y lo femenino. En la realidad, ambos polos son constitutivos del
ser social, de modo que aquello que en el imaginario es pensado como una “alte-
ridad constituyente” en la realidad seria més bien una suerte de “alterificacién de
si mismo”. Y es esta otredad inventada quien, en el plano simbdélico, posibilita la
construccién de alianzas con deidades y pueblos pensados como ajenos.
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Cuadro 4
Alianza matrimonial y alianza sobrenatural

Alianza sobrenatural

1 Se ofrece lefia, sangre y alimento a la deidad

2 Se recibe un fragmento del bulto sagrado

3 Se erigen templos y hacen sacrificios

4 Negociacion e intercambio con la deidad

5 Entrega de atributos sefioriales

6 Conquista del pueblo (se recibe el territorio de la deidad)

Alianza matrimonial

Se ofrecen regalos al futuro suegro

Negociacion e intercambio con el suegro

Envio de la novia y celebracién de la boda

El suegro indica el lugar donde la pareja ha
de vivir
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MUERTE Y DESTINOS POSTMORTEM
ENTRE LOS ANTIGUOS P’"URHEPECHA!

En definitiva la muerte humana es uno de los temas mas recurrentemente tratados
por la Relacion de Michoacdn; el simple hecho de que casi el cincuenta por ciento
de las laminas que la ilustran contengan representaciones de esta indole muestra
la gran relevancia que se le acuerda. En términos generales, en nuestra fuente, los
decesos suelen producirse bajo cinco circunstancias principales: la guerra, el cas-
tigo, el sacrificio, la brujeria, la vejez y la enfermedad, siendo las tres primeras las
mas abundantemente ejemplificadas. Sin embargo, la informacién sobre las con-
diciones de los decesos suele ser sumamente breve y, salvo algunas vagas mencio-
nes, no solemos contar con datos especificos sobre las pricticas y creencias
asociadas.

En comparacién con lo mexica la informacién escrita sobre los ritos mortuorios
p’urhépecha es escasa y fragmentaria, entre otras cosas contamos con buenas des-
cripciones de los funerales de los guerreros y los gobernantes, pero sabemos muy
poco sobre los destinos postmortem. Los datos disponibles sobre los contextos ar-
queolégicos son igualmente reducidos y, muchas veces, no se ajustan a las descrip-
ciones que nos aportan los documentos histéricos.” Es por ello que para

1 Versiones preliminares de este trabajo fueron publicadas en Roberto Martinez Gonzélez, “Muerte
y destinos postmortem entre los tarascos prehispanicos”, en Anales de Antropologia (en prensa) y Luis
Fernando Ntfiez y Roberto Martinez, “Practicas funerarias mexicas y purépechas: El problema de la
confrontacién entre datos etnohistéricos y arqueolégicos”, Ancient Mesoamerica, 2010, v. XXI, n. 2,
p- 1-26.

2 Contamos con alrededor de 350 entierros tarascos, o de influencia tarasca, encontrados en 15 sitios
diferentes; Tzintzuntzan, Tres Cerritos, Huandacareo, Las Milpillas (Zacapu), El Tejocotal (Zacapuy),
Yicata Taté Julio (Zacapu), El Palacio-La Crusita (Zacapu), Yacata de la cuchilla mocha (Zacapu),
Thuatzio, Apatzingan, Uricho, Técuaro, Copandaro, Lagunillas y Santo Domingo; entre estos, los
cuatro primeros son los que nos han proporcionado mayores datos. Constltese el cuadro 5 para ma-
yores precisiones. Véase José Arturo Oliveros Morales, £/ espacio de la muerte. Recreado a partir del
Occidente Prehispdnico, Zamora, El Colegio de Michoacan, Instituto Nacional de Antropologia e
Historia, Consejo Nacional para la Cultura y las Artes, 2006, p. 16; Marcia Castro Leal, Tyintyuntzan.
Capital de los tarascos, Morelia, Gobierno del Estado de Michoacén, 1986, p. 5.
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comprender aunque sea una minima parte del sistema funerario tarasco, es preciso
partir del estudio critico y comparado de ambas clases de informacion.

Comenzaremos por revisar las distintas descripciones que nos ofrecen los tex-
tos de la Colonia temprana sobre los rituales funerarios para después compararlas
con los contextos arqueolégicos conocidos, para definir asi los patrones mas cons-
tantes. Seguiremos con el estudio de los destinos tanicos donde nos valdremos de
datos etnograficos contemporaneos para plantear hip6tesis interpretativas sobre
aquellos puntos para los que no contamos con suficiente informacién —admitimos
que éstos se encuentran sumamente trastocados por la cultura mestiza-occidental,
pero consideramos que al menos una pequeiia parte de sus creencias es de origen
mesoamericano.

LA MUERTE Y SUS RITUALES

Un contexto arqueolégico mortuorio es el resultado de una actividad en la que
durante su desarrollo se incorporan uno o mas cadaveres (o segmentos corporales)
junto con otros elementos en un lugar determinado. De manera general éstos se
pueden clasificar en tres grupos: contextos ofrendario-sacrificiales, contextos pro-
ducidos por violencia no ritualizada y contextos funerarios. Las implicaciones ideo-
légicas de cada una de estas categorias son radicalmente distintas: El contexto
ofrendario-sacrificial deriva de una actividad ritual encaminada a establecer un
vinculo entre lo mundano y lo divino a través del ofrecimiento de la posesién mas
valiosa de una persona, su vida o una parte de ella —pensando en el autosacrificio.
Con ello, se persiguen objetivos tan variados como la peticién de algin favor a
cierta deidad, el agradecimiento o pago por uno ya cumplido, evitar el castigo di-
vino o la dedicacién, proteccién o inauguracién de espacios o edificios, etcétera.>
El contexto funerario corresponde a una actividad que tiene una triple intencién:
lograr la incorporacién del individuo a la sociedad de los difuntos, evitar que el
muerto intente hacer algin dafio a la comunidad y amortiguar el impacto emocio-
nal que causa la desaparicién de una persona al interior de la comunidad.* Por el
contrario, los contextos de violencia no ritualizada se caracterizan por la falta de
una intencionalidad mas alld de la inmediata destruccion de la vida; en el registro

3 Yélotl Gonzélez Torres, “El sacrificio humano entre los mexica”, Arqueologia Mexicana, 2003, v.
63, n 9, p. 40-45; Christian Duverger, La flor letal: economia del sacrificio azteca, México, Fondo de
Cultura Econdmica,1986; Mike Parker Pearson, The archaeology of death and burial, College Station,
Texas A&M University Press, 2002, p. 17-19.

4 Thomas Louis Vincent, Za Muerte, Barcelona, Paidés, 1991, p. 117-118.
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arqueolégico tienden a vincularse al abandono del cadaver sin evidencias claras de
una practica socialmente codificada.

En la realidad, estos tres procesos pueden sobreponerse o alternarse durante la
construccién de un contexto particular; el hecho de que un individuo sea asesinado
por venganza no excluye el que sus restos también puedan ser dedicados a una dei-
dad —como se vio en el capitulo acerca de la sobrenaturaleza sobre la muerte de
Cando a manos de la mujer o hija de Taridcuri— y el ofrecimiento de una victima
sacrificial no impide el que después se lleve a cabo un proceso funerario con la in-
tencion de asegurar su destino postmortem.

Las fuentes p’urhépecha de la época de contacto nos mencionan cinco diferentes
tipos de personajes asociados a una cierta diversidad de tratamientos mortuorio-
funerarios arqueolégicamente corroborables: los muertos en combate, los gober-
nantes, los sacrificados, los delincuentes y los que murieron tocados por un rayo.
A ello se suma un sexto grupo, el de los muertos ordinarios —por enfermedad o
vejez— cuyos rituales no se explican en las fuentes pero que constituyen la gran
mayoria de los restos disponibles en la documentacién arqueolégica.

1. Los guerreros y muertos en combate. Es bien conocido que los tarascos solian
cremar a quienes perdian la vida en el campo de batalla.

Sabiendo sus mujeres las muertes de sus maridos, mesabanse y daban gritos en
sus casas y hacfan unos bultos de mantas, con sus cabezas, y cubrian con mantas
aquellos bultos y llevabanlos de noche y ponianlos en orden delante de los cues,
cabe los fogones, y tafifan unas cornetas y caracoles. Ponianles a aquellos bultos
sus arcos y flechas y sus guirnaldas de cuero y sus plumajes colorados en las
cabezas y ponianles muchas ofrendas de pan y vino y quemabanlos [...] Los de
la gente comtin hacfan de esta misma manera. Y tomaban las cenizas y ponian-
las en unas ollas y ponianles sus arcos y flechas y enterraban aquellas ollas. Y

después juntébanse todos sus parientes del muerto en su casa y consolébanse.”

La Relacidn de Michoacdn nos presenta una imagen en la que, por el lado derecho,
se ve a una serie de guerreros transportando a sus compafieros muertos, mientras
que en el izquierdo se les ve como bultos funerarios frente a sus respectivas ofren-
das —las cuales ignoramos si también eran quemadas; ahi vemos a sus mujeres e

hijos llorando (figura 11).

5 Alcalé, Relacién. .., £. 20.
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Aunque cabe la posibilidad de que en dichos rituales los difuntos pudieran ser
sustituidos por una de sus insignias en el rito funerario —probablemente el arco y
la flecha—, parece ser que cuando las bajas eran demasiado cuantiosas o los comba-
tes tenfan lugar en poblaciones lejanas, los cuerpos eran simplemente abandonados
en el campo de batalla. Alonso de La Rea, un cronista del siglo XVII, al referirse a
los restos de un enfrentamiento entre mexica y p’urhépecha, propone que “recu-
rramos a los huesos que hoy se ven entre Maravatio y Tzitdcuaro, cuyas memorias
estén representando la més ilustre victoria que tuvo el rey de Mechoacan”.6

Contamos con algunos vestigios que pudieran ligarse a los funerales de guerre-
ros. En Tzintzuntzan se encontrd, en la parte norte de la Plataforma, una concen-
tracién de huesos humanos semi-incinerados e intactos bajo un muro de
construccién. “Se nota la separacién intencional que se hizo de los huesos largos
de ambas extremidades, entre los cuales se encontraron cuatro huesos con estrias”.’
En el sitio de Tres Cerritos, en la regién de Cuitzeo, Macias Goytia encontr6 en
una plaza fragmentos 6seos cremados depositados al interior de un cajete.® En
Huandacareo la misma investigadora localizé restos quemados acompafiando a una
serie de huesos desarticulados y cenizas junto a grupos de créneos aislados.” Kelly
observé en Apatzingan un entierro primario depositado junto a una capa de ceni-
zas.!¥ En Técuaro y Lagunillas también se han encontrado restos 6seos semi-inci-
nerados al interior de cuencos ceramicos.!!

Considerando que se trataba de un estado en plena expansién al momento de la
llegada de los conquistadores, y que algunas de las batallas que sostuvieron con los
mexica debieron provocarles un gran niimero de bajas, resulta evidente que esta

clase de rituales se encuentra insuficientemente representada en el contexto arqueo-

6 Alonso de la Rea, Crénica de la orden de N. serdfico P. S. Francisco, Provincia de S. Pedro y S. Pablo
de Mechoacan en la Nueva Espafia, Patricia Escandén (editora), Zamora, El Colegio de Michoacén,
1996, p. 76.

7 Estela Pefia Delgado, Los tarascos a través de las fuentes y la arqueologia, tesis de licenciatura en
arqueologia, México, Escuela Nacional de Antropologia e Historia, Instituto Nacional de Antropo-
logia e Historia, Secretarfa de Educacién Publica, 1980, p. 126.

8 Angelina Macfas Goytia, Tres Cerritos en el desarrollo social prehispdnico de Cuitgeo, tesis de docto-
rado en antropologia, México, Facultad de Filosofia y Letras, UNAM, 1997.

9 Angelina Macfas Goytia, Huandacareo: lugar de juicios, tribunal, México, Instituto Nacional de
Antropologia e Historia, 1990.

10 Kelly en Marfa Teresa Cabrero, La muerte en el Occidente del México prehispdnico, México, UNAM,
Instituto de Investigaciones Antropoldgicas, 1995, p. 55-56.

11" Salvador Pulido, Zos tarascos y los tarascos-uacisecha. Diferencias sociales y arqueoldgicas en un

grupo, México, Instituto Nacional de Antropologia e Historia, Serie Divulgacién, 2006.

2019. Universidad Nacional Auténoma de México, Instituto de Investigaciones Histdricas
http://ru.historicas.unam.mx



HISTORICAS
UNAM

MUERTE Y DESTINOS POSTMORTEM 217

légico. Esto parece apoyar nuestra idea de que, en algunos casos, los restos eran
abandonados o cremados y sepultados iz situ y no en las ciudades.

2. Los gobernantes. La informacién sobre este ritual procede de la Relacion de Mi-
choacdn y describe diferentes aspectos del proceso de muerte: duelo, luto y manejo
del cadaver. Se dice que cuando el irecha enfermaba de muerte se daba aviso a los
sefiores subordinados para que se presentaran con obsequios y rindieran homena-
je al cadaver. Junto al lecho de muerte sélo se permitia el acceso a sus sirvientes y
su mas cercano nucleo familiar, de modo que los visitantes debian dejar sus presen-
tes frente a su silla e insignias y aguardar el momento del deceso. Un grupo de
personajes notables eran los encargados de limpiar el cuerpo, vestirlo y ornamen-
tarlo. Antes de conducir al cadaver a la plaza de los principales templos para su
cremacion, su hijo y sucesor sefialaba a los médicos, mujeres y sirvientes que ha-
brian de matarse para que lo acompafiaran en el inframundo. Incluso se supone que
algunos de ellos se ofrecian voluntariamente para la muerte por temor a ser mal-
tratados por el nuevo dignatario.!2 Por la noche, sacaban al cadaver de sus aposen-
tos en procesion hasta la pira donde lo quemaban. A las victimas ejecutadas las
enterraban detras del edificio de Curicaueri, mientras que el bulto sefiorial —com-
puesto por los restos cremados, cabello, uias, joyas e insignias— era depositado al
pie del mismo edificio:

[Hacian] al principio de las gradas, debajo, una sepultura de mas de dos brazas
y media en ancho, algo honda, y cercabanla con petates nuevos por dentro y en
el suelo ponian alli una cama de madera dentro. Y tomaban aquellas cenizas,
con aquel bulto asi compuesto, un sacerdote de los que llevaban los dioses a
cuestas, y ponianselo a las espaldas; y asi lo llevaban a la sepultura donde, antes
que lo pusiesen, habfan cercado aquel lugar de rodelas de oro y plata por den-
tro, y a los rincones ponian muchas flechas, y ponian alli muchas ollas y jarros
y vino y comida y metian alli una tinaja, donde aquel sacerdote ponia aquel
bulto, dentro de la tinaja, encima de la cama de madera: que mirase hacia orien-
te. Y ponian alli encima de la tinaja y cama muchas mantas, y echaban alli petas
[sic] y muchos plumajes con que él bailaba y rodelas de oro y plata y otras mu-
chas cosas, y ponian unas vigas atravesadas encima la sepultura y unas tablas y

envarabanlo todo por encima.!?

12 Alcald, Relacién..., f. 30-32; Alonso de la Rea, Crénica. .., p. 84-88.
13 Alcald, Relacién..., f.31.
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En el codice que acompafia a la Relacion de Michoacdn se ilustra con detalle la
ceremonia funeraria del gobernante; desde la preparacion del cadaver en sus apo-
sentos hasta su cremacion y depésito en una urna a los pies del templo de Curicaue-
ri (figura 10). El texto iconografico nos aporta dos detalles particularmente
interesantes: en primer lugar vemos que a lo largo de dicha ceremonia se tocan
instrumentos de viento, mismos que, segin la fuente, se asocian a la llegada de los
dioses. En segundo, observamos que en este caso los individuos ejecutados no son

matados por extraccién de corazén sino por desnucamiento con una porra o masa. !4

En el caso de Vapeani y Pauacume, se describe una ceremonia bastante seme-
jante.

Los sacerdotes trujeron los sefiores a Patzcuaro a[l] lugar donde se edifica-
ron sus cles, encima de aquel asiento llamado Petazequa, y alli los quemaron, y
tafien alli las trompetas y pusieron las cenizas en unas ollas, y después en las
ollas, por de fuera, pusiéronles dos méscaras de oro y collares de turquesas y
ataviaronles muy bien y pusiéronles plumajes verdes encima de los bultos,

y tocando las trompetas los enterraron.!®

De acuerdo con la fuente la cremacién del cuerpo de los sefiores y la correcta
disposicién de sus restos parecen haber sido fundamentales en la ideologfa tarasca,
pues, tras haber muerto quemado el tltimo irecka a manos de Nufio de Guzman,
sus sirvientes procuraron recuperar sus huesos para colocarlos en una urna y com-
pletar el ritual.

Sus criados andaban cogiendo por alli las cenizas, e hizolas echar Guzman en el
rio [...] Todavia algunos criados suyos trajeron de aquellas cenizas y las ente-
rraron en dos partes: en Pazcuaro y en otra parte. Y con las que enterraron en
Pazcuaro pusieron una rodela de oro y bezotes y orejeras, segtin su costumbre,
y todas las ufias y cabello que se habia cortado desde chiquito, y cotaras y cami-
setas que habia tenido cuando pequefio, porque esta costumbre era entre ellos.
Y en otra parte dicen también que enterraron de aquellas cenizas y que mataron
una mujer, no se sabe donde.'¢

En otra parte de la Relacion de Michoacdn nos enteramos de que una persona
puede dar algunos bienes al muerto sin que éste esté necesariamente en el lugar de

14 Alcald, Relacién..., f. 109v.
15 Alcala, Relacion. .., f.77.
16 Alcald, Relacion..., f. 58v.
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la ofrenda; dicho don se hace a través del fuego. Asi, una anciana declaré sobre sus
sobrinos y futuros sefiores: “si son muertos, meteré en la lumbre estas dos mantas
para quemarlas en su nombre”.!”

En cuanto al tratamiento y disposicién de los restos del gobernante, la Relacion
de Michoacdn nos advierte sobre la existencia de una cierta variabilidad. Por ejem-
plo, un pasaje en que se relatan las intenciones de Taridcuri de intercambiar gue-

rreros, como victimas sacrificiales, con otro cazonci nos revela que:

Acostumbraban los sefiores, cuando morian, de matar mucha gente consigo que
decian que los llevaban para el camino y que aquellos eran su estrado y cama, y
encima de ellos los enterraban. Mataban algunos hombres y echabanlos en la
sepultura, y encima de aquellos ponian al sefior muerto, y sobre €1, ponian mas
muertos, asi que no llegaba la tierra a él. Y aquellos muertos decfan que eran

estrado de aquel sefior que morfa.!®

El problema es que en otra parte se sugiriere que el cuerpo del mismo gober-
nante fue cremado y sus cenizas enterradas. Se dice que, tras haber sido sepultado
en Patzcuaro, “le sacé después un espaiiol, digo sus cenizas, con no mucho oro
porque era en el principio de la conquista”.!” Tampoco se aclara, en el caso de Hi-
ripan, si su cadaver fue inhumado o si fue cremado, pues la Re/acidn sélo nos indi-
ca: “en Coyoacan fue enterrado Hiripan y después lo sacé de alli un espaiiol y tomé
el oro que habfa alli con é1”.20 Cabe la posibilidad de que, cuando se le enterraba
entre cadéveres, el cuerpo ya estuviera quemado; sin embargo, eso atin queda por
constatar.

Otro elemento contradictorio es que en la descripcién de los funerales del go-
bernante se dice explicitamente que a sus acompafiantes se les enterraba en un lugar
distinto del ocupado por los restos del cadaver principal, mientras que en el citado
pasaje se declara que se le sepultaba justo entre ellos. sAcaso esto significa que las
practicas funerarias p’urhépecha se modificaron de la época de Taridcuri al mo-
mento de la llegada de los espafioles? Y, por si esto fuera poco, La Rea afiade que
los sacrificados en estos ritos funerarios eran sepultados “arrojandolos de dos en

dos en unas ollas grandes”.21

17" Alcala, Relacion. .., f. 73v.

18 Alcald, Relacién..., f. 118v.

19" Alcald, Relacién. .., f. 130.

20 Alcald, Relacion. .., f. 137v.

21 Alonso de la Rea, Crénica..., p. 87.
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Todavia no se ha localizado ninguno de los suntuosos bultos funerarios de los
irechaecha que nos mencionan las fuentes. Y dificilmente los escasos contextos de
cremacién, hasta ahora conocidos, podrian relacionarse con los lujosos rituales
de los gobernantes —con grandes cantidades de oro y plata derretidos. No obstante,
en opinién de Seler, cuando Lumholtz excavé por primera vez en Zacapu encontr6
que las cosas “corresponden exactamente a lo que la Relacidn de Michoacdn nos dice
del entierro del rey, del modo y sitio en que depositaban las cenizas mismas, y cémo
habian sido enterrados, revueltos unos con otros y sin ningtin orden, los cadaveres
de los esclavos que le hacian compafifa al rey”.?? Por desgracia, la falta de registros
precisos por parte del célebre investigador escandinavo nos impide corroborar es-
tas informaciones.

Una de las razones por las que hasta ahora no se ha localizado ninguno de los
entierros sefioriales es la muy difundida costumbre colonial de buscar tesoros en
los restos funerarios indigenas. Prueba de ello es el siguiente testimonio del siglo
XVIII: “Ha habido curiosos que a las inmediaciones de ellas [las yécatas de Puruan-
diro] ha escarbado (por estar el vulgo imbuido en que los gentiles, juntamente con
sus cuerpos enterraban plata, oro y alajas)”.?> Como sea, cabe destacar que al menos
en los casos conocidos no se han encontrado entierros particularmente suntuosos al
pie de las pirdmides —lugar donde, segtin las fuentes, deberian aparecer los sefiores.

3. Los sacrificados y acompafiantes finebres. Aunque no sabemos si el tratamiento
mortuorio de esta clase de difuntos corresponde a un rito funerario o a una suerte
de ofrenda, conviene explicar el destino tltimo de sus restos, cuando menos con la
intencién de distinguirlos de los otros esqueletos que se puedan encontrar. Ya diji-
mos que quienes eran muertos en los funerales del zrecha eran sepultados detras de
los templos, junto a los gobernantes o en grandes urnas. A ello podemos sumar que
en una pintura que vio Beaumont “se ven, igualmente, sus yacatas, que eran unos
osarios, donde sepultaban los huesos de los que morian sacrificados y encima for-
maban unos cerritos de piedras a mano”.2* La idea del osario se encuentra igual-
mente presente en los diccionarios antiguos; se traducen las palabras vni
hatgiraquaro por “ossario donde echan los huessos” y vniendo por “carnero donde

22 Seler, “Los antiguos habitantes de Michoacan”, p. 209.

B3 “Relacién de Puruandiro” en Descripciones geogrdficas del Obispado de Michoacdn en el siglo XV,
Carlos Paredes (editor), México, INAH, Publicaciones de la Casa Chata, Centro de Investigaciones y
Estudios Superiores en Antropologia Social, 2005, p. 60.

24 Beaumont, Crénica de Michoacén. .., v. 11, p. 26.
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echan los huesos de los difuntos”.?> También encontramos el término conuraquaro

como traduccién de “ciminterio”; mas éste parece ser un sentido introducido por
los frailes evangelizadores pues conuni no quiere decir mas que “ser ancho y es-
pagioso patio o plaga” —lo que da por traduccién “donde es espaciosa o ancha la
plaza o patio”.2¢ De modo que aunque los datos son escasos nos hacen suponer que
lo méas comtn era su enterramiento y depdsito final en osarios.

En otro caso se nos explica que algunas mujeres sacrificadas, en este caso pa-
rientes del enemigo, eran arrojadas al agua “—jSus hermanas llevadlas al cu de
Puruaten y sacrificadlas y echadlas en la laguna”.?” La misma accién es claramen-
te representada en las imagenes que acompafian a la Relacidn. Estos datos son tam-
bién corroborados por Basalenque quien nos dice sobre la laguna de
Yuririaptindaro: “que alli echaban los cuerpos que se sacrificaban a sus dioses,
desto no hay escrito, sola tradicién”.28

Al reestudiar los craneos que Lumholtz extrajo de El Palacio, Pereira encontrd
que muchos de ellos eran de hombres con miltiples traumatismos en la parte fron-
tal y superior de la b6veda craneal —tal como los que podrian haber sido ocasiona-
das por el golpe de una porra en un combate frontal. El hecho de que en algunos
casos estas heridas parezcan haber sanado, asociado a que fueron sepultados con
omichicahuaztli —instrumento musical ritual, fabricado a partir de huesos de sacri-
ficados, usado en funerales de guerreros mexica—, hace suponer al investigador
francés que debid tratarse de guerreros. Al no haber sido cremados como establecen
las fuentes, nosotros suponemos que debieron ser enemigos sacrificados —tal vez
por extraccién del corazén— en honor a la deidad del templo.?

Asimismo, es muy posible que los restos de adolescentes desnucados, asociados
a bezotes, oro y muchas joyas, que encontré Rubén Cabrera detras de una de las
yacatas de Tzintzuntzan, correspondan efectivamente a los restos de acompafiantes
de un antiguo sefior muerto. Esto se apoya en parte en el hecho de que, segin las
observaciones de Pereira, los craneos se fracturaron cuando atin estaban frescos.>

Ademis de los llamados “osarios” de Tzintzuntzan y Huandacareo contamos
otros vestigios que pudieran ser interpretados como restos de individuos sacrifi-

25 Diccionario grande, v. 1, p. 139, 533.

26 Diccionario grande, v. 1, p. 198, v. 11, p. 104.

27 Alcala, Relacion.., £. 84.

28 Basalenque, Historia de la Provincia de San Nicolés de Tolentino de Michoacdn..., p. 125.

29 Grégory Pereira, “The utilization of grooved human bones: a reanalysis of artificially modified
human bones excavated by Carl Lumholtz at Zacapu, Michoacan, Mexico”, Latin American Antiquity,
2005, v. XVI, n. 3, p. 299-308.

30 pereira, “The utilization of grooved human bones...”, p. 293-312.
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cados o aporreados: encontramos grupos de craneos sepultados independiente-
mente de sus cuerpos en Tzintzuntzan, Tres Cerritos, Huandacareo, Las Milpillas
e Thuatzio. En ocasiones han conservado la mandibula y se encuentran en relaciéon
anatémica con las tltimas vértebras; mas raramente se han observado huellas de
corte sobre las cervicales. En Tres Cerritos se localizaron entierros de individuos
que tenfan los brazos cruzados en las espaldas, como si estuvieran atados, y sin
manos. En el mismo sitio se observaron craneos fracturados por percusion, tal
como hubiera sucedido en una ejecucién por desnucamiento. En Huandacareo se
observan ademds grupos de huesos largos con estrias a manera de omichicahuaztli
mexica.’!

Aun en el caso de las huellas de corte sobre vértebras es imposible saber si la
persona estaba viva cuando se le corté la cabeza, sin embargo, es altamente proba-
ble que estos restos se ajusten a algunas de las muertes rituales descritas por los
textos antiguos.

Pollard sugiere que “los multiples huesos desarticulados ‘extra’ encontrados en
las inmediaciones de los recintos ceremoniales eran los entierros de victimas sacri-
ficiales después de haber sido matadas y desmembradas, o de craneos de los sacri-
ficios después de que fueron removidos del tzompantli adyacente a los templos
principales”.32 Aunque esto es altamente factible, nosotros consideramos que tal
clase de elementos no constituyen una prueba suficiente de sacrificios humanos,
pues en algunos casos es posible que los restos de un cadaver antiguo fueran sim-
plemente removidos de su dep6sito original para dotar de un nuevo sentido a un
espacio ritual o representar relaciones entre personajes y entidades sobrenaturales.
Puaux pudo notar en Las Milpillas que algunos de los huesos desarticulados que

aparecian en un entierro correspondian a las partes faltantes de otro.3?

31 Daniel F. Rubin de la Borbolla, “Arqueologia tarasca”, en 4a Reunidn de Mesa Redonda: EI Occi-
dente de México, México, Museo Nacional de Historia, Sociedad Mexicana de Antropologia, 1948, p.
29-33; Rubén Cabrera Castro, “Tzintzuntzan, décima temporada de excavaciones” en Homenaje a
Romdn Pifia Chan, Barbro Dahlgren, Carlos Navarrete, Lorenzo Ochoa, Maricarmen Serra y Yoko
Sugiera (eds.), México, UNAM, Instituto de Investigaciones Antropolégicas, 1987, p. 531-565; Marcia
Castro Leal, Tyintzuntzan. .., en Maria Teresa Cabrero, La muerte en el Occidente del México Prehis-
pdnico, p. 51-56; Angelina Macias Goytia, “Los entierros de un centro ceremonial tarasco”, Estudios
de antropologia biolégica, 1986, v. 4, p. 531-559; Macias Goytia, Huandacareo....; Macias Goytia, Tres
Cerritos en el desarrollo social prehispdnico de Cuitzeo; Olivier Puaux, Les pratiques funéraires tarasques:
(approche ethnohistorique et archéologique), tesis de doctorado, Paris, Université de Paris 1, 1989.

32 pollard Perlstein, Tariacuri’s legacy..., p. 155.

33 Puaux, Les pratigues funéraires tarasques. ..
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4. Los delincuentes. Se dice que a algunos de los de esta clase los sepultaban, a otros
los abandonaban en el campo para que fueran devorados por coyotes y aves
de rapifia, y a otros més se les arrojaba a los lagos o rios.>* Este tltimo es el caso de
Curatame, de quien Taridcuri, su padre, exclamé: “—;Muera el bellaco lujurioso!
[--.] jEchadle a la laguna!”> Algo semejante se supone deberia suceder a Mahui-
na, la cufiada infiel del mismo gobernante: “~;Plugiera a los dioses que la tomaran y
la sacrificaran sus hermanos y la echaran en el rio! 3% Por tltimo, parece ser que, en
algunas regiones, los cadaveres también podian ser arrojados al mar, pues el Dic-
cionario grande traduce la palabra vuahtahpenstani por “echar, la mar los muertos de
si”.%7 Siguen faltindonos datos concluyentes, mas pudiera ser que el abando-
no del cadaver se asociara a los delincuentes comunes y el hundimiento del cuerpo
alos trasgresores de la clase gobernante. Una segunda opcién es que el depésito en
el agua estuviera especificamente ligado a los pecados de orden sexual. También es
probable que esta diversidad de disposiciones estuviera vinculada a destinos dife-
rentes, ya que en el caso de los cuerpos dejados a los animales carrofieros se aclara
que “eran dedicados aquellos al dios del infierno”.>® En este sentido, se podria
suponer que el hundimiento del cadaver se aplicara a quienes tenfan un destino
postmortem vinculado a las deidades del agua.

5. Los tocados por el rayo. En el Ginico caso conocido se menciona la momificacion
del cuerpo y la deificacion del personaje correspondiente: “Hiquingaje tuvo un hijo
de su mismo nombre, que dicen que le dio un rayo y matéle y embalsamaronle y
tenfanle como a dios, en la laguna, hasta el tiempo en que vinieron a esta provincia
los espafioles que lo quitaron donde estaba”.>

Encontramos que, salvo los muertos en batalla y los tocados por el rayo, casi
todas las clases de difuntos se vinculan a mas de una practica funeraria: los guerre-
ros son cremados, los rayeados momificados y conservados como reliquias, los
gobernantes son cremados y/ o sepultados entre los cadaveres de sus acompaiiantes,
las victimas sacrificiales eran sepultadas en “osarios” o tiradas al agua, mientras
que los delincuentes eran enterrados, abandonados en el campo para ser devorados

por animales o arrojados al agua. El mas importante hueco de informacién es la

34 Alcala, Relacion de Michoacdn..., f. 133v, 21; “Relacién de Cuiseo de la Laguna” en Relaciones
geogrdficas. .., p. 84.

35 Alcala, Relacion de Michoacdn. .., f. 121v.

36 Alcala, Relacion. .., f. 112-112v.

37 Diccionario grande...,v. 1, p. 284.

38 Alcald, Relacion..., . 133v.

39 Alcala, Relacion. .., . 137.
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total falta de datos sobre los funerales de las personas ordinarias, de aquellos hom-
bres, mujeres y nifios que sin ser parte de la nobleza morian por enfermedad, a
causa de algin accidente o debido a padecimientos asociados a una edad avanzada.

6. Muertos ordinarios. Segun Pollard, “el tratamiento primario del muerto parece
haber sido la cremacién [...] Sin embargo, la nobleza, los cautivos de guerra y las
victimas sacrificiales eran enterrados en una variedad de contextos que, a veces, se
complementan con las descripciones etnohistéricas de las celebraciones fiinebres”.*0
En las fuentes documentales encontramos un par de datos bastante oscuros que
parecen ir en esta direccién. En primer lugar, tenemos que cuando la Relacidn de
Michoacdn nos habla de los funerales de los guerreros se concluye la explicacién
diciendo que “los de la gente comtin hacian de esta misma manera”.*! Lo cual, en
realidad, no aclara si la gente comiin hacia asi cuando sus parientes morian en ba-
talla o si, en general, procedian de este modo. Un segundo indicio de la preeminen-
cia de este tipo de rituales puede ser el hecho de que el Diccionario grande
menciona una cierta “hoguera para quemar muertos” —uaricha curiransquaro, curi-
rahperansquaro.**

Sin embargo, también hemos podido observar que, en el contexto arqueolégi-
co, este tipo de précticas parece tener muy poca recurrencia. Obviamente la esca-
sez de contextos mortuorios p’urhépecha no nos permite descartar del todo la
posibilidad de la cremacién como procedimiento dominante, pues siempre es po-
sible que un dia se encuentre una cantidad inusitada de materiales de este tipo, mas
si en lugar de especular nos apoyamos en las evidencias disponibles, debemos
admitir que la mayoria de los datos parece sefialar a la inhumacién como practica
mas recurrente.

Aunque también son comunes los entierros en plataformas, templos, unidades
domésticas y edificios civico-ceremoniales, en varias ocasiones se observaron areas
reiterativamente dedicadas al depédsito de cadaveres. Este parece ser el caso del lado
sur de la Yacata 3 de Tzintzuntzan, la Plaza Central de Tres Cerritos, la Plaza Hun-
dida y el Patio de las Tumbas de Huandacareo y los alrededores de la Piramide B
en Las Milpillas. Dentro de dichos espacios se observan sepulturas en fosas, urnas
y cistas, en tumbas y sobre ellas, entre grandes piedras, sobre pisos de lodo y estu-
co, y, como caso extraordinario, al interior de una tumba de tiro —tal vez mas antigua

40 pollard Perlstein, Tariacuri’s legacy. .., p.155.
41 Alcald, Relacion. .., f. 20.
42 Diccionario grande. .., .1, p. 414.
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y reutilizada en tiempos posclésicos.*® Tenemos entierros miltiples e individuales
que pueden contener tanto individuos completos y en relacién anatémica como
restos desarticulados —e incluso descuartizados— de diversos cuerpos.

No obstante, dentro de toda esta variabilidad, alcanzamos a reconocer —en todas
la categorias de edad y sexo— una cierta tendencia a las inhumaciones primarias,
directas, en posicién flexionada, sin orientacion preferencial y en centros funerarios,
lo cual ya habia sido observado por Michelet ez a/.* Dicho sea de paso, Pollard y
Cahue apuntan que en Uricho, los entierros multiples son mas comunes en el Cla-
sico y Epiclasico que en el Posclasico.*> Considerando que los contextos de ente-
rramiento se asocian a las muertes comunes de individuos ordinarios, podemos
deducir que cualquier otro procedimiento implicaria una cierta distincién, ya sea
por su tipo de muerte, su estatus o el tipo de relaciones especificas que puedan es-
tablecerse entre el muerto y su comunidad. A partir del estudio de las pequefias
constantes que se observan en las desviaciones a la norma hemos podido recuperar
una parte de ese complejo lenguaje funerario.

6a. Variaciones asociadas a edad y sexo Lo primero que podemos notar al tratar los
contextos mortuorios tarascos es la desigual distribucion de los muertos en los dis-
tintos grupos de edad y sexo, pues segiin hemos podido observar sélo el 6% de los
restos encontrados fueron clasificados como nifios, adolescentes y neonatos. Pollard
propone que “habia probablemente un tratamiento aparte para los infantes”, pero

43 Sabemos que algunos investigadores han cuestionado la filiacién cronocultural de los sitios de
Huandacareo y Tres Cerritos. Al respecto presentamos el testimonio de la arquedloga que se ocupd
del estudio. En lo referente a Huandacareo se indica “la certidumbre de que se trata de un sitio taras-
co se basa en los elementos culturales rescatados, entre los que, para un fechamiento, sobresalen la
cerdmica y la metalurgia”. Macias Goytia, Huandacareo..., p. 210. Las cosas son mucho mas comple-
jas en Tres Cerritos pues, ademés de encontrarse materiales teotihuacanos y tarascos en los mismos
contextos, existen casos en los que en una misma sepultura se obtuvieron fechamientos separados por
mis de mil afios. Entre otras hip6tesis esta situacion lleva a la autora a suponer que “los materiales
teotihuacanos pueden haber sido reutilizados, lo que fue usual en las practicas funerarias [...] En el
caso de los objetos rescatados en Tres Cerritos la cultura que se pudo identificar plenamente fue la
tarasca, aunque no se descarta la presencia de grupos de otras dreas culturales”, Macias Goytia, Tres
Cerritos. .., p. 481, 402. En todo caso, cabe mencionar que los patrones funerarios de Huandacareo y
Tres Cerritos no difieren significativamente de los que si han sido aceptados como plenamente pos-
clasicos, de modo que de tratarse de enterramientos previos estos manifestarfan una cierta continuidad
cultural en la region.

44 Michelet, Pereira y Migeon, “La llegada de los uactisechas. ..”, p. 246.

45 Helen P. Pollard y Laura Cahue, “Mortuary pattern regional elites in the Lake Patzcuaro basin of
western Mexico”, American Antiquity 1999, v. 10, p. 259-280.
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esta sugerente hipétesis todavia queda por corroborar.*6 Al mismo tiempo, notamos
que, en el total de la muestra, los esqueletos de mujeres son considerablemente
menos cuantiosos que los de hombres, aun en Las Milpillas y Uricho, donde se
cuenta con un mayor indice de poblacién sexuada, sélo el 38.3% y 31.6% fue iden-
tificado como femenino.

En los casos conocidos las mujeres suelen presentarse mas frecuentemente en
entierros multiples que los varones —18 en compafifa de otros restos y 18 inhuma-
ciones individuales. La muestra es aun reducida y seguimos careciendo de estudios
de ADN f6sil que pudieran ayudarnos a reconocer el parentesco biolégico, pero
podemos imaginar que si las sepulturas multiples se vinculan a entierros familiares,
en los casos femeninos habria una mayor tendencia a subrayar sus vinculos paren-
tales. Salvo por los dos o tres malacates y puntas de proyectil encontrados, los
materiales asociados no parecen connotar el género de los individuos enterrados,
pues los objetos ligados a los esqueletos femeninos no difieren de los del comtin
de la poblacion: ceramica utilitaria, cuentas de barro, vasijas miniatura, fragmentos de
metal, cascabeles, textiles y anillos.

Todavia constituye un caso aislado pero vale la pena mencionar la existencia de
una urna que, en lugar de contener los restos cremados de un guerrero, resguarda
un esqueleto femenino con huellas de exposicién al fuego.

Aunque pudiera pensarse que, al igual que con las mujeres, en el tratamiento de
los infantes se subrayaran sus lazos familiares, hemos podido observar que este no
es siempre el caso. De los 11 nifios que aparecen en Tres Cerritos s6lo uno se en-
contr6 acompafiado de otros esqueletos. Entre los 7 de Huandacareo tinicamente
uno figura en asociacion a otros individuos, mientras que en Las Milpillas se en-
cuentran 11 vinculados a adultos y s6lo 2 de manera aislada. Sin embargo, més alla
de las variaciones regionales, podemos ver que lo que aqui parece acentuarse es la
singularidad del evento. En contextos tarascos los entierros en urnas parecen ser
sumamente raros —poco mas del 3% de la muestra, sin embargo, entre ellos el 50%
corresponde a menores de 15 afios y, en proporcién al nimero total de infantes
encontrados, esto representa 26.5%. En casi ninguno de los casos tratados se en-
contraron entierros infantiles sobre pisos, lo que nos llevaria a suponer que, cuan-
do no se colocan en piezas cerdmicas, es preferible que entren en contacto directo
con la tierra —cosa contraria a lo que sucede con el irecha. De los 21 infantes que se
encontraron aislados 9 no contaban con ninguna clase de materiales asociados y,
salvo en raras excepciones, los objetos fueron bastante pobres: ceramica, hueso,
obsidiana, cobre y figurillas de barro. Asi, si consideramos que en el caso del ca-
zonci la Relacion de Michoacdn especifica que los sirvientes sacrificados y los objetos

46 Pollard Perlstein, Tariacuri’s legacy. .., p. 155.
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depositados son lo que el muerto habia de llevar consigo en el camino, con los in-
fantes podria considerarse que, mas alla de su estatus social, estos no requieren de
mucho “equipaje”. El hecho de que se prefiera colocar sus cuerpos directamente
en la tierra podria muy bien ser interpretado como un mayor contacto con esta
deidad, misma que, dicho sea de paso, era imaginada como esposa del Dios del
Infierno y madre de todas las plantas silvestres.*’ No es dificil encontrar la analogfa
entre el feto en el vientre materno y el cuerpo de un menor al interior de una vasi-
ja. De modo que si afiadimos a esto el hallazgo de la figurilla de una madre ama-
mantando en un entierro infantil podemos suponer que tales procesos funerarios
se asocian a la idea de un regreso al ttero terrestre y un nuevo nacimiento a partir
de él.

No encontramos relato alguno que diera cuenta de un posible renacimiento de
los infantes, pero si la idea contemporanea de que una vida incompleta, que no
cumplié con su finalidad, debe volver a ser vivida. “Si tii no piensas en casarte y
no te casas, cuando te mueres Diosito te dice: —gqué hiciste pues?... —Pos yo no
hice nada... —Entonces regrésate pues con esos que viven”.*8 Esto dltimo se ve
reforzado por el hecho de que, de acuerdo con Tata Felipe, en la actualidad, cuan-
do muere un nifio, se le sepulta con la cabeza al oriente “porque el nifio acaba de
renacer y tiene que recorrer el camino del sol”. Cuando se trata de un difunto adul-
to, se le coloca con la cabeza hacia el poniente “porque ya ha vivido” y, tal vez,

como el sol, deba emular su camino penetrando en el ynfierno.’

6b. El problema del estatus social. Macias Goytia asocia la presencia de bienes de

prestigio a entierros de la clase gobernante,>

sin embargo, es preciso aclarar que
tales elementos no bastan para deducir la pertenencia a una cierta clase social, pues
la propia Relacion establece que a los ejecutados en las exequias de un gobernante
—que, por lo comtn, eran esclavos y sirvientes— “enterrabanlos detrés del cu de
Curicaveri, a las espaldas, con todas aquellas joyas que llevaban, de tres en tres, y
de cuatro en cuatro”.’! Es innegable que la abundancia de objetos asociados se
vincula a una cierta distincién social que no necesariamente es positiva.

La cuestién es que éste no es el tinico medio para resaltar las cualidades, indivi-

duales o grupales, especificamente asociadas a uno o varios muertos. Sabemos, por

47 Ramirez, “Relacién sobre la residencia de Michoacan [Pazcuaro]”, p. 360.

48 Gallardo Ruiz, Medicina tradicional p urhépecha. .., p. 85.

49 Comunicacién oral durante su participacién en la reunién del Grupo Kw ‘aniskuyarhani, 2008.
50 Macias Goytia, “Los entierros de un centro ceremonial tarasco”.

51 Alcala, Relacion.., . 31-31v.
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las imagenes presentadas en el codice de la Relacion de Michoacdn, que los bezotes
y las pipas estaban ligados al poder politico y una alta posicién en la escala social, >
sin embargo, en el contexto arqueolégico podemos observar que aunque ningin
infante figura asociado a esta clase de objetos y tienden a predominar los ancianos,
pocas veces estos tltimos se encontraron acompafiados de grandes cantidades de
materiales. Considerando que en miltiples ocasiones las fuentes destacan la mo-
destia y humildad de los caudillos uaciisecha es posible que, a veces, la pertenencia
a la clase gobernante no se vea reflejada en un entierro fastuoso.”

Todas las inhumaciones en urna son individuales, por lo que se puede suponer
que lo que se pretende remarcar es la singularidad del evento y no la integraciéon
del sujeto a un determinado conjunto. De los 17 individuos que fueron sepultados
en urnas, 9 eran menores de 15 afios, 2 indeterminados y 6 adultos. De los adultos
3 eran mujeres jovenes, otro un hombre anciano, uno més una mujer de la misma
edad y el tltimo un adulto de edad indeterminada. Asociando este tipo de practicas
a las ideas de renovacién que rodean a las sepulturas de algunos nifios, el caso de
los ancianos constituiria una excepcién que, tal vez, podria ser explicada a través
de los méritos que permiten un destino postmortem compartido con los menores.
Otro elemento de diferenciacién que se observa en Huandacareo es el uso de pin-
tura roja en los contextos funerarios y aunque esto es recurrente en Apatzingan,
resulta bastante inusual en la regién tarasca —no obstante, cabe recordar que, aun
en la actualidad, el pan de muerto michoacano es de silueta humana y se adorna con
azucar tefiida de rojo o rosa.

Al mismo tiempo, es preciso sefialar que en los contextos funerarios también se
pueden observar medios para subrayar la integracién del individuo al grupo mas alla
de su identidad personal. Cuando se trata de entierros de huesos sueltos es bastante
raro que se les encuentre vinculados a otras clases de materiales; la tinica excepcion
estd constituida por las sepulturas de grupos de craneos, que pueden o no relacio-
narse con depésitos rituales —54.5% se asocian a otros restos. Se observan objetos
colocados en las inmediaciones de la mayoria de los entierros multiples primarios
—80% de ellos. Mientras que en 91% de los casos que contenian huesos desarticulados
acompaifiando entierros primarios, también se localizaron otros materiales. Esto nos
hace pensar en la posibilidad de que, en el dltimo caso, los restos humanos fueran
pensados como posesiones del difunto —tal vez trofeos de guerra— o parte de los
dones que se le hacen —probablemente restos de las victimas sacrificiales.

52 Alcald, Relacién..., . 60.

53 Véase capitulo “Los origenes de los tarascos”.
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A muy grandes rasgos observamos que los diferentes tratamientos funerarios
responden a una cierta diferenciacién de los personajes siguiendo una escala de
méritos en cuatro niveles: 1) Incineracién, para gobernantes y muertos en batalla;
2) Inhumacién, para gobernantes, gente comun, delincuentes y sacrificados; 3) Hun-
dimiento en el agua, para delincuentes y victimas sacrificiales; 4) Abandono en el
campo para ser devorado por carrofieros, inicamente ejecutado en contra de los
delincuentes. Bajo estos términos, los infantes y electrocutados (arqueolégicamen-
te invisibles) aparecen como ajenos a la clasificacién basica y, por ello, seria nece-
sario recurrir a interpretaciones alternas.

Tal como lo postulamos al inicio de esta seccion, sélo hemos podido darnos una
idea del sistema funerario tarasco a partir de la comparacién entre noticias arqueo-
légicas y etnohistéricas. La falta de informacion en las fuentes sobre los ritos dedi-
cados a hombres, mujeres y nifios comunes puede ser paliada con los datos que al
respecto nos proporcionan los restos materiales; inversamente, la ausencia de con-
textos directamente ligados a irechaecha resulta menos grave a la luz de las magni-
ficas descripciones que nos aporta la Relacion.

Aunque todavia la muestra es insuficientemente representativa, podemos men-
cionar que si contamos con restos materiales que apoyan las descripciones sobre el
tratamiento dado a los cuerpos de los combatientes. A pesar de que no se han en-
contrado entierros claramente sefioriales, la presencia de ornamentos propios de
los gobernantes en contextos similares a los del pueblo, nos muestra que al interior
de este sector poblacional debié existir una cierta variabilidad de tratamientos li-
gada a las distinciones jerarquicas del sistema tarasco.

Los contextos arqueolégicos tienden a mostrar que el enterramiento del comtin
de los muertos en dreas especificas y en compaiifa de objetos de uso cotidiano se
relaciona a la creencia en un destino tanico que replica la vida sobre la tierra, pues
salvo la exclusién de ciertos delincuentes —abandonados en los campos o arrojados
al agua—, la pérdida de algunos individuos en conflictos bélicos —que podria ami-
norarse con su reemplazo por efigies— y la inclusion de cautivos sacrificiales —o sus
partes—, los centros funerarios funcionan como anéalogos subterraneos del poblado
en cuestion. Los pocos indicios disponibles sobre los muertos infantiles apuntan
hacia la idea de un renacimiento, reciclaje o reencarnacién; esta suposicién tendra
mayor sustento en el momento en que seamos capaces de reconocer un depésito
diferencial para este grupo de edad. En el caso de las mujeres podemos ver que la
mayoria de ellas si recibe un tratamiento similar al del comin; el reto aqui consiste
en entender en qué consisten las miltiples excepciones que se reflejan en la ausen-
cia de un gran nimero de sus restos en los registros arqueolégicos.
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En el caso de los despojos de las victimas sacrificiales es notable que tanto las
fuentes documentales como los restos materiales apuntan a su almacenamiento, ya
sea en manos de particulares —como omichicahuaztli'y, tal vez, otros huesos aisla-
dos— o del comun de la poblacién —en los llamados “varales” y “osarios”. Esta
clase de acciones parecen borrar o difuminar su caracter individual para conver-
tirlos en posesiones, atributos o acompaiiantes de aquello a quien se encuentran
dedicados.

Aun comparando los datos etnohistéricos y arqueolégicos el tratamiento de los
cuerpos de los delincuentes continda siendo un tanto oscuro. Todavia no se ha en-
contrado ningiin muerto con indicios de haber sido comido por animales carrofie-
ros en los campos —lo cual ademas no probaria que efectivamente se hubiera
tratado de un delincuente. Casi ninguno de los arquedlogos que han trabajado
contextos mortuorios en la zona reporta evidencia alguna de un ajusticiamiento.

Por dltimo, también pudimos ver que la variabilidad de practicas funerarias es
mucho mayor en el contexto arqueolégico que en las fuentes documentales. Esto
puede explicarse por dos circunstancias diferentes: la primera porque los datos de
la Relacion de Michoacdn sélo representan los ideales de los informantes —una cier-
ta elite de Tzintzuntzan— y, como en muchos otros casos, las practicas de las clases
dominantes no coinciden con las de quienes cuentan con menos recursos, lo del
centro no es igual a lo de la periferia, etcétera. La segunda porque la informacién
aportada por Alcala s6lo compete al momento de la conquista y no necesariamen-
te se aplica a toda la ocupacién tarasca de la zona, pues es posible que las practicas
funerarias variaran en siglos, décadas, o gobiernos sucesivos.

DESTINOS POSTMORTEM

A diferencia de lo que sucede en otras partes de Mesoamérica, donde la informa-
cién sobre la vida después de la muerte es muy abundante, para los tarascos sélo
contamos con una vaguisima mencién sobre los distintos destinos tanicos.

Quanto a la ynmortalidad del 4nima, y los lugares donde yban, tenian también

grandes desatinos; aunque conocian aver cielo, donde yban los dioses y los

demis que lo merecian haber sido; y el ynfierno, donde yban la demas gente.
q syely ) y

Y tenfan que vivian como aca. Y ansi, procuraban llebar muchas cosas para

poder trabaxar y vivir; y los hombres principales, matar muchos que les acompa-

fiasen alla.>*

54 Ramirez, “Relacién sobre la residencia de Michoacan [Pazcuaro]”, p. 361.
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Asi, siguiendo lo expuesto por tal documento, tendriamos que la divisién entre
los que van al “cielo” y los que van al “ynfierno” dependeria de una cierta valora-
cién de los méritos alcanzados durante la vida; pues a un lado van “los dioses” y
los que “lo merecian haber sido”, y al otro toda “la demds gente”.

EL YNFIERNO Y LA MUERTE COMUN ENTRE LOS TARASCOS

Enlos diccionarios se registran tres términos diferentes para referir al infierno, pero
por desgracia no es claro que ninguno de ellos remita a nociones verdaderamente
prehispanicas: Parichao “lugar de muertos”, Cumiechuguaro, el vocablo empleado
por el Manual de administrar los santos sacramentos, y Vtatsperaquaro, que textual-
mente quiere decir “casa de los condenados”.>

Segun se ha dicho en el capitulo de los origenes de los tarascos, fue la mujer del
dios del ynfierno quien parié “las sierras peladas”, “la tierra sin fruto”, “los arbo-
les y las demds plantas y animales”. Ignoramos si esta diosa haya podido igualmen-
te identificarse con la tierra, mas sabemos que el resultado es la imagen de un
cuerpo femenino, posiblemente dispuesto boca abajo con los brazos, piernas y ca-
beza sujetos por diversos niimenes hacia los cuatro rumbos cardinales. En el senti-
do inverso, parece sugerirse que el marido de la Tierra se encuentra vinculado al
territorio en general, pues, de acuerdo con la Relacidn de Michoacdn, fue la deidad
del inframundo quien envié alos uaciisecha las rocas que servirian de “asientos para
sus cies” y serfan sefial en la fundacién de Patzcuaro.”® Un elemento mas a favor
de la ubicacién infraterrestre de esta clase de morada de los muertos es el hecho de
que el “dios del infierno” pudiera valerse de un topo para manifestarse sobre la
tierra.”’ A esto podemos sumar que en el cerro Tzirate se encontrd una larga cueva
con “figurillas de tuzas y otros animales asociados al inframundo”.>® Asi, Ynfierno
y Tierra constituirian una dupla tan cercana que lo uno se compenetra con lo otro;
las rocas que emergen a la superficie terrestre vienen del inframundo mientras que
las oquedades naturales son pensadas como entradas a la morada de los muertos.

55 Diccionario grande. .., v. 11, p. 109, 753; Véase Angel Serra, Manual de administrar los santos sacra-
mentos a los espafioles y naturales de esta provincia de los gloriosos apostoles S. Pedro y S. Pablo de Mi-
chuacan, México, Impressor del Real y Apostélico Tribunal de la Santa Cruzada, 1731, p. 13. Pozas
traduce Cumiechtiquaro por “donde se estd con los topos”. Sin embargo, esta interpretacién nos pa-
rece algo dudosa; el término contiene el sufijo -jchu, que hace referencia a la parte baja, pero no con-
tiene la palabra ucumu para “topo”. Pozas Arciniega, Los tarascos, p. 16; Villar, comunicacién personal,
2012.

56 Alcala, Relacion. .., f. 72v.

57 Alcala, Relacién. .., f. 78v.

58 Pollard Perlstein, Tariacuri’s legacy..., p. 149-151.
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Un testimonio contemporaneo sugiere la existencia de un transito acuatico hacia
la morada de los muertos: “Se cuentan muchos casos de muertos que ya se habian
ido, andaban por las orillas de un rio y oyeron una voz que les decia que se regre-
saran”; una creencia semejante explicaria el hecho de que entre los multiples acom-
pafiantes flinebres del cazonci se mencionara a un remero.”

La literatura oral describe al Infierno como un lugar de abundante riqueza en el
que existen ciertas inversiones en la alimentacién —mas especificamente se habla de
seres que comen sangre coagulada y carne humana.®’ También se nos dice que es
posible acceder a €l por un cerro llamado Tzirate, donde hay un ojo de agua con
muchos peces. En Cuanajo se cuenta que en el cerro de la Cantera “existe una cue-
va a la que llaman infierno, en ella han encontrado a personas que ya murieron
jugando baraja o bebiendo alcohol” —es decir, haciendo lo que hacfan en vida.f!
También se le representa como un pueblo al que se accede a través de una oque-
dad.®? En los dibujos hechos por los nifios de Thuatzio, “habia una o dos serpientes
para indicar la morada de los muertos”.®> En una de tales imégenes aparece la dio-
sa de los muertos sentada en una culebra; en otra, figura en medio de cuatro cami-
nos. En esta misma localidad, se recogi6 un relato sobre una deidad femenina que
se aparecia en una cueva llorando “y que junto a ella existian muchas riquezas”; asi
atrafa a los jovenes y cuando los tenia a proximidad se convertia en una enorme
serpiente y los mataba.%*

Sabemos que, “en Tzintzuntzan antiguamente [probablemente en el siglo XIX]
hacian, la noche del Jueves Santo, una procesién a la Muerte, a la cual llamaban San
Ambrosio. Era este simulacro un esqueleto humano de madera acostado en una
carreta”.%> A diferencia de otras deidades, como Curicaueri, Xaratanga o Cueraua-
peri, las fuentes antiguas no nos proporcionan ninguna descripcién de la apariencia
y atributos del sefior del inframundo, sin embargo, la Relacién de Michoacdn —con
respecto alos sacerdotes catélicos que vivian como esqueletos en el infierno— mues-

59 Barba de Pifia Chan, “Apuntes no sistematizados para un estudio de la curanderfa ...”, p. 385;
Alcala, Relacion de Michoacén. .., f. 31.

60 Obviamente no ignoramos que también los antiguos tarascos practicaban la antropofagia. La
cuestion es que esto no lo hacian todos ni todo el tiempo; aqui hablamos de la alimentacién ordinaria
y cotidiana.

61 Cardenas Ferndndez, Los cuentos en lengua p orké. .., p- 345-346, 347-348, 153.

62 Acevedo Barba ez al., Mitos de la Meseta Tarasca..., p. 99.

63 Zantwijk, Los servidores de los santos. .., p. 185-188.

64 Cérdenas Fernandez, Los cuentos en lengua p’orhé. .., p. 174-175.

65 Nicolas Leon, Los tarascos. Notas histdricas, étnicas y antropoldgicas, 3a parte, México, Imprenta del
Museo Nacional, 1906, p. 184.
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tra con claridad que, al igual que la imagen contemporanea, para los tarascos los
habitantes del ynfierno tenfan una figura esquelética.® En virtud de tal caracteri-
zacion, es posible que algunas de aquellas esculturas con las costillas expuestas
remitan a este 4mbito.5’

En el mismo pasaje sobre los sacerdotes catélicos quedan expuestas dos cualida-
des sumamente interesantes del inframundo. Vemos, en primer lugar, que tales
personajes podian tener parejas en el mundo de los muertos. Es claro, en segundo,
que aqui no se trata de un espacio totalmente cerrado, puesto que sus entidades
pueden abandonarlo para entremezclarse con los hombres. En tercer lugar, el hecho
de que se diga que los frailes “habian venido del cielo” parece indicar que, de algiin
modo, existia la posibilidad de que las entidades de los diversos espacios miticos
transitaran de uno a otro en ocasiones determinadas.®®

Considerando que la inhumacién directa es la forma de depésito mas usualmen-
te observada en los contextos arqueolégicos tarascos, es posible inferir que desde
la colocacién del cadaver al interior de la tierra ya se pensaba que el muerto pene-
traba en el inframundo —o, cuando menos, iniciaba su viaje a él. Por otro lado, cabe
destacar que segtin se ha visto, aun si este sitio es el que correspondia a “la demas
gente”, su acceso no parece haber estado negado ni a los grandes héroes gobernan-
tes ni a los transgresores ejecutados por la justicia. Gracias a Ramirez sabemos que
en el pensamiento p’urhépecha los moradores del ynfierno “vivian como aca. Y
ansf, procuraban llebar muchas cosas para poder trabaxar y vivir”.% Sin embargo,
no siempre es claro que los materiales asociados a los esqueletos que hasta ahora se
han registrado puedan ser considerados sus herramientas para continuar la vida al
modo de los humanos terrenales, pues en muchos casos los objetos que acompafian
a los esqueletos parecen estar sumamente estereotipados, independientemente de
la edad y el sexo de los individuos.

Pensando que el contexto funerario refleja las ideas sobre el habitat postmortem
y que existe una cierta continuidad entre los datos etnograficos contemporaneos y
las creencias de la antigiiedad, vemos que el ynfierno del hombre ordinario era un
lugar asociado a la tierra en donde, aunque se tenia una presencia esquelética y se
consumian despojos humanos, se llevaba una existencia muy semejante a la del
mundo de los vivos. Se habla de pueblos en donde los muertos trabajan y viven

66 Véase el caso de los sacerdotes catélicos en Alcala, Relacion. .., f. 53.

67 Eduardo Williams Garcia, Las piedras sagradas. Escultura prehispdnica del Occidente de México,
Zamora, El Colegio de Michoacan, 1992, p. 184, 190.

68 Alcald, Relacion..., f.53.

69 Ramirez, “Relacién sobre la residencia de Michoacan...”, p. 361.
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“como aca”, se tienen parejas y se conserva la pertenencia al grupo social, existen
diferencias jerarquicas equivalentes a las del mundo ordinario e incluso se mencio-
nan actividades de esparcimiento como la bebida y el juego. Al mismo tiempo, el
hecho de que se mencione a este espacio como un “camino”, asociado a la idea de
que los muertos comen las partes blandas del cuerpo, pudiera indicarnos que el paso
por el ynfierno representa el proceso de esqueletizacién del cadaver. Esto seria
consistente con el hecho de que quienes son devorados por carrofieros, y por con-
siguiente se encuentran ya despojados de visceras y carne, tienen el mismo destino.
Un relato contemporaneo parece apoyar esta idea, pues cuando se describe a la
gente del “otro mundo” se dice que estd “desfigurada de la cara”, en tanto que al

hablarse de un muerto reciente se aclara que “estaba normal, nada desfigurado”.”’

EL CIELO Y SUS MORADORES

El primer detalle que vale la pena mencionar es la existencia de dos términos dife-
rentes para nombrar el ambito celeste en los diccionarios antiguos; el “cielo”, auan-
da, y “los cielos”, echuhcuriqua, chunguuicurigua.”’ Dado que el primero de dichos
vocablos traduce la nocién cristiana de la morada divina y el segundo refiere a la
cualidad extensiva de la cubierta atmosférica, podemos imaginar que en un princi-
pio existio cierta distincién entre “los cielos” como espacio visible y “el cielo” como
lugar mitico [tal como en inglés se distingue entre Aeaven y sky|. Aunque las cuali-
dades de la esfera celeste estan lejos de ser bien conocidas, sabemos que no sélo el
hombre procede de dicho espacio, sino que éste también constituia una de sus mo-
radas postmortem.”? Aparentemente, este ambito se encontraba de algiin modo
seccionado, pues las fuentes aluden a la existencia de un quinto cielo.”® Entre los
p’urhépecha de la primera mitad del siglo XX, se solia decir que el cielo es sélido y
las estrellas estan fijas en é1.74

Tal como sefiala Espejel, nuestro principal documento alude a un conjunto de
deidades celestes citadas como padres de Curicaueri. Son estos dioses quienes en-
comendaron al patrono uaciisecha la tarea de conquistar la tierra y quienes le dieron

70 Acevedo Barba ez al., Mitos de la Meseta Tarasca. .., p. 51-53.

T Diccionario grande...,v. 1,197, v. 11, p. 60-61, 180.

72 Ramirez, “Relacién sobre la residencia de Michoacan...”, p. 359-362.

73 Alcalé, Relacién de Michoacdn. .., f. 14v.

74 René Barragén y Luis Arturo Gonzalez Bonilla, “Vida actual de los tarascos”, en Los tarascos:
monografia histdrica, etnogrdfica y econdmica, Lucio Mendieta y Nufiez (director), México, Imprenta
Universitaria, 1940, p. 128-177.
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las cuerdas con que se habrian de atar los cautivos. Supuestamente, estas divinida-
des observaban desde su morada celeste las acciones de los hombres; por tal razén
eran muy temidas “pues podian enojarse con los hombres y hacer que fueran con-
quistados [...] La principal causa de enojo de los dioses era, aparentemente, que no
se les daba de comer”. Ocasionalmente dichas deidades también podian manifes-
tarse en suefios o bajar a la tierra a través de puntos especificos, como los cerros, la
“puerta del cielo” de Patzcuaro, el “madero muy largo” de Zacapu o el lugar don-
de se hacian las ceremonias de guerra.”> De acuerdo con el padre Ramirez son
también los dioses del cielo quienes crearon el sol y los astros, quienes mandaron
formar la tierra, a los primeros hombres y mujeres y quienes ordenaron su destruc-
cién a través de un diluvio.”® Las fuentes explican que esta es también la morada de
la deidad suprema Tucapacha [tal vez, tucupacha, “dios””’], quien se suponia era
“hacedor de todas las cosas, que daba la vida y la muerte, los buenos y los malos
temporales; llamédbanle en sus tribulaciones mirando al cielo, entendiendo que alli
estaba”.’® Se trata también del hogar de “la madre de los dioses” —Cuerauaperi—;
divinidad que manda las nubes y la lluvia desde las fuentes termales de Araro, al
tiempo que causa sequia y hambruna cuando los hombres no se comportan adecua-
damente.”?

Ningun texto o imagen del siglo XVI muestra la forma adquirida por quienes
tenfan al cielo como destino postmortem. No obstante, en los dibujos de los nifios
de Thuatzio se representa “una que otra vida futura entre el Sol y los Astros [...]
Los dibujos de los adultos estaban mas diferenciados. Habia aves que volaban de
las cruces del cementerio hacia el sol y que eran los muertos volando al cielo [...]
Algunos llaman genéricamente a las estrellas Hdskoecha, nuestros ancestros”.8” Este
dato parece coincidir con el hecho de que, segtin nuestras fuentes, las deidades ce-
lestes, divididas en mayores y menores, tenfan apariencia de dguilas o rapaces de
corta talla.?!

El tnico grupo de quien se dice explicitamente que alcanzaba este glorioso desti-
no es el de los sacrificados: “Un hermano mio trujo aqui un cativo para bailar con

75 Espejel Carbajal, La justicia y el fuego. .., v. 11, p. 92-94.

76 Ramirez, “Relacién sobre la residencia de Michoacan...”, p. 359-360.
77
78

Diccionario grande. ..., v. 11, p. 640.

Herrera Tordesillas, Historia general de los hechos de los castellanos. .., v. V1, decena 3, p. 306.

79 Espejel Carbajal, Za justicia y el fuego. .., v. 11, p. 69-72.

80 Zantwijk, Los servidores de los santos. .., p. 185-188, 190.

81 Para una més profunda discusion sobre el tema véase Espejel Carbajal, La justicia y el fuego. ..,
v. 11, p. 92-94.
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él, para hacelle que vaya al cielo presto y llorar por él, y no le hallé aqui, no sé donde
esido”.82 Sin embargo, en estos casos parece claro que su vivienda variaba en funcién
de aquello a lo que se ofrecian: los inmolados en honor a Cuerauaperi suponen ir a
donde radica esta divinidad, los que morian para acompafiar a hombres poderosos
conclufan su viaje en el mismo sitio que ellos —ya sea el cielo o el ynfierno.®3

Ya hemos dicho que los p’urhépecha solian cremar a quienes perdian la vida en
el campo de batalla. Lo que mas nos llama la atencién es que al describirse el fune-
ral de un guerrero se nos dice que sus parientes se reunian en su casa y se decian:
“—{Murié en la guerra, hermosa muerte es y de valentia es! ;Cémo nos dijo?,
¢Cémo otra vez vendrd el pobre?”.3* Como si se presupusiera que, de alguna ma-
nera, el difunto habria de regresar a la vida. El ritual correspondiente a los gober-
nantes, tal como se describe en los textos coloniales tempranos, es casi idéntico al
de los guerreros, s6lo que mas fastuoso y con mayor detalle en cada una de las
etapas y, en virtud de ello, no serfa descabellado suponer que su destino tanico haya
sido el mismo.

Hemos visto en el capitulo sobre la realeza que el gobernante tarasco fungia
como representante de la deidad patrona y solar —Curicaueri— ante su pueblo, que
éste figuraba como su aliado y que, al menos ocasionalmente, los sefiores suponian
estar dotados de cualidades divinas. Y es paralelamente al ciclo diario del sol que,
después de muerto, se sacaba al gobernante a media noche y se esperaba que ya
estuviera cremado al amanecer, se le colocaba viendo hacia oriente y se le enterra-
ba en las escaleras del templo de la divinidad. A ello se suma que la retérica indi-
gena pareciera indicar que asi como el sol ilumina los cielos el irecha es la luz de su
pueblo. De suerte que al morir un gobernante, los otros sefiores se preguntan:
“—¢Co6mo ha de quedar desierta esta casa? ;Ha de quedar oscura y de niebla?” Es
asi que tras la muerte del gobernante solar en la ciudad se dejaba de encender fue-
go por cinco dfas.®> Siguiendo con la idea de que el destino tanico de los individuos
dependia de los méritos alcanzados en vida, podemos imaginar que el Mas Alla
glorioso —el cielo— correspondia a quienes se habian distinguido en la guerra y las
funciones politico-religiosas.

En este caso resulta claro que la pertenencia a un alto estrato social tampoco
debié significar el automatico acceso al cielo, sino que, ademas de los atributos

82 Alcald, Relacién..., f.136.

83 Alcala, Relacién. .., f. 43, 108v, 136; Ramirez, “Relacién sobre la residencia de Michoacan...”, p.
361.

84 Alcald, Relacién..., . 20.

85 Alcala, Relacion de Michoacdn. .., f.32v.
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sefioriales (pipas y bezotes) asociados a inhumaciones, ya hemos visto que la Re/a-
cidn menciona en més de una ocasién a gobernantes que debian dirigirse al Mas Alla
menos prestigioso. En los casos en que se alude a la posibilidad de que un regidor
vaya al ynfierno podemos imaginar que se contemplaba la contingencia de que no
hubiera servido correctamente a la deidad y, por lo tanto, no alcanzara los méritos
suficientes para su identificacion.

No obstante, no s6lo los gobernantes y guerreros, por la cremacién de su cada-
ver, parecen haberse asimilado a la deidad solar —Curicaueri “el sale haciendo fue-
go” o “el fuego que sale ardiendo”. Hemos visto que en los mitos de creacién el
hombre procede de la mezcla entre sangre divina y cenizas dispuesta al interior de
un cuenco.® En el Zienjo de Jiguilan —también llamado de Jucutdcato—, el lugar
de origen lleva el nombre de Chalchihuitl Ahpazco, “en el cajete de piedra verde”,
y se muestra a un grupo de hombres emergiendo de un vaso. Esta imagen se acom-
paiia de la glosa: “Del cajete de piedra preciosa verde vinieron los creados de ce-
niza, y la casa de los dardos y los toltecas, todos los nahuas, y los poseedores
(trabajadores) de la pluma de quetzal y los taladradores de piedra (que fabricaban
cuentas de piedra preciosa verde) y los que hacian el resplandeciente adorno pulido
para el pelo”.87 Asi, el hecho de depositar las cenizas de un cadaver en una vasija
—en especial si se le acompafia de sangre sacrificial— implicarfa por si misma la idea
de una nueva creacion.

SOBRE LA POSIBLE EXISTENCIA DE UN INFRAMUNDO ACUATICO

Segun Corona Nfiez, aquel conocido pasaje en que se narra el modo en que ante
la llegada de los espafioles Timas aconsejé al irecha que se arrojara a la laguna de-
muestra la existencia de un inframundo semejante al Tlalocan de los nahuas del
Altiplano Central.3 La cuestién es que, en realidad, el texto sélo sugiere que al
suicidarse el gobernante podria alcanzar més pronto a sus ancestros: “Dijole aquel
principal al cagongi: —Sefior, haz traer cobre y pondrémosnoslo a las espaldas y
ahoguémonos en la laguna y llegaremos mas presto y alcanzaremos a los que son

muertos”.%?

86 Véase capitulo “Los origenes de los tarascos”

87 Véase Hans Roskamp, La historiografia indigena de Michoacdn: el Lienzo de Jucutacato y los Tirulos
de Carapan, Leiden, Research School CNWS, 1998, p. 16; Seler, “Los antiguos habitantes de Mi-
chuacan”, p. 158.

88 Corona Nifiez, “Esquema de deidades de los tarascos antiguos”, p. 141.

89 Alcala, Relacion. .., f. 47.
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Sin embargo, contamos con otro fragmento en el que efectivamente se alude a
un mundo mitico cuyo acceso se encuentra en las profundidades acuaticas.

Dicen que andaba un pescador en su balsa pescando por el rio con anzuelo, y
picé un bagre muy grande y no le podia sacar y vino un caiman, no sé de donde,
de los de aquel rio y trag aquel pescador, y arrebatéle de la balsa en que anda-
ba y sumidse en el agua muy honda, y abrazdse con él el caiman y llevéle a su
casa aquel dios-caimdn, que era muy buen lugar, y saludé aquel pescador y di-
jole aquel caiman: —Verés que yo soy dios.”

Salvo su cualidad positiva carecemos de cualquier otro detalle sobre las carac-
teristicas de este lugar mitico. No obstante, algunos datos coloniales sugieren la
creencia en contactos subterrdneos entre los diferentes cuerpos de agua terrestre.
“A la parte septentrional se forma la laguna de Sirahuén, que no consiente nave-
garse por un remolino que hace en el medio, capaz de sorberse un navio de alto
bordo, y es tradicién que por ocultos veneros se comunica con la laguna de
Patzcuaro”.”!

En algunos ejemplos contemporaneos, se presenta al cuerpo del ahogado como
alguien capaz de dafiar a los vivos. El narrador explica: “Gnicamente pasé junto a
él, le di unas palmadas y le dije: -No me vayas a asustar y no me vayas a hacer
pensar mal, me voy a mi casa”.? En el relato, el muerto llamado no ambakiti (diablo,
“no bueno”) posee al protagonista y trata de llevarlo consigo “Lo tinico que re-
cuerdo es que una voz me decia: —Ven sigueme, sigueme... Y ahi empecé a ver mal
y parecia de dia con todos sus detalles. La calle asi la vefa como que estaba derecha,
derecha de bajada. Ahi me dijo la voz al momento que me fuera con ella para que
no anduviera causando lastima, que me fuera a vivir con ella”.” La historia es muy
diferente a la del hijo de Hiquingaje que fue momificado y tratado como una deidad,
pero se conserva el detalle de que quienes mueren por causas relacionadas con el
agua trascienden el ambito de los muertos ordinarios. Esto parece particularmente
relevante cuando notamos que, segtin la Relacidn de Michoacdn, €l cielo se unia con
el océano. “—;De donde podian venir si no del cielo, los que vienen [los conquista-

90 Alcald , Relacion. .., f. 38v-39.

91 Isidro Félix de Espinosa, Crénica de la Provincia Franciscana de los apdstoles San Pedro y San Pablo
de Michoacdn, Nicolas Le6n (ed.), México, Editorial Santiago, 1945, p. 23.

92 Cardenas Fernandez, Los cuentos en lengua porhé. .., p. 327.

93 Cardenas Fernandez, Los cuentos en lengua porhé. .., p. 328.
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dores]? ¢Qué el cielo se junta con el mar y de alli debian de salir?”** Recuérdese
que el hombre original fue creado por divinidades celestes.

Aun cuando la distincién inicial entre los destinos postmortem sea sumamente
simple y casi maniquea, un analisis mas detallado nos revela la existencia de al me-
nos siete categorias de muertos asociados a distintas condiciones en el Mas Alla: los
muertos comunes, los infantes, los guerreros, las victimas sacrificiales, los delin-
cuentes, los gobernantes y los que murieron por el golpe de un rayo.

El analisis comparado de los documentos antiguos, los contextos arqueolégicos
y los textos etnograficos contemporaneos nos permite reconocer entre los tarascos
dos principales destinos postmortem: el “Cielo” y el “Ynfierno”. Aunque una bue-
na parte de los datos ha sido afectada por las concepciones judeocristianas de la
muerte y el inframundo, parece claro que la diversidad de destinos si respondia a una
valoracién moral, pues, a diferencia de lo que sucede en las creencias importadas por
los frailes, aqui la cuestién no es si la persona fue buena o mala, sino si conté con las
acciones meritorias suficientes como para alcanzar la gloriosa morada celeste.

Ese cielo al que llegaban los guerreros muertos en batalla, los gobernantes y
algunos sacrificados es reiteradamente mencionado como morada de los dioses
creadores. Al menos en el caso de los combatientes parece existir la idea de un re-
nacimiento o renovacién —tal vez, en relacion a un nuevo estatus divino. Hoy en
dia, se representa a los moradores de tal inframundo como aves o estrellas —algo
que parece igualmente préximo a las deidades celestes. Es dificil establecer una
relacién directa entre rito funerario y destino tanico, mas nuestros escasos datos
parecen indicar que el depdsito en urnas guardaba alguna relacién con el dmbito
celeste; aqui vale la pena subrayar la oposicién entre los restos cremados —de gue-
rreros y sefiores— y los restos crudos o parcialmente cocidos de infantes y sacrifi-
cados ¢acaso esto supone una diferente existencia postmortem? Un tltimo aspecto
a considerar es la idea de que este Mas Alla celeste se encontrara unido al agua te-
rrestre —al tocarse con el mar o con las fuentes de Araro; si este fuera el caso, dicha
morada se encontraria igualmente abierta a los ahogados y otros elegidos de las
deidades acuéticas posiblemente deificadas.

A diferencia de lo que sucede en el punitivo infierno catélico, el de los tarascos
no constituye més que una especie de prolongacién infraterrestre de la vida sobre
la tierra: ahi se trabaja, se bebe y se juega tal como se haria ordinariamente. Las
relaciones sociales entre los muertos tienden a integrarse en una misma comunidad
conformandose, en ocasiones, pueblos en el Mas Alla. La diferencia mas importan-
te entre el mundo de los vivos y el de los muertos es que, durante la estancia en este
sitio, o el camino para llegar a él, el cuerpo del individuo va siendo devorado por

94 Alcalé, Relacién de Michoacdn. .., f. 41.
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los habitantes del inframundo hasta quedar reducido a los puros huesos. Ahora, si
consideramos que este Ynfierno se ubica en el interior de la tierra, puesto que se
accede a él a través de las sepulturas y las cuevas, y que en el camino se debe pasar
por un proceso de esqueletizacién, podemos ver que no sélo es el “4nima” quien
viaja a él, sino que al menos los huesos sobreviven a la muerte. Dado que, como se
vio en el capitulo inicial, las formas de vida contenidas en los huesos eran genéricas
y que en la piel y la carne solian representarse relevantes aspectos identitarios, no-
sotros tenderiamos a pensar que ese proceso de esqueletizacion también implicaba
la pérdida de la identidad personal. De suerte que el resultado del paso por el yn-
fierno seria la posibilidad de regenerar vida en un nuevo ser sin que ello implicara
una reencarnacion total del difunto.

Asi, ala pregunta de si para los antiguos tarascos los muertos continuaban sien-
do personas, tendriamos que responder simultaneamente tanto de manera afirma-
tiva como negativa. Los muertos comunes, sepultados al interior de la ciudad y
destinados al ynfierno, parecen haber sido bastante similares a los seres humanos
vivos en tanto que seguian formando parte de una unidad social, posefan un cuer-
po y realizaban actividades parecidas a las que realizaban sobre la tierra; en ese
sentido nosotros tenderiamos a ver a esta clase de difuntos como una especie de
alter-personas, seres semejantes a las personas pero que pertenecen a un ambito
diferente. En cambio, los muertos gloriosos, aquellos cuyos méritos les permitieron
ingresar a la prestigiosa esfera celeste, parecen mas cercanos a los dioses que a los
hombres, pues ademas de cambiar su cuerpo humano por el de un ave o estrella,
parecen haber participado de una suerte de recreacién en una esfera tan distinta que
no permitiria que se les siguiera considerando humanos.
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CUERPO Y PERSONA ENTRE LOS ANTIGUOS
P’"URHEPECHA: CONSIDERACIONES FINALES

Sibien sefialamos desde el inicio del presente escrito que la informacién disponi-
ble es demasiado escasa y fragmentaria como para poder acceder a una recons-
truccién general de la antigua nocién p’urhépecha de persona, consideramos que
los resultados obtenidos si nos permiten aproximarnos a algunos de sus principios
mas basicos.

El mito de origen de la humanidad se presenta como un proceso de perfeccio-
namiento en el que el cambio en las materias usadas se vincula a una modificacién
en las posibilidades de accién. Al mismo tiempo, las diferencias entre lo creado y
lo engendrado, lo de origen celeste y terrestre imponen una compleja taxonomia en
la que las diferencias y similitudes marcan la distancia o afinidad entre los existen-
tes. Observamos, asi, que el hombre se distingue claramente del resto de los seres
que habitan el mundo, pues mientras la flora y la fauna fueron engendradas por la
divinidad teldrica, los seres humanos —e incluso los pre-hombres— son producto de
un acto de creacién por parte de las deidades celestes. Y en ese sentido tendriamos
que considerar que para los dioses la gente es un producto cultural en tanto que las
plantas y animales derivan de un proceso natural.

De lo anterior no sélo se desprende la idea de que tanto lo relacional como lo
organico son indispensables para la existencia de la persona, sino que, en nuestro
caso particular, cuerpo y sociedad no parecen ser tan facilmente disociables. El
cuerpo humano no se reduce a su ser biol6gico, sino que éste se construye cultural-
mente, adquiere sentidos especificos a partir de la cultura y es ésta la que prescribe
las formas en que es posible hacer uso de él.

Hemos visto que en la imagineria tarasca las partes del cuerpo se encontraban
ampliamente jerarquizadas, ya que en las representaciones pictéricas algunas de
ellas podian sacrificarse y otras no. El grado de completitud depende en gran me-
dida de la importancia de los personajes figurados. Contamos con un vasto voca-
bulario referente a las partes del cuerpo, sin embargo, s6lo disponemos de datos
relevantes sobre sus segmentos mds significativos. Aun cuando algunos érganos
internos puedan estar particularmente presentes en el habla, cabe subrayar, para-
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fraseando a Sanjuan, que el discurso pictdrico se enfoca principalmente en la su-
perficie del organismo.!

A diferencia de lo que se ha observado en otros grupos amerindios, entre los
p’urhépecha parece ser que tanto la vitalidad como la identidad se encontraban
dispersas en multiples partes del cuerpo.

En la iconografia la cabeza es el elemento mas constante y detallado; tanto en la
imagen como en el discurso glotografico sus evocaciones suelen asociarse a atribu-
tos de estatus. De sus partes se suele prestar mayor atenci6n al rostro; lo paradéjico
es que, en los textos, se dice muy poco acerca de sus simbolismos. Contrariamente
alo que pudiera esperarse la cara no parece haber tenido un rol de importancia en
la representacién de actitudes, sentimientos o emociones, y, por lo comin, su muy
estereotipada configuracién admite pocas variaciones, independientemente de a
quién se aluda o en qué contexto se ubique. En ese sentido nos parecen mds signi-
ficativas las ausencias que las formas especificas de los rasgos faciales.

Notamos, para empezar, que asi como la boca es el principal segmento aludido
en relacién a la alimentacién humana, en los dioses se resalta la capacidad nutricia
a partir de olores. En los hombres queda en claro que los aromas podian, al menos,
trasmitir el maleficio. Siendo que el olfato incrementa, modifica o destruye la vida,
resulta légico deducir que la falta de nariz —comun en bultos divinos y funerarios—
signifique cierto caracter inanimado. Mas alla de los atributos de estatus que sobre
ella puedan figurar, lo mas significativo en las representaciones de bocas es su
constante asociacién a la muerte y la depredacién cuando éstas se muestran abiertas
y con dientes. La oreja es la parte del cuerpo que mas cominmente se afecta duran-
te el autosacrificio, es gracias a su perforacion que los dioses pueden crear a los
hombres, y en ese sentido no serfa descabellado suponer que, como propone Olivier
con respecto a la incision del seprum entre los nahuas, la perforacién del 16bulo para
la colocacién de orejeras en un rito sefiorial, hasta ahora desconocido, fuera un
analogo masculino de la primera menstruacién.” La palabra esté ligada a la facultad
de procreacién pues es sélo después de recibir la bendicién de los dioses que el
hombre adquiere capacidad de reproduccién. Asi, parece ser que la funcién recep-
tora de la oreja, en la comunicacion, era andloga a la de la vagina en el acto sexual.

Desde el interior el corazén aparece como responsable principal del pensamien-
to y las emociones; de suerte que en lugar de representar las cualidades individua-
les ante los otros mis bien metaforiza el resultado de las relaciones sociales en el

1 Sanjuan Pérez, Las representaciones humanas en Michoacdn. ..
2 Guilhem Olivier, comunicacién oral, en el marco de la charla presentada en las Jornadas Acadé-
micas del Instituto de Investigaciones Hist6ricas, UNAM, 2001.
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propio sujeto. La sangre, en funcién de sus cualidades, determina el temperamento,
la virilidad y sucesivos atributos de personalidad. La carne aparece intimamente
ligada a la diferenciacion de las especies, mientras que la piel, semejante a la vesti-
menta, parece significar identidades asumidas de manera mas o menos transitoria.
Parece entonces poco probable que el uso de un pellejo ajeno pudiera ser conside-
rado como algo mas que un simple disfraz, ya que para una verdadera metamorfo-
sis también hubiera sido necesario mutar lo que se encuentra bajo él. A pesar de
que las coyunturas se nos presenten como atributos indispensables de una condicién
plenamente humana, resulta notable la poca atencién que, por lo comun, se presta
a los miembros; su ausencia se vincula a cierta pasividad mientras que, a través de
un complejo lenguaje posicional que atin queda por descifrar, sus multiples flexio-
nes se usan para significar atributos personales, cualidades estatutarias o actitudes
variadas frente a los seres y eventos que afectan la vida social. De los segmentos
estudiados sélo el hueso parece desprovisto de todo atributo personal y, de este
modo, se nos muestra como una fuente de vitalidad tan genérica que, eventualmen-
te, podria generar nueva vida bajo aspectos radicalmente diferentes del original.

Aunque hay coincidencias con las concepciones nahuas aqui no se observa la
creencia en elementos constitutivos diferentes del cuerpo. No hemos podido en-
contrar ninguna informacién significativa sobre nociones equivalentes al alma
judeocristiana; contamos, en cambio, con algunos serios indicios de que la existen-
cia de tales concepciones entre los p'urhépecha contemporaneos deriva de su intro-
duccién por parte de los misioneros. Incluso los influjos frios y calientes que
actualmente condicionan el desarrollo de los seres en el mundo parecen haber es-
tado “encorporados” en el primitivo Michoacan.

Obtenemos, asi, la imagen de un cuerpo humano que en lugar de escindirse
entre sus atributos organico y animico se encuentra abierto a la interaccién social.
De tal suerte que no sélo parece posible actuar por medios simbdlicos sobre algu-
nos érganos, como el corazén, sino que también sus fluidos y segmentos pueden
adquirir cualidades generativas o degenerativas al entrar en contacto con otros
seres. La sangre y el corazén, principales monedas de cambio en el comercio con
los dioses, se intercambian bajo la 16gica del don y contradon. La carne se obtiene
a través de la rapacidad, pero se redistribuye entre personas y deidades por medio
del don libre. El hueso, producto de una depredacién entre humanos que toma por
modelo la relacién depredador-presa, se acumula como fuente de vitalidad tanto
para los vivos como para quienes transitan al mundo de los muertos. En tanto que
la piel ajena, sélo apropiada temporalmente, aparece como una especie de bien casi
inalienable cuyo intercambio y consumo parecen haber estado vedados en la ma-
yoria de los casos.
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Es asi que la conformacién de la persona no concluye con la creacién, sino que,
también, se requiere de un proceso de socializacién que se expresa en términos
miticos en el relato de origen del estado tarasco y se materializa en ese largo pro-
ceso de enculturacién que asigna a cada ser, en funcién de su edad y género, un rol
dentro de la sociedad. Un cuerpo se vuelve persona en la medida en que se desarro-
lla y somatiza sus vinculos con el exterior.

Del mito de creacion se desprende la imagen de la tierra como un cuerpo feme-
nino recostado, con la cabeza hacia el occidente y las piernas hacia el oriente. De
suerte que el surgimiento de los pueblos en las siete cuevas, tal como éste es narra-
do por los nahuas tanto del centro como de Michoacan, pudiera ser visto como una
suerte de nacimiento desde la deidad teltrica que desemboca en una serie de des-
plazamientos a través de su superficie.

En el relato de origen del estado tarasco el grupo surge al tiempo que se pro-
duce el encuentro con el dios patrono, se divide cuando la reliquia se fragmenta y
se destruye o somete en el momento en que ésta es robada. Asi, la colectividad se
vuelve corpérea bajo la imagen de la deidad tutelar que la simboliza en el plano
mitol6égico, misma que no sélo tiene una apariencia antropomorfa sino que, ademas,
se torna material bajo su aspecto de bulto sagrado. La imagen del numen se con-
cretiza en la figura del gobernante que actia como su representante sobre la tierra.
De este modo los eventos que afectan a la divinidad o al mandatario parecen tener
eco en los sucesos que involucran al conjunto.

Tal como el hombre original fue creado a partir de sangre, caliente y de origen
celeste, y huesos o cenizas, frios y procedentes de humanos anteriores, el p'urhépecha
de la época de contacto deriva de la unién de grupos de naturaleza opuesta y com-
plementaria. Los uaciisecha, guiados por una divinidad solar y, en principio, calida,
se asocian a la caza, la guerra, la penitencia, la abstinencia, la pobreza, la juventud,
la movilidad y lo masculino en general. Mientras que los aut6ctonos, vinculados a
dioses acuatico-teldricos, a priori frios, parecen reflejar la riqueza, la vejez, la ebrie-
dad, el adulterio, la pesca, la agricultura, lo estatico y lo femenino. De suerte que
de su conflicto y encuentro no s6lo deriva la imagen de la sociedad actual, sino que,
al mismo tiempo, el desplazamiento del pueblo solar del norte-verano al sur-invier-
no, pone en escena los cambios en las estrategias econdmicas que tienen lugar en el
paso de la temporada hiimeda, abundante en recursos silvestres pero pobre en pro-
ductos agricolas, a la seca, tiempo de cosecha y escasez en el monte.

Desde su origen mitico el hombre estd sexuado, pero no es sino hasta el término
de un proceso de perfeccionamiento que éste adquiere, gracias a la palabra divina,
la capacidad reproductiva. De modo que no sélo la divisién en géneros va mas alla
de los aspectos puramente reproductivos, sino que las diferencias de los roles mas-
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culino y femenino también se proyectan a los dos principales sectores de la pobla-
cién. Las funciones apropiadoras y productoras de los varones son andlogas a las
labores cinegéticas de los chichimecas. Aunque los autéctonos no realizan tareas
propiamente mujeriles, su rol de pescadores y agricultores si parece notablemente
mas pasivo. El hecho de que, en el relato, siempre sean los recién llegados quienes
toman mujeres, los coloca claramente en las posiciones de marido y yerno frente a
los lugarefios; dichas actitudes parecen simétricas a la valoracién diferencial de lo
singular y lo relacional en los discursos sobre hombres y mujeres. En la iconogra-
fia los personajes masculinos parecen méas méviles que los femeninos, tal como, en
la narracién, los chichimecas se desplazan y los autéctonos no. El varén se ocupa
de las tareas publicas, la fémina se encarga de los dambitos mas privados. Por tltimo,
notamos que asi como la gesta amorosa toma por modelo a la caceria, en el mito es
a través de la conquista que termina por consolidarse la alianza entre lugarefios y
recién llegados. Y en ambos casos, es a partir de dichas uniones que se establece un
principio jerarquico, pues el chichimeca gobierna sobre el autéctono tal como el
var6n domina a su mujer.

Dado que el caracter autéctono o chichimeca deriva més de una cuestién com-
portamental que del origen, es posible pasar de lo uno a lo otro segiin el desarrollo
de los individuos en sociedad. El hombre comin es un lugarefio, principalmente
dedicado ala pesca, la agricultura y poco involucrado en las practicas sacerdotales,
mientras que, por sus acciones rituales, la clase gobernante parece més cercana al
ideal chichimeca. Los ritos de acceso al poder implican, por la penitencia, la depre-
dacién-guerra y el autosacrificio, un retorno al estado chichimeca, pues el gober-
nante se convierte en cazador en su primera conquista. Asi, al presentarse el
mandatario como uacisecha, se convierte en un extranjero que gobierna a un pue-
blo de autéctonos.

Aunque atin nos resta mucho por comprender sobre cuestiones como la herencia,
parece claro que el parentesco tuvo un rol fundamental en la constitucién del estado
tarasco, pues no sélo sefiores y stibditos se encontraban unidos por extensos lazos
familiares sino que, al mismo tiempo, los vinculos con las deidades parecen haberse
construido bajo los esquemas de la alianza y la filiacién. Siguiendo el modelo huma-
no, el pantedn tarasco se presenta como una suerte de familia matrilineal extensa en
la que las diferencias jerarquicas parecen fundarse en grados de parentesco. El dios
tutelar aparece continuamente como padre o madre del pueblo al que se encuentra
asociado y, siguiendo la misma légica, todos aquellos que se encontraban bajo su
patrocinio se presentaban como hermanos. El vinculo entre el gobernante y el numen
es comparable a la relacién yerno-suegro, en tanto que el nexo que forjan el digna-
tario y la colectividad es analoga a la de marido-mujer. El sefior se subordina a la
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deidad como el esposo al suegro, y, tal como el hombre debe velar por el patrimonio
de su esposa—o el que recibe del padre de ella—, el mandatario debe cuidar la hacien-
da de su pueblo. Marido y cazonci son, asi, la cara visible de una compleja relaciéon
tripartita que se estructura en torno a la proteccién de sus miembros y la gestién de
sus bienes, ya que, en ambos casos, son éstos quienes se encargan de mediar con el
exterior, ya sea con los pueblos vecinos o con las deidades vistas como ajenas.

Dicha mediacién tiene como principio el intercambio reciproco y continuo de
cuerpos; las plantas y animales que consumen los tarascos son hijos de la deidad
teltrica, mientras que, como representante del dios patrono, el cazonci ofrece a sus
propios descendientes en sacrificio para alimentar a la sobrenaturaleza. Una socia-
lidad semejante a la humana hace posible tratar con los nimenes bajo las mismas
légicas que se seguirfan con otros hombres, pero la existencia de diferencias esen-
ciales, potenciales y contextuales obliga al recurso de medios extralingiiisticos para
llevar a cabo la comunicacién. Siendo que éstos no se encuentran al alcance de
cualquier individuo, es preciso contar con ciertos especialistas que, como mensaje-
ros, se ocupen de garantizar la adecuada mediacion.

Pese a lo anterior, cabe sefialar que la funcién del sacrificio humano no puede
reducirse a la relacién con los dioses, pues ademas de que éstos parecen haber po-
dido alimentarse de los hombres sin el intermedio de la muerte ritual, notamos que
dichas practicas también parecen haber tenido un papel importante en la socializa-
cién entre los hombres. Ya que no sélo el sacrificio es el tnico procedimiento por
el que el hombre puede transformar la carne humana en alimento, sino que, a través
de éste, también encuentra un medio para depredar la fuerza vital ajena que apa-
rentemente estaba contenida en los huesos y establecer nuevos vinculos a través del
intercambio y la reciprocidad.

Tanto el sacrificio por cardiectomia como el aporreamiento implican una trans-
formacion radical del ser, pues si a través del primero la victima accede a una con-
dici6n trascendental, el segundo parece implicar la destruccion total o parcial de la
personalidad social. En cambio, los datos sugieren que tras un deceso no ritual el
sujeto podia dirigirse a dos principales destinos tanicos: el infierno, por un lado,
donde se llevaria temporalmente una existencia muy similar a la de los vivos, y el
cielo, por el otro, donde las personas meritorias —y en especial los gobernantes y
caidos en batalla— podian alcanzar un estatus semejante al divino.

De ello se desprende que el estatus de persona no es algo dado, sino que se ad-
quiere al desarrollarse el individuo en la sociedad e irse involucrando paulatina-
mente en las practicas sociales prescritas segtin su género y edad. También hay una
pérdida progresiva de la personalidad; los viejos son un modelo a seguir, pero
pocas veces aparecen como protagonistas centrales de los relatos. Los muertos se
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despersonalizan en la medida en que rompen sus vinculos sociales y con la putre-
faccion se van desprendiendo poco a poco de todo aquello que se vinculaba a su
estatus e identidad.

En sintesis, podemos decir que pese a que no hemos sido capaces de establecer
con claridad la nocién p’urhépecha de persona, ésta parece definirse por atributos
contextuales —se es persona mientras se esté en el tiempo-espacio de los vivos—,
sustanciales —se requiere de un cuerpo humano para serlo—, relacionales —es preci-
so cierto tipo de relaciones sociales—, y potenciales —se necesita poseer capacidades
plenamente humanas. Asimismo, vemos que existe un gradiente de personalidad
que se establece en funcién de la corporeidad y el grado de integracién a una red
socio-césmica. Y en ese sentido podemos observar que los seres del cosmos no
pueden ser simplistamente distinguidos entre personas y no-personas, sino que
ademas tenemos pre-personas, cuyo desarrollo e incorporacién a la red social es
inacabado; alter-personas, con cualidades sociales semejantes a las humanas, pero
con una condicién esencialmente diferencial; ya no-personas, quienes tras el dece-
so se encuentran en proceso de transformacion en una entidad radicalmente distin-
ta; y super-personas, cuyos cargos les confieren caracteristicas relacionales que les
permiten una comunicacién privilegiada con otros dominios del cosmos.

Una vez explicado lo anterior conviene preguntarse qué es lo que nos ensefia el
caso p’urhépecha sobre las nociones de cuerpo y persona. El cuerpo es un texto en
el que se inscriben los diferentes significados que se atribuyen tanto a la persona
como al resto de la sociedad. Las cualidades del organismo se proyectan hacia el
entorno de modo que, asi como el hombre es un microcosmos, el mundo podria ser
entendido como una suerte de macro-cuerpo. Sin embargo, conforme el ser se va
desarrollando e integrando a una red social, el cuerpo se transforma en algo diferen-
te: una persona cuya existencia depende tanto de la posesién de un cuerpo como de
los roles y sentidos que se encuentra en la posibilidad de asumir. Todo aquel que no
participe en dicha socialidad, sea humano o animal, queda reducido a comida, mas,
a través de la apropiacién o consumo del cuerpo del otro, éste termina por volverse
participe en la construccién o regeneracién del grupo y es a través de la muerte que,
al tiempo que se destruye el cuerpo, termina por desaparecer también la persona.

En Par-dela nature et culture, Descola se propone superar la dicotomia entre na-
turaleza y cultura —anteriormente postulada por Lévi-Strauss— y “cuestionar la
universalidad de aquella polaridad, mediante un repaso de las figuras de lo continuo
que trazan otras cosmologias, diferentes de la occidental moderna”.® Y a partir de

3 Alvaro Pazos, “Resefia de Par-dela nature et culture de Philippe Descola”, Revista de Antropologia
Iberoamericana, 2006, v. 1,n. 1, p. 186.
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las multiples relaciones entre fisicalidad —el cuerpo y las maneras de actuar— e inte-
rioridad —la conciencia, lo emotivo— ordena las diferentes férmulas en cuatro gran-
des ontologias o sistemas de propiedades de los existentes. Cada modo ontolégico
implica una nocién especifica de sujeto “y cada tipo de sujeto se enfrenta a problemas
epistemoldgicos y metafisicos igualmente especificos, que trata de resolver institu-
yendo zonas de objetividad (de no sujetos) respecto de las que elabora tratamientos
adecuados”.* Si bien reconoce que en la realidad se presentan proporciones y dis-
tribuciones diversas de componentes de uno u otros modelos, el autor defiende la
funcionalidad de estos como tipos ideales. Los cuatro modos de identificacién que
plantea el autor en funcién de la unidad y diversidad de los componentes de los
existentes son naturalismo (misma fisicalidad, diferente interioridad), animismo
(misma interioridad, diferente fisicalidad), totemismo (misma fisicalidad misma
interioridad) y analogismo (diferente fisicalidad diferente interioridad).> “Cada uno
de estos modos permite un determinado tipo de colectivo”.%

Mas alla de lo reduccionista que pudiera resultar esta tipologia, cabe resaltar que
lo que hasta ahora hemos descrito sobre el caso p’urhépecha no parece coincidir
con ninguna de tales ontologias, pues no s6lo no hemos sido capaces de distinguir
entre fisicalidad e interioridad para el caso de las personas, sino que tampoco entre
las deidades parece relevante tal distincién. De modo que si tuviéramos que asignar
un tipo ontolégico a los antiguos tarascos estarfamos tentados a decir que se trata
de una sociedad profundamente materialista.

En el naturalismo el cuerpo es visto como algo dado y compartido con el resto
de los seres que habitan el cosmos, en tanto que la persona es aquello que se cons-
truye y permite distinguir a los humanos del resto de las especies. En el animismo
la persona es una condicién inherente a todos los existentes y es el cuerpo el que
permite la diferenciacién. En nuestro caso se trataria, por el contrario, de una si-
tuacién en la que cuerpo y persona son indisociables y, por consiguiente, ambos
son construidos a medida que los individuos participan de la socializacién.

4 Pazos, “Resefia de Par-dela nature et culture...” | p. 188.

5 Obviamente la obra del autor es mucho méas compleja, pero es justo sobre este punto que converge
con nuestro tema de interés.

6 Alfonso Manuel Otaegui, “Comparacién de sistemas analogistas mesoamericanos y animistas del
noroeste amazénico”, Anthropologica 2008, afio XX VI, n. 26, diciembre, p. 147.
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