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Introduccién

En un inicio el proyecto de investigacion de la Maestria en Estudios
Mesoamericanos estaba focalizado en recabar informacién sobre las practicas
agricolas y su relacion con el calendario ritual catdlico del pueblo de Santa Ana
Tlacotenco, ubicado en la zona sur de la Ciudad de México. Para ello se realizaron
entrevistas con habitantes del poblado con la finalidad de comprender todo lo

relacionado con la siembra de maiz.

Conoci a personajes con un gran conocimiento en las tradiciones, por
ejemplo, el maestro Isidoro Meza Patifno (1), don Ignacio Sanchez (1), Don
Domingo, Don Armando, Dona Nedfita, quienes siempre tuvieron la atencion y la
paciencia de conversar y responder a mis preguntas. Con don Isidoro recorrimos
los campos de cultivo y me explicd sobre la practica agricola, las visitas fueron
frecuentes y se recabd informacién muy valiosa, a pesar de que su estado de
salud estaba muy deteriorado siempre mostré un interés por compartir sus

conocimientos.

Durante las visitas al poblado, conoci a don Ignacio Sanchez (+),
tlachiquero de la region con quien también tuvimos largas caminatas y charlas
sobre la siembra de maiz, los diferentes tipos de maguey y la forma de obtener
pulque, los hongos, el bosque y los parajes del pueblo. En una de esas platicas
menciond que conocia a un sefor que era nahuablante y musico en las fiestas
patronales de Milpa Alta y que me lo queria presentar porque creia que él me

daria mas informacion sobre lo que yo queria saber en torno al cultivo del maiz, su



nombre era Susano Leyva Napoles, aunque el menciond que le decia “don Poli”.
Fue asi que concertamos una cita con él en la plaza del pueblo, frente a la iglesia

de Santa Ana Tlacotenco.

Desde un inicio se mostr6 muy amable y dispuesto a conversar, eso fue en
agosto del 2011, una vez que nos conocimos, comenzamos a tener entrevistas en
su casa, aunque también visitamos en varias ocasiones a don Ignacio para
degustar pulque y conversar sobre los nombres de los parajes en nahuatl y de las
especies de hongos comestibles que abundan en el bosque al inicio de la

temporada de lluvias.

En una de nuestras conversaciones me comentd sobre la Danza de las
Azcame y su representacion en Santa Ana Tlacotenco en las fiestas patronales.
Fue ahi en donde el tema se convirti6 en el punto central de nuestras
conversaciones, puesto que, al comenzar a analizar la danza, se empezaron a
encontrar relaciones significativas con las practicas agricolas y religiosas de los
habitantes de esta zona. De ahi en adelante nuestras conversaciones giraron en
ese tema, constantemente le compartia mis ideas sobre la danza y él me hacia

comentarios que fueron nutriendo la investigacion.

Al profundizar en la danza, comenzamos a trabajar en las caracteristicas
que rodean a esta representacion dancistica tradicional del pueblo, los nombres
de los personajes, sus atuendos, los didlogos utilizados en nahuatl y su traduccién
en espafol, fue asi que comenzamos la transcripcién de la danza. Subray6 que ya

no se practicaba debido a que ya no hubo mayordomos para la danza.
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Cabe senalar, que quien realizé esta investigacion, hizo la traduccion de los
dialogos en nahuatl, usando los conocimientos adquiridos durante la formacion en
la maestria. Hasta el dia de hoy le he compartido las traducciones y reflexiones
hechas en torno a la danza para no cometer el error desvirtuar o malinterpretar el
sentido de la misma. En este ejercicio también fue de gran ayuda las
conversaciones con don Isidoro Meza quien siempre resaltd la elegancia de los

discursos de la representacion dancistica de las Azcame.

Algunas interrogantes que fueron surgiendo al revisar las fuentes historicas,
etnografias hechas en otros poblados de tradicion mesoamericana y la
informacién recabada con los habitantes de Tlacotenco en torno a la siembra de

maiz, la fiesta patronal y la Danza de las Azcame, son las siguientes:

¢ Establecen los discursos de la representacion dancistica rasgos de
identidad de los habitantes de Milpa Alta, y en particular de los habitantes de
Santa Ana Tlacotenco? ¢Cual es el simbolismo de los personajes que
protagonizan la danza? ;Estaran recreando la llegada a esas tierras de los
habitantes de Santa Ana Tlacotenco? ¢ Tienen los discursos elementos que
permitan encontrar un simbolismo y una relacién con la actividad agricola?, ¢ Cual
es la relacion de los discursos y los personajes con la fertilidad?, ;Qué relacion
existe entre el espacio y el tiempo en la representacion dancistica?, ;Qué
simbolismo poseen los discursos presentes en el dialogo con la sefiora Santa Ana

(patrona del pueblo)?
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Para responder estas interrogantes la presente investigacion pretende
analizar los discursos inmersos en la Danza de las Azcame, representacion
dancistica y teatral originaria de los pueblos de Milpa Alta, los cuales estan
hablados en nahuatl y hacen referencia a un grupo de hormigas-peregrinos que

llegan al pueblo a pedir un lugar en dénde descansar.

Durante la trama se presentan sucesos muy interesantes que sera preciso
examinar debido a que tanto las caracteristicas de los personajes y los discursos
que conforman la representacién. Poseen elementos que tienen relacion estrecha
con practicas culturales asociadas a la religiosidad catdlica, con el ciclo ritual del
maiz, la recoleccion de plantas y la caza en el bosque; los cuales podrian
relacionarse con la tradicion religiosa presente en los pueblos con raiz

mesoamericana.

Con base en esto, fue necesario buscar informacién sobre investigaciones
que se hayan realizado en la zona de Milpa Alta. El interés se centraba en poder
documentar trabajos que abordaran aspectos relacionados con las practicas
culturales, historia, la religiosidad y ritualidad expresada en las fiestas patronales y

las danzas tradicionales.

En este sentido, las investigaciones que se han realizado en la zona, en
particular en Santa Ana Tlacotenco, son muy variadas y ricas en cuanto a la
perspectiva disciplinar en la que se abordan estos topicos; las cuales van desde

las obras escritas por personajes de la region como de los estudios de
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investigadores que no son pobladores de la comunidad a excepcion de Javier

Gallicia, del cual se hablara mas adelante.

Por ejemplo; las obras que fueron escritas por habitantes de la actual
delegacion de la Ciudad de México, relatan en ellas la historia del lugar, con un
sentido de identidad, basados en lo que vivenciaron desde su nacimiento al
escuchar los relatos de sus padres y abuelos, los cuales también adquirieron ese

conocimiento siguiendo los mismos pasos.

En este sentido, la obra del profesor Francisco Chavira (1949) posee una
relevancia enorme en cuanto a la Historia de Milpa Alta; en ella relata aspectos
historicos que datan de la época anterior a la llegada de los espafnoles y también
menciona elementos relacionados con costumbres y tradiciones que matizan a la

localidad y que tienen un papel importante para la articulacion de la identidad.

Otro texto relevante es el titulado Fundaciones de los pueblos de
Malacachtepec Momoxco (1953) de autor anénimo en el cual se hace referencia,
como su nombre lo indica, a la fundacion de los pueblos de la demarcacion. En el
documento se mencionan aspectos que tienen vigencia en la actualidad, como los
linderos que delimitan el territorio y personajes como Diego Cuauhcoyoltecatl que

estuvieron en dicha delimitacion como jefe del pueblo de Santa Ana Tlacotenco.

También estan los trabajos realizados por Horcasitas y De Ford con dofia
Luz Jiménez, el primero titulado Los cuentos en nahuatl de dofia Luz Jiménez
(1979) en donde se pueden encontrar una serie de testimonios o historias de

cuando era nifia y que nos acercan a la historia oral que ha sido transmitida de
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generacion en generacion y que poseen elementos de la cosmovision

mesoamericana (mas adelante se retomaran algunos de ellos).

Otra obra de Horcasitas (1989) titulada De Porfirio Diaz a Zapata, aporta
relatos y vivencias de dofia Luz Jiménez en su nifiez en tiempos de la Revolucion
Mexicana. Es necesario sefalar, que en términos estrictos la autora de los dos
textos antes mencionados es dofia Luz Jiménez, debido a que ella era la que
albergaba ese conocimiento, y los investigadores, sin demeritar su trabajo, son
coautores del mismo, es decir, es una produccién colectiva que, dentro de los

estudios etnograficos y sociales en general, posee esa caracteristica.

Por otro lado, este mismo investigador realizé dos articulos sobre La danza
de las Azcame, aunque los nombra de otra forma, en el primer articulo lo titula Los
xoxocoteros: una farsa indigena (1967) y en el segundo EI entremés de
Yencuictlalpan: una frasa indigena (1972). Ambos articulos dan referencia de la

danza en otro poblado de Milpa Alta, San Pedro Atocpan.

Del mismo modo, el trabajo titulado Tlacotenco Tonantzin Santa Ana.
Tradiciones: toponimia, técnicas, fiestas, canciones, versos y danzas, de don
Carlos Lépez Avila, habitante de Santa Ana Tlacotenco; brindé la posibilidad de
conocer la riqueza cultural de la localidad debido a que don Carlos pudo escribir
un libro sobre la historia y cultura de su pueblo, resaltando elementos referentes a
la danza, la comida, la religiosidad y las practicas cotidianas de sus coterraneos,
sin duda alguna, es un material muy valioso y un paso obligado para quien se

interese en la comunidad tlacotenca.
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Por otra parte, Eliana Acosta (2004)' realizd una investigacién como parte
de su tesis de licenciatura en Historia en la que muestra un panorama detallado
sobre la historia de Milpa Alta, centrandose en aspectos histéricos referentes al
pasado colonial que influyeron para la conformacién de una identidad en sus
habitantes; en donde los elementos mesoamericanos y su respectiva vision del

mundo tuvo que re articularse en el nuevo orden social virreinal.

También Anabell Chavira (2008) realizd6 un interesante estudio sobre la
relacion del cuerpo y la cosmovisidn, resaltando en su analisis aspectos que
tienen que ver con la construccion de la identidad individual y colectiva por medio
de practicas culturales como los rituales religiosos, las estrategias comunicativas,
la vestimenta, incluso el medio geografico que también influye en esa

representacion.

Por otro lado, los estudios de Wacher (2009) y Gomezcésar (2010) recogen
practicas culturales contemporaneas relacionadas con la historia, las fiestas

patronales, la cosmovision, la ritualidad y el sistema de cargos de la demarcacion.

Existen otras investigaciones que se han interesado por analizar el uso de
la lengua y de la cultura nahuatl para la conformacién de una identidad, poniendo
atencion en relatos antiguos y contemporaneos que conforman el corpus historico
e identitario de los habitantes de Santa Ana; teniendo como medios la difusion de
la lengua nahuatl en espacios como la Academia de la Lengua y cultura nahuatl,

los ritos de paso, las fiestas patronales y sus canciones y danzas, la actividad

1 . . . . . .y
Mas adelante se abordaran algunas de las ideas plasmadas en esta investigacion.
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agricola, las mayordomias, entre otros (Galicia, 1995; Cabanillas, 1997; Morales,

1999; Vergara, 2016)

Con respecto a investigaciones que tengan que ver con la danza en Milpa
Alta y, en particular, en Santa Ana Tlacotenco se encuentra la tesis de Taly
Gutiérrez (2016) que, desde una perspectiva etnomusicologica, analiza la Danza
de las aztequitas en la investigacién titulada Nos despedimos tristes y
llorosas...Sonido, movimiento y emocion en la Danza de las aztecas de Santa Ana
Tlacotenco. En este trabajo resaltan aspectos que tienen que ver con el contexto
de representacion y de como los diferentes momentos de la misma estan
permeados por los cantos, los sonidos, emociones y movimientos que expresan

los participantes tanto de la danza como de la fiesta patronal.

Hasta aqui algunas de las investigaciones que giran en torno a la cultura
milpaltense y sus practicas culturales, las cuales son un referente para adentrarse

en el pensamiento de tradicidn religiosa mesoamericana.

En suma, es importante sefalar que la mayoria de las investigaciones
versan sobre aspectos de historia, identidad, lengua y cultura nahuatl; algunas
mencionan cantos y danzas que se practican en la regidén, pero ninguna a
excepcion del trabajo de Gutiérrez (2016) analizan el complejo dancistico en la

region, en particular en Santa Ana Tlacotenco.

Por lo que es de vital importancia realizar un analisis de estas practicas
culturales para comprender el complejo social y cultural que respaldan estas

celebraciones. Identificar la relacion entre el lenguaje utilizado en la

16



representacion dancistica y el entorno tlacotenca. Asimismo, mediante las charlas
entabladas con algunos habitantes del poblado poder identificar la posible relaciéon
de esos discursos con la practica agricola y también para poder entender el

proceso historico que ha tenido este pueblo originario.

En suma, para poder realizar el analisis discursivo de la danza de las
Azcame, es preciso detenerse en la reflexion en torno a algunos topicos que
guiaran esta investigacion. Por lo cual, se propone la siguiente estructura de
trabajo para comprender la dinamica de las practicas culturales, la tradicion y la

lengua.

En el apartado uno, se hara mencion sobre algunas investigaciones que se
han realizado en la zona de estudio, para identificar cuales han sido los elementos
que han sido abordados desde la perspectiva historica y antropologica y que se

perfilan como un referente para el estudio cultural de Milpa Alta.

Posteriormente, se analizara el concepto de cosmovision mesoamericana y
su relacion con los ciclos y ritualidad agricola, para después reflexionar en torno lo
que vino después de la conquista y la subsecuente colonizacion, su impacto en el

plano religioso, social, econdmico y, en la cotidianidad en general.

Esto es importante porque los pueblos originarios contemporaneos son
producto de ese proceso, dentro de su historicidad, se van transformando por la
influencia de multiples factores. Por tanto, no se quiere decir que la sociedad
colonial permitira el analisis de la danza que es materia de investigacion en este

trabajo, pero si se pueden ubicar aspectos que permitiran el analisis discursivo.
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Posteriormente, se abordaran aspectos relacionados con la Etnografia del
habla, esta metodologia permite el estudio del entramado complejo que es la
comunicacién, en especifico, de la interseccion que existe entre la lengua, la
cultura y la sociedad, en la cual los individuos de una comunidad ponen en
practica sus habilidades linguisticas y comunicacionales de acuerdo a sus
patrones culturales. Asi, en este apartado, se explicaran los fundamentos
conceptuales y las categorias a utilizar en el analisis discursivo de la Danza de las

Azcame.

En el segundo apartado, se mencionaran aspectos que tienen que ver con
la historia del pueblo de Santa Ana Tlacotenco, resaltando los sucesos que le
otorgan un papel importante dentro del contexto milpaltense. También se dara
cuenta del calendario religioso y agricola dentro de la comunidad con la intencidn
de poder ubicar la temporalidad y los espacios en los que los habitantes de Santa
Ana se preparaban para llevar a cabo los rituales asociados a las festividades, asi

como de los preparativos y practicas concernientes a la agricultura.

Por otra parte, se realizara una semblanza del musico tradicional don
Susano Leyva Napoles quien tuvo un papel muy importante para poder lograr la
reconstruccion de la danza. Finalmente, en esta seccion se describiran los
componentes de la Danza de las Azcame, como son las caracteristicas de los
personajes, la indumentaria y la simbologia de su enigmatico nombre dentro del

contexto de Santa Ana Tlacotenco.
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En el apartado tres, se llevara a cabo el analisis y la interpretacion de los
elementos discursivos encontrados en la danza. Y en el ultimo apartado se

finalizara con analisis y las conclusiones.
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Capitulo 1
Cosmovision Mesoamericana

La tarea en este capitulo es documentar los elementos necesarios
referentes a la cosmovisibn mesoamericana, misma que sera clarificada con la
revision de las practicas culturales y rituales agricolas en las sociedades

mesoamericanas.

Esto permitira identificar elementos que puedan estar relacionados con el
devenir histérico de una comunidad como la de Santa Ana Tlacotenco ubicada en
la delegacion Milpa Alta, de la Ciudad de México, que, con su tradicién oral y
practicas contextualizadas en el plano religioso y el agricola, muestran una riqueza
cultural que se ubica en el contexto de los pueblos de tradicion religiosa

mesoamericana.

Cabe resaltar que el estudio de una practica cultural es un asunto complejo
dado que las sociedades no son entes estaticos. Sino por el contrario, son
dinamicos y producto de un proceso histérico complejo en el que ocurren una serie
de cambios que obedecen a circunstancias endogenas y al intercambio con otros

grupos.

Ademas, ocurrieron ciertos acontecimientos que provocaron un
reordenamiento social violento, como en el caso del periodo de conquista, la
subsecuente colonizacion a las que estuvieron sujetas las sociedades
mesoamericanas. Asi como también los periodos que han marcado una

transformacioén social y politica en nuestro pais.
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También es necesario anadir, que para abonar a la comprension de esto se
identificaran aspectos que estan imbuidos en esa relacién, como la nocién de
identidad y memoria; partes constitutivas de la tradicion, las cuales aportan
elementos de gran relevancia para lograr una aproximacion a la ritualidad y la
agricultura como practicas culturales. Asi como el analizar el papel de la danza, el
teatro y la musica en las fiestas religiosas y la interrelacién entre estas con el

trabajo agricola.

Por ultimo, se plantearan las ideas surgidas en la etnografia del habla, en
especial se tomaran en cuenta las categorias de analisis de la situacion de habla,
evento de habla y acto de habla. Debido a que éstas permitiran ubicar en los
discursos y en las practicas culturales los elementos y categorias expuestas
anteriormente focalizados en un caso particular, que en esta investigacion se
centra en la representacion que se llevaba a cabo en Santa Ana Tlacotenco
conocida con el nombre La danza de las Azcame y que es originaria de Milpa Alta.
La version que se analizara fue proporcionada por el musico tradicional, don

Susano Leyva, nativo del pueblo mencionado anteriormente.
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La Cosmovision y el nacleo duro mesoamericano

Una categoria conceptual muy importante es la de cosmovision, término
que se refiere a un “conjunto articulado de sistemas ideoldgicos relacionados entre
si en forma relativamente congruente, con el que un individuo o grupo social, en
un momento historico, pretende aprehender el universo” (Lopez Austin, 1989, p.

20).

Aqui se ubican las manifestaciones culturales que tienen que ver con la
forma en la que se construyen preceptos explicativos relacionados con la forma
percibir el mundo, los fendmenos naturales, el origen del hombre en general y, en
el plano particular sobre el origen de una poblacion. También la construccién de
todo un entramado mitolégico explicativo que sustente a dicha vision y que tenga
un anclaje en la forma de relacionarse con la naturaleza, concebirse como ser
historico, la organizacion social, actividades como la agricultura y los aspectos
relacionados con la alimentacion, salud y enfermedad; en fin, elementos que son
parte de la cotidianidad del ser humano y que a cada momento se ponen en

practica.

Cabe senalar que el sentido del término adquiere una funcion especifica, la
de ordenar a todos los sistemas que lo conforman; estas caracteristicas en el
plano mesoamericano adquieren una relevancia muy importante debido a que esta
acepcion del término atribuye cierta unidad cultural en un vasto territorio. Aunque,
tal como lo sefala Lépez Austin (2009) no sugiere una simple acumulacion de

concepciones a lo largo de la historia, sino que es producto de la convivencia de
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sociedades con diversidad linguistica durante varios milenios y que han

compartido un territorio extenso.

Sin embargo, se tiene presente que en su interior estan constituidas por
pensamientos y manifestaciones culturales diversos acordes a sus contextos
particulares, las cuales permiten que éstas sean dinamicas y creadoras, pero a su

vez también se ajusten a cierto orden sistematizado.

Si bien es cierto, no se puede hacer una generalizacion estricta sin
reconocer las diferencias en el territorio que comprende el area mesoamericana
debido a que a lo largo de la historia cada zona ha experimentado una serie de
situaciones que han ido permeando la historia e identidad de las comunidades y
pueblos originarios, sumado a ello, la diversidad geografica y cultural que cada

una posee son elementos a considerar.

Por tal motivo, en esta investigacion se tratard de comprender el rol que
jugé la danza de las Azcame dentro del complejo cultural de Talcotenco, pero sin
ninguna intencidn de forzar los conceptos de los que se entiende por cosmovision;
sino con un objetivo de poder tener un referente que permita entender como, en el
caso particular de la comunidad tlacotenca, la representacion pudo tener discursos
que, en algun momento, por medio del ritual, ayudaran a reafirmar la historia e

identidad.

Pero siguiendo con la reflexion en torno a la cosmovision, es necesario
puntualizar que el término remite a que toda cultura organiza, de acuerdo a su

relacion con el mundo natural, una serie de ideas sobre el mismo, busca
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explicaciones para lo que acontece en su medio conforme a las experiencias del
individuo o del grupo; es decir, que, en toda cultura, en particular en la
mesoamericana, se construyd un cuerpo de creencias para poder explicar el

mundo natural y sobre todo el mundo de lo sagrado.

Esto, en palabras de Aramoni (1990) es por “...la accion sobre el mundo
natural como interpretacion directa con la divinidad; accién profundamente
material e inmediata, verificada en cada paso de la vida cotidiana: tenia que ver
con las siembras, con las cosechas, con las lluvias y heladas, con la sequia, con la
caza y la recoleccion, con los ritos de paso; en fin, con la salud y la enfermedad”

(p. 172).

En este contexto, la cosmovision se construye por el dialogo, al interior y al
exterior de una comunidad, el cual se estructura y ajusta a las categorias que las
sociedades van intercambiando y que tienen relacién con la satisfaccion de sus

necesidades inmediatas.

Asimismo, se encuentran similitudes y diferencias, las cuales no deben de
perderse de vista porque son elementos fundamentales para la comprension del
pensamiento mesoamericano. Aunque debe hacerse hincapié que estas
caracteristicas entran en un “juego dialéctico entre la unidad y la diversidad
culturales, y entre la continuidad y la transformacién histéricas...” (Lopez Austin y

Lopez Lujan, 2009, p. 34).
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No obstante, se debe mencionar que la identificacion de estos aspectos no
es una tarea sencilla, porque se puede correr el riesgo de encontrar similitudes

donde no las hay y viceversa.

La unidad cultural es identificada por Lopez Austin (2001) en la nocién de
nucleo duro, esta idea se refiere a que en Mesoamérica “...la similitud profunda
radicaba en un complejo articulado de elementos culturales, sumamente
resistentes al cambio, que actuaban como estructurantes del acervo tradicional y
permitian que los nuevos elementos se incorporaran a dicho acervo con un

sentido congruente en el contexto cultural” (p. 59).

Mas adelante este mismo autor menciona que la cosmovision con sus
“elementos mas resistentes al cambio, tiene su fuente principal en las actividades
cotidianas vy diversificadas de todos los miembros de una colectividad que, en su
manejo con la naturaleza y en su trato social, integran representaciones colectivas

y crean pautas de conducta en los diferentes ambitos de accion” (p. 62).

El nucleo duro se ha fortalecido y renovado por los diferentes intercambios
culturales de diversos grupos, pero siempre de acuerdo a la légica que dicta el

orden social de la colectividad.

Esta gran diversidad no fue obstaculo para la convivencia, a pesar de las
diferencias linguisticas y de territorios se logré configurar una serie de rasgos en
comun gracias al intercambio cultural. Aunque en algunos lugares existia cierta
tension precisamente por esas diferencias lo que provocd que se acentuara el

sometimiento militar y politico y, por lo tanto, que este intercambio se diera de
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forma forzada y violenta en algunas zonas a partir de la conquista y en la

colonizacion hispana.

Es en este contexto en el que se construye la tradicion religiosa de los
pueblos contemporaneos, por lo que es preciso reflexionar sobre el tema en el

siguiente apartado.

La formacion de la tradicion religiosa mesoamericana

La formacion de la tradicion religiosa mesoamericana es un proceso
complejo, en el que concentran una serie de ideas con raices provenientes de los
pueblos mesoamericanos y de la cultura espafiola, que al entrar en contacto

construyeron un complejo sistema social, politico, pero sobretodo religioso.

Es en este punto en el que se centra la reflexion en este apartado, debido a
que las practicas culturales que se insertan en un contexto religioso no sélo tienen
que ver con la construccion de un cuerpo de creencias en torno a lo sagrado, sino
que éstas involucran aspectos que incluyen la cotidianidad y la identidad de los

pueblos.

Al respecto, es necesario mencionar que la tradicion es una construccion de
las colectividades, en la cual la experiencia y su socializacion son parte
fundamental para elaborar discursos que identifican a dicho colectivo o

comunidad.

Asimismo, la vision del mundo se nutre de esos relatos que se van

afianzando en los sistemas de creencias que deben de ser socializados vy
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comunicados en el ritual, tanto con los pobladores como con lo sagrado, sea este

desde el plano colectivo o individual.

Aunque para poder llevar a cabo la representacion se debe de conocer el
origen del mismo, es decir, el mito que lo sustenta, al respecto se puede decir que:
‘cuenta como, gracias a las hazafias de los seres sobrenaturales, una realidad ha
venido a la existencia, sea ésta la realidad total, el cosmos o solamente un
fragmento: una isla, una especie vegetal, un comportamiento humano, una
institucion” (Eliade, 1985, p. 12). Esta afirmacion es interesante, debido a que el
mito es el origen, y el ritual busca reconstruir ese tiempo y espacio, mediante el

cual se va reafirmando la tradicion.

En este sentido, es de utilidad lo que sefala Lopez Austin (2008) cuando
dice que las sociedades desarrollan creencias en comun que las cohesionan, pero
que al entrar en transformacion se va generando una asimetria en las relaciones
que ocasiona que las diferencias sean mas evidentes y que las discrepancias
ideoldgicas se encuentran presentes, aunque esto no quiere decir que se pierdan
aspectos de la cultura sino que “van siendo modificados y refuncionalizados

paulatinamente para justificar las relaciones de dominacion” (p. 24).

Ante un escenario como ese, los pueblos generaron estrategias para
acoplarse al nuevo orden social, politico y religioso. Al respecto, Duran (2006)
relata la respuesta que recibié por parte de un indigena al que habia regafiado por
su proceder en la celebracion de los rituales catdlicos y éste le contesté que no se

molestara, que aun estaban nepantla, es decir, en medio; esto es ilustrativo sobre
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cOdmo se concebian en esa época en el plano religioso, interpretando que no eran
los mismos de la antiguedad pero que tampoco significaba que ya eran como los

espanoles.

De acuerdo a esto, Gruzinsky (2007) sefala que la sociedad colonial tenia
caracteristicas desconcertantes en cuanto a la forma de concebir e interpretar el
mundo, sobre esto son reveladoras las recomendaciones que hacen Sahagun
(2006) y el mismo Duran (2006) sobre el cuidado que se debe de tener en cuanto
a las practicas rituales de los pueblos indigenas y ambos llaman la atencion de
que se debe de conocer bien la enfermedad para lograr la curacion, en este caso
se refiere a que el mal es la idolatria, y extirparla es el objetivo principal de los

evangelizadores.

Al respecto Gruzinsky (2007) senala que entre la religiosidad europea y la
mesoamericana se encontraron coincidencias pero también diferencias que
generaron graves malentendidos, por ejemplo, ambas culturas “estaban de
acuerdo en valorar lo suprareal al grado de hacer de ello la realidad ultima,
primordial e indiscutible de las cosas” (p. 186); pero estaban en desacuerdo en el
modo de representarse y de concebir dicha realidad, e incluso en la forma de
acercarse al ambito de lo sagrado, punto que se encargaban de senalar los frailes

evangelizadores.

Las diferencias son muy peculiares, a saber, la iglesia “excluia estados (el
suefo, la alucinacién, la embriaguez) a los cuales las culturas indigenas

concedian una importancia decisiva, puesto que alentaban la produccién y la
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explotacion de las imagenes que aquéllos suscitaban y de los contactos que

permitian establecer con otras potencias” (Gruzinsky, 2007, p. 187).

Asi, la Iglesia condenaba dichas manifestaciones, mientras los pueblos
nativos se encargaban de encontrar la forma de mantener intactos los medios que
tienen que ver con la forma de relacionarse con el ambito sagrado y que les

legaron sus antepasados.

Asimismo, Aguirre Beltran (1992) sefala que la cultura mesoamericana fue
decapitada, en el sentido de que muchas practicas relacionadas con las antiguas
deidades fueron sustituidas por las imagenes de los santos catdlicos. Aunque
resalta una practica que se mantiene en este nuevo orden social refiriéndose a las
mayordomias y su relevancia dentro de las fiestas de los pueblos lo que refleja lo

que denomina como la “economia de prestigio” (p. 143).

Por otro lado, Lupo (1995) al hablar de los nahuas de la Sierra Norte de
Puebla explica que la evangelizacion no fue sencilla. Afirma que fue parcial debido
a que existian muchos obstaculos que impidieron extirpar del todo las idolatrias e
introducir las nuevas ideas; a lo mucho se lograba llegar a las expresiones rituales
publicas, dejando el ambito privado como escenario en el que las antiguas
creencias encontraban un campo de cultivo que facilitaban su permanencia o que
incluso hallaran similitudes en ciertas practicas europeas con las propias aunque
con la diferencia de que al final éstas se ajustaban a su propio sistema de

creencias.
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Por su parte, Lockhart (1999) enfatiza que las coincidencias, entre la cultura
hispana y la indigena, aunque reales, nunca alcanzaron a ser perfectas. Considera
que la historia cultural del México central después de la llegada de los espafnoles
esta marcada por la presencia de practicas culturales indigenas matizadas por el
catolicismo europeo, que con el paso del tiempo, conformaron sistemas y patrones
mas estables en los que se podrian identificar algunos intercambios claros en
ambos bandos; ademas de que para finales del siglo XVIII “casi nada de todo el
sistema cultural indigena permanecia sin modificaciones y, no obstante, casi todo
se remontaba a la vez de una u otra forma a un antecedente de los tiempos

anteriores a la conquista” (p. 16).

En este contexto, los pueblos comenzaron a configurar un conjunto de
conocimientos que se fueron transmitiendo de generacidn en generacion, en
muchas ocasiones utilizando las herramientas y el lenguaje juridico, religioso y
social del orden europeo, los Titulos Primordiales son ejemplo de ello. En estos
documentos, se encuentran testimonios en los que los pueblos originarios de
México narran la forma en la que se delimitod su territorio, la fundacién de su iglesia
y la argumentacion con bases rituales y legales que les otorgan el caracter de

duefios del lugar en donde habitan.

Al respecto, el trabajo realizado por Lépez Caballero (2003) sobre estos
documentos del centro de México es muy interesante debido a que sehala que,
independientemente de que sean originales o no, son una <<"evocacion del pacto
original” entre los indios y la Corona espafiola”> (p. 31). Esta idea deja entrever

que los Titulos son producto de una tradicién transmitida y reelaborada desde la
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llegada de los esparfioles, en la que el pensamiento mesoamericano matiza lo

narrado en ellos.

Es aqui en donde se encuentra un elemento de gran relevancia dentro de la
construccion de la tradicion, y esta es el corpus de relatos, historias, explicaciones
sobre el mundo vy la cotidianidad, los cuales permiten, mediante la socializacion, la
transmision de los conocimientos elaborados por una comunidad que es

compartida de generacion en generacion.

En este sentido, es importante sefalar que las historias locales son un
cumulo de narraciones que estructuran las tradiciones y son trasmitidas de forma
oral. En el contexto mesoamericano y en otras culturas, la tradicion oral es de vital
importancia, entendiendo a esta como la que se ‘refiere al universo de
conocimientos que cada sociedad humana produce, conserva y transmite de

forma verbal y comunitaria, en el proceso de su reproducciéon social y cultural

(Alejos, 2009, p. 143).

Mas adelante se retomara lo referente a la tradicion oral, en particular, en la
relacion entre lengua, cultura y sociedad que se desarrollara en el apartado que
versara sobre la etnografia del habla. Por lo pronto, es preciso dar paso a la
revision de las manifestaciones culturales y la ritualidad en Mesoamérica que

permitira el acercamiento a la tradicibn mesoamericana.

Manifestaciones culturales y la ritualidad en Mesoamérica

Las practicas culturales en Mesoamérica no tienen una continuidad
ininterrumpida, sino que son producto de una relacion dialégica en la que han
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estado involucrados varios actores sociales. Es decir, que para el estudio de las
manifestaciones rituales de los pueblos contemporaneos con raiz mesoamericana
se debe de plantear que “debe estudiarse en su continuo proceso de cambio, en el
cual antiguas estructuras y creencias se han articulado de manera dinamica y

creativa con nuevas formas y contenidos” (Broda, 2001, p. 167).

En este sentido, la vision del mundo y la religiosidad experimentada por las
culturas antiguas no es la misma en los pueblos en la época colonial ni en los
contemporaneos; esto se debe a que las sociedades han vivido diferentes
situaciones que involucran aspectos politicos, sociales, culturales, entre otros, que
han permitido la transformacion constante y que solo pueden distinguirse en

periodos de tiempo largos.

El contacto con lo sagrado, se da por medio de la experiencia humana, que
permite ir construyendo simbolos y creencias que se plasman en mitos y ritos, se
configura un lenguaje con categorias que servira a la colectividad para dar una
explicacion sobre el entorno y construir su vision del mundo; ademas que con el

paso del tiempo se convierte en eso que llamamos tradicion.

Los simbolos son el nucleo de la experiencia religiosa, son manifestaciones
de lo sagrado. El simbolo, de acuerdo con Croatto (2002), relaciona dos cosas,
aunque separadas se complementan. Estas pueden adquirir dos tipos de sentidos,
el primero tiene las siguientes caracteristicas “Cada cosa tiene: a) su propia
identidad (un arbol es eso, un arbol), b) su propia significacion (lo que representa,

hace o influye en su contexto), y c) es parte de una estructura global dentro del
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universo (tiene relaciones y referencias). Todo junto, se resume en qué es y como

es la cosa” (p. 63-65).

En cuanto al segundo sentido del simbolo, éste no esta objetivado en las
cosas, dado que lo trascendente no puede ser objetivado, porque su significacion
esta mediada por la experiencia humana, por lo tanto, se coincide con él autor

referido cuando afirma que el proceso de simbolizacion es netamente humano.

Con esto, lo sagrado necesita de los objetos, sean estas cosas del entorno
como un arbol, animales, los cerros, los fendbmenos naturales como la lluvia o el
viento. Cabe decir que, las cosas son simbdlicas, por los atributos que poseen y
que son percibidos y experimentados por los hombres, y este, haciendo un
ejercicio reflexivo para buscar una explicacion de ese mundo inaprensible, da
simbolismo a las cosas, les asigna un caracter de mediadores entre los hombres y

los dioses.

Al respecto, Lépez Austin (2008) senala que los dioses en el tiempo de la
creacion, tuvieron que morir, es decir, sacrificarse, para que existiera el mundo,

dando pie a que esa sustancia divina se solidifique en el mundo natural (p. 37-38).

Asi, con la llegada de los conquistadores a estas tierras causaron un
impacto muy fuerte en la cosmovisidbn mesoamericana, los simbolos, los mitos y
ritos que conformaban esa tradicion sufrieron un cambio; la instauracién de un
nuevo discurso (la visién del mundo plasmada por el catolicismo y la incipiente
corriente humanistica de los espanoles), sufrié ajustes en cuanto a las ideas sobre

la divinidad, ya que para el nuevo orden ideoldgico no tenian cabida.
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Esto permite clarificar que los simbolos que llegaron a sobrevivir, y que
resistieron el impacto de la conquista, fueron los elementos simbdlicos de la
religiosidad del pueblo, aquella que se construye en la vida cotidiana, en la
relacion con el mundo natural, en especifico la actividad agricola y fenomenos
naturales asociados a ella. Cabe decir que, aunque la persecucion y la
satanizacion de sus practicas fueron muy severas, encontraron la forma de

transformar, reconstruir e incluso ocultarlas.

Por lo anterior, se puede puntualizar que las manifestaciones culturales y
religiosas en los pueblos mesoamericanos son numerosas, aunque, para los fines
de esta investigacion, interesan las que tienen que ver con la ritualidad asociada a
la agricultura. Puesto que, al ser la actividad con una practica muy extendida en el
territorio, engendré una serie de conocimientos y creencias que matizaron el
pensamiento del hombre mesoamericano, dicha actividad “permitié caracterizar a
las sociedades mesoamericanas como agricultores que dependieron basicamente

del maiz sustentado por las lluvias estacionales” (Lopez Austin, 2008, p. 18).

Estos aspectos provocaron el desarrollo de técnicas que posibilitaron el
perfeccionamiento de la agricultura, asi como también de un cumulo de
conocimientos que se relacionaban con esta practica; ejemplo de esto, es el
simbolismo atribuido al cerro como depédsito-bodega en donde se guardan
riquezas, la observacion de los astros y sus efectos en la siembra, el registro
calendarico ya sea para fines adivinatorios, politicos, sociales, econémicos vy las

fiestas religiosas en donde el maiz era el protagonista.
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En este sentido, es necesario ahondar en esta perspectiva para la

comprension del simbolismo adjudicado a la nocidn del monte sagrado.

El monte sagrado

Un aspecto a resaltar como rasgo comun en Mesoamérica es el que se
refiere a la idea del monte sagrado, sitio en el que, tanto en el pasado como en el

presente, se celebran practicas rituales relacionadas con la actividad agricola.

La montafa es considerada como una gran bodega, receptaculo de riqueza
y de agua, en donde se originan las nubes que proveeran de agua a los campos
de cultivo; también es el lugar en donde se guardan las “semillas corazones, entes
germinales listos para salir al mundo. Otras semillas seran de animales, de seres

humanos, hasta de bienes artificiales” (Lopez Austin y Millones, 2008, p. 56).

En el libro “Monte Sagrado-Templo Mayor” Lopez Austin y Lopez Lujan
(2009) senalan que la montafia dentro del pensamiento mesoamericano, posee
dos dimensiones espacio- temporales muy importantes para el ser humano, una
que denominan como el anecumeno, lugar donde moran los dioses ubicados en el
inframundo y en el plano celeste; asi como también en los extremos del mundo, en
los que se encuentran los arboles coésmicos, sostenedores del mundo y en donde
fluyen las fuerzas divinas; la otra dimensién es el ecumeno, sitio en el que habitan
el hombre y demas seres vivos, aunque también se pueden manifestar algunas
presencias sobrenaturales en lugares reconocidos como umbrales. Lugares de

contacto y de comunicacion, sitios en donde el hombre realiza ceremonias para
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relacionarse, por medio de las ofrendas, con las divinidades, en donde se

encuentra el dueno del lugar.

Por tal razén, el ser humano busca entablar contacto con él, debido a que
posee el caracter de patrono de la comunidad, posee voluntad lo que provoca que

su proceder sea en algunas ocasiones caprichoso.

Los dioses de la lluvia viven en los cerros, las fuentes y los rios; ademas
son los duefos del maiz y de la agricultura, al menos asi lo especifica Broda
(1971) al relatar lo que dicen las fuentes en torno a los rituales asociados a ellos,
los cuales se realizaban en las lagunas y en los cerros, donde se sacrificaban

nifos y adultos en diferentes momentos del calendario ritual.

Los dioses le exigen a la comunidad el cumplimiento del orden establecido
de acuerdo a las normas sociales, es el gobernante sobrenatural que se comunica
con algunos representantes humanos para que se cumpla su voluntad. Al respecto
Broda (1971) sefala que, mediante el ritual y el sacrificio, los hombres pagan la

deuda contraida con los dioses al otorgarles el alimento.

El gobernante o los sacerdotes llamados “tlamacazqui” son los encargados
de entablar comunicacion con los dioses y con los demas miembros de la
comunidad, haciéndoles saber las peticiones del Dueiio. También regulan las
practicas rituales, se le llevan ofrendas para buscar beneficios tanto en el plano
individual como en el social que se traduzcan en el plano de la salud, como en los

campos de cultivo y en el bienestar de la comunidad (Lépez Austin, et al, 2009).
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El término tlamacazqui, siguiendo a Broda (1971), posee dos modalidades,
la primera se refiere a el caracter del dios, es decir, es el proveedor divino y; la
segunda, hace referencia a los sacerdotes que tenian a cargo los rituales y que

estaban al servicio de los dioses.

Al respecto, los datos etnograficos aportan informacion sobre practicas que
se realizaban durante la época colonial y que todavia se llevan a cabo en la
actualidad tienen como espacios rituales las cuevas, las montafas, y es ahi en
donde los especialistas rituales tienen un papel relevante como los antiguos

tlamacazqui.

Por otra parte, el cerro o las montafias son sitios de vida y muerte, en
donde las fuerzas cosmicas fluyen, se entrecruzan y forman un ciclo que debe ser

renovado por medio del ritual.

Al respecto es interesante lo que le narraron a Sahagun (2006) sus
informantes sobre la concepcion del cerro, ubicandolo como sitio en el que se
ubica el Tlalocan, lugar de abundancia de frutos y vegetales, equiparable al
paraiso terrenal de la tradicion catdlica. También se concebia que es el lugar al
que van los hombres que tuvieron como causa de muerte circunstancias acuosas,
como, por ejemplo, ahogados, muerte por caida de rayo, o enfermedades como la

lepra, sarna y gota.

Esta idea refleja la relacién ciclica entre la vida y la muerte, al atribuirle al
lugar ser una de las moradas de los muertos y, a su vez, un sitio de abundancia,

en el que existian muchas riquezas de productos agricolas, asi se tiene que el
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cerro Tlalocan es el lugar en el que las fuerzas de la vida y de la muerte confluyen;
por ejemplo, “el dia que se morian de las enfermedades contagiosas e incurables
no los quemaban sino enterraban los cuerpos de los dichos enfermos, y les ponian
semillas de bledos en las quijadas, sobre el rostro; y mas, ponianles color de azul
en la frente, con papeles, y en la mano una vara” (Sahagun, 2006, p. 200). Los
muertos, al ser receptaculos de varias semillas, se les adjudicaba un simbolo de

fecundidad.

En la actualidad, los nahuas de Cuetzalan, Puebla, creen que el ombligo del
mundo o eje cdsmico esta en el corazén del Talocan al cual denominan Tepeyolo?,
tiene cierta cercania con Tlaloc, ya que “sabemos que su nombre significa <<el
que tiene la cualidad de la tierra>>, <<el que esta hecho de tierra>>, <<el que es
la encarnacién de la tierra>> (Tlaloc), una nomenclatura que podria aplicarse
perfectamente al <<corazon de la tierra>>"(Olivier, 2004, p. 180). La similitud de
estas dos deidades, asociadas a la montafia, es muy interesante, y su relacion con
el agua que servira para la siembra es significativa, por tal razon muchos de los
rituales se dirigen a ellos. Uno de los informantes de Aramoni (1990), habitante de

Cuetzalan le senalo lo siguiente:

“[...] llega la lluvia. Yo rogué a los duendes del agua para que trajeran el
aguita, pero es por la gracia del rayo, porque él manda, él manda el agua.

Es otro dios. Esta el Dios pero él manda el aguita; es “el otro dios” el que

2 . . .

Donde tepetl=sierra y yolotl= corazén o meollo de fruta seca, y tepeyolotl se traduce como “corazén del
cerro”. Fray Alonso de Molina, Vocabulario en lengua castellana y mexicana y mexicana y castellana,
México, Porrua, 1970, p. 41, 103.
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sabe mandar al rayo para que traiga la nube, para que camine la nube asi,

para que se riegue el aguita en la tierra preciosa” (p.178).

Los nahuas de San Andrés de la Cal, en Morelos, hacen la peticién de
lluvias a nueve cuevas donde habitan los “Sefores del Tiempo®, que se
encuentran en los cerros aledafios, lugares donde habitan los aires, relacionados
con la salud y la enfermedad y con los aires que traeran las lluvias necesarias
para el desarrollo de la milpa. Al respecto, Huicochea (1997) hace una detallada
descripcion de lo que sus informantes relataron, donde sobresale que los
encargados de la peticion son personas ancianas, las cuales tienen que hablarles
en lengua mexicana porque tienen la creencia de que los aires no entienden la

lengua de castilla.

Las ofrendas consisten en poner alimentos como tamales, mole de pepita,
entre otros, pero la peculiaridad es que no llevan sal ni pollo, solo llevan un huevo
en cada recipiente con mole, argumentando que el huevo es de por si de los aires.
Otros articulos destinados a la ofrenda son figurillas de viboras, sapitos, ranitas,

tortugas, que son para llamar al agua.

También hacen referencia a que las cuevas y los montes son lugares
peligrosos, por tal razén, cuando se estan acercando a las cuevas a todos se les
dan cigarros y los tienen que fumar porque funcionan como armas contra los aires,
que pueden enfermar a las personas y se tendria que realizar un ritual de

curacion.
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Los sefiores del tiempo, consiguen entablar comunicacion con los ancianos
que son los responsables de poner la ofrenda, y esto es por medio de suefios, por
los cuales les informan lo que desean que se les ofrende o para dar respuesta a
las ofrendas realizadas para la peticiéon de lluvia. En dichos suefios, los sefores
pueden maltratar a los ancianos, como se lo relataron a Huicochea (1997) “[...] las
mafanas amanezco hinchada de la cara, de los pies, de las manos; me
maltrataban, y no sé como vendra el tiempo, ellos dijeron que lleve ese globo y el

papel de china [...]" (p. 253).

En este sentido, también en los suefios les hacen saber que las ofrendas
fueron puestas de mala gana lo que provoca que los sefores estén enojados y
soliciten otros articulos, s6lo cumpliendo con esto, ellos daran las senales de

como sera el tiempo de aguas.

En Cuetzalan, los curanderos suelen dar de golpes a la tierra para que los
escuche, ya sea en un rito de peticion de lluvias o para curacién, ademas de que
dejan una ofrenda, esta constara de los elementos que simbolizan los atributos de
Talocan Tata y Talocan Nana, es decir lo que estos dioses les regalaron a los
hombres, al repetir este ritual se asegura la renovacion. “La tierra regalé a los
nahuas lo que ella tiene en su corazén: el fuego de la vida (veladora e incienso) y
el pensamiento, su mas efectivo recurso frente al negativo (ajo); pero les regal6
también con que cubrirlos y protegerlos, el tabaco o San Pedro, el sacerdote o
gran pontifice, que garantiza a los hombres la comunicacién con los dioses”

(Aramoni, 1990, p. 179).
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Con los mayas se encuentra que en varios mitos se hace referencia a la
sacralidad de la montafa. Por ejemplo, en el Popol Vuh (Recinos, 1960) de los
quiches de Guatemala se menciona que en el momento de la creacion, los dioses
le otorgaron a todo lo creado una esencia divina, y que una vez que la tierra salio
de entre las aguas, y las montanas hicieron su aparicién, los dioses dispusieron la
creacion de “los animales pequefios del monte, los guardianes de todos los
bosques, los genios de la montaia, los venados, los pajaros, leones, tigres,

serpientes, culebras, cantiles [viboras], guardianes de los bejucos” (p. 25).

Esto es relevante porque, desde el momento de la creacion, los dioses
Tepeu y Gucumatz, crearon lo existente en la tierra y con ello a los guardines del
monte, es decir, se le otorga una esencia divina. Esto nos remite a la serie de
creencias que los pueblos originarios poseen acerca de los cerros y en los cuales
se cree habitan unos seres que son los ayudantes del dios Tlaloc, ademas son

propiciadores del agua.

Los mayas histéricos construyeron edificaciones que representaban cerros
sagrados, como en el caso de Calakmul donde la subestructura Il-c1, la cual
representa la unidad de la cueva y la montafia que, de acuerdo a la evidencia
arqueoldgica, se asocia al umbral al interior de la montaia, lugar en el que se

oficiaban rituales de renacimiento y de muerte (Carrasco Vargas, 2005).

Oftra aspecto a resaltar de la montana es su relacion con el ambito celeste,
considerada como el axis mundi, es decir, como réplicas de lugares sagrados, en

los que el hombre religioso entra en relacion con las entidades divinas; por

41



ejemplo, en la cultura maya se puede observar esta relacidén, en particular en el
Templo de la Cruz, simbolo celeste que posee elementos interesantes como el
ubicado en el décimo tercer nivel que es la representaciéon de Itzamna en forma de
dragon bicéfalo y que De la Garza (1998) identificd con el que aparece en el
Cddice Madrid y que simboliza que “en ese Centro del Mundo, montafia sagrada y

cielo, tuvo lugar el acto primigenio de la creacién del mundo” (p. 71).

Por su parte, los mayas contemporaneos tienen practicas rituales en donde
la montafia posee un papel significativo en cuanto se le concibe como centro
animico de la comunidad, en el que habitan las almas de la colectividad, o como el

lugar en donde se originan las nubes que produciran la lluvia, asi como el rayo.

La etnografia realizada por Guiteras (1996) registré el testimonio de Manuel
Arias, un indigena tzotzil de San Pedro Chenald, en relacion a la montafa y su
vinculo con el ciclo agricola, narra como el hombre y la mujer se preparan para
iniciar la cosecha. Esta consiste en ayunar dos dias, se llevan ofrendas como son
velas e incienso, asi como ramas de pino, se hacen plegarias dirigidas a Totik o el
sol, a la tierra y al duefio del cerro 0 "Anjel para solicitar la proteccién del alma del

maiz.

Este ritual sefiala el inicio de la siembra y hace referencia a que se realiza

en el campo de cultivo, pero se le hace la peticidon al cerro porque

hay un "anjel en cada cerro. El cerro, la montana tiene alma como también
lo tiene el agua (lagos, lagunas, rios, manantiales). Se reza a la tierra... se

reza donde hay un cerro bonito, donde hay agua. Piden (aquellos que
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desempefian algun cargo en el cuerpo politico-religioso del municipio) al
agua y al cerro, que no se enferme su pueblo. Piden que venga agua a la
milpa; piden su cuota a todos, de casa en casa, como lo ordena el

presidente municipal. (Guiteras, 1996, p. 132)

Al tener un alma, los cerros se convierten en seres que pueden propiciar
que la siembra se realice de forma apropiada, pero se tiene que realizar un ritual.
En la montafa también hay pozos que abastecen de agua a las comunidades que
se ven afectadas por largas temporadas de sequia; como ejemplo, se tiene a la
comunidad tzotzil de Zinacantan estudiada por Vogt (1993) quien resaltd los
rituales que se dan el dia de la Santa Cruz donde se ofrendan una serie de
productos en las cruces de pozo, sitios ubicados en las montanas y que abastecen
de agua a la comunidad. Ahi cada linaje cuenta con su propio pozo y como tal

fungiran como los encargados de organizar la festividad.

Al respecto, este autor sefala que “Cada grupo de pozo cuenta un mito
acerca de una deidad ancestral que descubri6 el agua y establecié derechos sobre
ella para todos sus descendientes vivos. Esos descendientes tienen acceso al
pozo a cambio de cuidarlo debidamente, es decir, limpiarlo y realizar la ceremonia

de K'In Kruz para el pozo y el grupo relacionado con él dos veces al afio” (p. 145).

Ademas de esto, la lluvia y el rayo también viven en las montanas, los
cuales son compafieros. Al respecto Guiteras (1996) registra que “Ambos salen
del cerro de la casa del "anjel. (Cuando le pregunto qué es la montafa, responde

indefectiblemente que es la casa del “anjel). El humo se convierte en nube para la
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milpa. Por eso quemamos la tierra antes de sembrar” (p. 134). En este sentido, el
“anjel es considerado como una deidad de la lluvia y protector de las riquezas que
dan sustento al hombre, asi como protector de la vida animal, al respecto esta

misma autora menciona lo siguiente:

Los grandes cerros hablan entre si; y como predicen el estado del tiempo
por medio de ruidos sordos y prolongados que se producen en su base o en
su cumbre, se cree que son independientes del sefor que los habita. Las
nubes tempestuosas proceden de las cuevas que se abren en los cerros.
Son las entradas a la mansion del Dios de Lluvia; y las fuentes y

manantiales son los dones que éste le ofrece al hombre. (p. 222)

En el trabajo etnografico de Pitarch (1996) en el pueblo tzeltal de Cancuc,
registra que conciben a la montaina como el lugar donde habitan las almas o
ch’ulel de la comunidad. Esta es identificada como el grupo de entidades animicas
que posee una persona, es decir, que cada individuo tiene tres clases de ellas, el
punto que interesa, es el significado de la palabra y su relaciéon con la montana, en
primer lugar, se puede traducir como lo “...santo o lo sagrado...” (p. 32), la raiz de
la palabra es ch’ul que quiere decir “lo otro de algo” (p. 32), lo cual equivale a decir
que ch’ulel es lo otro del cuerpo, es decir, lo que no es corpéreo y esto tiene
relacion con la montafia sagrada, ya que una de las clases de entidad animica que

se desdobla y habita ahi.
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Las montafias son nombradas como Ch’iibal, cada grupo exogamico mayor
de Cancuc (son cuatro) posee su propia montafia, misma que esta constituida por

trece niveles horizontales, lo que le da una forma piramidal:

las almas ch’ulel s6lo ocupan de manera permanente los tres superiores,
que a su vez se distribuyen en numerosas camaras y pasillos unidos por
puertas. Los ch’ulel ocupan los tres niveles de acuerdo con su edad; en el
tercero residen los muk’'bik’it (“grandes pequefos”), los chulel de los
cancuqueros que tienen menos de veinte afos; en el segundo residen los
me”elmamal (“madres-padres”), de edad entre veinte y cuarenta anos, y en
el primero se hallan los ch'ulel de los me’il- tatil, los mayores. (Pitarch,

1996, p. 37)

También, este mismo autor registra que el ch’iibal es a donde se dirigen las
oraciones de curacion cuando una persona ha perdido el ch'ulel, como por
ejemplo, cuando los nifos lloran mucho se cree que su entidad animica esta
siendo maltratada en la montana, la oracion se dirigira a la fratria que
corresponde. En la montafia, también existen todas las cosas que se encuentran

en el mundo, manantiales, rios, electrodomésticos, entre otros.

Asi se tiene que el cerro, tanto en la época antigua como en los pueblos
actuales, posee una significacion muy interesante dentro de la religiosidad
mesoamericana, y como tal, debe de entenderse no como un concepto aislado

sino como un elemento importante que entra en relacién con otros aspectos de la
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cosmovision como lo son los fendmenos meteoroldgicos, los cuales a continuacion

se abordaran.

El registro del tiempo y la observacion de los fenédmenos meteoroldgicos

Hay que hacer notar que la arqueologia ha registrado en Mesoamérica
nueve formas de escrituras las cuales son “zapoteca, mixe-zoque (epi-olmeca),
maya, teotihuacana, fiuifie, de Cotzumaluapan, de Xochicalco, mixteco y mexica.
En todos ellos se reconocen evidencias de registros calendaricos” (Rodriguez y

Torres, 2009, p. 18).

En estos se encuentran también gran diversidad de glifos y numerales que
resaltan ciclos astronomicos, hechos historicos, politicos, guerras, entre otros. Por
ejemplo, los periodos de 260 y de 365 dias son representaciones calendaricas

muy importantes para la conformacion de la cosmovision.

En el primer caso, se puede decir que es el calendario caracteristico de las
culturas mesoamericanas, el cual esta conformado por la relaciéon de 20 signos
que representan a los dias con 13 numerales, siendo de mucha importancia por su
“caracter ritual y adivinatorio...fundamental para la vida social, cultural y religiosa
de estos pueblos. Dicho ciclo se refiere a la cuenta de los dias y también se le
conoce como calendario o almanaque ritual, sagrado o adivinatorio” (Rodriguez y

Torres, 2009, p. 28).

Para Lépez Austin (2008) este ciclo conforma la unidad temporal a la que

se le atribuia un destino, el cual poseia una fuerza divina con caracteristicas muy
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peculiares que podian afectar a los hombres o beneficiarlos, para ello, se utilizaba

el ritual como medio de comunicacion con lo sagrado.

En lo que respecta al calendario solar estaba constituido por 18 meses de
20 dias cada uno, con cinco dias aciagos. Este registro calendarico tenia objetivos
religiosos y laborales, es decir, que en cada mes se festejaban fiestas en honor a
ciertas deidades las cuales tenian relacion con el plano agricola o, como en el
caso de los mexicas, también con la guerra, con la caceria, entre otras

actividades.

Las fuentes sefialan que las festividades eran manifestaciones muy
arraigadas en los pueblos indigenas. Autores como Sahagun (2006) y Duran
(2006) registran aspectos de ellas, en donde explican a qué dioses se le honraba y
cuales eran las ceremonias asociadas a ellos. En este sentido, los rituales
involucraban al tlatoani, a los sacerdotes, a los guerreros y al pueblo en general,

cada uno teniendo una intencionalidad muy particular dentro del mismo.

Por otro lado, la observacién de los astros y los cambios climatolégicos son
practicas identificadas en el mundo mesoamericano; el sol, la luna, las estrellas, el
viento, las nubes, las lluvias, el granizo y las heladas poseen una relacion muy
estrecha con la actividad agricola. EI hombre mesoamericano elaboré una serie de
conocimientos que le sirvieron para interpretar su entorno y realizar acciones que
pudieran controlar o interferir en algunos de esos fendmenos, a fin de poder

satisfacer sus necesidades de sobrevivencia.
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Al respecto, el Libro VII de Sahagun (2006) habla de los conocimientos
sobre astrologia que desarrollaron los mexicas. Por ejemplo, se encuentra que los
astros y fendmenos asociados a ellos son divinizados por lo que se establece una

comunicacion por medio del ritual.

En este sentido, algunos fendbmenos que tienen que ver con la actividad
agricola son el viento, las nubes, las heladas y el granizo. En cuanto al primero, es
importante mencionar que se le otorga un papel muy interesante en los tiempos de
la creacion en donde, después de que los dioses habian creado al sol y a la luna
con el sacrificio de Tecuciztecatl y de Nanahuatzin, se congregaron para discutir
sobre la inmovilidad de los astros y que se tenia que hacer al respecto a lo que
decidieron que todos los dioses tendrian que morir para que con su muerte

tuvieran movimiento.

El encargado de esta tarea fue el (dios) aire, habitualmente asociado a
Ehecatl Quetzalcoatl, aunque al tratar de cumplirla se encontré6 con algunas
vicisitudes que describe Sahagun (2006) muy detalladamente y que dicho relato
finaliza con la muerte de Xolotl transformado en axolotl para esconderse del
viento. Posteriormente, se dice que el sol y la luna no se movieron hasta que el

viento soplé dando origen al dia y la noche.

La muerte de los dioses ejecutada por el aire o viento pone de manifiesto
aspectos importantes de la ritualidad mesoamericana, en primera instancia la
categorizacion de los astros y del viento como dioses, debido a que son producto

del sacrifico de éstos para convertirse en el sol y la luna, siendo el aire el
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encargado de matar a los demas dioses. También, indica el nacimiento del dia y la
noche, producto de la movilidad de los cuerpos celestes. Ademas, deja entrever la
importancia del viento, el cual es voluntarioso, es el dios Quetzalcoatl, el viento
proviene de los cuatro puntos cardinales, provoca el movimiento de las nubes que

envian los Tlaloque.

Es importante sefialar que la referencia de los cuatro rumbos es el
movimiento del sol, especificamente, como lo sefiala Gonzalez (1975) “Los puntos
de nacimiento y ocaso establecieron un eje para medir el espacio y referir entre si
los elementos del cielo que —aunados a la cuenta del ciclo continuo y sucesivo del

dia y de la noche- permitieron llevar una cuenta rigurosa del tiempo” (p. 51).

El lugar en el que nace el sol es un sitio considerado como de buena suerte,
es el sitio del que procede el viento que no es furioso, viene del rumbo del
Tlalocan donde también los tlaloque envian las nubes que contienen las lluvias
necesarias para los campos de cultivo. Sobre los rumbos cardinales Sahagun
(2006) sefala que “Los nombres que tuvieron puestos a las cuatro partes del
mundo son éstos: huitztlampa, que es el mediodia o austro; tlapcopa, que es el
oriente; mictlampa, que es el septentrién; cihuatlampa, que es el occidente o

poniente” (Sahagun, 2006, p. 419).

Sobre la influencia precisa de los rumbos y los prondsticos climatolégicos
relacionados con la agricultura Duran (2006) hace una descripcién muy detallada

sobre las caracteristicas que poseian los afios pedernal, casa, conejo y cafa; los
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cuales tenian una significacion muy importante en la vida agricola, al respecto

detalla lo siguiente:

[...] ponian un pedernal por figura de estos anos, para denotar la aspereza
del frio de los hielos, de los aires desabridos de aquella parte, y para dar a
entender que los afos estériles y sin frutos, secos y de pocos
mantenimientos eran los del pedernal...Tenian la parte occidental por mala
y sefialabanla con una casa para denotar que aquellos afios se escondia el
sol en aquella casa y no ayudaba a fructificar la tierra con sus influencias.
Eran afos nublosos, de muchas neblinas, pluviosos, que todo se iba en
vicio. Llamaban a aquella parte imiquian Tonatiuh, que quiere decir “lugar
de la muerte del sol”. Llamabanle por otro nombre icalaquian Tonatiuh, que
quiere decir “lugar donde el sol se mete o encierra”, y esto porque conocian
y entendian que el sol era causa segunda de los efectos de la tierra. (p.

223-224)

En lo que respecta a los otros dos rumbos Duran (2006) agrega que la parte
ubicada en el sur no tenia mayores problemas, debido a que los afios que se
relacionaban con ese rumbo y con el signo conejo eran indiferentes porque sus
efectos podrian ser negativos o positivos. En cuanto a la parte oriental, que es por

la que sale el sol, era considerada como muy fértil y de mucha abundancia.

Estos rumbos determinaban el plano en donde los astros caminaban y en
los cuales los diferentes fendmenos naturales eran observados para determinar su

accién y sus efectos en la tierra y en la vida del hombre. Siendo pueblos agricolas
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la observacion del cielo era indispensable para saber si iba a ver lluvias o algun
otro fendmeno principalmente nocivo que requiriera una practica ritual especifica

para neutralizarla o hacerla menos dafina.

Asi, la medicion del tiempo y la observacion de los fenomenos
meteoroldgicos regulan las practicas religiosas del hombre mesoamericano, y
ayudan a entender la relacion entre la ritualidad y la agricultura, cuestion que se

abordara en el siguiente apartado.

Rituales asociados con la actividad agricola en el calendario solar

El calendario solar, como se acaba de mencionar, se ubican las 18
veintenas en las que se dividia el afio para los mexicas. En este tipo de registro se
puede observar que existen una serie de celebraciones religiosas en las que
también se conjugan aspectos sociales, politicos y econdmicos; asimismo, en
dichas celebraciones la religiosidad es expresada en los rituales que tienen que
ver con el ciclo agricola y en particular con el maiz. Este punto es relevante dado
que la agricultura, tanto en el pasado como en el presente, representa un aspecto
importante y vital para la sobrevivencia de los pueblos, debido a que el trabajo
agricola es de temporal de ahi que se requiera de los bondades y favores de los
dioses, para ello se necesita la realizacion de una serie de rituales en donde se

establece comunicacion con las deidades.

En muchas ocasiones los rituales son propiciatorios como la peticion de
lluvias o la bendicion de las semillas, y otros son de agradecimiento por los bienes

recibidos. En este sentido, las fuentes historicas registran estas practicas rituales
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celebradas en el afo y que tienen relacion con la agricultura, por ejemplo, Duran

(2006) dice que en el primer mes podria recibir cuatro nombres:

La primera se llamaba Xiuhtzitzquilo, que quiere decir “tomar el afo en la
mano”...El segundo nombre que tenia era Cuahuitlehua que quiere decir
‘empezar a caminar los arboles”, o “empezar los arboles a levantarse”, y
era propiamente decir que ya los arboles, que habian estado caidos y
tristes (en) el invierno, con los hielos, entonces empezaban a levantarse y a
retofiecer y a dar flores y hojas, como en realidad de verdad, entonces
reverdecen y se hinchen de flores y frescura...El tercer nombre que el afio
nuevo tenia era atl motzacuaya, que quiere decir “atajar el agua”. Entendi
de este vocablo, aunque no supieron dar perfecta relacion del propésito por
qué llamaban al afio nuevo atajar el agua, que era porque en marzo
empiezan a caer algunos aguaceros, y las sementeras, que hasta entonces
habian sido de regadio, estaban ya sazonadas y no les era necesaria el
agua. Y de esta razdon componian el cuarto nhombre de este dia que era
Xilomaniztli, que quiere decir “ya habia mazorca fresca y en leche. (p. 239-

240)

Al respecto, Torquemada (1995) menciona que en Tlaxcala llamaban a esta
fiesta Xilomaniztli, la cual traduce como “ofrenda de xilotes”, haciendo referencia a
que no se hacian ofrendas de xilotes propiamente dicho, sino que era para dar
“gracias de haberles dejado llegar a tiempo de poder sembrar las semillas de su

sustento, debian de hacer esta dicha ofrenda del grano del maiz, el cual lo
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conservaban en mazorca y le llaman (como hoy lo he oido muchas veces)

Xilotzintli*(p. 153).

Duran (2006) sefiala una ceremonia que se asocia con el primer nombre
Xiuhtzitzquilo, la cual traduce como “tocar ramos”. Esta ceremonia consistia en
que “todos, chicos y grandes salian aquel dia a los campos y a las sementeras y
huertos y todos tocaban con las manos las yerbas, y ramos nacidos en él de
nuevo aquel afno, asi hombres como mujeres... algunos dan diferente relacion y
dicen que, de mas de tocar las yerbas, que arrancaban algunas y entraban con
ellas en las manos en el templo...” (p. 240). La finalidad era pedir que ese afio que
iniciaba fuera muy fértil. Estos ritos que sefala el cronista, son prueba de que eran

practicados por los macehuales.

Por su parte, Sahagun (2006) sefiala que esta fiesta estaba dedicada a los
Tlaloques, a Quetzalcdatl (dios del viento) y a Chalchiuhtlicue (diosa del agua).
Los nombres que registra para denominar la fiesta son los siguientes; Atlcahualo o
Quauitleoa, Los ritos que se realizaban tenian que ver con el sacrifico de nifios en

varios cerros y en la laguna, con la intencién de pedir lluvias.

Ahora bien, se puede interpretar que el sacrifico de nifios tenia como
objetivo la peticion de lluvias, las cuales serian benéficas para el afio que iniciaba
para poder obtener una buena siembra y cosecha, esto es, por que los nifios
sacrificados irian al Tlalocan y volverian como maiz, lo cual puede tener relacion
con lo que sucede en la actualidad con los teenek de la huasteca potosina debido

a que los ninos:
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Se les conceden atributos especiales, vinculados a la fecundidad, y se les
protege, pues son delicados y propensos a los dafos externos tanto
naturales como humanos. De esta misma forma se les ve como
susceptibles y comunicados con los seres que dominan a la naturaleza,
como pueden ser el rayo (de san Miguel), las lluvias, el agua terrestre, el
maiz y todo lo que involucra a la fertilidad tanto vegetal como humana. Los
nifos representan la alegria, la abundancia, el apego a la naturaleza,
también se parecen al jovencito Dhipak al inicio de la cosecha (elote tierno).

(Hernandez, 2004, p. 217)

Para el segundo y tercer mes los nombres eran Tlacaxipehualiztli y
Tozoztontli, que se traducen como “desollamiento de hombres” y “pequefia vigilia”
respectivamente. En la primera fiesta, se realizaban rituales que tenian que ver
con el equinoccio de primavera, es decir, con el cambio de piel que sufre la
naturaleza, la etapa de muerte y de sequia se terminaba y venia un recambio en la

naturaleza, lo que provocaba que la tierra entrara en una etapa fértil.

Los informantes de Sahagun (2006) le describieron que se realizaba un
ritual en el que se preparaba un cautivo durante 40 dias previos al inicio de la
fiesta. Esta consistia en que los cautivos fueran tratados como el dios Xipe Totec

(nuestro sefior el desollado) durante todo ese tiempo.

Una noche previa, se velaba en el Calpulco bailando y cantando de forma
solemne. Después, se les arrancaba el cabello de la coronilla y se guardaba como

reliquia, esto se realizaba frente a una hoguera. Al amanecer se hacia una
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procesion al templo de Huitzilopochtli con los cautivos que representaban a Xipe,
donde al parecer, de acuerdo a Duran (2006) también se representaban a otros
dioses, pertenecientes a los barrios principales, los cuales de igual forma serian
sacrificados. Ya en el templo, los entregaban a los sacerdotes encargados del

sacrificio y estos les extraian el corazon.

Ademas, agrega, eran desollados y sus corazones eran depositados en el
zacapan (encima de la paja) donde recibian ofrendas por parte de la gente. Estas
consistian en manojos de mazorca que regularmente tenian colgadas de los
techos de las casas, las ponian sobre hojas de zapote verde. Incluso menciona
que “...desde la hora que cuelgan aquel maiz asi en manojos, desde aquella hora
esta dedicado al demonio y ofrecido a él para semejantes ceremonias, y de aquél

han de sembrar y no de otro” (Duran, 2006, p. 244).

En el siguiente mes, nos dice el mismo Duran (2006), se realizaban
ceremonias en las sementeras por parte de los labradores los cuales acudian a
ellas con “braseros en las manos y andaban por todas ellas echando incienso, e
ibase al lugar donde tenian el idolo y dios de su sementera y alla ofrecian copal y

hule y comida y vino, y con esto concluia la fiesta chica de Tozoztontli” (p. 249).

En estas dos fiestas se realizaban rituales en donde participaban la gente
del pueblo, que en su gran mayoria se dedicaba a la agricultura, con la finalidad
de bendecir las semillas que se utilizarian para la siembra y para bendecir las

sementeras, se debe mencionar que en esas fechas se iniciaba el periodo de
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siembra, en algunos lugares esta a punto de hacerse, por lo tanto, dichas

ceremonias adquieren un papel muy importante dentro de la dinamica agricola.

Para el cuarto mes Sahagun (2006) nos dice que a este le llamaban Uey
tozoztli, en el cual se realizaban rituales asociados con Cinteotl, dios de las mieses

y a Chicomecoatl, diosa de los mantenimientos.

Cabe sefialar que en esta fiesta se hacian ceremonias relacionadas con la
peticion de lluvias, de hecho, se realizaban unos dias antes de su llegada, ademas
se llevaban a cabo rituales asociados a la bendicion de semillas maiz y de

sementeras.

Las semillas eran llevadas al templo de Chicomecoatl y de Cinteotl para que
fueran bendecidas, debido a que eran las que se utilizarian para la siembra. Estas
eran llevadas por muchachas virgenes, las cuales llevaban siete mazorcas cada
una y les ponian unas gotas de ulli para después envolverlas con papeles.
“[...]Después que habian llevado al cu las mazorcas de maiz, volvianlas a sus
casas, echabanlas en el honddn de la troje, decian que era el corazén de la troje,
y en el tiempo de sembrar, sacabanlas para sembrar; el maiz de ellas servia de

semilla” (Sahagun, 2006, p. 103).

La diosa Chicomecoatl era considerada como la proveedora de los
mantenimientos, era la responsable de crear todos los géneros de maiz y de frijol,
y demas legumbres, por tal motivo era muy venerada por los campesinos porque

sin el favor de ella no podrian sobrevivir. Por lo que respecta a la ceremonia de las
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sementeras, Duran (2006) relata que participaban los labradores haciendo lo

siguiente:

Hacian, pues, una ceremonia este dia, que iban a las sementeras, que la
solemnidad pasada fue como preparacion de ésta y fue la punzadura
pequefia, a donde santificaron las milpas y sementeras, y muy de mafana,
juntos en escuadrones, arremetian a estas sementeras con gran voceria y
alarido y arrancaban de aquellas cafias de maiz pequefo, o grande, si lo
habia, una mata o dos, y con aquello en las manos, unos iban al templo y
echabanlo ahi. Otros las arrojaban en los parladeros o mentideros, como
decimos; otros, en las calles cada uno como tenia la devocion y su aguero
los inclinaban a su casa y sacrificabanse las orejas, los molledos, las
pantorrillas, todos, sin quedar ninguno que aquel dia no se sacrificase y se
punzase los lugares dichos, a cuya causa la llamaban la gran punzadura,

porque se sacrificaban los grandes y los chicos. (p. 253)

Otra ceremonia que registra Duran (2006) es una en donde arrancaban
matas de maiz a las que llamaban <<“centeotl ana, que quiere decir “quitar el dios
de las mazorcas”, en arrancando estas matas, las cuales ofrecian como primicias
de sus sementeras, decian las indias en alta voz: “Sefiora mia, venga presto.” Y
esto decian hablando con las sementeras que se sazonasen presto, antes que los
hielos las cociesen. Luego, los indios tomaban flautillas y andaban por todas las

sementeras tafiendo a redondo de ellas>> (p. 253).
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Para el sexto mes se celebraba la fiesta que se llama Etzalcualiztli. Duran
(2006) lo traduce como <<el dia en que se permite comer etzalli>>, y relata lo

siguiente:

Este dia y fiesta solemnizaban por muchos fines y razones. Y la primera
razén era que en este tiempo entraban ya las aguas de golpe, y el maiz, y
todas las legumbres, iba crecido y empezaba a echar mazorca, y asi
pintaban el signo de este dia muy ufano y gallardo, con una cafia de maiz
en la mano, denotando fertilidad, y metido en el agua, que era dar a
entender el buen tiempo que hacia, acudiendo con el agua a su tiempo, y
en la otra mano, una olleta, que era decir que bien podian comer sin temor
de aquella comida de frisol y maiz, que no habia de tener hambre, pues el
afio iba bueno, y lo otro, que ya se daba licencia general de comer de aquel

genero de comida que hasta entonces no se podia comer. (p. 259)

Esta festividad cierra el periodo de cosecha del ciclo de regadio, por lo
tanto, el etzalli que se consumia era producto de esa cosecha y tenia el
simbolismo de la fertilidad y la abundancia, debido a que ese platillo era un lujo
para los antiguos mexicanos. Por otra parte, también simbolizaba el término del
periodo de siembra, por lo cual se realizaba un ritual en el que se le agradecia, por
medio de ofrendas de incienso, comida y bebida a los utensilios que sirvieron para

tal tarea (Duran, 2006)

El octavo mes era dedicado a Xilonen, ataviaban a una mujer con los

ornamentos de la diosa para después ser sacrificada.

58



El franciscano Sahagun (2006) registra que una tarde antes, era llevada a
ofrecer incienso a cuatro lugares, los cuales se llamaban: Tetamazolco, Necoc
Ixtecan, Atenchicalcan y Xolloco; estos lugares tenian que ver con los cuatro
signos de la cuenta de los afios. Velaban toda la noche después de este recorrido,

cantando, bailando y tocando sus instrumentos.

En esta ceremonia participaban hombres y mujeres, danzaban y estaban
ataviadas con plumas coloradas tanto en brazos y piernas, ademas de llevar
adornos de flores de cempaxochitl, estas mujeres rodeaban a la joven que
personificaba a la diosa. Los hombres tocaban el teponaztli y bailaban como

culebreando, todo esto frente a la imagen de la diosa.

El escenario donde se practicaba el sacrificio era el templo de Cinteotl,
‘poniase delante el satrapa que llevaba la tabla de sonajas, que se llamaba
chicahuaztli, y ponianla inhiesta delante de ella y comenzaba a hacer ruido, con
las sonajas, meneandose a una parte y a otra; sembraban delante de ella
incienso, y haciendo esto, la subian hasta lo alto del cu: alli la tomaba luego uno
de los satrapas a cuestas, espaldas con espaldas, y luego, llegaba otro y la
cortaba la cabeza; en acabandola de cortar la cabeza la abrian los pechos vy la

sacaban el corazén, y le echaban en una jicara” (Sahagun, 2006, p. 122).

Esta ceremonia daba la autorizacion para que todos pudieran cortar las
mazorcas tiernas, es decir los primeros xilotes y el poder comer las cafas de
maiz, de igual forma podian oler las flores de cempaxochitl, antes de esta

ceremonia estaba prohibido. De igual forma Duran (2006) identifica a la diosa con

59



Chicomecoatl y con Chalchiuhcihuatl, donde la primera quiere decir “siete
culebras” y la segunda “piedra preciosa o esmeralda”; y Xilonen la traduce como

“la que fue y anduvo delicadita y tierna, como mazorca tiernecita y fresca” (p. 266).

En el onceavo mes se celebraba la fiesta de Ochpaniztli dedicada a la
madre de los dioses llamada Toci en la cual se sacrificaba a una mujer que

personificaba a la diosa.

Sahagun (2006) senala que previamente se realizaban una serie de
ceremonias en donde se bailaba, participaban jévenes, parteras (viejas y jévenes),
estas ultimas hacian una pelea ritual en donde se dividian en dos escuadrones
para la escaramuza, la tarea de estos dos bandos era no dejar que se entristeciera
la mujer que representaba a Toci, debido a que lo tomaban como mal aguero si
lloraba, pensaban que, si ocurria eso, moririan muchos guerreros en combate y

muchas mujeres en el parto.

Este fraile registra también que se realizaba un paseo por el tianguis con la
diosa, significaba su ultima visita a dicho lugar, al salir de ahi la estaban
esperando los sacerdotes de la diosa Chicomecoatl para conducirla al lugar donde
se realizaria el sacrificio. Las mujeres que la acompanaban no permitian que se
entristeciese, para consolarla le decian que esa noche dormiria con el rey. Su
muerte tenia que llegar de sorpresa, nadie le decia que habia de morir, trataban
de mantenerla alegre, asi que siendo de noche, la conducian en una procesion al

templo donde seria sacrificada, la acompafaba todo el pueblo.
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Ya en el templo era degollada y desollada, su piel se la ponia un sacerdote,
aunque antes “la desollaban el muslo, y el pellejo del muslo llevabanle al cu de su
hijo que se llamaba Cintéotl, que estaba en otro cu, y vestiansele” (Sahagun,

2006, 129).

Esta fiesta engloba el casamiento ritual de la diosa con el sol (el sacerdote
con la piel de la representante de Toci) y del cual nacia Cintéotl, dios del maiz,
este ultimo representa la mazorca madura, aunque en estas fechas en que ocurria
la fiesta, apenas estaban presentes las primicias de la cosecha, meses mas tarde

se haria la cosecha de la mazorca totalmente madura.

Pero adquiere un papel importante en esta festividad debido a que, en uno
de los rituales de esta fiesta, Cintéotl arroja semillas de maiz de todos los géneros,
semillas de calabaza, entre otros, y las recogian las doncellas de Chicomecoatl.
Llevaban cada una siete mazorcas decoradas con gotas de ulli y forradas con
papel, cubiertos con una manta fina, ellas llevaban decorados de plumas
coloradas en brazos y piernas. Iban cantando con los sacerdotes de

Chicomecoatl, se dirigian al templo de Huitzilopochtli.

En todas estas celebraciones la musica y los cantos son un ingrediente
significativo en los rituales antiguos, asi como en las fiestas de los pueblos
contemporaneos con raiz mesoamericana. Por esta razon, es relevante indicar la
importancia de estas manifestaciones culturales en la cosmovision, tarea que se

realizara en el siguiente apartado.
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La musicay la representacion teatral en la ritualidad mesoamericana

La ritualidad es una representacion en la que se relacionan una serie de
elementos que son necesarios para la sacralidad y solemnidad de la celebracién.
En ella se busca construir un contexto en el que se conjuguen la devocidn, la
alegria, la suplica, el agradecimiento, teniendo como vehiculos diversos objetos
que seran ofrendados a las divinidades. También, por medio de estos, se
construyen canales de comunicaciéon entre la comunidad y la divinidad, lo que

tiene como intencion tratar de recrear un tiempo mitico.

En este sentido, la musica, los cantos, el baile y la teatralidad son aspectos
infaltables en las celebraciones de caracter religioso en los pueblos
mesoamericanos, desde la época antigua hasta nuestros dias, debido a que por
medio de ellos se genera una atmodsfera en la que se enfatiza que ese momento,
el de la fiesta, es un tiempo diferente al de la cotidianeidad, debido a que en él se

esta bailando y cantando para la divinidad.

Es preciso recordar que la musica es una creacidn de los dioses, por
ejemplo, en textos como el Popol Vuh (2010) se narra que los hermanastros de
Hunajpu e Ixbalanque que recibian el nombre de Hunbatz y Hunchouén quienes
se especializaban en muchas artes relacionadas con la musica como el cantar,
bailar, pintar, entre otras. En la Teogonia e Historia de los mexicanos (2005) se
relata el mito de origen de la musica, en el que el dios Tezcatlipoca, después de

haber creado el aire, le ordend a éste lo siguiente:
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Viento, vete a través de la mar a la casa del sol, el cual tiene muchos
musicos y trompeteros consigo, que le sirven y cantan, entre los cuales hay
uno de tres pies, los otros tienen orejas tan grandes que les cubren todo el
cuerpo. Y, una vez llegado a la orilla del agua, apellidaras a mis criados... y
diras a todos que hagan un puente a fin de que tu puedas pasar y me
traeras de la casa del sol los musicos con sus instrumentos para hacerme
honra. Y esto dicho, se fue sin ser visto. Entonces, el dios del aire se fue a
la orilla del agua y apellidé sus nombres, y vinieron incontinente e hicieron
un puente, por el que él paso. Al cual viendo venir el sol, dijo a sus musicos:
“‘He aqui al miserable. Nadie le responda, pues el que le respondiere, ira
con él.” Estos dichos musicos estaban vestidos de cuatro colores: blanco,
rojo, amarillo y verde. A donde habiendo llegado el dios del aire, los llamd
cantando, al cual respondié en seguida uno de ellos y se fue con él y llevo
la musica, que es la que ellos usan ahora en sus danzas en honor de los

dioses, como nosotros hacemos con los 6rganos. (p. 111-112)

Esta narracion pone de manifiesto una de las funciones de la musica,

honrar a los dioses. Al respecto, las obras de Sahagun (2006) y Duran (2006)

hacen una descripcion detallada de algunas practicas religiosas en las que el

canto, la danza y la representacion teatral son ingredientes fundamentales de la

religiosidad mesoamericana. Por ejemplo, Duran (2006) sefala que existian unas

casas grandes llamadas Cuicacalli o casa de canto que se encontraban en todas

las ciudades, particularmente junto a los templos. En ellas vivian maestros

expertos en esas artes de la musica que ensefaban a cantar y a bailar las
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diferentes danzas que tenian para honrar a sus dioses, las cuales eran muy

variadas.

Al respecto, se menciona que realizaban ensayos con dias de antelacion,
por lo que se refiere a la vestimenta se dice que “sacaban diferentes trajes y
atavios de mantas y plumas y cabelleras y mascaras, rigiéndose por los cantos
que componian y por lo que en ellos trataban, conformandolos con la solemnidad
y fiesta, vistiéndose unas veces como aguilas, otras como tigres, y leones, otras,
como soldados, otras como guastecos, otras como cazadores, otras veces como

salvajes y como monos y perros y otros mil disfraces” (Duran, 2006, p. 193).

Lo anterior es significativo en cuanto a la importancia de la representacion
dancistica y el canto en las fiestas mexicas, asi como de la preparacion previa que
existia para las solemnidades. También se realza la teatralidad de los
participantes debido a que sus atuendos eran muy variados debido a que podrian
representar a una deidad o a diversos animales, humanizandolos, que es lo que
sucede con la danza de las Azcame, en Milpa Alta de lo cual se abordara en el

siguiente apartado.

Es importante resaltar que, en la danza, el movimiento va acompafnado de
discursos, debido a que la celebracion religiosa necesita de plegarias y de cantos
para las divinidades, de ahi que esta combinacion se convierte en parte sustancial
de la representacion teatral. En este sentido, vale la pena senalar lo mencionado
por Sahagun en sus registros sobre los oficios, en particular sobre el de cantor del

cual advierte lo siguiente:
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El cantor alza la voz y canta claro, levanta y baja la voz, y compone
cualquier canto de su ingenio; el buen cantor es de buena, clara y sana voz,
de claro ingenio y de buena memoria, y canta en tenor, y cantando baja
sube, y ablanda o templa la voz, entona a los otros, ocupase en componer y
en ensefar la musica, y antes que cante en publico primero se ensaya.

(Sahagun, 2006, p. 537)

Un aspecto muy importante en una ceremonia religiosa es el ensayo, al
respecto Duran (2006) sefiala que en los cuicacalli habian maestros dedicados a
la ensefianza de la danza y el canto, la cual necesitaba de tener una presencia
constante por parte de los alumnos para un optimo aprendizaje, la asistencia a
estas escuelas era obligatoria debido a que si no se asistia se castigaba, ademas
estaba controlada por unos ancianos que eran los que se encargaban de recoger
a los niflos o nifias de los diferentes barrios, estos ancianos se les llamaba
“...teanque, que quiere decir “hombres que andan a traer mozos”. Para recoger las
mozas habia indias viejas, sefaladas por todos los barrios, a las cuales llamaban

cihuatepixque, que quiere decir “guarda mujeres”, o amas” (Duran, 2006, p. 189).

Estos personajes eran los encargados de llevar a los alumnos a los
cuicacalli para ser criados bajo los preceptos de la religidon cuyos instrumentos

eran el baile y el canto.

Es preciso sefalar que la naturaleza de los bailes y los cantos era muy
variada, debido a que podrian ser interpretados por los grandes sacerdotes en los

templos, y otros eran mas alegres y publicos. Un ejemplo de esto es lo relatado
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por Duran (2006) cuando sefiala que existian cantos y bailes que estaban
destinados para dar alegria, es elocuente la descripcidn sobre el baile que

realizaban los que llamaban tequihuaque, los cuales:

[...] como hombres valerosos y estimados, les permitian tener mancebas y
burlas con mujeres y requebrarse publicamente; lo cual les permitian como
premio de su valor. Estos, en viendo que alguna de aquellas cantoneras los
miraba en particular, con alguna curiosidad, la llamaban y, tomandola de la
mano, bailaban con ella en aquella danza y asi acontecia andar toda la
tarde con aquella mujer que alli sacaba bailando de la mano, poniéndole
color en los labios, y en los carrillos, y plumas en la cabeza y joyas al cuello,
cada uno festejando lo mejor que podia a aquella mujer que alli se le
aficionaba. Duraba este placer hasta que era hora de que los mozos y

mozas viniesen. (p. 195)

Cabe senalar que habia una fiesta en la que sdlo se cantaba, por ejemplo,
la de Tozoztontli que de acuerdo al fraile Sahagun (2006) sucedia que “Todos
estos veinte dias, hasta llegar al mes que viene, se ejercitaban en cantar, en la
casa que llamaban cuicacalli; no bailaban, sino estando sentados cantaban

cantares a loor de sus dioses...” (p. 77).

Aunque esto parece ser que solo se realizaba en los templos, es decir, era
una practica exclusiva de los sacerdotes, aunque también existian otros rituales en
los que se desnudaban los que se habian vestido con las pieles de los

sacrificados.
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En el area mesoamericana, sefala Ledn Portilla (1984) existié un teatro
perpetuo, en el que se ponian en practica las celebraciones que componian el
calendario de 18 meses y 20 dias en los cuales se honraba y se entablaba
comunicacién con las fuerzas divinas. Este autor enfatiza que tenia un doble
caracter, en primer lugar “eran los sacerdotes, los estudiantes de los centros
prehispanicos de educacion, calmecac y telpochcalli, asi como todo el pueblo en
general, quienes practicaban en las fiestas y representaciones, valiéndose unas
veces de disfraces, estableciendo dialogos con los dioses, entonando himnos y
desarrollando acciones diversas, que daban forma plastica al simbolismo

implicado en los grandes mitos y doctrinas religiosas.

Pero, al lado de esa actuacidén en la que todos participaban, habia otra
forma de accién “...aquellos verdaderos actores, a quienes tocaba representar de
manera especial, casi mistica, la figura de uno de los dioses. Eran actores que
s6lo una vez representaban su papel. Porque precisamente su destino final era
reunirse, por la via del sacrifico, con la divinidad representada” (Ledn Portilla,

1984, p. 175).

Muchas de estas representaciones tenian una estrecha relacidn con la
agricultura, tarea primordial del hombre mesoamericano, éstas se convertian en
un canal de comunicacion muy importante con la divinidad para obtener los

beneficios esperados o para agradecer por los bienes otorgados.

A lo largo de este trabajo, se han identificado personajes importantes que

juegan un papel significativo en las fiestas y en los rituales, por esa razén valdria
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la pena detenerse en el musico, debido a que dentro de las manifestaciones
rituales se encuentra que la musica y la personificacion teatral es pieza angular de
las fiestas. En este sentido, vale la pena sefialar que las danzas y los cantos eran
aspectos muy cuidados por lo sefiores, ellos se encargaban de velar que los bailes

y los cantos se realizaran de acuerdo a lo dictado por la tradicion.

Sobre esto Sahagun (2006) hace una descripcién en el Libro VIl de la
Historia general... en la que sefala los cuidados puestos en las representaciones
dancisticas, resaltando la prestancia exigida para dichas practicas, y quien no lo

hiciera asi se le condenaba a muerte.

Hasta el momento, se han expuesto algunos aspectos que tienen que ver
con la ritualidad mesoamericana en la que se observan elementos que podrian
ubicarse en la nocion de nucleo duro de dicha cosmovision. La agricultura, siendo
una actividad milenaria, ha generado que, en las comunidades, tanto en las
antiguas como en las presentes, se crearan un cuerpo de conocimientos y
manifestaciones culturales para buscar satisfacer sus necesidades de

sobrevivencia.

Para ello, han registrado el paso del tiempo por medio de la observacion de
los astros y los fendmenos meteoroldgicos, visualizaron las diferentes etapas de
crecimiento de las plantas comestibles como el maiz, el frijol, la calabaza y el
chile; también, identificaron los ciclos de vida y muerte de los campos de cultivo,
todo esto regulado y materializado en practicas religiosas dedicadas a diversas

deidades que simbolizan aspectos que tienen que ver con el entorno de las
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comunidades y que se realizaban en las festividades de los 18 meses que

componen el calendario mesoamericano.

La experiencia acumulada y la socializacién de ésta, conformaron un corpus
ideolodgico en el que la vision que se tiene del cerro o montafia, lugar de riqueza y
ordenador del mundo, umbral sagrado, sitio que alberga vida y muerte, es uno de
los espacios donde se llevan a cabo rituales que no son otra cosa mas que “el
medio por el que el hombre religioso expresaba de manera tangible su riqueza
espiritual y entraba en contacto con el inquietante mundo sagrado, con los dioses
y todo aquello considerado sobrenatural; se buscaba, dada la naturaleza veleidosa
de las deidades, afectar su voluntad en beneficio de los seres humanos, y a su vez
el rito se encaminaba a reconocer cuales eran los designios divinos sobre el

mundo” (Najera, 2002, p. 115).

En este sentido, el canto, el baile y la teatralizacion son instrumentos por los
cuales fluyen las intencionalidades personales y del colectivo, en el que las
emociones reflejadas en la comunicacién verbal y no verbal sirven para que se les
rindan honores a los dioses, quienes “evaluan”, por utilizar este término, el

desempenio de las practicas rituales, las cuales les pueden agradar o desagradar.
Epoca Colonial

La época colonial marcé una transformacién muy importante en las
comunidades indigenas en el contexto social, cultural y religioso, analizar los

cambios que se dieron lleva al reconocimiento de la influencia de la cosmovisién
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mesoamericana del mundo, asi como la forma de percibir el mundo desde la

perspectiva de los peninsulares, en particular, la herencia medieval europea.

En este sentido, se deben destacar algunos rasgos que permitan la
comprension de como fue configurandose la forma de ver el mundo desde la
perspectiva de las comunidades mesoamericanas en la época colonial y, a su vez,

de valorar las estrategias utilizadas por los espafioles para evangelizarlos.

Asimismo, es necesario puntualizar que la religibn mesoamericana, en el
momento en el que llegaron los espafoles se caracterizaba por ser un aparato
ideoldgico que matizaba las relaciones sociales, politicas y de la vida cotidiana de
los mexicas, en la cuspide de la piramide social se encontraba el Tlatoani. Al
respecto, Broda (1980) sefala que se buscaba ligar al gobierno con la
cosmovision, y que, dentro de las funciones del gobernante se identificaban “[...] la

guerra, el culto, la agricultura y la justicia.” (p. 224).

Al ser el responsable de gobernar para el bien de sus vasallos, el tlatoani
regulaba los aspectos sociales, politicos, econdmicos y religiosos; especialmente,
estos ultimos, en los que los diversos actores sociales se involucraban de acuerdo
a su cargo u ocupacion. Por otro lado, los macehuales, se dedicaban a cultivar la
tierra, su religiosidad involucraba un contacto ritual con deidades asociadas a esa
actividad, tanto de forma colectiva como individual. Los primeros, estaban

regulados por élite religiosa y obviamente el tlatoani, y los segundos se referian a
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las practicas individuales en las que los agricultores hacian sacrificios u otras

ofrendas para solicitar algun favor especial a los dioses.?

Con esto, el proceso de evangelizacion comenzd a operar en un contexto
complejo en donde, el espafiol y el mesoamericano, traian a cuestas tradiciones
muy diferentes en torno a la vision del mundo. Con respecto a los ultimos, con su
gran diversidad linguistica y cultural, partian de una gran desventaja, a saber,
hablar diferente lengua (aunque es necesario reconocer que algunos frailes vieron
la necesidad de aprender las lenguas nativas para poder llevar a cabo la
evangelizacion), entender la religiosidad y el mundo de manera diferente, por lo
que, ante este escenario, las expresiones religiosas del catolicismo colonial en

estas comunidades también fueron diversas.

En este sentido, Lopez Austin (2002) enfatiza que las religiones coloniales
fueron tan diversas como los grupos culturales existentes en esa época y por
factores historicos, ademas de que la presencia de los frailes evangelizadores en
las diferentes zonas de la naciente Nueva Espana no fue siempre la misma, es
decir, “[...] el cristianismo penetr6 mucho mas en los indigenas que vivian en o
cerca de las ciudades, y mucho menos en los que habitaban las zonas agrestes,

apartadas de la vigilancia de los espanioles.” (p. 106)

Otro elemento a resaltar, es que la religion catélica fue un cuerpo ideolégico
impuesto, en el que necesariamente los pueblos mesoamericanos tenian que

renunciar a sus antiguas deidades. A este respecto, Lopez Austin (2002) senala

3 . . . . , .z .

Sobre la ritualidad practicada antes de la conquista se habld en la seccion anterior de este apartado. Y en el
apartado tres se abordaran algunos ejemplos etnograficos relacionados con la ritualidad milpatense en
época reciente, tanto colectiva como individual.

71



que la religion mesoamericana y la europea tuvieron diferencias marcadas, entre
las cuales resalta que la primera era politeista y la segunda monoteista, esta
caracteristica es relevante debido a que la cosmovision en un contexto como el

indigena concebia que:

‘la diversidad y la movilidad del mundo se debian, precisamente, a que la
divinidad era plural, y que sus partes eran diferentes e interactuantes. De la
diversidad divina derivaban las variadas esencias que otorgaban sus
atributos a las criaturas, y el juego diferenciado de las intervenciones de los
dioses daba lugar al tiempo y determinaba las transformaciones del

cosmos.” (107)

Esta cosmovision regulaba la relacion del hombre con la naturaleza, en este
sentido los macehuales y los pillis, herederos de la antigua cultura, entendian que
el cosmos era producto de opuestos complementarios que conformaban la
esencia de las cosas y que ademas regulaban las relaciones con las divinidades y
con la naturaleza en general. Este tipo de pensamiento, de alguna manera
sobrevivioé al impacto que significd la conquista; ese arsenal ideoldgico tuvo que
encontrar y construir puntos de encuentro con el orden catdlico impuesto por los

peninsulares.

Vale la pena decir que la evangelizacion no puede entenderse sin
considerar un antecedente: la herencia medieval. Al respecto Weckmann (1996)
sefiala que los frailes inculcaron la devocion a los santos y virgenes como

intermediaros de Dios, los cuales brindan proteccion ante los males, pero para
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lograrlo se tenian que realizar plegarias. También utilizaron la estrategia de
sobreponer los calendarios rituales de las dos tradiciones, el cristiano con respecto
al tonalpohualli y otros que primaban en las culturas mesoamericanas para
encontrar similitudes entre los antiguos rituales. Ademas, se interesaron por
educar en sus colegios a los hijos de los gobernantes, jovenes y nifios, quienes
sorprendieron a los religiosos por sus habilidades para aprender los conocimientos
compartidos y sobre todo los asuntos de fe. La finalidad de esto, radicaba en que

pudieran predicar la fe con sus padres y la comunidad.

Por otra parte, se pueden identificar elementos que guiaron la labor
evangelizadora de los frailes franciscanos, por ejemplo; para explicar la
aculturacion de las comunidades de la Sierra norte de Puebla Lupo (1995) sefiala
algunos aspectos interesantes situan ese proceso en dos dimensiones, en primer
lugar, la accién focalizada en elementos centrales o publicos y los segundos, en
ocultos o privados (sobre estos se abordara parrafos mas adelante). Como
elementos que tienen que ver con aspectos publicos se puede mencionar que se
articul6 la mision evangelizadora en utilizar las afinidades entre las dos tradiciones
religiosas, a saber, “[...] bautismo, la confesién, la comunién mediante teofagia y el
culto de los muertos [...]". Ademas, agrega que la asimilacién del culto a los
santos y virgenes fue recibida por los pueblos mesoamericanos de forma mas
cercana, lo que permitia tejer puentes que los acercaran con la antigua tradicion,
por ejemplo, se puede mencionar que “[...] se tolerd y favorecié la identificacion de

los santos con las divinidades autéctonas edificando las iglesias sobre las ruinas
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de los templos, al punto de “crear” y fomentar el culto de una divinidad

manifiestamente sincrética como la Virgen de Guadalupe [...]” (p. 48)

Otro elemento relevante fue la utilizacién del teatro y de métodos visuales,
estos elementos, identifica Horcasitas (2004) fueron utilizados en la época antigua
para escenificar las fiestas, representaban danzas y cantos. Al respecto,
Weckmann (1996) menciona que los peninsulares tenian la influencia medieval, en
esa época en la peninsula se realizaban representaciones teatrales religiosas, y
en los primeros afos después de la conquista se interesaron por usar ese recurso
escenificando “Ofrecimiento de los reyes al nifio Jesus”, “La conversion de San
Pablo”, “El fin del mundo” y “el juicio final”. Los temas representados eran biblicos,
de esa forma se aprenderian rapido los valores de la nueva religion con una
herramienta muy familiar dentro del ejercicio ritual mesoamericano y de las
practicas religiosas medievales “Hay ciertas caracteristicas comunes a las
diversas manifestaciones del teatro religioso colonial [...] como en el teatro
medieval, el escenario estaba reservado a los hombres y los nifios; las mujeres
nunca aparecian en escena hasta el grado que, como cuenta Las Casas, en el

drama La Asuncién un varon indio representaba a la Virgen Maria.” (p. 516)

Los franciscanos, sefala Horcasitas (2004) fueron los primeros en utilizar el
teatro como medio de ensefianza de la nueva religion, las razones a las que alude,
de acuerdo a testimonios frailes pertenecientes a esa orden religiosa, es “[...]
porque los indios “s6lo se mueve[n] por los ejemplos [visuales]” y porque “no

tienen mas entendimiento que los 0jos.” (p. 79). Y mas adelante menciona un
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testimonio de un indigena que refiere que las representaciones se llevaron acabo

para ahuyentar al demonio y que no interfiriera en el ambiente de evangelizacion.

Asimismo, el teatro y las afinidades entre las deidades de la antigua religion
y los santos y virgenes de la catdlica, se asimilaron y de ello existen ejemplos, tal
y como lo menciona Weckmann (1996) con respecto a que en la fiesta del
segundo mes llamado Tlacaxipehualiztli en la que se honraba a | dios Xipe Totec
tiene correspondencia con la festividad movible del carnaval, la fiesta de
Tecuilhuitontli en la que la diosa Huixtochuatl era festejada coincide con la fiesta

de Corpus.

El teatro significé un medio muy eficaz para la transmisién de los preceptos
catélicos, al respecto Horcasitas (2004) menciona dos elementos que fueron muy
interesantes para la implementacion del teatro evangelizador, los cuales se

enunciaran a continuacion:

[...] a la humanidad le agrada mas ir al teatro que oir un sermon, ante todo
si viene de un predicador que, a pesar de sus buenas intenciones, no sabe
comunicarse efectivamente en la lengua de los fieles. (Recordemos que los
primeros frailes habian llegado en 1523 y en diez afios, para la fecha de la
representacion de El juicio final no era posible que alguno de ellos hablara
la lengua a la perfeccion). Ahora bien, es sabido que los simbolos, valores y
significados difieren en las culturas. Los disparates culturales (y linguisticos)
que podrian haber cometido los frailes quedaban eliminados, por lo menos

en parte, al hacer trabajar a los indigenas como actores. Estos estaban bien
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versados en la lengua, en la cultura y gustos aborigenes y hasta pueden

haber servido de censores a los frailes dramaturgos. (p. 80)

Este aspecto es interesante debido a que los indigenas tuvieron la
posibilidad de seguir utilizando sus habilidades actorales que practicaban en los
antiguos ritos, que, si bien los contenidos y los objetivos eran diferentes, esta
teatralizacién evangelizadora permitié seguir utilizando algunos elementos que
acentuaron aspectos culturales mesoamericanos dentro del nuevo corpus

religioso.

Asi pues, es importante el argumento de Weckmann (1996) sobre el teatro

mesoamericano, del cual sefiala lo siguiente:

[...] era incipiente al sobrevivir la conquista mas no la danza. El mitote,
danza por lo general de caracter liturgico en que en ocasiones participaban
grandes masas era todo un arte. Los frailes los conservaron y fomentaron,
pero dandole un nuevo significado: los viejos moldes fueron vehiculos del
mensaje cristiano y moralista. A su vez, los naturales impusieron sus ritmos,
vestimentas y adornos a varios géneros de danzas y bailes de origen

puramente europeo y medieval. (p. 517)

Asi pues, la creatividad de los pueblos mesoamericanos se vio reflejada en
estas representaciones en donde como dice Horcasitas (2004) quedaban “[...] los
restos de los que habia sido una sociedad de especialistas: cantores, actores,
danzantes y bufones; poetas y oradores, voces entrenadas para la declamacion,

gente experta en la memorizacién, ya que no dependia de las letras. Existian
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floristas y escenificadores, artesanos en la confeccion de vestidos ceremoniales,

de joyas, plumeria y telas.” (p. 82)

Esto pone de relieve que la mentalidad mesoamericana busco, desde sus
esquemas y conocimientos, tejer puentes que le permitieran asimilar los conceptos
catélicos. Ademas, cobra relevancia lo apuntado por Lupo (1995) en torno a la
dimension privada de la religiosidad, en donde los indigenas encontraban la
oportunidad de seguir realizando algunas practicas rituales asociadas a sus

antiguas deidades, aunque revestidas en los santos y virgenes catdlicas.

Algunas de esas practicas son ejemplificadas por Weckmann (1996), las
cuales indican ese proceso de asimilacion de los nuevos preceptos y los antiguos,
asi pues, se tiene que la festividad de Quecholli que se celebraba a inicios del mes
de noviembre “[...] informa Zamacois, los antiguos mexicanos se dirigian a los

sepulcros de sus parientes llevando viandas, lefia de pino y flechas [...]" (p. 205)

Mas adelante sefiala el mismo autor que para la celebracion de la fiesta de
Todos santos (Dia de muertos), los frailes estimularon la celebracion, lo que dio
por resultado una mezcla entre elementos de la tradicion mesoamericana vy
cristiana en torno a la elaboracion de las ofrendas, resaltando, por ejemplo, la

inclusion de comida en los altares de muertos.

Otras festividades en las que dio el intercambio cultural son la fiesta de Dia
de los Reyes Magos, la Candelaria, 3 de mayo, 24 de junio. Al respecto, este

mismo autor sefala lo siguiente:
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En el dia de Reyes (6 de enero) la costumbre mexicana de “partir la rosca’,
y de dar una fiesta quien encuentre dentro de ella un mufequito de
porcelana o de pasta representa al Nifio Dios, deriva de otra, que existia por
lo menos desde el siglo XIV en la corte de Navarra: los nifios partian ese
dia un pastel que contenia una haba; a quien tocara en suerte ésta se le
proclamaba jocosamente Rey de Faba y recibia durante un afilo homenajes

y regalos [...] (p. 205)

En la fiesta de la Candelaria el mismo autor identifica que es de origen moro
y se practicaba en la Europa central y nérdica, tiene como objetivo la purificacion,
en ella se bendecian velas para que fungieran de proteccion del trueno y el rayo,
ademas de ser una de las dos grandes celebraciones anuales de la religion

precristiana de la fertilidad.

El 3 de mayo se erige como una de las festividades que se celebraron en
etapas tempranas y es de las mas importantes dentro del periodo colonial, en esta
festividad colonial habia musica, danzas, cohetes, entre otros. Otra celebracidn
muy importante es la de SanJuan Bautista, quien fue asimilado con los atributos
de Tlaloc, en el sentido de encontrar similitudes asociadas a su inclinacion por el

agua, como simbolo de purificacion. (p. 205-206)

En estas festividades y en otras mas, la ritualidad se llevaba a cabo
utilizando elementos prehispanicos y europeos, para la escenificacion de los

rituales catdlicos se utilizaba un espacio fisico abierto en el que la interaccion con
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el publico era vital para la practica ritual. Sobre esto, Horcasitas (2004) describe la

participacion del indigena de la siguiente forma:

[...] colabora en otras formas (con su trabajo, con pequefias aportaciones
monetarias, con la preparacion de comida o vestuario para la fiesta). El
individuo que asiste a La danza de Santiago no entra a una sala: llega a
una plaza que es el corazon social, religioso y econdmico de la comunidad.
Es probable que ya haya asistido a una misa conectada con la fiesta. La
historia del mismo santo que esta en el altar de la iglesia puede ser el tema
de la danza dialogada que presenciara. El espectador se mueve, circula, al
grado que a veces se ve obligado a alejarse unos pasos de los actores para
evitar bromas y hasta evitar golpes. Conoce personalmente, no solo a los
otros espectadores, sino a los actores o danzantes. Cuando termina la
funcidn no aplaude, sino que se une a los otros miembros de la comunidad,
incluyendo a los actores, en otras actividades festivas, principalmente en
comer y beber. Y cuando regresa a su casa, no es dificil que llegue con
alguno de los representantes, ya que éste es miembro de su familia. En
esto se acerca a lo que podemos llamar “drama vivido” o “drama que se

vive. (p. 89-90)

Esta descripcion refleja la participacion de los miembros de las
comunidades indigenas dentro de la ritualidad indigena colonial, pero incluso esta
misma imagen puede ajustarse a las celebraciones contemporaneas, la ritualidad

ocurre en espacios en los que la colectividad participa activamente.
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Ademas, la participacidon comunitaria esta normada por lo que se conoce
como sistema de cargos, tema que ha causado una serie de interrogantes en
cuanto a ser una manifestacion que engloba aspectos que algunos autores
sefalan que tiene origen mesoamericano y de la sociedad espafola medieval y
otros que apuntan que su origen se remonta a la época colonial, o bien, al siglo

XIX.

A continuacion, es necesario analizar algunas de sus caracteristicas
durante el periodo colonial para poder identificar el largo proceso histoérico que ha
tenido en los pueblos originarios de la actualidad y que nos podrian ofrecer ideas
que permitan entender las celebraciones religiosas contemporaneas, por ser
manifestaciones de como los pueblos se articulan en comunidad para festejar a

los santos patronos.

Cofradias y mayordomias

En la época colonial el nuevo orden social significé una transformacion de
las estructuras mesoamericanas, tanto en el plano politico, como en el social,
econdmico y religioso. Las comunidades originarias sufrieron una serie de
cambios que transformaron varios ambitos de su cotidianidad, los cuales
provocaron que éstos fueran ajustando la antigua vision del mundo con el nuevo

orden social implantado por la corona espanola.

Por consiguiente, para entender el papel contemporaneo de las
mayordomias se deben de tomar en consideracion aspectos histéricos que

permitan ubicar como es que se fueron configurando; cuales podrian ser los
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aspectos relacionados con el pensamiento mesoamericano, con el cristianismo
medieval europeo, con las ideas surgidas antes, durante y después de la
independencia en el siglo XIX. Asi como en la etapa contemporanea, matizada por
una serie de cambios de orden politico y econédmico que han impactado en las

sociedades y, en particular, en los pueblos originarios de la cuenca de México.

Asi pues, el abordaje de estos elementos es una tarea compleja y amplia
que rebasa los limites de esta investigacion. Sin embargo, se analizaran algunos
aspectos que permitan identificar de forma general y clara el proceso de
conformacion del sistema de cargos en los pueblos con tradicion religiosa

mesoamericana.

Para empezar, es necesario sefalar que, siguiendo a Medina (2000), los
estudios de los sistemas de cargos se deben de abordar en relacién con los ciclos
de fiestas en los pueblos de raiz mesoamericana, y que particularmente, han

estado anclados en el trabajo agricola del cultivo de maiz.

Si bien es cierto, las instituciones sociales coloniales fueron una imposicion
en el contexto de los pueblos mesoamericanos, se da un proceso que nos es de

generacion espontanea en cuanto al sistema de cargos en dichas comunidades.

Al respecto, Medina (1995) menciona que el trabajo agricola, desde tiempos
anteriores a la llegada de los espanoles, propicié la configuracion de la relacion del
hombre con la naturaleza, forjando un proceso histérico en el que se van
conformando una serie de simbolizaciones y conocimientos que se han transmitido

de generacién en generacidn. Por ejemplo; la necesidad de observar los
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fendmenos meteoroldgicos, que provocaron una funcionalidad social de algunos
de los miembros de la comunidad, teniendo un impacto en las relaciones sociales
como en el contexto de la familia, los barrios y las ciudades en general. Lo que fue

creando practicas ritualizadas en torno a al trabajo agricola.

Es importante sefalar, que también la nocion entre salud- enfermedad y su
relacion con la naturaleza tienen un impacto en las relaciones sociales ritual
izadas. Asi pues, con la llegada de los conquistadores a estas tierras, la estructura
social se transformd, debido a que la mayoria de la élite politica y religiosa sino
desaparecid, se ajustd al nuevo orden colonial. Aunque a pesar de ello, muchas
practicas culturales continuaron siendo esenciales en la cotidianidad social y
familiar de los pueblos mesoamericanos, y es ahi en donde se puede ubicar el

trabajo agricola y su ritualidad.

Por otra parte, la relacion entre los pueblos mesoamericanos y los
espanoles durante el periodo colonial tiene episodios en los que las relaciones
asimétricas eran patentes en cada momento, la imposicion y el despojo matizaban

el contacto entre ellos.

Para entender esto, vale la pena mencionar algunas ideas planteadas por
Zavala y Miranda (1981) quienes mencionan que la politica instaurada por la
corona espanola con la poblacion mesoamericana se pueden precisar dos etapas
decisivas; la primera que abarco del siglo XVI y XVII, fue un periodo que estuvo
gobernado por la dinastia austriaca y que se distinguié por un trato paternalista de

tipo cristiano hacia la poblacién originaria. Ya en el siglo XVIII, bajo el mando de la
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dinastia de los Borbones en donde hubo una marcada influencia de las ideas
ilustradas, en lo que se conocié como despotismo ilustrado, en la que se aplicaron
principios de igualdad, traducidos en leyes que no siempre fueron llevadas a
cabalidad y, por lo general, ponian en serias desventajas a la poblacion de origen

mesoamericano.

Conviene subrayar, que durante este tiempo la Corona manejé el siguiente
discurso en su trato con los pueblos mesoamericanos “[...] el estado admite en
principio la libertad [...] reconoce que, para el desarrollo de las ciudades, minas,
obrajes, campos, es necesario el servicio de ellos y permite que sean constrefidos
a prestarlo cuando las clases que se benefician con las obras, representan que la
“ociosidad” del trabajador impide su colaboracion en un régimen de entera libertad

[...]” (Zavala et. al, 1981, pag. 48)

Con esto, la “libertad” de los pueblos mesoamericanos estaba sujeta a su
docilidad a ajustarse al nuevo orden. En cuanto al paternalismo cristiano, su
objetivo era crear buenos cristianos y hombres que estuvieran dispuestos a vivir
en comunidad, es decir, ser vasallos de la Corona y cumplir con los preceptos
establecidos por esta, son considerados “los pies del cuerpo de la republica” (p.

48)

Por otro lado, la forma en que fueron organizadas las comunidades se
sustentd en los fundamentos de la vida colectiva mesoamericana, es decir,
manteniendo la antigua distribucion de los pueblos; o bien, por medio de una serie

de medidas que permitieron la agrupacién de las comunidades, para estos. Se
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establecieron tres modalidades en materia de politica de poblacion “[...] 1)
mantenerlos separados del resto de la poblacion; 2) dejarlos en libertad de
cambiar de residencia o domicilio, y 3) congregarlos o reducirlos a poblacion alli

donde estuvieran dispersos.” (pag. 56)

Estas determinaciones no siempre se llevaron con la finalidad con la que se
pensaban, debido a que el objetivo fundamental de la corona era obtener una
ganancia economica a cuestas de las comunidades. Por esta razén eran
considerados una parte esencial del reino, pero se tenia muy claro que no debian

de salir de su esfera social, ni mezclarse del todo con los peninsulares.

Conviene subrayar que, si bien el objetivo de las autoridades virreinales y
de la Corona era mantener a los pueblos mesoamericanos separados del resto de
la poblacién, esto no fue posible por las actividades econdémicas como la
agricultura y la ganaderia. Lo que provocé que se hiciera una modificacion a los
estatutos, por ejemplo, la cédula de 1581 se asentaba que “[...] s6lo se opusieron
a que vivieran en los pueblos de indios los espafoles, negros, mulatos y mestizos
vagabundo, inquietos y perjudiciales, siendo mas estrictos con los negros, los
mulatos y los mestizos forasteros en la aplicacién del concepto de “buena vida y

ejemplo”. (p. 58)

El contacto era inevitable, tanto por cuestiones econdmicas como
familiares, debido a que habia mestizos que tenian familiares en los Pueblos de
indios. Por otro lado, el cambio de residencia era un aspecto que supuestamente

podian ejercer, pero estaba condicionado a no adeudar ningun tributo, o bien, a la
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interpretacion de la autoridad en turno. En cuanto a las Congregaciones se puede
apuntar que fue una de las recomendaciones hechas por las 6rdenes religiosas,
viendo en esta empresa, un medio que facilitaria la evangelizacion y el control

politico de los nuevos subditos.

Cabe mencionar que, en la época colonial, al igual que ahora, existia una
diversidad cultural y geografica que influyd sobremanera en la forma en la que se
establecieron los pueblos. Esto se reconocié en su momento por parte de las

autoridades virreinales y religiosas al apuntar que:

Sujetar a todos los indios a una forma de instruccién era erréneo por la
variedad de sus temples y naturales, pues “no menos diferentes suelen ser
las costumbres de cada Region, que los aires que las bafan y los términos
que las dividen”. Los indios pueden, a su vez, tener costumbres buenas y
dignas de conservarse o indiferentes o que no sean particularmente

opuestas a las cristianas. (p. 194)

Las condiciones durante este periodo fueron de una total asimetria desde el
plano politico, social y econdmico. Las poblaciones de raiz mesoamericana
sufrieron los embates de la codicia de la Corona, la explotacion y el despojo;
aunque se hayan articulado leyes que buscaban mejorar sus condiciones y el trato
recibido por los peninsulares, estaban sujetos a la interpretacién que se hiciera de

las leyes, o bien, de ignorarlas en perjuicio de las comunidades.

Por otro lado, dentro de las Republica de indios, también se buscé

mantener la antigua traza y extension geografica de los antiguos senorios,
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respetando su jerarquia civil, generando alianzas con las élites para sojuzgar a las
comunidades, si bien, se respetaron las antiguas posesiones de los pueblos,
durante todo el periodo colonial, fueron perdiendo sus posesiones y privilegios

hacia finales del siglo XVI.

Al respecto, Lira y Muro (1987) senalan lo siguiente:

En los pueblos de indios desaparece la complicada jerarquia de principales
mayores, menores, medios, etc., para dar paso a la simple divisién entre
macehuales o gente del comun y autoridades de republica, como nos lo
indican muchas demandas y mandamientos de proteccion en favor de
algunos caciques y principales que habian sido mandados a prestar
servicios o conminados al pago del tributo, como lo hacian los macehuales.

(p. 439)

Pronto el orden de las comunidades mesoamericanas, que los frailes
evangelizadores vieron como plausible para la evangelizacion, se desmoroné.
Dando paso a una serie de situaciones desfavorables para las mismas, en donde,
los caciques iban cediendo paso a los intereses de los espafoles, accediendo a
sus pretensiones de tierras de comunidad o a los elevados costos tributarios o de

servicios.

Ante estas circunstancias, la conversion que en los primeros afos se habia
dado de forma rapida por parte de la poblacion mesoamericana, muy pronto quedo
en evidencia que erradicar las antiguas practicas religiosas era una tarea mucho

mas compleja de lo que se habian imaginado. Aunque instituciones como las
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cofradias, que no son mas que asociaciones religiosas que sirvieron en las

comunidades mesoamericanas, no solo en el plano religioso sino en el social.

Al respecto, Martinez (1977) sefala que jugaron “El doble papel [...] encajo
de manera favorable en el medio indigena, pues ayudd a que la sociedad indigena
fuera recuperando su unidad y el sentido de comunidad destrozado por el impacto

de la conquista, s6lo que ahora con un sentido espiritual cristiano.” (p. 46-47)

Representd un elemento de cohesion y de autonomia dentro de las
comunidades, por ejemplo, en la organizacion para poder crear una iglesia y elegir
un santo patrono (Lockhart, 2013). Las cofradias agrupaban a las diferentes
castas sin mezclarlas, lo que permita tener unién en los diferentes grupos étnicos.

(Martinez, 1977)

La creacién y la consecuente estructura de la cofradia permitia realizar la
tarea evangelizadora de los frailes de manera mas organizada y rapida en cierto
sentido, debido a que por medio de este tipo de organizacion fue posible articular
las estrategias que permitieron acelerar la ensefianza de los preceptos cristianos.
Por ejemplo, se podia posibilitar por medio de la cofradia la escenificacion teatral

de episodios significativos e importantes de la religion catdlica.

Cabe subrayar, que debido a la gran diversidad cultural en el area
mesoamericana es dificil hacer una generalizacion en torno a como se ha
estructurado el sistema de cargos, debido a que en cada region se dio de forma
distinta. Al respecto, Chance y Taylor (1987) realizaron un estudio en el que

cuestionan la idea de que el sistema de cargos, tal y como se puede ver en el
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presente etnografico, tenga su anclaje en el pasado colonial, sefialando que es
una proyeccion injustificada, y que mas bien se puede ubicar como “un producto

del periodo posterior a la Independencia en el siglo XIX.” (p. 2)

Para apuntalar este argumento realizaron una investigacion historica que
comprende el analisis de cuatro zonas (Jalisco, Centro de México, el Valle de
Oaxaca y la Sierra zapoteca del miso estado), ahi distinguen que la diversidad
encontrada en torno al sistema de cargos muestra la forma en que operd en el

pasado colonial.

La idea central que cuestionan se refiere “[...] a la ubicacion de los origenes
del moderno sistema de cargos y el patronazgo individual de las fiestas en los
inicios de la época colonial.” (p. 2) Desde esta perspectiva, abogan por una nocion
historica que reconozca los cambios ocurridos a lo largo de este tiempo, para asi
identificar como se ha transformado esta categoria que sigue estando presente en

los pueblos mesoamericanos.

Si bien este planteamiento es sugerente, reafirma la importancia de
considerar el estudio de los sistemas de cargos en el devenir historico de los
pueblos mesoamericanos. El estudio sistematico aportara informacion muy
importante sobre las practicas ritual izadas en las que las mayordomias juegan un
papel fundamental en las fiestas patronales de los pueblos originarios de la

cuenca de México.

En este sentido, es sugerente ubicar otro elemento, y es el relacionado con

el pasado mesoamericano, en donde también se apuntala el argumento de los
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autores referidos al encontrar que no hay informacién concreta para afirmar que

hay una relacion directa con el sistema de cargos.

Sin embargo, es conveniente partir de una metodologia que permita
identificar cuales podrian ser los elementos relacionados con el pasado
mesoamericano y el sistema de cargos, pero sin forzar el analisis, buscando

informacion pertinente que clarifique este proceso tan complejo.

En relacion con esta idea, Medina (1995) sugiere que debe verse como un
proceso complejo en el que si bien existen elementos para afirmar que durante la
época colonial hubo imposicién en las instituciones fundadas por los espanoles y
relaciones que acentuaban las diferencias sociales y econdémicas; también hubo
un proceso de resistencia y de negociacion por parte de los pueblos

mesoamericanos para atenuar la opresion, al respecto menciona lo siguiente:

se da una especie de “metabolizacion” de las influencias externas, desde la
matriz agraria de la comunidad india y desde una cosmovision que
reproduce las categorias fundamentales de la cultura india, ahora en los
espacios que generaba el régimen colonial. En el largo lapso de tres siglos
no soélo desaparecerian diversas sociedades indias, otras se transformarian
sin renunciar a sus viejas identidades indias, y otras surgirian como
novedosos y originales resultados de los procesos desatados por la

colonizacion. (p. 10)

Este proceso, se desarrolla en el momento de una complejidad social y

politica importante, debido a que el plano exterior ejemplificado con los intereses
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marcados desde las autoridades virreinales con respecto a los pueblos
mesoamericanos, y un plano interno, enmarcado en las practicas relacionadas con
la ritualidad agricola, la cual se reproducia en el espacio geografico de la misma
comunidad, desde la casa familiar, hasta los lugares que conforman el territorio del

poblado.

La ritualidad colectiva y publica, con la individual y privada se relacionan
entre si para configurar la cosmovision actual de los pueblos, producto de su
historicidad. Asi pues, el estudio del sistema de cargos posee una estrecha
relacion entre estos elementos, fiestas patronales, mayordomias y ritualidad
agricola. Para Ortega y Mora (2014) el sistema de cargos se articula en la
tradicibn mesoamericana, en donde convergen las practicas comunitarias que

reafirman la identidad de los pueblos.

En suma, las cofradias se han transformado por que la sociedad lo ha
hecho, las condiciones sociales y politicas en el México contemporaneo no son las
mismas que en la época colonial, ahora desde una perspectiva individualista
inculcada desde el sistema capitalista dificulta la operacion de la nocién de
cofradia, aunque en los pueblos originarios de Milpa Alta, el sistema de cargos
debe de convivir con otras representaciones que han sido impuestas desde las
cupulas gubernamentales, pero aun asi se sigue articulando una visidn
comunitaria en la que los pueblos participan activamente ante la voragine que

representa la vida actual.
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El sistema de cargos en Milpa Alta

Los pueblos que componen Milpa Alta tienen una larga historia que se
remonta a siglos antes de la llegada de los espanoles. Les ha tocado experimentar
durante todo este tiempo una serie de hechos histéricos que han dejado huella en

la historia nacional.

En este sentido, la localidad se ha visto influenciada por estos hechos, por
ejemplo, en la época contemporanea se ha notado una notable transformacion con
la creciente urbanizacion en la Ciudad de México, en donde Medina (2007) sefala

lo siguiente:

Estos pueblos reaccionan de manera diversa a las multiples presiones que
ejerce el desarrollo urbano de la capital del pais, lo que de una u otra
manera induce numerosos y profundos cambios, pero sobre todo los obliga
a desplegar diferentes estrategias para mantener su integridad social y
cultural, asi como para reproducir sus especificaciones étnicas, lo que los
remite a la historia antigua de la cuenca de México y al reordenamiento

politico y econdmico que impone la dominacion colonial hispana. (p. 29)

Asi pues, los pueblos de Milpa Alta han logrado articular un dialogo con
instancias politicas y sociales; desde el momento mismo en el que fue conquistada
por el sefiorio mexica por el héroe cultural de la zona Huellitlahuilli, pasando por la
conquista hispana y sus mecanismos de control, el periodo independentista, los
gobiernos posrevolucionarios hasta la época contemporanea. Dialogos que

muchas veces no han sido sencillos, debido a que, las comunidades de raiz
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mesoamericana, han sido percibidas desde los altos estratos de gobierno como un
obstaculo para el progreso, entendido este desde la logica capitalista. En otras
palabras, las comunidades y pueblos mesoamericanos han tenido que resistir y

negociar, pero sobretodo organizarse para sobrevivir.

A lo largo y ancho de la republica existen grupos y comunidades de una
larga historia y, por ende, de una identidad propia, que han tenido la capacidad de
acoplarse a las nuevas condiciones de la época. Incluso en muchos casos han
tenido una clara actitud de oposicidén ante las estructuras gubernamentales para
construir y afianzar su identidad como pueblos de origen mesoamericano, ejemplo
de ello son los purépechas de San Francisco Cheran(Colin, 2014), pertenecientes
al estado de Michoacan, y las comunidades zapatistas, en donde se pueden
encontrar una diversidad étnica con la presencia de tojolabales, tzotziles, tzeltales,
entre otros. Estos pueblos buscan mejores condiciones de vida, enarbolando
principios como la dignidad, el respeto, la tolerancia, la justicia, derecho a la tierra,

por mencionar algunos principios que son eje de su lucha. (Baronnet, 2009)

Asi pues, la organizacidén se construye desde instancias comunitarias que
tienen una base mesoamericana y, sobretodo, se puede visualizar desde el ciclo
festivo de cada comunidad. Es ahi en donde se reproducen los mecanismos que
cada pueblo utiliza realizar la festividad del santo patrono. En donde todos los
miembros de la comunidad, o al menos la mayoria, participan en el ritual

comunitario.
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Otro aspecto a resaltar es que, por medio de los ciclos festivos y la
organizacion de las fiestas, las practicas culturales reflejan la negociacion vy
resistencia que cada generacion ha tenido que librar con la estructura social
dominante de su tiempo, para poder llevar a cabo los rituales. Al respecto, se
puede sefalar que esto se puede percibir en la musica, las danzas, la comida, las

bebidas, entre otros.

Asi pues, los ciclos festivos tienen una relacion muy marcada con los ciclos
agricolas, en el capitulo dos de esta investigacién se anex6 un cuadro sobre las
practicas rituales tanto en el calendario religioso de la comunidad tlacotenca como

el ciclo ritual agricola, en donde se puede percibir la relacion existente entre ellos.

Otro rasgo caracteristico de los pueblos originarios y, en el caso particular
de aquellos que pertenecen a Milpa Alta, es la lucha por |la defensa del territorio.
Asimismo, Medina (2007) sefiala que estos pueblos han aprendido o reforzar y
mantener a flor de piel su sentido de identidad y territorialidad, defendiendo sus

derechos comunitarios por medio de la organizacion.

Todo esto se ha dado, a pesar de la dificil relacion que ha existido con las
élites que han gobernado este territorio, que los pueblos originarios, como lo
apuntan Ortega et al. (2014) han experimentado la opresion en sus relaciones con
las entidades de gobierno que tienen como objetivo minar su autonomia, esto ha
sido percibido por las comunidades y a través de las fiestas patronales buscan

reivindicar y reconstruir su independencia.

93



Para los pueblos de Milpa Alta, Acosta (2007) menciona que la figura del
santo patrén va mas alla de considerarlos padres o madres de las comunidades,
“[...] sino también su simbolo principal, el simbolo que representa su unidad y
marca la diferencia entre un pueblo y otro. A cada uno se le asigna su santo

patrono correspondiente [...]" (p. 133)

La figura del santo patrono articula la identidad y las relaciones que se
establecen con el entorno y los integrantes de la comunidad, esto desde el marco
de las fiestas patronales, pero, en general, en el ciclo festivo anual que tiene una
estrecha relacion con el ciclo agricola como actividad de subsistencia. Aunque en
las ultimas décadas esto se ha venido transformando por lo creciente urbanizacion

en la zona.

Ademas, las mayordomias se configuran para la organizacién de los rituales
catolicos, por lo que, en Milpa Alta, en particular en la cabecera delegacional,
adquiere las siguientes caracteristicas de acuerdo a Losada (2007) quien cita la

investigacion de Martinez Ruvalcaba:

[...] es posible descubrir la existencia de tres tipos de cofradias en Milpa
Alta. 1) La eclesiastica, porque estan organizados en una “hermandad de la
parroquia” encargada, entre otras cosas, de financiar los gastos de las
misas con aportaciones de sus integrantes de la misma forma en que se
hacia antes. 2) La del culto al Santisimo (los santismotlaca) instituida igual
que la cofradia sacramental establecida en todas las parroquias para

organizar la participacién de los pueblos en las solemnidades religiosas. 3)
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Por ultimo, la mayordomia de la Virgen de La Asuncion, en donde los
mayordomos actuan como responsables de reunir el dinero suficiente para
los gastos de la fiesta, dinero obtenido en parte de la explotacion de las
“tierras propiedad de los santos” y en parte por las contribuciones de la

comunidad y de ellos mismos. (p. 50)

Otro aspecto relevante, es el referente a los santos patronos, los cuales son
los duefios de las tierras de la comunidad, mas alld de que existan tierras
destinadas a la obtencién de recursos para sus fiestas. Al respecto, la misma
autora menciona que “[...] son poseedores de la tierra, lo cual salvaguarda la
propiedad de la comunidad sobre ella y su defensa en el interior y en el exterior.
En tanto que la fiesta destinada a los santos patronos, ademas de renovar la
alianza con sus “madres” y “padres”, refuerza la propiedad, el trabajo y la identidad

comunitaria.” (p. 133)

Con esto, la organizacion comunitaria, enmarcada en las mayordomias, no
se puede reducir a la organizacion de las fiestas patronales, sino que adquiere un
sentido mas amplio, se enfatiza el sentido de comunidad y, por ende, se fortalece
la identidad. Cuando el santo patrono recorre las calles y los barrios del pueblo, se
enfatiza su caracter de dueno, y la comunidad asume la obligacién de cuidar su

territorio, asi, se establece la alianza entre la deidad y sus hijos.

Para Losada (2007) uno de los cambios mas importantes en las
mayordomias en Milpa Alta es el que se refiere a un cambio de organizacién, es

decir, de ser una estructura vertical pas6 a tener una horizontal, esto cambio la
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forma en la que los miembros de la comunidad se relacionaban entre si para los

preparativos de las festividades.

Las mayordomias en la zona, estan separadas de las autoridades civiles y
religiosas, estan conformadas por los miembros de la comunidad y organizadas
por barrios. Por ejemplo, en Santa Ana Tlacotenco estan organizadas en 31
mayordomias, siendo la de la sefiora Santa Ana la mas importante debido a que

es quien se encargara de la celebracion de la fiesta patronal el 26 de julio.

Existen otros cargos como el de recaudador, que es el mas antiguo, sus
funciones son las de recolectar dinero con los miembros de la comunidad,
pasando casa por casa, para juntar recursos que sirvan para contratar a las
bandas de musica de viento que participaran en la fiesta, ademas de encargarse

de solicitar lonas a la coordinacion territorial del pueblo. (Ortega et al., 2014).

La estructura comunitaria reflejada en las mayordomias de los pueblos de
Milpa alta ha tenido cambios muy interesantes, que requieren un estudio mas
profundo. El cual sera relevante para comprender la identidad y las relaciones que
se establecen entre los miembros de la comunidad y con otros pueblos como, por
ejemplo, algunas comunidades del estado de Morelos. Entender el sentido
organizacional y de relaciones que enmarcan las grandes peregrinaciones

realizadas en los primeros dias de enero a Chalma.

Sin duda, es un trabajo que aportaria a la comprension de una zona que
esta asechada por la creciente urbanizacion. Valorar cdmo se estructura en cada

uno de los pueblos y las relaciones establecidas entre ellos, esto aportara datos
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que permitan entender la identidad milpaltense y sobre todo la diversidad presente

en la comunidad.

Por ahora, es conveniente pasar a la seccion en la que se describiran las
categorias etnograficas que serviran de analisis en esta investigacion, la

etnografia del habla.

Perspectiva etnografica: Etnografia del Habla

El objetivo principal de este apartado es reflexionar sobre algunos
conceptos que seran parte sustancial para el analisis discursivo del trabajo
etnografico realizado en esta investigacion, donde, la etnografia del habla sera la

herramienta tedrica y metodoldgica que posibilitara esta tarea.

En una primera instancia conviene precisar que los datos etnograficos
aportan elementos para la comprensién de las practicas culturales de los pueblos;
donde la oralidad es fundamental para transmitir y preservar la cultura, los rasgos
que configuran la identidad, los comportamientos y las costumbres, las cuales
encuentran en la expresion verbal y no verbal el punto nodal para dinamizar la

colectividad.

Esto es, como sefala Gossen (1974), en el interior de cada sociedad “el
conocimiento especializado y las formas linguisticas contenidas en una tradicion
oral, estan siempre relacionados con el resto del lenguaje, la cosmologia y la
conducta social de dicha sociedad” (p. 9). El autor afirma que la utilizacion del
término tradicidén oral permite tener una idea mucho mas amplia de lo que es “la
tradicion estética verbal de todas las culturas, sin un sesgo etnocéntrico...” (p. 11).
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La expresion es util para abordar la tradicién de cualquier cultura; no se
considera la tradicién oral un hecho aislado a estudiar sino como algo que permite
identificar el funcionamiento de los discursos contextualizados en la cultura de una

comunidad.

Asi pues, desde el punto de vista de Duranti (2000), la etnografia permite
realizar una descripcion detallada de la forma en la que esta organizada
socialmente la comunidad, asi como de sus practicas culturales y los recursos
simbdlicos y materiales que entran en juego para la interpretacion de dichas

manifestaciones que hacen los miembros de la colectividad.

Esto se consigue con la participacion directa y prolongada, por parte del
investigador, en la vida social de la comunidad aunque esto implique tener dos
cualidades aparentemente contradictorias “(i) una habilidad para retroceder vy
distanciarse uno mismo de las reacciones inmediatas y condicionadas
culturalmente, con el fin de conseguir un grado aceptable de <<objetividad>>, y (ii)
la intencidn de conseguir una identificacion suficiente o empatia con los miembros
del grupo, a fin de poder obtener una perspectiva interna lo que los antropélogos

llaman <<el punto de vista émico.>>"(Duranti, 2000, p. 126-127).

Esto ultimo permite establecer las categorias con las que los miembros de
la comunidad organizan su mundo y bajo qué criterios les otorgan ciertos valores a
los componentes fundamentales de su cosmovision; especialmente “sus

categorias de tiempo y espacio, proporcionan uno de los metalenguajes
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conceptuales que sirven para un analisis contextual de la tradicion oral” (Gossen,

1974, p. 13)

Con esto, la etnografia, desde el punto de vista de Duranti (2000), debe
buscar “cambiar lo familiar por lo extrafo vy, viceversa, lo extrafio por lo familiar.”
(p. 127). Mas adelante argumenta que no se debe caer unicamente en la
descripcion, sino que debe realizarse de un ejercicio analitico que brinde su propia

interpretacion y vision de las cosas, por consiguiente:

una etnografia bien lograda no es un método de escritura en el que el
observador asuma una perspectiva — ya sea <<distante>> o <<proxima>>,
sino un estilo con el que el investigador establece un dialogo entre
diferentes puntos de vista o voces, entre otras, las de las personas que se
estudian, la del etnégrafo y sus preferencias disciplinarias y tedricas. (2000,

p. 128)

El estudio de los diversos discursos que componen la tradicién oral permite
acercarse a la cosmovision y a la historia local que sustenta esa oralidad. Pero
investigar los usos de dichos discursos ofrece la posibilidad de aproximarse al
analisis del habla desde una perspectiva que busca contextualizar los relatos, no

verlos como elementos aislados de la cultura y la tradicion que las produjo.

Por lo tanto, la etnografia del habla, al interesarse en los usos del lenguaje
plantea las siguientes nociones: comunidad de habla, situacion de habla, evento
de habla y acto de habla, contextualizadas dentro de una colectividad generadora

de discursos que consolidan la identidad y la memoria colectiva.
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Etnografia del habla
Origenes

La etnografia del habla o también conocida como etnografia de la
comunicacioén, se desarrollé en la segunda mitad del siglo XX en Estados Unidos.
Es un enfoque tedrico metodolégico que busca tener “una aproximacion al
lenguaje y al habla en su contexto etnografico” (Golluscio, 2002, p. 13). Ademas
de tener el objetivo de estudiar la lengua desde la antropologia, aunque se plantea
un escenario interdisciplinario para el analisis del lenguaje, en especial del habla

en su contexto sociocultural.

Los antecedentes de este enfoque los podemos encontrar a inicios del siglo
XX en los trabajos del antropdlogo Franz Boas quien junto con sus discipulos

utilizaron “...métodos fonéticos para lograr reducir a términos escritos algunas
lenguas sin escritura aplicandoles el método comparativo para poder establecer en
ellas leyes fonéticas similares a las postuladas para las lenguas indoeuropeas.”

(Gumperz, 1981, p. 94-95)

Esto le permitié la descripcion gramatical, asi como la clasificacion de las
lenguas indigenas. A partir de este trabajo, sefiala el autor que cada lengua es
distinta y representa una forma propia de concebir el mundo. ElI hecho de
documentar las lenguas y de compararlas le hizo ver que existia una diversidad

linguistica y, por ende, variedad de visiones del mundo.

Posteriormente surge la propuesta conocida como la hipétesis Sapir-Whorf,

la cual se puede sintetizar de la siguiente forma: “busca isomorfismos entre la
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gramatica y la cultura, y sugiere que la lengua provee los medios para el
pensamiento y la percepcion o, en su forma mas extrema, condiciona el

pensamiento, la percepcion y la vision del mundo.” (Sherzer, 2002, p. 165).

Asi, tienen relacion las categorias gramaticales del lenguaje que una
persona inmersa en una comunidad utiliza y la forma en la que la persona
entiende el mundo y se comporta dentro de él. Desde esta perspectiva, se
considera que la lengua no es variable, o que posibilita su estudio gramatical,
fonoldgico, entre otros; en cambio el habla si lo es, por lo que no es posible
sistematizar su estudio; y es aqui en donde la linguistica sigue este sistema formal

para el estudio de la lengua y su principal exponente es Saussure.

En los afios sesenta los estudios dan un viraje y se enfocan en la lengua en
su contexto social y cultural; es decir, ahora el interés se acentua en los usos del
lenguaje o del habla en un contexto sociocultural. La etnografia del habla tiene en
la figura de Dell Hymes a su fundador, sus trabajos son muy importantes para el
cambio de rumbo, en ellos se argumenta que para el hablante de una lengua no
es suficiente la competencia linguistica, sino que también es necesaria la
competencia comunicativa (Hymes, 2002) (reglas, patrones de comportamiento,
entre otros). Por lo tanto, al hablante se le debe concebir como miembro de una
comunidad de habla la cual es vista como heterogénea y, por ende, diversa.
Aunque no por ello esta carente de patrones de habla, que, en primera instancia,
es una de las principales tareas que se deberian realizar en un contexto

etnografico.

101



Cabe senalar que Hymes (2002) identifica como una de las tareas
principales la construccion de una teoria descriptiva, donde se pueda plasmar la

relacion entre lengua y cultura, para ello afirma que:

Una teoria general de interaccion entre lenguaje y vida social debe
comprender las multiples relaciones entre los medios linguisticos y los
significados sociales. Las relaciones dentro de una comunidad en particular
o dentro del repertorio personal constituyen un problema empirico que
requiere un modo de descripcion a la vez etnografico y linguistico. (p. 56-

57)

En este sentido, se plantea una teoria general descriptiva para el trabajo
etnografico, aunque reconociendo que la diversidad cultural esta inmersa en las
comunidades y que éstas establecen sus patrones de habla y sus significados
sociales. En la comunidad esta presente la interaccion entre lengua y la vida
social, es ahi en donde se pueden identificar una serie de acciones que le dan

sustento y que reflejan el cumulo de conocimientos que poseen sus miembros.

Asimismo, la etnografia del habla posibilita el analisis de los discursos, para
ello se utilizaran una serie de unidades sociales, las cuales permitiran focalizar la

interaccion entre lengua y cultura, los cuales seran revisados a continuacion.

Categorias conceptuales

La etnografia del habla, como se mencioné anteriormente es un enfoque

que permite estudiar la lengua tomando en consideracion las condiciones sociales
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y culturales del lugar donde se realiza la investigacion, lo que posibilita el

acercamiento al entramado siempre complejo de la comunicacion.

Este enfoque exige un ejercicio tedrico metodologico que permita trazar

puentes entre diversas disciplinas. El plano tedrico es util, debido a que:

implica el abordaje de campos conceptuales simultaneos como el de la
linguistica, la antropologia, la sociologia y la etnologia, entre otros. Y
metodoldgicas porque reclaman la seleccion de una serie de instrumentos
(como resultado de la reflexion tedrica) para acercarse a situaciones
comunicativas particulares en las cuales se emplean las lenguas. (Garzon

Chiviri, 2002, p. 119)

En el contexto festivo de la danza a estudiar, la comunidad es protagonista
en la escenificacion de la trama y en el entorno de la fiesta patronal, en términos
generales; estan presentes emociones, intencionalidades, la presencia de un
pensamiento colectivo que teje puentes hacia el pasado y el futuro, y su
correspondiente contacto con la realidad presente; asi, en la comunidad se
pueden identificar elementos relevantes que dinamizan y mantienen la

conformacion de las tradiciones y la identidad de los pueblos.

Un concepto clave en toda la argumentacion desde esta perspectiva, es la

competencia comunicativa, la cual se refiere a lo siguiente:

Se trata de un término familiar, acufado por Dell Hymes para sugerir que,
en tanto linguistas preocupados por la comunicacion en grupos humanos,
debemos ir mas alla de la mera descripcion de los patrones de uso
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linguistico para concentrarnos en aspectos del conocimiento compartido y
de las habilidades cognitivas, aspectos que son tan abstractos y generales
como el conocimiento al que se refiere Chomsky con su definicion mas

estrecha de competencia linguistica. (Gumperz, 2002, p. 152)

Cabe sefnalar que la etnografia del habla no debe limitarse solo al analisis
de la comunicacion dentro de repertorios verbales, sino especificar aquellas
condiciones bajo las cuales los miembros de una comunidad deciden
regularmente abstenerse de todo comportamiento verbal. Incluso ésta
caracteristica, nos remite a reconocer que existen patrones que le dan variabilidad
al habla, que permiten establecer los cddigos presentes en un contexto social.
Esto es muy importante debido a que la metodologia de la etnografia del habla
brinda la posibilidad de hacer un ejercicio interpretativo de una comunidad de

habla, tomando en consideracion aspectos verbales y no verbales.

Comunidad de habla

Una de las categorias importantes es la nocion de comunidad de habla la

cual, segun Hymes (2002) debe entenderse de la siguiente manera:

[...] se define como una comunidad que comparte reglas para el manejo y la
interpretacion del habla y reglas para la interpretacién de por lo menos una
variedad linguistica (...) es necesario y primordial porque postula como
base de la descripcidén una entidad mas social que linguistica. Se comienza

con un grupo social y se consideran todas las variedades linguisticas en
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ellas presentes, en lugar de comenzar con alguna de esas variedades. (p.

64)

Esta idea permite valorar los usos de la lengua en sus diversos contextos,
bien sean de tipo ritual o de la vida cotidiana, los cuales encierran patrones de
habla, y es ahi en donde se puede encontrar el nudo de la interaccion, donde la
génesis de la lengua, que es el producto del conocimiento de la comunidad

(cosmovision) se socializa por medio de la accion de los sujetos.

En este sentido, Fernandez (1994) plantea desde la psicologia colectiva un
punto interesante que ayuda a la comprension del papel que juegan los hablantes
en una colectividad y que se relaciona con la etnografia del habla, esta idea se cita

a continuacion:

[...] la gente habla, por lo positivo, en las calles y los cafés, sabe darse a
entender perfectamente, pero desconoce las razones por las cuales se
entiende, mientras que la gramatica y la linguistica y similares conoce todas
las reglas del lenguaje, y lo que en cambio le resulta extrafio es el habla de
la gente. El lenguaje ordinario sabe que <<asi se dice>> pero no sabe por
qué, mientras que el lenguaje linguistico sabe por qué, pero no sabe que

asi se dice. (p. 180)

Desde esta perspectiva, el interés esta centrado en el habla de la gente y
de la comunidad, por lo tanto, es importante definir las situaciones en las que se
da la interaccion. La comunidad de habla en si misma es muy compleja, debido a

que, dentro de sus practicas comunicativas, en los diferentes contextos en que se
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presenta, comprenden un cumulo de conocimientos que muy dificiimente un solo

individuo podria poseer.

Por tanto, es pertinente sefalar que en las comunidades de habla existen
diversos campos de habla y de la lengua, los cuales “pueden ser definidos como el
espectro total de las comunidades dentro de las cuales el conocimiento por parte
de una persona de variedades y reglas de habla lo capacita potencialmente para

actuar comunicativamente” (Hymes, 2002, p. 65).

En lo que respecta al primer tipo de campo se distingue lo que se denomina
red de habla, que hace referencia a los lazos especificos que se establecen entre
las personas que pertenecen a una comunidad a través de una serie de

variedades y reglas compartidas.

En las comunidades de habla existen usos de la lengua que podrian
considerarse como conocidos y empleados por todos sus miembros, pero existen
otros que pueden solamente ser manejados por distintos grupos de especialistas,
tanto en un contexto ritual o cotidiano. Dichos usos de habla no solo estan
constituidos por expresiones verbales, sino que también de sefiales y silencios, los
cuales son parte sustancial de las redes de comunicacion, ademas de que las
situaciones sociales donde se llevan a cabo son determinantes para el sentido que
van a adquirir. En sintesis, se puede concluir siguiendo las ideas de Hymes (2002)

que:

[...] la comunidad de habla de una persona puede ser, efectivamente, una

unica localidad o una porcidon de la misma; el campo de la lengua de una
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persona estara delimitado por su repertorio de variedades; su campo del
habla, por su repertorio de modelos de habla. La red de habla de una

persona es la union efectiva de los dos ultimos. (p. 66)

Situacion de habla

De manera muy sencilla, se puede reconocer dentro de una comunidad una
serie de situaciones que tienen asociacion directa con el habla y con su ausencia.
En este sentido, las situaciones pueden ser catalogadas de acuerdo a su contexto

de la siguiente forma: ceremonial, comidas, relaciones sexuales, entre otras.

Es preciso sefalar que una situacion de habla, es muy compleja como para
reducir el analisis a so6lo aspectos que tengan que ver con el habla, sino que
también involucra otros elementos esenciales de la comunicacién, tales como los
elementos no verbales; ésta caracteristica sugiere que para poder realizar una
descripcion util dentro de los preceptos de la etnografia del habla, se debe de
partir de situaciones particulares en las que se puede clarificar de forma

descriptiva los discursos y demas elementos no verbales inmersos en la situacion.

Es necesario identificar categorias discursivas dentro de la situacion de
habla, por lo general estas las determina el discurso mismo, es decir se definen

desde dentro.
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Evento de habla

Un evento de habla se ubicara en diferentes contextos de una situacion de
habla, estos pueden ser cantos, recitaciones, discursos de bienvenida, una
conversacion, entre otros. El evento de habla puede tener diferentes magnitudes,
por ejemplo, ser desde una sola palabra o bien, un solo acto de habla el que
conforma al evento de habla. Para clarificar de mejor manera el evento de habla

de acuerdo a su magnitud, véase el siguiente ejemplo:

[...] una fiesta (situacion de habla), una conversacion durante la fiesta
(evento de habla), un chiste dentro de la conversacién (acto de habla).
Sobre los eventos y actos de habla se suelen escribir reglas formales de
sus ocurrencias y caracteristicas. Pero obsérvese que un mismo tipo de
acto de habla puede tener lugar en diferentes tipos de eventos de habla, y
un mismo tipo de evento de habla, en diferentes contextos de situacion. Asi,
un chiste (acto de habla) puede estar incrustado en una conversacion
privada, una conferencia, una presentacion formal. Una conversacion
privada puede darse en el contexto de una fiesta, de un servicio funebre, o
de una pausa al cambiar de lado en un partido de tenis. (Hymes, 2002, p.

67)

En este caso, es importante identificar que en un evento de habla conviene
tomar en cuenta categorias que permitan el analisis de los discursos y de las
redes comunicativas presentes en el. De acuerdo a Garzén Chiviri (2002) estas

redes delimitan el espacio social y son importantes por lo siguiente:
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En la medida en que las lenguas no se presentan como sistemas
homogéneos, sino que al interior de las mismas se dan sistemas de redes
comunicativas o redes linguisticas como las caracterizé Fishman (1972).
Segun este autor “(...) rasgos estructurales de una red de interacciones
pueden faltar en otra red: un hablante puede hablar la lengua x como
lengua materna y la lengua y como segunda lengua sin que la coexistencia
de los dos sistemas gramaticales diferentes tenga alguna influencia sobre

su vision de mundo. (p. 121)

En la actualidad, la mayoria de los habitantes de Santa Ana Tlacotenco
hablan el espainol y solo algunas personas mayores conservan la lengua nahuatl
que aprendieron en el seno familiar. Sin embargo, el nahuatl se utiliza para
nombrar algunos espacios geograficos del pueblo como parajes, mojoneras,
cerros y para denominar plantas, animales o fendmenos naturales, también se usa
en contextos de ensefianza de la lengua, en los que algunos personajes, como es
el caso de don Susano, se dedican a dar clases a nifios y adultos, o se usa en

contextos rituales como es el caso de las danzas.

Acto de habla

Es la unidad de analisis basica y constitutiva del evento de habla, son los
enunciados o discursos que estan presentes en las practicas culturales de la
comunidad, en ellos se puede encontrar el uso y el sentido del habla, es decir, de
su estructura comunicativa y cosmovision. Partiendo de estas ideas Hymes (2002)

desarrolla planteamientos interesantes en torno a los actos de habla y la funcién
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que juegan dentro del analisis del discurso; en este sentido sefala que representa
“[...] un nivel distinto de la oracién, y no identificable con ninguna parte aislada u
otro nivel gramatical, como tampoco con segmentos de ningun tamafo particular

definidos en términos de otros niveles de la gramatica [...]" (p. 68).

Asi pues, los actos de habla incluyen aspectos que tienen que ver con el
status que posee el emisor y también de las formas convencionales que éste
utiliza, como, por ejemplo, el tipo de relacion social que establecen los personajes
en contacto, si da una orden, o si tiene un papel de subordinado tendra otras
formas en las que se dirigira a la autoridad; la entonacién, entre otros. Y para

complementar la idea refiere lo siguiente:

[...] el nivel de los actos de habla actua como mediador inmediato entre los
niveles usuales de la gramatica y el resto de una situacién o evento de
habla por el hecho de que implica a la vez forma linglistica y normas
sociales [...] del conocimiento que comparten los hablantes respecto del
status de las emisiones como actos, es inmediato y abstracto, ya que
depende de un sistema autbnomo de sefales pertenecientes tanto a los

diversos niveles de la gramatica como a la situacién social. (p. 68)

En suma, en los actos de habla es en donde se puede encontrar la
interseccion entre lengua y cultura, en el que la visién del mundo y los simbolos
asociados a ella se cristalizan en palabras y actos que configuran cédigos de

comunicacién de una comunidad y que sus miembros comparten.
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Estilos de habla

Para poder realizar una descripcion sociolinguistica del discurso y en
especifico de los actos de habla, se debe considerar el analisis de los estilos de

habla presentes en el mismo.

Por consiguiente, es conveniente puntualizar que la forma en la que se
presentan dichos estilos es variada, se puede caracterizar desde dos patrones,
uno cuantitativo y otro cualitativo, el primero se refiere a ocuparse de la frecuencia
o0 desviacion estadistica de los elementos dados en la descripcion del tipo
linguistico. Y el patron cualitativo sigue otras directrices que se acerca al contexto
social del discurso, es decir, que bajo este patrén se posibilita la opcion de

identificar estilos propios de la comunidad.

La opcidn que interesa en esta investigacién, se inclina por el patron
cualitativo, debido a que en esta categoria se pueden identificar discursos de
caracter histérico, moralistas, de cohesion e identidad en la comunidad, de
naturaleza agricola, entre otros. Los cuales nos permitiran comprender como la
comunidad utiliza los discursos y los mensajes inmersos en ellos, si hay mensajes
encubiertos que sigan una légica comunicativa interna, es decir, cédigos que la
comunidad entiende y los que son ajenos a ella no; o si son discursos con un

mensaje en el que el destinatario claramente es un agente externo.

Componentes de habla

La esquematizacién de ciertos componentes de los actos de habla, seran
de una ayuda relevante. A fin de poder generar un modelo practico y cercano al
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habla de la comunidad. Tradicionalmente se establece una relacion en la
comunicacién entre hablante y oyente en la que el mensaje es el mediador, una
relacion que a veces como se plantea, tiene una estructura lineal y sistematica,

cuando la comunicacion es un proceso mucho mas complejo que esto.

La comunicacion vista desde la comunidad puede ser un proceso
multidimensional, por tanto, es importante tener en cuenta la forma del mensaje,
esto puede ayudar a entender como se da la conducta humana en general.
Uniendo en el analisis la forma y el contenido se podria clarificar la significatividad
de la conducta y su relacion con la capacidad que posee el ser humano para
hablar. No es una tarea sencilla, para lograr el objetivo se debe de nutrir el trabajo
etnografico con otras técnicas de disciplinas distintas que posibiliten entender las

formas de expresion.

Si bien, los hablantes poseen rasgos en comun en cuanto a los cédigos en
los que se da la comunicacion, también generan cierta autonomia; misma que se
presenta y se desarrolla siguiendo una légica interna de sus medios de expresion.

Al respecto, Hymes (2002) argumenta lo siguiente:

El dominio del modo de hablar es un prerrequisito para la expresion
personal. El verdadero interés por el analisis cientifico, asi como por el
significado humano requiere que uno vaya mas alla del contenido, hacia la

afirmacioén explicita de reglas y rasgos de la forma. (p. 71)

En este sentido, se debe de realizar un analisis minucioso que facilite la

comprension de los mensajes que se elaboran, transmiten, interpretan en una
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comunidad de habla (y sus partes constitutivas como son situaciones de habla,
eventos de habla y actos de habla); rescatando todos esos elementos que la
rodean, que no son ajenos a ella, sino que son parte constituyente del mensaje.
Asi, los medios de expresién, es decir, el como se dicen las cosas ayudara a la

comprension y profundizacién del habla.

Otro componente que va de la mano con la forma del mensaje es su
contenido. Este es el que comparte la comunidad de habla, es decir, los miembros
de la comunidad conocen los cédigos de comunicacion de su lengua, sus usos y
de como se debe de reaccionar ante un cambio en los contenidos o incluso, como

proceder para propiciar dicho cambio.

Para poder distinguir en un contexto dado la forma y el contenido del
mensaje seria <‘Rezd. Dijo *...”" (citando la forma del mensaje) vs. “Rez6 diciendo
que se sentiria bien” (refiiendo soélo el contenido). El contenido entra en el
analisis, ante todo, tal vez, como una cuestion de topico y cambio de tépico. Los
miembros de un grupo saben de qué se esta hablando y cuando aquello de lo que
se habla ha cambiado, y controlan el mantenimiento y el cambio de topico. Estas
habilidades son parte de su competencia comunicativa, de particular importancia

para el estudio de la coherencia discursiva>” (p. 71).

Asimismo, explica que son de mucha importancia los componentes que se
refieren a la situacion a estudiar, es decir, el tiempo y espacio en donde ocurre el
acto de habla; el tipo de escena y la relacidén determinante con los actos de habla

debido a que “con frecuencia se emplean para definir escenas y también con
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frecuencia son juzgados como apropiados o inapropiados en relaciéon con las
escenas” (p. 72), este aspecto siempre implica un analisis de definiciones

culturales.

Sin embargo, Garzén Chiviri (2002) sugiere que la categorizacion de los
limites espacio-temporales, tanto de caracter interno como externo, permitira
ubicar de forma clara “los aspectos secuenciales del evento que corresponden al
conjunto de escenas del ritual, la descripcidn y caracterizacién de los participantes
y el conjunto de interacciones verbales y no verbales que involucran géneros

discursivos...” (p. 124), los cuales establece la comunidad.

Para ser precisos, los limites espacio temporales se refieren a los espacios
y a los tiempos en los que se lleva a cabo la situacion y sus respectivos eventos
de habla, en ellos, se establecen limites espaciales externos e internos, los
primeros “delimitan la regién espacial, en que un evento dado tiene lugar” (p. 126).
Estos espacios pueden ser la casa del mayordomo, las calles de la comunidad, y
la iglesia (tanto su interior como los espacios exteriores en los que se llevan a

cabo las escenas).

En cuanto a los limites espaciales y temporales internos menciona que “se
relacionan mas con el tipo de escenas que se van dando dentro del evento que

determinan y autorizan el lugar que ocupa cada participante” (p. 127).

Por otra parte, identificar a los miembros de la comunidad que participan en

la situacion de habla es una tarea importante, sea este un contexto ritual o de la
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vida cotidiana, debido a que siguen una serie de reglas de comunicacion

instauradas por la misma comunidad de habla.

Asi que el hablante, el destinatario, la audiencia o el receptor y los aspectos
relacionados a las marcas de respeto y otras mas en el uso del lenguaje al
momento de la comunicacion tendran que ser sometidas al analisis porque “Mucho
de la conducta religiosa puede interpretarse como parte de una teoria nativa de la

comunicacion.” (Hymes, 2002, p. 72)

Los participantes también poseen una individualidad que se ve reflejada por
las intencionalidades de sus actos de habla, asi como de sus formas de
comportamiento en general. Sus propdsitos se mueven en dos lineas, en el ambito

de lo social y en lo individual o familiar.

En el plano social se puede identificar lo que es esperado y reconocido por
la comunidad, por ejemplo; los resultados esperados al participar en alguna de las
danzas en la fiesta patronal (sea como mayordomo, musico, danzante, cocineras,
entre otros), reconociéndose como parte de la festividad comunitaria, donde hay
otras danzas, celebraciones religiosas, juegos pirotécnicos, entre otros; y que
sigue cbdigos aceptados por la comunidad que marcan implicita y explicitamente

el papel que debe de desempenar cada participante del ritual.

En cuanto a los objetivos entendidos como metas, que se clasifican como
individuales o familiares se puede decir que se refieren a los propdsitos que de
forma personal, los participantes y la comunidad en general, le otorgan a su

participacion en la celebracion; es decir, la intencionalidad que de forma individual
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se le imprime a la participacion (puede ser una peticion por la sanacion de un ser

querido, agradecimientos, peticiones en general, entre otros), en suma “...las
descripciones de los eventos de habla buscan describir el comportamiento
consuetudinario o culturalmente apropiado. Una descripcidn tal, es esencial; es un

prerrequisito para la comprension de los eventos en toda su riqueza individual;

pero no se deben de confundir los dos tipos de descripciones.” (p. 73)

La funcion que posee cada uno de los participantes involucrados es
relevante para el analisis del discurso, y este se puede hacer desde dos

perspectivas, una que involucra el campo social y la otra el campo intercultural.

En lo que se refiere al campo social se distinguen dos aspectos segun
Garzén Chiviri (2002); el primero tiene que ver con el lugar en el que se lleva
acabo el evento comunicativo, porque es donde “[...] se presentan situaciones que
demandan de los participantes el uso o no de formas comunicativas[...]’; y en
segundo lugar, se sigue el principio de jerarquia el cual “determina el conjunto de
relaciones entre los participantes de un evento lo que permite en buena parte, que

lo dicho por alguien y la manera en que lo dice, adquiera validez” (p. 128).

Estos dos aspectos del campo social son muy importantes debido a que
posibilitan la comprensién de como los participantes validan y reconocen el
cumulo de patrones sociales y de cédigos de comunicacién, los cuales son
establecidos por la comunidad. Por lo tanto, en los eventos comunicativos se
reproduce lo que tiene validez y a su vez los participantes tienen un sentimiento de

pertenencia al ser parte de la comunidad.
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Por lo que respecta al campo intercultural se puede sehalar que dada las
caracteristicas comunicativas de una comunidad y de los discursos utilizados en
un evento de habla, se identifican una serie de significaciones culturales diversas
que dan muestra de la heterogeneidad existente en la comunidad, pero que

también revelan la permanente tension existente.

Esto es, por medio de esta perspectiva se pueden identificar que los
discursos son construcciones complejas que estan en constante transformacion;
por el hecho de convivir e interactuar con simbolos discursivos y practicas
culturales que son diferentes a los aceptados por los miembros de la comunidad o
por la misma diversidad intrinseca de sus miembros. Por lo tanto, “el acento no se
coloca solo en el analisis del mensaje, sino que involucra necesariamente el
analisis de los participantes, de sus intereses, de sus gustos, de sus tensiones y

de sus intenciones” (Garzén Chiviri, 2002, p. 129).

Otro aspecto a resaltar es la clave, que no es otra cosa mas que el cémo
se realiza un acto; es decir, toma en cuenta detalles como el tono (de mucha
riqueza en cuanto a que nos permite identificar la intencionalidad del hablante v,
porque no decirlo, también de sus emociones), y en general, de todas aquellas
categorias de orden gramatical. La clave otorga significatividad a la puesta en
escena, debido a que complementa la expresion oral, ya sea con aspectos

verbales o no verbales.

Este punto es muy importante, debido a que es crucial identificar los usos

de la lengua en el evento comunicativo, en especifico, a los aspectos que tienen
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que ver con la entonacién y las palabras utilizadas como, por ejemplo; cuando se
refieren a la deidad o a un personaje importante dentro del evento comunicativo.
Asi como el uso de reverenciales, diminutivos o incluso las emociones que pueden
transmitirse dentro de los mismos discursos por medio de gestos o palabras, lo

que interesa es el contenido y lo que acompaina al mensaje.

Los actos de habla en la conformacién de la tradicion

Lo que se ha revisado hasta el momento, deja entrever que el lenguaje, o
bien los usos del habla en las diversas practicas culturales de una comunidad, van
a permear la forma en la que construyen su vision del mundo. Y que los actos de
habla, devienen con el paso del tiempo a constituir lo que llamamos la tradicion

oral y, por consiguiente, una serie de manifestaciones culturales.

Asi pues, la cultura se convierte en memoria comun, entendiéndola no
como un simple depdsito de discursos, sino como un espacio en el que éstos se
revitalizan y se actualizan, son parte de la forma en la que los miembros de esa
cultura se forman y transforman. En suma, las narraciones actuales de los pueblos
tienen su origen en la memoria cultural la cual “no sélo es pancronica, sino que se
opone al tiempo. Conserva lo pretérito como algo que esta. Desde el punto de
vista de la memoria como mecanismo que trabaja con todo su grueso, el pretérito

no ha pasado” (Lotman, 1996, p. 159).

Asimismo, para poder ubicar lo histérico dentro de los discursos, y en
especifico de los actos de habla, es importante resaltar que la comunicacion

humana (verbal y no verbal) es producto de la relacion de los individuos y de la
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comunidad, esto es, que los elementos discursivos surgen y se dan en la relacidon
con los demas; por lo tanto, es necesario precisar mas esta idea que sera de

utilidad para el analisis.

En este sentido, la propuesta de Baijtin (1982), pone énfasis en el papel de
los géneros discursivos en la dinamica social y en especial de la cultura, siendo un
elemento determinante el lenguaje. El cual influye en la generacion de “textos o
geéneros discursivos” que dotaran de sentido las manifestaciones culturales de una

colectividad.

Los planteamientos del filésofo ruso estriban en concebir que la actividad
humana esta mediada por el lenguaje, es decir, que toda actividad emprendida por
un sujeto que emite un mensaje esta inmersa en un dialogo consigo mismo
(producto de sus experiencias pasadas y presentes) y con los otros (que también

son parte importante de sus experiencias).

Este planteamiento, lo lleva mas lejos, en lugar de plantear una dicotomia
excluyente entre el sujeto y los otros, sefiala que son complementarios, y que la
relacion existente entre ellos es una mediacién, en la que se construyen de forma
dinamica una serie de manifestaciones culturales que tienen su base en una serie
de discursos que legitiman el actuar de un sujeto y de los otros; de igual forma
pueden ser uno 0 muchos interlocutores, ya sea tanto en el presente, pasado o

futuro.

Asi, entendiendo que la tradicion cultural de los pueblos se nutre de la

relacion con los otros, en el sentido de que le sirve para reinventarse; si bien, no
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de forma radical, si incorporando nuevos discursos de los cuales puede tener

anclajes con la tradicidon misma.

Por otro lado, cabe decir que las diferentes esferas en donde se usan los
géneros discursivos dentro de una colectividad son igual de variados en su
significacién; por lo que, debe de distinguirse que la tradicién oral no puede
interpretarse como una totalidad, sino como un conjunto variado de géneros que la
propia comunidad categoriza, siendo algunos mas flexibles que otros. Esto, de
acuerdo a Gossen (1974) se da porque son los mismos individuos pertenecientes

a la tradicion los que producen el cambio.

Asimismo, Bajtin (1982) sefiala que existen diversas esferas en donde la
lengua adquiere una serie de rasgos distintivos en los que un grupo o comunidad
los asume como suyos, son constructores de esas esferas, que en primera
instancia les otorgan categorias para vivenciar la realidad y construir una forma de

percibir el mundo.

Sobre esta idea, hay un dato que Lopez Caballero (2003) identifica que en
los Titulos... refiriéndose al papel relevante que juegan los viejos o ancianos, se
debe a que son los portadores de los géneros discursivos usados en los
documentos en los que se ve reflejada su autoridad para hablar sobre el pasado,
asi como de guiar a la comunidad hacia el presente y el futuro, pero desde su
conocimiento del pasado, dando la férmula adecuada para la transmision de ese

conocimiento.
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Los ancianos son los portadores de la tradicion y de los relatos que son
parte de la memoria de los pueblos, donde la oralidad se convierte en las “correas
de transmision entre la historia de la sociedad y la historia de la lengua. Ni un solo
fendmeno nuevo (fonético, léxico, de gramatica) puede ser incluido en el sistema
de la lengua sin pasar la larga y compleja via de la prueba de la elaboracion

genérica” (Bajtin, 1982, p. 254).

Cada interlocutor entra en contacto con “otro (s)”, pero la postura de este
ultimo no es pasiva, sino que adquiere un papel activo dentro de la comunicacion
discursiva. Este es un punto fundamental en su propuesta debido a que pone
énfasis en lo que se conoce como alteridad, misma que no es ajena al sujeto
individual, no es su opuesto, sino que es parte constitutiva de él; en otras palabras
“Al sujeto se le concibe mas alla del eje egocéntrico, para ubicarlo en la red de
relaciones dialdgicas que establece consigo mismo y con la alteridad (en realidad,
con una multiplicidad de otros). El yo no puede comprenderse integramente sin la

presencia del otro” (Alejos, 2006, p. 49).

Con esto, un punto significativo en la propuesta bajtiniana tiene que ver con
una concepcion de los enunciados en la que los sujetos inmersos en una cultura
dada se vuelven coautores de los mismos; siguen los cddigos establecidos por la
colectividad, recrean una forma de mirar el mundo, en el que el receptor del
mensaje adquiere una posicidn activa, que le permite reinterpretar un enunciado y

emitir una respuesta, la cual puede ser inmediata o retardada.
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Por lo tanto, todo sujeto es contestatario por naturaleza, en el sentido de
que no es el primer hablante, sino que su enunciado o su discurso es parte de un
gran dialogo que se ha generado en la cultura, por experiencias pasadas y por el
presente, y, porque no decirlo, también con sujetos del futuro. A este respecto, se

puede sefalar que el individuo:

[...] no es el primer hablante [...] cuenta con la presencia de ciertos
enunciados anteriores, suyos y ajenos, con los cuales su enunciado
determinado establece toda suerte de relaciones (se apoya en ellos,
problemiza con ellos, o simplemente los supone conocidos por su oyente.)
Todo enunciado es un eslabon en la cadena, muy complejamente

organizada, de otros enunciados. (Bajtin, 1982, p. 258)

Es necesario enfatizar que la comunicacion discursiva por medio de los
enunciados no es una cuestion cerrada, sino que es abierta, es un sistema en el

que la comunicacién no es mecanica, sino que:

[...] se trata siempre de una tension vital entre logos fundamentalmente
distintos, cada uno con su propia posicion axiologica respecto del mensaje,
a su objeto, al cdédigo, al emisor, asi como a los contextos de interaccion. El
sentido de un enunciado, nos dice el filésofo, incluye la respuesta del
receptor y no se realiza tomando las palabras mecanicamente, como si
fuesen entradas de diccionario, colocadas una tras otra de acuerdo con

reglas sintacticas, sino como elementos cargados de valorizaciones
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sociales, puestas en juego en el proceso de la comunicacion discursiva.

(Alejos, 2006, p. 50)

Asimismo, los discursos que conforman la tradicidn son una construccién
humana que ha sido compartida en la socializacién y que a la vez también posee
cierta flexibilidad para apropiarse modelos externos y darle un sentido cercano a
su forma de percibir el mundo, al menos esa ha sido la ruta que siguen los

pueblos.

Estas ideas ponen de manifiesto que dentro de las comunidades con raiz
mesoamericana hay un cumulo de relatos y discursos de diversa indole, que van
desde las actividades agricolas hasta las que tienen que ver con practicas
asociadas a los rituales religiosos en los que participaran personajes que poseen
conocimientos especializados que los demas no tienen, y que, por esa razon,
adquieren un papel significativo dentro del ritual y en la transmisién de la tradicion.
Ademas de que los demas miembros con su participacion dentro de la vida

comunitaria van reproduciendo y reelaborando los conocimientos de la misma.

A continuacion, se hablara de la tradicibn como fuente de identidad y
memoria colectiva, debido a que los discursos y relatos que la conforman son

elementos que definen a una comunidad y la diferencian de las demas.
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Los actos de habla como forjadores de Identidad y memoria colectiva

La identidad y la memoria colectiva de los pueblos son producto de la vida
cultural, por los cuales se generan discursos que reflejan la forma en que se
perciben y el lugar que ocupan en el mundo. Aunque la cuestion va mas alla de
esta generalidad, y tiene que ver con la complejidad encerrada en la comunicacion
humana la cual no se reduce al intercambio de mensajes cuya base es una serie
de cddigos compartidos que han sido consensuados en una comunidad; sino que
se trata de un proceso lleno de tension que incluso es necesaria para la dinamica

cultural y que depende de los contextos en los que se presenta la interaccion.

Esto es muy importante, debido a que tanto la memoria y la identidad son
construcciones validadas por las practicas culturales. Las cuales estan
sustentadas en la comunicacion y en el uso del lenguaje para categorizar la
realidad y construir cultura. Es por ello que una comunidad genera discursos que
le sirven para interactuar con su entorno, al cual le asigna valores, significados,
sentidos, que no son absolutos debido a que sdélo son su particular visién del

mundo.

Con esto, se debe de entender que el proceso comunicativo, en particular
en la relacion del yo con el otro, involucra que “el discurso propio se construye en
relacion con el discurso ajeno, en el proceso de una intima y constante

interaccion.” (Alejos, 2006, p. 51)

Asi pues, desde el seno de una comunidad se da un didlogo en el que

intervienen diversos personajes que poseen conocimientos y experiencias muy
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particulares; que han sido socializadas con otros miembros de la localidad los
cuales también poseen las propias, ocasionando que tengan que generar ciertos
acuerdos siguiendo un proceso comunicativo muy interesante en el que el

lenguaje es fundamental.

Aunque no solo el lenguaje oral forma parte de la comunicacion, sino que
también estan presentes pensamientos, sentimientos y una conciencia de la
realidad que estan cargados de simbolismos; en donde la intersubjetividad y la
subjetividad (lo colectivo y lo individual), muchas veces se generan experiencias
en las que no se encuentran palabras exactas para describir la situacion, sino que

se traducen en afectividades.

Al respecto, Fernandez (2000) explica que la afectividad coexiste con la
cultura y la sociedad, aunque sea ilocalizable, su forma y manifestacion es la
colectividad. La cual, mediante el lenguaje, entra en un proceso de
autoconstruccion y autoreconocimiento, en el que se elaboran codigos de
comunicacion que facilitan el entendimiento, en el que se generan emociones y
afectividades que acompanan a las palabras que describen o que tratan de

acercarse a la realidad.

La colectividad genera una serie de recuerdos que son producto del
consenso y también del disenso sobre las percepciones de la realidad. Las cuales
son construcciones simbdlicas que por medio del lenguaje adquieren un sentido

dentro de ella, los define y los diferencia de otros.
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Esto se podria ejemplificar con el simbolismo del Templo Mayor con el cerro
de Coatepec, escenario donde nacié el dios Huitzilipochtli y en donde se dio la
batalla con sus hermanos la Luna y las estrellas. Incluso la ubicaciéon del mismo,
afirman Lopez Austin et al. (2009) se encuentra en el sitio sefialado por los dioses.
En ese espacio, punto nodal de los mexicas en el plano religioso, politico y
cultural, se concentraban los actos rituales de la colectividad y sobre todo los

discursos y sentimientos que acompanan a las practicas rituales.

Se puede decir que este espacio fungia como el centro de la colectividad
mexica, fuente de su identidad, la cual tomaba vida en las palabras y las practicas
culturales, en las que estaban depositadas las experiencias que al ser revividas
eran hechas de nuevo realidad. Asi que, si las palabras que mencionan la

experiencia no existiesen, la realidad de tal experiencia tampoco.

Por otro lado, un punto a resaltar es el papel del “otro” en cuanto a la
construccion de la identidad, debido a que forma parte de una relacién binaria y
dialégica, mas dinamica en el plano social y cultural por las relaciones de las que
se compone. Asimismo, siguiendo a Alejos (2006) la relacion entre el yo y el otro
se da en un contexto en el que la heteroglosia se impone al lenguaje monologico y

egoceéntrico.

Hay que tener en cuenta que no sélo se pueden ver contrastes en las
relaciones con los otros, sino que la interaccion puede valorarse desde otros
puntos en los que se da el didlogo e intercambio de elementos culturales y

discursivos. Asi, cada miembro de una comunidad puede asumirse como parte de
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un grupo porque reconoce aspectos en comun como son la historia local,

costumbres, tradiciones, lengua, practicas culturales, entre otros.

Sin embargo, esto no quiere decir que una comunidad sea homogénea, que
en ella no existen diferencias, distinciones entre individuos y grupos que
conforman la colectividad; sino por el contrario, las comunidades son
heterogéneas debido a que en ellas confluyen individuos multidimensionales que
sentiran afinidad y compartiran rasgos culturales con otros miembros de su

comunidad; pero que también se distinguiran de ellos por otros rasgos.

En suma, el habla es el motor constructor de la realidad simbdlica de la
colectividad, mediante ella se socializan y se construyen acuerdos y recuerdos,
que por medio de los rituales y las actividades cotidianas se recrea la memoria de

los pueblos.

Hasta aqui se ha hecho una revision de las categorias propuestas por la
etnografia del habla las cuales ofreceran las herramientas para el analisis
discursivo de la comunidad de ascendencia nahuatl de Santa Ana Tlacotenco de

la Delegacion Milpa Alta, en particular de la Danza de las Azcame.

A continuacion, se revisaran aspectos referentes a la comunidad de Santa
Ana Tlacotenco, los cuales permitiran contextualizar el cuerpo conceptual descrito
anteriormente con los datos histéricos y etnograficos del poblado. Asi, que se dara
paso a la informacion sobre la historia del lugar, al igual que se abordaran algunos

datos relevantes sobre la danza y los elementos que la conforman.
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Capitulo 2
Santa Ana Tlacotenco y La Danza de las Azcame

Historia de Santa Ana Tlacotenco

La historia de los pueblos la construyen sus pobladores, por medio de la
socializacion de las experiencias individuales y colectivas. Usando como
instrumento de transmision la oralidad en las que sus narraciones tienen un matiz
descriptivo, en ellas resaltan hazafas que los distinguen de otros lugares o que

simplemente les otorgan el caracter de moradores originales del lugar.

En este sentido, la historia de Milpa Alta o también conocida como la
antigua Malacahtepec Momoxco posee este tipo de relatos que se han transmitido
de generacién en generacion y que reflejan el devenir histérico de la localidad y la

fuerte tradicién oral de la region.

Al respecto se cuentan con diversas narraciones que han llegado a
nuestros dias, escritas por los propios habitantes de la demarcacion y que han
tenido diferentes propésitos; por ejemplo, en el siglo XVII se registra en los Titulos
Primordiales de la Asuncion Milpa y de Santa Martha Xocotepetlalpan la historia
del lugar mencionando como fue la demarcacion del territorio y nombrando a
personajes que participaron en dicho propdésito reflejando una importante carga

ritual al desempenar la tarea. (Lopez, 2003)

Otro aspecto a resaltar es la apropiacion de los medios legales que dictaba
el régimen colonial para erigirse como habitantes originales del lugar otorgandoles

una resignificacién sustentada en la cultura nahua. Posteriormente, ya en las
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primeras décadas del siglo XX algunos personajes oriundos de Milpa Alta sintieron
la necesidad de revalorar la historia del lugar, fue entonces cuando redactaron
documentos donde resaltaban la memoria de su pueblo. (Chavira, 1949,

Fundaciones de los pueblos de Malacachtepec Momoxco, 1953, Galarza y Lépez,

1982)

MILPA ALTA. PUEBLOS ORIGINARIOS
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Figura 1. Mapa de Milpa alta. Pueblos originarios. Foto del grupo de

Antropologia de la Alimentacion IIA UNAM.

Cabe senalar que por esos anos la localidad comenzé a tener cierta
estabilidad después del movimiento revolucionario iniciado en 1910 el cual

provocd que los habitantes de la actual delegacién abandonaran los pueblos; por
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lo que es entonces en que comienza a tener relevancia entre algunos habitantes
relatar la historia fundacional de Milpa Alta. Muchos de ellos eran profesionistas,
los cuales fueron formados dentro del modelo nacionalista de los gobiernos
posrevolucionarios, pero poseian una raiz indigena que les legaba una gran

herencia cultural y ademas tenian como lengua materna el nahuatl.

Por tal razén, se presume que las historias de la demarcacion provienen de
la tradicion oral de los pueblos debido a que poseen rasgos comunes entre ellas.
Al respecto Gomez Cesar (2010) en su libro Para que sepan los que aun no nacen
[...] hace un analisis detallado de la historia de la demarcacion, resaltando entre
otras cosas “la historia de la historia” de Milpa Alta en la cual describe la
necesidad que se despertd en algunos milpaltenses para dejar por escrito la

historia fundacional de la delegacion (p. 85).

El autor enfatiza que los milpaltenses poseen una memoria histérica de su
comunidad para resignificar los sucesos del presente, en especial los que tiene

que ver con la territorialidad y su derecho de pertenencia.

Algunos de los autores de esas historias son el maestro Fidencio
Villanueva, Francisco Chavira Olmos, Carlos Lépez Avila y Cecilio Robles; sus
trabajos son de gran valia para la construccion y valorizacion de la memoria

comun de los habitantes de los pueblos.

Cabe senalar que no se pretende hacer un analisis sobre la historia de la

delegacion debido a que dicho ejercicio rebasa los alcances de esta investigacion,
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por lo que solo se particularizara en los fragmentos en los que se mencione al

pueblo de Santa Ana Tlacotenco.

La historia de Santa Ana Tlacotenco esta ligada a un personaje llamado
Diego Cuauhcoyoltecatl a quien se le reconoce la tarea de haber marcado los
linderos del territorio milpaltense con tiras de piel de venado. Este hecho se narra
en el Titulo Primordial de Santa Martha Xocotepetlalpan publicado por Lépez
Caballero (2003) y que corresponde a uno de los cuatro barrios de Milpa Alta. El
documento forma parte de un pleito entre este barrio y el de la Asunciéon Milpa Alta
que era la cabecera del pueblo y en el que se disputa la posesién de un ojo de

agua (p. 238).

Figura 2. Top6onimo de Santa Ana Tlacotenco. Foto tomada por Jaime

Vasquez, 2014.
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El texto se describe de manera elocuente la forma como se realizé la
demarcacion territorial de los pueblos de Milpa Alta y sobre los personajes que
participaron. En la cual se nombra a Diego Cuaucoyoltecatl como el que recibi6 el

territorio del pueblo de Santa Ana. Al respecto se describe lo siguiente:

[...] Y va andando los viejos que van Poniendo los linderos Y llegan a un
paraxe llamado tlatlaxopili Y ba suviendo por un llano A dar a un serro
Yamado Ahatexcaltepec Y Ai Clarinearon los de Santa [Alna Y el de San
Juan Tepenahuac y Crusando el lindero dixeron bien puestos dexamos a
nuestros Yjos Y ba andando a dar a otro serro Y llega a un paraxe
Nombrado texeda en donde los caminos asen una Crus que es lindero Y ai
Clarinearon en Conformida los de la milpa chicomostoc con eheacantla
xolalpaneca Por donde fueron los viexos poniendo los linderos y ba
saliendo Y llega a un paraxe nombrado nohnamacoyan que es donde se
Junta los linderos de la Milpa y Juchitepec Y de todos los peublos que son
suxetos a la Milpa se toparon en el dicho lindero Y ai Clarinearon de como
se toparon los de la Milpa con los de Santo Domingo Juchitepec y los de
Santa Ana que es Diego quahcoyoltecatl se dio la mano con el de
Juchitepec que es diego quahmaxochitecatl Y de ai todos Juntos salen para
un llano y llegan a un paraxe Nonbrado quahtetepontitlan [...] (Lopez

Caballero, 2003, p. 244-245)

El relato es revelador en cuanto a que refleja el caracter ritual en la
demarcacién del territorio, debido a que se sefiala que cada vez que se llega a un

lindero clarinean, siendo los protagonistas de esto los sefores de cada pueblo
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junto con los viejos, al terminar se dan la mano para poder seguir recorriendo cada

lugar.

Asi, a Diego Cuaucoyoltecatl se le reconoce como un principal de
Tlacotenco que participa activamente en la ritualidad asociada a esto, para
muestra de ello se tiene que después de haber clarineado en San Lorenzo

Tlacoyucan los personajes hicieron lo siguiente:

[...] prosiguieron todos juntos dando grasias a Dios Yban andando Y
entrendo por un montesiyo que mira al oriente Y llega a un paraxe
Nombrado nepanapa que es lindero Y dixeron vengan aca biexos mios Y
descansen que estaran Cansados de andar por nuestros Yjos en donde les
dexamos puesta la ralla de sus tierra para que vivan Seguros y para que
rreConoscan sus linderos Y en dicho paraxe Comieron Y Clarinearon Y alli
resivieron mansion y durmieron y dixeron si dios nos dexa Amaneser com
bien Proseguiremos deXando puestas las rrallas A nuestros Yjos Y
rrespondieron los demas agase como lo mandais- el que dio de Senar fue
Francisco Ytzcohatecatl Y el que dio de beber fue Diego texayacahuicoltzin
que es de la Milpa Y fue del agua que mana en dicho paraxe Y la Cama en
que durmieron fue de Sacate que corto francisco acatzaqualtecatl el que
sirvié la mesa fue Miguel tehuitzilopohtecatl el que colgd el Ytacate que
sobro fue lucas holmatzintecal Yxpanecatl el que recordé la Xente Por la
manana fue Diego quahcoyoltecatl Y dixo padres mios como an amanesido
ustedes os a dexado Dios amanecer Con bien patrones mios Ahora vamos

prosiguiendo que es leXos para donde vamos trabaXen por nuestros Yjos Y
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ban Saliendo de dicho paraxe clarineando asta otro paraxe nombrado atoco

[...] (p. 245).

En este sentido, el discurso que pronuncia este personaje a los demas
sefores principales deja de manifiesto la importancia de la tarea que estan
desempefiando, enfatizando que las tierras son para sus hijos por lo que deberan

cuidarlas y defenderlas.

La funcion del escrito es establecer legitimidad en la posesidn territorial ante
el nuevo orden social y administrativo colonial, para ello, siguieron los protocolos
legales de dicho orden. Los senores apuntados en el documento fueron los que
marcaron los linderos de los pueblos que conforman la localidad y para otorgarle
autenticidad legal aparecen las rubricas del rey Carlos V, de los virreyes Luis de

Velasco y Antonio de Mendoza y del Arzobispo fray Juan de Zumarraga (p. 238).

Por otra parte, Diego Cuaucoyoltecatl no es un personaje ficticio, sino que
fue un hombre de carne y hueso que participd de forma activa en la delimitacién
territorial de Milpa Alta en la época colonial, al que se le atribuy6 el papel de sefior
principal en el pueblo de Tlacotenco. Al respecto, se tiene que en la actualidad se
reconoce a este personaje por su papel en lo apuntado anteriormente; por
ejemplo, don Susano refiere que “Diego Cuaucoyoltecatl fue quien midio el

territorio de Milpa Alta con tiras de piel de venado™

También don Carlos Loépez (1982) en una publicacion titulada

Malacachtepec Momoxco Historia legendaria de Milpa Alta sefiala la relevancia de

* Susano Leyva, nativo de Santa Ana Tlacotenco, febrero 2012.
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este personaje en la historia de Tlacotenco, debido a que se le reconoce como el

que marco los linderos del pueblo.

Esto es interesante debido a que el relato refleja el papel protagonista de
los sefiores principales en el nuevo orden social que se establecia en la época
colonial; es decir, el documento busca dejar en claro el papel de los principales de
Milpa Alta y sobre todo del barrio de Santa Martha Xocotepetlalpan como el barrio
en donde se dio el encuentro con el enviado espaniol, también es el lugar en el que
se fundo la primera iglesia y fue el dia 29 de julio dia de la santa que le da nombre

al barrio.

A continuacion, se describiran el calendario religioso anual de Santa Ana
Tlacotenco dos cuadros; el primero contiene informacion en torno a las fiestas
religiosas que se celebran en Tlacotenco durante el afio y el segundo, se

mencionan las actividades agricolas que se realizan por mes.
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Figura 3. Bosque de Milpa Alta. Foto tomada por Jaime Vasquez, 2012.
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Fiestas religiosas y ciclo agricola en Santa Ana Tlacotenco, Milpa Alta®

Tabla.
CALENDARIO DE FIESTAS RELIGIOSAS DE SANTA ANA TLACOTENCO, MILPA ALTA
MES CARACTERISTICAS DE LA CELEBRACION RELIGIOSA
1,2y 3de El primero de enero el sefior se renovo; Renovacion de Nuestro Sefior Jesucristo (Afio Nuevo). En la fiesta hay danza, se forman
Enero mayordomias, una para cada danza (Danza de aztequitas, vaqueros, Santiagos y en algunas ocasiones apaches). Don Susano

Leyva cuenta que “Secundino Lépez Martinez, papa de Carlos Lépez, tio mio vio, era acélito, tenia 8 afios y vidé que el sefior
Jesucristo sudaba y se comenzé a limpiar sélo, recobré su color original, desde ahi se comenzé a celebrar la fecha en honor al
sefior Jesucristo. Esto fue en el afio de 1892, antes de esa fecha se festejaba la Sra. Santa Ana y la llegada de un afio mas.”®

2 de Febrero

Festividad de “La Candelaria” en donde la gente lleva sus semillas de maiz, frijol, habas, entre otras, para que sean bendecidas
por el cura en la iglesia del pueblo; estas semillas seran utilizadas para sembrar. Se tiene la creencia de que asi las semillas
podran lograrse.

19 de Marzo Festividad del sefor San José, se realiza en la capilla del barrio de San José, de Santa Ana Tlacotenco. En dicha festividad, se
lleva a cabo la misa y no hay danzas. Solamente hay un mayordomo que se encarga de los gastos de la fiesta (comida y de la
musica de banda)

25 de Abril Festividad de San Marcos; hay danza de Aztequitas, se eligen dos mayordomos, uno se encargara de la danza y el otro de la
banda.

3 de Mayo Se hace la presentacién de todas las danzas y es la Festividad de la Santa Cruz. Hay un mayordomo para cada danza, en total
son 7 de mayordomos (dos danzas de Aztequitas, dos Vaqueros, dos Santiagos y una de Pastoras), estas inician su preparacién
para la fiesta patronal del 26 de julio. Cabe sefalar que también en esta fecha se comenzaban los ensayos de la danza de las
azcame y que también estaba a cargo de un mayordomo.

29 de Junio Se realizan pruebas pirotécnicas (fuegos artificiales), mismos que se usaran para la fiesta.

26 de Julio Festividad de la Sra. Santa Ana. La fiesta se lleva a cabo del 26 de Julio al 4 de agosto, en ella hay misas, danzas, fuegos

pirotécnicos y musica de banda, todo esto en la iglesia y la plaza principal del pueblo.

Las danzas que se representan son: 2 de aztequitas, 2 de vaqueros, dos de Santiagos y 1 de pastoras; cada danza cuenta con
un mayordomo que se encarga de invitar a los que participaran en la danza y de contratar al musico; tiene la responsabilidad de
darles de desayunar y de comer a todos los participantes y musicos en los ensayos y en la fiesta de igual forma de darle de
comer a todos los invitados.

5 . .2 . , . . . , . .
La informacién contenida en éste apartado referente a el calendario festivo y del ciclo agricola es producto de una entrevista realizada a don Susano Leyva,

musico tradicional
delegacion.
® Febrero de 2012.

del pueblo de Santa Ana Tlacotenco, Milpa Alta; el cual lleva mas de 50 afios desempefiando esta labor en su pueblo y en otros mas de la
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La fiesta se lleva a cabo los dias 26,27, y 28 de julio; y el 2, 3 y 4 de agosto en lo que se denomina la octava de la fiesta. También
hay bandas que tocan durante el dia y la noche, de ellas se encarga el mayordomo principal.

15 de Agosto

Festividad de la Virgen de la Asuncion. Es el unico pueblo que celebra la festividad de la virgen patrona de la sede delegacional
Villa Milpa Alta, el festejo dura sdélo un dia, hay grupos de danza de vaqueros, pastoras, santiagos y aztecas (uno grupo de cada
danza). También hay musica de banda

8 de Festividad de la Natividad de Maria, lo hacen en todos los pueblos de Milpa Alta. En ésta fiesta sélo hay misas y musica de

Septiembre banda, todo esto se hace en un solo dia.

29 de Festividad de San Miguel en el barrio del mismo nombre; no hay danza sélo misa y musica de banda, esto se hace solo el dia

Septiembre “grande”.

También en esta fecha se realiza en el pantedn la desyerbada de las tumbas de los seres queridos, se tiene la creencia de que
en ese dia se debe de realizar una invitacion a los fieles difuntos para la festividad de muertos; se llevan flores durante todo el
dia, de 7 a 2 pm normalmente van a limpiar las tumbas.

Octubre No hay celebraciones que se dediquen a algun santo o virgen; sélo llama la atencion el hecho de que a finales de mes hay ciertos
dias en los que se tiene la creencia de que los fieles difuntos comienzan a llegar al pueblo, por ejemplo, el 20 de octubre llegan
los accidentados (los ahogados, los asesinados). El 31 de octubre se comienza a poner la ofrenda desde muy temprano, la cual
esta compuesta de cera, agua, sahumerio (para darles la bienvenida, esta accion la lleva a cabo el duefo de la casa y la realiza
el 31, 1 y 2 de noviembre); también hay tamalitos de frijol, de agua o blancos, en nahuatl estos tamales reciben el nombre de
tamalatl, estos elementos se colocan en la ofrenda que espera a los fieles difuntos nifios.

Un aspecto a resaltar es que desde el 31 de octubre se deshace la flor de muerto para hacer un camino que pueda guiar a los
difuntos a la ofrenda que les han preparado sus seres queridos. También durante las noches de esos dias los lugarefios se
calientan del frio con fogatas y calientan la llegada de los difuntos, durante esas noches los “vivos” toman tamales y atole.

El dia 31 de octubre llegan los nifios difuntos aproximadamente entre las 2 y 3 pm y se van el dia 1 de noviembre alas 2 0 3 pm
aproximadamente.

ly2de Llegan los difuntos grandes, ese dia muy temprano se hacen los tamales de carne con chile rojo o verde, se colocan ceras, agua,

noviembre sahumerio (popochtli), pulque, revoltijo (romeritos), cerveza y un petate para que descansen.

Algunos se quedan, regularmente los que en vida les gustaba el trago. Pasando la fiesta de muertos se intercambian los
alimentos de la ofrenda con compadres y familiares

12 de Festividad de la Virgen de Guadalupe que es patrona del Barrio de la Lupita; en esta fiesta hay misas, cohetes, es raro que haya

Diciembre danza.

25de Se realiza la misa de gallo. El 25 los fieles llevan a sus nifios a bendecir a la iglesia.

Diciembre

31lde Afo Nuevo. También se lleva a cabo la misa de gallo (en la noche del 31 y visperas del 1 de enero.

Diciembre La comida habitual de las festividades es el mole, la barbacoa y pollo enchilado.
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Tabla

ACTIVIDADES AGRICOLAS POR MES EN SANTA ANA TLACOTENCO

MES

ACTIVIDADES RELACIONADAS CON LA AGRICULTURA

Enero

Se encuentra la pastura en los campos de cultivo. En este mes, en el lugar que se conoce como “Boca del Monte” estan en la
cosecha, porque esta fresco, hay elotes y mazorca todavia.

Febrero

Algunos agricultores ya sembraron, pero aun asi llevan sus semillas a bendecir. Otros estan sembrando en la “Boca del monte”;
estos terrenos se caracterizan por ser frios y tarda mucho en salir el maiz. Siembran maiz blanco, azul y rojo. En otros terrenos
los campesinos estan barbechando o le ponen “lomo de gallo”, la cual es una técnica utilizada cuando no se barbecha.
Posteriormente a este proceso, se realiza lo que se denomina “la cruzada” en nahuatl se denomina monapanohua, esto se hace
sesgado. La actividad se realiza a finales de febrero y principios de marzo.

ohuacuahpa: sobre el surco.

Marzo

En algunos terrenos ejidales comienzan a sembrar. En nahuatl se dice toquiztli.

Abril

Se lleva a cabo el tlahpolli (resiembra), esto se realiza antes “del primer labor”. La resiembra se hace debido a que el ratén o la
tuza se comio el maiz (si el maiz era blanco ahora se siembra rojo o azul, debido a que el blanco tarda mas en nacer). El tlahpolli
se hace una vez que sale el maiz, puede ser en una semana o hasta 20 dias, todo depende del clima y las caracteristicas del
lugar, entre mas frio tarda en salir y entre mas calido nace mas rapido.

Otra actividad importante que en el mes de abril y mayo se realiza es tlaximina (desyerbar); se lleva a cabo dependiendo de las
caracteristicas del terreno, debido a que si el terreno tiene mucho abono la hierba nacera mas rapido e impedira que el maiz
salga, es entonces cuando se tiene que desyerbar; si no se hiciera asi el maiz naceria amarillo y no creceria. Una forma de evitar
esto, es cruzando la tierra antes de sembrar.

Abril- Mayo

Antes de las lluvias, un mes después de resembrar y desyerbar se empieza la primera labor (tlacecehuia o tlacecenhuilo), esto
significa que comienza a moverse la tierra, lo que ayudard a que el maiz crezca y la hierba muere y tarda en salir. para esta
actividad se utiliza el arado comun, se comienza a realizar cuando el maiz alcanza unos 10 a 20 cm.

Junio- Julio

Se hace la segunda labor (momemabhuia), para poder llevar a cabo esta actividad se debe de esperar a que lleguen las primeras
lluvias. Se realiza cuando el maiz mide 1 metro aproximadamente, y en algunos casos el maiz ya esta espigando. Para ese
momento la tierra esta hUmeda vy, si se realiza bien, ya no es necesario usar azadon porque queda sepultada toda la hierba. El
objetivo de la primera y segunda labor es matar la hierba que pueda ser nociva para el crecimiento del maiz.

Julio, Agosto,
Septiembre y
Octubre

En estas fechas ya hay elotes.

Noviembre,
Diciembre vy
Enero

Son los meses en los que se cosecha. En nahuatl se dice pixca.
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Reconstruccién de la Danza de las Azcame’

La Danza de las Azcame es una representacion teatral y dancistica
originaria de Milpa Alta. La puesta en escena se interpretaba en las fiestas

patronales de los pueblos de la region.

La escenificacion de acuerdo al testimonio de Don Susano se inserta en un
contexto ritual agricola con una relacion estrecha al calendario ritual catdlico; esto
queda de manifiesto por los elementos y practicas discursivas que la conforman,
por ejemplo, los ensayos se iniciaban en la fecha correspondiente al inicio de la
temporada de lluvias, es decir, el 3 de mayo. Un punto a resaltar, es que en la
actualidad se siguen iniciando los preparativos de las diferentes danzas en esa
fecha, lo que deja entrever que la festividad tiene una correlacion con la actividad

agricola (Sobre esto se enfatizara en el apartado tres).

Por otra parte, es importante mencionar que existe poca documentacion y
registros sobre la danza, por ejemplo, no se sabe en qué tiempo se inicié con esta
representacion en la zona. Las Unicas menciones que se han encontrado son tres
articulos que publico Fernando Horcasitas®, los cuales son producto de su trabajo
de traduccion de un documento que encontr6 en el Archivo Barlow, de la

Universidad de las Américas en Cholula, Puebla, el cual corresponde al pueblo de

7 Susano Leyva, 26 de febrero 2011.

® Notable investigador mexicano que se intereso por recabar testimonios sobre la Revolucion Mexicana en
contextos indigenas, pocos afios después de que ésta terminara, también se destaco por ser un estudioso de
la lengua y la cultura ndhuatl, trabajé en Milpa Alta rescatando la tradicién oral de sus pueblos. Algunas de
sus publicaciones son De Porfirio Diaz a Zapata. Memoria ndhuat! de Milpa Alta, México, Instituto de
Investigaciones Histéricas, UNAM, 1968. También junto a Sara O. de Ford publicd Los cuentos en nahuatl de
dofia Luz Jiménez, México, Instituto de Investigaciones Antropoldgicas, UNAM, Serie Antropoldgica, 27,
1979; por mencionar sdlo algunas publicaciones de su vasto trabajo de investigacion.
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San Pedro Atocpan titulado Totahtzin Yencuic Tlalpan. “Se trata del texto original
en nahuatl de un pequefio entremés que hace afnos se representaba en el mismo
santuario del sefior de las misericordias. Es probable que el indigena anciano, N.
Zacatzin, de San pedro Atocpan, lo haya dictado a R.H. Barlow por el afio de 1948
y que dicho investigador, entre varios proyectos que tenia, haya pensado

traducirlo y publicarlo” (Horcasitas, 1972, p. 125).

Los trabajos que hacen menciéon a la Danza de las Azcame, aunque no
reciban el mismo nombre en cada una de las versiones y presenten diferencias en
los didlogos, narran la misma historia y son de gran valia, porque permiten
adentrarse a la riqueza discursiva de los pueblos de Milpa Alta, ayudan a
reconocer la importancia que la oralidad posee como vehiculo de transmision de
conocimiento en una comunidad de raiz indigena, como en el contexto
milpaltense; y que, dentro de la conformacion de la tradicidn, se reconoce que los
musicos y maestros de las danzas juegan un papel relevante en el contexto ritual,
en ellos se concentra el conocimiento de la musica, los cantos y los discursos
hablados en nahuatl y que permiten que en cada fiesta patronal el pasado se
reelabore en el presente y que la comunidad se reconozca como un pueblo con

tradicion.

De igual forma, otro personaje importante que escribid sobre la
representacion es don Carlos Lépez Avila (1982), en su libro Tlacotenco Tonantzin

Santa Ana. Tradiciones: Toponimia, técnicas, fiestas, canciones, versos y danzas®,

? Carlos Lépez Avila (1922-1991), oriundo de Santa Ana Tlacotenco, es reconocido como gran promotor de la
lengua y cultura nahuatl, interesado en la historia y en preservar las tradiciones de su pueblo, trabajo como
informante con Joaquin Galarza dando como resultado el libro Tlacotenco Tonantzin Santa Ana. Tradiciones:
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menciona que en el pueblo existen varias danzas que se representan en las
fiestas patronales como son: pastoras, santiagos, vaqueros y aztecas; también
senala otra llamada la danza de las hormigas, “ahora desaparecida por falta de
mayordomo, desde hace varios afos. Esta danza formaba parte de una
representacion teatral tradicional que F. Horcasitas recogio en otros lugares y que

reconocié cuando le ensefiamos algunos dialogos.” (Lépez Avila, 1982, p. 136)

Figura 4. Aztequitas de Santa Ana Tlacotenco. Foto tomada por Jaime

Véasquez, 2013.

Toponimia, técnicas, fiestas, canciones, versos y danzas. Centro de Investigaciones y estudios Superiores en
Antropologia Social, Cuadernos de la Casa Chata N. 49. Serie Malacachtepec Momoxco. Primera Edicion
1982. El mismo Galarza resalta que este libro es de autoria de don Carlos Lépez Avila, con la intencién de
que se reconozca que las tradiciones plasmadas en la obra son desde la mirada de un habitante de Santa
Ana Tlacotenco.
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Por otro lado, como ya se mencion¢ al inicio de esta investigacion, la danza
no se representa en las fiestas patronales, pero en la localidad de Santa Ana
Tlacotenco vive don Susano Leyva Napoles, musico tradicional del pueblo y que
es una pieza clave en esta investigacion, desde un principio se ha mostrado muy
accesible en compartir su conocimiento de su cultura, pero sobretodo su amistad

la que se ha cultivado hasta el momento.

Don Susano tiene un papel muy importante dentro de las celebraciones
religiosas al preparar la danza de las aztequitas que se representa con nifias de la
localidad. A sus ochenta afios sigue desempefando esa importante actividad, y
sobretodo que una de las cosas que comentd desde el momento de conocernos
es que le interesa que se conozca la cultura de su pueblo y que €l con su
conocimiento de la musica, de la danza y de la lengua nahuatl pone su granito de
arena para esta tarea. Ahora conviene conocer un poco mas sobre la vida de “do

Poli” como lo llaman afectuosamente en la comunidad.

Don Susano Leyva Napoles: Musico tradicional de Milpa Alta

En los pueblos de Milpa Alta son muy importantes las fiestas religiosas, en
especial las que son ofrecidas a los respectivos santos patronos, sean estos
virgenes o santos. Esta es una tradicion muy arraigada en la zona; al igual que en
muchos poblados con raiz mesoamericana. En ellas, la musica y las danzas en
honor de los santos son parte muy importante dentro del rito. Los musicos son un
ingrediente que participa de las practicas culturales que se plasman en la

festividad, son depositarios de la memoria musical y dancistica de su pueblo o
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region; pero no todos los musicos poseen esos conocimientos, por lo regular quien
conoce la musica, los cantos y los pasos que desempefiaran los participantes es
un solo musico, es quien guia a sus acompanantes, tanto a los danzantes como a

los demas musicos.

En este sentido, en el contexto sociocultural que es materia de interés en la
investigacion, se contd con la valiosa colaboracion de don Susano Leyva Napoles,
musico y maestro de danzas tradicionales en la region de Milpa Alta por mas de
50 afios. Don Susano Leyva es originario del pueblo de Santa Ana Tlacotenco y
hablante de la lengua nahuatl. Es fundador y director del grupo musical Los
Tlacualeros, con los cuales se ha presentado en diversos foros del pais como son:
Palacio Nacional, Templo Mayor, Museo de Antropologia e Historia, Espacio
Escultérico de Ciudad Universitaria en la UNAM, Casas de Cultura y en

Delegaciones Politicas.
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Figura 5. Don Susano Leyva y sus Aztequitas, festividad de Santa Ana

Tlacotenco. Foto tomada por Jaime Vasquez, 2013.

Con el grupo ha grabado dos discos de musica tradicional, en 1992 y en el
2012. Ha participado en diferentes encuentros organizados por el Instituto de
Investigacion y Difusion de la Danza A.C., de 1992 a 1996; ha participado en
Congresos de danza, ademas de que se ha desempefado como maestro de
nahuatl en la Academia de la Lengua y Cultura Nahuatl y en una escuela Primaria

de San Pablo Oztotepec.

Cuenta que proviene de una familia de musicos, “un tio fue el mejor
maestro de danzas de aqui de Santa Ana, de vaqueros, yo todavia tuve la

oportunidad de conocerlo, fue un buen maestro. Mi abuelito, papa de mi papa, era
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musico, tocaba en la banda; mi papa fue musico, tocaba el trombdn, también mis

hermanos y yo tocaba el violin.”™

Aprendié a tocar el violin por su cuenta, debido a que su padre le comproé
un violin de juguete y con €l comenzo6 a practicar; su incursion en el mundo de la

danza se dio en el ano de 1960 o 1961, al respecto cuenta que:

habia dos maestros de danza, uno se llamé don Camilo Martinez y el otro
Lorenzo Vilchis, se contrapunteaban para ver quién era el mejor, entonces
se enferma el sefior Camilo, ya ves que los ensayos comienzan el 3 de
mayo para estar listos para la fiesta de julio, entonces se enferma a
principios de junio o mediados de mes, cae en cama en julio, entonces no
sé quién les dijo de mi, aunque habia otro musico muy bueno pero en ese
tiempo cambid de religion, era protestante como decimos, ya no aceptd, y
no sé quién les dijo que sabia tocar el violin y me van a ver, y me dicen:
ipero si sabes tocar? Y le digo, si, pero no sé como van las piezas; me

dicen: janimate! es que no hay musico, el sefior don Camilo esta enfermo.

Entonces fui a un ensayo y a puro chiflido, ;eh? me daban la musica y lo
aprendi, pero dije ahorita nada mas para el ensayo, pero don Camilo murié
y entonces tuve que tocar en la fiesta. Para la fiesta conseguimos un violin,
ora si que dé verdad, ya lo afinamos bien y todo, y ya empecé a tocar ahi,

trabajé como tres o cuatro afios con los vaqueros, eran bien chupadores los

% Febrero de 2012.
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sefores, y no me gustd. Después agarré pastoras, aztecas, azcame y hasta

la fecha, asi fue mi historia de ser musico, asi.”"

Ahora bien, don Susano conoce la musica y los didlogos de la danza de las
Azcame, es depositario de ese conocimiento que durante mucho tiempo enmarco
las fiestas patronales con su representacion. Al realizar diversas entrevistas con
otros habitantes y amigos del pueblo se pudo notar que, si bien conocen de la
danza, no poseen todo el conocimiento concerniente a los didlogos y discursos

expresados por los personajes.

Por tal motivo, dentro de la comunidad, don Susano es quién alberga ese
conocimiento, se podria decir que él representa lo que en otros contextos
mesoamericanos se reconoce como un especialista ritual. Cuenta que hace
algunos afnos decidié que ya no participaria como musico en la fiesta patronal y
que, después de esa decision, enfermd. Acudio a consultar a varios médicos, pero
no sanaba, por lo que duré muchos meses enfermdé. Pero en una ocasion sofid

con la sefiora Santa Ana, la cual le pedia que volviera a tocar en su fiesta.

Por lo que, al despertar, tomé la decision de retomar su actividad de musico
tradicional, se dirigié al mercado de Santa Anita y compré varios arreglos florales
para llevarselos a la patrona de su pueblo. Una vez en la iglesia de Tlacotenco,
depositd la ofrenda y le comunicé a Santa Ana se decisién, de que volveria a

preparar la danza para sus celebraciones.

" Marzo de 2012.
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Este relato, narrado por don Susano de forma emotiva, enfatiza que su
actividad como musico no sélo es vista por €l como una labor que le permite ganar
cierta cantidad de dinero, sino que es una relacion y una ofrenda que él hace, con
su don para la musica, a la sefora Santa Ana. Ella misma se le rebelé en suefios

para que volviera a tocar en su celebracion.

Incluso en otros momentos, para ser especifico, hace aproximadamente
tres afos, estuvo muy enfermo lo que impidié que asistiera a varios ensayos con
sus aztequitas, pero el dia 26 de julio estaba estoico en las primeras horas de ese
dia con su violin y su cuadrilla de danzantes esperando, en la puerta de la iglesia,
su turno para entrar y entonar las tradicionales mafanitas que cada grupo

dancistico ofrece a la sefiora Santa Ana.

Conviene subrayar que, en el contexto de Santa Ana, el musico es una
pieza clave en el contexto ritual de la fiesta patronal, su labor permite comprender
la relevancia que tiene en la comunidad como portador de la tradicion, que, en la
danza, tanto en los ensayos como en la fiesta, refleja el conocimiento que ha sido
transmitido de generacidon en generacion. Es aqui en donde se recuerda lo
apuntado por Carlos Lépez (1982b) en torno a la importancia del musico como el
personaje que conoce los dialogos y discursos de la danza y que los comparte con
los danzantes, aunque sélo le da los textos que debe aprender y que

corresponden al personaje a representar.

Por esta razén, la reconstruccién histérica que se hace de la danza en ésta

investigacién corresponde a la version de Santa Ana Tlacotenco, y que, don
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Susano como musico tradicional por mas de 50 afos, aprendié directamente de
los musicos de su época los dialogos de la danza, y hoy dia se erige como
portador de la version tradicional de la Danza de las Azcame en el pueblo; es
nahua hablante lo que le confiere un conocimiento de su lengua y de los discursos

rituales.

En suma, su labor dentro del contexto de las fiestas patronales es
relevante, su compromiso con la comunidad asi lo refleja, y, sobre todo, su calidad
humana puesta en practica cuando comparte sus conocimientos con nifias de 3 a
14 afos. Su paciencia para saber manejar los tiempos en las largas jornadas de
ensayos (se realizan todos los sabados a partir del 3 de mayo en un horario de 9 a
5 pm) sensibilizandolas de que la danza es para la sefora Santa Ana, la patrona
del pueblo, lo que exige que se haga bien, porque ella estara pendiente de su

desempernio.

Por otro lado, es necesario mencionar que en la actualidad la danza se
representa en un contexto ritual (fiesta patronal) en San Pedro Atocpan, poblado
de la misma demarcacion politica, aunque difiere en algunas escenas con la

version que da el musico tlacotenca.

Para él, la versién de Atocpan agrega cosas que no son parte de la danza,
por ejemplo, la aparicion de personajes representados por jovencitas que son
llamadas “chinas poblanas” difieren de la version de Santa Ana Tlacotenco;
aspecto que don Susano sefiala como una de las modificaciones que han hecho

en ese poblado.
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Por otro lado, el musico tlacotenca cuenta el por qué se dejo de representar
en Santa Ana, y menciona que anteriormente en la danza los xoxocochihquiz, que
son los representantes de las hormiguitas, ante la pregunta que les hacia el
Tlaltecuhtli de doénde provenian, respondian lo siguiente: tepanqui tepetzalan
ihuan otiquitzato catemetzalan, esto lo escucho el cura del pueblo, quien sabia la

lengua nahuatl y le parecié de mal gusto por eso prohibié la danza *2.

Escenas como ésta, los discursos en nahuatl y algunos cantos que se
interpretan durante la misma, no son representadas en la danza de Atocpan, ni

tampoco son mencionados por Horcasitas en sus articulos.

Un aspecto que no debe dejarse de lado, es que la danza se insertaba en
un contexto ritual agricola, esto se puede inferir por el tiempo en el que se
representaba, el cual era el contexto de la fiesta patronal, ademas de las
caracteristicas de los elementos discursivos y de los personajes que participan al
comienzo de los ensayos corresponde a la temporalidad del inicio de las lluvias, el
3 de mayo'®. Asi mismo dentro del contexto del lugar las actividades agricolas han

caracterizado a sus pobladores hasta nuestros dias.

En este orden de ideas, es necesario precisar que el ciclo agricola y la
ritualidad tienen un vinculo muy estrecho en la tradicion mesoamericana, es decir,

que, mediante el rito, la comunidad y sus miembros, entablan comunicacion con

2 Don Susano sefiala que el argumento del cura es que se hablaba de algo sexual, de doble sentido y eso no
se podia permitir en la iglesia; la traduccidn es la siguiente: “Nosotros venimos de entre los cerros y venimos
a salir de entre las piernas (haciendo alusion a que salen de entre las piernas de las mujeres). Comunicacion
personal.

Y En la actualidad se elige el sabado mas proximo al 3 de mayo, debido a que las actividades laborales de los
lugarefios impiden que se realice en la fecha referida, debido a que en algunas ocasiones esta cae entre
semana.
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las divinidades'®, se les solicitan favores que tienen que ver con la agricultura, en
especial con el maiz, se busca bendecir las semillas que se usaran para la
siembra, se le pide que haya agua suficiente para que crezca la milpa y asi

obtener una buena cosecha.

Por lo que identificar los simbolos que aparecen en la puesta en escena, es
muy importante para la comprensién de los cédigos discursivos en lengua nahuatl
de Santa Ana Tlacotenco, que no solo se limitan a la comunicacién que se
establece entre los personajes, sino que también son parte fundamental las
personas que participan en la fiesta patronal, como el mayordomo de la danza, los
musicos, las cuadrillas de danzantes, los feligreses, tanto los habitantes del pueblo

como los que provienen de poblados cercanos.

Cabe sefialar que la imagen de la sefora Santa Ana, patrona del pueblo
que se encuentra en la iglesia principal, es la figura central de la fiesta, es a ella a
quien se le ofrecen las danzas, las misas, las ofrendas, las velas, las flores, las
plegarias, por lo tanto, por medio de estas practicas culturales los feligreses entran

en comunicacion con ella.

Asi pues, todos son participes de manera directa o indirecta del ritual, por
esa razon los discursos tienen una intencionalidad, estan dirigidos a alguien, sea
un personaje de la trama o los habitantes del pueblo y quiza también al que no lo

es.

14 . . . ~ .
En un primer momento, con los dioses antiguos y, con la llegada de los espafioles, se sustituyeron por las
imagenes catdlicas que en la actualidad se encuentran en las principales iglesias de los pueblos de México
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Ante esto surgen algunos interrogantes sobre los dialogos que
pronunciaban los danzantes ¢ Establecen los discursos rasgos de identidad en los
habitantes de Milpa Alta, en particular de Santa Ana Tlacotenco? Es importante
sefalar que la danza se representaba en la fiesta patronal y los ensayos
comenzaban el 3 de mayo ¢ Cual es la razén por la cual se iniciaban los ensayos
al inicio de la temporada de lluvias? ¢;Por qué se representaba en la fiesta
patronal? ¢;Tendran los discursos elementos que permitan encontrar un
simbolismo y relacion con la actividad agricola? ¢Cuales son elementos
discursivos presentes en el didlogo con la imagen de la Sra. Santa Ana, patrona
del pueblo? Los peregrinos que son los personajes principales de la trama ¢ Nos
acercan al origen de los habitantes de Milpa Alta? ¢Los discursos tendran como
destinatarios solo a los habitantes de Tlacotenco y a la Sra. Santa Ana o también
estaran dirigidos a los que no son del pueblo, es decir, sélo al “nosotros” o también
a los “otros™? Estas interrogantes se buscaran clarificar mediante el analisis

discursivo de la danza

En la actualidad, un promotor para que la danza no desaparezca, pero,
sobre todo, que se escenifique apegada a lo tradicional es don Susano Leyva

Napoles del cual se hablara a continuacion.

Los personajes de la danza

Los personajes que escenificaban la danza eran nifios de entre 10 y 15

afos, tenian que ser de la comunidad y asumir el compromiso de representarla
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con fe y mucho respeto. En el siguiente cuadro se especificaran las caracteristicas

de los personajes:

PERSONAJE CARACTERISTICAS VESTUARIO
Tlatehuani Es el gobernador, el que les otorga un Usa calzén de manta en el que
Tlatecutli* lugar y comida a las lleva cuatro bolas de estambre y

Cihuapiltzitzintin'®

Xoxocochihquiz'’
Son dos, el primero
recibe el nombre de
Xoxocochihquiz
tlecana®™, y el
segundo
Xoxocochihquiz
ontepa™o tlatoca®.

Alonzotli**

hormiguitas/peregrinos.

Son 4 jovencitas de 12 a 15 afios las
que representan estos personajes,
fungen como interlocutoras entre los
peregrinos y el Tlatehuani Tlatecutl.
Son ademas las cocineras y las
encargadas de dar de comer.

Son dos jévenes los que interpretan a
estos personajes, sus edades oscilan
entre los 10 y los 15 afios. Fungen
como los que encabezan a los
peregrinos y son los que toman la
palabra al entrevistarse con las
Cihuapiltzintin, el Alonzotli y el
Tlatehuani Tlatecutl. Estos personajes
son muy interesantes porque son los
que hacen el vino agrio, este proviene
de la huevera de la hormiga. Son
hormigas te tamafo mediano,
coloraditas, se encuentran en los
bancos de tierra de los caminos de los
montes.

Es el zangano, no trabaja, solo roba.
En la representacidon es castigado por
las hormiguitas por robarle la comida a
las Cihuapiltzitzintin

usa sombrero.

Llevan chincuete negro y una
blusa blanca con bordado de
animales (ardillas, conejos y
venados), usan huaraches con
cascabeles (coyolli) tres en cada

pie.

Usan calzén de manta con tres
picos decorados con tres bolas
de estambre, cada una de un
color diferente (verde, azul y
rojo), huaraches con ftres
cascabeles (coyolli) en cada pie,
ademas de wusar un gazné.
También llevan un huacal sobre
sus espaldas en el que guardan
jarros, platitos, cazuelas y llevan
nopales. Se pintaban la cara con
el huitlacoche, la forma en que lo
hacian era poniéndolo a secar y
después se lo ponian en la cara.

Usa calzén de manta con cuatro
picos y cuatro bolas.

' La traduccion seria el Sefior Gobernador o el Sefior de la Tierra. Tla-t-e-huani: tla- (sustantivo tlalli: tierra),
-t- (marca de posesion -huani (HUANITL : Gobernador de Tenochtitlan (Uanjtl) El catorceno governador de

Tenuchtitlan, se llamé Don Diego Uanijtl , y fue governador, quatro afos.

Sahagin/Mdéynez.

Tla-tecutl: tla- (sustantivo tlalli: tierra), -tecutl (sustantivo tecutli: sefior)

Lib. 8, fol. 4, p. 254 v./1580

'® |a traduccién seria las doncellas. Cihua-pil-tzitzin-ti: cihua- (sustantivo cihuatl: mujer), -pil- (sustantivo pilli,
caballero o noble persona), -tzitzin- (marca de reverencial reduplicado), -ti (marca de plural).

7 La traduccién de este término no es sencilla, en este sentido, se cuentan con tres opciones aunque la mas
viable es la ultima. Xo-xoco-chihquiz: Xo-(marca de reduplicaciéon), -xoco- (sustantivo xocotl, significa fruta),
-chihquiz (verbo chiqui, nitla-, quiere decir raspar, o rallar algo (Molina). Otra opcion es que signifique
gorgojo- insecto (2002 Mecayapan). Una tercera opcion es que sea el sustantivo chiquiztli, que en éste caso
ha perdido el absolutivo —tli, éste significaria los testiculos.
¥ Don Susano Leyva lo traduce como “el que va adelante”, agosto de 2012.
* Don Susano lo traduce como “segundo”, agosto de 2012.
20 Siguiendo a Molina significaria el que anda sembrando o siembra semillas.

la hipdtesis de éste trabajo es que la palabra es una nahuatlizacién del nombre Alonso.
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En resumen, lo expuesto hasta el momento permite ubicar elementos que
seran de gran importancia en el siguiente apartado, a saber, el contexto en el que
se representaba la Danza de las Azcame el cual esta relacionado con la ritualidad
catolica y con el calendario agricola. Ademas, conocer la funcién del musico que
tendria a su cargo a un grupo de jovenes que daran vida a los personajes. En este
caso, los conocimientos que posee don Susano Leyva son reveladores en cuanto
a la reconstruccion de la misma. De igual forma, la oportunidad de conocer un
poco mas sobre la vida de don Susano y su acercamiento hacia la musica y danza
tradicional de la region permitid un acercamiento con el ser humano, mas alla del
especialista ritual. Estos aspectos, posibilitaron el poder realizar la reconstruccion
de la danza con sus dialogos y cantos, pero sobretodo, identificar el papel que
desempefiaban cada uno de los personajes en la trama, pero también la
identificacion con otros elementos que tiene que ver con la comunidad, lo cual se

vera en el siguiente capitulo.
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Capitulo 3. Santa Ana Tlacotenco y la Danza de las Azcame. Los discursos

de la danza.

Santa Ana Tlacotenco como comunidad de habla: Descripcién

sociolinguistica

La comunidad de Santa Ana Tlacotenco tiene -caracteristicas muy
particulares, donde lo rural y lo citadino conviven en intima relacidon, esto es
porque sus habitantes desempefian actividades ligadas al campo y, en las ultimas
décadas, sobresalen las ocupaciones que se ubican en un contexto urbano mas
que en uno rural, lo que trae como consecuencia que las personas salgan del
pueblo para alistarse en trabajos relacionados con actividades propias de un
contexto citadino; por ejemplo, trabajos de oficina, en escuelas desempefandose
como maestros u ocupando otros puestos administrativos, entre otros, y que se

ubican en otras demarcaciones de la Ciudad de México.

Cabe mencionar, que es reconocido como un pueblo en el que la tradicién y
las fiestas estan presentes en todo el afo y en las cuales los habitantes son parte
activa de ellas. Asimismo, existen practicas culturales en donde los lugarefios
refrendan su identidad, su historia, sus costumbres y la lengua nahuatl que, hoy
dia, quiza ya no habla la mayoria de su poblacion. Aunque existen esfuerzos y
acciones en donde se tiene claro que el objetivo es incentivar su practica y
revitalizarla para que no desaparezca; los cuales tuvieron un peso importante en la

realizacion de este trabajo debido a que fueron ventanas que permitian adentrarse
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en las practicas culturales del poblado y de su entorno geografico, por lo que se

describiran a continuacion.

En la actualidad, el numero de habitantes en el pueblo de Santa Ana
Tlacotenco es de 10 593, segun datos aportados por el Instituto Nacional de
Estadistica, Geografia e Informatica (INEGI, 2010) de los cuales 648% hablan una

lengua indigena y solo 1 habla lengua indigena y no el espafiol.

Cabe indicar que los numeros registrados por esta institucion, son confusos
debido a que no coinciden los datos registrados en torno a los hablantes
monolingles (refiriéendose soélo a los hablantes de lengua indigena) y bilingles
(espafiol y lengua indigena), por ejemplo; sobre las personas que son bilingues
senala que son 573, y al hacer el desglose de dicha cifra identifican a 322
hombres y 251 mujeres, pero estos datos no coinciden con la cifra inicial
registrada de personas que hablan una lengua indigena (648) y las que son
bilingles (573) y la razén de que no concuerden es debido a que solo se da la

cifra de que 1 persona habla lengua indigena y no el espafriol.

Por lo tanto, la diferencia entre estas cifras es de 75 personas que quedan
fuera de estas categorias. Los datos muestran que tan sélo una pequefa parte de
la poblacién es hablante de nahuatl. Pero si se analiza mas alla de un numero, lo
interesante es como la comunidad ha conservado muchas tradiciones, dicho de
otra forma, como sus habitantes han experimentado cambios desde el plano

linguistico, econémico, cultural, social, entre otros; los cuales provocan que en la

*? poblacién de tres afios y mas que hablan una lengua indigena y hablan espafiol. INEGI 2010.
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actualidad se reconozcan como uno de los pueblos mas tradicionales de Milpa

Alta.

Las actividades ancestrales como la agricultura, la recoleccion de hongos
en temporada de lluvias, la produccién de pulque por parte de los tlachiqueros® y
las fiestas religiosas son muestra de ello. Cabe mencionar que en dichas tareas se
siguen utilizando nombres en nahuatl para denominar una clase de hongo, de
maguey o para designar un paraje. También, los lugares que conforman el pueblo
mantienen las denominaciones asignadas en la lengua de sus antepasados,
como, por ejemplo, los cuatro barrios que constituyen la geografia del poblado se

les conoce de la siguiente manera:
e Barrio de San José: Tecallipan “sobre la casa de piedra”.

e San Marcos: Atlamaxac “lugar donde se divide la corriente”, se

refiere a una barranca.

e San Miguel: Se le denomina Olac, nombre que segun Siméon (2010)
correspondia a uno de los barrios de Xochimilco. Un aspecto
interesante es que en Santa Ana a los habitantes de este barrio los
llamaban Olaquiohquiz (que quiere decir los mechudos o que no se

bafaban).

e La Lupita: Teticpac que significa sobre las piedras.

23 . . “« "

Nombre con el que se le conoce a la persona que se dedica a cultivar y a “raspar” el maguey para obtener
el liquido llamado aguamiel y que cuando se fermenta se convierte en la bebida conocida como pulque, este
oficio es muy caracteristico en el pueblo de Santa Ana Tlacotenco.
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Aunque en la actualidad las calles tiene nombres de personajes importantes
dentro de la historia de México, aun conservan los que se usaban antiguamente
en la lengua nahuatl, por ejemplo, la parte de la calle que esta frente a la iglesia se
llama Teopan ixpan que significa “frente de la iglesia”, tequitlalli “tierra del trabajo”,
tezilintitla “lugar de la piedra sonora”, tlalmalacachco “lugar de la tierra redonda”,
tecoyohco “lugar de la piedra con orificios”; éstas denominaciones son utilizadas
por los pobladores, aunque las calles tengan un nombre de algun personaje

historico de México?*.

En la explanada y en el mercado del pueblo se escucha a la gente
conversando en nahuatl; en muchos de los hogares y en escuelas de educacion
basica se les ensefia a los nifios canciones tradicionales, también existen grupos
que impulsan la ensefianza de la lengua, la radio bocina que funciona los
domingos en la cual los pobladores cuentan algunas historias de vida, otros
grupos dan clases a las personas que quieren aprender el idioma de los

antepasados y utilizan como herramientas las costumbres y la tradicion.

En este sentido, existen grupos de personas que estan interesados en la
preservacion del nahuatl, elaboran cursos que se llevan a cabo en sus propios
hogares, organizan concursos de poesia con la intencion de que los nifios la
aprendan y se transmita con todas sus historias, cantos y tradicion, los cuales

muchos de ellos se siguen usando en las festividades de la regién.®

 Susano Leyva, marzo de 2014.

% En Santa Ana Tlacotenco muchas personas que tienen como lengua materna el ndhuatl se han interesado
en rescatarla, han dedicado su vida para transmitir sus conocimientos del idioma y toda la tradicion nahua
de la zona, por medio de canciones tradicionales y de las danzas como la de las aztequitas que conserva
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En la comunidad de Tlacotenco existen puntos de vista encontrados en
torno al uso correcto de la lengua. Cada grupo busca imprimir lo que considera
tradicional, aunque todos coinciden en que la finalidad es la de seguir

transmitiendo y revitalizando el idioma.?

Por otra parte, la geografia de la demarcacién posibilita, como se mencion6
lineas atras, que el nahuatl siga utilizandose para describir los lugares, los cuales
han sido nombrados desde tiempos antiguos para sefalar las mojoneras, parajes,
y campos; ademas de la identificacién de los sitios que forman parte del bosque y

de los limites territoriales, asi como de los cerros que circundan la region.

Uno de los grupos interesados en esta tarea son los Wewetlahtulle, quienes
justifican su trabajo de revitalizacién de la lengua en los testimonios de los

hablantes adultos de Tlacotenco que estan ligados a la actividad del campo, por la

muchos cantos en la lengua, en este sentido, la figura de don Susano Leyva Napoles es relevante, como
musico de danzas tradicionales se ha desempafiado por mas de 50 afios, cuenta con el reconocimiento de la
comunidad como nahuatlato, ademas sus esfuerzos por dar a conocer su lengua lo han llevado a dar clases
en Villa Milpa Alta en la Academia de Lengua y Cultura Nahuatl, en el Museo regional de Milpa Alta y en
escuelas primarias de San Pablo Oztotepec. También se han creado grupos interesados en el mismo fin, por
ejemplo, la labor del profesor Paciano Blancas y otros maestros pertenecientes a la Academia de la Lengua
y Cultura Ndhuatl en Santa Ana Tlacotenco ha sido relevante, sus clases han introducido a nifos y adultos de
la comunidad y de otras partes del Distrito Federal al magico mundo de la lengua. Profesores destacados
como el finado Isidoro Meza Patifio, Inocente Morales y el mismo Paciano Blancas han participado en la
organizacion del ya tradicional concurso de poesia que se efectua dias antes de celebrarse la fiesta patronal.
También esta el grupo conocido como los Wewetlahtulle que imparten clases e invitan a personas que son
nahuahablantes para que cuenten historias y los alumnos puedan familiarizarse con el idioma, también los
dias domingo realizan un programa en el que utilizan una “bocina” para promover el ndhuatl. Estas bocinas
son muy peculiares en el pueblo debido a que son utilizadas para dar mensajes a la comunidad o para
mandar alguna felicitacidn por motivo de algin cumpleafios o aniversario, los duefios de dichas bocinas
cobran una maddica cantidad para dar el mensaje.

*® La controversia consiste en que los Wewetlahtulle afirman que en Milpa Alta y en especial en Tlacotenco
no se habla el nahuatl clasico, sino que la variante que existe en el pueblo es la que sobrevive en toda la
region y es la que utiliza la vocal “u” por la “0” y la “e” por la “i”; ejemplo tuchtle: conejo, en ndhuatl clasico
es tochtli. Cabe mencionar que este grupo sefiala que en los otros pueblos existieron variantes dialectales
pero que en la actualidad sélo sobrevive la variante de Tlacotenco y es el principal bastion del nahuatl o
como se le denomina en la comunidad macehualcopa o macehuallahtulle. Para saber mas acerca de los
objetivos de la agrupacidn consultese el libro de Galicia Calderén, Oswaldo, et. al., Totlahtul Tultoc (Nuestro
lenguaje estd vivo), SEDEREC, 2008.
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razon de que consideran que ellos estan mas cercanos a la forma correcta de
hablar el idioma de los antiguos, que los que estan alejados de la actividad

campesina (Galicia Calderon, 2008: 37-41).

Por su parte, los maestros que han trabajado en la Academia de Cultura y
la Lengua Nahuatl sefialan que en Milpa Alta se habla el nahuatl clasico, es decir,
el mas cercano al que se usaba en la ciudad mexica de Tenochtitlan. Asi, en las
clases se preocupan por ensefiar la correcta pronunciacién y escritura de la
lengua, de igual forma rescatan relatos que han sido transmitidos de generacion
en generacion en la comunidad, costumbres y tradiciones en las que la lengua
juega un papel muy importante y donde participan los habitantes de la comunidad,

asi como de otros pueblos de Milpa Alta y Xochimilco.

También existen personas que realizan una labor muy interesante de
rescate de la lengua y que dan clases en Tlacotenco o en otros pueblos de la
delegacion, como es el caso de don Susano Leyva que participa en la denominada
“Casona” sede de la Academia de Cultura y Lengua Nahuatl ubicada en Villa Milpa

Alta.

En dicho lugar, el maestro ensefia el idioma utilizando canciones y relatos
tradicionales que los antepasados les legaron. Don “Poli”, como sus alumnos lo
llaman carifosamente, también hace uso de sus habilidades como musico para la
transmision de sus conocimientos de la lengua, esto se ve reflejado por la funcion
que juega fuera del aula en las diversas fiestas patronales de su pueblo y de otras

comunidades de Milpa Alta, donde prepara a las nifias que formaran parte de la
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cuadrilla de la danza de las aztequitas que entonaran cantos en nahuatl con su

respectiva traduccion al espaﬁol.27

Un punto a resaltar es que, a pesar de las diferencias entre los grupos,
persiguen un fin comun; rescatar y revitalizar la lengua de los antepasados vy las
tradiciones, sus esfuerzos son de gran valia y la comunidad se interesa por ser

parte de ese ejercicio, provocando con ello que esto sea colectivo.
Situacién comunicativa de la “Danza de las Azcame”

Una categoria utilizada en el abordaje de las practicas culturales en el
enfoque de la etnografia del habla es la denominada situacion de habla la cual, de
forma concreta, es una situacion cultural que consta de varios eventos y discursos
que le dan coherencia. Asimismo, se caracteriza porque abarca muchos actos
comunicativos debido a que su composicion puede albergar, ademas de
discursos, comportamientos en los que no hay una articulacion verbal, es decir,

son movimientos, gestos y silencios, por citar algunos elementos.

Por esta razon, conviene especificar que la fiesta patronal es el contexto
cultural en el que estan presentes una serie de situaciones de habla, como las
diversas danzas, las mayordomias, ofrendas, oraciones y peticiones que a titulo
individual o familiar realizan todos los involucrados en la fiesta, en la cual
confluyen una serie de discursos, comportamientos, creencias y simbolos que son
parte de la cosmovision de la comunidad; pero que también, guardan

independencia entre si.

*’Marzo de 2014.
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Las categorias de analisis que se utilizaran son el evento de habla y acto
de habla, con una riqueza discursiva y de actos no verbales que se manifestaban
en la celebracion y en las cuales los protagonistas eran los habitantes de la
comunidad. En este caso, La Danza de las Azcame es una situacion de habla en
la cual estan presentes una serie de elementos discursivos y de comportamientos
no verbales en los que adquiere una importancia relevante el mayordomo, los
danzantes y el musico, este ultimo reconocido por el pueblo como portador de la

tradicidon, que conocia la musica, los bailes y los discursos que la conforman.

En este sentido, son también relevantes las concepciones de tiempo y
espacio debido a que, dentro del analisis discursivo, posibilitan el entendimiento
de las practicas comunicativas y las intencionalidades de los participantes de la
comunidad, sea cual sea su rol, dentro del contexto ceremonial representado por
la fiesta patronal en honor de la sefiora Santa Ana, la cual se lleva a cabo entre los
dias 26 de julio hasta el 4 de agosto®®. Cabe sefialar que durante esos dias la
danza se interpretaba en el atrio de la iglesia, a través de los cantos y los bailes

que durante semanas atras estuvieron ensayando.

La finalidad de la fiesta es que por medio de estos elementos se pueda
entablar comunicacion con la comunidad, los participantes y sobre todo con la
deidad catdlica, esto queda de manifiesto cuando se les daba la bienvenida a los
habitantes del pueblo o cuando se entonaban las mafanitas en honor a la sefiora

Santa Ana, los dialogos pronunciados por los actores dirigidos a la patrona del

% Tal y como se celebra hasta el dia de hoy, donde los dias en los que los mayordomos, musicos, danzantes y
feligreses van a la iglesia a saludar a la sefiora Santa Ana son el 26,27 y 28 y después en la denominada
octava que son los dias 2,3 y 4 de agosto.
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pueblo; o bien cuando los mayordomos y los musicos les decian a los danzantes,
para motivarlos, que lo tenian que hacer bien porque le iban a bailar a la sefiora

Santa Ana®°.

Es preciso sefalar que los pueblos con raiz mesoamericana tienen como
actividad principal la agricultura, en especial la siembra del maiz, base de su
alimentacion. Esto es de suma importancia, debido a que el inicio de los ensayos
de las diferentes cuadrillas de danzantes que participan en la fiesta patronal es el
dia 3 de mayo®, fecha significativa dentro de la ritualidad agricola debido a que
con ella se da el inicio de la época de lluvias; ademas, de que para la fecha en la

que se da la fiesta patronal, los campos agricolas ya dieron sus primeros elotes.

Asi, se puede establecer de manera inicial que la danza, al menos en
temporalidad, muestra la relacion entre el calendario ritual catdlico y el ciclo
agricola. En cuanto a la temporalidad se identifican dos momentos, el momento de
los ensayos y los dias de la fiesta patronal; en el primer caso el escenario es la
casa del mayordomo, y en el segundo, es la iglesia, las calles y la casa del

mayordomo.

*° En la actualidad las danzas y las bandas de musica van el dia 26 de julio a saludar a la sefiora Santa Anay le
cantan las mafianitas y otros bailes y cantos que la danza haya preparado, estan organizados por turnos y
estos son acordados por los mayordomos que organizan la fiesta; también se sigue exhortando a los
danzantes durante los ensayos para que bailen y canten con fuerza y fe debido a que le cantaran a la
patrona del pueblo.

39 Anteriormente se comenzaba ese dia, no importando si el dia caia entre semana, en la actualidad se inicia
el sdbado mas préximo a esa fecha, esto es asi debido a que las actividades econdmicas de los pobladores de
Santa Ana se desarrollan en otras delegaciones y en labores que poco tienen que ver con la siembra, esto no
quiere decir que el trabajo del campo se haya abandonado, sino que mas bien las actividades se han
diversificado y ahora el trabajo agricola se realiza los fines de semana.
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En suma, la situacion de habla es la fiesta patronal de Santa Ana
Tlacotenco, donde el tiempo terrenal y el divino entran en relacion otorgandole a la
comunidad la oportunidad de brindarle sus “ofrendas” a la patrona del pueblo,
sean estas en forma de flores, veladoras, danzas, musica, oraciones o plantas de

maiz.

Como se menciond al inicio, la danza se representaba en el atrio de la
iglesia, hogar de la sefiora Santa Ana, aunque también entraban al templo para
cantarle y bailarle al momento de entonar las mafianitas. Los eventos y actos de
habla, son los que permitiran el analisis de los elementos involucrados en la fiesta.
De ahi que sea indispensable mencionar que una situacion de habla es definida
culturalmente por la comunidad, en este caso la religiosidad y la actividad agricola
son el marco en el que se representa La Danza de las Azcame con todos sus

discursos, los cuales seran materia de analisis de esta investigacion.

Evento comunicativo de la danza

Las partes constitutivas de la danza (situacion de habla) estan
caracterizadas por la riqueza de la representacion en cuanto a la musica,
vestimenta, bailes, los personajes, asi como las intencionalidades, propdsitos y
discursos que entran en juego durante la trama. Estos pueden ser categorizados
como eventos de habla, los cuales estan constituidos a su vez por actos de habla,
que son la unidad de analisis propuesta por la etnografia del habla en la cual se
puede identificar la relacion entre las normas gramaticales y las normas sociales,

zona de interseccion de la lengua y la cultura en la que se encuentra la forma en la
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que una comunidad construye, representa y se relaciona con su realidad; por lo
que las practicas comunicativas se convierten en vehiculos que posibilitan esa
representacion, asi como el entendimiento de las relaciones interpersonales de la

comunidad.

El contexto cultural esta enmarcado por la cotidianidad, la actividad agricola
y la fiesta patronal, en esta ultima se pueden identificar situaciones de habla que
son independientes entre si; pero que a su vez son manifestaciones de la
religiosidad y la cosmovisién de los habitantes de la localidad, asi como de los

peregrinos de otros poblados que llegan a la fiesta.

Durante la fiesta patronal se representan varias situaciones de habla, las
cuales son protagonizadas por los diferentes grupos de danzas, en ellas hay
discursos, cantos, baile, vestimenta, musica, entre otros elementos. También
existen otras manifestaciones religiosas como son las plegarias y ofrendas de todo
tipo que los miembros de la comunidad le brindan a la patrona Santa Ana. Cabe
mencionar que, las danzas estaban presididas por un discurso pronunciado por el
mayordomo principal. Posteriormente, se daba inicio a los cantos y para ello se
otorgaba media hora para que cada cuadrilla de danzantes le cantara las
mafanitas y se pudiese comenzar con la representacion dancistica mientras los

feligreses presencian los actos y saludan a la divinidad (véase figura 6).
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LA SENORA SANTA ANA

[ FIESTAPATRONAL A 1
26 dejulio

> 4

Discurso de
Bienvenida
pronunciado por
el mayordomo
principal

Situacion
e ga (EW ) (i)
Aztequitas
Azcame

Figura 6. Fiesta patronal.

Bienvenida

Es el primer evento de la fiesta, el cual se practicaba en el atrio de la iglesia
en la madrugada del 26 de julio, éste es un discurso que pronunciaba el
mayordomo principal antes de comenzar las tradicionales mafanitas que las
cuadrillas de danzantes y musicos llegan a cantarle a la sefiora Santa Ana. El
mensaje estaba dirigido a los participantes del ritual, danzantes, musicos,
feligreses y peregrinos, tanto a los lugarefios como a los que provenian de otros
pueblos, los cuales llegaban a temprana hora para saludar a la patrona hasta su

iglesia.

Las palabras pronunciadas estan cargadas de una descripcion de la

identidad de los pobladores de Milpa Alta o Malacachtepec Momoxco, nombre
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antiguo de la delegacion, cabe mencionar que el mayordomo es la figura que
encabeza la fiesta, es el representante de los organizadores de la celebracion y

como tal, es el encargado de dar la bienvenida a todos los presentes.

Figura 7. Entrada de la Iglesia de Santa Ana Tacotenco, fiesta patronal.

Foto tomada por Jaime Vasquez, 2013.

El discurso esta impregnado de aspectos interesantes en él se pueden
identificar algunos elementos que dan cuenta de la estrecha relacién entre el ciclo
agricola de temporal y la religiosidad de raiz mesoamericana, producto del devenir
historico, que mezcla elementos procedentes de la tradicion indigena y la religion

catdlica (véase tabla 1).
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Tabla 1. Bienvenida

Nahuatl

Espafiol

Ma cualli axihualo in altepetl
teotzitzin in tlaolli

Campa tlaca tlahtoa intlah mixtli

Campa cihuame inpilhuan
quintlatlalochtia ica necuatl

Campa teotzitzin moihtotia in
yollomi cuexoni.

Ma cualli axihualo
Malacahtepec Momoxco

Ma cualli axihualo in altepetl in
hueye tlahuilli

Ma pehua ihtotiztli.

Sean bienvenidos al pueblo de los dioses del
maiz

Donde los hombres hablan con las nubes

Donde las mujeres arrullan a sus hijos con
aguamiel

Donde los dioses danzan con los corazones
agitados.

Bienvenidos a Milpa Alta

Bienvenidos al pueblo de la gran luz

Que comience el ritual.

Los dioses del maiz

Las primeras palabras dichas por el mayordomo son “Bienvenidos al pueblo

de los dioses del maiz”, enunciado que expresa la importancia de la actividad

agricola tan propia de los habitantes de Milpa Alta, en especial el cultivo del

maiz®', sugiere al mencionar a los dioses del maiz, las etapas de crecimiento de la

planta.

Hay que recordar que con los antiguos mexicas existian diversas fiestas en

las que se caracterizaba el culto guerrero, de la cual intervenian los guerreros y

gobernantes; pero también existian una serie de fiestas asociadas a la agricultura,

31 . . . . . .
En la actualidad los pobladores de Santa Ana Tlacotenco siembran bajo el complejo conocido como milpa
en el que se articulan la siembra de maiz, haba, frijol y calabaza; ésta es una practica muy extendida en toda

el drea mesoamericana.
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en las cuales el pueblo o gente comun eran los protagonistas del ritual a los dioses

de la lluvia y del maiz, asi como a las divinidades y patrones de los oficios.

Figura 8. Semilla de maiz para sembrar. Foto tomada por Jaime

Vasquez, 2013.

La ritualidad, de acuerdo a Broda (2004) es producto de una relacion

compleja que puede ser considerada de la siguiente manera:

La relacion era mas compleja; era dialéctica y de un simbolismo
exuberante. Ademas del referente solar, la estructura del calendario festivo
derivaba de los ciclos estacionales y agricolas. La division dual del afio en
estacion seca (tonalco) y de lluvias (xopan) era de importancia fundamental.
Las ceremonias de los dioses de la lluvia y de las deidades del maiz y de la

tierra constituian el ciclo calendarico basico. (p.38)

169



Es conveniente resaltar la mencién, debido a que la ritualidad se ubica en
un contexto en el que la actividad agricola sigue el patrén del ciclo de temporal,
asi se tiene que en tiempos antiguos se hace alusion a la diosa Xilonen “la que fue
y anduvo delicadita y tierna, como mazorca tiernecita y fresca” (Duran, 2006, p
266). Esta es la deidad asociada a la planta de maiz que da como fruto los
primeros elotes tiernos. Por ejemplo, en Santa Ana, que también sigue un ciclo
agricola de temporal, se identifica la temporada de elotes en los meses de julio,
agosto, septiembre y octubre,* de hecho en la fiesta patronal se ofrendan matas
de maiz con xilotes, aunque es necesario mencionar que en algunos campos de
cultivo apenas esta espigando la planta de maiz, por tal razén, lo que se ofrenda

son los primeros frutos obtenidos de la planta®.

Otras deidades muy importantes en el México antiguo es Centeotl, dios del
maiz; y Chicomecoatl, diosa de los mantenimientos, ambas representan a la
mazorca; de las cuales se hace un manojo de siete de ellas para que sean el
corazon de la troje donde se almacenan las mazorcas, mismas que daran las
semillas que seran utilizadas en el préximo ciclo de cultivo. Las fiestas agricolas
tenian la caracteristica de ponderar el espacio geografico como un escenario muy
especial al momento del ritual, los paisajes rituales se convierten en lugares

sagrados como lo son las cuevas, los cerros, entre otros.

* Esto depende del mes en que se haya sembrado. Don Susano Leyva, Marzo de 2014.

ks importante sefialar que esto es asi debido a que en la zona existen terrenos que se encuentran en sitios
con mas altura y clima frio, lo que provoca que la semilla tarde en crecer y madurar mas tiempo que en
campos de cultivo con una altura mas baja y con un clima mas favorable para que la semilla crezca mas
rapido.
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Figura 9. Sembrando maiz y frijol en Santa Ana Tlacotenco. Foto

tomada por Jaime Vasquez, 2013.

El didlogo con las nubes

El discurso continda con la frase “donde los hombres hablan con las nubes
y las mujeres arrullan a sus nifios con aguamiel”, la primera parte de este
enunciado hace referencia a la observacion y al dialogo ritual que establecen los
hombres con las nubes para que sean favorecidos con la lluvia necesaria para el
crecimiento y desarrollo 6ptimo de la milpa, en este sentido, desde tiempos
antiguos se hace referencia a la relacién existente entre los dioses de la lluvia y
los del maiz. El dios Tlaloc y sus tlaloques producen las nubes que traeran el vital
liquido necesario para poder fecundar la tierra y obtener los frutos para la

alimentacion de la gente.

Las nubes son contenedores de agua, indispensable para la agricultura,

aunque pueden generar grandes dafos porque traen el granizo que quema la

171



delicada planta de maiz; por lo tanto, era necesario que el hombre estableciera
ciertas practicas rituales para poder tener explicaciones y control de dichos
fenobmenos, la observacidon de las nubes era una practica comun en los

campesinos.

Al respecto, en el trabajo de Sahagun (2006) hay menciones sobre las
lluvias que caian como nieve y que eran llamados cepayahuitl, los cuales
pronosticaban que habria buena cosecha en el ciclo por venir; también, si veian
las nubes espesas sobre los cerros se pensaba que los Tlaloque ya estaban por
llegar, o si veian que las nubes eran blancas era sefal de granizo que no siempre

era benéfico porque podria dafiar los campos de cultivo (p. 418).

De forma similar, en Tlacotenco, se han registrado testimonios que tienen
relacion con los augurios de lluvia y granizo por la observacién de las nubes, por
ejemplo “si observamos en el cielo acumulamiento de nubes aborregadas y muy
altas es indicio de la caida de granizo, no son nubes negras, sino blancas, el cielo

truena, cae granizo del tamafio de una canica™*.

Para poder determinar lo anterior, los hombres mesoamericanos y los
habitantes de los pueblos actuales de raiz mesoamericana, realizan una detallada
observacion del cielo para prever lo que acontecera en términos pluviales en su
territorio, pero se necesita de la accion de alguien especializado en la materia,

como los teciuhtlazque, o los estorbadores de granizos, su tarea era evitar que

* Don Isidoro meza, nahuatlato y habitante de Santa Ana Tlacotenco. Maestro normalista y sabio de la
lengua y cultura nahuatl, dedicé gran parte de su vida a la difusidn y preservacién de su lengua materna.
Particio activamente con el Dr. Miguel Ledn Portilla en diversos proyectos como en la serie televisiva de” La
vision de los vencidos” producida por TV UNAM. Fallecio en el afio 2012.
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dafaran los maizales y en su lugar enviarlos a las zonas desérticas y no cultivadas

(Sahagun, 2006).

También, en la Historia de México (2005) hay una mencién sobre los que
ahuyentan nubes y granizo, los llaman teciuhpeuhque, siguen procedimientos que
tienen como objetivo ahuyentar las nubes, las conjuran y soplan los vientos. No
solo los especialistas hablan o controlan a las nubes de granizo, sino que también
el hombre comun podia realizar acciones para proteger sus campos de cultivo
cuando veian cercana la amenaza de granizo, en este caso lo que hacia “si
comenzaba a granizar luego sembraba ceniza por el patio de su casa. Decian que

para que no les hiciese mal granizo en su sementera” (p. 146).

En Santa Ana Tlacotenco los campesinos tienen claro que “si llueve te va
bien y sino squé cosecha vas a recoger? ese es el riesgo del campesino”®. Por
€s0o es necesario observar las nubes y protegerse del granizo. Anteriormente se

realizaban ciertas practicas para tal fin. Don Isidoro Meza relata lo siguiente:

El domingo de Ramos, las esposas de los campesinos compraban varias
palmitas y las bendecian; cuando ya va estar el elote llevan el ramo al
terreno y en el centro de la parcela lo amarran a la mata de maiz y si tienen
muchos ramos los pondran en otras partes del terreno, generalmente en las
esquinas del terreno y aunque caiga granizo, los demas terrenos se van a
afectar, van a ser destrozados, y el campesino se lamenta, dice: se fregd mi
terreno, ¢ya que voy a hacer? Y aunque llore, con tanto amor se cultivd

todo; todo para que en unos minutos se acabe todo, pero si se ponian las

* Don Domingo, campesino de Santa Ana Tlacotenco. Marzo de 2014.
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palmas, bueno, te dicen ¢ qué le hiciste a tu terreno? lo demas se fregd todo

y tu terreno mira, si se ve medio partidito, pero poquit036.

Al respecto dofia Nedfita®” explica que “la palma te sirve como proteccién,
sirve para que no se granice, que no le pegue granizo, para muchas cosas, la
palma te puede servir para eso, antiguamente se usaba para que no le pegue
granizo”. Entre los diversos usos que tiene, comenta lo siguiente: “yo te puedo
curar con eso (la palma), la palma sirve para poner proteccion en tu casa, que
normalmente se ponen en todas las casas, la palma sirve para cuando en este
tiempo que llueve granizo y acaba y arrasa con todo, pues tu te sales en la puerta

con la palma y se pasa el granizo, antiguamente los antepasados asi lo hacian”.

Las palmas se colocaban en el mes de julio, aproximadamente el dia 15,
que es el tiempo en el que las granizadas azotan la region, asi que debian
protegerse. Por otra parte, cuando habia escasez de lluvia se hacian misas de
rogacion en las que “el sacerdote rogaba, y decia: vamos a hacer la misa para
pedir lluvia”, y también “se sacaba y se rogaba mucho para que lloviera, se
caminaba por las calles principales, era mucha la procesion, se iba cantando,

habia danzas, se rogaba mucho para que lloviera”®,

Don Isidoro Meza recuerda que cuando tenia entre 12 y 15 afos, las lluvias

eran mas benéficas para la agricultura, debido a que para la fecha en la que se

% Julio de 2011.

*” Dofia Nedfita es habitante de santa Ana Tlacotenco, se dedica a la recoleccién de plantas medicinalesy a
curar, aungue no le agrada que esto ultimo se conozca debido a que menciona que es una actividad muy
delicada por lo que es mejor que no se sepa que cura. No quiso revelar su apellido ni su edad. 11 de Julio de
2011.

® Agosto de 2011.
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celebra la fiesta patronal (26 de julio) “ya habia elotes, lo cual quiere decir que la
lluvia no escaseaba”. Cuenta que en esos tiempos los campesinos observaban el
cielo para identificar cualquier indicio de lluvia benéfica o perjudicial para los
campos de cultivo; por ejemplo, narré que existe una serpiente de nube llamada
ehecacoatl o yehyecacoatl, que segun lo mencionado por don Isidoro, significa

“serpiente de aire o de nube”, la cual tenia las siguientes caracteristicas:

[...] se colgaba de las nubes que estaban soltando lluvia, de ahi se colgaba
un pedazo, asi como remolino de nube, pero colgado asi, y ese hacia esto,
coleaba demasiado y entonces, hasta tenia su nombre de eso, cuando
coleaba se oia dos o tres kildbmetros el ruidote, el aire, el viento que hacia
cuando coleaba de alla para aca, y donde pasaba la punta de esa culebra
de agua, jhijole, qué cantidad de agua iba soltando! eran unos chorrazos de
agua y eso Yo lo vivi, nadie me lo contd. Los arboles se retorcian y caia una
cantidad de agua y entonces lo que te decia ahorita es que se llegaban a
romper las culebras de agua, a desprenderse de las nubes de arriba se
llegaban a desprender y entonces es cuando se venia la tromba, si caia un

aguacero que destrozaba, cosa que eso ya no lo vemos en la actualidad.®

Las culebras de agua provienen del cielo, al respecto explica doifa

Nedfita que:

[...] es una nube, haz de cuenta en forma de vibora y ya cuando dicen que
esta bien nublado, no que aguacero se va a llevar, no manchen, agarrense

que eso Si es un aguacerazo, cuando empieza a granizar empiezan los

3 Agosto de 2011.
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relampagos y se rompe esa vibora cae y hace un hoyote, tipo una ollota o
una cazuelota, este te tumba todo y donde se rompe por eso vienen las
barrancadas de agua... hay gente que dice que las corta con el machete,
eso se hacia antes, todo tiene su mentalidad, ;como se va a hacer eso?

eso lo hacen los abuelos, los antepasados pero ¢,ahora quién?.

Los testimonios encontrados en torno a cdmo se enfrentaban los habitantes
de Tlacotenco a la culebra de agua o de nube sefalan que era una accion
peligrosa, no cualquiera la podia hacer. Al respecto dofia Nedfita comenta que “es
peligrosisimo, cuando cae un rayo en el monte dices jhijole! ese ocote lo partio, si
lo parte el aura no puedes pasar, no lo puedes agarrar, si tu lo agarras, ya tuvo
ocho dias, quince dias o hasta un mes, se parten tus pies, se te hacen grietas en
los talones, hasta tu mano se parte, por eso no se puede agarrar o cortar esa lefa;
y es, dicen, mentalmente, o nada mas es una historia como quien dice, real, que
mucha gente no la cree o no lo queremos creer y dicen, ay no, esta loca, eso es

mentira™*°.

La lluvia es benéfica para los cultivos, los hace crecer, pero el granizo y las
culebras de agua son muy perjudiciales para los campos agricolas, debido a que
echa a perder la siembra, por eso era muy importante observar el cielo y las
caracteristicas de las nubes, llevar a cabo ciertas practicas rituales que
permitieran proteger las sementeras, como el uso de las palmas que se bendicen

el domingo de ramos. Aunque también los campesinos utilizaban otros

9 Julio 2011.
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procedimientos para alejar los granizos y evitar que produjera dafios, debido a que

estos eran muy fuertes debido a que como sefiala dofia Nedfita:

antes eran barrancadas que se hacian, barrancas que se hacian, pasaba y
arrancaba magueyes, arboles, troncos de arboles, ¢por qué se hicieron las
barrancotas? porque llovia bastante, ahora ya no llueve como antes;
anteriormente habian como en Estados Unidos, como tipo tornados asi
grandotes, el maiz en este tiempo estaba todo bien agachado, llovia, si no

echaban balazos ;para qué? ah, para que no cayera mas granizo.*’

La ritualidad y el inicio de la temporada de lluvias peligrosas se entrelazan,
es por ello que los meses de julio y agosto son reconocidos en la comunidad como
los mas acuiferos, ya que es dentro de esta temporada que se presentan las
lluvias mas intensas. El mes de agosto es identificado como el mes del granizo, “el
dia 24 de agosto, el dia de san Bartolomé Xicomulco, un pueblo de Milpa Alta,
contaban que ese dia caian las viboras porque llovia jhijole, que daba miedo! todo
este mes era muy terrible por el granizo, en agosto era el mes del granizo, mes de
las culebras de agua”?. El granizo de agosto podria dafiar la siembra, don Isidoro

sigue su relato diciendo que:

cuando el maiz estaba en jilotito, que aqui llamamos jilotl que viene del
nahuatl xilotl que significa pequefio elotito y le cae el granizo, como son
grandotes los granizos lo golpetea mucho al elote y lo apaga lo rompe el

maicito y ya no crece a pesar de que tiene muchas hojas, pero jcomo es la

* Julio de 2011.
*> Don Isidoro Meza, Agosto de 2011.
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naturaleza! que cada elote tiene como 5 o 6 hojas, esta bien protegida la
mazorca, el elote, todo ese montdn de hojas es para proteger al maicito, tan
delicado que es, entonces si lo llegaba a descomponer, echar a perder la
siembra, pero cuando era muy fuerte, cuando no, jno! no le pasaba nada al

elote porque esta bien protegido.

La observacion de las nubes y de los diversos indicios que anunciaban
lluvia eran parte de la cotidianidad de los campesinos que conjugados con las
practicas rituales colectivas (fiestas patronales) asi como las privadas (las que
realiza el campesino y la familia tanto en el hogar como en el terreno de siembra)
tejian un entramado ritual enclavado en la tradicibn mesoamericana como en la
catolica, debido a que buscaban entablar comunicacion con lo sagrado, con la
divinidad catdlica u otras entidades que gobiernan los fenémenos naturales. Por
ejemplo; a los fendbmenos sobrenaturales en Santa Ana Tlacotenco se les conocia
con la palabra nahuatl amo yectli, que significa literalmente lo no bueno, al

respecto don Isidoro cuenta lo siguiente:

Ese es el amo yectli, el tio, para los ticitl, los curanderos decian mucho es el
tio, pero no lo menospreciaban, no decian ese no tiene sentido, o ese
horrible, sélo decian, no lo ofendas es el tio, ese también nos ayuda, es el
gue nos da agua, es el que nos da de comer, es el que nos socorre, estaba
ligado totalmente el bien y el mal, las dos cosas sobrenaturales, los
consideraban como tanto buenas como malas, no por el hecho de ser el
mal aire o el demonio, no queria decir que ese no nos va a ayudar sino que

decian no, ese también nos ayuda, es el que nos va a mandar la lluvia pero
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nos puede castigar sino le obedecemos... el bien y el mal se conocian con
dos nombres; yectli, que es lo positivo y amo yectli, es lo negativo. Esto es

llamado también el bien y el mal y forman la dualidad A3

Los lugares en donde habitaba el tio o el amo yectli eran los cerros,
barrancas (las cuales hay muchas en la geografia del pueblo), entre otros; ahi se
les depositaban ofrendas, en el caso de Tlacotenco apunta don Isidoro “seguro era
el cerro de San Miguel, pero habia otros cerros donde se le iba a rendir culto”; y
agrega que “a pesar de la religidon cristiana, a pesar de eso, se sigue rindiendo
culto a la naturaleza, se sigue temiendo, se teme el bien y se teme el mal.
Antiguamente, cuando la gente no sabia de huracanes, la gente se concentraba a
pensar que era el castigo de un determinado cerro. Inclusive cuando llegaban a
morir personas por un rayo, tenia un nombre muy especial eso, se llamaba
tlahuiteco®, que significa fue pegado, fue golpeado, y entonces todo eso ellos lo

explicaban de una manera muy distinta™°.

Los cerros forman parte del espacio ritual de los habitantes de Santa Ana
Tlacotenco, y en general de los demas pueblos de Milpa Alta, algunos enigmaticos
como por ejemplo el llamado Zilcuayo el cual “antes no le gustaba la gente, orita
ya, antes eran tiempos que no dejaba acercarse era mas cimarron, cuando se
acercaba cerca del cerro, este ya se molestaba y era la forma de correrte con un
granizo o trueno”; los cerros tienen su historia, dice don Domingo, “son gente que

vivieron como orita, son gente que no estan relacionados con lo que es orita la

i Agosto de 2011.
* Molina lo define como caer rayo.
> Agosto de 2011.
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iglesia, son muy diferentes apartados de ella”. Los cerros eran personas, estan
vivos, por lo tanto, ellos eligen a las personas que tenian acceso a los lugares en

donde se les hacian ofrendas.

Es preciso sefialar que no cualquiera podia subir y llegar a esos lugares,
porque son gentes escogidas. Al respecto, don Domingo deja en claro que las
personas que podian subir al cerro del Zilcuayo eran las que te hacian un trabajo
“‘porque también ellos los obligan, porque nada mas y por meterse son personas
escogidas, es como orita la semilla, debe ser seleccionada, en ese tipo de

personas también las seleccionaban”®.

En este sentido, don Isidoro menciona que muy cerca de los limites del
Distrito Federal y del Estado de México se encuentra un cerro que pertenece al
pueblo de San Juan Tezompa en él “hay mucho soétano, los sétanos son
sumideros de agua, hay mucho cerrito. Esa montafna, ese bosque tiene muchos
cerritos con pocitas, con sumideros, de ahi no sale el agua para nada, todo se va
para adentro, pero de ahi salen las nubes, bien misteriosa esa montafa, se llama

el Ocotal, dos cerros o Ayohquemet!™’.

En una ocasién don Isidoro tuvo una experiencia en ese lugar, en un
terreno de labranza que era de su propiedad, un dia €l habia ido a trabajar junto
con algunos miembros de su familia y comenzé a llover, se fueron a resguardar a

su camioneta, pero entonces recordé que habia olvidado algo y tuvo que regresar

4 Agosto de 2012.
i Agosto de 2011.
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al terreno, fue entonces que escuchdé un sonido que salia del monte, fue cuando

se percato de lo siguiente:

[...] estaba subiendo la nube, estaba naciendo en el monte, pero como una
vibora de agua pero para arriba, como un torbellino, un remolino, pero no
de polvo sino de pura nube, estaba naciendo del Ocotal, alguna de las
pozas estaba sacando nubes, pero bien que se veia en medio de los
arboles, pero grande, era una cosa como de veinte metros de diametro o
mas, a lo mejor por la distancia no lo veia yo tan grande, pero estando ahi
yo veo que era de mas metros de diametro pero unas vueltotas que hacia,
daban de vueltas las nubes, no se desprendian estaban girando las nubes,
estaban haciendo un ruidote horrible y se fue no muy alto, cdmo se veia
que se acumulaban las nubes, se iba acumulando las nubes, pero nube ya

negra, lista la nube para caer en calidad de agua 2.

También dofia Neodfita comenta que “los sétanos tienen muchas cosas, son
como las cuevas y las barrancas son de otra persona, no son de dios™®. En suma,
la observacion del cielo y en especial de las nubes es algo tan familiar como
necesario para los campesinos de Milpa Alta y, en especial, en Santa Ana

Tlacotenco.

Esto le da ciertas caracteristicas a la ritualidad colectiva y familiar en los
campos de cultivo; la lluvia que es traida por las nubes que se generan en los

cerros pueden traer beneficios o desgracias para la gente, por eso es importante

8 Septiembre de 2011.
* Julio de 2012.
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entablar comunicacion por medio del rito, para llevar ofrendas al cerro (como en
tiempos antiguos), al campo de cultivo o llevar las primicias del trabajo agricola a

la iglesia del pueblo en la fiesta patronal.

La comunicacién de la colectividad esta matizada por la tradicion religiosa
mesoamericana, en las que dichas creencias, asi como las catolicas conviven y
forman parte de la misma cosa, como lo afirma don Isidoro cuando habla de Dios y
las divinidades catolicas como la Sefiora Santa Ana y el mal (amo yectli o el tio)
asociado a los aires y a la entidad que habita en cerros y barrancas; donde ambos
ayudan, en especial este ultimo “manda la lluvia y puede castigar si no se le

obedece. El bien y el mal forman la dualidad”°.

La lluvia y la agricultura estan estrechamente ligadas por obvias razones; su
significado es mucho mas patente en zonas como Milpa Alta en la que por sus
caracteristicas geograficas no hay cuerpos de agua que puedan suministrar de

forma abundante y permanente a los pobladores y a los campos de cultivo.

En este sentido, el discurso de bienvenida que pronunciaba el mayordomo
adquiere un valor excepcional en cuanto a la definicidn de la actividad cotidiana de
los habitantes de la regidn, cuya vida esta marcada por la observacién de los
fendbmenos naturales, en especial los relacionados con las nubes portadoras de
lluvias y la ritualidad asociada a ellos, ademas de enfatizar la presencia de
diversas divinidades asociadas al crecimiento del maiz, la fertilidad, la lluvia y la
tierra, sean éstas parte del santoral catélico o bien del “demonio o el tio” como se

le denomina en la region.

% yéase nota 19.
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El aguamiel

El discurso continua cuando el mayordomo menciona que el pueblo es
“donde las mujeres arrullan a sus hijos con aguamiel”, esto es interesante debido a
que en el contexto milpaltense adquiere un significado muy particular. La
utilizacion del aguamiel y pulque era una practica muy extendida. La escasez de
agua en la region obligaba a las familias a cultivar magueyes que los proveian de
aguamiel y pulque para su consumo familiar o para la comercializacion que les

permitiera obtener ingresos para satisfacer sus necesidades basicas.

A este respecto, don Susano Leyva®' comenta que la mayor parte de la
gente del pueblo raspaba el maguey, algunos eran poquiteros y otros eran

tlachiqueros.>?

La planta de maguey era aprovechada en su totalidad, tanto para obtener

aguamiel y pulque, asi como también para obtener hilo con el que se fabricaban

53 «

los ayates; también, utilizaban el metzalli®® “para alimento de los cerdos el cual

mezclaban con masa y servia para engordarlos y la manteca y la carne salia muy

buena”*.

> Noviembre de 2013.

>? Los poquiteros son los que tenian dos o tres magueyes para raspar y solo era para obtener el agua miel y
pulque necesario para el consumo familiar, en contraposicién estaban los tlachiqueros que tenian de uno o
hasta mas partidas de magueyes (una partida equivale a 16 magueyes) cuyo producto lo comercializaban en
los pueblos vecinos de San Juan Tezompa, San Andrés Mixquic y Tetelco.

> El metzalli es lo que se le quita al maguey al momento de raspar.

>* Don Susano Leyva comenta que el metzalli era utilizado en la época de la revolucién como alimento
debido a que no habia siembra. Entrevista realizada el 3 de noviembre de 2013.
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Figura 10. Tlachiquero, Don Ignacio Sanchez (}). Foto tomada por

Jaime Vasquez, 2013.

El aguamiel no provoca dafio en el estbmago, don Isidoro Meza sefiala que
“hace mucho tiempo los nifios en vez de tomar café o agua tomaban su pulque.
También se utilizaba para la sefiora que tuviera a su bebé y no diera leche, le
daban su pulquito calientito y al rato se soltaba la leche”®. Las madres que tenian
dificultades para que les saliera leche de los senos tomaban este remedio, que

segun sus relatos es muy efectivo.

El pulque, sefiala don Susano Leyva, recibe varios nhombres, por ejemplo;

cuando es aguamiel se le llama nehuatl, el pulque normal se le llama neuhtli,

> Septiembre de 2011.
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necchichic cuando es un pulque fuerte que lleva dos o tres dias sin que se le
agregue agua miel y cuando lleva mas de ocho dias almacenado sin que se le
agregue aguamiel se le llama pulque azul porque después de pasados los ocho

dias adquiere ese color®®.

El aguamiel arrulla a los nifios y el pulque ayuda a la madre cuando tiene
problemas para alimentar a su hijo, que como ya se menciond, después de tomar
el remedio tenia leche en abundancia para el bebé. Aunque también se le llegaba
a dar pulque no muy fuerte a los nifios, para que se pudieran dormir en la noche

sin ninguna complicacion.

El pulque, al igual que el maiz, posee un sentido sagrado, al menos asi lo
deja ver Sahagun (2006) cuando registra que los “...efectos los atribuian al dios
del vino y al vino, y no al borracho” (p. 49). Al dios que se hace referencia es a
Tezcatzontecatl, que esta asociado al pulque. Se creia que las divinidades
estaban en la bebida, por lo tanto, sélo se utilizaba en un contexto ritual y sélo lo

podian consumir los viejos. El franciscano agrega lo siguiente:

aun ahora en el cristianismo hay algunos o0 muchos que se excusan de sus
pecados con decir que estaban borrachos cuando los hicieron, y esto con
pensar que la opinion errénea que tenian de antes corre también en el
cristianismo, en lo cual estdn muy enganados y es menester avisarlos de

ello, asi en la confesion como fuera de ella (Sahagun, 2006, p. 49).

*® Noviembre de 2013.
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En la comunidad de Tlacotenco no se hace mencién a un caracter sagrado,
sblo se considera que es una bebida tradicional de la regién, y como tal debe
conservarse su consumo, por lo que en muchos hogares se dedican a la practica
de raspar el maguey para la obtencion del liquido que servira para su
comercializacién y consumo familiar; ademas de que se reconocen los beneficios

mencionados anteriormente.

Los dioses

La frase que enfatiza que es el lugar “donde los dioses danzan con los
corazones agitados” parece hacer referencia a la vitalidad de la divinidad, es decir,
que la sustancia divina se manifiesta de forma activa y perceptible en el medio
natural, en la realidad, esto es, materializada en las fases de crecimiento del maiz,
los fendbmenos involucrados en las lluvias, en el granizo, en la salud y en la
enfermedad, en la geografia, y en forma general en la vida del hombre. En el
tiempo mundano sus esencias quedan encapsuladas en la materia perceptible al

respecto Lopez Austin (2008) argumenta lo siguiente:

Su cobertura, dafiada por el tiempo, los enviara al mundo de la muerte; pero
alld esperaran la nueva oportunidad de surgir de nuevo. Asi, clases y
especies se reproduciran perennemente, pues su esencia sera divina, la
misma que girara en el ciclo de la vida y de la muerte haciendo de cada

planta, animal, roca, astro, un dios recluido. (p. 42)
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Ahora bien, la identificacion de esta particularidad con la danza puede estar
determinada porque esta practica es una forma de acercamiento al ambito de lo

sagrado, rememora al ritual mediante el cual se honra a los dioses.

Este planteamiento es interesante, debido a que con los dioses del maiz y
el didlogo entablado con las nubes por parte de los lugarefios de Santa Ana remite
a entender que se debe establecer comunicacion con las deidades por medio del
ritual, ya que al ser pueblos dedicados a las actividades del campo necesitan de la
lluvia que puede traer bonanza y alejar la desventura de los campos de cultivo, de

ahi la importancia de entablar el dialogo.

La comunicacion con los dioses es continua, centrada en obtener mas
beneficios que dafios en la actividad agricola. Esta se da en varios momentos,
tanto en visperas de la temporada de lluvias (con la utilizacién de las palmas que
se dan el domingo de ramos), asi como cuando las lluvias han llegado. Las
practicas rituales se establecen para entablar el dialogo con las nubes como se
senala en el discurso, para que la actividad agricola no se vea afectada por la

lluvia o falta de ella, el granizo y las heladas.

En lo que respecta al aguamiel, este proviene del maguey, que es una
planta cultivada en la regién. Cabe mencionar que la deidad asociada a esta
planta es Mayahuel la cual era representada en los codices antiguos con adornos

“como el yacameztli, nariguera de luna y, en sus escudos, el glifo lunar.

En algunas ocasiones, el vestido de Mayahuel estaba adornado con cuartos

crecientes [...] Todavia en la actualidad el maguey es castrado cuando la luna
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esta en creciente, nunca en menguante, y el aumento o disminucion a la afluencia
del liquido puede ser notado perfectamente segun las fases de la luna.” (Gonzalez

1975, p. 94)

Es interesante la relacién de la planta con el astro lunar, puesto que como
lo indicé Gonzalez (1975) éste tiene relacion con fendmenos naturales tales como
“la lluvia, la vida de las plantas, la menstruacion, la fertilidad y la reproduccién.” (p.

85)

Cabe mencionar que las diosas Teteo Inan y Xochiquetzal son
consideradas deidades lunares: a la primera se le asocia con la luna vieja y la
segunda con la luna joven. Esta misma autora sefiala que investigadores como
Krickeberg y Seler identifican a la diosa Toci (nuestra abuela) con Tlazolteotl y
Mayahuel, esta ultima asociada al maguey (p. 95). Mas adelante se argumentara
sobre la posible relacion de la sefiora Santa Ana con la diosa Toci. Por el
momento, se puede decir que el maguey y el liquido que emana de él son
simbolos asociados con la fertilidad, que en un contexto agricola son de gran

importancia.

Ademas, el hecho de que el aguamiel sirva para arrullar y criar a los nifos
remite a la idea presente en otras comunidades como los Teenek de la huasteca
potosina que consideran que el maiz y los nifios poseen atributos muy similares.
Ademas de que los infantes tienen caracteristicas asociadas a la fertilidad, y al
igual que el maiz, son delicados y susceptibles a los dafios externos tanto

naturales como humanos. También consideran que tienen una estrecha relacion
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con los seres que proveen la lluvia, el rayo, el agua terrestre, el maiz y en general

con la fertilidad tanto vegetal como humana (Hernandez, 2004, 217).

En este sentido, el hombre, la mujer, los nifos, el maiz, la lluvia y el maguey
contienen una sustancia divina, las cuales entablan comunicacién para obtener
beneficios para las familias y la comunidad, que se manifestaran en la fertilidad
humana y natural. Otro aspecto importante, relacionado con la sustancia divina
contenida en los elementos que conforman la geografia del lugar tiene que ver con
los cerros. Al respecto, don Domingo compartié una historia en que el protagonista
es el cerro emblematico de Milpa Alta, el Teuhtli y su relacion con el Popocatepetl

y el I1ztaccihuatl :

Todos esos cerros tienen historia, son gente que vivieron como orita. Son
gente que no estan relacionados con lo que es orita la iglesia, son muy
diferentes, apartados de ellos. Si te hacen un trabajo (un ticitl), porque
también ellos (los cerros) los obligan porque no nada mas es por meterse,
son personas escogidas (los ticitl), es como orita la semilla, debe ser

seleccionada...”’

Los cerros forman parte del pensamiento de la comunidad; de ellos se
cuentan muchas historias. Se les atribuyen rasgos particulares que los
diferencian unos de otros, eran dioses, poseen rasgos humanos, un ejemplo de

ello es el siguiente relato:

>’ Marzo de 2011.
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Son cuatro personajes, es el Chichinauhtzin, el Teuhtli, el Popocatepetl y
el Iztaccihuatl segun cuentan la historia que cuando vinieron, cuando esos
personajes existieron, se estaban peleando por la mujer blanca que es el
Iztaccihuatl y el Popo era el que estaba mas cerca de ella, se puede decir
que tenia mas vinculo, estaba mas relacionada con ella, entonces el otro
cerro, que era el Teuhtli se venia acercando y decia a mi también me
gusta y quiero relacionarme con ella. Entonces venia el Chichinauhtzin y le
dijo ¢sabes que ella ya es mi prometida? Contesto el Popo; calmate
porque yo te quemo tu casa, y el Chichinauhtzin respondi6: yo también
quiero tener un amorio con ella. El Popocatepetl contesto: ya te dije o te

calmas o te quemo tu casa.

Y como no hizo caso dicen que por eso lo quemo y recibié el nombre de
Chichinauhtzin, lo chichinié, o sea lo quemd. Y si, las piedras estan

escurridas, el que lo quemo fue el Popo.

Y este (Teuhtli) se acerco6 mas dice que se venia acercando, y ya nomas
como que se agacho asi para que no lo vieran, haz de cuenta una lomita,
asi como este cerrito y dice jah pos alla estan, pero yo me escondo aqui
tantito por eso dicen que quedo mas bajito. EI Popo le dijo: Yo la tengo
mas cerca de mi, ya no te metas con nosotros, ya me hizo caso a mi, tu
sales sobrando. Y el Teuhtli le responde: Pero es que a mi también me

gusta.
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El Popo dice: Sl no te quieres estar quieto te voy a echar los tepemecaz,
el tepemeca es sinénimo de piedra, pero en forma de serpiente alargada,
y si hay indicios de las piedras de tepemeca, son piedras como de cuatro
o cinco metros, pero en forma de serpiente alargada entonces con eso lo
pard, ya con eso te vas a calmar, le dijo el Popo. A uno le quemo la casa y
al otro le puso los tepemecaz y ya fue él el que se quedd con la

Iztaccihuatl %8,

Los cerros que rodean la delegacién Milpa Alta, son protagonistas de la
tradiciéon y la oralidad que son medios por los cuales se refleja la creencia de que
alli se alojan fuerzas que podrian dotar a la comunidad de lluvia para los campos
lo que traeria una buena cosecha, aunque también influirian en los fendmenos
naturales que dafiarian los cultivos ademas de provocar enfermedades en los

habitantes el pueblo.

> Marzo de 2011.
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Figura 11. Volcan Teuhtli. Foto tomada por Jaime Vasquez, 2012.

De igual forma, son protagonistas de historias en las que poseen voluntad y
rasgos de personalidad atribuibles a los hombres, es decir, se enojan, se
enamoran, son vengativos; pero también le traen beneficios. Los cerros entonces,
se mueven en la dicotomia de provocar el bien y el mal, de ser el yectli o el amo
yectli, pero ambos son necesarios para la vida en la comunidad. Por eso es
necesario estar en constante comunicacion con los fenédmenos naturales, con los
cerros, con el maiz, con las nubes, con la lluvia, con la tierra, con los santos

catoélicos.

La relacion esta regida por el tiempo, por el ciclo de sequia y de lluvias. Por
lo que no es casual que el inicio de los ensayos de la danza se dé el 3 de mayo,

fecha simbdlica que marca el comienzo de la temporada pluvial. Es aqui en donde
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las practicas rituales adquieren una significacion importante, debido a que, por
medio de los cantos, las danzas, las plegarias, los rezos, las peticiones, las
protecciones y demas objetos y acciones son destinados para conseguir los

objetivos de la comunidad y de cada uno de sus miembros.

El inicio de la danza de las azcame

La Danza de las Azcame como situacién de habla, esta constituida por una
serie de escenas en las que los personajes se caracterizan por utilizar el idioma
nahuatl de forma muy elegante, ademas de alternar momentos en los que bailan o
entablan dialogos. La representacion tiene 13 escenas o eventos de habla que a
su vez estan conformados por una serie de discursos y cantos que son
pronunciados por los personajes y que otorgan sentido a la escenificacion. Cabe
indicar que, para la identificacion de estos eventos, se conté con la ayuda del
musico don Susano Leyva, del quién se ha hablado en otro apartado (véase figura

12).
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Figura 12. La “danza de las Azcame”.

A continuacion, seran analizados cada uno de los eventos con sus
respectivos discursos y personajes, se agregaran cuadros que permitan identificar
los didlogos en nahuatl y espafiol para una mejor comprension, ademas de que se
enriquecera el analisis con informacion que ha sido recolectada en el trabajo de

campo que se realizé en la comunidad.

1. El Saludo (recitado por el Tlaltecutli)

El Tlaltecutli

El saludo enmarca el inicio de la danza, este momento es muy importante
debido a que se realizaba en el atrio de la iglesia de la sefiora Santa Ana (véase

tabla 2).
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Tabla 2. El Saludo

Nahuatl Espaiiol
Nonantzin tehuantin titoanimatzin Madre, usted es nuestra alma
oaceco inin tonaltzintli Llegé como este dia,
quemen mixpantzinco tipahpaqui cdmo a su presencia estamos a gusto
nocnictzitzihuan azcatzitzintin Hermanos hormiguitas bailemos
mato ihto tican camiac Con mucha alegria,
pahpaquiliztli inin axan como hoy en este dia
tonaltzintli tomahuiznantzin ilhuitzin | nuestra madre apreciada, su festividad.

El discurso inicial era pronunciado por un personaje llamado Tlaltecutli, este
personaje tiene un rol importante en la trama. Al respecto, don Susano Leyva lo
traduce como el sefor o gobernante del pueblo; asimismo, es preciso sefialar que
el nombre es precedido por la palabra Tlatehuani que enfatiza su rol de
gobernante. También, don Isidoro Meza menciond que la palabra puede provenir
de Tlatquihuan® que significa “el patrén o el rico”®. Estos significados pudieran

remitir al gobernador del pueblo, o de forma literal el dueno o el sefior de la tierra.

En primer lugar, se puede mencionar que dentro de los contextos de raiz
mesoamericana el gobernante poseia gran importancia, por ejemplo, Sahagun

(2006) senala lo siguiente:

> Tlatquihuani: Tlatquihua- (duefio de alguna cosa; o persona que tiene bienes), - huani (ihua: Vt enviar
algo) El que manda.
60Agosto de 2011.
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Las excelencias del sefor, rey o emperador, obispo o papa, ponense por
via de metafora ceuallo, hecauhyo, quiere decir, cosa que hace sombra,
porque el mayor ha de hacer sombra a sus subditos; malacahyo, cosa que
tiene gran circuito en hacer sombra, porque el mayor ha de amparar a
todos, chicos y grandes. Pochotl es un arbol que hace gran sombra y tiene
muchas ramas, ahuehuetl es de la misma manera, porque el sefior ha de
ser semejante a estos arboles, donde sus subditos se amparen. El mayor
ha de ser reverenciable, espantable, preciado y temido por todos. El mayor
gue hace bien su oficio ha de llevar a sus subditos, unos a cuestas, otros en
el regazo, otros en el regazo, otros en brazos, los ha de allegar y tener bajo

sus alas, como las gallinas a sus pollos. (p. 533)

Este personaje también remite a la deidad antigua con un papel muy
importante dentro del pantedn mexica; sobre este dios Caso (2004) sefala que
“Las ideas de tierra y muerte estan intimamente asociadas en la mente azteca no
solo porque la tierra es el lugar al que van los cuerpos de los hombres cuando
mueren, sino porque también es el lugar en el que se ocultan los astros, es decir,

los dioses, cuando caen por el poniente y van al mundo de los muertos” (p. 71).

La tierra esta estrechamente relacionada con el movimiento de los astros,
con la vida y la muerte. En este sentido, se puede apuntar que en Tlacotenco y en
varios poblados de Milpa Alta se encuentran creencias que tienen que ver con las
caracteristicas que poseen la Luna y el Sol en diversas épocas del afo para
determinar los beneficios o tragedias que puede traer a la comunidad en cuanto a

la fertilidad de la tierra; por ejemplo, don Isidoro Meza relata que “si observamos la
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luna muy blanca y muy redonda es indicio de la prolongacion de calores y de que
no llovera quién sabe hasta cuando”; también si “se observa la caida de uno o
mas relampagos sin acompafiamiento de lluvias, esto indicara que no va a llover
durante varios dias, aun siendo temporada de lluvias como en julio o agosto
(reldmpago= tlacuacualaca / ilhuicacuacualaca; truena el cielo / lluvia= quiahuitl).”
O bien, “si en la puesta del sol lo observamos de un amarillo intenso o rojizo,

también es indicio de falta de lluvias (sol= tonalli o Tonatiuh)”.

Estos augurios anuncian sequia y esperanzas poco favorables para la
agricultura, pero si en cambio el campesino observa que la Luna esta ovalada y

blanca “es augurio de lluvias, la cual llega a los 8 dias de estos sucesos”.

La observacion de los astros y del cielo, como se apunté lineas atras, es
una practica relacionada con la actividad agricola, y, por lo tanto, también con la
tierra y la fertilidad. Los dioses del agua y de la tierra tienen una relacion muy
estrecha, por ejemplo, en los mitos de creacion registrados en la Historia de los
mexicanos por sus pinturas (Garibay, 2005) se relata que Tlaltecuhtli y su mujer
Chalchiuhtlicue fueron creados y consagrados como dioses del agua y que “a
éstos se pedia, cuando se tenian de ella necesidad” (p. 26). Esto tiene relacion
con una traduccion que se hace del nombre Tlaloc en la regién de Milpa Alta y que
relaté don Juan Torres Vilchis, que se desempefia como maestro de nahuatl en la
demarcacion, el cual sefiala que “el nombre Tlaloc proviene de tlalli, que significa
tierra y de octli que significa vino, por lo que la palabra compuesta quiere decir el

licor de la tierra, el cual es el agua evaporada que sale de la tierra por el efecto de

197



los rayos solares y que sube al cielo y forma las nubes que proveeran de lluvias a

los campos™".

También se encuentra que los dioses de la tierra y del agua estan
intimamente relacionados, por ejemplo, en el texto conocido como Historia de
México (Garibay, 2005) se encuentra la narracion que tiene como protagonistas a
Quetzalcoatl, Tezcatlipoca y la diosa de la tierra Tlatecutli, la cual fue bajada del

cielo por estos dioses para que existiera el mundo como lo conocemos:

Es menester hacer la tierra”. Y esto diciendo, se cambiaron ambos en dos
grandes sierpes, de los que el uno asi6 a la diosa de junto a la mano
derecha hasta el pie izquierdo, y el otro de la mano izquierda al pie derecho.
Y la apretaron tanto, que la hicieron partirse por la mitad, y del medio de las
espaldas hicieron la tierra y la otra mitad la subieron al cielo, de lo cual los
otros dioses quedaron muy corridos. Luego, hecho esto, para compensar a
la dicha diosa de los dafos que estos dos dioses la habian hecho, todos los
dioses descendieron a consolarla y ordenaron que de ella saliese todo el
fruto necesario para la vida del hombre. Y para hacerlo, hicieron de sus
cabellos, arboles y flores y yerbas; de su piel la yerba muy menuda y
florecillas; de los ojos, pozos y fuentes y pequenas cuevas; de la boca, rios
y cavernas grandes; de la nariz, valles y montafas. Esta diosa lloraba
algunas veces por la noche, deseando comer corazones de hombres, y no
se queria callar, en tanto que no se le daban, ni queria dar fruto, si no era

regada con sangre de hombres. (p. 108)

®® Entrevista con don Juan Torres Vilchis el 2 de diciembre de 2010.

198



Los dioses de la tierra y del agua estan ligados por la actividad agricola. Su
unidn también esta matizada por la geografia, por las formaciones montafiosas,
por la vegetacion, la fauna, las cuevas, entre otros. Estos elementos forman parte
del conjunto de elementos simbdlicos que el ser humano utiliza para categorizar
su entorno y para regular sus practicas religiosas y agricolas. En este sentido, las
fiestas que celebraban los mexicas estan colmadas de simbolos que hacen
patente la relacion entre los dioses del agua, la tierra (fertilidad) y del maiz con el

ser humano.

La comunicacién se entablaba de diversas formas, por medio de sacrificios
en los que se ofrendaba sangre y corazones, como cuando celebraban la fiesta de
Atlcahualo y en la que Sahagun (2006) sefala que en dicha fiesta honraban a los
dioses del agua sacrificando nifios que tuvieran dos remolinos en la cabeza y
hayan nacido en un buen signo, los sacrificios se oficiaban en los montes, en la

laguna de México.

La ofrenda es una de las formas en las que el hombre se comunica con los
dioses; en ella se le solicitan lluvias, fertilidad en los campos y un buen desarrollo
del maiz que era el sustento de los pueblos antiguos. Es importante mencionar
que en esa festividad existian diversos indicios que podian aparecer y que
ayudaban a determinar si habia un buen prondstico, por ejemplo, “cuando ya
llevaban los nifios a los lugares a donde los habian de matar, si iban llorando y
echaban muchas lagrimas, alegrabanse los que los veian llorar porque decian que

era sefal que lloveria muy presto. Y si topaban en el camino algun hidrépico,
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tenianlo por mal aguero y decian que ellos impedian la lluvia” (Sahagun, 2005, p.

96).

Estos augurios son las respuestas de los dioses mediante los cuales
anuncian si concederian los favores solicitados o no. En la actualidad, también se
logran identificar algunos elementos que anuncian si habra lluvias en la region, al

respecto relata don Isidoro Meza lo siguiente:

Existe un pajaro de regular tamafo que canta por las mananas entre 5y 6
am, presagiando la lluvia, esto es antes de que llueva (4 o 5 dias antes).
También presagiaban la lluvia, dias antes. Durante el dia se levantan
constantemente los remolinos chicos y grandes. El aire también llega al
final, acompanado de una tolvanera muy fuerte y detras de este venian las
primeras lluvias. Su nombre nahuatl es Tequesquitlalli, que significa aire
con arena (llegan de norte a sur en el caso de Sta. Ana Tlacotenco)
Después de la tolvanera era inmediato que llegara la lluvia. Otro augurio
trata de si las viboras se ven cruzar con frecuencia por los caminos también
nos dan indicios del acercamiento de las lluvias (cualquier vibora) y en 50 6
dias llueve, este indicio aparece en 3 o 4 caminos. Su nombre es
Chirrionera o lhcaton (vibora de 2 mts. de largo). Esta vibora es de mal
augurio, si se encontraba en un cruce de camino anunciaba muerte o

perdida de algo (si uno la ve bailando).®

62 Septiembre de 2011.
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Como se puede observar, el Tlaltecutli, sefior o duefio de la tierra esta
matizado de un sentido religioso que data de la época antigua, puede ser deidad o

gobernante, a hacer referencia a las dos acepciones.

El Tlaltecutli y la sefiora Santa Ana

El sefor de la tierra o gobernador llamado Tlatehuani Tlaltecutli resalta la
importancia de la patrona para la comunidad sefialando que ésta es titoanimatzin
“‘nuestra alma”; el vocablo estda compuesto por la palabra anima de origen
occidental haciendo referencia al alma que va al mundo de los muertos; al
respecto, Lopez Austin (2008) sefala que en “épocas muy tempranas de la
Colonia se identificd el teyolia, como entidad animica que iba al mundo de los
muertos, con la palabra espafiola “anima”. Esta palabra llegé a unirse en la lengua
nahuatl junto con yolia y teyolia por los indigenas cristianizados cuando tocaban

los temas de la condena o la salvacion...” (p. 253).

La sefiora Santa Ana es el anima del pueblo. Este pensamiento es
interesante debido a que remite a la idea de que el anima o teyolia del pueblo (y
de sus integrantes) es otorgada por el dios patron del pueblo como sucede con los

1°3 el cual “habita dentro del corazon de la

tzeltales cuando hablan del chu’le
persona que vive en Cancuc y simultaneamente en el interior de cierta montana”

(Pitarch, 1996, p. 35).

En la montafia se encuentran las réplicas del chu’lel de los pobladores, el

nombre que recibe es el de ch’iibal, lo interesante aqui es lo que se encuentra en

63 ’ . s . ; s .
El chu’lel es la entidad animica alojada en el corazén y que es otorgada desde que se esta en el vientre
materno
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el interior. Al respecto, Pitarch (1996) sefala que “hay campos cultivados de maiz,
manantiales, arboles frutales; también existe mucho dinero en moneda metalica y
objetos fantasticos como radios, teléfonos, televisiones, automdviles; sin duda
celebran fiestas donde se consume aguardiente...” (p. 37). La importancia de este
planteamiento es resaltar que la divinidad, el dios tutelar o el santo patron del
pueblo son los que otorgan el alma a los pobladores, son los proveedores del
agua necesaria para los cultivos, cuidan y protegen, aunque también pueden

causar dafos; por tal razon, es importante la comunicacién por medio del ritual.

En este sentido, “tan duefio es el dios del pueblo, y tan duefio el pueblo del
dios” (Lopez Austin; 1998: 52). Los cerros, dentro de las comunidades de tradicion
mesoamericana, son depositos de agua, de semillas, de chu’lel, es el lugar de la
riqueza, donde se forman las nubes y en donde se realizan los rituales de peticion

de bienestar para los habitantes o algun miembro de la comunidad.

Algo muy similar relata don Domingo “el Teutli es el cerro que pertenece a
los habitantes de Villa Milpa Alta (la cabecera delegacional) y el cerro de San
Miguel es el que pertenece a Santa Ana Tlacotenco, estos cerros cuidaban a sus
habitantes y cuando se queria pedir alguna curacion u otro tipo de peticion los ticitl

acudian ahi con sus ofrendas®.

Por esta razén, cuando se menciona en el discurso el caracter de anima
(alma) de la sefiora Santa Ana de los habitantes del pueblo, surge la nocion de
que la deidad catdlica y éstos son uno solo, poseen la misma sustancia animica, la

patrona es su madre, es la que les da la vida y por medio del ritual se buscara

® Marzo de 2011.
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recrear aquel dia en el cual llegd al pueblo, y la comunidad bailara en su honor,
para agradecerle llevaran ofrendas de flores y matas de maiz, el pueblo celebrara
la fiesta para recordar que el 26 de julio es el dia de Santa Ana vy, ella los protege
y hace favores, es la que otorga la vida. Al respecto, Erika Rivera, una joven de 16

anos que participa en la danza de las aztequitas, relata lo siguiente:

Mi papa me contd que yo naci por ella, mi papa me dijo que mi mama ya no
iba a tener hijos, porque tuvo cuatro hombres y mi papa queria una niia,
entonces vinieron con la virgen, le trajeron flores y veladoras; a los cuatro
meses le dijeron a mi mama que estaba embarazada y ya a los nueve
meses después que yo naci, que fue en noviembre, le dijeron a mi papa
que fue una nifia y empezé a llorar y otra vez le trajeron flores. Son varias
historias que me han dicho, que si, que la virgen si te cumple; por ejemplo,
si tienen cuarenta afos las sefioras y no han podido tener hijos, pueden

venir a pedirle a la virgen®.

La sefiora Santa Ana, es la benefactora del suceso, es la que permitié que
la mujer se embarazara y pudiera tener otro hijo a pesar de su edad, otorga la
semilla, el anima de ese nuevo habitante de la comunidad, la cual en la actualidad
reconoce que la patrona es quién le hizo el favor de nacer, y, por lo tanto, ella

decide bailar en la fiesta patronal como muestra de agradecimiento.

® 26 de julio de 2011.
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2. Ofrecimiento (en el que todos cantan)

Inmediatamente después viene el ofrecimiento, en el que todos los
participantes de la danza cantan para honrar a la sefiora Santa Ana, la saludan y

le expresan su alegria de estar ante su presencia (véase tabla 3).

Tabla 3. Ofrecimiento

Nahuatl Espafiol
Nanticate titonantzin Aqui estamos nuestra madre (madrecita)
tipahapaqui otihualaqui Que con gusto venimos
oncan otimitzmotlapalhuico Aqui te venimos a saludar
titonantzin titoyollo. Nuestra madre, nuestro corazén
Titonantzin titoyollo Nuestra madre, nuestro corazén
tehuatzin titoanimatzin Usted es nuestra alma
oaceco inin tonaltzintli Llego este dia
quemen mixpanzinco tipahpaqui. frente a su presencia estamos a gusto
Azcatzitzintin nocnitzitzihuan Hormiguitas mis hermanos
matinochtin tihualacan Que todos vengan
inin axan tonaltzintli Como hoy en este dia
tomahuiznantzin ilhuitzin. Nuestra madre, su festividad.
(Se repite tres veces, con un | (Se r epite tres veces, con un intermedio
intermedio musical cada vez) musical cada vez)

En este acto se le reitera a la sefiora Santa Ana el caracter de madre, de

alma y de corazén de la comunidad, esto queda manifiesto cuando utilizan la
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palabra nahuatl titoyollo que significa “nuestro corazon”. Al respecto es preciso
sefalar que los dioses tutelares en el México antiguo y los santos patrones de los

pueblos son los que originan la vida, Lépez Austin (1998) menciona lo siguiente:

[...] al parecer existia un proceso en el nacimiento de los pueblos que
repetia el del origen de sus protectores, como pauta para los hombres que
han de ratificar su dependencia siendo creados en la forma en que lo fueron
creados sus patronos. La semejanza entre dioses y hombres puede ser tal
que, en lugar de un dios que crea un hombre primero, los cuatrocientos
hombres mixcoas conducen a los primeros cuatrocientos chichimecas. (p.

53)

Los dioses estan en constante comunicacion con los representantes de su
pueblo, en narraciones antiguas se menciona que el dios patrono otorga un
nombre y un oficio al calpulli, por ejemplo en la Crénica Mexicayotl de Tezozomoc
(1998) se relata que Huitzilopochtli llamé a los teomamas, personajes que eran los
responsables de cargar el bulto sagrado para decirles que su nombre de ahora en
adelante sera mexicas y les dio los atavios de la guerra, esto es; el arco, la flecha,
cuestion que marco el destino de la comunidad, el cual era que estaban
destinados a conquistar a los naturales que estan en el universo y recibirian una

serie de riquezas como tributo.

Cabe sefialar que algunos de los personajes que participan en la danza,
con excepcion del Tlaltecutli, de las Cihuapiltzitzintin y el Alonzotli, representan a

los peregrinos, tan frecuentes en las fiestas patronales de Milpa Alta, también
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remiten a las historias antiguas del altiplano central en las que los antepasados

eran peregrinos que buscaban un lugar dénde establecerse.

Al respecto se tienen los textos La Fundacion de los pueblos de
Malachtepec Momoxco (1953) que describe en términos generales la historia de
los pobladores y que esta relacionada con las peregrinaciones. Estos coinciden
con las historias en las que se sefiala que los pueblos del Altiplano central fueron
habitados por peregrinos que buscaban un lugar dénde establecerse, asi se narra

en la Cronica Mexicayotl (1998), en el Cdodice Aubin (1979), entre otros.

En los Titulos... (Lépez Caballero, 2003) se establece que en la
delimitacion territorial de los pueblos los fundadores van recorriendo cada lindero y
haciendo un ritual para su establecimiento, es decir, van clarineando y entregando
las tierras a los representantes de cada pueblo como una forma de legitimar que

son los propietarios de esos lugares que habitaron después de su largo peregrinar.

Por otra parte, es importante resaltar que en el canto hay una
autodefinicidon, se llaman “hormiguitas”, animal protagonista en la mitologia
mesoamericana, de gran relevancia en los mitos de creacion del mundo, es el que
ayuda a Quetzalcoatl para obtener el maiz, debido a que es el unico que sabe en
dénde se encuentra y el que puede acceder al interior del cerro de Tonacatepetl,
lugar en el que se halla la semilla. De igual manera, esta presente en los augurios
de lluvia en la zona de Milpa Alta, como se mencioné en el apartado en el que se

habla de la Bienvenida.
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3. Llegan los peregrinos y se encuentran con el Alonzotli

En esta escena los peregrinos se encuentran con el Alonzotli, comienzan un

dialogo los lideres o guias denominados Xoxocochihquiz, personajes enigmaticos

también llamados vinateros, con el zangano del pueblo el Alonzotli (véase tabla 4).

Tabla 4. Llegan los peregrinos y se encuentran con el Alonzotli

Nahuatl

Espafiol

Alonzotli

(A):

¢campa nen mica?

Xoxocochihquis,

Xoxocochihquiz  (X2):

tihuitze ini

Alonzotli,
tlalli

ohtimtizmo tlapalhuico totlazo mahuiz

tehuan huehca

nantzin ihuan ticneque yeyantle
campa tocehuizque.

A: Cualli melahuac, Xoxocochihquiz,
xi nech mochilican.

A:  Cihuapiltzitzintin, xonmicacan
itlactzinco tlatecutli Gobernador oh

hual huiloac Xoxocochihquiz

monequi yeyantla campa

mocehuizque.
Cualli

Cihuapiltzitzintin (C4):

melahuac Alonzotli.

Alonzotli (A): Xoxocochihquiz, ¢ de donde
vienen?

Xoxocochihquiz (X2): Alonzotli nosotros
venimos de lejanas tierras, vinimos a
saludar a nuestra amada madre, nosotros
queremos un lugar ddénde (nos)
descansemos.

A: Muy bien Xoxocochihquiz, espérenme.

A: Cihuapiltzitzintin, los Xoxocochihquiz
iran con el Tlatehuani Tlatecutl (sefor
gobernador). Ellos quieren un lugar dénde

descansar.

Cihuapiltzitzintin bien

Alonzotli.

(C4): Muy

El nombre de los Xoxocochihquiz, desde el punto de vista de don Susano

Leyva, se puede traducir como los vinateros, es decir, las que producen vino agrio

a través de una huevera, también son los que guian a los peregrinos y son
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representados por dos nifios o jovencitos. Cabe sefialar que en la region existen
diversos tipos de hormigas, entre las que se destaca la que se personifica en la

danza; al respecto don Ignacio Sanchez relata lo siguiente:

la hormiga es de tamafio mediano, son coloraditas, se dan en los bancos de
tierra, se encuentran en los caminos o en el monte, son bancos de tierra
donde hacen los orificios, tienes curiosidad y le vas rascando, rascando,
rascando hasta que encuentras la huevera. Hay variedad de hormigas, la
que cuando la apachurras huele a vino, hay otras que apestan feo esas no

son, las buenas son las que huelen a vino®.

En la representacion son los que hablan con el Tlaltecutli para solicitar un
lugar donde descansar y comer. Su papel es muy importante en la danza y a la
vez es enigmatico debido a que la estructura y la traduccidén del nombre asi lo deja
ver. La composicion de la palabra sugiere que el significado sea “los que extraen

"67 esta idea tiene sentido debido a

el vino agrio de los testiculos o de los huevos
que precisamente se alude a que el vino agrio lo producen en una huevera. De
igual manera, el nombre esta asociado a la actividad agricola y la fertilidad, por
ejemplo, se debe de recordar que la hormiga anuncia la lluvia, también es la que
ayudo a Quetzalcoatl a sacar el maiz del cerro de los mantenimientos; ademas de

que produce el vino, liquido que puede asociarse con el semen o con el agua que

fertilizara la tierra y que ayudara a que el maiz crezca.

*Don Ignacio Sanchez, es oriundo de Santa Ana Tlacotenco, es tlachiquero.
67 .2 . . . . . .

La estructura y traduccion de la palabra es la siguiente: xo-xoco-chihquiz: xo-(marca de reduplicacion), -
xoco- (sustantivo xocotl= fruta), -chihquiz (verbo chiqui, nitla-, quiere decir raspar, o rallar algo (Molina).
Otra opcidn es que signifique gorgojo- insecto (2002 Mecayapan). Una tercera opcidn es que sea el
sustantivo chiquiztli, que en éste caso ha perdido el absolutivo —tli, éste significaria los testiculos.
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En lo que concierne a los nombres de estos personajes, se puede decir que
también poseen un simbolismo que recalca su intima relacion con la agricultura.
Por ejemplo, el Xoxocochihquiz Tlecana o Centepa, don Susano lo traduce como
“el que va primero”; y el Xoxocochihquiz Ontepa o Tlatoca significa “el que va de
segundo” o siguiendo a Molina (2008) que lo traduce como “el que anda
sembrando o siembra semillas” (p. 140). Este ultimo nombre es revelador y no
deja duda de su caracter agricola, en cuanto al primero podria ser considerado

como el que va marcando el camino, es decir, el surco en donde se sembrara.

Al ser estos unas “hormiguitas”, hacen recordar la génesis del mundo, en
especial el relato de la Leyenda de los soles (1942) en el que se menciona los
origenes del maiz y en el cual la hormiga juega un papel muy relevante, debido a
que es esta la que guia a Quetzalcoatl, ya transformado en hormiga, hacia el
Tonacatepetl (cerro de los mantenimientos) lugar en donde hay semillas de maiz

que servira para el sustento de los hombres.

Es la hormiga roja la que le ensefa el camino al interior de la montafa al
dios Quetzalcoatl, del mismo color son las hormigas peregrinas de la danza. En
este sentido, la hormiga roja y el significado de sus nombres poseen una fuerte

carga simbdlica relacionada con el maiz.

Por otro lado, son peregrinos que provienen de lejanas tierras, estan en
busca de un lugar en donde poder comer y descansar, aunque también vienen a
saludar a la patrona del pueblo para expresarle su amor, ya que es su madre. Se

encuentran con el Alonzotli, el zangano del pueblo, personaje que de acuerdo a
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Horcasitas (1967) personifica a un perico, debido a que su nombre proviene de la

palabra alo®®.

Desde la perspectiva de esta investigacion, y de la informacién que
proporcionaron miembros de la comunidad, no se sostiene debido a que el perico
o el papagayo no es un animal caracteristico de la region, solo sefalan que es un
zangano que se aprovecha del trabajo de los demas, les roba la comida y el vino,
no trabaja; lo que sugiere que es una variante del nombre castellano Alonso. Esta
idea es sugerente y se apoya en dos narraciones, una proveniente de los Titulos...

y la otra de un cuento de dofia Luz Jiménez registrado por Horcasitas™.

Otro dato relevante tiene que ver con la marca del absolutivo —tli, al
respecto don Isidoro Meza comenta que en la zona de Milpa Alta “existia una
sefiora que acostumbraba agregar a los nombres la terminacion —tli; por ejemplo,

decia Franciscohtli.”®®

Es preciso senalar que la danza refleja aspectos que son propios de la
region, ejemplo de ello es la indumentaria de los personajes, las mujeres visten
con chincuete negro y una blusa blanca con bordados de animales como conejos,
ardillas y venados (que si hay en el bosque de Milpa Alta), por su parte los
hombres visten con calzén de manta y sombrero, los dos usan huaraches; siendo
ésta la vestimenta tipica de los habitantes de Milpa Alta. Ademas, los hombres
llevan un gazné y un huacal en donde guardan pequefios utensilios como jarros,

platos, cazuelas y nopales que permiten recordar su calidad de peregrinos.

® De acuerdo al diccionario de Molina (2008, p. 4) alo significa papagayo grande.
% pon Isidoro Meza, Agosto de 2011.
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4. Diélogo entre los Xoxocochihquiz

Posteriormente, los dos Xoxocochihquiz, el Tlecana “el que va adelante” o
Centepa “primero”, y el Ontepa “segundo” o también llamado Tlatoca “el que
siembra”, entran bailando la “musica de laterales”, al terminar, el primero llama al

segundo tres veces y hasta la tercera vez le hace caso (véase tabla 5).

Tabla 5. Dialogo entre los Xoxocochihquiz

Nahuatl Espafiol

X tlecana: Xinechonhuica ticmotiliztli | X tlecana: Los llevaremos alla,
cihuapiltzitzintin. nosotros hallaremos a las doncellas.

X ontepa: Cualli melahuac X ontepa: Muy bien.

Esta escena, aunque corta, enfatiza que los Xoxocochihquiz son los que
guiaran al grupo hacia el encuentro con las Cihuapiltzitzintin, y con ello poder
solicitar una entrevista con el Tlaltecutli para poder pedirle que les otorgue un

lugar en dénde descansar y alimentarse.

Estos personajes, ademas de tener una carga simbdlica agricola, también
remiten a los dos cargos principales que tienen que ver con las peregrinaciones
que se realizan a Chalma y a Tepalcingo, las personas que asuman los
compromisos tendran que ser guias y proveedores de comida para los demas
peregrinos. En esta linea, Briseiio (2001) sefiala que los dos cargos mas
importantes son la mayordomia y el cargador mayor, la primera es conformada por

una pareja que resguarda el estandarte y la imagen de la sefiora Santa Ana en su
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casa durante un afo, ademas son los encargados de efectuar inversiones
econdmicas para la comida de los peregrinos y cargadores durante toda la

peregrinacion que dura ocho dias en llegar al santuario de Chalma.

En cuanto al cargador mayor su funcion es la de “custodiar simbdlica y
materialmente el bulto de la patrona del pueblo la sefiora Santa Ana y por
consiguiente las imagenes de los barrios que acuden a las peregrinaciones” (p.
45); de igual forma tiene la tarea de relevar a los jovenes que van cargando las

imagenes y también de cuidar a los peregrinos.

En este sentido, son los guias, los que hablan y representan a los
peregrinos en su largo viaje para venir a saludar a su querida madrecita, como

llaman a la sefiora Santa Ana.

5. Los Xoxocochihquiz se entrevistan con las Cihuapiltzitzintin y con el
Tlatehuani Tlatecutl porque desean un lugar dénde comer y descansar

(Encuentro).

En esta parte de la danza se presentan los encuentros entre los personajes
los cuales estan matizados con verbalizaciones y actos cargados de reverencias;
poseen un caracter protocolar, en el sentido de que plasman una secuencia de
actos en la que los guias de los peregrinos y la Cihuapiltzitzintin entablan un
dialogo que tiene como finalidad que las docellas lleven el mensaje al gobernador
de que desean entrevistarse con él para solicitarle un lugar donde comer y

descansar (véase tabla 6).
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Tabla 6. Encuentro

Nahuatl

Espaiiol

X2: Cihuapiltzitzintin (C4)
C4: Xoxocochihquis, ¢campa huilohua?

X2: Tiahue ticmotiliztli
tlatecutl, ticnequi  yeyantli
tocehuizque.

tlatihuane
campa

C4. Cualli melahuac Xoxocochihquiz,
axan mochilican.

X2: Cihuapiltzitzintin.

C4. Xoxocochihquiz, ¢de ddénde
vienen?
X2: Nosotros venimos a ver al

Tlatehuani Tlatecutl, nosotros queremos
un lugar a dénde descansar.

C4: Muy bien Xoxocochihquiz, ahora
espérenos.

C1l: Nocnitzitzihuan
matiatetzica itlautzinco
tlatecutl.

cihuapiltzitzintin
tlatehuani

Le responden las tres restantes:

Cualli melahuac cihuapilli

Llegan ante él y le dicen: Tlatehuani
tlatecutl

Tlatehuani Tlatecutl

Cihuapiltzitzintin

(TT):

C4:  Ohualhuilohuac  xoxcochihquiz
monequi yeyantli campa mocehuizque.

TT: Cualli melahuac cihuapiltzitzintin
axan xonmicacan xiquimolhuilli
xoxcochihquiz mapanocan notlac.

C4: Cualli melahuac tlatehuani tlatecutl
mixpantzinco.

Vuelven a bailar.

C4: Nocnitzitzihuan Xoxocochihquiz (lo
repiten tres veces)

X2: Cihuapiltzitzintin

C4: Xipanocan itlautzinco tlatehuani

tlatecutl.

Cl: Hermanitas Cihuapiltzitzintin
vayamos con el Tlatehuani Tlatecutl.

Le responden las tres restantes: Muy
bien Cihuapilli.

Llegan ante él y le dicen:
Tlatehuani Tlatecutl.

Tlatehuani Tlatecutl

Cihuapiltzitzintin.

(TT):

C4: vinieron los Xoxocochihquiz quieren
un lugar donde descansaran.

TT: Muy bien Cihuapiltzitzintin, ahora
ponganse en pie y les dicen a los
Xoxocochihquiz que pasen conmigo.

C4: Muy bien Tlatehuani Tlatecutl, con
SuU permiso.

Vuelven a bailar y al terminar dicen:

C4: Hermanitos Xoxocochihquiz (lo
repiten tres veces).

X2: Cihuapiltzitzintin.
C4: Pasen con el Tlatehuani Tlatecutl.

X2: Muy bien Cihuapiltzitzintin, con su

213




X2: Cualli melahuac cihuapiltzitzintin
mixpantzinco.

Llegan ante el Tlatehuani Tlatecutl
bailando y le dicen:

X2: Tlatehuani tlatecutl.

TT: Xoxocochihquiz campa huilohua
ihuan tlen onemayecoc.

X2: Tehuan tihuitze in hueca tlalli
oticmotlapalhuico totlazo mahuiznantzin
ihuan ticnequi yeyantli, campa
tocehuizque.

TT: Cualli melahuac xoxocochihque
axan xonyacan ompa
nemitzmomaquiliztli nen

motlatlaoltlaxcal ihuan xoxocoilhui.

X2: Cualli melahuac tlatihuane tlatecutl
mixpantzinco.

TT: Xipanohcan xoxcochihquiz.
Después bailan los Xoxocochihquiz

X2: Cihuapiltzitzintin ihuan
xoxocochihquiz oticmotilito tlatehuani
tlatecutl, quema techmaquilia yeyantli
campa tocehuizque.

Los que estan en linea (se refiere a los
otros participantes, cuyo numero puede
variar, su participacion es solo para los
bailes y los cantos. Algo que es
importante resaltar es que todos los
personajes representan hormiguitas)
responden:

Cualli melahuac xoxocochihquiz

permiso.

Llegan ante el Tlatehuani Tlatecutl
bailando y le dicen:

X2: Tlatehuani Tlatecutl.

TT: Xoxocochihquiz, ¢de dénde vienen?
¢ A qué vinieron?

X2: Nosotros venimos de lejanas tierras
a saludar a nuestra querida y amada
madrecita y queremos un lugar dénde
poder descansar.

TT: Muy bien Xoxocochihquiz, ahora los
conduciran (las Cihuapiltzitzintin) alla,
les daran sus tortillas de maiz y su vino
agrio.

X2: Muy bien Tlatehuani Tlatecult, con
SuU permiso.

TT: Pasen Xoxocochihquiz.
Después bailan los Xoxocochihquiz

X2: Cihualpiltzitzintin y Xoxoxcochihquiz
el Tlatehuani Tlatecutl nos ha
considerado, nos estima, nos ha dado
un lugar donde descansaremos.

Los que estan en linea (se refiere a los
otros participantes, cuyo numero puede
variar, su participacion es solo para los
bailes y los cantos. Algo que es
importante resaltar es que todos los
personajes representan hormiguitas)
responden:

Muy bien Xoxocochihquiz.

Estos didlogos engloban elementos interesantes; por ejemplo, desde la

perspectiva de los guias de los peregrinos es conseguir un lugar dénde descansar,
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para ello, entablan conversaciones muy concretas con las Cihuapiltzitzintin con la
intencién de conseguir una entrevista con el Tlatehuani Tlatecutl y poder cumplir

con el objetivo.

Por su parte, el papel de las Cihuapiltzitzintin encierra elementos de mucho
interés debido a que su rol es relevante en la danza, por ejemplo; son doncellas y
son muy cercanas al gobernador, cumplen varias tareas entre ellas esta el darle
de comer por lo que reciben el nombre de tlacualeras, también son las que reciben

a los peregrinos, a ellas es a las que le revelan las razones que los tienen ahi.

En primera instancia, juegan un papel de intermediarias entre los peregrinos
y el gobernador. Cabe senalar que estos personajes son representados por cuatro
nifas, una de ellas personifica a la Cihuapilli, la reina de las doncellas; su nhombre,
siguiendo a Molina (2008) significa “sefiora o duefa” (p. 22). Esta acepcién
posiblemente tenga que ver con la que refiere don Susano Leyva acerca del

caracter de este personaje el cual sefiala que es la reina de las doncellas.

En la danza, las doncellas son mujeres jovenes, sus papeles estan muy
ligados al gobernador debido a que son las que preparan la comida y la llevan
hasta el gobernador y los peregrinos, ademas tienen un caracter de mujeres

nobles.

En este sentido, Sahagun (2006) sefiala algunas particularidades al
describir las caracteristicas de la mujer noble: “[...] es muy estimada, digna de
honra y reverencia, y por su virtud y nobleza en todo su favor y amparo a los que

acuden a ella; y la tal, si es buena, tiene estas propiedades, que debajo de sus
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alas se amparan los pobres y los ama y los trata muy bien, amparandolos [...]" (p.

542)

Mas adelante agrega que “[...] la doncella generosa, tiene la crianza del
palacio, bien acondicionada, digna que sea amada y bien tratada de todos; la que
es buena es generosa, y de ilustre y limpio linaje, de buena vida, mansa, amorosa,

pacifica, humilde y bien criada en todo [...]” (p. 543)

En cuanto a su papel de cocineras y de dar de comer, el franciscano sefala

lo siguiente:

la mujer que sabe guisar tiene por oficio entender en las cosas siguientes:
hacer bien de comer, hacer tortillas, amasar bien, saber echar la levadura,
para todo lo cual es diligente y trabajadora; y sabe hacer tortillas llanas y
redondas y bien hechas, o por el contrario hacelas prolongadas y hacelas
delgadas, o hacelas con pliegues, o hacelas arrolladas de aji; y sabe echar
masa de los frijoles cocidos en la masa de los tamales, y hacer tamales de
carne, como empanadillas, y otros guisados que usan. La que es buena en
este oficio, sabe probar los guisados si estan buenos, o no, y es diestra y
experimentada en todo género de guisados, entendida y limpia en su oficio,

y hace lindos y sabrosos guisados. (p. 545)

Estos rasgos de las Cihuapiltzitzintin poseen una caracter social y moral
dentro de la comunidad, en el sentido de que se acentuan las caracteristicas y las
tareas que las mujeres deben de asumir, ser buenas cocineras, obedientes,

amables, educadas, entre otros rasgos.

216



En segunda instancia, las doncellas son mediadoras entre el gobernador y

los peregrinos para concertar la entrevista.

Por otra parte, como preambulo, los personajes vuelven a bailar y al
terminar, las doncellas les informan a los peregrinos que pueden pasar a ver al
gobernador. Posteriormente, se encuentran frente al Tlatehuani Tlatecutl,
comienzan el dialogo, este es un encuentro corto, pero con muchos elementos a
comentar; en primer lugar, es necesario resaltar que la forma en la que se dirigen
al gobernador es utilizando un lenguaje verbal y corporal de mucho respeto. El
lenguaje corporal expresa respeto, don Susano sehala que “los peregrinos
siempre que se dirigen a él lo hacen con la cabeza inclinada al saludarlo y

después lo ven de frente, pero con mucho respeto””.

Otro aspecto interesante es la respuesta que dan los Xoxocochihquiz ante
la pregunta del gobernador sobre su lugar de origen o del que provienen, los
cuales responden que provienen de lejanas tierras, al decir esto, sefialan con el
dedo en direccion hacia la entrada del atrio de la iglesia. Don Susano comenta que
en “la danza de los negritos”, otra danza tradicional y originaria de Milpa Alta y que
ya no se representa en ningun pueblo de la demarcacion, los personajes
principales, ante esa misma pregunta, respondian lo siguiente: “tepanqui
tepetzalan ihuan otiquitzato catemetzalan”, la traduccién es la siguiente: “Nosotros
venimos de entre los cerros y vinimos a salir de entre las piernas (haciendo

alusion a que salen de entre las piernas de las mujeres) lo escuchd el cura del

7 Agosto de 2013.
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pueblo, quién sabia la lengua nahuatl y le parecié de mal gusto por eso prohibio la

danza de los negritos”’".

Esta referencia es muy importante debido a que en la danza de los negritos
y de las Azcame tienen algunos elementos en comun, por ejemplo, los dos utilizan
la misma vestimenta’, la cual constaba del traje tradicional de los hombres
milpaltenses, solo que los “negritos” se pintaban la cara de negro con huitlacoche.
Otro punto a resaltar, es que los dos grupos refieren que su lugar de origen se
encuentra en lejanas tierras y es sugerente la respuesta que ofrecian los negritos
en la que indicaban que provenian de entre los cerros, de entre las piernas, con
obvias alusiones a la sexualidad y a la reproduccion. Esta idea también puede
asociarse a las “hormiguitas” de la danza, aunque los datos que se desprenden de
esta idea no son tan claros, sélo se retoman algunas sobre el simbolismo de las

cuevas o de los cerros.
6. Canto ala alegria (entonado por los peregrinos)

Los peregrinos han conseguido su objetivo, tener un lugar donde comer y
poder descansar. Como muestra de su felicidad entonan todos juntos el canto a la

alegria (véase tabla 7).

"' Marzo de 2012.
72 yéase Capitulo 2.
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Tabla 7. Canto a la alegria

Nahuatl

Espafiol

Azcatzitzintin ah, ah, ah.

¢, Campa huilohua? ah, ah, ah.
Xochitepanco ah, ah, ah. (Solo ésta
linea se repite dos veces)

Azcatzitzintin ah, ah, ah.

¢ Tlein nemaitizque? ah, ah, ah.
Tixoxhi manazqui ah, ah, ah. (Sélo
ésta linea dos veces)

Azcatzitzintin ah, ah, ah.

¢ Tlen ticoncuazqui? ah, ah, ah.
Totlatlaoltlaxcal ah, ah, ah. (Solo ésta
linea dos veces)

Azcatzitzintin ah, ah, ah.

¢ Tlen ticonizqui? ah, ah, ah.
Xoxocoilli ah, ah, ah. (Sélo ésta linea
dos veces)

Azcatzitzintin ah, ah, ah.
Matiatetzica ah, ah, ah.
Itlautzinco totlazo mahuiznantzin
Incuac pehuaz misatzin.

(Todo el canto se repite tres veces)

Hormiguitas ah ah ah

¢ A donde vamos? ah ah ah

Al lugar dénde hay flores (jardin) ah ah
ah.

Hormiguitas ah ah ah
¢ Qué vamos a hacer? ah ah ah
Haremos una ofrenda de flores ah ah ah

Hormiguitas ah ah ah
¢ Qué vamos a comer? ah ah ah
Nuestras tortillas de maiz ah ah ah.

Hormiguitas ah ah ah
¢ Qué vamos a beber? ah ah ah
Vino agrio ah ah ah.

Hormiguitas ah ah ah

Nos encaminemos/ vayamos ah ah ah
Con nuestra amada y apreciada madrecita
Entonces empezara la (sagrada) misa.

La estructura del

canto permite

identificar algunos elementos muy

interesantes, por ejemplo, el canto refleja alegria, la cual se ratifica con el estribillo

final de cada una de las lineas que componen las estrofas (ah,ah,ah) que a decir

por Molina (2008) es sefial “del que se rie” (p. 22). Para ratificar esa alegria los

peregrinos comienzan el canto con una serie de descripciones que tienen que ver

con las acciones a emprender, lo primero es ir al jardin de flores para poder hacer
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la ofrenda a la patrona; al respecto, es necesario mencionar que las flores son una
de las ofrendas mas recurrentes en las fiestas religiosas de los pueblos con

tradicion mesoamericana.

Las flores poseen un simbolismo muy especial, son sefial de que la tierra 'y
la caida de las lluvias han dado como resultado que las plantas florezcan, entre
ellas el maiz, aunque siendo estrictos las ofrendas abarcan mas alla de las flores e
involucra otros elementos que son parte sustancial de la danza y de la fiesta
patronal. En este sentido, se puede resaltar que la ofrenda tiene las siguientes

caracteristicas, segun Dehouve (como se cité en Broda, 2009):

¢ Un obsequio (Mauss) y una invitacién que se dirige a las divinidades.

e Por medio de oraciones, plegarias y la manipulacidon de objetos se
establece una comunicacién con estos seres. De este modo, las ofrendas

implican la existencia de un lenguaje y un simbolismo de los objetos.

e La eficacia de este procedimiento se fundamente en la cosmovision; es

decir, en una vision estructurada del cosmos (p. 47-48).

A esto habria que agregar una especificacion que tiene que ver con la
danza, la musica, el baile y el canto. Estos elementos son parte de la ofrenda que
los pobladores ofrecen, es la forma de agradecer y de servir a la patrona del
pueblo, y en el contexto de la danza, los peregrinos han caminado para ver a la
senora Santa Ana, para honrarla en su dia de fiesta ofreciendo su esfuerzo tras un

largo camino para llegar a la iglesia.
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Posteriormente, los peregrinos se preguntan siguiendo un ambiente festivo,
queé es lo que comeran y beberan, a lo que responden que tortillas de maiz y vino
agrio y; finalmente se podran encaminar a la casa de la deidad patronal porque

entonces empezara la sagrada misa.

7. El baile de la comida

Esta escena se inicia con un baile llamado “siete pasos” para después
proseguir con otro conocido con el nombre de “mopatla”, que don Susano Leyva
traduce como “cambios”. Posteriormente se realiza el baile de la comida, acto
lleno de solemnidad y en el que las Cihuapiltzitzintin cantan como preambulo de la

comida que ofreceran a los peregrinos (véase tabla 8).

Tabla 8. El baile de la comida

Nahuatl Espafiol

C4: Nocnitzitzihuan xoxcochihquiz
ximocehuican nemomacehuizqui
nemotlatlaoltlaxcal ihuan xoxcoilli.

C4: Hermanitos Xoxocochihquiz
descansen, tienen lo que desean, sus
tortillas y su vino agrio.

Contestan las dos filas: Cualli | Contestan las dos filas

melahuac cihuapiltzitzintin. . ) o
Muy bien Cihuapiltzitzintin.

Comienzan a bailar las C4 con la
comida después de hacer esto
dicen cantando:

Comienzan a bailar las
Cihuapiltzitzintin  con la comida,
después de hacer esto dicen cantando:

C4: Maxomiti maxomocualti
cuzamine cuzamocuani ye ce | C4 iBeba usted! jComa usted! Se bebe
hualotzi toclazo mahuiz nantzin | Mucho, se come mucho lo que pertenece

xoxcoilli ah. ah. ah. a nuestra apreciada madrecita, el vino
agrio ah ah ah.
Esto se canta con cada uno de los

personajes y ellos responden: | Esto se canta cuando pasan a darle de

tlazocamate Cihuapiltzitzintin. (Esto
es lo que dice cada uno al terminar

comer a cada uno de los personajes y
ellos responden:
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de recibir el alimento y el vino). Gracias Cihuapiltzitzintin. (Esto es lo que
dice cada uno al terminar de recibir el
alimento y el vino).

La solemnidad que encierra esta escena hace recordar que la comida ritual
es parte esencial de las practicas culturales en el plano de la religiosidad de los
pueblos de raiz mesoamericana. Se debe mencionar que desde tiempos antiguos
en las diversas fiestas registradas por los frailes en el altiplano central se hace
mencion de estas ceremonias en las que abundan tamales, tortillas de maiz y
pulque combinado con algunas flores que potenciaban su nivel embriagador,
incluso hasta el propio ser humano era ofrenda y alimento para los dioses. Por
ejemplo, en la fiesta de Tlacaxipehualiztli Sahagun (2006) refiere que habia unos
cautivos que eran ofrecidos para ser sacrificados a honra del dios Totec,
sacandoles el corazon, después serian desollados y llevados al calpulco a donde
el duefio del cautivo habia hecho la promesa, también ahi era destazado y le
enviaban un muslo a Moteccuzoma para que comiese, lo demas era repartido
entre los parientes y principales, la comida ritual era celebrada en casa del que

cautivé al sacrificado. (p. 98)

La sangre y los corazones ofrecidos son alimentos de los dioses, con ellos
se procuraba contar con las bondades de las divinidades en materias como la
lluvia, la actividad agricola, asi como también en la guerra. También es
conveniente resaltar que la comida dentro de las practicas rituales es un elemento
presente en las fiestas religiosas, aparecen como ofrenda para las deidades o

para los feligreses que son participes del ritual, ejemplo de esto es que en la
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misma fiesta los que presenciaban el sacrifico gladiatorio “comian todas unas
tortillas, como empanadas que hacian de maiz sin cocer, a las cuales llamaban

uilocpalli”. (Sahagun 2006, p. 100)

En las fiestas hay una relacion entre la comida y religiosidad que esta
cargada de simbolismo, como ya se menciond. En la época antigua los dioses
solicitaban alimento para poder garantizar que la vida siguiera sobre la tierra, por
esa razon, la ritualidad tiene como eje que el ser humano alimentara a las
divinidades con sangre y corazones, asi como el uso de animales como las

codornices.

Estas ceremonias buscaban que los dioses (manifestados en los astros,
fendbmenos meteoroldgicos, cerros, cuevas, lagunas, entre otros) otorgaran
muchas bondades entre ellas las lluvias necesarias para tener una buena
cosecha, salud y que la tierra fuera fértil para que asi los seres humanos pudieran

tener lo necesario para sobrevivir.

Por lo tanto, la relacion entre el ser humano en colectividad y las
divinidades estaba mediada por el rito. En éste, se debe indicar que existen en la
practica ritual, simbolos que en el mundo natural adquieren un significado y un
sentido en los acuerdos colectivos, que a su vez configuran una serie de ideas y
de creencias sobre el mundo, mismos que serviran como filtro para poder actuar

en él.

Estos simbolos encuentran su validez en el relato mitico, que no es sino la

accion instauradora del mundo por parte de los dioses. Por lo tanto, el rito, si lo
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entendemos como una serie de actos humanos que buscan entablar una relacion
con las divinidades, debemos ubicarlos no como actos simples y sin sentido, sino
que son la “reproduccion de un acto primordial, repeticion de un ejemplo mitico”;
donde “lo que él hace, ya se hizo. Su vida es la repeticion ininterrumpida de gestas
inauguradas por otros” y, “el acto no obtiene sentido, realidad, sino en la medida
en que renueva una accion primordial”. (Eliade, 2001, p. 7-8) El rito es la expresion

de lo sagrado por medio del gesto fisico, del lenguaje en un sentido amplio.

En este sentido, el simbolo mas reconocido es el lenguaje, con el cual se
representa a los objetos por medio de palabras, pero antes de continuar, es
importante clarificar como una cosa, objeto o ser viviente puede convertirse en un
simbolo, esto permitird entender la estructura del rito, para ilustrar mejor este

argumento se tiene lo siguiente:

[...] lo que lo caracteriza no es la cosa, la palabra que se elija, sino el hecho
de que exista un acuerdo con respecto a qué va a ser un simbolo, lo cual
quiere decir (ademas de que es una construccidbn comunicativa, una
instancia colectiva) que es del todo arbitrario y convencional [...]” Y mas
adelante se agrega “[...] un simbolo es objetivo o concreto, es decir,
intersubjetivo, es decir, que esta a la vista y el reconocimiento de todos los
sujetos participantes de ese acuerdo, de manera que ninguno lo puede
soslayar ni cambiar motu proprio. Por su concrecion intersubijetiva, y por ser
la convencién mas ampliamente reconocida, el lenguaje es siempre el mejor

ejemplo de lo simbdlico [...] (Fernandez Crhistlieb, 1994, 199)
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En este sentido, la escena de la comida en la Danza de las Azcame, posee
una importancia relevante, las palabras y la accién de dar de comer a los
peregrinos esta cargada de elementos simbdlicos interesantes; por ejemplo, con
respecto al lenguaje se entona un canto con palabras que reflejan respeto y
expresan la abundancia obtenida en comida, es lo que pertenece a “nuestra
apreciada madrecita, el vino agrio” que podria referirse a la madre tierra, o a la

sefora Santa Ana, o a las dos, ya que simbolizan la fertilidad.

Esta idea, refiere que la patrona del pueblo es duefia de lo que se come y
se bebe, de la tortilla hecha de maiz y del pulque, del vino agrio, aunque también
de acuerdo al contexto de la danza los personajes son hormiguitas, y el canto se
dirige a ellos, por lo tanto, son los que estan siendo alimentados, asi que de
acuerdo a su naturaleza son los que producen el vino agrio, las hueveras que

producen las hormigas de las que habla Carlos Lopez.

Otra idea sugerente en este rubro es la que cuenta don Juan Torres sobre
el significado de Tlaloc a lo cual dice que se refiere “vapor que emana de la tierra
al evaporarse el agua, por lo tanto, a eso se le llama el licor de la tierra””>. Esa
evaporacion produce nubes y éstas la lluvia que es necesaria para fertilizar la
tierra. La lluvia a su vez proveera el desarrollo de los frutos que son necesarios

para la alimentacion y el sustento del hombre.

Otro elemento a resaltar es el papel de las Cihuapiltzitzintin como
tlacualeras o encargadas de dar de comer a los peregrinos; esto se ve reflejado en

la division de tareas establecidas en la comunidad, en la que las mujeres se

’® Entrevista con don Juan Torres Vilchis realizada el dia 10 de febrero de 2011.
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encargan de preparar los alimentos y de dar de comer en las fiestas religiosas, o
bien de hacerlo cotidianamente en sus hogares para su esposo e hijos. Es
necesario sefalar que en las peregrinaciones la esposa del mayordomo, y en
general las mujeres que participan son las encargadas de preparar y cuidar todos
los detalles de la alimentacion de los peregrinos para que éstos no hablen mal del

mayordomo (Brisefio, 2001, p. 45).

Volviendo a la escena de la comida, es importante resaltar la forma en la
que se recrea este canto, las Cihuapiltzitzintin que son las encargadas de dar de
comer a los peregrinos van recorriendo la formacion cantandole a cada uno y
ubicandose la Cihuapilli al frente y es la que da la tortilla, otra doncella se ubica a
la izquierda y es la que dara el vino, la de la derecha le sobara el pecho al
peregrino después de recibir el alimento y la que se ubica detras le sobara la
espalda. Esta ubicacién se repite con cada uno de los peregrinos hasta darle de
comer a todos. Una vez que terminaron, se dan de comer entre ellas, primero la

Cihuapilli y después las otras tres.

La comida en el contexto ritual nos remite a la importancia de las ofrendas
en las fiestas religiosas dirigidas a los santos patrones de los pueblos, debido a
que se tiene la intencion de “alimentar” a la divinidad, de honrarla por medio de
plegarias, flores, danzas, musica, cohetes, castillos, que son elementos por medio

de los cuales se busca, tenerlos contentos en su dia.

La comida que se ofrece en la danza recrea lo que sucede con los invitados

de cada mayordomia o en cada casa del pueblo de Santa Ana Tlacotenco y que
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forma parte de la ritualidad, los lugarefios buscan compartir la alegria y el
agradecimiento que le tienen por todas las bondades recibidas durante el afo,
ademas de suplicarle que el afo que esta por venir sea igual o mejor que el
anterior, esperando contar con la abundancia de los productos que son otorgados

por la apreciada madre Santa Ana.

8. Elrobo

Una vez que terminaron de dar de comer a los peregrinos, las
Cihuapiltzitzintin hablan entre ellas y concluyen que es el momento de ir darle de

comer al Tlatehuani Tlatecutl. En el camino, se encuentran con el Alonzotli y se da

el robo de la comida (Véase tabla 9).

Tabla 9. El robo

Nahuatl

Espafiol

Hablan las Cihuapiltzitzintin

C1:. Nocnitzitzihuan cihuapiltzitzintin
matonyacan ticmotlamatiliztli
tlatehuani tlatecutl.

Cihuapiltzitzintin3: Cualli melahuac
cihuapilli.

De ahi se van a darle de comer al
Tlatehuani Tlatecutl. En eso el
Alonzotli se encuentra con las
doncellas y les dice:

Cihuapiltzitzintin campa huilohua.

C4. tiyahue ticmotlamaquilizqui (e),
tlatehuani tlatecutl.

A: Huantle nemiquilia

Hablan las Cihuapiltzitzintin

C1: Hermanitas Cihuapiltzitzintin vayamos
a darle de comer al Tlatehuani Tlatecutl.

Cihuapiltzitzintin3: Muy bien Cihuapilli.

De ahi se van a darle de comer al
Tlatehuani Tlatecutl. En eso el Alonzotli
se encuentra con las doncellas y les
dice:

Cihuapiltzitzintin, ¢ a donde van?

C4: Nosotros iremos a darle de comer al
Tlatehuani Tlatecutl.

A: ¢Y qué llevan?

C4: Nuestras tortillas de maiz y vino agrio.
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C4: Totlatlaoltlaxcal ihuan xoxocoilli. | Responde Alonzotli:
Y responde Alonzotli A: Xihual | jTraigan para aca!

C4: iNo! Alonzotli (lo dicen tres veces).

C4: Ahmo Alonzotli (tres veces). _ )
A: ¢No? Traigan para aca.

A: Quemen ahmo xihualmiquilican . )
(Se lleva la canasta con el vino y la | Se lleva la canasta con el vino y la tortilla.

tortilla).

Las doncellas, han decidido ir a dar de comer al gobernador, se encaminan
para cumplir esa tarea cuando son interceptadas por el Alonzotli y les arrebata la
canasta con el vino y las tortillas. En primera instancia, en la época antigua el

ladrén era considerado de la siguiente forma:

[...] por mas que hurte siempre anda pobre y miserable, y lacerado, escaso
y hambriento, y codicioso de lo ajeno y para hurtar sabe mil modos, miente,
acecha y horada las casa y sus manos son como garabatos con que apafa
lo que puede; y de pura codicia anda como un perro, carleando y rabiando

para hurtar lo que desea. (Sahagun, 2008, p. 541)

Esta idea sobre el ladron describe la personalidad del personaje, debido a
que dentro del contexto de la danza también es un zangano, no trabaja y se
aprovecha de la comida de los demas. También habra que recordar que una de
las hipotesis que se plantean es que el nombre es una nahuatlizacion del

castellano Alonso™, por lo tanto, podria representar la imagen del espafiol, o del

74 . .
Esto se explico en el evento de habla 3 referente a la “Llegada de los peregrinos y el encuentro con el
Alonzotli”.
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mestizo, del que no es indigena y no participa del todo en las actividades del

pueblo.

En este sentido, existen algunos testimonios sobre la forma en que los
indigenas eran tratados por los espafioles después de la conquista y que podrian
fortalecer el aspecto no indigena del Alonzotli, como ejemplo en su “Historia de los
indios de la Nueva Espafia” Motolinia (2007) sefiala que los espanoles eran muy
crueles, aunque sin entrar en detalles solo menciona que sabe de muchas
situaciones tanto vistas como oidas, por lo que enfatiza sobre un refran que se
decia en la época sobre el caso “el que con indios es cruel, Dios lo sera con él”.

(p. 157)

También en diversos relatos de los pueblos de tradicion mesoamericana se
encuentran testimonios que hablan de la percepcion que se tiene sobre los
castellanos; por ejemplo en los Titulos... se encuentra que en el pueblo de Santo
Tomas Ajusco o Axochco el gobernador dice que es sabido como han tratado a los
gobernantes de otros pueblos “porque les piden sus riquezas y también porque no
le dan todo el metal amarillo y los relumbrosos vidrios...les quitan sus mujeres y

también sus mujeres nifias doncellas]...]” (Lépez Caballero, 2003, p. 193)

Después anade que quieren aduefarse de sus tierras y toda su riqueza (op.
Cit., p. 193-194). Los castellanos eran ambiciosos, en la memoria de los pueblos
queda la marca de su codicia y sus despojos. Otro ejemplo son los Titulos de la
Asuncién Milpa Alta y de Santa Marta Xocotepetlalpan en los cuales se

encuentran datos muy interesantes en torno a como fue el encuentro con los
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espanoles, pero sobre todo de las recomendaciones que se hacen para los que
son pequefos, para los que todavia no nacen, se les dice que deben de cuidar sus
tierras, las cuales fueron ganadas por los abuelos y abuelas, por lo tanto habria
que cuidarlas “yjos mios sepan que vuestros padres vuestras madres y vuestras
abuelas se les gand la tierra a los hombrecitos y a las mujercitas por los que
fueren multiplicando que gocen de vuestras tierras...” (p. 242). En los documentos,
se enfatiza sobre la labor de los abuelos en la fundacion de los pueblos y, por lo

tanto, se exhorta al cuidado y a la transmision de esa memoria.

Se debe tener claro que los documentos mencionados tenian como objetivo
legitimar, dentro del orden colonial, la propiedad de los territorios de los pueblos,
por eso sefialaban como habian sido fundados. Esto se hacia para no perder sus
territorios en manos de los espafioles, que a lo largo del proceso de conquista y de
la época colonial se habian caracterizado por sus abusos hacia los pueblos
indigenas como lo senala el gobernante de Santo Tomas Ajusco en el Titulo

mencionado lineas atras.

En este sentido, la figura del espafol podria estarse recreando en esta
danza, resaltando su aspecto de ladron y zangano que se aprovecha del trabajo
de los demas. Existe un cuento de dofa Luz Jiménez, nativa de Milpa Alta, que

registré Horcasitas (1979) que se titula “Un espariol y un indio”, el cual dice asi:

Llegé un espanol alla a nuestro pueblo de Milpa Alta. Llegé cuando un indio
rascaba la tierra en un lugar donde habia jicotes. Y el espaiol le hizo una

pregunta en castellano. Como el indio no sabia castellano, le dijo, “Minax
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(pican).” Y dijo el esparfiol en castellano, “;Minas? Déjame a mi las minas.

Toma mi caballo y mi pistola y vete.”

El indio tomd todo. Se montd en el caballo y se fue hacia el monte. Con
gusto tomo el caballo y la pistola. Habia dicho el espanol, “Vete y déjame
las minas.” Comenzd a rascar el espafiol y sali6 una gran cantidad de

jicotes. Le picaron toda la cara y los ojos.

Cuando le habia pasado eso el espanol gritd, “iMal indio, me engafo con
las minas! Ya me picaron los animales.” Se fue corriendo. Se fue a quejar
por lo que habia pasado. “jQue busquen al hombre! Se llevé mi caballo. Me
engafnd (diciendo) que aqui estaban las minas y no es cierto. jQue se le

busque! jQue me devuelva mi animal!” Termind” (p. 167).

Este relato es muy ilustrador en torno a la imagen que se percibe del
espanol en Milpa Alta en la primera mitad del siglo XX, y ésta es la de ser muy
ambicioso, lo cual lo llevd a que lo picaran los jicotes. En el cuento el espafiol fue
engafado, su codicia lo llevé a perderlo todo por unos jicotes, por confundir “minax

por minas”.

Con esto, pareciera ser que, por sus caracteristicas como ladron y zangano,
este personaje pudiera asociarse a la percepcion que se tiene de aquel que no es
indigena; pero que es un rol que ha sido asociado a la figura del espafol o del
mestizo, quiénes son los que quieren engaiar al indigena y pretenden despojarlo
de sus tierras o del fruto de su trabajo, al menos el personaje tiene ese papel

dentro de la representacion. Aunque tiene una caracterizacion muy particular, el
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ladron también es parte de la comunidad, esta vestido a la usanza regional (véase
apartado que habla sobre Santa Ana y la danza); no obstante, éste no participa en
los cantos de los peregrinos, ni en los actos en los que éstos cantan y realizan

peticiones a la sefiora Santa Ana.

Asimismo, también sugiere que estos actos religiosos en los que no
participa el Alonzotli tienen que ver con la diferencia en la practica de la
religiosidad de los indigenas y de los castellanos, al respecto se puede agregar
que los primeros eran reconocidos por su apego a la religidn como lo menciona
Josep de Acosta (2008) en un encuentro entre un sabio indigena y un sacerdote
cristiano en el que éste ultimo sefialaba que éstos no eran buenos cristianos y que

no se acercaban a la ley de Dios, a lo que respondid el sabio indigena que:

Pongan (dijo él) tanto cuidado los padres en hacer (a) los indios cristianos
como (el que) ponian los ministros de los idolos en ensefarles sus
ceremonias, que con la mitad de aquel cuidado seremos los indios muy
buenos cristianos. Porque la ley de Jesus Cristo es mucho mejor, y por falta

de quien la ensefie no la toman los indios»” (Libro sexto, p. 225).

De igual forma Motolinia afirmaba que habria que alabar y agradecer a Dios
la pronta conversion de los indigenas a la fe cristiana (2007, p. 158-159). Cabe
aclarar que también hay frailes que objetan esta conversién religiosa como
Sahagun (2006) que sefala que las idolatrias en los indigenas estaba presente
todavia en esas primeras décadas después de la conquista y que por esto se

debia de tener mucha atencién, por parte de los frailes, porque se podian enganar
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pensando que adoraban las imagenes catdlicas pero en realidad estaban
preservando las viejas practicas religiosas como es el caso de la asociacion entre

la Virgen de Guadalupe en el Tepeyac y Tonantzin (p. 681-682).

Sin entrar en la polémica de si las practicas religiosas indigenas estaban
mas cercanas al catolicismo o al orden antiguo, esto sirve para resaltar que éstos
eran reconocidos por su religiosidad e incluso lo eran mas que muchos espanoles.
Por lo tanto, estas ideas sirven para resaltar que, en el contexto de la danza, el
Alonzotli no participa en las escenas que tienen que ver con la comunicacion que
se establece con la patrona del pueblo, que, sumado a ello, los testimonios en
torno a la relacion indigena- espafiol, este ultimo se distingue por ser codicioso en
las cosas materiales como todo lo que tuviera que ver con las tierras y sus

productos.

9. La acusacioén

Una vez que ha sido perpetrado el robo de la canasta con tortillas y vino
agrio, las Cihuapiltzitzintin acusan al Alonzotli ante el Tlatehuani Tlatecutl (véase
tabla 10). Esta escena ejemplifica la forma en la que las doncellas buscan darle
solucion a los problemas, en este caso, se acercan al gobernador para que tome

una determinacion con base en lo ocurrido.

Tabla 10. La acusacion

Nahuatl Espafiol

Las Cihuapiltzitzintin llegan con el | Las Cihuapiltzitzintin Illegan con el
Tlatehuani Tlatecutl y le dicen: Tlatehuani Tlatecutl y le dicen:
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Tlatehuani tlatecutl.
TT: Cihuapiltzitzintin campa huilohua.

C4:
timitzmotlamaquilizqui
Alonzotli ipan ohtli.

Otihualaya
otechtzacualli

TT: Ihuan tlen omitzinquixtili.

C4:. Totlatlaoltlaxcal, xoxocoilli ihuan
nochi tlen oticuallicaya (todo lo que
traiamos).

TT: Cualli melahuac cihupiltzitzintin

xonmicacan ompan  nicontemoz
Alonzotli.
C4:. Cualli melahuac tlatehuani

tlatecutl mixpatzinco.

TT: Xipanocan cihuapiltzitzintin.

Tlatoani Tlatecutl.
TT: ¢ Cihuapiltzitzintin, de donde vienen?

C: Veniamos a darle de comer cuando
nos acorrald el Alonzotli sobre el camino.

TT: ¢y qué les quitd?

C4: Nuestras tortillas de maiz, el vino
agrio y todo lo que traiamos.

TT: Muy bien Cihuapiltzitzintin, levantense
que alla iremos a buscar al Alonzotli.

C4: Muy bien Tlatehuani Tlatecutl, con su
permiso.

TT: jPasen! Cihuapilzitzintin.

El tono de la denuncia es con enfado de haber sido robadas, pero se dirigen

con respeto hacia el gobernador, el cual responde de forma igualmente

respetuosa que iran a buscar al ladron. Esta escena hace recordar las practicas

utilizadas por los mexicas para la resolucion de sus problemas. Por ejemplo,

Sahagun refiere que “El palacio de los sefiores, o casas reales, tenia muchas

salas de la Judicatura, donde residian el rey, los sefiores consules, o oidores, y

principales nobles, oyendo las cosas criminales, como pleitos y peticiones de la

gente popular...” (2008, p. 447). En este caso, el gobernante y las acusadoras

(doncellas) son las que participan en la escena de la danza, pero se asemeja a lo

realizado en épocas antiguas, mas adelante se enfatizara sobre el asunto.

234




10. La capturay el castigo al Alonzotli

El Tlatehuani Tlaltecutl llega ante los peregrinos y les da la orden para que
busquen al Alonzotli y se lo lleven a su presencia para que sea castigado. Una vez
que lo capturaron se lo llevan al Tlatecutl y ordena que el Alonzotli sea golpeado
por todos los peregrinos hasta sangrar, posteriormente el ladrén se arrepiente y

dice que no lo hara mas (véase tabla 11).

Tabla 11. La captura y el castigo al Alonzotli

Nahuatl

Espafiol

Comienza a bailar el gobernador y
llega a donde estan las
Cihuapiltzitzintin (las de las lineas)
y les habla:

TT: Xoxocchihquiz (tres veces) y
salen estos y responden:

X2: Tlatehuani tlatecutl.

TT: Xicontemucan Alonzotli campa
nenquinextizque.

X2: Cualli tlatehuani

tlatecutl.

Melehuac

Comienzan a bailar uno tras otro
serpenteando entre sus companeros
y ven al Alonzotli y lo siguen. Una
vez que lo agarran le dicen los X2:
Alonzotli campa tiatinemi.

A: ipanin tlalli.

X2: Techohuica itlautzinco Tlatehuani
Tlatecutl.

A: Ahmo xoxocochihquiz (tres veces)
Forcejean mientras repite esto tres
veces. Se lo llevan bailando ante el

Comienza a bailar el Tlatehuani
Tlatecutl y llega hasta donde estan las
Cihuapiltzitzintin (las de las lineas) y
les habla:

TT: Xoxocochihquiz (tres veces) y salen
estos y responden:

X2: Tlatehuani Tlatecutl.

TT: Vayan a buscar al Alonzotli.
Descubran(lo) en dénde vive.

X2: Muy bien Tlatehuani Tlatecutl.

Comienzan a bailar uno tras otro
serpenteando entre sus compaferos vy
ven al Alonzotli y lo siguen. Una vez que
lo agarran le dicen:

¢ Alonzotli donde estabas?
cuenta de lo que has hecho?

¢(No te das

A: Sobre la tierra.

X2: Te vamos a llevar con el Tlatehuani
Tlatecutl.

Alonzotli: jNo Xoxocochihquiz! Forcejean
mientras repite esto tres veces. Se lo
llevan bailando ante el Tlatehuani
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Tlatehuani Tlatecutl.
X2: Tlatehuani tlatecutl.
TT: Xoxocochihquiz.

X2: Tlatehuani tlatecutl yecan oncan
yeticmopilia Alonzotli.

TT: Cualli melahuac xoxocochihquez
axan xonyacan ximocehuican ompa
niconhuicaz Alonzotli.

X2: Cualli melahuac tlatehuani
mixpantzinco.

TT: Alonzotli.

A: Tlateutli.

TT: Tlica otiquin tzacualli
cihuapiltzitzintin ipan ohtli.

A:  Ahmo melahuac tlatehuani
tlatecutl.

TT: Quemen ahmo melahuac axan
nimitzonhuicaz intlac xoxocochihquiz
ihuan cihuapiltzitzintin.

TT: Cihuapitzitzintin ihuan
xoxocochihquiz oncan yenemopilia
Alonzotli ihuan axan tlen quipanoz.

Contesta todo el grupo: Zohualuz
huitecoz (tres veces).

Se forman y lo comienzan a golpear
uno por uno diciendo:

Alonzotli ya no la haras otra vez.

Y dice el TT: Alonzotli ayohmo occe
tonalli ticchiuaz.

Cae boca abajo el Alonzotli después
de que lo golpearon. Las muchachas
(os) bailan de dos en dos y le dicen:

Alonzotli ayohmo occe tonalli

ticchiuaz (cada uno pasa asi).

Tlatecutl.
X2: Tlatehuani Tlatecutl.
TT: Xoxocochihquiz.

X2: Tlatehuani Tlatecutl estabamos alla y
ahi estaba el Alonzotli al que nosotros le
arrancamos los cabellos.

TT: Muy bien Xoxocochihquiz ahora
diriganse alla, jdescansen! Alla iré con el
Alonzotli.

X2: Muy bien Tlatehuani Tlatecutl, con su
permiso.

TT: Alonzotli.
A: Tlatecutli.

TT: ¢Por qué les cerraste el camino a las
doncellas?

A: No es verdad Tlatehuani Tlatecutl.

TT: Si no es verdad hoy iras con ellos,
con los Xoxocochihquiz vy las
Cihuapiltzitzintin.

Y cuando llegan ante los Xoxocochihquiz
y las Cihuapiltzitzintin les dice el

TT: jCihuapiltzitzintin y Xoxocochihquiz
arranquenle los cabellos al Alonzotli!
ahora que pase.

Contesta todo el grupo: jLo vamos a
golpear y lo vamos a sangrar! (tres veces)

Se forman y lo comienzan a golpear uno
por uno diciendo:

Alonzotli ya no la haras otra vez.

Y dice el TT: Alonzotli ya no la haras otra
vez.

Cae boca abajo el Alonzotli después de
que lo golpearon. Las muchachas (os)
bailan de dos en dos y le dicen:
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TT: Le habla Alonzotli (tres veces). Alonzotli ya no la haras otra vez.
A: Tlatehuani tlatecutl TT: Alonzotli (tres veces).

TT: Ximehua Alonzotli ayohmo occe | A: Tlatehuani Tlatecutl.

tonalli ticchiuaz. (Lo levanta) . ]
TT: Levantate Alonzotli, ya no lo haras

A: Tlatehuani tlatecutl ayohmo occe | otra vez.

tonalli nicchiuaz. . ]
A: Tlatehuani Tlatecutl ya no lo haré otra

vez.

a) La captura

Esta escena incluye aspectos verbales y no verbales que enriquecen la
representacion, en primera instancia, el gobernador ordena a los peregrinos que
busquen al ladron y éstos lo hacen haciendo un movimiento dancistico serpentino,
esto es importante dentro del contexto mesoamericano. Es importante destacar
que la serpiente puede tener la advocacion celeste o terrestre, en el primero
simboliza la lluvia fertilizadora, aunque también puede ser simbolo de la lluvia
devastadora como la yeyecoatl, mencionada en la seccion El dialogo con las

nubes de éste trabajo.

En la antigiedad se encuentran muchas alusiones de la serpiente en el
contexto mesoamericano, deidades tienen atributos relacionados con el ofidio
como la Chicomecoatl, diosa de los mantenimientos (Sahagun, 2006, p. 31); por
su parte, Caso (2004) en El pueblo del sol sefiala que la diosa “es sin duda la mas
importante de todas las deidades de la vegetacion...” ademas de agregar que se
le “concibe como diosa de la fecundidad de la tierra, pero también, muy

naturalmente, como diosa de la fecundidad humana...” (p. 63). Otro aspecto a
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resaltar es la relacién con el numero 7 que corresponde, siguiendo al mismo autor,

“es el nombre esotérico del maiz” (p. 64).

La serpiente, en el contexto de ceremonias de fertilidad se asocia a “las
deidades femeninas y al falo, expresando asi una de las dualidades universales de
su simbolismo religioso” (De la Garza: 2003, p. 268). Aunque también significa el
principio generador masculino, posee un origen dual que la hace tener una
advocacion femenina o masculina, representa la lluvia; al respecto Sten (1990)
sefala que las representaciones realizadas en los cddices, se encuentra que, si la
serpiente cuelga del cielo como en el Cdodice Borgia significa lluvia, pero si esta
una serpiente roja atravesada con una flecha roja, significa hambre y sequia (p.

95).

En la actualidad la serpiente en el contexto de Santa Ana es un simbolo
meteoroldgico; si se encuentra en el camino es presagio de lluvia’; pero cuando
se observa la serpiente de nube, ésta traera granizo y lluvias que son terribles

para los cultivos’®.

El movimiento serpentino que se presenta en esta escena se puede
interpretar como un elemento que preside a la ofrenda, es decir, si se ubica que
una de las funciones de la serpiente en los ritos es la de fungir como soporte de
las ofrendas debido a que esta “simbolizando la energia vital que se entrega a los

dioses en alimentos y otra clase de presentes.” (De la Garza, 2003, p. 269)

”> Don Isidoro Meza, Agosto 2011.
7® véase nota 21.
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En este caso, el movimiento preside la captura del Alonzotli para ser llevado
(ofrendado) al Tlatecutli. Esta idea se sostiene de acuerdo a otro aspecto que
sucede después de esta escena y se refiere a la captura del ladrén por parte de
los peregrinos y la descripcion que hacen éstos cuando se lo entregan al
gobernador, a saber, que lo han capturado y que le han arrancado los cabellos,
idea que se asemeja a la captura de victimas destinadas para el sacrificio entre los
mexicas; “Estando todos sentados venia uno de los que tenian cautivos para
matar, y traia a su cautivo de los cabellos, hasta la piedra donde lo habian de

acuchillar [...]” (Sahagun, 2006, p. 99)

Ademas, agregan que le han arrancado los cabellos, esto es sugerente
debido a que se puede identificar otra similitud con los rituales antiguos y este es
sobre el simbolismo que tenian los cabellos arrancados a los cautivos llamados
oaoanti en una velada de la fiesta de Tlacaxipehualiztli, los cuales eran
considerados como reliquias (Sahagun, 2008, Libro II, p. 98). Con esto, pareciera
ser que el Alonzotli se convierte en ofrenda para el Tlaltecutli, y también en reliquia
para los peregrinos debido a que estos le arrancaron los cabellos en la captura,
esto es una interpretacién que surge siguiendo los discursos que pronuncian los

personajes de la danza y los datos aportados por las fuentes histéricas.

b) El castigo

Esta parte de la escena es cuando se le presenta al Tlatecutli el Alonzotli,
dénde este ultimo es interrogado por el gobernador sobre el delito, pero lo niega

todo, por lo que el Tlatecutli se ve obligado a llevar delante de las doncellas y los
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Xoxocochihquiz al zangano. Es aqui en donde el gobernante da la orden a todos
los demas personajes, tanto a los peregrinos como a las Cihuapiltzitzintin de que
golpeen al ladron hasta arrancarle los cabellos, nuevamente aqui se hace alusion
a esto, que como ya se menciono lineas atras pudiera relacionarse con la reliquia

que se obtenia de los cautivos.

Los demas personajes le responden que maltrataran al Alonzotli hasta que
sangre. Para ello se forman y uno por uno lo aporrean y le dice que ya no lo
vuelva hacer (robar); una vez que pasan todos el Tlatecutli le dice que ya no lo
haga otra vez, las doncellas vuelven a bailar de dos en dos diciendo “Alonzotli ya
no lo haras otra vez”, una vez que todos lo han golpeado, el ladrén cae boca abajo
y entonces responde, ante la pregunta del gobernador de si lo volvera a hacer,

que ya no lo hara (robar).

El castigo hasta sangrar remite a la importancia de la sangre en las fiestas
religiosas antiguas, los corazones y el vital liquido, tanto de animales como de los
hombres, eran ofrendados a las deidades, al respecto Sahagun hace un recuento
de la importancia de estas penitencias y ofrendas en las que participaban hombres
y mujeres y ninos, tanto para ser sacrificados y ofrendados en el templo o como

penitentes que ofrecian su sangre (2008, p. 161-162).

En este sentido, la sangre que le salia al ladron mas que una penitencia, es
un castigo por el acto de robar, pero también podria ser una ofrenda debido a que

la forma en la que lo presentan tiene elementos que lo ubican en la categoria de
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un cautivo, al arrancarle los cabellos. El castigo cobra eficacia con la declaracion

del ladron de que ya no robara otra vez.

11. La comida del Tlatehuani Tlatecutl

Después de haber castigado al Alonzotli, las Cihuapiltzitzintin platican entre

ellas y deciden que es momento de darle de comer al Tlatehuani Tlatecutl (véase

tabla 12).

Tabla 12. La comida del Tlatehuani Tlatecutl

Nahuatl

Espafiol

C1l: Cihuapiltzitzintin
ticmotlamaquilizqui
Tlatecutl.

matiatetzica
Tlatehuani

C3: Cualli melahuac cihuapilli.

Llegan bailando con las canastas
hasta donde esta el gobernador y lo
rodean y le cantan:

Maxo miti maxomocualti cuzamine
cuzamocuani yece hualotzi totlazo
mahuiznantzin xoxcoilli ah, ah, ah.
(tres veces).

Y el Tlatehuani Tlatecutl responde
tlazocamate cihuapiltzitzintin

C1: Cihuapiltzitzintin vayamos a darle de
comer al Tlatehuani Tlatecutl.

C3: Muy bien Cihuapilli.

Llegan bailando con las canastas hasta
donde esta el Tlatehuani Tlatecutl, lo
rodean y le cantan:

iBeba usted! jComa usted! Se bebe
mucho, se come mucho lo que pertenece a
nuestra apreciada madrecita, el vino agrio
ah ah ah.

Y el Tlatehuani Tlatecutl responde:
Gracias Cihuapiltzitzintin.

Las doncellas deciden dar de comer al gobernador, de igual forma como lo

hicieron con los peregrinos, entonaran la cancion y lo rodearan ubicandose una a
sus espaldas, otra frente a él, una mas a su izquierda y la otra a su derecha. Este
ritual, ahora dirigido hacia el Tlatehuani Tlatecutl, adquiere un simbolismo muy

interesante debido a que, si se analiza desde la advocacion de duefio de la tierra
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de este personaje, recrea la alimentacion en la que se dan vino agrio y tortillas, es

decir, la ofrenda de la tierra.

Al respecto, se tiene que en los pueblos de tradicion mesoamericana se le
realiza ésta practica, por ejemplo, entre los tzotziles se cree que la Santa Tierra
“Cada pulgada suya constituye su dominio, y gobierna todo lo que se agita en su
superficie y en las frias profundidades de su interior. Asimismo, reclama las
limpias, las casas y las sementeras, aunque, una vez que le ha concedido al
hombre el permiso de vivir en ella, no lo dafia indistintamente” (Guiteras, 1996, p.

221). La tierra posee un caracter dual, al respecto agrega:

es madre de la vida universal. Es el compulsor de los poderes que existen
en el universo. Es la potencia suprema. Todas las demas parecen formar
parte de ella, o haber procedido de sus profundidades. Es la diosa del
yermo y la sefiora del monte. Su ira provicase faciimente y sélo distribuye
sus dones cuando asi le place. Da origen y alimenta a todas las criaturas,
pero es, al mismo tiempo, su tumba comun. Devora despiadadamente,
como un monstruo, a los seres que produce. Cuanto vive en su superficie
viene de su interior y retorna al mismo. Produce y mantiene todo. Es

omnivora (p. 223).

Esta idea remite al binomio vida-muerte, del cual la tierra es principal
exponente, debido a que puede engendrar vida u ocasionar muerte, por eso es
necesario mantenerla contenta, depositarle ofrendas en los sitios sagrados, las

cumbres de los cerros, las cuevas o los manantiales. Los atributos de la tierra son
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“simbolos de la vegetacion y de la muerte” (De la Garza: 2003, p. 203). Por lo
tanto, se busca cierta armonia, y ésta se consigue mediante la comunicacion que

proporciona el rito.

Entre los nahuas de la Sierra norte de Puebla, la Tierra posee dos
significados es la “deidad suprema de las aguas, y el del ser monstruoso cuyas
mandibulas muy abiertas devoraban al sol al ponerse, bebia la sangre de los
sacrificados y engullia los cadaveres de los muertos... es a ella a la que todavia
se le ofrecen sacrificios cruentos en los montes y en las cuevas; es también a su
regazo al que todos los hombres regresan al morir. Por ultimo, y no de menor
importancia, es de ella de donde surgen “los peligros del alma” (Aramoni, 1990, p.

180).

Por esta razén, la comida ritual con el Tlatehuani Tlatecutli, representada en
la danza de las hormigas, lleva a plantear que se da en un momento en el que el
orden ha sido fracturado en la comunidad por el robo del alimento por parte del
Alonzotli, pero se restablece con la captura y el castigo del ladrén, se cristaliza el
proceso con la comida ritual del gobernador. Porque pareciera ser que al igual que
en los tzotziles “La tierra es la guardiana de la tradicion, la diosa de la rectitud y la
vigilante del orden moral. El alivio de los pecados es uno de los favores que
otorga. Y el hombre puede esperar que se le permita la continuacion de su
existencia, s6lo después de que se ha descargado de sus faltas” (Guiteras, 1996,
p. 224). Y el Tlatehuani Tlatecutl se infiere que juega ese papel de restaurador del

orden de la comunidad.
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12. Cierre.

La ultima escena de la danza esta protagonizada por el lider de los
peregrinos, Xoxocochihqui Tlecana, el cual pronuncia un discurso ante el altar de
la sefiora Santa Ana en donde le solicita su bendicion porque ya se van a retirar

(véase tabla 13).

Tabla 13. Cierre

Nahuatl Espafiol
Ipanin tonalli En este dia
yetiazque xinechhualmoteochihuili ya nos vamos a retirar
ica motzopellica matzin dadme una bendicién
itic moteocaltzin con sus dulces manos
otitla ilhuimatico al interior de su templo
xinechhualmoteochihuili la venimos a adorar
ipanin tonalli. dadme una bendicién

en este dia.

Ihuan nan (nican) tinechmopilia Y aqui me tienes postrado
nitlancuaihcac mixpantzinco de inojos (incado) a su presencia
yetiahue totlazo mahuiznantzin ya nos vamos madre apreciada.

Esta accién representa el inicio del cierre de la danza, en la cual el guia de
los peregrinos se despide a nombre de sus hermanos las hormiguitas, para lo cual
solicita la bendicion, resaltando el respeto que se le tiene como su madre
apreciada. Es aqui en donde se retoma la humanizacion que existe de la imagen
de la sefora Santa Ana, debido a que se le habla y se le pide su bendicién, pero
también se estda muy pendiente de su “reaccion fisica” debido a que se tiene la
creencia de que “ella te responde con una sonrisa o con una mirada. A la hora de

entrar se siente como ella alza la mirada, ya sea que le salgan unas chapitas o
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que se le vea la sonrisa luego, luego”’’. Estas reacciones son sefial de que le esta

gustando la fiesta, pero si por el contrario la ven con un semblante palido es sefal

de que esta molesta y que no le ha gustado la celebracion’®.

13. Tlanahuatilli (despedida)

La escena denominada Tlanahuatilli o despedida es un acto en el que

participan todos los personajes y entonan una cancion frente a la sefiora Santa

Ana (véase tabla 14).

Tabla 14. Tlanahuatilli (despedida)

Nahuatl

Espafiol

Ye tiyahui titonantzin
xontechhualmoteochihuili

quinoc ce xihuitl ipanin

tlatoteotl techmocahuiliz

(s6lo ésta estrofa se entona dos
veces al inicio, y al terminar cada una
de las siguientes estrofas se regresa
a la primera para repetirla otra vez).

Ye pahpaqui mixpantzinco
moazcatzitzintin quinoc ce
xihuitl ipanin tlatoteot!
techmocabhuiliz.

Zan tlen totlatlautia
nochipatechmoixotili
ahmo tinempolihuezque
in zan hueyi xoquiztlalpa.

Ya nos vamos madrecita

danos una bendicion

si al ano venidero

Dios nos deja llegar (so6lo ésta estrofa se
repite dos veces).

Estuvimos a gusto a su presencia
sus hormiguitas, que si

el afo venidero Dios nos

deja llegar.

Nomas le rogamos
siempre (a) que nos cuide
y no caer

en ésta gran tierra de llorar.

En esta ultima cancién, estan en el interior
de la iglesia, las mujeres se cubren la
cabeza

"7 Erika Rivera, una integrante de la danza de las aztequitas, 26 de julio de 2012.

’® Don Susano Leyva, marzo de 2012.
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El canto se realiza en el interior de la iglesia, frente al altar principal, es un
acto de despedida en donde se enfatiza el papel de madre que tiene la sefiora
Santa Ana. También reafirman que son sus hormiguitas, que esperan estar el
siguiente ano, para ello piden su proteccién “en esta gran tierra de llorar”, lo cual
remite a la idea que refleja lo dificil que es la vida. Le hablan a la patrona
esperando una reaccidn que indique que le ha gustado la celebracién, de igual
forma se le expresa el gusto y la alegria que sienten de haber estado frente a ella,

cantandole y bailandole.

Esto se repite los dos dias siguientes, es decir, los dias 27 y 28, a
excepcion de las mafanitas todo lo demas se llevaba a cabo como se relaté.
También en lo que se denominan como la octava se repite lo mismo, los ultimos
tres dias, que vendrian siendo a partir del 1 al 3 de agosto, donde en el ultimo dia
se realiza una procesion con la imagen de la patrona y las diferentes cuadrillas, y
pueblo en general acompafian a la imagen en su recorrido por las calles,
tapizadas con el oloroso poleo. También se da la coronacion de los nuevos

mayordomos que el proximo afo estaran a cargo de la organizacién de la fiesta.
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Capitulo 4. Analisis y reflexiones sobre la danza de las Azcame.

En este apartado se analizaran algunos puntos que en el transcurso de la
investigaciéon se fueron develando para la comprension de los discursos de la
Danza de las Azcame y la oralidad relacionada con la practica agricola de la
siembra del maiz en contextos rituales, como, por ejemplo, la fiesta patronal de la
sefiora Santa Ana. En este sentido, se proponen algunos argumentos sobre la

funcionalidad y simbolismo de la danza.

Aunque antes de iniciar es importante recalcar que las comunidades como
el poblado de Santa Ana Tlacotenco, poseen una historia muy antigua que data
desde antes de la llegada de los peninsulares a estas tierras, fue un sefiorio
dominado por los mexicas, y ya consumada la conquista de Tenochtitlan se sumé
a los dominios de los espaioles, en la que al igual que otras comunidades, tuvo

que asimilar el nuevo orden social, politico y religioso impuesto por los europeos.

De igual forma, los cambios politicos en el siglo XIX producto del
movimiento de independencia y, posteriormente el siglo XX con el proceso
revolucionario y las politicas indigenistas de los gobiernos posrevolucionarios, en
estos dos periodos histéricos se inici6 un periodo de negociacion entre las
instancias de gobierno y las comunidades indigenas, donde estas ultimas son
vistas como obstaculos para el progreso de los gobiernos liberales vy
posrevolucionarios del siglo XX. En la época contemporanea nuevamente el tema

indigena adquiere una relevancia muy importante en la sociedad actual.
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Se debe de reconocer que las comunidades indigenas y los pueblos
originarios como Santa Ana Tlacotenco son producto de procesos histéricos que
han trastocado su estructura, que la pugna entre gobierno y sus practicas
culturales que los definen como comunidad, han estado en procesos de
negociacion y de resistencia en algunos casos con el objetivo de preservar la
identidad colectiva. En este sentido, las practicas rituales dentro del calendario

religioso han jugado un papel muy interesante para definirse como comunidad.

Asimismo, la pertenencia a la comunidad se define de acuerdo a Medina
(2010) de la siguiente manera: “[...] se valida a través de requerimientos
relacionados con la condicién corporada de la comunidad, es decir el haber nacido
en su territorio y estar emparentado con las familias troncales, asi como participar
en las diferentes organizaciones comunitarias, tanto las de caracter religioso como

las relacionadas con la politica.” (p. 21)

Esta nocion es interesante debido a que la identidad cultural, entre otros
aspectos, se define en la participacion social comunitaria, reflejada en la vida
religiosa y politica. Son comunidades complejas, en las que, histéricamente
hablando, han vivido procesos intensos en los que se han tenido que ajustar a las
necesidades de cada época. En este sentido, el autor propone el término de “[...]
pueblos- altepetl, en tanto se nos muestran como sistemas complejos de
organizacion social, articulados por antiguas sociedades mesoamericanas y
novohispanas, y cuya légica politica y religiosa tiene como referente el sistema de
los altepetl, sobre todo en la complejidad de sus ciclos ceremoniales, que se

entrelazan para expresar una unidad que trasciende a la comunidad [...]" (p. 22)
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Esta categoria se aplica a los pueblos de Milpa Alta, comunidades
histéricas que sientan sus bases en el mundo mesoamericano y en la tradicion
novohispana producto de la conquista, si dejar de lado la importante influencia
zapatista, en la que sus habitantes actuales no olvidan el papel que jugaron los

poblados en el apoyo al Ejército Libertador del Sur.

En lo que respecta en esta investigacion, es de importancia reconocer estos
aspectos que permitiran entender las caracteristicas culturales de la comunidad de
Santa Ana Tlacotenco, en el sentido de que en la articulacion contemporanea de
la comunidad se entretejen elementos que le otorgan un rol determinante dentro
de Milpa Alta. Es decir, que la localidad alberga practicas que se relacionan con el

trabajo de la agricultura, la recoleccion de frutos y recursos que otorga el bosque.

Ademas de que su poblaciéon también tiene que salir de la localidad para
desarrollar actividades econdmicas dentro de la ciudad. Ademas de que el
crecimiento poblacional ha provocado que no sdlo vivan en los pueblos gente que
sea originaria de ahi, sino que existen otros habitantes que provienen de otros
lugares de origen y que por diversas causas se han asentado en los pueblos de
Milpa Alta. Esto ha sumado a la transformacién de la dinamica interna, que se
articulen nuevas formas de construir su identidad, siendo este un proceso

complejo.

Asi pues, es importante reconocer el proceso histérico del pueblo, pero
sobre todo de la relevancia de estas practicas para la conformacion de identidad.

En este sentido, la vinculaciéon de las danzas en el calendario ritual es muy
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estrecha y es un espacio en donde se llevan a cabo una serie de practicas
culturales que afianzan los vinculos de la comunidad y su relacion con las

divinidades que la protegen.

Al respecto, Medina (2010) sefala en torno a los ceremoniales comunitarios
“[...] se despliega una compleja actividad organizativa y una enorme cantidad de
recursos. Articulados muy estrechamente a las instituciones de gobierno, en el
marco impuesto por la Republica de Indios, asi como a los diversos rituales que
acompanfan en ciclo de trabajo de la milpa, se configuran la matriz en la que se

establece la reproduccion social y cultural de las comunidades agrarias.” (p. 30)

En la actualidad, dentro de las comunidades se busca articular acciones
que fortalezcan la identidad cultural, ejemplo de ello son los esfuerzos realizados
en varios poblados de Milpa Alta, especialmente en Santa Ana Tlacotenco, en
donde se han desarrollado cursos de la lengua nahuatl, tanto por el grupo
Wewetlahtulle y La Academia de Lengua y Cultura Nahuatl, y los grupos de
musicos que participan en las festividades de la localidad, y que son especialistas

dentro de la comunidad.

Asimismo, La danza de las Azcame, materia de analisis en esta
investigaciéon representa un producto importante dentro de la comunidad, aunque
ya no se lleve a acabo dentro del ciclo festivo se pueden reconstruir los elementos
que permitian que, colectivamente hablando, contribuyera en la conformacién de

la identidad del poblado. Incluso entender por qué ya no se escenifica en la fiesta
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patronal. Asi pues, fue necesario resaltar algunos elementos que permitan

entender la relevancia de la danza en el contexto de la comunidad.

En primer lugar, fue necesario entender como es que funcionan dentro de la
comunidad las mayordomias que se encargan de participar y organizar las fiestas
patronales. Al respecto, es importante sefalar que cada poblado esta divido en
barrios, por ejemplo, Santa Ana Tlacotenco se divide en cuatro barrios, San
Miguel, La Lupita, San Marcos y San José, en cada uno de ellos existe una capilla,
la religiosidad matiza todas las relaciones en la comunidad. Losada (2007) afirma
que la religion representa un “[...] fundamento decisivo en la solidaridad social y el
entusiasmo colectivo que origina la celebracion periddica de los rituales, que son
el espacio de creacion de nuevas creencias y representaciones, de categorias y
valores como el tiempo ciclico, el tiempo primordial para interpretarse a si

mismos.” (p. 36)

Asi pues, las mayordomias, histéricamente hablando, han significado desde
Su aparicion, un escenario en donde los miembros de las comunidades han
ejercido el control desde el punto de vista religioso, de cierta autonomia en cuanto
a la edificaciéon de su identidad. Asi como lo afirma Lockhart (2013) cuando habla
de la vida religiosa de los altepetl en la época colonial, menciona que las cofradias
se convirtieron en espacios en los que se ejercia el poder civico y religioso, este
ultimo en cuanto en que en ocasiones en las iglesias y capillas de los pueblos no
habia un sacerdote de planta, sino que llegaba ocasionalmente, para celebrar
alguna ceremonia importante, por lo que miembros de la misma comunidad se

hacian cargo de los asuntos del pueblo y del manejo de la iglesia.
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Por otra parte, Losada (2007) sefala que los sistemas de cargo tienen una
funcién dentro de la comunidad y cada uno de sus barrios, como permitir y
fomentar la organizacién social y politica, debido a que propicia “[...] la
participacion muy activa de las comunidades de los barrios y pueblos en las

labores requeridas para la celebracion de las fiestas religiosas.” (p. 37)

Con esto, en la comunidad de Santa Ana Tlacotenco se sigue esa
estructura de sistema de cargos en donde cada uno de los miembros de la
comunidad tiene la posibilidad de participar en la celebracion de las fiestas que

componen el calendario ritual catdlico.

Al respecto, Galicia (1995) sefiala que en el poblado el dia 29 de junio es
cuando inicia el ciclo de cargos para el mayordomo principal y en la que “La
comision de recaudadores (personas dedicadas a recoger la cooperacion para
pagar la banda de musica, algunos arreglos florales, juegos pirotécnicos), junto
con su presidente de feria, van al domicilio de la persona que ha pedido el cargo,
que estaba anotado en una lista de personas que quieren ser mayordomos y

formalizar el compromiso.” (p. 86-87)

Esta celebracion se realiza de manera solemne, portan sus estandartes con
las imagenes de Santa Ana, de la Virgen de Guadalupe y el Sagrado Corazon,
llevan canastas repletas de fruto como presente para el mayordomo entrante. Es

decir, se lleva una dote, del mayordomo saliente al entrante.

Este autor también senala que existen mayordomos menores que son los

encargados de cada una de las danzas que se presentaran en la festividad. Al
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respecto, Don Susano Leyva’® sefiala que estos comienzan a ejercer sus cargos
el dia de 3 de mayo, momento en el que también comienzan los ensayos de las
respectivas danzas. Dentro de las funciones que asume cada mayordomo es
hacer las invitaciones a nifios y nifas. En cada uno de los ensayos los
mayordomos tienen que ofrecer comida a los danzantes e invitados. De igual
forma marcaba el inicio de la organizacion de fiesta, de acuerdo a Galicia (1995)
los recaudadores salian a recaudar el dinero pasando casa por casa, todos los

dias domingo hasta llegar al dia de la celebracidn patronal.

La devocidén con la que participan los y las danzantes es porque estan
haciendo un servicio a la patrona del pueblo, aqui es conveniente recordar los
testimonios anotados en el apartado 3 en donde se recogen algunos relatos de
danzantes del grupo de Aztequitas en la que sehalan que participan para
agradecerle a virgen por algun milagro realizado a su familia, especialmente
relacionados con las dificultades que se pudieran presentar mujeres mayores para

poder tener hijos, la virgen esta asociada a la fertilidad.

La invitacidon no se realiza de persona a persona, “[...] sino del mayordomo
como figura del pueblo, por tanto, la responsabilidad, al aceptar la invitacién de
participar en las danzas, es con el pueblo y la virgen. Es un compromiso sagrado

que no puede ser roto en forma ordinaria e injustificada. “(p. 91)

Esto lleva a que la mayordomia y en especial los participantes de las
danzas establecen lazos con la divinidad, en este caso con la sefiora Santa Ana

patrona del pueblo.

’® Entrevista realizada el 20 de octubre de 2017.
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Dentro de la estructura del sistema de cargos, el mayordomo principal es el
encargado de la organizacién de la fiesta, de contratar los juegos pirotécnicos, la
musica y de dar de comer a sus invitados, es una responsabilidad que asume con
la divinidad y con el pueblo. Por su parte, los mayordomos menores se encargan
de la preparacion de las danzas que se representaran en la fiesta patronal, Don
Susano sefala que las danzas se celebran gracias a que hay mayordomos para
su realizacion, ya que si no hubiese alguien que tomara la responsabilidad pues

no se realizaria®.

Este aspecto es relevante para comprender el por qué ya no se realiza La
danza de las Azcame, y se debidé a que ya no hubo mayordomo que desempenara
el cargo. Y mas allda de eso pareciera ser que la comunidad acepta esa
circunstancia, de lo contrario no permitiria que una danza se dejara de

representar, es decir, parece ser validado por los integrantes del poblado.

En suma, la construccion de la identidad dentro de la comunidad de Santa
Ana Tlacotenco, esta mediada por diversas practicas culturales, entre ellas la
fiesta patronal y los eventos que la constituyen, es necesario mencionar que
dentro de esta estructura la comunidad tiene una participacion activa que va
regulando las relaciones de cada uno de sus miembros, ya sea como
mayordomo, danzante, o simplemente como integrante de la comunidad, que
cumple con sus cooperaciones para la recaudacion de fondos, o que acude a las

celebraciones religiosas.

% Entrevista realizada el 20 de octubre de 2017.
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Asi pues, la desaparicion de una danza dentro de las celebraciones
religiosas se convierte en un asunto que puede tener varias aristas, en el caso de
La danza de las Azcame, don Susano Leyva relata que ya no se realiza porque ya
no hubo mayordomia que la desempefiara, pero bien podria ser por otros factores
que con el paso del tiempo no se ha registrado testimonios que pudieran clarificar
qué sucedid. Aunque se podria especular que la representacion ya no tuvo la

validez o la funcionalidad dentro de la comunidad.

También pudo influir que ya no hubo maestro de la danza, debido a que,
como lo cuenta el maestro tlacotenca, él es encargado de preparar a una de las
cuadrillas de La danza de las Aztequitas y como tal no podria montar dos danzas
para la misma festividad, ya que los ensayos se realizan todos los sabados
después del 3 de mayo hasta antes del 26 de julio, ademas de que se estos se

realizan en un horario de 9 a 5 aproximadamente.

Identidad

Para analizar la danza, es necesario distinguir que desde el punto de vista
de la etnografia del habla los discursos que se generan en una localidad son parte
de lo que se denomina comunidad de habla, siendo ésta la unidad social de
analisis de esta disciplina (Golluscio, 2002). Teniendo esto en consideracion, la
comunidad producira elementos discursivos que regularan la intercomunicacion de
sus miembros, sean estos monolingles o bilingues, se identificaran aspectos que
sean compartidos y que permitan tener una comprension de las formas linguisticas

utilizadas en la cotidianidad o en las practicas rituales, por eso es social.
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En este sentido, los discursos inmersos en la representacion dancistica
como parte de la situacion de habla expresada en el ritual de la fiesta patronal,
reflejan aspectos que nos permitiran responder las interrogantes planteadas al
inicio de esta investigacion que estan interrelacionadas. Comencemos con el rubro
de la identidad; desde el comienzo de la fiesta patronal se sefalan las
caracteristicas de los pobladores, hombre-mujer y la relacion con los dioses,
dejando claro su condicion como pueblo agricola; también en cuanto a la relacion
con los dioses, en particular con el gobernante o duefio de la tierra y la Sra. Santa
Ana patrona del pueblo, en el que pareciera ser, se reconstruye un tiempo mitico

en el que los hombres-hormigas llegan al lugar.

El discurso inicial que pronunciaba el mayordomo para dar inicio con la
festividad en la madrugada del 26 de julio, sefialando caracteristicas que tienen
que ver con las actividades sociales que desempefian los hombres y mujeres de la
region, asi como la relacion con la patrona del pueblo, Santa Ana. Los hombres
son los que hablan con las nubes, y que, desde el contexto cultural de raiz
mesoamericana la perspectiva que adquiere es la de la importancia que tiene ese
dialogo para que la actividad agricola pueda ser favorecida con las lluvias

necesarias para tener una buena cosecha.

Por su parte, las mujeres alimentan a su nifios con aguamiel, esto desde el
punto de vista geografico y las practicas actuales, tienen mucha relevancia debido
a que el cultivo de maguey, la extraccion de aguamiel y la produccion de pulque
sigue siendo una practica hasta nuestros dias, y que por el contexto geografico de

la zona, no tenian un facil acceso al vital liquido, lo que hace suponer que éstas
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bebidas eran de consumo cotidiano para complementar la ingesta de liquidos, y en

el caso de los nifos, el aguamiel era consumido por ellos.

Los pobladores de Santa Ana son agricultores que estan entablando un
constante dialogo con las nubes, para solicitar agua, para protegerse de las lluvias
peligrosas para los cultivos, sin animo de replicar lo expuesto en el analisis del
discurso en el capitulo tres, se puede mencionar que, al pronunciar esas palabras
en la fiesta patronal, se deja entrever el objetivo de didlogo con las divinidades que
favorecen la siembra entendiéndolas desde la tradicion religiosa mesoamericana.
Es decir, que hay una asimilacion en la que los elementos mesoamericanos y de
la tradicién cristiana se ven integrados para conformar un corpus de religion
popular. Debido a que las deidades catdlicas asumen atributos que también

poseian algunas deidades mesoamericanas.

Por otro lado, al hacer mencion del aguamiel, usado para amamantar a los
nifos, muestra dos planos de las actividades de los habitantes del pueblo, una, la
funcién de las mujeres en el cuidado de los nifos; otra, la del cultivo del maguey
para poder satisfacer sus necesidades diarias. Aqui habria que recordar lo
apuntado por don Susano Leyva, que antes la mayor parte del pueblo “raspaba” el
maguey, algunos eran poquiteros y otros tlachiqueros, la primera acepcion hace
referencia a que soélo “raspaban” para el consumo familiar, y la segunda para su
comercializacion. Esto puntualiza otra actividad econdmica aparte de la agricultura
en la que se desempefian los habitantes de Santa Ana Tlacotenco, y que en la

actualidad todavia hay gente que se dedica a esto.
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Otro aspecto a resaltar, es que tanto el rol de hombre y mujer, acentua la
propuesta de Lépez Austin (2008) en relacidn a los opuestos complementarios, tan
presente en la estructura del mundo, de la vida y de la muerte, el rol de la mujer
podria hacer referencia a su rol de madre (tierra) y el nifio (maiz) que necesita ser
alimentado con agua miel (lluvia) el cual es recolectado por el hombre. En este
sentido “[...] el dualismo mesoamericano concibe la oposicién de contrarios como
necesaria y creativa [...] El mundo era un lugar cargado de sufrimientos; pero
también de placeres creados por los dioses. La lucha, el tiempo, el cambio y la

historia formaban una unidad indisoluble.” (Lopez Austin, 2002, p. 107)

Esto desde la perspectiva mesoamericana, pero dentro de la nocién
cristiana, la dualidad bien y mal, adquiere otro sentido muy diferente, en donde el

mal acecha y puede corromper al hombre, y esto es obra del Demonio.

En este sentido, es interesante la forma de conceptualizar a las divinidades
en Santa Ana Tlacotenco, por que se enfatiza la importancia de realizar el culto a
la patrona, la Sefiora Santa Ana, pero se le atribuyen caracteristicas humanas, es
decir, que puede enojarse porque no le esta gustando algo de su fiesta, ya sea la
musica, la forma en la que estan bailando o bien en la organizacién, por lo que

puede provocar que se enoje y caiga una tromba durante la fiesta.

Por eso los feligreses y sobre todo los danzantes estan muy pendientes de
ver si la sefiora esta chapeada, que es sefal de que le esta gustando la fiesta y si
esta pdlida es que no le estd agradando y puede causar afectaciones a la

comunidad.
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Otro aspecto a resaltar es el referente a la nocion de El tio o el amo yectli,
el no bueno, entidad que puede enfermar al ser humano, pero que es necesario
para traer beneficios para la comunidad, esta idea recuerda a la apuntada
anteriormente en lo que se refiere a la dualidad mesoamericana, debido a que
esta entidad y las divinidades catdlicas pareciera ser que forman la esencia de las
cosas, tan necesarias para la vida. Se debe recordar que también se relaciona con

el Diablo, pero con un planteamiento mas cercano a lo mesoamericano.

Al respecto, es interesante la propuesta de Pury-Toumi (2013) en torno a la
nocion del Amo Cuati al que traduce como “gran devorador de pollos, diablo con
rasgos de blanco.” (p. 72-73) Este planteamiento es interesante debido a que este
personaje es mencionado en el contexto de Tlacotenco como Amo Yectl,
compartiendo atributos con el encontrado por la autora francesa en la Sierra Norte
de Puebla, y se le atribuyen efectos sobre la salud de las personas por medio de
los aires; pero también de que vive en lugares como las barrancas y cuevas, que

es donde se realizaban ofrendas para curar a las personas.

En cuanto a la relacion con las divinidades y su relacion con la identidad se
pueden encontrar elementos discursivos durante la trama. Por ejemplo, en la parte
final del discurso de Bienvenida, donde se asienta que los habitantes de Milpa Alta
se comunican con los dioses, esto por su actividad agricola, misma que necesita
de dicho dialogo para conseguir los fines, es decir, una buena siembra y cosecha.
Esta relacion se ve enfatizada con la comunicacion y los objetivos de los
peregrinos hombres-hormigas que buscan entrevistarse con el gobernante o

duefio de la tierra (esta acepcion tiene relacion con el nombre dado a la deidad
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tutelar de la Tierra) para solicitarle un lugar donde descansar y comer. Esta parte
resulta interesante debido a que pareciera ser que se esta recreando un momento
mitico, en el que los antiguos pobladores llegan Milpa Alta y buscan un lugar
donde asentarse, pero deben de pedir permiso al duefio del lugar (en este caso, al

Tlaltecutli), el cual se los otorga.

De igual forma, al realizarse en el espacio fisico de la iglesia y de dirigirse a
la sefiora Santa Ana, se esta buscando la legitimidad por parte de la entidad
catdlica. Es decir, que existen dos planos en los que los discursos se mueven, una
enfatizando el rol de agricultores y de estar en contacto con las divinidades
agricolas, y otra con la deidad catdlica quien también tiene una significacién con la
tierra y la fertilidad. Asi que la actividad agricola se relaciona con el culto catdlico,
que, mediante la danza, los cantos, la musica, las flores, las oraciones, entre otros

elementos, se entra en contacto con las divinidades.

Posteriormente en el ofrecimiento, en el dialogo que tienen los
Xoxocochihquiz con el personaje llamado Alonzotli enfatizan que vienen a saludar
a su apreciable madre todos cantan a la sefiora Santa Ana, sefialando que es
“nuestra madrecita, nuestro corazén, nuestra alma”, asi la patrona es la madre de
los habitantes de Tlacotenco, y van a honrarla en su dia, dejando entrever su
devocion, pero sobretodo el papel fundamental y de legitimidad que obtienen los
habitantes del pueblo, es decir, al contar con la aprobacion de establecerse y
alimentarse en ese espacio geografico por parte del Tlaltecutli, también cuentan
con la aprobacion de la deidad catélica que es reconocida como la madre o padre

de los habitantes, segun sea el caso. En el caso de esta danza, se representaba

260



en todos los pueblos de la actual Milpa Alta, en donde los santos patronos

catélicos son diferentes para cada pueblo.

Cabe sefalar que la relacion entre el espacio y tiempo presente en la danza
adquiere una importancia relevante, esto es, debido a que pareciera ser que busca
recrear un tiempo primordial, en el que los hombres-hormiga llegan al lugar que su
madre (en este caso, en el sitio en el que la Sra. Santa Ana vive) eligi6 como su

morada, van a saludarla en su dia, reconociendo su papel de madre y protectora.

Pero antes de esto reconocen que deben de pedir permiso al Tlaltecutli,
para que les sea otorgado un lugar donde descansar y alimento. Al respecto, se
debe recordar lo apuntado en los Titulos Primordiales en los que los pueblos
buscan establecer legitimidad ante el nuevo arden colonial en torno a la posesion
de la tierra, y en particular en Milpa Alta se busca establecer dicha legalidad desde
el ambito juridico y el sobrenatural, estableciendo la aparicion de la Virgen de la

Asuncion, el agua y la construccion de la iglesia.

En este sentido, el espacio tiene que ver con los lugares del pueblo, es
decir la iglesia, la casa del mayordomo, y las calles en las que transitan para
desplazarse de un punto a otro, incluso también esa espacialidad abarca el
bosque en cuanto a la utilizacién de una planta que crece ahi llamada “poleo” que
es muy olorosa y es utilizada para hacer un tapete verde que va marcando el paso
de la imagen de la Sra. Santa Ana por el pueblo. Es el sitio elegido por la

divinidad, y al definirse como hijos de ella se adquiere una legitimidad, llegé en “un
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tiempo” en el que no se sefala la fecha especifica, pero se reconoce su

importancia como patrona de los habitantes del poblado.

En cuanto a la categoria temporal, es dificil precisar cuando ocurri6 este, al
menos desde la oralidad de los pobladores no se hace referencia a esto, pero se
puede pensar que se habla de un tiempo mitico, al menos por las caracteristicas
de la trama y de los personajes, que al menos desde la perspectiva
mesoamericana, se puede ver que las caracteristicas de los nombres y cualidades
de los personajes tienen un caracter sagrado e importante en cuanto a su relacion

agricola y con lluvias®’.

Ademas de que, pensando en la importancia de la representacion y de
tener una iglesia, y un santo patrono en las comunidades indigenas vale la pena
recordar lo apuntado por Lockhart (1996) cuando describe la vida religiosa de los
pueblos indigenas, sefalando que la construccion de la iglesia es importante para
los poblados debido a que marca la autonomia del mismo, es decir, que también

posibilita tener una identidad comunitaria mediada por la religion.

Por lo tanto, se puede sefalar que quiza marca la refundacion del pueblo,
ahora desde la legitimidad que da la sefiora Santa Ana como patrona de la
comunidad. Y el reconocerse como peregrinos, enfatiza el caracter identitario con
respecto a otros pueblos a los que se visitan, como representantes de Santa Ana
Tlacotenco, se debe recordar que dentro de la religiosidad de los pueblos de Milpa

Alta se realizan varias peregrinaciones, en donde salen representaciones de cada

# ver apartado 3.
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poblado con sus estandartes que permiten identificarlos y distinguirse de los

demas.

Los hombres-hormigas son peregrinos, y también se puede considerar que
el sentido que adquiere la hormiga es de un caracter civilizatorio, debido a que fue
quien ayudd a encontrar el maiz con el que los hombres se alimentaron, su
relacion estrecha con la lluvia que fertiliza los campos de cultivo es innegable en el
contexto mesoamericano (Sprajc, 1998 y Katz, 2005). Los hombres-hormigas se
reconocen como hijos de la deidad catdlica, por medio del rito representado en
cada fiesta patronal, se enfatiza esa condicion, se le llevan presentes. Aqui, es
necesario sefalar lo apuntado por Lopez Austin (2006) en torno al rito y su
funcionalidad “Con el rito se paga y con el rito se pide. El rito auxilia y alimenta a
los dioses siempre hambrientos...La fiesta es la culminacion del dialogo o del

intercambio (p. 199).”

Esta idea permite entender la interaccion entre los personajes y las
deidades, en dicha relacion se establece una filiacion, y se reconoce la
funcionalidad de la patrona y del sefior de la tierra, como los que han consentido
que “sus hijos” se establecieran en esas tierras, ademas de la relacion estrecha

con el maiz, la agricultura, las lluvias y la religiosidad.
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Simbolismo de ladanzay su relacion con la agricultura

En la danza se pueden encontrar elementos que la acercan a la agricultura,
como se apuntaba lineas arriba, en primera instancia el hecho de que sean
hormigas (hombres) adquiere un simbolismo importante, por la relacion con el
maiz y la lluvia, pero existen otros elementos que estan vinculados con la practica
agricola, por ejemplo, los segundos nombres de los personajes llamados
Xoxocochihquiz son Tlecana y Ontepa o Tlatoca, respectivamente, este ultimo
nombre Molina apunta en una de sus acepciones que es el que va sembrando o
siembra semillas, pero agrega otro punto interesante y es el que va al burdel (p.

140).

En este punto, pareciera ser que el Xoxocochihquiz Tlecana es el que guia
la peregrinacion, pero también podria ser que es el que guio a Quetzaolcoatl al
Tonacatepetl, “el lugar de nuestro sustento”, sitio donde se encuentra el maiz, y el
segundo personaje el Xoxocochihquiz Ontepa o Tlatoca, podria hacer referencia a
Quetzalcoatl que se convirti6 en hormiga para acompanar a la otra y poder

acceder al maiz y darselo a los hombres para su alimento, para que lo cultivaran.

Otro elemento importante, lo marca el inicio de los ensayos para las danzas
que se representaran en la fiesta patronal, 3 de mayo, fecha en el que se celebra
la Santa Cruz y que tiene relacién con la apertura del temporal. Y que, para la
fiesta patronal, los campos que fueron sembrados primero, ya han dado frutos, los
elotes. Esto se puede ver en el altar de la Sefiora Santa Ana en donde ademas de

flores se pueden ver matas de maiz que han dado los primeros elotes de la
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temporada. Ademas, los lugarefios reconocen en la patrona, una influencia muy
grande en el ambito de la fertilidad y en la lluvia, asi lo demuestran los testimonios

sefalados en el apartado 3 de este trabajo.

Al respecto, Albores (2001) menciona en su trabajo etnografico realizado en
poblados del Valle de Toluca (San Mateo Atenco, Texcalyacac y Matlatzinco), que
identificé ocho fiestas en cruz, en las que existe una correspondencia de los dos

calendarios (de 365 y 260 dias) una con acepcién masculina y el otro femenina.

Las cruces que forman estas festividades dentro del calendario ritual
catolico y su relacion con la actividad agricola es interesante debido a que ubica
con una cruz de Malta “[...] el ciclo anual de 365 dias en cuanto a un referente
solsticio-equinoccial, que en la region son de caracter masculino. San José (19 de
marzo), San Juan (24 de junio), San Mateo (21 de septiembre) y el nacimiento del

Nifio Dios (24 de diciembre).”

Y mas adelante se refiere a las fiestas que representa con la cruz de San
Andrés y que “[...] alude a al ciclo de 260 dias y tres de sus cuatro fiestas son de
caracter femenino: La virgen de la Candelaria (2 de febrero), la Santa Cruz (que
en la regién se festeja del 2 al 3 de mayo), y la Asuncion de Nuestra Sefiora o la

Asuncion de la Virgen (del 14 al 15 de agosto).

La cuarta fiesta de este grupo, con el nombre de muertos, condensa una
fuerte carga mesoamericana que en el calendario catdlico incluye la Festividad de
Todos los Santos, el 1 de noviembre, y la Conmemoracién de los fieles difuntos, el

2 del mismo mes.” (p. 420-421)
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Esta nocion es interesante debido a que en Tlacotenco se identifican al
menos las fiestas que formarian la Cruz de San Andrés, y que tienen que ver con
la Candelaria (2 de febrero), la Santa Cruz (3 de mayo, que es cuando se apertura
el temporal de lluvias y se da inicio con los preparativos de la fiesta patronal), La
festividad de la sefiora Santa Ana (26 de julio fecha en la que ya se tienen los

primeros frutos de maiz) y la festividad de Todos Santos.

Cabe mencionar, que también se celebra la fiesta de la Virgen de la
Asuncion en Santa Ana, por lo que también cabria tomar en consideracién que en
estas dos festividades femeninas se presentan los primeros frutos de los campos

de cultivo. Y como una cuarta fecha es la festividad de dia de Muertos.

Por otro lado, se encuentra el punto relacionado con la comunicacion que
buscan entablar con el Tlaltecutli, el sefior de la Tierra, y que también tiene la
acepcion a la deidad de la Tierra, que también puede tener rasgos de Tlaloc,
deidad de la lluvia, le piden permiso para asentarse en un lugar donde poder
descansar y alimentarse. Esto es importante debido a que dentro de la oralidad
mesoamericana la peticion y la construcciéon del pensamiento contemplan el
entorno natural (cerros, campos de cultivo, barrancas, entre otros) porque
pertenecen a los dominios del sefor de la Tierra, y como tal se debe de pedir
consentimiento para cualquier actividad individual o colectiva, incluida la

agricultura.

Con respecto a la peticion de los hombres-hormiga de tener un lugar donde

descansar y alimentarse resaltan dos momentos importantes; el primero se refiere
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al instante en el que los peregrinos se enteran de que les fue permitido descansar
y seran alimentados entonan el canto a la alegria, en el que se preguntan y
responden de manera alegre sobre a ¢donde ira? ¢qué haran? ;qué comeran?
¢,qué beberan?, a lo que van respondiendo de forma alegre que iran a un lugar
llenos de flores, que haran una ofrenda de flores, comeran tortillas y beberan vino
agrio, para posteriormente sefialar que se encaminaran a donde esta su apreciada

madrecita porque ya iniciara la misa.

Esta escena marca se puede percibir que los peregrinos han recibido el
permiso de tener un lugar dénde descansar y alimentarse, por lo que se disponen
a retribuir con ofrendas los bienes otorgados, es decir, las tortillas y el vino agrio.
Esto puede remitir al tiempo mitico, en el que los peregrinos han encontrado el
lugar donde se asentaran, por lo que se disponen a agradecer con baile, flores y
cantos y sobre todo con la misa. Inmediatamente después da inicio la escena en la
que son alimentados de forma solemne por las Cihuapiltzitzintin, que son las

intermediarias entre el Tlaltecutli y los peregrinos.

Posteriormente, las doncellas van pasando al lugar de cada uno de los
peregrinos y los flanquean para de manera solemne darles de comer, pero
entonando previamente un pequefo canto que versa asi “‘{Beba usted! jComa
usted! Se bebe mucho, se come mucho lo que pertenece a nuestra apreciada

madrecita, el vino agrio ah ah ah.”

Por lo que, como se apuntd en el apartado 3 donde se analiz6 esta escena,

contiene elementos simbodlicos interesantes en cuanto a que puede hacer
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referencia a la sefiora Santa Ana y a sefor/sefiora de la Tierra, en particular en
esa dualidad que enmarca el mundo mesoamericano, la dualidad vida-muerte, que

permite que el mundo entre en un proceso ciclico, de nacimiento y muerte.

En este caso, las hormigas estan en un punto intermedio, pertenecen al
mundo terrenal, pero van a las profundidades del inframundo, saben dénde se
esconde el maiz que alimentara a los hombres, anuncian las lluvias que traeran

vida a los campos de cultivo, son el animal civilizatorio.

También puede ejemplificar lo que Albores (2001) denomina Cruz de San
Andrés, para ejemplificar el ciclo ritual agricola, debido a que de forma solemne
se ubican formando una cruz para alimentar a las hombres-hormigas y al
gobernador, sefialando que para obtener los frutos que faciliten la vida, la tierra
debe incubar al maiz al ser sembrado y el vino fertilizador (lluvia) para que los
frutos se puedan dar, y que por la fecha en la que se celebra la fiesta pues ya se
tienen los primero elotes en los campos de cultivo, sehal de que las lluvias

favorecieron la siembra.

Los protagonistas de la danza, son hormigas que buscan un lugar donde
descansar y alimentarse, son guiados por dos personajes, los enigmaticos
Xoxocochihquiz (Tlecana y Ontepa), que son los que elaboran el vino agrio, son

los vinateros, lo que indica su relacion acuatica.

En este sentido, la hormiga, senala Katz (2005) tienen una relacién con la

lluvia y la regién de los muertos, habra que recordar que en Tlacotenco se
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menciona que la hormiga anuncia la llegada de las lluvias, y en especial las

hormigas vinateras que producen la huevera al inicio de esa temporada.

Regresando a la danza, todos los peregrinos-hormigas son alimentados por
las cuatro Cihuapiltzitzintin, quienes los rodean formando los cuatro rumbos
cardinales. En este sentido, el acto de alimentarlos adquiere una solemnidad en el
que se recrea posiblemente el quincunce (imagen de los cinco rumbos cardinales,
oriente, poniente, norte, sur y el centro) que para Gonzalez Torres (1975) indica

que tienen correspondencia con el planeta Venus.

De igual forma Sprajc (1998) senala que existe relacion entre Quetzalcoatl,
Venus, las lluvias, la fertilidad y el maiz. Esta idea se refuerza con el mito del
origen del maiz relatado en la Leyenda de los soles, en el que Quetzalcoatl se
transforma en hormiga, siendo la hormiga roja quien lo guia hasta el sitio donde se

encuentra el maiz.

También puede hacer referencia al plano del mundo, al respecto Lopez
Austin (2008) sefala que era representado como un rectangulo, que estaba
dividida en cruz, con cuatro segmentos y en el centro se ubicaba el ombligo, en
donde norte y sur representaban a la relacién de vida y muerte y los otros

extremos, oeste- este a la dualidad hembra- macho.

Volviendo a la escena de la comida, es sugerente que las doncellas
reconstruyan ese plano cosmico para alimentar a los peregrinos, pareciera ser que

estan representando a los pares complementarios, y que en la practica agricola
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son necesarios para la fecundacion de la semilla, siendo el centro, es decir, el

ombligo, el sitio donde confluyen dichas fuerzas.

Esta misma escena se repite mas adelante, casi al finalizar la danza, pero
teniendo como protagonista al Tlaltecutli, el duefio de la tierra. En este sentido, la
solemnidad de la escena de la comida representa las fuerzas que confluyen en la
fertiidad, en donde la tierra necesita de las fuerzas complementarias para el

desarrollo de la planta de maiz, pero en general de la vida y de la muerte.

En esta linea de la argumentacion, es necesario recordar que la sefora
Santa Ana también tiene atribuciones relacionadas con la fertilidad, en el apartado
3 se transcribid un relato de una danzante en la que narra que su nacimiento se
dio por la ayuda de la patrona del pueblo. Entonces, la representacion del plano
terrestre o del quinux relacionado con Venus en esta escena podria representar la

relacion con las lluvias y la fertilidad.

En suma, la comida dentro la fiesta patronal también posee un papel
importante debido a que los mayordomos de cada una de las cuadrillas de
danzantes y de las bandas de musica, y en general en la comunidad, recrean en
sus hogares el ritual de ofrecer a sus invitados (que en muchas ocasiones también
son peregrinos, o bien, proceden de otras comunidades fuera de Milpa Alta)
alimentos durante los dias que dura la fiesta hasta su finalizacion, tanto el
desayuno que se ofrece antes de salir hacia la iglesia, como la comida, en la que

después de bailar en el atrio de la iglesia regresan a la casa de los mayordomos y
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se les ofrece comida, para después volver a la iglesia y continuar con los bailes

hasta la tarde (esto en el caso de las cuadrillas de danzantes).

En cuanto a lo que sucede en algunos hogares de la comunidad, también
organizan y ofrecen una fiesta para recibir a familiares y amigos en la que
degustan alimentos tipicos de la region como son los tamales de frijol, de haba, de

quelite y el mole.

La danza como representacién del orden social

Como se ha visto hasta el momento, la danza posee elementos muy
interesantes que acercan a la cosmovision de los habitantes de Tlacotenco, y en
este sentido, no so6lo tiene que ver con el plano agricola o ritual, sino que marca
aspectos de orden social, que matizan todos los aspectos de las relaciones

humanas, pero también de los elementos sobrenaturales.

Asimismo, es interesante el papel que tiene el personaje llamado Alonzotli,
que es considerado el zangano, no trabaja, vive robando los que otros producen,
principalmente las tortillas y el vino agrio, este personaje roba la comida del
Tlaltecutli, y este a su vez da la instruccion a los hombres- hormiga que lo

busquen y lo lleven ante su presencia.

Los peregrinos, lo buscan y lo atrapan, lo llevan ante el gobernador, y este
determina darle un castigo, pide que lo golpeen y lo sangren. Todo esto se realiza
bailando, van haciendo movimientos conjuntos que asemejan el movimiento de la

serpiente y que precede el acto del castigo- ofrenda.
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Esto ultimo, podria ser asi debido a que el Alonzotli podria representar a
esos aspectos que influyen en el orden social, es decir, que puede representar
también, al que no es indigena, al espafiol, al mestizo y a todo aquel que atente al
orden social, pero también puede estar relacionado al proceso de siembra, porque
desde que el maiz es sembrado, esta en peligro de ser robado o afectado tanto
por animales como el raton de campo, las mismas hormigas, la ardilla, entre otros

animales, y también de la lluvia, si es en exceso, o la falta de la misma.

Ademas, siguiendo el planteamiento de Pury-Toumi (2013), el simbolismo
de la sangre, para lo cual sefala que “[...] esta asociado al origen de la vida
vegetal” (p. 95) También afirma que la palabra maca- significa golpear o dar, que,
aplicado en este caso, las hormigas, tanto los Xoxocochihquiz como las doncellas,
son ordenadas para que capturen al Alonzotli y lo golpeen, como si fuese un

prisionero, o lo tienen que hacer sangrar.

Asi pues, la propuesta de la autora puede ser viable en este caso en cuanto
a que su planteamiento hace referencia a que la palabra “[...] tlamaca indica “dar
de comer’-lo que establece la relacidn entre don y alimento y el sentido de

interpretacion del sacerdote sacrificador como ente nutricio.” (p. 95)

La autora afirma que “Tlamacatzin es el héroe quien dio origen a la vida
vegetal-sacrificador y nutricio- dio muerte a la pareja de ancestros que querian
devorarlo.” (p. 95) Estas ideas son sugerentes, debido a que, en La danza de las
Azcame, las hormigas y las doncellas son las que sacrifican o castigan al ladrén, y

su asociacion con el sacrificio y la obtencién de sangre, puede significar la
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fertilizacion que requieren las semillas para dar frutos; es decir, la caida de la
lluvia, la cual fertilizara los campos de cultivo. Las doncellas dan de comer, pero

también golpearan como castigo al Alonzotli.

Otras referencias en torno al castigo, se pueden ubicar en las fuentes
histéricas del siglo XVI, en ellas se encuentra que los ladrones eran castigados
severamente, pero también el sacrificio de cautivos en las festividades era un
elemento muy importante debido a su funcion de preservar la vida a través del
sacrificio (muerte) y que en la época colonial adquiero otro matiz, quiza ya no se

ofrendaban corazones de cautivos, pero si se ofrendaba sangre de animales.

Ademas, en la danza se establece que el Alonzotli debe ser castigado por el
robo, debe sangrar, y los peregrinos se preparan para dicho acto bailando en
forma de serpiente, lo que adquiere un simbolismo relacionado con la fertilidad,

con la lluvia.

La sangre es la ofrenda al sefior de la tierra, incluso es necesario ese tipo
de actos que también son ofrendas, porque el acto transgresor del orden
representado por el robo y el castigo que recibe el Alonzotli, es necesario para la
generacion de vida, para el orden social y para la agricultura, porque posibilitan la
cohesién colectiva para preservar el orden, pero también para ejecutar practicas
que beneficien a la comunidad en todos los planos, en lo religioso, en lo agricola,

entre otros.
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La danzay la lengua nahuatl

La lengua y la cultura nahuatl dentro de la comunidad tlatenca posee gran
importancia, como se menciond lineas atras, existen esfuerzos de parte de
algunos personajes que buscan su revitalizacion. En particular, el maestro don
Susano Leyva tiene como uno de sus objetivos el compartir sus conocimientos de

su lengua materna, sus saberes como musico y, en general, de su cultura.

Asi pues, el hecho de haber contado con su disposicion a compartir su
conocimiento de los dialogos que componen la representacion dancistica, abona a
su proyecto de difundir la lengua y la cultura. La traduccién que se ofrece en esta
investigacion, fue producto del dialogo intenso entre el que escribe y el musico
tlacotenca; con la intencién de buscar la opinidn y validacién de las ideas que

surgian al momento de dilucidar el significado de ciertos términos.

La idea central es que, al ir analizando, traduciendo y dialogando se
encontré que el lenguaje utilizado en la danza posee un toque de elegancia y de
respeto. El uso del reverencial es ejemplo de ello. Al respecto, Silva (1993) en
donde senala que en Tlacotenco su uso denota el respeto que existe entre los
interlocutores, también refleja el tipo de relaciones que existen entre personas
mayores o alguna autoridad o simplemente como muestra de afecto. Por ejemplo;
en la danza se puede identificar la solemnidad en lenguaje utilizado en los
didlogos al hablar con la sefiora Santa Ana, con el gobernador o las

Cihuapiltzitzintin.
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Estos elementos no solo reflejan aspectos relativos al plano linguistico del
nahuatl y el uso del reverencial, sino que también nos acerca a los usos de la
lengua, es decir, su sustrato cultural. Asi pues, se encuentran diferentes términos
que denotan el rol del hombre y la mujer en el contexto milpaltense, y tlacotenca
en particular, cuando al inicio de la fiesta el mayordomo da el discurso de
bienvenida y establece en su argumentacién, con un lenguaje poético, que es la
tierra en la que los hombres hablan con las nubes y las mujeres alimentan a los

niRos con aguamiel.

Si bien, estas ideas se analizaron en el apartado 3, es conveniente resaltar
que los discursos en nahuatl reflejan la forma en la que la comunidad percibe y
explica su mundo, la forma en la que ellos mismos se situan en la realidad y la
comunicacién que establecen entre los diferentes actores que participan en el
plano comunitario, tanto en la cotidianidad como en el plano ritual u ocasiones
especiales, el entorno y las divinidades. Asi pues, la lengua no puede
comprenderse sin la cultura. Por lo que al haber analizado los dialogos y discursos
empleados en la danza y los diferentes testimonios encontrados con algunos
personajes de la comunidad, en donde comparten aspectos referentes a sus
practicas culturales, se pudieron comprender y estructurar las interpretaciones

presentadas en esta investigacion.
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CONCLUSIONES

La danza de las Azcame representa un material digno de analisis y de
rescate, debido a que aporta elementos discursivos que permitan comprender la
cosmovision de los pueblos de Milpa Alta, desgraciadamente ya no se representa
en la fiesta patronal de Santa Ana Tlacotenco. Aunque todavia permanece en el
plano del pensamiento colectivo de algunos participantes que aun sobreviven,
pero que su conocimiento se limita a recordar los dialogos de los personajes
representados. Ademas, adquiere una importancia crucial el papel de don Susano
Leyva como musico tradicional y como especialista ritual, debido a que recuerda

todos los dialogos de los personajes que escenifican la teatralizacion.

El ejercicio de reconstruccion que se realizd en esta investigacion es un
primer escaldon de analisis de la cosmovision desde la perspectiva de la oralidad,
es un ejercicio que intenta comprender la relevancia de estas representaciones
que involucran elementos mesoamericanos y novohispanos que, histéricamente
hablando, los pueblos han recreado y reformulado para definirse y posicionarse en

el contexto que les toca vivir.

Queda claro que la estructura de los pueblos originarios tiene una
complejidad que se debe tener en cuenta, debido a que son producto de una serie
de relaciones en las que los factores politicos, sociales y religiosos poseen un

peso relevante, y que provocan que las comunidades vayan transformandose.

Por ejemplo, de acuerdo a lo encontrado en la comunidad en torno a la

danzay el porqué de su desaparicién de la escena ritual se encontré lo siguiente.

276



1) Don Susano refiere que se dejé de llevar acabo por falta de mayordomo.

2) Otra causa también relatada por el musico tlacotenca, tiene que ver con
otra danza originaria de Milpa Alta y que ya no se representa, la danza
de los negritos. En ella los personajes respondian lo siguiente ante el
cuestionamiento sobre su lugar de origen: “tepanqui tepetzalan ihuan
otiquitzato catemetzalan” que significa lo siguiente: “Nosotros venimos
de entre los cerros y vinimos a salir de entre las piernas (haciendo
alusién a que salen de entre las piernas de las mujeres) esto lo escucho
el cura, el cual sabia nahuatl, e inmediatamente prohibi6é la danza. En
las Azcame también se hacia alusién a ese mismo lugar de origen, por
lo que nuestro amigo relata que se desaparicién de la escena ritual se

debid también por esa causa.

Con base en la informacion recabada en esta investigacion, se ofrecen
otras posibles causas por las que ya no existe la cuadrilla de las Azcame vy la

consiguiente mayordomia.

1) Una causa podria ser que ya no hubo un especialista ritual (musico) que
pudiera asumir la responsabilidad la ensefianza de los dialogos. Si bien,
Don Susano conoce la musica y los dialogos de las Azcame y pudo
haberse encargado de ella en el pueblo de Tlacotenco, esto no fue asi,
debido a que él es reconocido en la comunidad como el encargado de la
danza de las Aztequitas, y como tal, no puede encargarse de otra

cuadrilla dentro de la misma festividad. Y asi, al no contar con maestro,
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3)

la danza no pudo tener un mayordomo que pudiera prepara la

representacion.

Otra causa puede ser que, dentro del misma organizacién de los
mayordomos y diversos cargos de la fiesta patronal, hayan convenido no
tener una mayordomia de las Azcame por cuestiones economicas, es
decir, que los gastos para organizar la danza podrian destinarse para
otros cargos que pudieran diversificar la fiesta patronal. Por ejemplo, la

contratacion de alguna banda, cohetes, entre otros.

También pudo haber sido un factor el tiempo que dura la representacion,
ya que todos los actos que componen la danza llevan mas de una hora y
media, esto pudo haber generado algunos conflictos entre las otras

cuadrillas en cuanto a los turnos y espacios a ocupar durante la fiesta.

Si bien, todas estas hipétesis y otras mas pudieron influir en la desaparicion

de la escena ritual que enmarca la fiesta patronal. Entendiendo que las causas y
los efectos de los fendmenos sociales son multifactoriales, es decir, son la suma
de una serie de factores y situaciones que durante su proceso van direccionando

un resultado.

En suma, la presente investigacion permitié identificar algunos elementos

que acercan a la comprension y el conocimiento de las ideas en torno a la
cosmovision milpaltense, la influencia del mundo mesoamericano y novohispano,
las influencias de la época actual que impactan en la comunidad. Las sociedades

son dinamicas e histdricas, por lo que no se puede concebir una visidén estatica de
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las mismas. Por esa razén, ante un mundo en constante cambio, cobra
importancia el estudio de este tipo de practicas culturales que sumen al

conocimiento de los pueblos originarios que habitan la Ciudad de México.

Por otro lado, es grato ver que en la actualidad se estda dando un proceso
de revitalizaciéon en la zona de Milpa Alta, en lo que respecta a las practicas
culturales y agricolas, que en las ultimas décadas se ha visto amenazado por la
creciente mancha urbana. La organizacion de cursos de la lengua nahuatl en la
que se invitan a los abuelos, para que compartan su conocimiento tanto en la
practica agricola, como en la variedad de hongos, plantas y animales que existen

en la region y, en general, sobre la cultura nahuatl.

Los esfuerzos acufiados por don Isidoro Meza (1), don Ignacio Sanchez (1),
dofa Nedfita, don Susano Leyva, el grupo Wewetlahtulle, La Academia de la
Lengua y Cultura Nahuatl, entre otros; cada uno en su espacio de experticia,
significan saberes que abonan al conocimiento de la cultura nahuatl, pero también
a ese contacto y negociacion que, desde tiempos antiguos hasta nuestros dias, los
pueblos originarios han establecido con otros grupos culturales y que abonan a la

construccion de una cultura propia.

Estas experiencias deben de ser tomada en cuenta por los profesionales
que estamos interesados en trabajar en esas comunidades y que pongamos
nuestros conocimientos al servicio de las colectividades con el fin de poder
instrumentar trabajos que puedan sumar a ese objetivo. Es decir, que asumamos

un compromiso con y para la comunidad.
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Para finalizar, me gustaria compartir la experiencia que significd el realizar
esta investigacion y el poder compartir grandes charlas con los coautores de este
trabajo. Comenzaré por compartir que pude sentir la emocidén que proyectaban
cada vez que hablaban de lo aprendido a lo largo de su vida, de su lengua, de sus
trabajos en el campo, de sus caminatas en el bosque, lo que significa ser
tlacotenca. De la forma en la que cada uno busca resignificar sus saberes y su
cultura, de los incansables esfuerzos por que la lengua no muera y sucumba ante

los embates de la modernidad que, por cierto, no estan negados a ella.

Muchos de ellos publicaron libros y articulos sobre su lengua y cultura como
el maestro Meza o han grabado discos de la musica tradicional como el maestro
Susano Leyva. Asistieron o asisten a foros nacionales e internacionales, o bien

reciben a los visitantes como si fueran parte de su familia, como fue mi caso.

En cada uno de sus dias de existencia buscan transmitir sus conocimientos,
como en muchas ocasiones me los hicieron saber el maestro Isidoro (1), que
hasta sus ultimos dias no perdi6 el interés de compartir sus conocimientos sobre
su lengua y no decayeron sus deseos, a pesar de los estragos de la enfermedad,
de seguir publicando libros que ayuden a las nuevas generaciones a conocer la
cultura nahuatl. Por su parte, el maestro Susano, sefiala que para él la lengua, la
musica y la cultura de su pueblo estan unidas, y no las puede entender la una sin
la otra, por eso en su ejercicio docente integra todos esos saberes. Sirva este
trabajo para que sus voces no se apaguen y su cultura siga floreciendo con su

lengua, sus festividades y sus tradiciones.
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