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Introducción 

A través de las diversas fuentes historiográficas, la presencia de la religión en el 

complejo cultural de los nahuas prehispánicos se muestra como un conjunto de 

creencias y actos ceremoniales que se encuentren en todos loa ámbitos de la vida 

diaria. En el campo, la aldea, le guerra, el matrimonio, le educación, la medicina y el 

resto de los aspectos del quehacer cotidiano se crelan descubrir manifestaciones de lo 

sagrado. 

El tiempo mundano fue concebido no como abstracción sino como sustancia, 

constituida por seres sagrados transitando en ciclos precisos por la tierra.' El sistema 

calendárico permitió regular actividades agrícolas, pagar tributos, fijar acciones 

sociales y políticas, registrar el curso del sol y las estaciones del año.* Pero no menos 

importante fue su papel como organizador del ceremonial religioso: 

... a fondón ás be catereleries en dable: per carie parle, te rsoulaciM de le onda* dtuel que mente* en eu sate el ser 
reariene; por eso, le ~mes conlre Ice netos boros o le medien pes eptimetis lee buense. M Orle ~lude el 
Pasen, emitirse en un Merme que ne ere el presente, que r2 en d resl, pus de¡er que su conducta Nese skrealemenle 
oribedure de une ~in anyallpict el nonio pte N soidrerio, le hada enfrenten» e une retado' pi casi hecha -una ruede 
"ande- centre le que debla luctuoso+ el solo 11~11110, ireeliwile, haba ésta 

El espacio también se concibió asociado a las divinidades y, consecuentemente, 

cargado de sacralidad. El plano terrestre fue dividido en cinco segmentos formados por 

el centro y los cuatro rumbos o puntos cardinales, todos ellos asociados a fuerzas 

divinas bien definidas por sus características y facultades: 

... el cediese es asaltes en cuello minar tambera» o nube, que es tiren en el tenbego de la tierra y es palomeo 
hese dende tse 11.011 que rodeen el nardo se pintan oro el algo y reciten al nombre de que alele (lieturca412. Los 
ces» urbes del ~role »pican ~bree de skribelee. Loe netos loe describen colerAndoee frente al poniente y 
conternelende le ware.* del Si: Al per dandi dele es pene, se Mas su cae" es el pele del cok« rolo; lupe, a is Izquierda 
del camine del set, seta el sis, el nanas del cake eme; Airee  Si neto de I caes del so, es11 si norte de le /O, de le 

e 

Véase Christian Ouvereer, Le Olor Mal, p. 30-31; Mudo Lepel Austin, Cuerpo Nemo o Ideologla, t. 1, p. 80, ell; López Austin, 
Loe robas de/ leasoserre, p. 124. 

1  Padre Comisco, 'La saciedad medran* ...", in ~oda praral de México, 1. 1, p. 244272. 
$ Upe Austin, Heirearegalee, p. ele?. 



ratificad y le vide, simbolizado por el colar blanca finalmente, ale derecho de le ruta del sol se oudiende el cuadrante negro del 
universo, el rumbo del pele de los muertos.4  

Habla trece estratos o "pisos" superiores y nueve inferiores.* En cada nivel separado 

por travesaños habitaban diversos dioses y seres sobrenaturales. Desde sus moradas 

estas fuerzas enviaban influencias a la superficie de la tierra por medio de postes 

(columnas o árboles) situados en los cuatro extremos del plano horizontal: 

Los cuela árboles ~as no ven sólo soportes del cielo. Con el ele onkel del coma, el que eibrmeaba el rimblip del 
unImme, eran loe Camines per be que viejeben lea dioses y sus fueras pire aspar e le supe** de le Marta. De lis varo 
*bolee Irradiaban hado el punto cene,* les influencias de be dome de les ~des superleme o Interiores, el fuego del 
destino y el *arpo,  Irenelorinendo lodo b mistar* ~in el turno de **Me de loe normo! 

Diversos testimonios refieren la concepción de multitud de fuerzas sagradas asociadas 

con elementos de la naturaleza, así como con las actividades y los productos de los 

hombres. El siguiente relato de Fray Bartolomé de las Casas ilustra al respecto: 

Tallen da pos e lis, ale de le wat otro de les 11.11115, otro pera peala el vine, aro pera le eemerilem; y para cede 
mude debe *gen un da... Tintan ~bien de otras muchas ama prometweee, hola* lee merlpeeee... 7  

Jacinto de la Seme, entre otros, asegura que los indígenas atribulan a los árboles 

alma racional y nos describe la forma cómo debían cortados, siguiendo un protocolo 

religioso: 

Ghana, fueron é el mole d corlar, el Oeuernedor AM loar le Cu con eu menee, ~e, y ademe, y viendo eenvecedo 
Iodo* Pueble pee ocie malin, subieren é el mude, y corlean el arad y 'sal amo oe0, lepe Mi tele MI y le qui» lee 
tunee, y fue I el tronco de donde guíe sido cortado, y poniendolee en eine e canal can mama ~me einereeee, 
piden**, que no ce ermiesee, que le leasen, pire que plumeen lodos las de ~berra de Mecheecan...e 

En pleno siglo XVII, Herrando Ruiz de Alarcón mandó quemar ololluhquP, por ser 

considerado desde la antigüedad como un bien sagrado. El clérigo enfermó al poco 

4 mousi Led,wpcitie. LI  ~ab amiga sefuSudi en gag Ama" p. 124. *ese también George C. Voleara, Le elbellseelIM 
▪ eieeee, p. 141144. 
• El almo de pisos verla serM les Miles versiones. En alomo* ceses ea mencionen nueve pisos colease y nurm Ineensindee. Al 

rapado de* M NOM* de le benelerineción tremérnice del corsa experlinenlado e perol de le preeende de le agricultura, en 
Lepes "Nein, Cuerpo AuseareeL., 1.1, p. I10. 

.• New J. I, p. Id. 
Les Casas, ~Odia Mata* emula..., El, p. 1131). 

•. Jeato de le Borne, 'Manual de rninietros...', en Prete* de lis /dolabfaiL., t.1, p. 232. 
• 0~. -El esférico'. Nombre de verles plenas pslooldpicae.', *Glosolo", en ir* Bernardino de Sehegún, Mbleele gesweL, 

t II, p. pee. 
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tiempo. Algunos indígenas interpretaron el suceso como un castigo impuesto por el 

dios residente en la planta." 

Unidas a las costumbres más triviales y rutinarias, las actividades religiosas 

regulaban la vida cotidiana. La vivienda misma era expresión del cosmos.11  La 

disposición de los enseres cumplía un sentido ceremonial. El centro lo ocupaba ol 

hogar, reverenciado como "imagen y encarnación del dios del fuego"n, y antes de 

comer o beber pulque, era obligación del creyente arrojar al fogón un bocado,: de 

alimento o derramar un poco del licor en sus bordes.« 

El ceremonial vinculado con los oficios era tan importante para el buen 

desempeño de las faenas como los instrumentos y los materiales de trabajo. En el mes 

dracma:ni los agricultores realizaban un ritual en honor de los aperos de labranza. 

Los campesinos en sus casas levantaban un altarcillo y colocados los instrumentos, 

les ofrecían Mí" pulque e incienso, para después agradecer sus servicios. 

Nombraban esta fiesta "descanso de instrumentos serviles"." 

En resumen, entre los nahuas no hubo nada ajeno a la religiosidad.« Por tanto, 

el estudio detallado y cuidadoso de las manifestaciones religiosas se justifica bajo un 

doble beneficio reciproco. Por un lado, la contribución al mejor conocimiento de la 

religión misma. Por el otro, y ante la íntima relación de ésta con el resto de los ámbitos 

culturales, la posibilidad de conocer de forma más integral les instituciones y las 

concepciones que acerca de ellas tenían los pueblos nahuas. 

.1! era de Alleatel, Mudo da les •411151~1 y ~dna gerdlecas...', en Tratado de les *lord..., t. II, p. 4140. 
!! Wat Alain, Lea Mei del etaidelle, p. 224227. 
.". J1101~ earmlelle, u w a adelfa ele be ucear....., p. 131. 
" Tblembit. 'Acudo de rara jr elpe, de Mi. *orlar, 'echar, en Fray Alonso de /Adra, Vocabulario en leave castellana y 

aseelterie..., t. II, p. 114s. Lee Infamaran de tlehabn domen que 'nade camle ardes de que ee hubieren albedo frente el 
legan les perdones da eandr, en Mei secerdolee y ebbe de loe bebe, Wmd., ~ararla, vereda y notas de Miguel 

0 
" 0~1, Op. ek, t. I, p. 190. El Miel le lomea Inedlacuee: "Mente del hogar': de adule hogar e lacead 'frenar, Verte 

Elderbre de la calada', en ROS Saben, Me/4n~ da le Asnos Mouse e nearlcane, p. 703. 
" L 	Weide 

e 	a 
da mak can thjal. Ilebn Durán con trozas de cana de gibolota, en Fray Dago Duren, Matarla de les Indas de 

Maes bod,  
Mil 

17 ~MI IAIMINI, 1efld1411011 idlgirearr, en Introducción e la Molo., p. 3211; en este mIsmo sentido pero para el caso moka 
Mes ~ele, El «elven* de loe aztecas, p. 27; Gacha,' W. Contad y Arthur B. ~Mi, Millón e Imperio, p. 11. 
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A propósito de la religiosidad náhuatl, me ha interesado cierto tipo de rituales de 

entrega que en ocasiones implicaron renuncia, sufrimiento y hasta violencia« ; 

particularmente acciones como abstinencia sexual, ayunos, vigilias, punciones en el 

cuerpo, baños en le madrugada, danzas extenuantes y sacrificios humanos. 

Mi interés por este tipo de manifestaciones surgió cuando descubrí su 

extensión. Se realizaban a lo largo de todo el año, siguiendo muchas de ellas una 

puntual calendarización, mientras que otras se ejecutaban eventualmente." Asimismo, 

formaron parte de ceremonias de muy diversa índole, y como tales estuvieron 

estrechamente vinculadas con la vide diaria y con el desarrollo de las instituciones 

sociales. Por otra parte, me llama la atención su importancia. Fueron prácticas -unas 

más, otras menos- relacionadas con distintos ámbitos culturales como la agricultura, el 

comercio, el curso del tiempo y los nacimientos, entre otros, y, por tanto, se realizaban 

regularmente, sin perder por ello su nivel de solemnidad, de rigor secuencial y su gran 

relevancia. 

Estamos frente a manifestaciones religiosas diseminadas en los distintos 

ámbitos de la organización social. Su estudio puede cumplir los dos rubros antes 

mencionados, esto es, el conocimiento del complejo religioso en su conjunto y el 

conocimiento de las instituciones prehispánicas. 

Creo, pues, en la utilidad de una investigación en la cual se establezcan 

algunas consideraciones generales para el estudio de estas ceremonias en una visión 

de conjunto y abonar nuevos criterios para su mejor análisis dentro del ritual. Sin 

le Los diversos conoidal asociado con el término 11sianci, amargan une especificación que role confusiones. Violencia viene del 
latIn violando y éste a su vez de vi: 'fuma . En u Diccfonaife de aufosidadee se define le Valencia como luirás o Impstu en 
las acciones, especiirnenle en lee epa Incluyen movimiento. Se lema esl ale fuerza que so le haca e alguno cosa pera sacarle de 
eu estado, modo o situación natural' (t. VI, p. 491). ligón al Olcelonarlo de e Real Academia ale le Lengua 'vielenkf es 
w at "Clus obra con Imp.% y fuma' (1.  11, p. 1309). Sin desconocer las mociones asociadas con juicios isdoitieicos, en las que 
hay connotecicess ds Injusticia", 'arbitririedecr, Inmoralidad, etc., a lo tupo dst preside trabajo empleará si término Volando' 
en su sentido más cerceno e la rala etimológica, ea decir, como aquelks acto* sn los quo por medio del uso de le fuerza 
impetuosa se vulnera el estado de les cosos. Por tenlo, afirmar que si sacrificio humano entre los nshuas fue un acto 'violento' 
significa que midieras estas accionas so vulneraba enormemente la estructura corporal del sacrificado: de ninguno manera es 
pretende censurar moralmente dicha acción, ni dar a entender que ésta se hacia en el México prehispánico sin el consenso moral 
y ¡urbe» de las sociedades. 

lv Por ejemplo, les ceremonias de ascenso al cargo de seromg las exequias. las ceremonias en épocas de crisis, etc. Véase al 
respecto Leonardo López Luido, Las ofrendas del Templo Mayor, p. 102. 
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embargo, las dificultades inherentes a la Investigación del complejo ceremonial me 

obligan a procurar antes el diseño de marcos teóricos. Consecuentemente, en este 

trabajo expongo el estudio no de las prácticas de renuncia, sufrimiento y violencia en 

sí, sino la conceptualización acerca de las instituciones religiosas donde éstas se 

presentan y sin las cuales carecerían de sentido; es decir, la definición de la ofrenda, 

la penitencia y el sacrificio. 

No en pocas ocasiones el proceso de conocimiento exige dar rodeos. Este es el 

caso de la presente investigación. Originalmente me había propuesto analizar el 

concepto de penitencia como categoría fundamental para explicar los actos de 

renuncie y sufrimiento dentro de la religión prehispánica. Mas su estrecha relación con 

otros procesos rituales exigió abrir el abanico y modificar el plan original. Fue 

ineludible la búsqueda de otras instituciones vinculadas con aquellas manifestaciones 

religiosas. Tuve que incorporar los conceptos de ofrenda y sacrificio. Me vi en la 

necesidad de ir más allá de las prácticas de renuncia y sufrimiento y llegar hasta el 

análisis de algunos aspectos fundamentales de la cosmovisión mesoamericana 

relacionados con las concepciones acerca de las vías de comunicación e interacción 

entre los hombres y lo sagrado. 

Por supuesto me falta mucho por hacer sobre una problemática más compleja 

de lo que en principio supuse. Y es que quizá uno es insolente al querer comprender 

por qué, cuando los rayos del sol rozaron por primera vez la superficie de la tierra y 

comenzó el tiempo de los hombres, varones y mujeres junto con sus hijos hicieron 

festejos para venerar a sus dioses. Con temor persiguieron sus huellas. Con humildad 

y valentía dejaron su sangre, sus corazones, sus fatigas y sus objetos más preciados 

en espera de respuestas indispensables para su vida. 



Sufrimiento, violencia y religiosidad 

La religión involucra tanto un conjunto relativamente coherente de creencias y de 

valores como una serie de prácticas establecidas en preceptos. Su provecho reside en 

garantizar la buena relación entre los hombres y lo sagrado. 

Las prácticas religiosas del mundo náhuatl han despertado interés en los 

investigadores tanto antiguos como recientes. Quizá llamaron más la atención aquellas 

relacionadas con actos de sufrimiento y violencia, rituales cuyo ejercicio significó la 

presencia de cansancio, dolor, hambre, sueño, sed, tristeza y demás estados que 

ponían en juego la resistencia y vulnerabilidad física y psicológica de los hombres. 

Destaca por su presencia cuantitativa y cualitativa el sacrificio humano. Sin duda fue 

un acto ceremonial de gran complejidad, ligado a las formas más profundas de 

sufrimiento y violencia. Nada sencillo resulta su estudio. Múltiples problemas 

oscurecen su conocimiento, algunos de los cuales están claramente insertos en el 

ámbito de la investigación científica. Otros, por el contrario, entran llanamente en el 

terreno de la valoración ideológica, ya de la moral, ya de las creencias religiosas de 

los estudiosos. Tomemos el sacrificio humano como ejemplo para caracterizar ciertas 

dificultades presentes en la investigación de acciones rituales donde encontramos 

sufrimiento y renuncia. 

A los ojos de los cronistas cristianos del periodo colonial, el sacrificio humano 

practicado entre los nahuas fue prueba inequívoca de la presencia del Demonio y 

justificación tanto de la conquista militar como de la imposición de patrones religiosos 

europeos. Caso aparte sea, probablemente, el de Fray Bartolomé de las Casas, quien 

escribiera su Apologética historia sumarla con el propósito de demostrar la injusticia 

de que fueron objeto los indios americanos por quienes argumentaban su 

irracionalidad.» Las Casas interpretó el sacrificio humano como manifestación de un 

alto sentido religioso aunque, por supuesto, no lo justificó: 

21 Prey Bedoleend de lis Ceses, Apologética Aletada sumaria..,t I, p. 
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les naciones que e sus desee ofrecen en sacrificio hombres, por la misma ratón mejor concepto formaron y mis noble y 
digna estimación tuvieron de le esosiencia y deidad y merecimiento (puesto que Idólatras engallados) de sus diosas, y por 
consiguiente, mear consideración neturelmenle y mis cieno zbecurso y juicio de razón y melar usaron ala actos del 
entendmento que ladea les dices, y todas les dense hicieron venta. como Mea relloloaes... La razón es dem: porque 
ofrecen a los que estimaban kif dome le mes ercelenie y mes procesa y retes costosa y mis amada de todas les criaturas, 
~mas* al lo que seceicaten aren sus hile; y nuestro entendimiento, corno quede dicho, por le lumbre naturaleza juzga 
que a Cies sale debe ofrecer lo mes digno y lo mole, estando dentro de los limites de le ley natural, rallando ley natural, 
Velando ley posan*, humana o divina, que ofrecer hombre prohibe y estorbe; y el dm cose hubiese de mas que las hambres, 
como son be ~les, «recelos en medite a Olas ere poco si fueran secitilcabiss.., Os squl que les repúblicas que 
cederle/cm por le ley o por coituebre que es serallicaeen a los desee en algunos tiempos y Mas o fiestee, hombres, tuvieron 
Mor y mis rete concepto y estimación de sus dioses, y supuesta eu ceguedad y error en tener opinkki que aquellos eran 
Obra o dieses, y que les poden hacer bien y me, socorrer y ayude en sus nicesidedes, y que be males que les unen eran 
por beber ido negligentes,." 

En las perspectivas de algunos investigadores contemporáneos esta costumbre es 

concebida como reminiscencia de una cultura belicosa y bárbara. Este parece ser el 

caso de Christian Duverger quien en su obra La flor letal afirma que el sacrificio 

humano entre los aztecas fue resultado de una concepción propia de los grupos 

cazadores recolectores aridamericanos. Para Duverger, la peregrinación azteca 

significó un rápido y no bien asimilado tránsito del estado nómada al sedentario y de la 

escasez al excedente. Los aztecas conservaron costumbres de "guerreros nórdicos" 

aun después de habitar en Tenochtitlan y de ser el máximo poder de la Triple Alianza: 

Lao presiones del universo ecológico de lee estepas semidesérticas del México septentrional, aunadas a lo precario del estado 
mipstorlo, bien pudieron determinar este aguda comience de la entrape que caracteriza al pensamiento mexicano... Pare 
une tribu silente y deprodedors, cuya supervivencie es cuestión inmediata, el gasto nunca se percibe ni se vive como 
Inversión; al gasto es, Me todo, pedida. As1 puee, probablemente el fuego de esta prueba, ale luz de una sensibilidad aún 
enitertede pa el ibertigo de los alucinógenos, es hoye grabado en toa trasfondos del alma cultural azteca este obsesión por la 
PIM*" iflartlie y cite tonciricia de testador despilfarro que Neve el movimiento de la vida 2N 

Esta posición, además de ser muy cuestionable por fundamentar el ejercicio del 

sacrificio humano en el supuesto origen "bárbaro" de los mexicas, no resuelve el 

problema y sólo lo traslada. Por principio de cuentas es preciso asentar el hecho 

comprobado de que el sacrificio humano no sólo no fue exclusivo de los mexicas, sino 

que su práctica estuvo presente en Mesoamérica desde el Horizonte Preclásico.2: Por 

:I Arme., t. II, p. 244246. 
Lti armo., Op. 	p 12.13. 
es %Mese Ydlotl González, El aectlecie humano entre loe rneakee, p. 5645, La autora consigna pruebas arqueológicas y 

repreiatter.ionaa pictogrefess de diversas regiones de Alesoatnikica. En pelituier, sobre el sacrificio humano en el periodo 
Cebo entre los mayos es muy ilustrativo si babeo de Linde Schsle y Mary Ellen »Net, 'Mutare arad Captivs Ecrinctr, en che 
Leo/ si »Te: theaely eral RIluel n Maye Art. p 201240 También resulta interesante avisar le tesis de Contad y 
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otro lado, ya desde hace tiempo, investigadores como Paul Kirchhoff y Carlos Martínez 

Marín han cuestionado el supuesto origen "chichimeca" de los mexicas. En particular, 

Martínez Marin, a través de un estudio de las fuentes relativas a la época de la 

migración, ha podido mostrar que los mexicas poseían típicos rasgos de cultura 

mesoamericana desde su salida de Aztlán, como la construcción de camellones y 

chinampas; el cultivo de maíz, frijol, chile, jitomate y chía; el uso de braguera, orejeras 

y banderas de papel como atavíos; la edificación de templos, etc.» Además, es 

pertinente recordar la tesis de Alfredo López Austin en la cual establece que la 

migración mexica no fue un hecho aislado, sino parte de un recurso propio de los 

pueblos mesoamericanos. Los problemas sociopoliticos y las calamidades naturales, 

provocaron en repetidas ocasiones la necesidad de migrar. En tiempos de crisis las 

aldeas se vieron obligadas a trasladarse en núcleos familiares, creando mecanismos 

de supervivencia para los períodos de búsqueda de nuevas tierras donde asentarse. 

Durante las migraciones el pueblo era cazador y agricultor esporádico.» En 

consecuencia, asegura dicho autor, debemos cambiar nuestra apreciación acerca del 

supuesto origen preagrícola de los mexicas: 

Todos los pueblos mesoamericanos siguen estos esquemas. Todos incluso esos mexicas a los que m'amos su falu historie 
de pueblo bárbaro. Hay que empezar a ohidar esta vieja idea de que el pueblo fundador de Tenochtillan llegó de pronto, como 
absoluto desconocido y desconccedor, a las tierras mesoamericanas te 

A mi juicio, una de las posiciones más cuestionables sobre el sacrificio humano es la 

de Laurette Séjourné, quien escribió en la década de los cincuentas Pensamiento y 

religión en el México Antiguo. La autora concibe el fenómeno sin considerar su 

especificidad histórica y lo presenta como una traición a la "verdadera" moral. No le 

Demarest quienes auguren que aunque el secrificb humano fue una tradición antigua y verterada en Mesoendrica desde sus 
Ubres, el incremento da esta forma ritual a proporciones muy superioras debe ser Interpretado como el fundamento ideológico del 
expansionismo militarista desarrollado por los melabas desde el siglo XV, en Religlées e Imperio. p. 35-36, 55.56 y 7475. 

a" Codos ~the: Mein, la cubra de los mirabas durante le migración', en Miguel León•Portilla, Os reollAueci n a loa azteca. 
Antología de Mofes e interpretaciones Naterkaa. p. 247.255. 

!! López Austin, fecoribre•dfoe, p. 6549. 
26  Ideal p. 84. 
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parece válida la consideración de que el sacrificio humano formaba parte de un 

complejo religioso y sólo dentro de él puede ser explicado: 

¿Nes resignaremos e perdonar *eras masacres invorAndo une realidad *drafts que escapas nuestro entendimiento 
moderno? Templa) seto nos perece aceptable. Cualesquiera sean su forma y le época en lee cuales se cornete, ei crimen es 
de une *ende tan opuesta a la eedirtualided, que sélo en le medida en que esta haya sido destruida seré palde la 
ferocidad.tr 

Para Séjoumé la única explicación posible de mezclar la occisión de seres humanos 

con el ceremonial religioso es la coerción de la fuerza pública.» Ante estas 

afirmaciones creo advertir insuficiencias explicativas. ¿Hay alguna razón 

suprahlatórica que justifique la supremacía de ciertas normas morales, 

convirtiéndolas en inmutables y universalmente válidas? ¿Sólo donde hubo coerción 

pública y ambición desmedida se dio el sacrificio humano? ¿No habrá, 

independientemente de que no agrade a muchos, concepciones donde el sacrificio 

humano adquiera un sentido moral y profundamente religioso? 

Por supuesto no estoy en condiciones de explicar cabalmente el sacrificio 

humano y sólo he querido tomarlo como punto de referencia para ejemplificar acerca 

de cierto tipo de ceremonias y algunas interpretaciones. Sin embargo, su presencia en 

infinidad de festejos prehispánicos nos debe hacer sospech4r, cuando menos, su 

importancia en el curso de la vida diaria y su definitivo vínculo con la religión. Es 

necesario atender al peligro de basarnos en nociones ajenas a la propia perspectiva 

histórica. Antes de intentar una explicación debemos ser cautos con posibles 

generalizaciones injustificadas y ajenas a la contextualización histórico-social. 

ttT OP. 	p. 20. 
•• Mut, p. 22.73. 
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Las categorías: ofrenda, sacrificio y penitencia 

Para explicar el sacrificio humano, o cualquier otra de las acciones asociadas con la 

renuncia y el sufrimiento en el marco de la religión, es necesario abrir nuestro espectro 

de estudio: estas acciones son incomprensibles sin el establecimiento de un correlato 

histórico-social. Como primer paso en la búsqueda de una conceptualización es 

necesario establecer criterios generales tendientes a la construcción de un modelo 

conceptual capaz de mejorar nuestras apreciaciones. Dicho modelo nos puede 

proporcionar una imagen de conjunto en la que ciertos hechos encuentren sentido. 

Fuera de él resulta mucho más dificil analizar los casos particulares sin caer en errores 

de interpretación. Tal y como lo advierte Carlos Marx, el engaño del análisis de lo 

"concreto" es su apariencia de ser el punto de partida del conocimiento humano. 

Aceptando que éste tiene su base en lo concreto real, y es referencia obligada de toda 

investigación seria, el ser humano jamás accede a lo concreto -yendo más allá del 

conocimiento puramente sensible- sin principios generales que codifiquen su 

apreciación acerca de la realidad estudiada. Es indispensable para cualquier análisis 

establecer "abstracciones" (lo "concreto representado") que permitan generalizar y 

emprender el camino de ascenso a lo concreto en el terreno de lo pensado: 

Parece que lo conecto as enancar de lo red y lo concreto, comenzar por las premisa* reales y, pa tanto, en la 'canon*, por 
ejemplo, comenzar por le población, bese y sujeto de todo acto de producción social. Sin embargo, vista la cosa mis a fondo, 
seto resulta falso. la ;oblación es una abstracción, si deja a un ledo, por ejemplo, las clases que 4 forman. Y, a su vez, estas 
desee son une palabra vacua el no conozco los elementos sobre que descansan, por ejemplo, el trabajo asalariado, si capee 
etc. tatos forman a su su y presuponen el cambio, la división del trebeja, loe precios, etc. Por ejemplo, el capital no se nada 
sin el Motejo eselerledo, sin el valor, el dinero, el precio, etc. MI pues, si comenzase.pc« le población me formarla una 
representación caótica del todo y, por medio de une detenninacbn mes precisa Negarla, analiticamente, a conceptos más 
▪ partiendo de lo concreto representado se Segarla a abstracciones cede vez mus sutiles, hasta *caber en las 
determineciones mis simpbes.n 

Consecuentemente, la caracterización del sacrificio humano junto con las demás 

prácticas de sufrimiento y renuncia, exige examinar ciertas determinaciones comunes 

dentro del complejo religioso mesoamericano. Es necesario entonces exponer 

29  Carlos Mere, Introducción ala critica de le «momia política-, en Orundrlase, t. I, p. 15.  
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categorías y criterios básicos del sufrimiento, la entrega y la violencia en marcos 

conceptuales claramente definidos. Para ello, 'encuentro tres instituciones religiosas 

relacionadas con este tipo de manifestaciones: la ofrenda, la penitencia y el 

sacrificio. Conviene estudiarlas y explicarlas antes de intentar el análisis del ayuno 

ritual o de las autosangrías, porque de lo contrario es factible caer en la simple 

obtención de datos inconexos que despierten a lo sumo curiosidad. 

Sin intención de erigir una concepción definitiva de estas instituciones, se hace 

necesaria la búsqueda de sus características determinantes, con el compromiso de 

afinar dichas nociones a lo largo del presente trabajo. 

El término castellano "ofrenda" se deriva del latino olieren« y éste a su vez 

de Offen que significa "ofrecer". Según Corominas, tanto "ofrecer" como "ofrenda" son 

derivaciones de la palabra predi"» que se traduce a nuestra lengua como "preferir" y 

significa "llevar adelante", "presentar", "ofrecer.» 

Según la Real Academia de la Lengua debe entenderse por "ofrenda": 

Coas que «han de ofrecer; don que se dedica e Dio* o e las senas pan implorar su audio o una cosa que In desee Pera 
cumpir con un neo u obliasclen.3/ 

El término "ofrenda", en su sentido más general, nombra al don» que sirve de medio 

para entablar una relación entre sujetos. Es la oblación (material o ideal) que se brinda 

bajo cierta normatividad estipulada en las distintas formas de vinculación. Sin 

embargo, hemos de distinguir las diferencias entre los diversos tipos de dones, 

atendiendo tanto a los agentes que componen las formas de relación como a las 

maneras de tratamiento y envio de los bienes. En el caso del regalo, cualquier sujeto 

puede obsequiar determinado bien y vincularse con otro. La ofrenda, en cambio, 

siempre es otorgada por seres inferiores: los hombres, y el receptor es 

Jasn Corominee y Med A. Pascual, Dkelonane entice effinoldgico castellano e hispánico, t. IV, p. 632433. 
•.! Oleclenarle de le lengua eepanele, t. II, p. 972. 

Del letIn "num: •dar. Según al Diccionario de le Ami Academia de la Lengua: 'Dádiva, presente, regalo." (t. I, p. 493). 
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indefectiblemente algún ser sobrenatural. Además, el don ofrendarlo está asociado a 

sentimientos de respeto y veneración: 

En la ofrende el oferente se neceseriarnente inferior, tanto desde el punto de viste econOmico cono sociel el que recite, o bien 
este Mime puede Bar une divinidad; edemas el don ve sompeflado de un untlinisnlo de respeto, y lo que se de es de gen 
valor pare el que lectoras.» 

Precisando, entenderemos por ofrende el conjunto de dones que los hombres brindan 

a los distintos seres sagrados, acompañados de sentimientos de respeto y veneración, 

cuya finalidad es propiciar el contacto con la sobrenaturaleza. 

Por su parte, el término "sacrificio" nos llega al castellano del latín sacrlflclum, 

compuesto de dos palabras: lucrare, sacar, "sagrado" y facere, "hacer; es decir: 

"convertir algo en sagrado", "consagrar", "sacralizar".TM 

A decir de la Real Academia de la Lengua, el sacrificio es la: "ofrende a una 

deidad en señal de homenaje o expiación." 3' 

En el uso lato del término, se puede entender por "sacrificio" cualquier hecho u 

objeto ofrecido a la deidad. Y aqui nos topamos con un problema: la cercanía 

conceptual entre "ofrenda" y "sacrificio". No es gratuito advertir en algunas fuentes 

novohispanas el uso indistinto de ambos términos. Por ejemplo, Las Casas, después 

de una prolija descripción sobre los tipos de objetos destinados a los dioses -

clasificados por cierto como sacrificios.» menciona: 

Allende lee cosas referidas, que preciosas eran y por preciosas tenidas, en grandísimo exceso bollan ofrecer de todas las 
Ore:balaba: ésta fue le muchedumbre de hombres que cada ano en sacrificio a sus dioses andan." 

El problema ha suscitado discusiones entre especialistas. Según diversos autores, la 

diferencia entre ofrenda y sacrificio estriba en que éste último implica 

necesariamente la consagración del don. Mas ésa no parece ser una característica 

suficientemente clara como para determinar la diferencia entre ambos conceptos, 

33  Martha ida Nuera, El don de lo oaneno..., p. 39. 
▪ Carmines, Op. cit,t. V1, p. 127. 
▪ Digelonorlo do la lengua ~Mora, t. 11, 1209 

Vises Les Ceses, Op. cfr., 1.11, p, 272.274. 
• 01~, . 1. 11, p. 274. 
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puesto que en muchos casos la ofrenda, para ser tal, debe sacralizarse a través de 

procesos rituales. 

Ahora bien, todo sacrificio es -como aseguran Henri Hubert y Marcel Mauss-

una oblación destinada a los distintos seres sagrados; pero éstas son de muy diversos 

tipos. La diferencia especifica consiste en que el sacrificio es una ofrenda que sufre 

una destrucción parcial o total durante la ceremonia de consagración» Por lo tanto, 

dice Mauss, en ciertas ocasiones el proceso de ofrendamiento no vulnera la naturaleza 

del don: 

En oros ceses, por N controlo, Y consagración destruyo el objeto presura« Ni el ceso 'en que un animal o pessritado el 
dar, el dicho quo se persista sedanes en N momento en que es desolado o despida:ido o bien «munáis per ei fuego, 
en une pelebre, secollkede. El °Neto al destruid> es le vIctime. No cebe dude de que si nombre de eacrillclo debe 
reserven» e 'bisbisees de pee género." 

Es preciso aclarar que la destrucción, aspecto inherente al sacrificio, no se explica 

sino en función del tipo de don que se ofrece y el tipo de ser al que se está brindando. 

La destrucción debe entenderse como un medio para hacer llegar el don al ser 

sobrenatural. Es la transformación de ciertas ofrendas, en especificas circunstancias y 

bajo precisas formas de destrucción, lo que las habilita para estar al alcance de lo 

sagrado. Acerca de esto Leonardo López Luján nos aclara: 

El asaMlclo comane un ahondamiento e los dioses en el culi le menda invisible de la ofrenda (*tos. viEstaks. 6111m1164 
u lambes) Vende 41 guié que el sima de un hombre muerta de 'este mundo' el "otro mundo'. Pare que ese posible el 
Penco, es indlepermable M trensfarracidn de su estatua antológico pm Inedia de un acto súbito y violento (rodar, destnár, 
wropm, ~Moler, dispersar, quemar, etc.) que tense como rastreado le muerte de le ofrende. Sólo Hl el alma se esperare 
supuestamente del cuerpo material, de menee análoga a lo que se cree que acontece durante la defunción humana. Después 
de un Irgo Vais, el alma (la mande) sacrificada nutriré e una divinidad, o seri, se convertké en ella." 

Quiere decir que en el proceso sacrificial la destrucción parcial o total de los dones 

permite la liberación de su esencia, equiparable en cierto tipo de creencias -dentro de 

" Mese Nyere. El don de le soy,— p. 23; J. Ven Saar, 'Offering, escriba ad gin", en Numen, p. 161; Tfte Encyclopilla 
lesqpitm, 1. bli, p. 544; Henri Hubert y Marcel Maree, 'Ensayo de le Murar«, y de la función del sacrificio', en Lo &pudo y lo 
profane, p. 151154. 

N . Nonti Hutierl y Metal Mouse, Op. 	p.153. 
lhisz Liáén, 0.. ele, P. CA. 
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las cuales podemos incluir a las mesoamericanas- a la muerte aun de objetos 

aparentemente inanimados, 

A mi juicio, estaría incompleta la definición del sacrificio si no se incluyera en 

ella la noción de renuncia, de abstinencia, propia de esta forma de ofrendar: 

... es el acto de desprenderse de algo que significa mucho para el que lo da, incluso le propia vida o la de un ser querido; pero 
hay une Idea mM que encontramos en el concepto de sacrificio; la de abstenerse de al o. Es decir, al desprenderse de algo 
sede algo que a uno le pedem', algo de lo que uno va a privaree.41  

La noción de "desprendimiento doloroso" implícita en el concepto de sacrificio, es 

quizá la razón por le cual en el uso corriento de la palabra se atiende más ala pérdida 

y al sufrimiento que a la relación establecida. 

Concretando, entenderemos por sacrificio el conjunto de ofrendas asociadas 

con cierto grado de violencia, sufrimiento y renuncia, que en el proceso de 

consagración sufren una destrucción parcial o total para transformar su estado 

ontológico y ser asimilables por los distintos seres sagrados, con el propósito de 

establecer una relación entre los hombres y la sobrenaturaleza. 

El término "penitencia" según el diccionario de Corominas deriva del latín 

paenetére y significa en castellano "arrepentirse"!" 

Según el Diccionario de la Lengua Española la penitencia es el: 

Sacramento en el cual, por le absolución del sacerdole, se perdonan los pecados cometidos demude del bautismo al que los 
confiesa con el dolor, propósito de la enmienda y donas circunstancias debidas. Virtud que consiste en el dolor de haber 
pecado y el propósito de no pecar mis. Serie de *midos penosos con que uno grosura la inpitilleedéll do sus  ~kan Y 
sentidos para satisfacer le bielda divina. Cualquier acto de mortificación interior o entena. Pena que impone el ~tesa al 
penitente para satisfacción del pendo o para preservación de él.43  

Para Royston Pike, en su Diccionario de religiones la penitencia es: 

Uno de los sacramentos de la Iglesia. Consiste en tres momentos: contrición, confesión y estisfatción." 

!! »Icé González. Op. 	p. 25. 
Joen Caminas y José A, Pascual, Op, cit., t. I, p. 23. 

g..' Okelonado de la lengua eepallola, 11, p. 1038 
" Pibe, °kelt:rudo de religiones, p. 380.370. 
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Sin ignorar que en el lenguaje no hay palabras con significados unívocos, considero 

que el término "penitencia" se ha utilizado de fórma particularmente equívoca. Advierto 

tres acepciones diferentes: 

a. Uno de los siete sacramentos de la Iglesia Católica que consta de tres tiempos: 

contrición«, confesión y satisfacción o expiación mediante castigos de 

mortificación corporal y renuncia. 

b. Conjunto de ejercicios de mortificación y renuncia con objeto de expiar los pecados. 

Esta definición incluye la anterior y es más amplia al incorporar prácticas de 

diversas religiones. 

c. Cualquier acto de mortificación y renuncia realizado en honor de los distintos seres 

sagrados. Incluye las dos definiciones anteriores. 

La búsqueda de mayor claridad hace conveniente presentar un brevísimo 

esbozo del desarrollo que el concepto ha tenido en la tradición occidental, mismo que 

influyó decisivamente en los significados que los autores dieron al término cuando 

caracterizaron algunas de las ceremonias religiosas prehispánicas. 

La presencia de prácticas expiatorias para erradicar los perjuicios producidos 

por los pecados está ya claramente presente en los rituales hebraicos. En el Levítico, 

tercer libro del Pentateuco, se hace mención de los procedimientos para purgar los 

pecados que derivan de escuchar o presenciar conjuros secretos, tocar objetos 

impuros o pronunciar juramentos prohibidos: "El que es culpable de uno de estos 

casos confesará« aquello en que ha pecado, y como sacrificio de reparación por el 

pecado cometido, llevará a Yahveh una hembra de ganado menor, oveja o cabra, 

4A -Quebranto'. tai taodoele catótice de este nombre al ddor, pesar o arrepentimiento ante el pecado.", en 1~ , p. 115 
« Se refiere a una confesión pública 
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como sacrificio por el pecado. Y el sacerdote hará por él expiación de su pecado." (Lv 

6, 5-6).o 

El cristianismo desarrollará la institución a través de la noción griega de 

"conversión" o metinola,« , y que en una visión evolucionada asimilará como renuncia 

al pecado: "Por aquellos días aparece Juan El Bautista, proclamando en el desierto de 

Judea 'Convertíos porque ha llegado el Reino de los Cielos'." (Ml 3, 1-3). 

Sin embargo, San Tertuliano (0.160-225) es el primer autor cristiano que se 

ocupa explícita y sistemáticamente de la penitencia. Escribió una obra titulada De 

paenlienlla donde expone la necesaria conversión requerida por los candidatos al 

bautismo, así como el anuncio de una única oportunidad de salvación a través del 

arrepentimiento de los pecados posbautismales y la realización de actos de 

mortificación, con la finalidad de purgar las ofensas cometidas a Dios. El 

procedimiento -llamado "penitencia"- incluía ropajes ásperos y cilicioso , ceniza y lodo 

untados en el cuerpo, restricciones en la comida y en la bebida, junto a otras formas 

de aflicción corporal combinadas con llanto." 

Poco a poco el sistema penitencial vino a ser considerado como un segundo 

bautismo. Pero no fue sino hasta el siglo IV y oficialmente en la época de Cesáreo de 

Arlés (503-542), cuando 'los cristianos pudieron expiar sus pecados con 

procedimientos claramente establecidos. Antes, todo aquel que buscaba la absolución 

ingresaba en un grupo especial: la orden de los penitentes. El ingreso era público y 

sólo se concedía una vez en la vida. Este sistema tenía el defecto de exhibir 

abiertamente las faltas y de estar lejos de la concepción religiosa popular al no 

contemplar la inminente posibilidad de la recaída. Con el tiempo fue sustituido: 

4? Todos los textos biblices citados corresponden a la  versión en esPeriol de ia Magia de "Mallé" ad. Prillkie  por José Angel 
Urbieta, Madrid, Desciende Brower Bilbao, 1975. 

11 La metido,* (-cambio de mente") designa la renuncia al pecado, el arrepentimiento o penitencia; un pesar que va acompañado 
normalmente del abandono de viejas practicas y la adquisición de nuevas. Cfr. The Encyclopedla of Religlon,t. XII, p. 338-331). 

4° Cinturón de piel de cabra (de Cilida, Asia Menor). Faja de Cerdas o de cadenillas de hierro con puntas ceñida al cuerpo junto a la 
carne que M utilizaba pera provocar dolor. 

°° TM Encyclopedle of 	t XII. p 341 
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La angustie de morir condenado, en caso de m'Ida, ere intolerable. Entona» los momee celtas propusieron un nuevo tipo de 
reconciliación con Das; aleo sucedes bes del siglo IV; la penitencie privada con confesión auricular, reconocimiento privado 
de les idas y reparación con una tarifa correspondiente como en las leyes germánicas. El éxito fue Inmediato y duradero, 
puesto que al limo penitencial, el de Alain de Lile, dala de 111.41  

En el sistema de libros penitenciales -compilación de faltas y castigos establecidos con 

base en criterios germánicos- a cada pecado le correspondía un cierto número de 

años de ayuno a pan seco o recocido y agua. Si el pecador no podía o no quería 

ayunar estaba facultado para cumplir su pena a razón de un determinado número de 

sueldos por año de ayuno. La necesidad de un control más estrecho por el poder 

eclesiástico se expresó en el Concilio de Paris (829), que condenó los libros 

penitenciales y ordenó quemarlos. Según Jacques Le Goff, en el siglo XIII se 

sustituyeron por los manuales para confesores.§2  

El Concilio de Trento (1545-1563) reafirmó la penitencia como el recurso 

fundamental para la absolución de los pecados después del bautismo, consolidándose 

como uno los siete sacramentos constitutivos de la Iglesia Católica.0  Su definición se 

estableció en tres tiempos: la confesión, la contrición y la satisfacción o expiación, con 

la respectiva absolución de los pecados.« 

Hasta aquí, la penitencia es un sacramento de la Iglesia Católica destinado a la 

absolución de los pecados mediante arrepentimiento, propósito de conversión, 

confesión y ejercicios penosos. Falta por analizar cómo y por qué el concepto se 

expande y llega a designar también al conjunto de prácticas ascéticas realizadas en 

honor de la divinidad dentro de diversos sistemas religiosos. A continuación presento 

cuatro circunstancias dentro del desarrollo conceptual del catolicismo que pudieran 

alumbrar el camino para explicar la ampliación del significado. 

4 1  Michel Rouche, "Sagrado y secretos", en Historia de la vida privada, t. II, p 119 
11 Jacques Le GO. 'El Monto dele Iglesia', en La gap Edad Media, p. 235. 

Según Charles Guignetdd, desde si siglo 111 ee comienza a considerar la pendencia como uno de los "sacramentos de la Iglesia', en 
El Criatienleale anglo*, p. 163. 

" The Encyelomell• olrellyien,l. XII, p. 341. 
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1. La relación de la penitencia con el mérito. Es precisamente Tertuliano quien dará 

la pauta para asociar el concepto de penitencia con la doctrina del mérito. Enseñó 

que el pecador podía rendir satisfacción a Dios con actos piadosos que lo hacían 

digno de merecer la absolución, Paralelamente, distinguió las obras piadosas en 

dos tipos: obligatorias y no obligatorias. Las primeras hacían del practicante 

merecedor de la gracia divina; las segundas se concibieron como fuente de mérito 

extraordinario. Tertuliano introdujo de este modo un sistema de cálculo: a mayor 

número de obras piadosas mayor mérito y mayor posibilidad de garantizar la vida 

eterna.» San Cipriano, obispo de Cartago (c205.258), consolidó la relación 

penitencia-mérito al promover la idea de que se podían pagar los pecados con 

actos caritativos y te: "Como el agua que extingue al fuego, las obras caritativas 

extinguen al pecado",» Probablemente algunas prácticas ascéticas, originadas en 

procesos estrictamente expiatorios, se prolongaran más allá de la absolución al 

concebirse como vías de mérito extraordinario, ensanchando así el concepto al no 

verse ligado ni con las transgresiones ni con el arrepentimiento. 

2. Las dos vertientes del pecado: falta y pena. En el sugerente estudio El 

nacimiento del Purgatorio, Le Golf nos muestra cómo teólogos del siglo XII 

establecieron una distinción entre falta y pena, basados en la diferencia entre 

pecado voluntario y pecado por ignorancia (involuntario). Bajo esta concepción, el 

pecado tiene dos aspectos: el relativo a la falta (culpa o consentimiento de la 

acción), originada en el desprecio por la ley de Dios, y la pena que es la 

consecuencia, la carga de la transgresión. En este sentido el pecado de Adán es 

recibido por el cristiano como pena y no como falta pues el recién nacido es ya 

pecador sin haber realizado ningún acto consciente. Concluyeron los pensadores 

on precisar los mecanismos de expiación de ambos aspectos: 

Ñ , t. IX. p 303 
Mem 
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Lo impatante pera nuestro tema se que la falta (culpa) que normalmente conduce ale condenación, puede remitirse mediante 
le contrición y la confesión, mientras que la pena (poma) o castigo expiatorio se borre mediante la penitencia ordenada por la 

En otras palabras, lo concerniente a la conciencia y responsabilidad del pecado, la 

culpabilidad, se restituye con el arrepentimiento y la confesión. Lo relativo a la pena, a 

la deuda que debe pagarse, se purga con una serie de actos mortificatorios 

denominados "penitencia". Según esta creencia, asegura Le Goff, si se ha realizado la 

contrición y la confesión, pero no se ha cumplido la penitencia (voluntaria o 

Involuntariamente por enfermedad o muerte) la pena habré de cumplirse en el 

Purgatorio. De esta manera quizá se fue asociando el término "penitencia" con le 

práctica ascética. 

3. La penitencia después de la muerte. Si consideramos la infinidad de pecados 

menores que se comenzaron a llamar "veniales" al finalizar el siglo XI, mismos que 

según la tradición cristiana son ineludibles", entendemos por qué hasta los 

anacoretas más rigurosos se hayan asumido como pecadores y obligados 

penitentes." Según Le Goff, ésta es une de las principales razones para 

comenzar a imaginar ese sitio intermedio: el Purgatorio, lugar destinado para 

continuar la penitencia mundana: 

En lo tocante e los pecados leves, está claro que el difunto cargado con ellos no puede, ni entrar con ellos mal Paralso, ni ir 
por su causa al Infierno. Mere por tanto forzosamente que expiados antes de verse tienen/Med° e la glorie celestial." 

Es el Purgatorio el sitio donde se expían las penas residuales. Pero, y aquí hay 

material pera resolver nuestro problema, Le Goff advierte que la noción de Purgatorio 

no interfirió en el cumplimiento de las obligaciones religiosas terrenas de los fieles, 

.7  Jacques Le Goff, 'Nueves concepciones del pecado y le penitencie, en El nacimiento del Purpatodo, p. 246. Nótese, por cierto, 
que en le die no se escribe "que el castigo expiatorio se borre con te satisfacción", sino 'con la penitencia'; ambos términos se 

- • *Monden aquí cono sinónimos. n 	dr-Inwe que 'No tenemos pecados' nos engañamos y le verdad no está con nosotros*. (1 Jn 1, 6). Apud. en Idem., p. 249, 
w El mismo San Antonio, un die en que crele haber agotado las penitencias, oyó una voz divina que he decía: "Set«, ¡oh anacoreta! 

que sial no has Segado al grado de perfección de cierto zapatero que vive en Ale(andrla.", en Enrique Gómez Carrillo, Pons de 

w - U Golf, 'El Purgatorio, continuación da le penitencia tenerla: Guillermo Auvergne*, en El nacimiento..., p. 280. 
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puesto que la gente prefería en lo posible pagar sus deudas en "este mundo" y no en 

el "fuego intermedio": 

La sidelsnde di Purgatorio no multa por lo demM perjudiciel pide el *reirá" de una Vds cristiana en le Tiene, ni une 
inelleciffi si rsogemiento aci »do, sino todo lo contrario. Porque, e causa del temor a lo purgación en el futuro, s falla de 
das motivaciones, loe Mentáis comienzan con más facilidad y antes lo puremión penitencial acá ebeje, le prosiguen con 
mayor celo y New y se esfumen pu acabad entes de malo t1 

Así, la penitencia es interminable para el católico; aún después de expiar determinado 

pecado, las faltas menores siempre están presentes y nadie se libra de la obligación 

de realizar obras que alejen el alma del mal: 

le obre satisfactorio debe ser pilad, por el doble Mulo de compensación por falles pesadas y prOIMMIGIOR respecto e los 
picados futuros posible; lo pene es necesariamente pare afofar el asares del desee de picar nuevamente!' 

Asumiendo este principio, los ejercicios de sufrimiento y renuncia siempre se justifican; 

el hombre es por definición "pecador y debe ser penitente aunque no tenga 

conciencia exacta del pecado que está purgando, privilegiándose, en algunos casos, la 

atención en los mecanismos de satisfacción en detrimento de la contrición y la 

confesión. 

4. La penitencia en cuanto a virtud y la penitencia en cuanto a sacramento. La 

Iglesia Católica reconoce al menos dos posibilidades de ejercer la penitencia a las 

que denomina: "penitencia en cuanto a virtud" y "penitencia en cuanto a 

sacramento". En la primera, la penitencia es inherente al pecador; sólo él puede 

experimentar arrepentimiento y compromiso de conversión. En la segunda es la 

gracia que concede Dios para que por procedimientos (sobrenaturales) puedan ser 

expiados los pecados. La tradición afirma que Jesús dijo a sus apóstoles mientras 

les brindaba el soplo divino: "Recibid el Espíritu Santo. A quienes perdonéis los 

pecados, les serán perdonados; a quienes se los retengáis, les quedan retenidos," 

(Jn 20, 22-23). Esto significa que no se puede ejercer la penitencia como virtud 

Mem 
" Enciclopedia de la redgfdn ~Oca t V, p. 1464. 
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salvo que se haya cometido una transgresión, pero también significa que alguien 

ajeno al pecado, como Cristo, pueda ejercer la expiación sin necesidad de 

confesión ni contrición: 

en cuereo e virtud, le penitencie e* oerteleeve del pecado penionel, ve que estimen» en el culpable este deposición de 
eenlIntientrie se d'estraga eieúlv su pone N.o. Ase ~e no pudo tener le virtud de le penitencie. No obstante, sus 
Wmentos «tendeles pueden deis ~bien en un Gime Inocente cm Moción e loe pecados de los denle; en su perdido 
Cristo Neo penitencie por nuestros ~13  

Por tanto, el concepto dentro del catolicismo no incluye en todas sus acepciones ni el 

arrepentimiento ni la confesión. Bajo esta lógica es posible redimir los pecados de 

otros y, en consecuencia, al no haber ni contrición ni confesión, queda sólo el conjunto 

de ejercicios ascéticos. Ésta parece ser la base para el desarrollo de las "comunidades 

religiosas de le penitencia" cuya finalidad se describe como la búsqueda de la 

absolución, tanto de las transgresiones de sus propios integrantes como de "los 

pecados de los demás".« 

Tomando en cuenta las consideraciones expuestas acerca del concepto de 

penitencia, me inclino a pensar que en la tradición occidental se fueron desarrollando 

paralelamente dos concepciones relacionadas pero distintas: el sacramento de la 

Iglesia Católica como única vía para la absolución de los pecados, así como el 

conjunto de acciones ascéticas realizadas en honor a Dios. Ambas concepciones 

están imbricadas, por lo cual se han utilizado indistintamente y explican el hecho de 

que autores claramente católicos, como Molina, Motolinia, Sahagún, Las Casas, 

Durán, Mendieta, Acosta, Serna, Ruiz de Alarcón y Clavijero, entre otros, al advertir 

semejanzas, hayan utilizado precisamente el término "penitencia" para caracterizar 

múltiples manifestaciones de mortificación y renuncia dentro del ceremonial religioso 

prehispánico. En consecuencia, me parece que para los fines de este trabajo una 

definición demasiado estrecha -como aquella en que necesariamente se asocia con la 

Idene,. t. V, p. 1456. 
" Ideen., p. t ego 
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contrición y la confesión- dejaría fuera muchos fenómenos vinculados con la 

mortificación enmarcada dentro de objetivos ceremoniales, que se han considerado 

como "penitencias" a lo largo de los siglos. Sin desconocer la variedad de significados, 

entenderemos por penitencia el conjunto de procedimientos religiosos de mortificación 

y renuncia, asociados a sentimientos de veneración y respeto, realizados en honor de 

las distintas fuerzas sagradas, con objeto de obtener los méritos necesarios para 

propiciar el contacto con la divinidad. 
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Términos nahuas asociados con la ofrenda, el sacrificio y la penitencia 

Expuestas las definiciones más generales de las categorías principales en esta 

investigación, corresponde buscar su relación con el universo conceptual 

prehispánico. Para ello presento los términos nahuas asociados con la ofrenda, el 

sacrificio y la penitencia. 

Al buscar en el vocabulario de Molina la palabra "ofrenda" encontramos los 

términos huenill y damanalitie 

La palabra huenill es traducida por Molina y Siméon directamente como 

"ofrenda".“ Por su parte, damanalli contiene el verbo mana cuyo significado es 

"ofrecer", "darse", "proteger", "ayudar", "favorecer a alguien", "presentar", "mostrar", 

"dar algo", "hacer una ofrenda", "poner en el suelo un plato", "hácer tortillas".11  Dentro 

de la descripción de los ritos consignados por Sahagún, encontramos el término 

tlemanaliztll, palabra compuesta del verbo mana, el sufijo /kin propio de los 

sustantivos verbales y el prefijo pronominal indefinido de cosas flap Literalmente 

significa "la acción de ofrendar algo". León-Portilla, en su versión al español del 

Códice Matritente del Real Palacio, lo traduce como "ofrenda". Lo interesante es que 

en el texto se hace referencia a la presentación en los templos de mantas, alimentos y 

demás bienes que los oferentes portaban en sus manos para brindarlos delante de los 

ídolos: 

Con que se hacían ofrendas (tiamanalltill: con alimentos y con mantas. Se baldan ofrendas también con cualquier animalillo, 
bien sean guajolotes o Matos; bien su con mantas o cualquier cosa que se producía de nuevo; bien sea con mazorcas de 
mala, o con chía, con flores o con cualquier otra coas ... a las mujercitas de madrugada les despertaban sus madres y los 
padres pera que fueren a hacer las ofrendas, llevando los dones en sus menos, fondas muy pequeñas. Iban a hacer su 
cdemle temprano, diluida del dios, llevaban les ofrendas en cameles, en eso les ofrecleri. 5610 en sus casas se hacían les 
tortas* con que da )(Pancitas heclan sus ofrendas 0e 

!! Molina, Op. ck, 1. I p. 90r. 
Mese., t,ll, p 150v; Siméon, Op. cit, p. 750 

1.1 Moine, Op. 	II, p. 52r, Simio" Op. cit., p. 253-254. 
There D. SUle4/1, Compendio de le remé** Miman, p. 119 

N lace, sacerdotes y atarla de be doses, hired, paleografla, versión y notes de Miguel León-Portilla, p. 47. 
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Otro término asociado con la ofrenda es el verbo huemmana. Surge de la reunión de 

dos palabras: el sustantivo huentli, que Siméon y Molina traducen como "ofrenda" y el 

verbo mana antes descrito. Significa literalmente "brindar una ofrenda". Lo curioso es 

que Molina lo traduce también como "ofrecerse en sacrificio" y "ofrecer alguna cosa 

en sacrificio".» Estamos ante un término que nos recuerda el problema de la 

proximidad conceptual de las palabras "ofrenda" y "sacrificio" en la cultura occidental. 

Buscando mayor orden y claridad dejo pendiente este problema, mismo que retomaré 

al abordar los términos nahuas que tradicionalmente se asocian con el concepto de 

sacrificio. 

En los textos sobre ritos consignados por Sahagún es digno de mención el 

término tlatzmolintemall:111 que deriva de Itzmolint "nacer", "crecer" "germinar", 

"reverdecer"?" , y tema: "colocar", "dejar algo en un lugar" . 72  Significa 

aproximadamente "acción de colocar la germinación o el reverdecimiento". León-

Portilla lo traduce como "ofrecimiento de retoños". Según el texto sahaguntino, el don 

se colocaba en cierto lugar, particularmente en altares que se levantaban por los 

caminos: 

Cuerdo sellen e recoger Monee en Id bosque, tupo los &noten por ladee penes en los Maree, y ninguno se emItle Se 
Manaba esto ofteciniento de punedos de relonos,.13  

Los ejemplos anteriores permiten confirmar el hecho de que en la concepción de los 

antiguos nahuas se desarrolló la noción de cierto tipo de dones destinados a los 

dioses, vinculados a sentimientos de respeto y veneración, cuya finalidad era propiciar 

el contacto con lo sobrenatural. 

En la traducción del término "sacrificio" al náhuatl, Molina presenta las mismas 

palabras que utiliza para el caso de la ofrenda: huentll, tlamanaltztli y huemmana.'4  

Moiine Op. at, t. II, p. 156v; Simba, Op. elt., p. 750 71 Union, Op, elt, p. 209. 
72 MoUn., Op. cte., t II, p. 96v; Siméon, Op. cic, p. 466. 
..r! Mos—, p. 69 
" 'Seoriticu o ofrecer nl, uelownena. ni dimano." -Sacnricio o ofrenda. vendí. damanallrlll. vemmenabIll. nertlahualr, en 

Molina, Op. cit., t. 1, p 106v. 
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¿Significa que Molina considera el "sacrificio" y la "ofrenda" como sinónimos? Es 

posible. Sin embargo no debemos pasar por 'alto un hecho: Molina consigna en su 

vocabulario castellano las palabras "sacrificar" y "sacrificio" siempre junto a las 

palabras "ofrecer" y "ofrenda"; en cambio, cuando refiere las palabras "ofrecer' y 

"ofrenda" no establece la sinonimia con aquéllos términos, ¿Esto es irrelevante? No 

estoy absolutamente seguro, pero atendiendo al significado etimológico de la palabra 

"sacrificio" - don "sacralizado" "consagrado" por medio del ceremonial- Molina pudo 

considerar que todo sacrificio es una ofrenda a la divinidad; en cambio, no toda 

ofrenda está destinada a lo sagrado y, por tanto, no es siempre un sacrificio. Ahora 

bien, en el náhuatl clásico no existió ningún término especifico para nombrar al 

conjunto de ofrendas que sufren una consagración por medio del proceso ritual. Es 

probable que el franciscano escribiera el término "sacrificio" asociándolo al de 

"ofrenda" porque no encontró candidatos precisos en el vocabulario náhuatl y tuvo que 

remplazarlos con los términos conceptualmente más cercanos; lo cual no debe 

conducimos al disparate de pensar que entre los nahuas no hubo prácticas rituales 

que nosotros denominamos estrictamente "sacrificios". Encontraremos en cada tipo de 

rito sacrificiol términos particulares. 

En la tradición ceremonial se utilizó el término Ilamictinfli, cuya radical es el 

verbo micha: "matar"», unida a al sufijo /iza/ propia de los sustantivos verbales y al 

prefijo de característico del pronombre indefinido de cosas. Literalmente significa 

"acción de matar algo". León-Portilla lo traduce como "muerte sacrifícial" porque la 

palabra se utilizaba, según los informantes de Sahagún, para designar la occisión 

ritual de seres humanos: 

oon elle muere el catan°, el esclavo, se lame (éste) 'muerto divino'. As) lo Molan delante del dios, to van cogiendo con las 
menos y el que ea llamaba colocada de la gente, lo acostaba sobre la Odre de los sacrificios. Y hablando sido echado en 
ella, cuatro hombres lo estiraban de sus manos y pies. Y luego, estando tendido, se ponla 4111 el sacerdote que °tracia el 

II  Wein , t. II, p 58r. 
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luego, con si cuchillo con si que abril el pecho el secrificado. Después de haberle abierto el pecho, le quitaba primero su 
corazón, cuando aún atabe vivo, el que le habla abierto u pecho. Y tomando su corazón, se lo presentaba al Sol.n 

Otra palabra vinculada con la muerte ritual de personas es Ilacamictiliztll, derivada 

del sufijo fiztll, el verbo Mella y el sustantivo 11~1: "hombre", "persona", 

"humano".77  Significa aproximadamente, "acción de matar a una persona" o "sacrificio 

humano", como lo refiere el historiador Cristóbal del Castillo: 

Y N, el eldeefecdgod de los mitin, enseñó lo que no ee bueno, lo que no a recto, pues enseñó la enemistad, el combe», el 
sacrificio humano (In dacunkillialffl...711  

El hecho de que se utilicen loa términos tlamktiliztll y IlacemIctiliztll podría significar 

que en la inmolación ritual de hombres, los sacrificados fueran considerados en 

algunas ocasiones como cosas (por la presencia del pronombre indefinido de cosas 

Va") y en otras como personas (por la presencia del sustantivo ~ti). 

No debo dejar de mencionar que el término utilizado para designar a los 

cautivos de guerra destinados a la occisión ritual delante de los ídolos fue 

xochltnicquen -compuesto del sustantivo xéchltt. "flor", y del verbo Mout "morir", 

"matar" - del que se deriva el sustantivo verbal xochltnIquIstll cuyo significado 

aproximado es "muerte florida". 

En lo relativo a la destrucción de ofrendas de animales, el sacrificio por 

decapitación de codornices recibió el nombre de Tlaquechcotonalkül. De 

quechcotona: "degollar" , y, a su vez, de quechtll: "cuello" y cotona: "cortar", 

"despedazar", "matar un animal"; significa "acción de degollar algo" : 

MI cobeen el pescuezo a lee codornices: cuando decapitaban a les ~caes delante del dice, lee levantaban también y las 
enojaban ante dl ss 

.7! *tad... p. 53. 
1 Molina, Op. c/t, 	p. 115v; Simón, Op di., p. 560. 
r• crletebel del Cestillo, ede/orie * I venida de loa merkanes y ofree pueblos e historke de le conquista, trad. y estudio 

Introductorio de Federico lleven" Linares, p. 138 y 139. 
Molina, Op. clt, 1.11, p. 100r; Siméon, Op. elt, p. 773. r. Molina, Op. 	II, p. Wir; Siméon, Op. cit. p. 277. 

•. /Mine, Op. elL,I. II. p. eer 
_e! kowe., t. II, p 24v;  SimIon, Op. clt, p. 120. 
go Rifos...,  
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En las fuentes encontramos también términos para designar acciones que derivan de 

procesos sacrificiales o autosacrificiales. Por ejemplo, tlezcaltilkül. Proviene del 

verbo &calda", "crecer", "hacerse grande", "criar", "amamantar", "alimentar a 

alguien".« A decir de Siméon este verbo deriva de hulla que se traduce como 

"revivir", "volver en si", "resucitar", "restablecerse", "desembriagarse", "avivar"." 

Literalmente es "acción de alimentar o vivificar algo". León-Portilla lo traduce como 

"acción de vivificar": 

cuando ee nadaban ritualmente lee atajes rociaban le 'entre hacia ante, ole haclan oler en el Nein. ~in que con seto 
vivificaban.' fuego val Sol 117  

Como conclusión preliminar se advierte que en la tradición náhuatl existió el sacrificio 

como una variante de la ofrenda. Según parece, no hubo palabra alguna que 

designara al conjunto de oblaciones que en la tradición occidental se denominan 

"secadales", y en su lugar se utilizaron términos específicos para nombrar los 

diferentes tipos en que se dividía esta acción ritual. 

Atendamos ahora el concepto de penitencia, sin duda el más difícil de todos los 

aquí tratados. Al buscar la traducción del término "penitencia", Molina consigna cinco 

palabras nahuas: neyolcocollstli, nememachllizt11, neyottonehualiztli, 

neyottequtpacholiztll y tlamecehueliztlt Veamos cada una de ellas. 

Neyolcoco11011 deriva del verbo reflexivo yolcocoau : "sentir pena", 

"arrepentimiento", "tener ganas de alguna cosa". López Austin lo traduce como "hago 

que me duela"." Este verbo se compone a su vez de dos términos: y6llotl, "corazón", 

"interior", "meollo de fruta", y cocos "tener dolor en las entrañas", "estar enfermo", 

"herirse", "hacerse daño", "estar en peligro de muerte"." Aunado al sufijo fiztll y al 

" Este verbo el isuel que todos loe terminados en le y os el entrar en relación con el sufijo liztd pierden le última vocal, en Sullivan, Op. 
ck, p. 120. 

11 ~ras Ojo ck, t. II, p. bk; Sitndon, Op elt, p. 234. 
Op. a*, I. II, p. 49if: 61m4on, Op. ck, p. 234. 

atoe—, p. 69 
'Volcaos. nano. tener pena o anepentimiento', en Molina, Op. elt,I. II, p. 39v. 

2 Velem» (s* o) 	que me dueto si ", en "Ldpu Austin, Cuerpo humeno...3.11, p. 230. 
N &mien, Ojo ck, p 117. 

27 



prefijo ne -propios de los sustantivos verbales derivados de verbos reflexivos- significa 

"dolor interior", "dolor del corazón", "pena", "remordimiento". 

Nemamachtliztli es traducida por Siméon como "arrepentimiento", 

"penitencia".« Deriva del verbo mata: sentir o gustar algo internamente.« 

Neyottonehualiztli es según Molina "aflicción" o "pena del corazón".« Se 

construye a partir del verbo yoltonehua: "sentir remordimiento", "aflicción", "pena", 

"proporcionar disgusto a alguien", "enojarlo".« Y éste a su vez de ydlloll antes 

descrito y tonehua: "sufrir una enfermedad", "un dolor", "un disgusto", 'tener 

vergüenza", "enojarse", "atormentar", "afligir". 

NeyollequIpachollattl deriva de ydllott y tequipechoa: "estar preocupado", 

"sentir pena", "afligir a alguien".« 

Tlarnacehualktli se traduce como "penitencia", "mérito", "buena acción"." 

Deriva del verbo maceltua cuyo significado es "bailar", "conseguir o merecer lo 

deseado", "hacer penitencia". Literalmente seria "acción de merecer algo". 

La concepción náhuatl expresada en los términos neyokocoliztli, 

nemantachillith, neyoltoneuallattl y neyoltequIpacholizttl hace referencia a lo que 

para la tradición occidental significa la palabra "penitencia" en su acepción 

etimológica: el dolor padecido por una acción indebida; el "arrepentimiento", el 

"remordimiento", expresado por los nahuas como pena, como sufrimiento o 

enfermedad del corazón (del interior). 

En contraste con los términos antes expuestos, la palabra tlamacehualiztli, no 

contiene la noción de "arrepentimiento" ni de expiación, ni de pena o mortificación. 

Mas contiene en su significado una de las consecuencias más importantes de la 

N Ola., p. 321. _ 
▪ latilne, Op c&, t.11, p. 52w, 
• Med., 1. 11.1 der. 

Op. CK, p 201. Puede entenderse como 'atormentar e alguien", dese López Austin, Cuerpo humeno...3. p. 229. 
Alatire. O. 	11, p. 105v. 

" Mear., t. 11. p. 126r y Urdan, Op da, p 907. 
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penitencia en cualquiera de sus acepciones: el merecimiento, la dignidad de recibir el 

vinculo con la sobrenaturaleza. 

En lo relativo a las acciones penitenciales, se puede decir que dentro de las 

fuentes nahuas si encontramos descripciones de prácticas rituales cuyo objetivo era 

expiar los pecados. Es el caso de cierta enfermedad del corazón Interpretada como 

respuesta divina por una conduCta sexual inmoral. Según López Austin, la curación: 

... se efecembe en una ceremonia en la que el Individuo exponía sus faltas al sacerdote, Tras la confesión, Iftiendencie y la 
ofrende a los dime, separaba que su corazón, torcido por sus pecados, volviera a ocupar su posición normal." 

Con respecto a la confesión auricular, Sahagún consigna una oración al dios 

Tezcatlipoca donde se le pide misericordia para el pecador. En esta plegaria se 

advierte la importancia del arrepentimiento como medio para purgar el pecado: 

Y gas tiene dolor y descontento de lodo lo pasado, y su corazón y su cuerpo reciben gran dolor y desasosiego. Ye está muy 
presente de haber hecho lo que hizo. Ye llena propósito muy firme de nunca mis ofenderoe " 

Después, el confesor habla con el pecador. Lo reprende por su conducta y le 

recomienda orar, humillarse, llorar y realizar actos ascéticos y sacrificiales para 

merecer el perdón: 

En conclusión, te digo que vayas y entiendes en barrer y en quitar el eetiercol y barriduras de tu casa. Y limpie toda tu casa, y 
limpies a ti mismo, y busca un esclavo que sacrifiques detente de Dios, y haz fiestea los principales, y canten los loores de 
nue*, eller. Y también conviene que hagas penitencia trabszando un arto o más en le case de Dios, y allí sacarás sangre, Y 
puntería has el cuerpo con gulas de maguey, sacándole le sangre. Y pera que hagas pendencia de los adulterios y Mes 
maldades que bedel, pesarle cada dla dos veces mimbres, una ver por les orejas y otra vez por lo »Noel' 

Diego Muñoz Camargo asegura que había castigos expiatorioq específicos según el 

tipo de transgresión cometida: 

Ifecilbense Genere de le lengua, el hablan ofendido con ele hablando, y de los párpados de las Mos, por beber miedo, y de 
be brezos, por haber pecado de Maldad; de lee plumas, de loe muslos, de las orejee y narices, según les culpes en que 
hablen errado y caldo, disculpándose con el Denenio 

17 López Austin, Cuerpo Mesera.,., t. I, p 256257. 
Sahegún, Op. ele., tomo I, p. 324. 

2fdern., tomo 1, p. 327. 
101 Diego Muñoz ~ergo, 'Descripción de le ciudad y provincia de Tlaxcala', en Relaciones geográficas del siglo XVI, t. IV, p. 196. 
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Sin embargo, el ritual calendárico está repleto de actos considerados por los cronistas 

como "penitencie" sin mención explícita de arrepentimiento ni de expiación. Muy 

probablemente el término más usado para referir estos actos sea precisamente el 

verbo macehua y sus derivaciones, que, como dije anteriormente, significa tanto 

"hacer penitencia" como "merecer", Ruiz de Alarcón y Soma refieren acerca de ciertas 

ceremonias efectuadas en los cerros por las noches. Los tlamacazquem dirigían a 

sujetos denominados tlamaceuhque -"penitentes" o "merecedores"- para que 

realizaran tareas de automortificación y ofrendamiento al dios Tezcatlipoca: 

Aula en cede pueblo sanos andinos dedicados pera el ministerio de los sacrificios de penitentes, que limaban 
flineaceublm y tes talas vistos se »matan nameemite, que SUN* entre nosotros sacerdotes: estos Ilanduan al que te 
les antoleue del gateo pera embalo como peregriar...102  

Es digno de mención que Serna asegure que los penitentes buscaban merecer 

gracias a sus obras: 

Sentado pues en la piedra tenle ten liamaceiguA en » mano vn gran »cunde de finado», que es el tabaco verde, 
mordido con cal, y teniendo delante de al el penitente, hora fiase ei que voluntariamente ~me Ido 1 pedir» el precepto y 
modelo di la penitencie pera merece« en el1a.. 10! 

Ambos autores afirman, además, que ordinariamente lo que se pretendía merecer 

eran "hijos, hacienda, larga vida y salud."1“ 

El término macehua también fue utilizado en relación con los actos 

penitenciales de los dioses. Cuenta la "Leyenda de los soles" que Quetzalcóatl, quien 

buscaba crear a los nuevos hombres, logró robar tos huesos de los antepasados al 

dios Mictlantecuhtli, Una vez llevados a Tamoanchan, la diosa Cihuacóatl los molió y él 

derramó sobre ellos sangre de su pene. 

y en seguida hicieron penitencia (tlernacibuol todos los dioses que se han mencionado: Apentecua, Nuicblitionqui, 
TeparpultquI, tlidsmOrnac, Tiontémoc y el sedo de ellos QuetteicOhus0.1" 

101  "'Ofrendada'. Asi N Ilemeben loa estudiantes del eelmétile. En un sentido mis general N sacerdote si Id se dedka e hacer 
ofrendes a tes doses*, en Cridebel del Castillo, Oge, de., 9,141, tira Num. 73. View también *Gloserlo*, en eisheeún, 01 di. 
1.11, p. 911. 

Ruiz de Aluden, Oto, ele., t.11, p. 37. 
."1: sarna, Op. cid, t. 1, p. 242. 
01 kleen.,1 I, p. 24,1244 y Ruiz de Alimón, Oto eit.3.11, p. 40. 

1" 'Layen» de loe atlas, en Códice Chlinalpopocil, p.121. 
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Del acto penitencial de los dioses nacieron los hombres o "macehuales". Al respecto 

León-Portilla comenta: 

La sangra de Cuitada:di y le penitencie de loa ~es (nioetnneln nemecenne In tetio) hace nacer de nuevo la vida en los 
51105»Pretirom toldo M'alcen Son Por censioulionle los hombres hal de te penitencia da fe, diosas. Con su WICtifiCIO 

remedaron'. Por esto los hombres fueron llamados macehuttles, Pieltm que significa los merecidos por la 
penitenclar.N.  

Hubo también diversos términos que hacen mención de las prácticas especificas de 

mortificación y renuncia ligadas al ritual religioso y, por tanto, consideradas como 

penitenciales. 

Las autosangrfas o molida -de so: "sangrar"- revistieron diversas 

designaciones. Por ejemplo Nonacazapollalizai significa "horadación de oreja"; se 

deriva de las palabree acula "oreja" y repollo: "horadar', y se realizaba en honor 

de los dioses,Ior Asimismo, el Noultzmanallzal u "ofrecimiento de espinas" se 

describe en las fuentes como una ofrenda penitencial: 

tansban remes de abeto y (»deben puntas de maguey, y despuis les *n'enemisten. As( dejaban luego dos espines sobre 
te reme de abeto. Por todas putas, bien sis en dos o tres sitios dejaban IN espines como ofrendas, o *In por cinco 'Ligues, 
según les dictaba su corsedn,IN 

El término tlecoqulxlillztli -derivado de t/écott "vara" y quixtie: "sacarles - León-

Portilla lo traduce como "atravesamiento de varas" y era un rito mortificatorio de 

merecimiento: 

*Ael pasaban la vera con que hecian merecimiento ittamaemnoyel, y cuando se hablan estado pasando les mas, el die 
siguiente, bardan, binan las veras y la grama muy ensangrentada. Y listo se hacia en la casa del dios o en los caminos 
donde *din los dloess.119  

Al referir las prácticas penitenciales no pueden dejar de mencionarse los ayunos. En 

los rituales se utiliza el término Nozahualizfll que significa "ayuno". León-Portilla lo 

traduce como "abstinencia penitencial" y Sahagún lo describe de la siguiente manera: 

taien-Portile. Op. si, p. 100. 
./N  .. Med—, p. 70 

," More p 55 
1011 cemiuisio pu el verbo nutra: 'ser, y ni tullo causativo W, en Sulliven, Op. en, p. 215 
/II/  Mos—, p. 53, 66. 
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no ee comle durante el die, mis aún, nadie se lavaba con Jabón, nadie se bailaba en el temoso/, n1 tampoco ~la con 
mujer  111 

Como ha quedado manifiesto en los significados de diversos términos, en la tradición 

náhuatl encontramos la noción de penitencia en su sentido de práctica expiatoria, 

aunada al arrepentimiento; pero de forma más general se presenta en una infinidad de 

acciones rituales que constituyen el conjunto de prácticas de mortificación corporal y 

renuncia en honor de los distintos seres sagrados. Hemos de agregar a su definición 

que entre los nahuas hubo una estrecha relación entre las prácticas ascéticas y la 

noción de merecimiento, de condición facultativa para el contacto, expresada en el 

verbo maciphua. 
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Ofrenda, sacrificio y penitencia como medios de comunicación con lo 
sagrado 

Haciendo un primer recuento de caracteFisticas, se advierten semejanzas en los 

conceptos de ofrenda, sacrificio y penitencia. En todos ellos destaca su calidad de 

medios de relación entre los hombres y los seres sagrados. Pero ¿qué debemos 

entender por sagrado? La respuesta no es nada sencilla; ha tomado muchos años de 

discusión y a la fecha los especialistas siguen debatiendo. De cualquier modo debo 

ensayar una aproximación al respecto. 

En un célebre estudio, Mircea Eliade advierte que la realidad para el hombre 

religioso está constituida por dos géneros que denomina "lo sagrado" y "lo profano". 

Profano es el ámbito donde el hombre se desarrolla, donde vive y realiza sus 

actividades. Lo sagrado es lo "distinto" al medio natural de acción del hombre; es lo 

sobrenatural. El ser humano tiene certeza de la existencia de lo sagrado porque se 

manifiesta mediante las hierofanías.112  El río, la encrucijada, la caverna y el monte, 

entre otros, son con frecuencia sitios que expresan su constitución sagrada. El hombre 

religioso no los elige, los descubre por medio de prodigios. La fundación es un 

mandato divino que permite al ser humano tener referencia, precisar fronteras entre los 

sitios profanos de habitación y los sagrados: 

... nade wede comenzar, he cose, sin una orientecien previa y toda cdentecidn implica le adquisición de un poto 110. Por 
este razón el hombre rehala» se he esforzado por ~sise en si 'Cubo del Munrki".1" 

El tiempo tampoco es homogéneo. Hay un tiempo sagrado y otro profano. El relato del 

mito es lo que da al hombre conciencia del tiempo de los dioses. En él se describen las 

hazañas que originan todas las cosas de este mundo. El tiempo mítico es siempre 

presente. Los humanos pueden recuperarlo por instancia del rito: 

el tiempo segad) se por su propia naturalua reversible, en el sentido de que es. propiamente hablando, un tiempo milico 
Plimer991  hielo prseaas. »Je Anta religiosa, todo tiempo litúrgico, consiste en le reactualizecien de un aconlecirniento 
sisado que tuvo lugar en un pesado mítico, 'el comienzo" Participo religiosamente en una fiesta implica el salk de le 

III Mimes Elide, Lo mondo y lo profano, p. 19. 
113  Mea., p. 26. 
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duración temporal 'ordinaria' pare reintegrar el tiempo voltio* t'actualizado por la fiesta misma. El tiempo milico sagrado es, 
por consiguiente, indeliniblemente recuperable, Indefiniblemente repelible.114  

Eliade refiere un tiempo heroico de creación, muchas veces violenta y pecaminosa, 

donde los dioses ejercieron acciones que desencadenaron el estado actual del mundo. 

Ahora bien, el tiempo en que viven los hombres, el tiempo mundano, creado por la 

acción de los dioses durante el transcurso del proceso mítico, no es enteramente 

profano. Está cargado de sacralidad y se rige por el tiempo mítico. En el caso 

mesoamericano, como ya se dijo, se concibió como el ciclo de alternancia de las 

fuerzas divinas en tránsito por la tierra, tal y como el tiempo mítico lo dicta. 

Emilie Durkheim, por su parte, afirma que lo sagrado no sólo involucra a dioses 

y espíritus. Cualquier objeto, ser o palabra puede encerrar sacralidad. Desde un 

amuleto, una oración, hasta los mismos dioses. Por ello, apunta, una definición 

jerárquica para distinguir dichos ámbitos es incorrecta. Define entonces lo sagrado en 

relación con lo profano por su heterogeneidad. Sagrado y profano son de naturaleza 

distinta y por eso se encuentran segregados. Es la única relación de naturaleza 

realmente distinta, no así el bien y el mal, cuya naturaleza es moral, o la salud y la 

enfermedad, de naturaleza vital. Una precisión más: la oposición ontológica de lo 

sagrado y lo profano para Durkheim no implica la imposibilidad de transitar de un 

ámbito al otro.ln 

Concretando, Durkheim concibe el fenómeno religioso como aquel que supone 

una división bipartita del universo en ámbitos que se excluyen absolutamente. Las 

cosas sagradas son aquellas que las interdicciones protegen y aislan; las cosas 

profanas, a las cuales se aplican esas interdicciones.1» El necesario tránsito entre lo 

profano y lo sagrado obliga al creyente a despojarse de la naturaleza anterior. Esto se 

!!! Mem • 101. 
Emilio Durlhein Laa formas elmentallei de la vida ~losa, p. 42.43. 

11{ Mem., p. 43. 
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logra siguiendo cuidadosamente las distintas y perfectamente secuenciadas 

ceremonias rituales: 

Le cose merado es, por ~ende, aquélla que el profano no debe, no puede locar knpunemente.117  

¿Existe esta noción en la tradición mesoamericana? Si. López Austin señala no sólo 

su clara presencia, sino la creencia en una amplia gama de seres "sagrados" de muy 

distintos niveles jerárquicos, que iban desde los dioses supremos hasta las fuerzas 

aparentemente más insignificantes: 

Empecemos por reconocer que mis allá de la concepción de los seres que estrictamenti han sido llamados dioses, fueron 
Imaginados otros que participaban de algunas de sus cualidades. Hay une gran distancia entre el dios supremo, ubicuo, dueño 
de todo lo existente, frecuenternente llamado Unico, y loe dioses menores, enanos guardianes da las fuentes o conductores de 
cánteme de agua entre lee nube; y entre Setos y las almas de les hombree, o las porciones de almas adjuntas el animal 
campanero; y entre las almea humanas y las de les piedras; y entre Setas y les fuerzas que circulaban por el cosmos; y entre 
lee !maitu le capecided de les mercencles de ser vendidas, miente que se perdis cuerdo por les proldmidedee transitaba un 
pecador. 1" 

Por otra parte, en diversas ceremonias de los nahuas prehispánicos encontramos 

puntuales preparativos y secuencias perfectamente cuidadas que nos hablan de la 

precaución indispensable para el contacto con lo sagrado. Cuando algo fallaba en el 

ritual debía corregirse de inmediato. Así sucedía si los sacerdotes bisoños cometían 

algún error de secuencia u omisión en las ceremonias, haciéndose acreedores a 

severos castigos que no eran sino ritos expiatorios: 

Dista manera loe lavaban hasta la orilla del agua donde es hablan de zebulir, le cual llamaban Totecco. Allegados ala orille 
del agua, el sálica y los otros ministros quemaban papel en sacrificio, y las lames de copal que llevaban y las Imágenes de 
un y echaban incienso en el fuego. Y otro derramaban alrededor, sobra las esteres de juncia con que estaba ordenado aquel 
lupa. Juntamente con esto, los que llevaban los culpados errojebanlos en el agua, cuyos golpes hacían gran estruendo en el 
pus, y alzaban el pus echándole en do, por ratón de los que calan en elle. Y los que sellan arriba, tornibanlos a zabulir. Y 
algunos que 'obten nadar Iban por debato del agua, e sumorpult, y salle lexos, y es1 se escapaba. Pero los que no sablan 
nadar, de tel manara loe felpaban que los databan por muertos a la atea del que. *III los tomaban sus parientes y los 
colgaban de loa pies pera que echasen fuera el agua que hablan bebido, por les narices y por la boca."' 

La importancia de esta concepción es quizá la razón de su arraigo hasta nuestro días. 

Los indígenas actuales denominan a lo sagrado "delicado". William Madsen en su 

II.,  Mes, 4344. 
López Atildo, Loe Milla del »cuba* p 158. 

119 Sehegún,  p,,  ett, I, 1, 125. 
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obra acerca de los nahuas de San Francisco Tecospa, ratifica Id noción de tratamiento 

cuidadoso. Señala que existen tres imágenes de San Francisco: San Francisco de 

Peregrinación, imagen que es cargada por la montaña en una jornada de cuatro días 

para presentarla ante el Señor de Chalma; San Francisco de las Cinco Llagas y la más 

importante, San Francisco El Patrón, que sólo puede ser tocada por los sacerdotes y 

ocupa el lugar principal en el altar de la Iglesia. 120 

Sin duda las aportaciones de Durkheim son fundamentales en lo relativo al 

estudio de las concepciones religiosas. Pero diversos investigadores le han criticado la 

irreconciliable oposición que él plantea entre lo sagrado y lo profano. Evans-Pritchard 

en su obra Las teorías de la religión primitiva es quizá uno de los más conspicuos: 

Desde luego, lo "sagrado' y lo 'profano" se dan en si mismo nivel de experiencia y, en vez de hallarse claramente 
diferenciados, están tan iriMMild116011 que resultan inaeperables. Por tanto, nl el Individuo nl le sociedad pueden colocarle 
en compartimentos estanca mutuamente eacluyentn. Por ejemplo, cuando se echada une falte cometida el padecer 
determinada desgracia (una enfermedad, pongamos por caso), los ;llamas flsicos de le mane, el estado moral del paciente 
y lo Irdervanción espiritual, constituyen una experiencia objetive unitaria dificil de escindir mentalmote en los elementos 
citada."' 

Para el caso mesoamericano cuando menos, la objeción de Evans-Pritchard a 

Durkheim parece confirmarse al revisar las fuentes. Y vale lo dicho anteriormente 

acerca del tiempo profano cuando nos referimos al espacio y a las criaturas que en él 

habitan: nada en la realidad terrena fue para los antiguos nahuas absolutamente 

profano. El desenlace del tiempo mítico provocó la incoación del estado actual de la 

naturaleza y del hombre. Fragmentos de dioses creadores quedaron atrapados en el 

mundo. Son estos fragmentos los que dotan de características a todos los seres.m El 

ritual dedicado al fuego, al árbol, a la casa, atiende a la carga sagrada de todas estas 

cosas. Lo sagrado involucra, pues, a todos los seres; la diferencia parece ser de 

grado. 

122  'Only the priest may touch this image, Mich occupies the place of honor aboye the altar, en Madsen, 11» VIreln'e cltddlelt P. 
121

111.  
.. Op. ce., p. 109. También ame, 	el comentario al respecto en López Austin, Los indosin, 	del décimo?», p. 157. 

los Mea, p.110.61. Véase del mismo autor "Ofrenda y comunicación en le tradición religiosa mesoamericana', p. 3.4. 
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Recapitulando: según la tradición náhuatl, la realidad estaba constituida por un 

ámbito sagrado, exclusivo de los seres puramente sobrenaturales, y otro profano, 

establecido por seres cargados de mundanidad pero contagiados de fragmentos de lo 

sagrado. Cuando las fuentes se refieren a los cielos y a los inframundos, se está 

describiendo ese ámbito exclusivo de dioses y fuerzas sagradas. En cambio, es el 

sector profano/sagrado el que se desarrolla en la superficie de la tierra, En la 

conformación del mundo según las creencias nahuas, se concibieron también zonas 

sagradas, que fueron, para el hombre capacitado, accesos momentáneos al ámbito 

sobrenatural: 

Le permanencia de los dioses en loe cerros hace de los sitios agrestes lugares sagrados. Los cerros son huecos. Belo su 
codos de pede y tiene adán les monde* de dioses y muertos, ámbitos de frescura y vegetación vedado, el hombre. Pero le 
mitre Me en berma* manantiales y boca de cueree, ~fe en ambos lados une ambigua naturalus. Se mezclen dentro 
y fuere lo perceptible y lo Imperceplib/e.113  

Lo que define la esencia de cosas y personas del mundo es su carga de sacralidad. 

Esta fue la base de la concepción de la materia misma, que ha sido denominada 

materia ligera o materia pesada, según se refiera a lo sagrado o a lo profano 

respectivementem El ámbito sagrado está constituido por seres de una materialidad 

peculiar: dioses y fuerzas son materia ligera. El ser mundano es externamente materia 

pesada, pero todos los objetos, aun los más insignificantes, poseen en su interior 

materia ligera que les da forma y contenido.in 

Volviendo a nuestro asunto, ofrenda, sacrificio y penitencia son acciones que 

facultan el contacto entre los hombres y lo sagrado. Como todo acto humano requería 

del consentimiento de lo sagrado, el designio de los dioses se consideraba primordial. 

En su estudio introductorio a la obra del historiador Cristóbal del Castillo, Federico 

Navarrete apunta: 

IQS ~..p 197. 
Ldpet Austin, Los nata 	tikuothe, p. 179-184. 

," Mercedes de le Glerse le llame melena sutil e le *agrade y meterle corpórea a la mundana, en Sueno y alucinación en el mundo 
~mal ly malee, p. le. 
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A lo largo de le descripción que hace de le migración de loe medras, Cristóbal del Castillo presta particular atención a las 
tomas de comunicación y relación entre las deidades y los hombres La importareis de éstas salta e N vista: las órdenes o 
'mandamientos' divinos están detrás de todas las acciones significativas de los hombres 121  

La abundancia en las fuentes de consejos acerca de cómo acceder a lo sobrenatural 

para el desempeño de cada aspecto de la vida, nos refuerza la presencia de 

procedimientos de comunicación indispensables y obligatorios entre hombres y seres 

sagrados. Ofrendas, sacrificios y penitencias no son sólo medios de contacto, son 

también mensajes. Esto significa que hombres y seres sagrados tienen un código de 

comunicación claramente establecido: 

La ofrenda que se halda sobre el puente debla ser ya, desde su envio, algo que el dios receptor reconociera como propio, al 
grado que le ofrenda llegaba e ser su propia esencia envuelta en la apariencia corporal adecuada. Los hombres podlan 
transformarse en las imágenes mismas da los dioses. En muchas de sus ceremonias religiosas, los antiguos nehuas 
~Oen e los cautiva de guerra y a los esclavos purificados con las prendas propias de be dioses a los que los destinaban. 
Antes de su occisión ritual las víctimas reciblan el trato debido a los dioses, y molan como si fueran ellos Memos, porque los 
Cuerpee vio:timados eran el envoltorio de la esencia divina .127  

Lo anterior nos alerta sobre la dificultad en el estudio del complejo ceremonial. Querer 

interpretar la abstinencia sexual o la ingestión exclusiva de cierto alimento durante 

algún ritual, sin la relación de contexto, sería tanto como buscar el significado de una 

palabra al margen de la frase en que se presenta, o peor aún, el de una letra sin 

relación con la palabra a la que está integrada: 

Las anemias rilushes son verdaderos discursos dirigidos e la sobtenaturalsza, los cuales pueden dividirse en elementos 
semientes a párrafos, frases, palabras, aliabas y fonemas. Estos elementos fungen como metáforas o metonimias basadas 
en códigos especifico. pirpUletkos, coreográficos, gesticulares, cromáticos, muticales, de ofrendamiento, etc.), 
dependientes e su vez de un código general, y se articulan según una sintaxis determinada De manera similar a los 
componentes del lenguaje verbal, los elementos rituales más simples no tienen significado en sl mismos: sólo cobran sentido 
cuando se combinan con otros elementos espacial y secuencialmente.121  

Ahora bien, debe destacarse el hecho de que el grado de cercanía entre hombres y 

dioses, a través de las vías de comunicación, variaba según los procesos 

utilizados.ls . En otras palabras, no es la misma aproximación entre el fiel y su dios, 

cuando aquél coloca una ofrenda de retoños en un altar, que cuando conduce la 

121  Federico Navarrete Linares, 'Los hombres y los dioses", en Cristóbal del Castillo, Op. eh. p. 60 .  
1.1.1 López Austin, 'Ofrenda y comunicación...», p. 5-6 
!!! Lepe: Luján, Op. di. p. 54. 
121 Véase López Austin, 'Ofrenda y comunicación...»  p 6.9. 
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oblación y la presenta personalmente a su destinatario en el templo, y menos todavía 

cuando es poseído por la divinidad convirtiéndose él mismo en ofrenda y en vehículo 

de comunicación. Uno de los casos más interesantes acerca de la posesión divina es 

la danzan. López Austin, reuniendo pruebas filológicas, historiográficas y 

antropológicas, ha llegado a la conclusión de que la función más importante de la 

danza en la tradición religiosa mesoamericana es establecer un puente comunicativo 

entre el hombre y lo sagrado a través del propio cuerpo del danzante: 

El bale retal puede ser comprendido como la entrega pare la Intermedio*, y como el medio expresivo. El demente se 
puente y es vot.131  

De esa manera, nos dice el autor, "la palabra transita por ambos mundos"; el dios 

habla por boca del poseído. La posibilidad de grados de cercanía tan estrechos nos 

permite comprender situaciones ceremoniales expresadas en las fuentes, donde a 

primera vista no se sabe claramente si se está haciendo referencia al hombre o al dios 

porque ambos están entreverados. Como en el caso de los viejos que se "regocijaban" 

tomando pulque en la fiesta del décimo segundo mes, fortalece. Al parecer, su alegría 

no era personal y ellos mismos eran auténticas ofrendas: 

Luego *Sedan comide en su cu, y «pella noche comían y bsblan y regocijaban', todos, especialmente los viejoiy vis» 
(ski que 'tibien veo por lo Migada del dios, y decían que le lavaban los pies con este regocijo.132  

La ingestión de pulque implicaba la posesión de alguno de sus dioses, de los 

Cuatrocientos Conejos, y determinaba el comportamiento del bebedor. Lo que hacía el 

borracho era para el creyente obra del dios.13$ Lo mismo debió considerarse con 

respecto a la ingestión de plantas psicoactivas. Concebidas como dioses, fueron 

invaluables medios de comunicación, tan estrecha que la persona en trance brindaba 

su cuerpo y su voz para que el dios se expresara. Cierto tipo de curanderos ingerían 

!!!. Sobre los tipos da danza véase Fray Toribio de Benaxenle Mololinla, Ahmorlaha..., p. 396.387. 
'41  López Austin, 'O herida y comunicación...", p. 7-8. Véase especialmente el análisis filológico donde llega a la conclusión de que al 

verbo »ballarlIfede) tiene nexos con el verbo *hablar(Ifoe) 
1» tiahspin, Op. 	1. I, P. 92. 177 	r, t. 1, p 240 Véase también López Austin, Hombre4los, p. 121.122. 
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ololluhqul con el propósito de encontrar objetos perdidos, detectar conjuros y 

diagnosticar enfermedades y perjuicios: 

El modo de toma esta bebida lofolfuliquil es, &abalar el die, el que la á de baba, informando» muy bien la causa, porque as 
á de tomar, ales por enfermedad, d por cosa hurtada, d perdida, d por saber el lo que se,padece, es hechizo, y de quien as 
tiene la sospeche; y adernan el oratorio de la casa con mucha decencia, como si esperaran la viene de vne gran persone, 
todo enramado, y perfumado; beben luego el Ofolluhqui, encsnddas cendales en el alar del °Modo; y como es bebida tm 
eficaz, que luego prhl de el julio, comiencen á hablar mil disparates correspondientes é la platica y alll se le representa l la 
knaginecion vn viejo, que dicen, es el Ofolluhqui..,1" 

El trance y la posesión podian lograrse entre hombres y difuntos. Cuando alguien 

moría, dice Sema, llevaban el cuerpo a cierto lugar donde prendían un fogón. Acto 

seguido, ofrendaban comida y bebida al fuego. También ofrendaban música y cantos. 

Pasado un tiempo, retiraban el fuego y los cantores se comían y bebían la ofrenda: 

0. dicen que es como si el difunto la comieses, y la bebieran; y é el octavo die ponen otra comide, y bebida en le pede, y lugar, 
donde estuvo el Cuerpo, pare secaba a enterrar, y se la comen y beben los cantores, y dicen ~hin ea como el el difunto la 
comiese* y Ionice n...1" 

También el trance y la posesión se alcanzaban mediante penosas faenas rituales. Lo 

refieren Serna y Ruiz de Alarcón al relatar cierto proceso penitencial que se realizaba 

en los cerros durante la noche: 

En llegando al lugar del ydolo o el monton de piedras, postran.* donde aula de poner su ofrenda, y puesta, se sacrifican ei 
derramando su sangre, pari lo qual Ilebeue un puncon hecho de una ralla de ola agudo, y con el se pican las orejas en les 
pedes donde les mujeres se ponen los sandios, hasta derramar mucha sangre, y hechsvala en unos vasitos que bailan en 
las piedras a modo de saleros, y nos se rompien las orejas de manera que venían a quedar guando ya viejos, como grandes 
enanca, lo que alas din Nécutetocoyeepol. Tambien se pican deben del labio sobre la barbe, hasta egureraireelo como 
ventana, y algunos ~bien la lengua en la pede superior; todo arao hallen por escribo. y  dieen  que algunos elignee e 
desmayen' o adormecerse, y en este 'atarla, o oyen, o ea les arwojauan, voces de su ydolo que les hablan, de que 
quedarían muy ufanos y como siguros de que se les crorgaue lo que pedan, que de ordinario era hijos, 'muenda, larga vida, 
familia o salud.'" 

13... Semi, Op. cut, t. I, p. 235. 
!".. /dm, 1.1, p. 02. 

Nula de Alucón, Op. clt., t. II, p. 40. Véase sobre el mismo ritual Sernos, Op, cit., t. 1, 244. Acerca de la rebelen entre dolor, Miga 
*neme 171200y alucinación véase el capitulo de Linda Schelle y Muy Elan Miller "Bioodletting snd the Visión pues, en Op. 41 p. 
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Ofrenda, penitencia y sacrificio como prácticas vinculadas con la 
renuncia, el sufrimiento y la violencia 

En abundantes descripciones acerca del ceremonial prehispánico encontramos 

procesos ofrendarios, penitenciales y sacrificiales asociados con claras expresiones 

de renuncia, sufrimiento y violencia Por ejemplo, la ofrenda de acroyatemelizill 

("ofrenda de ramas de abeto") que consistía en ramas de axóyatl sobre las que se 

hincaban espinas de maguey cubiertas con la sangre de los penitentes.13Y 

También se ofrendaba esfuerzo, sudor (fatiga) y como consecuencia del interés 

por brindar oblaciones a las divinidades se llegaba hasta perder la libertad: 

ten, eactifiraben pene de sus sudores y trebejos e Industries, como eran los mercaderes, y lo que mes es, que ofrecían en 
ilecrIllcio su propio libertad, porque si habiendo comenzado sus fiestas Me tetaba lo hacienda para cumplir u vendlan y 
tteclan ~mos por erdballe.1311  

Son dignas de mención las ofrendas de persones a los templos y templo-escuelas. 

Este costumbre implicaba la relación de compromiso con una institución donde se 

imponían algunos deberes cargados de renuncias, sufrimientos y violencia. En el caso 

de los sacerdotes ofrecidos a los templos Joseph de Acosta relata: 

Las »cordeles de vitziliteutil illultztopoehtlij sucedían por linajes de ciertos barrios diputados a esto. Los sacerdotes d'elfo& 
Molas eran por elección u ohecimleMo desde su Mal al templo. Su perpetuo ejercicio de los sacerdotes era Incisos« • los 
tetes, lo cual m hacia cuatro veces cede dle natural...1A medie noche ee levantaban y sahumaban con mucha reverencia 
loe (dolos del templo) ... Y acabado esto se iban a una pieza, }untos, y sin hacían cieno panero de penitencies muy domen y 
chalss, hitiendou y escandas* sangre, en el modo que se diré cuando ee trate de la pinitencl que el diablo ensile a los 
suyos. Estos maihnee e media noche Ornes faitehen.11. 

En principio, todos los pequeños eran por voto de sus padres ofrendas dedicadas al 

colinden, templo-escuela en honor de Ouetzalcóatl, o al tolpochcalll, templo-escuela 

dedicado a Tezcatlipoca. Según parece, los niños necesitaban el vinculo de alguno de 

estos dioses para poder vivir protegidos, además de la educación básica para el 

desarrollo de la sociedad. Si bien la estancia dentro del telpochcalli, escuela del 

barrio constituido principalmente por los hijos de los macehuales, era menos severa 

!!! Viese »os—, p. SO. 
Las Cíen Op. c/t, lb, p. 273. 

1" Joseph de ámela, Meada natural y mor* de las Indias, p. 234240. 
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que en el calmécac, existían también actos de renuncia y sufrimiento. A decir de 

Sahagún, cuando el pequeño ingresaba a la institución sus padres pronunciaban un 

sentido discurso: 

Por ventura se criara, y bluirs, pariendo a dios: entra ala casa de penitencia, y boro, que se llama biombo*, desde agora os 
le entregamos: pera que ~e, en aquella casa donde.. crian y salen hombres valientes.'" 

En el calmécac, desde la ceremonia de ofrecimiento, el pequeño era sometido a una 

disciplina rigurosa y al abandono de sus costumbres anteriores. Vivía y era 

considerado un sacerdote (tlamacezqul). Sobre esto dan cuenta los textos 

sahaguntinos que hacen referencia a la ceremonia de ingreso: 

I en lleganckme todos, luego tibien, y vntauan al muchacho, con tinta todo el cuerpo, y le cara, y le punjan vnes cuentee de 
pelo, que se lema tfatopot11. 1 el ere hijo de pobre, 1 punjan hilo de algodon loso; y le/ cateuen las omisa, y matan la 
sangre, y la ofmcian ante la estatua de Ouetzalcoall.141  

La penitencia en su concepción más usual se relaciona con la renuncia y el sufrimiento 

corporal. La vigilia nocturna era práctica habitual entre aquellos que vivían 

"permanentemente en la casa de dios". Su función consistía en prevenirse de 

transgredir las normas religiosas faltando a sus obligaciones. Por ello se mantenían 

despiertos para "no dejar de hacer algo por causa del sueño".14: 

Los prolongados ayunos llamaron la atención de los cronistas. Al respecto 

Mendieta afirma: 

... oran riguroelsimoe loe que el demonio les insertó, no por devoción que tiene a esta virtud, antes les es cruel enemigo (como 
lo testifica la misma Verdad, Cristo, por S. Mateo), sino para por todas vías afligir a aquellos feligreses, sin que *aneasen por 
su penitencie algún mereclmiento.142  

Además de los ayunos y las vigilias, destacaron los baños de agua fría, la ausencia en 

el lavado o corte del cabello, las peregrinaciones, la abstinencia sexual y las danzas 

extenuantes, 

..14! Educación inerka.., p. 22. 
"1  Nem , p. 44. 
.14.2. 	p 
••• Fray Jerónimo de Mendieta, Historia eclesiástico indiana, p. 102. 
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No hace falta argumentar profusamente para establecer el nexo entre las 

prácticas sacrificiales, el sufrimiento, la renuncia y la violencia. Abundan tos casos de 

los llamados autosacrificios, dentro de los cuales captaron más la atención de los 

cronistas las sangrías propinadas con espinas de maguey o navajas en brazos, 

piernas, lengua y pene.'" 

Desde luego, el sacrificio humano fue la suprema expresión ritual del 

sufrimiento, la renuncia y la violencia. Su abundancia a lo largo del sistema 

calendárico nos refiere su importancia. Se efectuaba con igual solemnidad en la 

construcción de templos y edificios sobresalientes, en la elaboración de objetos 

importantes'« , en las fiestas de coronación de gobernantes'« y como parte de las 

exequias a los grandes personajes.ur El sacrificio para ofrendar la sangre y los 

corazones humanos, como alimento de los dioses, fue obligación impuesta por la 

divinidad. Así lo refiere Cristóbal del Castillo, cuando pone en boca del gula de los 

mexicas, Huitzilópoch, el mandato de su dios Tetzauhtéotl: 

¡Preciados hijos mica, que aqui estáis) Recibid bien en vuestro interior cuento y cuentea cosas ce diré y os Informe*, les 
plebes de nuestro dios Tetteuhtiott el ypefequiltut, el conquistador. Los corazones y la sangre son su alimento, eu 
romped«, y don, por lo que siempre se ofrendarán ante et fi al ofrende« ente 41, se 'atenderá por el cielo el movimiento, al 
Sol, Irá a metro su resplandor e diario el único dios, el Moque Nahusque, precies a quien vivimos, el duelo del cielo y de Is 
tiers.'" 

144 Las Case, Op. 194,1. ti, p. 200. Véale también Francisco Javier Clavijero, Historie antigua de Merco, p. 174175. 
"" ~se el ceso da le elaboración de le piedra CuauhrkelU ordenada por fAotecuhrome (luir-mina, en Durán, Op. en., t. II, p. 192. 

1113. 
• Sehegin, Op, cN., t. tl, p. 530. Los gobernantes, como parte del ceremonial de ascenso el cargelde earcienl deblen hacer la guerra 

pes abisma ~evos y ofrecerlos e Hultzilopochtll en sacrificio. 
"' Duren, opp, c&, t. II, p. 300. Véase Motollnia, Op. eh., p. 305. El autor asegura que se mataban de doscientos e trescientos 

~evos en les arequles mea solemnes. 
I"▪ 

	

	Cristóbal del Cestillo, Op. ca., p. 143. Navarrete traduce yootpulhui, como encargado de la guerra o de los enemigos: de yáoti 
enemigo, y requemo, encargado, poseedor de cargo. Si treta de un grado militar. 
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El sufrimiento como condición de vida 

En principio podríamos concebir las acciones•deliberadas de renuncia, sufrimiento y 

violencia como contrarias a la naturaleza misma de los seres humanos. Esto, si 

partiéramos de lo "anormal" del establecimiento social de medios aptos para producir 

aflicciones y estados de tensión. Sin embargo, estas prácticas, lejos de ser 

consideradas como antinaturales, formaron parte del actuar cotidiano en el México 

prehispánico. Así, se hace necesario conocer la noción acerca del sufrimiento en la 

vida diaria de los antiguos nahuas. 

Quizá, como expresión de los grandes afanes y de la incertidumbre cotidiana en 

la obtención de los bienes terrenales, las ideas acerca de la necesidad de entrega y 

sufrimiento estuvieron presentes entre los nahuas a través de sus actos y discursos. 

En el momento mismo del nacimiento, la partera decía a la pequeñita recién llegada: 

Habéis venido e este mundo donde vuestros parientes viven en tribal:4 y en léase, donde ley calor destemplado y filos y 
airee, donde no hay placer ni contento, que es lugar de trabe» y ?Hipas y necesidades. Hl' Irle, no sabemos si Miréis 
mucho en este mundo... No sabemos qué son los dones o mercedes qus os he hecho vuestro pedre y vuestra medre, el pan 
echar y le gran idiota que están en be chic* No sabemos qué traéis ni qué tel se vuestra fortuna, si traéis alguna cose con 
que nos gocemos. No sabemos si te lograds.14. 

Desde el inicio de la vida y hasta el fin de sus días, el individuo creía estar 

irremediablemente comprometido con penas e inseguridades a cambio de pequeños 

momentos de alegría y placer. El sexo y el pulque, creaciones divinas, eran tenidos 

como paliativos para realizar las obligaciones de los hombres.10  El estado común, 

frecuente, era de sufrimiento. 

Y no podía ser de otra forma. Fue el mandato divino, la 'obligación impuesta a 

los hombres desde el tiempo sagrado: reverenciar a los dioses creadores y dueños de 

todo. Contaban los antiguos que el dios Citlaltónac y la diosa Citlalicue engendraron 

un pedernal. Sus otros hijos, espantados lo arrojaron a la tierra, al sitio de las Siete 

.142 Settegén. Op. cié, t. I
' 
 p. 413-414 

1" Lepes Austin, Cuerpo humano..., t. 1, p. 276-280. Véase h creación del maguey en "Historia de México", en Teogonia • historie 
de /os mesk mos..., p. 106-107. 
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Cuevas. Allí salieron mil seiscientos dioses que viendo su suerte lejos del cielo, 

decidieron enviar un mensaje a su madre para que les permitiera "criar hombres" a su 

servicio. La madre indignada les dijo que pidieran los huesos y las cenizas de los 

hombres pasados al dios del Mictlan. Así nacieron los seres humanos, servidores de 

los dioses." 

Resulta que el hombre nació para servir y si el sufrimiento fue concebido como 

algo inherente a la vida, los actos ceremoniales vinculados a éste fueron considerados 

como acordes a la norma establecida por los dioses. Ellos mismos, los creadores, 

realizaron en el tiempo "portentoso de los orígenes" actos penitenciales, meritorios y 

sacrificiales cargados de dolor, sufrimiento y muerte. La diosa Tlpltecuhtli fue destruida 

para crear la tierra y exige el sacrificio humano y la ofrenda de corazones." 

Quetzalcóatl, en su advocación de Xólotl, bajó al inframundo y con sangre de su pene 

regó los huesos de los hombres para hacer a los nuevos "merecedores" de vida." El 

dios Nanáhuatl hizo autosacrificio y merecimiento en Teotihuacan punzando su cuerpo 

con espinas y ofrendó su sangre para después arrojarse al fuego, de su inmolación 

surgió el Sol." 

4 

1,1! Mendiets, Op. eN., p. 77.76. 
'"i Historie de México*, en T'oponía • Natal' de loa nverkmos..., p. 100. ;2 	p loe. 
"" Mem p. 109. 



Grados de renuncia, sufrimiento y violencia en la ofrenda, la penitencia 
y el sacrificio 

En la conceptualización de la ofrenda, el sacrificio y la penitencia es necesario advertir 

el hecho de que no todas sus manifestaciones son en igual grado actos de renuncia, 

sufrimiento y violencia. 

El sacrificio por definición está comprometido con la destrucción y la renuncia a 

un bien preciado. Pero hay una gama muy amplia de matices. Desde quemar papel, 

pasando por el sacrificio de animales, hasta la occisión de hombres con objeto de 

ofrendar sus pieles, sus carnes, su sangre y sus corazones. 

El caso de la penitencia es semejante. Esencialmente se trate de actos 

ascéticos vinculados con la mortificación corporal y con la renuncia; pero hay una gran 

diferencia entre evitar el consumo de ciertos alimentos en determinadas festividades y 

horadarse la lengua o el pene para traspasarlos con varas. 

El concepto de ofrenda no compromete necesariamente, ni con la violencia ni 

con el sufrimiento. En cambio, implica privarse de algo estimado. Sin embargo, la 

presencia de ciertas formas peculiares de ofrendamiento parecieran violentar esta 

característica. Veamos una. 

López Luján asegura que en algunas ocasiones, una vez concluida la festividad, 

las oblaciones de comida eran consumidas por los participantes.IN Se podría pensar 

que en este tipo de ofrendas no hay pérdida; después de todo, loa miembros de la 

comunidad disfrutaban los productos que hablan elaborado. Sin embargo, cierta 

descripción que sobre las actividades cotidianas en los templos nos presenta Las 

Casas pudiera darnos la pauta para reconsiderar esta posición: 

Cede menina llevaban comide caliente de pan y de pollina pulido, o de ares coses. y primentébenle e loe Idoloe, 
ofreciéndole equel calor o vaho, porque crean que lo recibian de pedo loa dioses. la comide después se quede» pare loe 
eecerdoles."1  

!el.. Lapa Luján, Op. cit. p. 102. 
1" Les Ceses. Op, ea, tJl, p. 30 
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En el caso expuesto por el dominico estamos ante una situación diferente a la anterior: 

aquí se trata de la redistribución de bienes ehtre personas, en la que los oferentes 

renunciaban a los dones para beneficio de los sacerdotes. Pero desde el punto de 

vista religioso, la cita de Las Casas nos advierte la posibilidad de que a los ojos del 

creyente, la ofrenda sometida a un ceremonial sufriera, por ese mismo hecho, una 

importante pérdida: su "esencia" o "materia ligera". En el caso da ofrendas de comida, 

se perderle cierta sustancia contenida en los alimentos, misma que saldría en forma de 

vapor para asimilarse a la divinidad. 

Independientemente de la solución que pudiera dársele a este problema, 

podemos advertir que en las distintas manifestaciones de la ofrenda, la penitencia y el 

sacrificio hubo importantes diferencias en cuanto a "costos", en cuanto a grados de 

privación, sufrimiento y hasta violencia, según sea el caso. Es decir, aunque llevar 

retoños a los altares era igualmente un acto de ofrendamiento que colocar espinas 

ensangrentadas, la primera forma ritual parece menos onerosa en cuanto a privación y 

sufrimiento. Significa entonces que en las formas de búsqueda de contacto con lo 

sagrado habla una diversidad cuantitativa y cualitativa. ¿Por qué? No encuentro una 

respuesta simple. Sin embargo, me parece que si es correcto hablar de grados en lo 

relativo a la carga de sacralidad de los seres mundanos y puramente sobrenaturales, 

ea coherente suponer que hubo una relación reciproca entre ésta y las formas 

específicas de culto. Muy probablemente, la carga de sacralidad, las características 

propias del ser con quien se pretendía contactar, además de la magnitud del beneficio 

que los hombres pretendían obtener mediante sus rituales, fueron proporcionales al 

grado de renuncie, sufrimiento y violencia manifiestos en las ceremonias. Sobre ello, 

Van Baal establece una clasificación de los ritos que denomina de baja y alta 

intensidad. Los ritos de baja intensidad se realizan cuando se cree estar en buena 

relación con los seres sagrados, son actos "discretos" que se efectúan cuando las 

circunstancias parecen ser favorables. En cambio los de alta intensidad son suntuosos 
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y se llevan a cabo cuando se presume una mala relación con lo sagrado, que se 

manifiesta en desastres e infortunios.w 

48 

167  Row•intsrelly communication, he erguid, ie the Ideal forrn for man's reiations with the supernatural. When 'hines run inocente and 
anelety le abeent, Pm» res* *Once to keep up poott talabais with the goda, inspiren confidence In the parsistencs of »ir 
benevolence and polection. To die contrary, Mien misfortune or Mester persuade the faithful that Itere la eornething N'o n g wint 
Mese relatos, other riges are callad for (hose ff the high•Intensity type.', en bel, Op. Nt, p. 16e. 



Formas morales, amorales e Inmorales de contacto con lo sagrado 
Como sucede en cualquier parte del mundo, las sociedades nahuas 

desarrollaron mecanismos regulativos de la conducta de sus individuos. Dentro de 

éstos hubo normas morales que se transmitieron tanto por medios educativos 

informales como por escuelas altamente desarrolladas. Sin embargo, la descripción de 

los sistemas educativos, así como la frecuente presencia en las fuentes de consejos 

acerca del deber ser, pudieran crear una falsa imagen de la sociedad náhuatl en lo 

referente a las formas en que sus individuos se relacionaban con lo sagrado; esto es, 

pudiéramos pensar que estudiamos una sociedad en la que la moralidad fue 

inquebrantable. Hemos de distinguir con toda claridad entre la difusión de los valores 

morales propios de una ideología dominante y el hecho, no menos cierto, de que las 

personas recurrieron también a formas ajenas a las "buenas costumbres" para obtener 

de los dioses los beneficios que perseguían. Tal y como sucede en distintas religiones, 

los nahuas creían acceder, a través de diversos medios (ofrendas, penitencias y 

sacrificios por ejemplo), al contacto con las fuerzas sagradas y a la obtención de sus 

favores. En algunos casos, tanto loa medios utilizados para obtener el contacto como 

loa fines que se perseguían fueron acordes con las reglas morales establecidas. Pero 

en esta tradición religiosa el contacto exitoso con lo sagrado no dependía de esta 

coincidencia; era posible, según su concepción, acceder a la comunicación y obtener 

respuestas provechosas de loa dioses contraviniendo las reglas morales. 

Atendiendo al comportamiento humano y a la moralidad que lo rige, creo que 

una clasificación de los medios de comunicación entre los hombres y los seres 

sagrados debe partir en primer lugar de una división en dos grandes grupos. El primer 

grupo es el que conjunta las formas de comunicación no deliberadas. Dentro de él 

debemos considerar los contactos que se produjeron como resultado exclusivo de la 

voluntad divina, así como los que fueron consecuencia involuntaria de las acciones 

morales, amorales e inmorales de los individuos. El otro grupo es el constituido por las 
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vías de comunicación premeditadas.m En éste debemos distinguir las que se 

lograron por medios morales, amorales e inmorales. 

A continuación expongo cada uno de los casos posibles, 

1. Comunicación no premeditada y sin relación con la conducta moral del 

individuo. Fueron aquellos casos en los cuales los dioses propiciaron el contacto 

con los hombres por su propia voluntad, sin que la conducta de les personas 

interviniera. Sahagún refiere una forma de contacto en la que podriamos 

considerar la comunicación por envidia de la divinidad. En la fecha ce cutometlim 

bajaban las elhueteteo o Muela/pilan, mujeres muertas de primer parto y 

proclives, entre otras cosas, a causar enfermedades en los niños. Por tal razón, en 

estas fechas se recomendaba encerrar a los pequeños en casa para evitar el 

encuentro. Si alguno enfermaba aun con las precauciones se consideraba como 

consecuencia de un acto voluntarioso de las diosas: el arrebato de la belleza: 

El onceno signo ee Nemebs ce efflatneet ~len que este signo ere frien afortune*. Y dictan que en * desurden les 
dioses que ea llamaba cifinfeleu, que empecen e los Mos. Y todos loe que untan &hos o netas, los enturreben en Mi 
paya no se encontrasen con setas dioses, porque no loa hiriesen con pedes*, Y d alguno cale en anfermadel en *ele 
signo, los milicos y medicas luego le desahuciaban. Decían que no ~Pede  porque  indicen le **MI herido Y *Aluno 
que era bien dispuesto 'Mermaba en estos dios, dictan que les diosas le hablan desmido le hermosura y u le hablan 
quiledo.". 

2. Comunicación no premeditada como consecuencia de actos morales del 

individuo. Fueron aquellos actos de moral positiva que sin buscar 

deliberadamente el contacto eran capaces de provocar la comunicación entre los 

hombres y determinado ámbito de la sobrenaturaleza Personas que por su buena 

conducta llamaban la atención de los dioses propiciando un acercamiento. Los 

efectos del contacto pudieron traducirse en éxito y felicidad, aunque también 

I"  Maese Que es preclarnsrae en este grupo donde encuadran la ofrenda, la penitencia y ei sacrincio, puesto que dichas practicas 
fueron siempre mecanismos volitivos de comunicación. 

IN Lepe Amen sume que bajaban en cuatro fechas dei tonatpohua#1 asociadas el occidente: ce quiáhuld, ce mitad, ce ozomaill, 
e* mil y ce eutauhal, en Cuerpo humano—, t i, p. 269. 1U 	Op, a. f. I, p. 259. 
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podían dar resultados sorprendentes. Por ejemplo, la muerte tenla entre sus 

causas el deseo de algún dios por incorporar en sus huestes a cierto individuo. .Y 

la atención divina obedecía en ocasiones al alto grado de moralidad del sujeto: 

La buena vide, le blenda, le devoción y la pureza Molan también que be doses esmeran a si e quienes se hablan hecho 
so:resana de su ramo. Premiaban con buena musite Tlélix, Chal:Altéralas, el Sal y Omita. En pediatra be ~boa de 
luda delectelin camal eran grato* e osase dos Olimos dime."' 

Mis adelante, el mismo autor sentencia: 

Es Pasado hacer hIncepé en la Importancia de le conducto pera le oxisecución de le gloríe ulltalener• Aunque le suele 
de loe eayagalla no dependiere leleIrrenle del oomporterninto de loe hornos., el mego si Tleirxen y el Tendelub Adoso 
ee tetaba el el individuo curaba No virtudes de la veranda, la aren y b devorara,. No ere le oenducte, come ee be 
afirmado, ejem el destino del rniado.153  

3. Comunicación no premeditada como consecuencia de actos amorales del 

individuo. Fueron aquellos actos ajenos a la normatividad moral que provocaban 

de forma involuntaria el contacto con la sobrenaturaleza. El propio devenir de la 

vida podía, en situaciones tiempos y lugares determinados, provocar un encuentro 

inesperado: al salir del pueblo, al pasar por una encrucijada, al pescar en el lago o 

al experimentar un estado de ánimo alterado. Veamos un caso específico. Las 

fuentes consignan el encuentro de las personas con un tipo de fantasma llamada 

cultlapanton. Esta especie de mujer enana y con cabellos largos se aparecía por 

las noches en los sitios donde se acostumbraba evacuar el vientre: 

Habla otra manera de fantasma que de noche apande, ordinariamente en los lugares donde iban a hacer sus necesidades de 
noche. SI all lee aprecia una mujer pequelle, enana, que la lametón craillapionfoni" , o por aíro nombre 
cedIfepachronle. , cuando esta tal fantasma aparada, luego tomaban mal pilero que hablan de morir en breve, o que le 
habla de acontecer algún Infodunio.1.1  

111 Libes Austin, Cuerpo Auereock.., t. 1, p. 386. El autor asegura que temblón eran muertos por los diosas aluda que los olondiel 
y con el 'cara« gozaban de los mismos beneficios de quienes eran premiados con le muerta. Mencione al ejemplo de los 
bombee que morían por cometer el pecado de tocar ei arara« de los ahogados y al morar residan en el Tielocan. 112.  Va,. la principal y central de les entidades animara. Su mayor concentración estaba en Ad corazón. 5db se separaba del 
individuo tras la musa. A ella se debían las principales actividades de le conciencia. Se llamaba también leyolie, en berra, t. 
II, p. 300. 

15$ Mem. t. I, p. 367. 
'La eepeldille", en "Glosario-, en SahagÚn, Op. cíe, t.II, p. 879. 

''• 'la enteramente aplesteralle'. en Now, t. II, p 873. 
181 Nem., t. I. p 295. 
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Era, para el creyente, un tipo peculiar de fantasma, asociado con Tezcatlipoca, que 

rondaba de noche por los lugares sucios: 

Oficien que sólo ala en los lucieres en que orinaban, en los basureros se apararle ala Me. SI alguno tenla deseos de orinar 
y sella sob en la noche, ya hubiere luna, ye estuviera oscuro, entonces se M aparecle.117  

Según parece, este tipo de contacto era diferente a otros en los que el dios 

Tezcatlipoca probaba la valentía de las personas. En ciertos encuentros con 

fantasmas, el sujeto podía huir y esperar un suceso fatídico (enfermedad, desgracia o 

muerte); o bien buscar al fantasma, sujetarlo y obligarlo a brindarle dones, por lo 

general espinas de maguey como símbolo del futuro éxito en combate. En la medida 

en que se aproximaba el amanecer, el numen perdía fuerza y se veía obligado a ceder 

a los deseos del hombre.1H Por ello, era usual que algunos guerreros valientes 

buscaran fantasmas por la noche. Pero, la cuitlepanton era inalcanzable; tenía la 

facultad de desaparecer intempestivamente y nadie podía sujetarla: 

No la puede eeir el que le ve apetecer. SI la sigue, frente e M deeepsrece; sal se burle de di. Otra vez, en el lugar, acá es 
«lime: sil le lipa, quiere asirle, es vs perdiendo.," 

El encuentro inesperado e indeseado sucedía por una acción amoral del sujeto: entrar 

en el radio de acción del fantasma constituido por la noche en las proximidades de 

letrinas y basureros. 

4. Comunicación no premeditadas como consecuencia de actos inmorales del 

Individuo. Este contacto se gestaba sin premeditación y como resultado de 

transgresiones morales. Aquí podemos incluir los actos pecaminosos que 

provocaban respuestas de la divinidad. Por ejemplo, aquellos que en tiempo de 

ayuno lo interrumpían comiendo o tenían relaciones sexuales. Como respuesta a 

las ofensas recibidas, los dioses enviaban enfermedades. En este caso, la 

1,82. Autorice y abusiones, p. 57. 
192 Véase une inotictición sobre las cualidades de fuerza nocturna de Tezcatlipoce en Idem p. 198. 
Is• diem,, p. 57. 
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etiología de la enfermedad debe entenderse como la consecuencia de la relación 

hombres-seres sagrados. 

En efulo, el pueblo artme considere e la enfermedad corno castigo de loe dioses. El quebrantamiento de loe te», e 
inlerdlcodenes médicos, le desobediencia e los mandelas de lee divinidades, al olvido da los deberes religiosos, el muno 
kdaminsido pot mleciones sexuales, realizadas en din problbkke, son motivo data Va da les deidades numerosas y atuse 
de los pededreisides que sufren quien violen si arden establecido.' F. 

Toca el turno a los contactos promovidos por procesos cuya intención era aproximarse 

con lo sagrado. En la consecución de esta clasificación procuraré establecer los casos 

de contacto voluntario utilizando ejemplos ofrendarlos, sacrificiales o penitenciales, en 

el entendido de que hubo otros medios de comunicación intencional que salen de los 

limites de la presente investigación. 

5. Comunicación premeditada por medios morales del Individuo. Están contenidos 

en este grupo todas aquellas aproximaciones propiciadas conscientemente dentro 

de la normatividad moral. Las fuentes expresan constantemente este tipo de vías a 

través de los consejos transmitidos por los discursos antiguos, conocidos como 

huoluntlatollt Tomemos un caso como ejemplo: el embarazo. El embarazo y la 

maternidad en las mujeres casadas eran estados altamente estimados, así que los 

anhelos de concebir y criar expresaban valores de moral positiva. Para que una 

mujer pudiera embarazarse debía suplicar la merced a la divinidad y realizar una 

serie de actos capaces de hacerla digna de recibir el don sagrado. Después de 

diversas penitencias y ofrendas, destinadas a merecer el contacto con el dios y a 

expiar alguna culpa que impidiera el buen logro de la comunicación, llegaba el 

estado esperado. Mas la labor no concluía en ese momento. La madre podía 

perder el producto como castigo por negligencia o soberbia. Era necesario y se le 

recomendaba continuar con súplicas, penitencias y ofrendas. Sobre ello trata el 

siguiente discurso: 

ire Aguirre Marón, AfirdlcIna y magia. El proceso da aculturación en la estructure colonial, 1.49. 
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Ni ta mía, muy amada y preciosa, como piedra preciosa, corno chakhlhuttl, y zafiro, noble y generosa, ye es cierto agora que 
nuestro tenor se acordado de vos, ei cual está en todas partes y hace mercedes a quien quiere. Vestí clero quedáis preñada, 
y que nuestro señor os quiere dar fructo de genereciOn y os quiere poner un ¡oil y claros una pluma rica, Por ventura lo ham 
merecido vuestros suspiros y ~tras lagrima, y el estendimiento de vuestras manos delante de nuestro seña, y tse 
peticiones y oraciones que habéis ofrecido en presencie de nuestro señor, llamado tiniebla y aire, en las vigilias de la medie 
noche. Por ventura hebilla velado; por ventura habéis trabajado en barrer y en ofrecer enciento en su presencia; por ventura 
por oletea buenas obras ha hecho con vos misericordia nuestro señor... Mirad, hija mis, que nos eneuberbudis pa Is 
merced que os ha hecho. Mirad que no digéis dentro de vos 'Ya estoy preñad"' Mirad que no atribuyáis este merced a 
vuestros merecirnientos, porque si esto hicienies, mi se le podré *teten** a nuestro señor lo que dentro de vos pensardes... 
Lo que agora, hija muy tierna, as necesario que hagas, es que te esfuerces, ••• Ano todo  tu  posibilidad cerca da suspiro y 
Morar detente de nuestro sena. Trabajad también en borro y en desernberanw y en componer y en limpiar los altares y 
oratorios de ~fi CM, • honre de nuestro señor Dls. Y procurad ensimismo de ofrecer enciento con el incensario que se 
Mame Thommelli. Velad de noche; mica que no doméis demasiado ni ce déis e la dulzura die sueno 111  

Seguir estos consejos era, según las normatividad oficial, la mejor manera de 

garantizar el buen resultado del producto; habría un respeto cabal por las normas 

morales, tanto en el fin perseguido (la maternidad) como en los medios que se 

utilizaban para lograrlo (súplicas al dios, ofrendas y penitencias). 

S. Comunicación premeditada por medios amorales del individuo. Caben en este 

grupo todas aquellas prácticas ajenas a la normatividad moral realizadas con la 

intención de entablar una relación con la sobrenaturaleza. Pudiera ser el caso de 

un tipo peculiar de ofrendamiento cuyo propósito era evitar un contacto dañino con 

las entidades sagradas: las ofrendas de los desechos corporales como uñas y 

dientes: 

Entre los Migues nehuss se acosturnbrabe ofrecer los recortes de lee uñas a un animal perteneciente e Tieloc, el eleuffroff, 
que supuestamente habitaba el lago, MI*** muy peligrosa por estar Ude da ojos, dientes y unes, y Por ser le encargada 
de motu e quienes el dio' de le *Me quena incorporar a su 'Amito de muertos. También Molen • los ratones be dientes 
que los niños perdían en le mude. Pero en ambos casos se estaba en te ale nativa de satisfacer tanto al ahogad como a be 
relaman desechos caporales, peses que loe desechos tirasen pede de le fuera vital del individuo, o de provocar que le 
thidee de sebe animales Mere a distancie el podar de crecimiento generado por el fuete haciendo que ni olieran nueves 
agries ni lee uñes nuevas fueren firmes." 

El caso que presento tiene características que es necesario señalar: ni el fin que se 

persigue (evitar el daño en uñas y dientes) ni los medios para lograrlo (ofrendar 

recortes de uñas en el agua y dientes en agujeros de ratones173  ) estaban ceñidos por 

.17.! Sehegiln, 	cit, 	p 395-306, 
López Austin, Cuerpo humano—J.1, p. 240. 
vial* Sahsgln, Op. ces„ t. 1, p. 303 y 304; asimismo véase también Anudo. y Misiones, p. 89, 95,107.1 t 1,197.190. 
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una normatividad moral; se buscaba especificamente establecer un contacto 

superficial y distante para mitigar la avidez poro' deseo insatisfecho de ciertas fuerzas 

sagradas residentes en el animal fantástico de Tláloc. 

7. Comunicación premeditada por medios inmorales del individuo. A este grupo 

pertenecen todos aquellos actos propiciatorios del contacto con lo sagrado que 

violan la normatividad moral. En este apartado debemos incluir las ceremonias de 

cierto tipo de magos muy dañinos y perseguidos por la justicia: los 

tlatlecetecolom . Nacidos en ce ehécell o ce quhlhuill, tenían cierta inclinación 

a la magia y al recibir un adiestramiento especial realizaban infinidad de actos 

antisociales.Irs Los flatlecatecolo buscaban días propicios para cometer sus 

fechorías. Habitualmente los días con numeral nueve, considerados "mal 

afortunados"; días que podríamos concebir como aptos para dañar,lro 

Hubo un tipo específico de flacelecófoli llamado fetlepanquetzqui ("el que prepara el 

fuego para la gente"). Su trabajo consistía en matar a las personas. Al igual que los 

demás magos dañinos, efectuaba sus rituales por las noches y en fechas nefastas, 

según los términos oficiales del tonelpohuallt Realizaba un ritual ofrendarlo y 

sacrificial en el que parece propiciar el contacto con las fuerzas asociadas a la muerte: 

... el brillo edema un pelo con ei papel mortuorio y le ofrece alimentos funerarios durante cubo noches seguidos, que 
terminen can le incinerecien de la efigie de difunto. A la mallen* siguiente convide a las persones que quiere meter, dindoies 
le comida que ofreció el pelo smixte¡edo, y pronuncie, tal vez en secreto, tes palabras de deseo: "¡Que mueren prcotor 
Otisbc~arrl., con le creencia de que le liga entre aceramos y las personas Clics' provocare en un futuro inmediato un 

mertuarie 

Le celebración de un ritual en fechas especificamente aptas para dañar, en la que se 

matizaban ofrendas, sacrificios y conjuros cuyo objetivo era cargar de muerte ciertos 

alimentos pare matar a alguien, debieron considerarse como graves pecados. 

Ir4  Legar Austin, 'Cueruda clases de magos del mundo nehuatr, en Estudia de cultura Mutad, v. VII, p. 81). 
./.7! Sehip:01, 	elt.,1. 1, p. 24. 
""Y toles be Mas mame de lodos los signos les eran favorables para estas Gua obras, las cuele son contrarias e toda buena 

Munir, en letras, o>, 295. 
I" Upes Austin, 'Cuarenta clases de magos del murió:, nenuetr, en Estudios de cultura Mutad, v. VII, p. 91. 
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En resumen, podemos concebir los medios de comunicación entre los hombres 

y los dioses como procesos causales eficaces, no necesariamente limitados ni a la 

intencionalidad humana ni al seguimiento de las normas morales. Si atendemos a la 

infinidad de discursos plasmados en las fuentes, podemos advertir la recomendación 

de seguir las vías de moral positiva, para evitar consecuencias peligrosas, difíciles de 

manejar, perjudiciales. Pero el interés por obtener algún beneficio sagrado no se limitó 

a lo propuesto por la moral oficial y buscó también caminos paralelos. 
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Una relación desigual y mutuamente benéfica 

Si bien es cierto que los antiguos nahuas &elan vivir en estrecha relación con lo 

sagrado, y a partir de ésta organizaban sus acciones, no es menos verdad que era 

vista como desigual y peligrosa para los hombres. El individuo se enfrentaba 

inevitablemente a fuerzas superiores en muchos aspectos. 

Por principio de cuentas, loa seres sagrados se concibieron como 

imperceptibles. Sólo en estados alterados por procesos penitenciales o sacrificiales, 

que incluían tanto ejercicios rigurosos como ingestión de ciertos productos, el hombre 

podía percibir la presencia de lo sobrenatural. En un estado "normal", habitual, las 

fuerzas de lo sagrado tenían ventaja porque actuaban sin ser vistas: 

etribuitee invielbaidad e lo nocivo, In invisibles fueron también terribles. porque ven el Invisible pequeño, dKll, *nema del 
barbe, tenla sobre» le ventile del alegue elevoso.19  

Otro rasgo de superioridad es la inmortalidad. Aunque algunos pasajes mitológicos nos 

hablan de la muerte de los dioses, en realidad ésta no significa su desaparición. Se les 

imaginó como sustancias con facultad de integrarse y desintegrarse una y otra vez en 

fragmentos más grandes o más pequeños y capaces de habitar en varios sitios 

simultáneamente." 

En cambio, los hombres habitaban un mundo en el que para existir habla que 

contaminarse de muerte. Según las creencias, los hombres morían por comer maíz y 

por tener relaciones sexuales; precisamente las actividades inherentes a la existencia 

humana." Esa parece ser la razón por la cual los emisarios de Motecuhzoma 

Ilhuicamina tuvieron severas dificultades en Chicomóztoc. Una vez en el sitio de origen 

de los remake, los magos del tlatoant, cuya misión era encontrar a la diosa Coatlicue, 

se sorprendieron al descubrir que en aquel lugar nadie moría, Tampoco entendieron 

11/  Upes Aullo, Las araos del Sacase», p. 161. 

Austin, 
11le. 

1N Upar Austin, Cappa humano..., t. I, p 357.368 El autor asegure que 'Po loe niños de pecho estaban libres de ambos vinculo* y 
per ele al nene Iban N llamado TonacecauhOtten en si que loe lactantes Iban e esperar su segunda oportunidad bep si reinas 
de un Mol de lee que colgaban corno frutos mames Otatilantes 
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por qué al tratar de seguir por un cerro de arena al enviado de la madre de 

Huitzilopochtli, éste ascendía mientras ellos se hundían a cada paso. El sirviente de la 

diosa al darse cuenta les dijo: 

Esas comides y bebidas oe tienen, hipe, preves y modos, y no oe datan tepe( a ver el lupa( donde estuvieron vuestros 
pedrea, y eso os he acarreado M musile.1" 

Sin embargo, no debemos confundir la superioridad de los dioses con su autonomía 

absoluta. Aquellos seres inmortales, invisibles, dueños del mundo, del agua, de la 

tierra y del destino, no eran auténticamente todopoderosos. Las fuentes nos dan 

indicios de que poseían obligaciones. Ante todo tuvieron el deber de crear. El mundo 

fue formado con la destrucción-sacrificio de la diosa Tlaltecutli para concebir los cielos 

y la tierra. Sus hijos, los dioses Tezcatlipoca y Ouetzalcóatl, la sacrificaron porque era 

menester "hacer la tierra".1.2  

Además de crear, los dioses tenían obligación de cumplir las funciones que los 

caracterizaban. El Sol, por ejemplo, debla realizar su oficio diario, pues de lo contrario 

propiciaría une catástrofe: 

... y tiene MI en su historie que si sol es «tino un die natural ales moverse de un lugar, y eliden une tetide, diciendo que 
caro el mosquito vid) al Sol len elollmnee y pereetivo, N dijo' "Setter del mundo, ¿par qué salle tan suspense y peneetto y 
no heces tu °Ocio como se te es mandado?, ¿qui, quiero dato* al mundo como suele? y «se nubes peleáis 
Midan y tiendo el meg* que estás quede y no le reeándle,1110 ple pico en une pieme, y helándose picado tomé da 
tomo eu ane oeme sueie 1.3  

Por otro lado, los dioses eran concebidos como seres con limitaciones. Una era 

su tránsito temporal. Analizando el sistema calendárico podemos advertir con 

incuestionable claridad que los dioses doblan ceñirse a tiempos para circular por el 

mundo de los hombres. No eran libres de ascender o descender a su antojo; debían 

ceder su sitio a la entidad que se fortalecía en la misma medida que la suya se 

debilitaba. Esta precisa alternancia es medular en la constitución del ceremonial. 

La! Durán, Op. ch,l. II, p. 210. 
Hielone de Micico* 	MeclOque), en hoyado e historie de fea mukanoe.... p. 106. 

"• Ah* lidtásáhid "Sumaria nelecihn...*, en Obras hiodelcu, t. I, p. 261 
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Tenían, según las creencias, la limitación establecida por sus cualidades 

inherentes. Un dios no podía premiar o dañar sino dentro de su rango de acción, 

determinado por sus características. Eso explica una de las principales funciones del 

sacrificio y la ofrenda, como bien lo advierte López Luján: 

En el Al hico antiguo los dioses eran concebidos como entidades sobrenaturales con limitaciones. Se les diferencia* entre 
muchas atme cosas, a pedir del tipo de seres a loo que podlan llegara ocupar. Les divinidades, de hecho, no pallan tomar 
posesión de cualquier se. En este aspecto, los hombres operaban como verdaderos mediadores: hacían asimilables 
determinados seres, transformándolos, ~Indo*, interrelaclonándolos, colocándolos en los lugares Indicados pera que los 
dioses pudieran aprovecharlos.'" 

Dadas estas limitaciones, la existencia de los dioses estaba imbricada con la de los 

hombres, puesto que requerían servicios y bienes que les eran necesarios. Los 

hombres fueron, de esta manera, creados como servidores de los dioses. El deber de 

los hombres era dotar a los dioses de dones, de culto y de veneración. También 

cumplir la tarea de sacrificarlos como cautivos o esclavos que hacían las veces de sus 

imágenes, es decir, los llamados teten ImbrIptlehuanin , siguiendo los tiempos 

establecidos por el ritual calendárico porque, según parece, los dioses en su tránsito 

por la tierra sufrían un desgaste y era preciso renovarlos y evitar el envejecimiento de 

su fuerza." 

Pero sobre todo, los seres humanos debían alimentar a los dioses con su 

sangre. El dios Sol exigió ser nutrido con el Ilexceffillitll para realizar su tránsito 

diario." Según el mito de origen, el Sol se negó a moverse si no recibía el sacrificio 

de los dioses reunidos en Teotihuacan.IN Soustelle afirma que este deber no se 

limitaba exclusivamente al beneficio del Sol, sino que era obligación del hombre 

alimentara todos los dioses: 

ti Lapas Luido, Ore eh, p. 50. 
ale Teles Iseirlptlehuan Hombree que reciblen en su pecho lo fuerza de un dios, como imágenes vivas y representantes suyos sobre 

lo Osen. Algunos de estos hombres eran cautivos de 'usas o ~acedo que estaban destinados e morir como dioses en las 
lestes', en Lápiz Austin, Cuerpo humano.... 1, II, p 297. 

L'u,. 	t.1, p.112 
;P..' Suelde, unbVerso 	esteras. p SS 

'Leyenda de los soles', en ~ce Chlonalpopoca, p. 122. 
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En cuento al hombre, su primer deber cósmico es precisamente dar alimento /Munan Note decalocuhdi fondeó* 'e nuestra 
madre y a nuestro padre, te tierra y el sor. Sustraerse s 	deber cósmico es traicionar e los dioses y por la mismo e los 
dente hombres; porque lo que es verdadero para el sol lo as también para le tema, para le MG, pare le vegetación, pan 
todo' les fuerzas dale naturaleza. Nada nace, nada vh* sino as por la sangra de los sacrificadoe.01. 

De no alimentar a los dioses, los hombres morirían y aquéllos estarían obligados a 

crear nuevamente una criatura destinada al desempeño de esta labor." 

En esta relación desigual el compromiso es mutuo. Los dioses crean al hombre 

como el intermediario necesario que los dota de bienes, de culto, de alimento y de 

actos indispensables para su desenvolvimiento. Por su porté, los hombres tienen 

posibilidad de alternar con los dioses a través de mensajes precisos, con objeto de 

recibir instrucciones y de pedir ciertos beneficios para el desarrollo de la vida terrena. 

Es, como dirían Hubert y Mauss, una relación contractual: 

secrifIcents da elgo da sl mamo, no se entrega; se resero prudentemente. Porque sida, es en parte pare recibir. Por Si 
tanto, el sacrificio as representa bajo un doble aspado. Es un acto útil y une obligación. El desinterés se mude con al iréerés. 
Por esta ratón ha sido entendido con tanta frecuencia bajo N forma de un mento. En al fondo, tal vea no haya Nngún 
sacrificio que no tenga algo de contractual. Las dos pedes en presencia intercambian sus servicios y cada una encuentra en él 
su pele caresporellente.1.1  

Dentro de la tradición náhuatl, la relación contractual hombres y dioses parece estar 

sugerida en algunos términos. En el conjunto de relatos sobre rituales prehispánicos 

recogidos por Sahagún, llama la atención el término ttenamaquiliztli. Este sustantivo 

deriva del verbo namecain traducido por Molina como "vender algo" y por Siméon 

como "pasarse a un partido"m , así como del sustantivo dell, "fuego"; significa 

aproximadamente "acción de intercambiar el fuego". León-Portilla lo traduce como 

"ofrenda de fuego": 

Y cómo se hacia le ofrenda de fuego; con un sahumador hecho de tono, con sonajas, Alli colado» las brasas, en al 
sahumador apoyaban las brasas, cuando ya las apoyaron enseguida colocaban copal y vienen a salir ante le figura del dios, o 

!".. Sombree, La vida cotidiana de roa eileca*,... P. 102. 1 Obigacltn impuesta por elSol originalmente a loe cuatrocientas iniscohue. -Leyenda de los soles', en Códice Chisselpopoce, p. 
123. 

h; Noel Hubert y Marcel Mouse, 'pele naturaisie y de Si función del sacrificio', en lo sagrado Y lo Pfofeho. P. 248. 
;;; Los verbos con terminación ea en conjunción con el sufijo litte mudan su terminación en qué. Suturan, Op. cfr., p. 120. 
•" Mogo*. Off. 4.. 1. 11,  P. 82v;  slinhon.  Op.  ch. P. 300.1ndependientemente de si as o no correcto hablar de una relación de compra-

venta en el México prehispánico, creo que ei término hace referencia aun compromiso de intercambio de bienes entre dioses y 
hombree. 
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En cuanto al hombre, su primer deber cósmico es precisamente dar alimento taloneo Note Oacatecohtli tonallith `e nuestra 
madre y a nuestro padre, la tierra y el sor. Sustraerse a ese deber cósmico es traicionar a los dioses y por lo mismo e loe 
donde hombres; porque lo que es verdadero para el sol bes también para le berra, pare le Mi, pera la vegetación, pera 
ladee les fuerzas de le nehireiste. Nade nace, Me vive sino es por la sangre de los siocrifleMos./1. 

De no alimentar a los dioses, los hombres morirían y aquéllos estarían obligados a 

crear nuevamente una criatura destinada al desempeño de esta labor.les 

En esta relación desigual el compromiso es mutuo. Los dioses crean al hombre 

como el intermediario necesario que los dota de bienes, de culto, de alimento y de 

actos indispensables para su desenvolvimiento. Por su parte, los hombres tienen 

posibilidad de alternar con los dioses a través de mensajes precisos, con objeto de 

recibir instrucciones y de pedir ciertos beneficios para el desarrollo de la vida terrena. 

Es, como dirían Hubert y Mauss, una relación contractual: 

Si el eacrificante da algo de al mismo, no se entrega; se reserve prudentemente. Porque al da, es en parte pera recibir. Por lo 
tanto, el sacrificio se representa bebo un doble aspecto. Es un acto iAM y una obligación. El desinterés se mezcla con el interés. 
Por seta razón ha sido entendido con tanta frecuencia balo le forme de un contrato. En N fondo, tal vez no haya ningún 
~rindo que no tenga algo de contractual. Lee dos partes en presencie Intercambian sus servicios y cada une encuentra en él 
su parte correspondiente.1  el 

Dentro de la tradición náhuatl, la relación contractual hombres y dioses parece estar 

sugerida en algunos términos. En el conjunto de relatos sobre rituales prehispánicos 

recogidos por Sahagún, llama la atención el término tlenamaquiliztit Este sustantivo 

deriva del verbo namacam , traducido por Molina como "vender algo" y por Siméon 

como "pasarse a un partido"193  , así como del sustantivo dell, "fuego"; significa 

aproximadamente "acción de intercambiar el fuego". León-Portilla lo traduce como 

"ofrenda de fuego": 

Y croo se hacia le ofrenda de fuego: con un sahumador hecho de berro, con sonajas. AMI cobeaban be brasas, en el 
sahumador apoyaban las bases, cuando ya les apoyaron enseguida colocaban copal y vienen a salir ante le figura del dios, o 

102 Soustelie, La vide cotidiana d• loa aztecas..., p. 102. 
1k Obligeción impuesta por N Sol originalmente a los cuatrocientos Mucho* . 'Leyenda de los sola", en Códice Chlinalpopoca, p. 

123. 
11: Henri Hubert y Marcel Mema, 'De la natureisza y de la función das sacrificio", en Lo mutado y lo profano. p. 24S. 

Los verbos con terminación ce en confuncito con el sufijo frull mudan su terminación en out 	Op. cll., p.120. 
•" mokna. Op.  cit . 1. 11. P. eh; Sin*" Op.  «CP 300. Independientemente de si es o no correcto hablar de una relación de compra-

venta en el México prehispánico, creo que el término haca referencia a un compromiso de intercambio de bienes entre dioses y 
hombres. 
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en medio del patio donde estén los braseros hechos de barro. Y cuando venlan e estar ante la figure del dios, entonces hacia 
los cuatro rumbo' (del universo) ofrecían el sahumador, con lo cual se va éste humeando."" 

Resulta interesante advertir que en el contexto del ceremonial ofrendarlo se utilizara 

una palabra que parece introducir la noción de un tipo de compromiso recíproco entre 

hombres y dioses: el intercambio de bienes. 

Como complemento de la noción anterior la palabra nextlahualiztll -compuesta 

por el verbo ~Me- significa "pagar deuda"." y León-Portilla la traduce como "pago 

de manda": 

... cuerdo @cómanle do a alguien, por ejemplo una ententaded, cuando es curó, luego pegaba con copal o con papal, ye 
que no murió. Osaste modo obraba, como el con esto pegara, porque estuvo a punto de muerte."N 

Según parece, el término nextlahualiztll fue utilizado tanto para designar el 

ofrecimiento de objetos inanimados como para el de individuos en sacrificio. En ambos 

casos denota la noción de retribución por las mercedes recibidas: 

La Muniste contrecha' del sacrificio as revele con claridad meridiana en el ladeo de los antiguos nabos. Alome reos 
aschliciales tenían como propósito Moler a les victimits a cambio de lluvias, cosechas, salud y victorias. Los hombres 
aseditratix en estas ceremonias reciban el nombre de rtertlehualtla El «Indicado de la pelele es incontrovertible: dos 
pagos. En sala tipo de occisión los seres humanos entregaban su bien mas preciado, le propia vide, ycon el acto ritual 
pral radien eirbitlecer un vinculo que obligabas los dioses e reciprocar ~anímeme» ei bien recibido."' 

En la Hislolre de ~frique se relata el origen de Tetzcoco y se dice que los hijos de 

Tlohtli y Tzompachtli "ofrecían a la tierra una yerba preciosa, a fin de que les diera de 

comer". 11. 

Además de una relación de mutuo beneficio, los hombres podían comprometer 

las respuestas de los dioses por mediación de los dones. El conocido estudio de 
Mauss acerca de la naturaleza del don nos enseña que éste está inserto en una 

práctica obligatoria. Para entender la función del don es menester advertir su 

condición dentro de complejas relaciones: los dones jamás se intercambian entre 

01111111—,11. 49. 
1.1  Mane Opr  cit, 1. II, p. Itiv; Simion, Op. ea.. p. 231. Corno derivado de verbo reflexivo, el sustantivo antepone si prefijo ft. 

Op. 4., p. 119. 
!'o. Ritee..., p 57 
!'. López Austin, "Ofrende y comunicación...". p, 1; véase del mismo autor Cuerpo humano..., 	p. 434. 
lis 'Natalia de Atisica". en Ieogonla e historie ale los meirkeno8.13, 92. 
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individuos aislados y siempre revisten un formalismo histórico-social»,  El famoso 

etnólogo realizó un amplio estudio en diversas culturas y destacó que en la relación 

entre hombres, y entre éstos y los seres sobrenaturales, se exigen ciertas reglas que 

deben ser cumplidas. Las obligaciones relativas al don son tres: dar, recibir y 

reciprocar el presente. 

Todo individuo está sujeto a determinada relación social y por ésta goza de 

cierto prestigio y facultad que puede perder si omite la primera de las obligaciones. El 

ejemplo más claro es para Mauss el de los jefes tribales del norte americano, 

obligados a dar lo que de ellos se espera so pena de perder su legitimidad como 

autoridades, su estatua y su poder tanto mundano como sobrenatural: 

La capción del poli/1420i ea la de dsr. El jefe he de dar pollateb por sl, pm su fajo, por su yema, o su faya y pe« sus 
muertos. Sólo conservará su autoridad sobre su tribu y su pueblo, no digamos sobre su familia, y ~Medre su fango entre 
los hetes, nacional e interneclonelmente, el demuestre que este perseguido y favorecido por los esplotus y le fortuna, pm está 
poseldo por elle y que el la posee, y MI puede demoslrer esta fortunio, gastándole, distribuyendo/a, ~anda e los otro*, 
poniéndole "e le mimbre de su nembre".201  

La obligación de recibir un don también es ineludible para conservar el derecho, el 

prestigio y el estatua: 

No es menor le obligar*" de recibe. No se tiene derecho a rechine un don, e rechazar el pollatcb, pues actuar de ese modo 
pera de manifiesto que se tiene miedo a tener que drocerer y de quedar "rebekado-  hasta que no se hoye *Nudo. En mudad, 
es quedar ye 'rete/leer, ***perder peso' de su nombre, es decigramo vencido de internan* o en sima osos ~eme 
temedor invencarie.t01  

Una vez recibido un don se tiene el compromiso de devolver el presente. Mauss aduce 

razones de prestigio, pero también del orden de lo sobrenatural. Pudo constatar que 

en algunas culturas se piensa que el presente comparte naturaleza con quien lo brinda 

...1" Marcel Mauss, 'Ensayo sobre los dones...*, en Itoclotogfa y antropología, p. 159.100. 
Polfolch es N término onivorsokrodo por Mouse. a partir de sus estudios en el norte de Americio, para designar la fomm estima da 

intercambio, que dombo una guerra de presentes entre lelo de tribus rivales. El término perece significar 'lamentar, 
`consumir. en 'Ensayo sobre los dones..', en Soclotogla y antropologle, p. 160; véase también Menéin %anis, Vacas, 
cerdo& guerras y bogas—, p. 103. 

201 Marcar Maus& 'Ensayo sobre los dones...", en Sociología y antropoiogla, p. 204. 
202  Ideas, p. 208. 
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y no es un objeto puramente inerte. Se cree que quien no devuelve el obsequio corre 

riesgos que pueden desencadenar su muerte.ZDa 

Analizando cuidadosamente la relación entre sujetos de distinto nivel social, 

Mauss advirtió una cuarta ley con respecto al don: las obligaciones son directamente 

proporcionales al estatus que se posee. Un hombre de alto nivel está obligado a dar 

más y a recibir menos que uno de bajo nivel. Más aún, el de bajo estatus no debe dar 

sino lo socialmente establecido para su nivel. Como dice Van Béal, el hombre de baja 

condición que despilfarra en dones es un fanfarrón; el hombre rico que no cumple con 

las espectativas sociales es un tacaño. s4  

Por su parte, Marvin Harris coincide con esta generalización y presenta las 

investigaciones hechas por Richard Lee, de la Universidad de Toronto, quien, 

trebejando con los bosquimanos del desierto de Kalahari confirmó algunos de los 

criterios de Mauss. En una ocasión Lee quiso mostrar su gratitud por la hospitalidad de 

los bosquimanos. Decidió regalarles algo agradable sin violentar su dieta y sus 

costumbres. Pensó en obsequiarles un buey para que lo comieran en la fiesta de 

Navidad. Buscó el más grande que pudiera comprar. Encontró uno de "proporciones 

monstruosas". Era un animal lleno de grasa, muy apetecible para una comunidad de 

cazadores acostumbrados a consumir animales enjutos. Lee regresó con sus 

huéspedes y les anunció el regalo pidiéndoles que no dejaran de matarlo para la 

Navidad. Sorprendido, advertía cómo, uno a uno y con cierto desaire, los bosquimanos 

le expresaban su inconformidad con respecto a la compra. Finalmente lo comieron. 

Después, Lee les preguntó le razón de su actitud. Ellos respondieron: 

Cuando un »ven sacrifica mucha carros Nepe • creen» un hombre importante o un jefe, y considere a todos loe demás como 
Gua servidoree o sus Inferlorew. No podernos acepte' eelo.2" 

20  Mem., p. 107 y p. 210. 1/fase el caso de loe moral (polinomios del norte de Nueva Zelanda) que piensan que st don tiene alma 
CONNIftidll con st donante y tiende e regresar. 

20i 'The reciprocay ol the giltts empine local mechenicat N 1 despp aftected by *tatua ditterences between Embona, partners. The 
superior arme more then the interior. A man ot loor status «lo gime levishly le brepolah, a rich man who talla in megnikence 
mean', en Baat, Op. clt, p. 164 

Mennn Nerrie, Op. eh, p. 115-116. 
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La reciprocidad proporcional al estatus en la relación del don tiene importantes 

implicaciones en las prácticas de la ofrenda, te penitencia y el sacrificio. Esto, como 

advierte Beel, se debe a que por definición, el sacrificante, el penitente y el oferente 

son siempre de menor estatus que los dioses a quienes veneran.20  Significa que los 

dioses, tienen la obligación de responder con creces los dones recibidos. 
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Ofrenda, penitencia y sacrificio como medios de equilibrio cósmico 

Para el creyente, el pecado es un hecho sagrado sólo que negativo e inadecuado 

porque genera trastornos peligrosos.2*7  La expiación es el remedio para restablecer 

los estados de pureza y evitar los estragos. El problema es precisar, dentro de cada 

complejo cultural, qué debe entenderse por pecado y por estado de pureza. En 

algunas tradiciones religiosas como en el cristianismo, la fuerza del mal, la mancha y 

la desgracia, brotan siempre de una misma fuente: el Demonio. En cambio, el bien, la 

pureza y la felicidad son siempre obra de Dios, Pero ese parece no haber sido el caso 

para la tradición mesoamericana. En ella be dioses no fueron concebidos como 

benéficos o maléficos de por el, lo eran con base en complejas relaciones cósmicas.* 

No significa, por supuesto, que en la tradición náhuatl no hubiera una 

diferenciación entre lo virtuoso y lo pecaminoso, así como entre lo religiosamente 

conveniente e inconveniente. Lo peculiar del caso era que tanto la gracia como la 

desgracia -cuyo origen no sólo se explicaba como efecto de las acciones virtuosas o 

pecaminosas, sino como consecuencia del contacto con lo sobrenatural- podían 

emanar de un mismo dios, y además, determinado acto podía acarrear beneficio: o 

perjuicios según el contexto donde se desarrollara. 

En el sistema calendárico encontramos rituales que pudieran, en principio, 

parecemos contradictorios. En algunos casos el llanto es un elemento indispensable 

para el correcto desarrollo del acto, como en las festividades del mes ~huelo: 

Cuma) Ir atan a los sinos a mofar, si lloraban y echaban muchas lagrimee, alearabense los qua los lavaban, porque 
tornaban girar*** de quo hablan efe lema moches pos as voto. 

En cambio, durante el desempeño de otras ceremonias el llanto era considerado como 

un sucesos perturbador, como en el mes ochpaniztli: 

227 Vasta Henri Hube« y Mescal Abusa, 'De la naturaleza y de la función des sacrificio". en Lo merado y o proboo.l. p. 203. 
= Aguirre 	Op. cit. p. 27. 201 Sahagiin, Op. cit. t. I. p al 
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Comennbe este baile hado la tarde, y acatabas. en poniéndose al Sol. Esto duraba por ocho Mea, los cueles acabados, 
comenzaban luego las mujeres médicas, mozas y viejas, a hacer una escaramuza o pelea, tenlas a tantas, partidas en dos 
ascuedrones. Esto Mielan las mujeres delante de aquella mujer que habla de morir en esta fiesta, por regocijarte para que no 
sedases triste ni llorase, porque tintan mal agüero si esta mutar que habla de morir estaba triste o bomba, fugue decían 
que esto sieniticabe que hablan de morir muchos soldados en le guerra, o que hablan de morir muchas mujeres de parto." 

Un ejemplo más llamativo es, a mi parecer, la costumbre de los sacerdotes que 

robaban y golpeaban a los transeúntes durante las ceremonias preparatorias de los 

festejo en el mes «Metalizal. Antes de iniciar el ayuno, de cuatro días, los 

sacerdotes iban por juncias a Temilco211  para llevarlas a Mexico-Tenochtitlan con 

objeto de adornar los templos: 

Por donde el camino donde venían más pamela; todas los caminante. es ebscondlen de miedo dalas, y si can alguno 
enciontreben, tomébente cuanto bala, hasta decae en peto, y si se defendle maltmlAbeinle de tal manee que le demben por 
muerto. Y aunque *mese el tributo pera *Worm» es te tomaban. Y por seto ninguna pene les deben, porque por e« 
ministros de loe Moka tenlen libertad pire hacer estas come y Oree peone, ein pene ninguna." 

Aunque Sahagún afirme que a los sacerdotes se les permitía robar por ser ministros de 

los dioses y por "tenerlos en mucha estimación y reverencia", hay que advertir que la 

retención de objetos con violencia no se menciona en otros momentos ni lugares. 

Sería caótico que lo hicieran por capricho. Más bien parece tratarse de un acto 

ceremonial, resultado de sus prácticas ofrendarias, penitenciales y sacrificiales. El 

despojo con agresión, acto en otras circunstancias reprobable social, jurídica y 

religiosamente, era, en determinado momento y lugar, parte de la costumbre aceptada 

por la sociedad, carente de sanción jurídica y dentro de la moral positiva. Es probable 

qúe el estado de condición-merecimiento de los penitentes los hiciera aptos para 

realizar semejantes acciones. 

Con respecto a las prácticas sexuales sucedía algo similar. El sexo se 

interpretaba como un don divino. Fue creado por los dioses para regocijo de los 

hombres siempre y cuando se realizara con moderación y dentro de ciertos patrones 

morales. Según parece, tanto el exceso como la escasez podían derivar en trastornos 

Mem., I, I, p. 147. 
!1/ 

 
Manantial del Citleltépec en el que crecen canes que los sacerdotes iban a cortar pera la celebración de la fiesta sagrada de te 

Simkin, Op. de, p. 470. 
tu,  Seheglin, Op. ok, t. 1, p. OS, 122.123. 
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y enfermedades. Sin embargo, dentro de las celebraciones del mes tóxcati el cautivo 

que durante un año había sido "imagen" de Tezcatlipoca debía tener "conversación 

carnal" con cuatro doncellas, los veinte días anteriores a su sacrificio.113  Era, 

seguramente, una acción realizada por el mismo dios, utilizando el cuerpo del 

sacrificado. 

Podemos asentar el hecho de que dentro de la tradición mesoamericana, las 

prácticas religiosas no pueden interpretarse al margen de complejas relaciones de 

contexto. Es indispensable tomar en cuenta el tiempo, el espacio y, muy importante, la 

fuerza sagrada a la que se pretende acceder, definida por cualidades especificas. 

También es importante estudiar la situación de las personas involucradas en el 

proceso, que de acuerdo a su condición fisiológica, social, laboral, anímica, etcétera, 

hacían del contacto algo muy variable: 

Lo Inocuo pare el hombre puede e« d'AM pera la mujer, y vlanerse; no se Igual u poder di un ~Juro Pare un tipo de 
•Mrnw que pire etre; dist», pollero cone ente una determineds presión une mujer arivide, une ~ruante o una are de 
patea y regla; agraman las Nenes soIxensturales de divina menea a Me Mos, e los anclen" y e los adultos; un 
sacerdote es capea de martajar los objeta del dios el que pertenece, pero no los de otro. Hay seres particulerrnerde dibiles 
arte apunes Nenas Invisibles: los ~be caen muertos el son alcanzados por las emanaciones de los adúleme." 

¿Cómo entender esta variedad sin principios clasificatorios? La base taxonómica 

estaba desde luego en la cosmovisión. 

Ha sido comprobado por diversos investigadores como Vaillant, Séjourné, 

Soustelle y López Austin, que dentro de la cosmovisión mesoamericana existió un 

principio de disección dual del universo, que situó a todas !as entidades en dos 

grandes segmentos opuestos y complementarios: uno celeste, superior, masculino, 

caliente, seco; otro telúrico, inferior, femenino, frío, húmeda:le La situación de los 

diversos seres en su relación con esta segmentación dual fue la base de todas sus 

características, tendencias, orden y movimiento dentro del cosmos. En esta 

Wat tomo I, p. 86. 
tte Lapo Austin, Loe **es IN Ilimuiche p. 188. 
a" Viese Lepe Austin, Carpo Imosana...1. 1, p. 5688. 
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segmentación el hombre ocupó el centro. Su ubicación como punto de reunión lo 

dispuso como el receptáculo en la confluencia de todas las fuerzas del cosmos. 

Fuerzas y dioses, a su paso por la tierra contagiaban de sus características a los 

hombres. Estos contactos se concibieron como cargas surtidoras de cualidades 

específicas, según el sector cósmico al que pertenecían. Los efectos de entrar en el 

radio de acción de alguna fuerza sagrada sin protección creaban estados de 

desequilibrio que parecen haberse interpretado como la principal causa de todo tipo 

de daños: desgracias, miseria, enfermedad y muerte. Un hombre desequilibrado, es 

decir, sobrecargado hacia alguno de los segmentos del cosmos, era un ser propenso 

al peligro asechante en un mundo lleno de hostilidades. El medio para mitigar los 

efectos producidos por el contacto espacial y temporal que creaba la sobrecarga, 

consistió en buscar fuerzas opuestas que mediatizaran las propiedades que gestaban 

el daño. En otras palabras los hombres debían buscar el equilibrio." 

El pulque, por ejemplo, era una sustancia con cualidades femeninas, húmedas, 

frías. Su ingestión inclinaba la balanza a no ser que hubiera una sustancia opuesta 

que la nivelara, como la fuerza del toneffint , mayor en los hombres viejos a quienes 

se les permitía beber casi sin restricción; o el trabajo, sustancia de naturaleza 

caliente." Jacinto de la Serna refiere que los mexicanos cometían el "absurdo" de 

descansar primero bebiendo pulque y trabajar después" ; no se percató que estaba 

ante una acción equilíbrenle, los hombres bebían pulque para cargarse de fuerza fría y 

poder hacerle frente a una ardua jornada de trabajo caliente. 

Si pensamos en la importancia de la noción del hombre como centro del cosmos 

y de su necesaria compensación con respecto a las demás entidades, debemos 

concebir la ofrenda, la penitencia y el sacrificio como medios para conservar o 

!!! —.,1.1, p. 302. 
a I 	fanal une de les tres entidades anlmices carecterizade por su cualidad superior, luminosa, celeste y caliente, situada 

prircipelinente en la cabeza. Véase Lepe: Austin, Cuwpo humano..., t. 1, p. 367.369. 
lie Nasa., 1.1, p. 292. 
lie  urna, o.. de, t. 1.   p. 265. 
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restablecer el equilibrio, Ningún ritual pudo diseñarse al margen de esta concepción y 

seguramente hasta en los actos de apariencia más superficiales fue un principio rector. 

El matrimonio, como muchos actos de la vida, no era solamente un cambio de 

condición social, era también un cambio de relación cósmica y estado ontológico. No 

podía realizarse sin ritual y sin actos equilibrantes. Por ello, cuando se decidía 

constituir una familia era necesario que un especialista precisara la fecha adecuada 

para el evento; debla escogerla tomando también en cuenta las fechas de nacimiento 

de loa contrayentes, en busca de compatibilidad de los tonalitm La ceremonia se 

realizaba en case del varón al caer la noche (entidad asociada con la naturaleza 

femenina y fría). Un día antes se hacía una ceremonia en casa de la novia. En ésta se 

comía, los viejos tomaban pulque y las mujeres casadas llevaban obsequios. Por la 

tarde la novia se bañaba y lavaba su cabello para no volverlo a hacer por un tiempo. 

Enseguida la adornaban con plumas rojas en brazos y piernas y le pintaban la cara de 

amarillo. Ataviada, se sentaba cerca de la hoguera (cargada de naturaleza cálida), en 

un estrado hecho con petates. Por la noche un cortejo la llevaba a casa del novio. Una 

vieja la cargaba sobre su espalda hasta su nueva morada. El rito matrimonial se 

celebraba sentando en esteras a los novios, uno al lado del otro, y anudando la manta 

del novio con el huipil de la novia. Debían pasar cuatro noches en un cuarto del que 

sólo saldrían para "hacer sus necesidades". En estas noches debían ofrendar incienso, 

ayunar y orar. No podía lavar su cabello y el matrimonio no debía consumarse sino 

hasta concluir el proceso ofrendario y penitencial.m 

Efectivamente, el equilibrio era para los nahuas indispensable en todo momento 

de la vida. Ofrendas, penitencias y sacrificios cumplieron la labor de ser vías para 

221 Cu»ando alguno  quo§ out a  su  I. an..pscubt km sobres y pnncipsies, todos Wien memoria (dell die seamos en que hablan 
Op. clt, p. 316. 

21' Idea., p.121.120. y Clavijero, Op. el., p. 198. Aunque la ceremonia es muy compleja para r edur..Ina a unos cuantos elementos, 
puede advertir que durara* loe cuatro dios de reclusión habla una tendencia por aproximara los cónyuges hacia el sector de 
Mutaban masculina, puesto que estaban en las proximidades de un fogón, perfumadas con Incienso .por *coerción a la rendez 
de naturaleza femenina., tal como en abstinencia sexual y ayuno. Sobre la naturaleza masculina y celeste de estos elementos 
Me* López Austin, Cuerpo humano— t. I, p. 59, 291.294. 
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mantener una situación compensada. Sin embargo, la vida misma tiene como cualidad 

inherente: el movimiento, el cambio. La noción de equilibrio debió ser precisada en 

cada uno de los actos, porque lo que provocaba equilibrio en un momento podía ser 

causa de desequilibrio en otro. Veamos un ejemplo. 

Cuando los mercaderes organizaban una expedición tomaban muy en cuenta la 

fecha en que debían emprender la marcha. Al salir de su comunidad estarían lejos del 

radio de acción de su dios patrono y cerca de multitud de peligrosas fuerzas 

agazapadas por el camino. Antes de partir realizaban un complejo proceso de 

preparación religiosa. Se cortaban el cabello y se lo lavaban para no volverlo a hacer 

hasta su regreso. La noche de víspera ofrendaban a los dioses Xiuhtecuhtli, 

Tlaltecuhtli y Yacatecuhtli, su dios patrón. En un patio brindaban "al cielo" la sangre 

que antes se habían extraído en una ceremonia de autosacrifico. Enseguida, se 

pronunciaban solemnes discursos. Concluidos, se hacía un gran fogón donde cada 

viajero arrojaba copal para dirigirse de inmediato a la canoa en que debían de partir. 

Ninguno de ellos podía regresar aunque hubiera olvidado algo; ni siquiera podía mirar 

en dirección a su comunidad so pena de cometer un grave pecado: 

Y MOL" que hablan acabado de hable; los unos y los otros, luego se levantaban todos y estaba hecha una hoguera de 
luego pende, cerca deis que estaba une altere grande tIllide de verde y lene de copal. Y cede uno de los que se Iban su 
mino, tomaban una tasada do ccOal y lo echaba en si lune, y luego se entraba de rondan en la canoa. Ninguno entraba 
mire lis mojare*, ni se venas mirar atrás, aunque alguna cose se ti hubiese olvidado en case, ni procuraba pa ella, nl 
hablaba misa los que quedaban. NI ninguno de los que quedaban, sol de los viejos como de las viejas mercaderes, se 
nadaban pera ir hacia donde Iban. nl siquiera un peso. Y si alguno tornaba a mirar atrás de aquellos que Iban su camino, 
tomaban dello mal aguero; tenlenlo por gran pecado 322  

Los mercaderes después de la ceremonia estaban en condición y merecimiento de 

salir; penitencias, ofrendas y sacrificios los habían dispuesto de las cargas necesarias 

para poder abandonar su barrio y afrontar la nueva relación cósmica del camino. Pero 

al parecer habían perdido su facultad de estancia en su comunidad sin peligro para 

ellos y para los demás miembros del grupo. El hecho mismo de que en las fuentes se 

Bahegiki, O/ c*, t. II, p. 541). 
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haga mención de la necesaria preparación ritual (equilibrante, compensatoria) para 

poder reingresar a su barrio, confirma la necesidad de revertir su relación cósmica: 

Cuando los mercaderes ventas de** provincias, de mercadear, • su case, no entraban de *I en el pueblo nl sn es Caer 
eine ►e de noche. Y aun esperaban el signo próspero, como es el signo de ce calo de Mem* calina 

Consecuentemente, no podemos considerar que ofrenda, penitencia y sacrificio fueran 

actos que facultaran el contacto con lo sagrado de forma genérica sino específica, de 

allí su gran diversidad y aparente contradicción. Cumplieron la función de equilibrantes 

o desequilibrantes, según las necesidades particulares. Es decir, fueron un conjunto 

de acciones con las cuales los hombres obtenían la carga necesaria para vincularse 

con ciertas entidades, y en ciertos casos hubo necesidad de descompensar 

momentáneamente en espera de un contacto en sentido contrario. La noción de 

equilibrio genérico no pudo ser sino regulativa, constantemente violentada por la 

infinidad de cambios iniciados por el mismo flujo de los dioses-tiempo y rematada por 

la perenne transformación humana. 
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Conclusiones 

a. Dentro de la tradición náhuati, la ofrenda fue concebida como una institución 

religiosa basada en los dones -materiales e ideales- que los hombres otorgaban a 

los distintos seres sagrados, asociados a sentimientos de respeto y veneración, 

con objeto de propiciar el contacto con le sobrenaturaleza, indispensable para el 

tránsito tanto de mensajes como de bienes necesarios en todos los aspectos de la 

vida. 

b. Aunque no hubo una clara distinción conceptual entre la ofrenda y el sacrificio, los 

nahuas realizaron prácticas oblativas asociada con la renuncie, en las que los 

dones debían ser destruidos parcial o totalmente en solemnes procesos de 

consagración, con el propósito de transformar su estado ontológico y hacerlos 

asimilable por los distintos seres sagrados. 

c. La penitencie fue dentro de esta concepción una institución religiosa que consistió 

en la realización de ejercicios de mortificación corporal y renuncia (ascetismo) con 

la finalidad tanto de honrar a los diversos seres sagrados, como de dotar al 

individuo de condiciones necesarias para merecer la comunicación con lo 

sobrenatural o para evitar sus daños. El merecimiento pudo ser tanto expiatorio -y 

vinculado con sentimientos de arrepentimiento- como preparatorio para las 

distintas formas de contacto, de acuerdo a una compleja relación entre las fuerzas 

cósmicas. 

En conjunto, la ofrenda, la penitencia y el sacrificio fueron concebidos como 

medios de contacto entre los hombres y el ámbito de lo sagrado. La comunicación se 

establecía a través de códigos precisos que permitían el tránsito de mensajes y bienes, 

a través de los cuales dioses y hombres satisfacían sus respectivas necesidades. Los 

diferentes medios penitenciales, ofrendarlos y sacrificiales conformaron distintos 

niveles de comunicación. Hubo medios que establecieron cierto distanciamiento 
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prec.autorio entre hombres y dioses, como aquellos en los que se depositaban las 

oblaciones en sitios, formas y tiempos precisos donde los dioses pudieran 

identificarlos y aprovecharlos. En otros casos, como la danza, la ingestión de cierto 

tipo de productos y algunas practicas mortificatorias capaces de crear aparentes 

estados de éxtasis, la vinculación pudo ser tan estrecha que el individuo facultado fue 

él mismo ofrenda momentánea y vía de comunicación-posesión por parte de los dioses 

para entablar el diálogo con los hombres. 

Este contacto encontró caminos vinculados con la renuncia, el sufrimiento y la 

violencia de muy diversa gradación. Las diferencias no parecen ser accidentales. Si se 

concibieron seres de muy distintas jerarquías de sacralidad, con diferentes calidades y 

capacidades, es razonable pensar que el esfuerzo moral, físico y económico del ritual 

fuera proporcional al grado de sacralidad del numen, a sus características especificas 

y a la magnitud del beneficio que se esperaba recibir por instancias del ceremonial. 

Las vías de comunicación se concibieron como el resultado de eficaces 

procesos causales, no restringidos a una normatividad moral. Podemos encontrar 

medios morales, amorales y aun inmorales que de igual forma cumplían con las 

espectativas de vinculación del creyente con las fuerzas sobrenaturales. Sin embargo, 

el contacto moral fue recomendado ampliamente en discursos y celebraciones por la 

oficialidad religiosa. Se interpretó como el camino menos peligroso de acceso a lo 

sagrado y a sus bienes. El contacto inmoral, en muchas ocasiones eficaz en la 

obtención de provecho inmediato, podía generar trastornos ulteriores donde se 

comprometía al practicante a nuevas búsquedas de comunicación con lo sobrenatural, 

con objeto de entrar en disposición y merecimiento para la restitución de beneficios (el 

perdón de los pecados y el restablecimiento de la salud por ejemplo). 

La relación entre los hombres y los dioses fue asumida como desigual y 

comprometida para ambas partes. Las fuerzas sagradas, se concibieron como 

aventajadas pero no totalmente libres de obligaciones y limites. Los dioses, aunque 
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seres superiores a los hombres por su inmortalidad y sus poderes sobrehumanos, 

estaban cedidos a una normatividad establecida por espacios, tiempos y cualidades, 

donde ejercían su radio de acción. Necesitaban del culto humano y de sus servicios, 

destacando el sacrificio de sus "imágenes" y la alimentación, indispensables para su 

desenvolvimiento. Los humanos, por su parte, seres limitados, expresan 

constantemente una sensación de indefensión con respecto a las fuerzas sagradas, 

pero podían, mediante ciertos actos propiciatorios de merecimiento y disposición, 

comprometerlas a respuestas favorables. Esto siempre dentro de un margen de riesgo. 

Los individuos inducían las acciones de los seres sobrenaturales cargándolos de 

dones. Los dioses tenían el compromiso de cumplir con las obligaciones inherentes al 

don: dar, recibir y reciprocar los presentes. Gracias a su condición de seres 

superiores, estaban forzados a la retribución con creces, so riesgo de perder su honra 

y su poder. 

El universo fue concebido a partir de una división en la que todas las entidades 

estaban agrupadas en dos grandes segmento opuestos y complementarios. El hombre, 

ser situado en el centro del cosmos, recibía la influencia de estas entidades, al entrar 

en contacto con ellas por los flujos calendáricos, proximidad a ciertos lugares, cambios 

fisiológicos o sociales, conductas, palabras o cosas. Estas influencias se concibieron 

como cargas de cualidades especificas, en virtud de las características también 

específicas de los segmentos. Cuando las cargas no fueron compensadas con 

acciones de naturaleza opuesta; es decir, que aproximaran a los hombres hacia el 

segmento contrario, surgía el desequilibrio, cuyo efecto era la incapacidad de actuar 

adecuadamente en ciertos ámbitos de la realidad. Dentro del pensamiento religiosos 

náhuatl el equilibrio era necesario para poder actuar cotidianamente. Por ello, la 

ofrenda, la penitencia y el sacrificio debieron ser actos de nivelación, de 

compensación, acciones equilibrantes entre las distintas cualidades cósmicas. 
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Ante el movimiento de la existencia misma, el equilibrio fue una noción 

constantemente interrumpida por el propio acontecer múltiple y variable. La noción de 

equilibrio genérico fue, a lo sumo, una idea regulativa e irrealizable. El equilibrio 

práctico, realizable, fue siempre relativo a específicas circunstancias. Por 

consiguiente, debe concebirse a la ofrenda, la penitencia y el sacrificio como prácticas 

también específicas, según las expectativas mediante las cuales los hombres 

preparaban el terreno para establecer contacto con determinados ámbitos de lo 

sagrado. Cumplieron entonces el papel de equilibrantes o compensadores especificas 

entramados en complejas ceremonias, que permitieron aproximarse a esas fuerzas 

peligrosas y arrancarles los tesoros más preciados que guardaban celosamente. 
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