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RESUME ET MOTS CLES

Résumé

Cette these aborde la ritualité deuple otomile la Sierra Madre Orientdé I'état d'Hidalgo
(Mexique) dans une perspective spatiale et relationnelle. Partant du corps, notion largement
étudiée dans la littature ethnographique de la régidapproche proposée considére le corps
dans l'espace, tracant le réseau de relatiriiples qu'il construit dans la vie sociale et avec
le collectif des nothumains. De l'analyse de I'espace rituel et des dynamiques qui guident
chaque performance, émerge ugsteyne complexe d'interactiongntre étres humainsbjets

et entités invisitesi qui est le fondement méme de dgoroduction des processus vitaux.
Mots clés

Espace rituel; mouvement; agentivité; non humains; artefacts rituels.
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ABSTRACT AND KEYWORDS

Abstract

This thesis approaches the rituality of the Otomi people ofidreaSViadre Oriental in the
state of Hidalgo (Mexico) from a spatial and relational perspective. Starting with the body, a
concept widely studied in the ethnographic literature of the region, the proposed approach
considers the body in space, tracing teevork of multiple relationships that it constructs in
social life and with the collective of ndmumans. By analysing the ritual space and the
dynamics that guide each performance, a comgyskem of interactions emergiedetween
human beings, lgects ad invisible entities which is the very foundation of the reproduction

of vital processes.
Keywords

Ritual space; movement; agentivity; Rbamans; ritual artefacts.
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INTRODUCCION
LA DUDA DEL ESPACIO

Me gustaria que hubiera lugares estables,
inmdviles, intangibles, intocados y casi intocables,
inmutables, arraigados; lugares que fueran
referencias, puntos de partida, fuentes: mi pais
natal, la cuna de mi familia, la casa donde naci, el
arbol que habriaisto crecer (que mi padre habria
plantado en el dia que naci), el desvan de mi
infancia lleno de recuerdos intactos... Esos
lugares no existen, y es porque no existen que el
espacio se convierte en una cuestion, deja de ser
evidente, deja de ser incor@mlo, deja de ser
apropiado. El espacio es una duda: debo marcarlo
constantemente, designarlo; nunca es mio, nunca
me es dado, tengo que conquistarlo.

Georges Peréec

El 1 de mayo de 2019 llegué por primera vez a San Gregoracomunidad rural da
zona norte del municipio de Huehuetla (Hidalgo). El pueblo se preparaba para el prideer dia
la mayordomia de la Santa Cren las calles habimesas donde los hombres se sentaban a
beber y hacer flores para la fiesta, mientras en las casas lagsntgenenzaban la larga
preparacion de la comida. En el oratorid destumbre, en cambio, yrequefio grupo de
personas entrelazalagpalma de coyol para la limpia nocturna qeraria lugar al dia siguiente.
Aqui me acogieron, con un poco de incertidumpoe ambas partes, y me quedé atamojas
de palma toda la tarde. Lpsrsonas encargadas dratorio de la comunddi son en su mayoria
gente mayor y a menudmondinglie La comunicacién en espafol era extremadamente
limitada y no dejaba pacio pareconversaciones verdaderasmpartir operaciones técnicas
era, por tanto, la forma mas facil y eficaz de comunica@éspués de aproximadamente una
horg Valentin aparecio en la puerta del oratorio y comenz@ @wisotros un intercambio que

Y¢Joaimerais qudil existe des I|lieux stables, i mmol
immuables, enracinégles lieux qui seraient des références, des points de départ, des :smarcgrmys natal, le
berceau de ma famille, la maisonjog ser ai s n®, | éarbre que jbaurais vu
de ma naissance), | e grenier de mon enfance empli de
gudils noébexistent pas quded °lt&ees pRavcied echecwvei, e ncte sggee sdtdi°otnr,
appropri ®. L0 eitmedantsanecesse lammarquen le désigneri | ndest jamais 7 oo
jamais donn®, il f auGeorges Rere¢ (0985 122).d 5tsmaduccibreesmia.nqu °t e ée.
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I cercanos cen la distancid durd los cinco afos siguientes y aun dura hoy. De nuestras
conversaciones, en un idioma que para ambosra@l materno, surgié este trabaje mis
desconciertos y malentendidos y de su esfyextyaordinariamente creativppr haceme
entender algo de lo que observaba y de los gestos que me ensé&Sadistoria, @r tanto,

sOlo puede empezar pék

Valentin eshoyun hombre de 74 afios, originario de San Gregorio, aummuen digarte
de su familia we en Santa Ana Hueyltfzdn, donde cada afio pdséiesta de Todos los Santos.
Durante su infancia, el pueblteria una escuela hasta el tercer grado, pero a menudo no habia
maestro. En ese entonces, la aldea se encontraipa posicion mucho mas aislagae ahora,
pues aun nexistia una carretera que lo conectara conhHeta, la cabecera. Solamente
algunos nifios acudian a clase y Valentoma la mayoria de los hom#s y mujeres de su
generacion, no fue a la escuela. Adul®traslado a la Ciudad de México con su espasa
hija, donde viw y trabaj6é durante quince afosquéi a diferencia de quiesgermanecieron
en la comunidad aprendié espafiol, que habla con fluideZeer y escribir. Dotado de an
inteligencia y una ironia noomunes, es un hombre curiesomediatamente vio mi presencia
con benevolenciaAquel primero de mayo en el oratorio, ante mi mirada probablemente
insegura y llena de preguntas, empezé a explicarme lo que haofacAerl primer especialista
ritual de la comunidad, y a mostrarme lasuf@s de papel quehia que recortar para el rito

Durante todo el mes de mayo, volvi a San Gregornia participar en losostrumbresie
fertilidad agraria que se realizantes del comienzo de la estacion deids. En algunos de
estos eventQsni precaria salud por padecer de asma y no estar acostumtabdgafocante
calor gque en esta época del aBaracterizaesta rte de la Sierré causo preocupacion entre
mis anfitriones, que generosamente me dejaron participar en &Eaoim y ejecucion deus
ceremoniasMas tarde supe que, por esta razae confiaron formalmeata la supervision de
Valentin,el Unico qe hablaba espafiol con soltuage también se ceimtio en mi guia por los
senderos en la selva hata lugares sagrados y gsiemprese ocup6 de miesperandome en
el camino cuando me faltaba alento o procurando traer una segunda capa de lluvia para
abrigarme. Efue para mi la persona que «abre el camino» en mas de un sentido.

Nuestra relacion se convirtié con los aflen una amiatd hecha de carifip curiosidad
mutuos. En 2023, mi frecuentacion de su familia pasé a ser casi diaria y la mayoria de las veces
no por motivos de estudio. El tiempo y el espacio de la investigacion se convirtieron en los del
compatir familiar y afectuosalonde, junto a él en sus quehaceres, la pequefa Alicia, su nieta,
aprendia conmigo a leer y escribir. Valentin es un especialistaqitedierdd el don de su
abuelo: me contd eoo su vocadin se manifestd en un suefio en la imagen de un camino en la
selaque una figura (una entidad) le pidi6 que limpiara con un machete. Viadsnih hombre
gue abre caminos.dinparte su trabajo ritual cartros especialistais entre loscualesexiste
una jerarquia explicitd para la realizacion de rituales comunitarios cuya finalidad es el
bienestarolectivo. La preparacion de gnstumbre tiene lugar en el oratorio, donde se redinen
para recortariuras de papel y preparar "la flor". Valentin y el oratorio han sidpuntode
partida.

Fue mientras estaba sentada en el oratorio preparando las flores y doblando las hojas de
papel revolucidon para ayudar a los especialistas en la operacion de corte cuando surgié mi
objeto de investigacion. Al elegir centrar mi atencién en legf@ comunitario, decidi, en
consecuencia, investigar las practicas rituales colectivas, dejando al margen la ritualidad
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doméstica y terapéutica. Este punto de vista tuvo importantes repercusiones metodologicas y
analiticas: era necesario abarcar tanfel@epcion subjetiva de los actores como el imaginario
compartido. Es en este espacio «infraordinario», recurriendo de nuevo a una intuicion de Perec,
donde el sujetod con su vida cotidiana y sus pensamientos intingesencuentra con el espacio

de acabn del grupo, humano y metahumano, y la comunidad puede actuar como un Unico
cuerpo social.

Paulatinamente, sentada en los bancos del oratorio e inmersa en conversaciones que no podia
entender, los gestos de la gente adquirieron una nueva relevancia, planteAndome nuevas
preguntas. Los monticulos del oratorio que parecian puntos de ofrenda em@eaparecer
como dispositivos mas complejos de lo que yo podia observar, y los movimientos de las
personas que llegaban al oratorio altamente ritualizados bajo su apariencia ordinaria. La
sensacion de que el espacio en el que se movian mis interlocwdaes el mismo en el que
yo estaba acostumbrada a pensar generd la perspectiva que animé por completo mi estancia en
el campo. La superposicion e interaccién entre espacios distintos, visibles e invisibles, produjo
en mi desconcierto y, mas tarde, lagsdad de encontrar nuevos puntos de referencia espacial.

La desorientacion y mis dudas sobre la espacialidad vivida, por miy por ellos, fueron la semilla
de este trabajo de investigacion.

¢, Qué acciones se ponen en marcha para manipular la calidagatmb®s,Como puede
influir el espacio en los procesos de crecimiento de los organismos y en las transformaciones
de los agentes humanos y no humanos? ¢Qué espacios invisibles, para mi inaccesibles, perciben
mis interlocutores? ¢Qué relaciones potencialesden tejerse en estos "intersticios de
presencia”, entre la geografia terrestre y la cosmica? Estas preguntas describian los limites
espacietemporales necesarios para la investigacion: examinar el corto y el larga’ @azo
evento ritual en su singuldad y en sus conexiones con los otros costumbres durante los ciclos
rituales anual y cuatrienaj abordar las dimensiones individual y colectiva: las relaciones que
acttan sobre los organismostanto humanos como las plantas cultivadag las que se
extienden a la sociedad en su conjuiitdos vinculos de compadrazgo y la jerarquia
cosmopolitica.

Para captar la calidad del espacio otomi, los cuerpos y movimientos de los ritualistas y
participantes en las ceremonias fueron la primera pista a segudirdaciones de personas y
artefactos, asi como las alteraciones entre el interior y el exterior marcan cualitativamente los
lugares y su eficacia performativa. Las paginas que siguen son un intento de orientarme y
orientar al lector en esta espacialidaéstable y cambiante cuyas fronteras se restablecen
continuamenté sin pretender fijar las coordenadas objetivas de un territorio que nunca puede
cartografiarse por completo. En esta perspectiva, los croquis y los dibujos permiten recuperar
esa primerdase de la etnografia en la que el conocimiento es ante todo una duda, una pregunta
gue pugna por formularse. Taussig la define como el momento del descubrimiento, cuya huella
se encuentra sobre todo en los diarios de campo:

Dicen que la ciencia tiene sldases: la l6gica imaginativa del descubrimiento, seguida de la
dura disciplina de la prueba. Sin embargo, la prueba es esquiva cuando se trata de asuntos
humanos; un nexo social no es un laboratorio, las leyes de causa y efecto son triviales cuando
se tata del alma, y el significado de los acontecimientos y las acciones se encuentra en otra
parte, como en la mezcla de emocion y razonamiento que llevé al antropélogo en sus viajes en
primer lugar. Asi pues, me parecio que habia llegado el momento déoreflemiucho mas

sobre la primera fase de la investigacion, la de la légica imaginativa del descubrimiento, que,
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en el caso de los antropdlogos y de muchos escritores y otros creadores, como arquitectos,
pintores y cineastas, por nombrar solo a los ma®spse encuentra en los cuadernos de notas,
gue mezclan la materia prima de la observacion con la ensofiacion y, al menos en mi caso, con
dibujos, acuarelas y recortes de periodicos y otros medios de comunicacion. (Taussig, 2011:
X1)?

Una mezcla de emociGnrazonamiento subyace, pues, en los dibujos mas personales que
intentan fijar en la mente la idea de un espacio invisible y emocional que no habria podido
captar sin las palabras de los interlocutores y la observacion silenciosa de sus gestos: es el caso,
por ejemplo, del recorrido de la enfermedad en el rito lustral descrito en el tercer capitulo. Por
su parte, los croquis de la organizacion de los depdsitos ceremoniales representan las huellas
de un diadlogo sobrel espacio, mas que auténticos magp@a$s lugares rituales. Recuerdo la
primera vez que presenté a Valentin uno de mis croquis de los depdsitos del Plan (un recinto
ritual en la selva donde se realiza un costumbre nocturno). La multiplicaciéon de los puntos
donde se colocaban los artefactos ydsgaba la comida no me permitia comprender el
verdadero campo de eficacia del ritual. Valentin observd mi dibujo durante unos minutos sin
comprender. Después, coloco en el centro el fuego que se habia encendido para preparar el café
durante la nochey que yo no habia dibujado por considerarlo irrelevante en la reconstruccion
de la practica ritudl y s6lo entonces comenz6 a nombrar cada depadsito, colocando en el recinto
ritual todas las entidades localizadas convocadas. Este episodio, junto con muchqgsiet
vinieron después, me mostré como mi idea del espacio se basaba en referenciasdasafailes (
la necesidad de dibujar "mapashientras que la de mis interlocutores en el conocimiento
corporal y la experiencia vivida del mundo. El posicionamieelsujeto en el territorio y, por
consiguiente, en el propio cosmos es lo que le permite orientarse y definirse: en el centro esta
la relacidon con un paisaje animado, no la construccion visual de un espacio objetivo.

Las numerosas peregrinaciones emlas he podido participar a lo largo de los afios me han
enseflado como la dimension relacional que subyace a la concepcion otomi del espacio se
extiende a todo el paisaje, cuya geografia encarna emociones compartidas. Atravesar
ritualmente el territorio serdnsforma, en esta perspectiva, en una operacion cognitiva que
construye la memoria del grupo y el sentido mismo de la convivencia. Keith Basso, en su largo
trabajo con los apaches occidentales, ha sefialado cdmo es precisamente en los momentos en
gue los mdividuos se apartan del curso de la existencia cotidiana cuando la relacion con el
paisaje se hace mas intensa y se crea un proceso que €l denomina «interanimacion»: una
experiencia reciproca y dinamica del espacio en la que los lugares animan las lakeas y
sentimientos de las personas que pasan por ellos, y las ideas y los sentimientos animan los
lugares, dandoles sentido (Basso, 1996:-1@8). El etndlogo, inevitablemente ajeno a este
«paisaje mental»ilfidern), sbélo puede acceder a esta practica dph&o compartiendo
fisicamente los lugares a lo largo del tiempo. Esta fue, por lo tanto, la metodologia que guio mi

2 «They say science has two phases: the imaginative logic of discovery, followed by the teiphetis proof.

Yet proof is elusive when it comes to human affairs; a social nexus is not a labdeatsrgf cause and effect

are trivial when it comes to the soul, and the meaning of events and actions is to be found elsewhere, as in the mix
of emotion and reasoning that took the anthropologist on her or his travels in the fi rst place. Thus Isfélniewa

to think a lot more about the first phase of ingdithat of the imaginative logic of discovérywhich, in the case

of anthropologists and many writers and other creative types, such as architects, painters, and filmmakers, to name
the obvious, liesn notebooks that mix raw material of observation with reverie and, in my own case at least, with
drawings, watercolors, and cuttings from newspaperotrat media».
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estancia en el campo: caminar y hacer juntos, en primer lugar, y hablar con mis compafieros de
viaje, en un segundo momento.

Los datos etograficos producidos por este enfoque tienen la forma de fotografias y
entrevistas: este trabajo intenta hacer justicia a ambas citando la voz directa de mis
interlocutores cada vez que es posible y acompafiando sus palabras con un copioso corpus de
imagens. Las fotografias no tienen un simple valor ilustrativo, del mismo modo que las
palabras van mucho mas alla de su funcién explicativa. En el primer caso, las imagenes ayudan
a representar movimientos y gestos, tan dificiles de describir y, sin embargjalesr para
captar el significado de las cosas. En cuanto a las entrevistas, me ha parecido oportuno incluir,
cuando el discurso lo permitia, mis propias preguntas. La razdén no es sélo el deseo de no ocultar
el papel (inevitable) da etnélogaen la orietacion de las respuestas, sino también mostrar mis
errores y malentendidos que, por el contrario, han dejado un margen de libertad a mis
interlocutores, permitiéndoles dirigir la conversacion de forma imprevista. Las preguntas y
respuestas sirvepor taro, para subrayar la dimensién dialdgica de nuestros intercambios y, a
menudo, como en el caso de Valentin, la capacidad de los entrevistados para controlar el
discurso y enriguecerlo con cadenas de asociaciones que yo no habria podido estimular de
ningunamanera. También en este caso, las fotografias ayudaron: la técnica de elicitacion, que
no es nueva, dejéo mas espacio para un dialogo a veces "fuera de tema" pero rico en informacion,
gue entrevistas mas estructuradas habrian limitado. En ultima instasgiespuestas son un
compromiso, como es bien sabido en la préactica etnografica, y poner en escena todas las voces
es una forma de hacer hincapié, una vez mas, en el camino recorrido, mas que en la meta.

Unas ultimas palabras sobre los interlocutorasy@s nombres se han sustituido por
seuddénimos para proteger su anonimato): como se observara, hay una distribucion
desequilibrada de sus contribuciones. En la parte mas consistente de esta obra, la voz de
Valentin es constante y a menudo esclarecedogaielde convierte en el verdadero coautor de
este texto. Esto sobre todo por lo que atafie a los significados rituales que remiten a un
conocimiento esotérico que solo poseen los especialistas. En los aspectos mas compartidos de
la vida social, el nimero deces que expresan sus pensamientos se amplia, restituyendo una
etnografia coral: es el caso del Carnaval (quinto capitulo) y de la muerte (sexto capitulo), ambos
hechos sociales totales, por citar a Mauss (2023), que influyen en la vida de la comunidad en
Su conjunto y sobre los que todos tienen algo que decir.

El enfoque metodologico que ha orientado tanto mi trabajo de campo como la restitucion
analitica de la etnografia, se encuentra en el marco de la teoria de la accién ritual propuesta por
Michael Hotseman y Carlo Severi (2017). En un contexto ritual, las personas comparten
acciones y movimientos, mas que discursos y significados: el conjunto de actos, por lo tanto,
es el punto de partida para un analisis de las relaciones que se constrayescea Hel rito.

En esta perspectiyvda performance se configura como una «totalidad interactibade

194), cuya dinamica global es lo que los autores definen como la forma relacional del rito. La
idea central de la teoria de Houseman y Severi es lamsaién ritual que articula relaciones

ya existentes en configuraciones nuevas, generando formas relacionales inéditas. Estas
transformaciones no se despliegan a nivel reflexivo o simbdlico, sino que acttan de manera
concreta y eficaz, alterando los virmsilentre los agentes. Por consiguiéntiavolucrando
concretamente e intensamente las persolaagerformance ritual es marcada por una tonalidad
emocional especial, el estilo del ribiflem 209), que impregna el nuevo tejido de lazos entre

los sujebs.
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Partiendo de esta perspectiMas conceptos de copresencia y coactividad propuestos
respectivament@or William Hanls y Perig Pitrou me han proporcionado valiosos recursos
analiticos para observar e intentar describir el funcionamiento del digpasitiinteraccion.
¢,Coémo logran técnicamente los seres humanos y las entidades no humanas una complicidad
comunicativa que les permite no solo intercambiar enunciados, sino actuar juntos con un mismo
proposito? Y ¢cdmo este programa de accidon compartde efectos concretos sobre el
entorno y las condiciones de existencia de los organisissfportante precisajue las
propuestas tedricas y metodolégicas de estos autores han dirigido mi mirada y mi forma de
recoger y organizar los datos, pero no hemrgbo a su obra para elaborar una interpretacion
convincentede ellos Cuando ha estado presenta, exégesis indigena ha iluminado el
significado de los datos; en los demas casos, mis hipétesis se han visto estimuladas por
fragmentos de explicaciones,gauencias e ideas que he ido recogiendo en el transcurso de
largo trabajo de campo y que, a menudo, aparecen como piezas de un mosaico complejo y
enigmatico. Espero no haberme alejado nunca demasiado de lo que me mostraron y ensefiaron
mis interlocutoresa quienes debo mi mas profunda gratitud. Por dradao, los errores y las
pistas falsason de mi exclusiva responsabilidad.

El enfoque pragmatico inspirado por Severi y Houseman me ha llevado a conceder un gran
valor a la experiencia directa de losaxet en todos sus matices, en un intento de desarrollar
un analisis multimodal capaz de conectar el gesto con las palabras, las emociones con los
significados, la percepcion sensorial con el contexto performativo y social mas amplio. En esta
direccion, hesubrayado repetidamente la importancia de la sensorialidad de los participantes
en la construccion de significados y la determinacion de la eficacia ritual. Sin embargo, mis
limitaciones con la lengua indigena no me permitieron investigar a fondo sectitiosel
olfato y el gusto, que pertenecen mas a una esfera intima del sujeto y para cuyo abordaje, creo,
se requiere mayor aporte linguistico (cf. Galinier, 2015). Me centré, por tanto, en la vista, el
tacto y el oido, describiendo minuciosamente, poado,llas imagenes y la materialidad con
las que los actores entraban en contacyo cuando era posible, informando de qué efecto
tenian en sus sensaciofieg por otro, la dimensién acustica de la interaccion casf@a por
sonidos, uso sonoro del soplpalabras.

En cuanto a estalltimas, es necesario declatas condiciones de transcripcion y tradion
de los textos y dar unas informaagssobre la variante linguistic&l pueblo originario otomi
cuenta en la actualidad con 298,86&blantes disibuidos en ocho estados centrales de la
Republica Mexicana: México, Hidalgo, Puebla, Veracruz, Tlaxcala, Querétaro, Guanajuato y
Michoacan. La poblacién, en su complejo, presenta una gran diversidad interna, tanto a nivel
linglistico como cultural, queoalleva un alto grado de diferenciacion entre las comunidades
regionales que responde a etnénimos distintos. Sin embargo, con el objetivo de alcanzar una
sintesis en términos de representatividad del grupo etnolinglistico y, por otro lado, de
operatividadde la lengua indigena en sus posibles usos escritos (sobre todo en el ambito
juridico), el pueblo se reconoea la denominacidén general dmmies, hablantes del otomi.
Entre el 2002 y 2013 se llevo a cabo un largo proceso de estandarizacion de la esdritu
hiahfui el nombre indigena de la variante linglistica del Valle del Mezquital (Hidalgo) que
tuvo un rol protagdnico en el proyecto y, en efecto, avoco para si la tarea de representar a todas

* Dato INEGI del censo 2020, https://cuentame.inegi.org.mx/hipertexto/todas_lenguas.htm.
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las dema$ que acabd con la publicacion por el Instithtacional de Lenguas Indigenas de la
norma de escritura (INALI, 2014).

Este proceso, aunque extremadamente interesante y valioso en sus finalidades, no encuentra
todavia un reconocimiento efectivo en los territorios donde, ademas, el uso del otomégscrito
aun poco difundido. Las razones historicas y sociales de la preeminencia del espafiol sobre las
lenguas indigenas en la escritura son complejas y rebasan los objetivos del presente trabajo. Me
limito a sefiar que, con respecto a lasmies serranosa idea de una normalizacién alfabética
i con la consiguiente integracion de la variabilidad fonética en una identidad cultural y
lingUistica compartidd no es separada de nuevas perspectivas reflexivas sobre las causas
profundas del progresivo abandoha@uando no se trata de rechdazde la lengua materna
también en la oralidad cotidiana y en el sistema educativo (cf. Juan Mendoza MéjjaE202
la Sierra OtomiTepehualas comunidades se presentan combu, hablantes dehyuhd la
especificidad en lagocales y en Iéxico respecto l@ahiudel Mezquital hace resistir un
sistema de transcripcion propio.

Todo a lo largo de la etnografia,descripcion de la praxigual incluye textos rituales que
he recopilado durante la performance y que fueronsstam®@ente transcritos y traducidos al
espafol por tres personas con preparacion, procedencia y bagaje cultural distintos: Hilda
Mendoza Mejia, Enrigue Romero Lazcano y Maria Santos Tolentino San A¢listares una
maestra bilinglide San Gregori@ctuamente directora de la escuela primaria de la comunidad
de Acuautla. Ademas de una gran sensibilidad y talento para una escritura limpia y evocadora,
Hilda conoce tan bien las condiciones rituales de la enunciacion como antoses cuyos
cantos yplegaias aparecen aqui. Esto le permite interpretar con facilidad el lenguaje ritual,
opaco y misterioso por naturaleza, y realizar una traduccion libre que busca erstagpafiol
el sentido profundo del cant&nrique es traductor profesional de la Unidoachnal de
Traductores Indigenas (UNTI). Originario de San Antonio el grande, una aldea a unos 17 km
de San Gregorio, cuando era mas joven colabord con las linglistas estadounidenses Artemisa
Echegoyen y Katherine Voigtlander, autoras del Unico dicciomblietomi serrano escrito
exactamente en estas dos comunidades durante su estancia en la Sierra de treinta afos. De ellas
recibié conocimientos de lingtiistica que aplica en su trabajo como traductor de la UNTI (con
particular interés en la traduccion adea indigena de las Sagradas Escrituras) y dirigiendo
cursos de alfabetizacion y escritura otomi. Enrique es evangélico y, debido a sus creencias
religiosas y a su historia personal, no esta directamente familiarizado con los aspectos mas
especificos detostumbre. Su traduccion de los textos, fpor lo tanto, literal tanto por su
actitud profesionlacomo sufalta de costumbre con los rituales. Por dltimo, Maria Santos es una
joven estudiante de turismo en la Universidad Intercultural de Tenango de(DiZEH).
Maria es de San Gregorio, donde crecié con su abuela que le transmiti6 desde nifia una
intimidad con el territorio y las entidades que lo habitan. Transcribié y tradujanasnes
relacionadas con el d&naval y me acompafid a realizar algunasegistas a personas
monolinglies en una pequefia colaboracion cientifica, mientras preparaba ella misma una tesis
sobe las celebraciones carnavalesassu pueblo.

Como se desprende de la lectura de las traducciones, cada uno de ellos tiene un estilo
diferente y un grado distinto de acceso al significado implicito de los enunciados. Ademas, cada
uno aplica un sistema de transcripcion diferente: Hilda y Maria refiriéndose a las reglas de
transcripciéon dehfidhfiuantes mencionadas y Enrique defendiendo lacdéspdad de la
variante serrana. Les di total libertad, pues me parecia interesante poder restituir la actualidad
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del problema linguistico en la Sierra con ejemplos concretos. Si, por un lado, la homogeneidad
y el rigor en la transcripcién se ven comproid@s, por otro, es una oportunidad para mostrar
como la relacion entre oralidad y escritura es para el otomi serrano un proceso aun en marcha
y no exento de dificultades.

Por otro lado, & reflexionado largamente sobre la oportunidad de integrar o wankss
rituales, pues mi conocimiento del otomi es todavia escaso y no me permite ofrecer un analisis
detallado del texto original. No obstante, considarmamente importante resaltannque de
manera parcial e incompleta, la presencia intensa de braaltual y su papel primordial en
la construccion del espacio ritual. Me he limitado a subrayar fragmentos del texto ritual que se
relacionan con elementos de la praxis, por un lado, o que son resaltados por mis interlocutores
en las entrevistas en profiidad, por el otro; sin embargo, estoy segura de que los cantos y las
plegarias de Dorotea, Antonio y Valentin seran por si mismos sumamente valiosos para restituir
la voz espontdnea de los locutores y densos de informaciones etnogréaficas importantes.
Agradezco infinitamente la ayuda de los traductores que me permitieron poder proporcionar
también la parte verbal del contexto ritual, sin la cual la descripcidon quedaria disminuida de una
parte esencial de la experiencia de los actores.

Por lo que atafie a lliteratura etnografica entre los pueblos otopames, la obra seminal de
JacquedGalinier sigue estimulando reflexiones fecundas en mdltiples direcciones. No cabe
duda que la cuestion del cuerpen todas sus implicaciones filosoficas y pragmatices el
nudo central del pensamiento otomi: un nacleo del cual se desprenden todas las trayectorias de
la vida social y animica, tanto de los individuos como del cosBr&ste marco,| ¢rabajo
etnolégico en la regidn, por lo tanto, ha llevado a muchos ineestigs a documentar la
pluralidad de las formas bajo la cual se despliega el paradigma corpdreo, considerando también
la formidable variabilidad cultural que proporciona siempre nuevos datos idiosincraticos de un
especialista a otro, de una comunidad a.&wlo para mencionar algunas de las investigaciones
gue se han desarrollado en los ultimos afios: Lourdes Baez Cubero subraya el papel ritual de la
vestimenta en la manipulacion de #&giguasi litomorfosis de una humanidad antecedénte
(2012a) yanaliza, junto a Antonella Fagetti, el consumo de la Santa Rbgestasis de la
mariguanai para producir el estado propicio al trance ritual (B@ebero, 2012b; Fagetti,

2019). @n respecto a la pluralidad religioga contextos sincréticos remitdesaobra deDow

y Sandstrom (2001), Garrett Ri¢®013), Hernandez Davila (2023)ol8e la relacion entre
cuerpo y costumbre en San Bartolo Tutotepéase Gallardo Arias (2016&)¢on un enfoque
particular sobre los fluidos corporeos Reinoso Niche (20pd) Yo que conciernkas practicas
terapéuticas rituales ehmunicipio de Tenango de Doria James Dow (1986). U estudio
comparativo entre las varias etnias del sur de la Huasteca acerca werfims cle papel para
uso ritual, hay que menciondirejo et alii (2014) y, particularmente con referencia a los
NahuasSandstrom y Sandstrom (1986).

Sin embargo, lgproblema es cuestionar no solamente los aspectos morfolégicos o estéticos
de los artefactos que los especialistas producen en toda la Huastd@nalgara entregarlos
como soportes temporaneo a los espiritus, sino la dimensién invisible que subyace a esos
cuerpos efimeros. En este marco, el rico y riguroso trabajo etnogréafico de Federica Rainelli
(2019) pone de relieve como la accion de maaiplal materia significa entrar en contacto con
las fuerzas que la animan, poniendo los sujetos humanos y no humanos en un intercambio
constante de influencias reciprocas. Rainelli hace emerger como la necesidad de crear una
referencia corpOrea para actsabre la persona otorhifisica, social, animica encubre, en
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tltima instancia, el esfuerzo de comprender y gestionar la alteridad absoluta de los espiritus
(2019: 321).

Precisamente estas premisas tedricas y analiticas me han dado la libertad dareneeatur
la concepcidn del espacio, planteando otras preguntas y observando la cobertura corpérea de
los seres a partir de la dimensién que los envuelve, expandiéndose y contrayéndose conforme
a las relacionesrelas que son involucradoPuesto que no sa @uerpo sin un espacio de
existencia y movimiento, para entender el cuerpo, por lo tanto, es preciso poner en cuestion
también el mundo mismo. Desde esta perspectiva, es muy sugerente la mencién de Galinier de
una "extraterritorialidad” de la persona (I9269), que proyecta algunos de sus componentes
en un paisaje animado y, a menudo, antropomorfizado. A este respecto, es menester precisar
que en otomi no existe un término que aluda a la nocion de pdlisdger] | categoria, por
otro lado, problematicaque remite a la idea estetizante de la pintura europea (Hirsh,1995)
pues en la actitud otomi haciaegitorno el placer contemplatifente a la naturaleza es en
absoluto marginal. Por el contrario, surge una relacion dialégica con los lugaresnquehes
casos se conciben como entidades localizadas, que impregnan de su fuerza y peligrosidad el
espacio. Cabe aclarar el uso que, en el curso de este trabajo, se hara de los términos que acabo
de mencionar: paisaje, naturaleza, lugar, espacio. Sldana paisaje no tiene ninguna entrada
en el diccionario del otomi serrano redacto por Katherine Voigtlander y Artemisa Echegoyen
(2007), las autoras traducesl término otomi(r 8 n ) en elspaFiol coma naturaleza; la
costumbre™ y, en otra entradagn "la obra, la hechura". Esta asociacion de términos aparece
aun mas interesante si considerada junto a las respuestas de mis interlocutores, quienes,
interpelados sobre una posible traduccién otomi del concepto de naturalezal/paisaje, afirman no
encontra un concepto equalente. Me parece muy sugereqtee Voigtlander y Echegoyén
en el intento de traducir una categoria evidentemente occidelatabnectan con un campo
semantico emientemente pragmaticd’or otro lado, ya desde hace tiempo la nocién d
naturaleza se ha revelado inadecuada para abordar la concepeidiod® no solamente entre
los aomies (Descola, 2012).

Los datos etnograficos acerca de las practicas rituales, nos inclinan a atribuir al los términos
del binomio lugar/espacio dos titas distintos. Como se demostrara en las siguientes paginas,
los lugares (aunque no todos) son personas que tienen el poder de influenciar el estado animico
y fisiolégico de los seres, asi como engendrar procesos de contaminacion o crecimiento. Las
persamas no humanas, por lo tanto, pueden ser lugares que interactian de manera concreta entre
ellas y con el grupo social, entrelazando vinculos de parentesco ritual y manifestando su
capacidad agentiva y volitiva. Finalmente, con el término "espacio” mér&edicampo de
relaciones que se instaura entre los agentes y a la condicibn de posibilidad de sus
transformaciones. El espacio, en este marco, es un proceso dinAmico. En la ausencia de una
determinacion mejor, el paisaje nos ayudara a evocar tantodeafjaderrenai teatro de las
accionesi como el conjunto de las persoflagares con las que los humanos entran en
contacto. Como no se da cuerpo sin espacio, tampoco puede desplegarse una relacion
comunicativa sin un lugar de encuentro, fisico o viriDa alguna manera, el esfuerzo que una
etnografia acerca de la concepcién otomi del paisaje nos pide es el de "abrir el espacio” para
observar lo que hay en su interidrla luz de lo anterior, podriamos decir, tal vez, que la vision
otomi delpaisaje sta impregnada de una "estética del movimiegt®'sitla en el centro de la
percepcion no la contemplacion visual, sino lasespondencias dindmicas entre los seres y el
mundo.
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La investigacion se ha desarrollado en un marco temporal especifico yterritomnio
limitado. Los datos han sido recopilados durante dos camparfias de investigacion: la primera
entre abril y septiembre de 2019 y la segunda entre mayo de 2022 y septiembre de 2023, por
un total de veintiiin meses de investigacion en la Sierra Otepghua del Estado de Hidalgo
En este periodb aungque mi estancia ha tocado tres aldeas distintas del municipio de Huehuetla
i me he enfocado en la documentacion de todos los eventos rituales que se han desarrollado
dentro del ciclo ritual anual de la comunidad de San Gregorio.niestea permitido entender
no solamente la organizacion de la praxis al interior de cada cerén@mia secuencia de los
actos, asi como en la accién simultdnea de los adt@ies, y sobre todo, el sistema ritual en
su conjunto y en correspondencia@ciclo agricola. Si, por un lado, una etnografia localizada
en un territorio tan circunscrito sacrifica inevitablemente la comparacion y la representatividad
de los datos, por el otro, deja surgir los rasgos sistémicos de un complejo ritual comunitario
organico y coherente.

La estructura de la tesis se divide en tres partes: centro, movimientos, espiral. La
investigacién, en efecto, ha destacado el caracter dinamico de la praxis ritual en San Gregorio,
resaltando como las ceremonias se connotan pgediorias de salida y entrada, apertura y
clausura del espacio ritual. En este marco, el primer capitulo presenta la unidad espacial minima
en tres distintas escalas de grandeza: el oratorio comunitario, el depésito ceremonial, los
artefactos de papel. Adas,sienta el fundamento de una perspectiva espacial aplicada a la
pragmatica del rito, remarcando las analogias entre espacio domeéstico, geografia cosmica,
cuerpo social e individual. A partir de las conexiones entre la persona, la sociedad y el
medioanbiente, el segundo capitulo argumenta, con fundamento en la etnografia, la
equivalencia entre parentesco ritual y ciclo agrario. El rito se configura como punto de
conjuncién de la sobrevivencia econdmica, la convivencia social y la autoridad politica.

La parte central del texto se articula en la pareja antindmica centripeto/ centrifugo: el tercer
capitulo describe las dinamicas de expulsion de los ritos lustrales, mientras que el cuarto
proporciona un comentario detallado del proceso de integracion dspvgus de las plantas
cultivadas desde las metas sagradas de la peregrinacion anual hacia el pueblo.

Finalmente, la Gltima parte reanuda el analisis de los movimientos rituales internos al espacio
comunitario, pero finalizado a construir una conexion otros niveles cosmicos. Es el caso
del Carnaval, cuando se realiza una irrupcion en el pueblo de seres no humanos procedentes del
inframundo. Por otra parte, los ritos funerarios cumplen con el delicado papel de "abrir el
camino" hacia el otro mundoag que los difuntos puedan alcanzar su destino final y completar
una metamorfosis ontologica.

El Carnaval y la muerte aparecen como espacios permeables y liminales, cuya gestion
requiere la puesta en marcha de movimientos colectivos y la creacion rdéciote entre
mundos. Las acciones de abrir y cerrar "puertas”, por lo tanto, connotan estas dos fases del ciclo

4 Ambas estancias se han realizado en el marco de las actividades de la Mision Etnoldgica Italiana en México
(MEIM) con un financiamiento del Ministerio italiano para los asuntos exteriores y la cooperacion internacional
(MAECI). En 2019 he llevado a calebtrabajo de campo finalizado a la redaccién de la tesis de maestria en
antropologia en la Universidad de Roma La Sapienza. Entre 2022 y 2023 el trabajo de campo se ha desarrollado
dentro del proyecto de investigacion doctoral en Historia, AntropoloBigligiones de la misma Sapierza
cotutela con I' Ecoles des hautes études en sciences social de Paris
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ritual como los momentos méas vulnerables del espacio/tiempo otomi. Las préacticas funerarias,
en este sentido, han representado la fase ngsae inesperada del trabajo de campo, pues la
participacion en contextos tan delicados siempre es sometida al caracter imprevisto de la
muerte, asi como a la ambivalencia de las emociones que ésta genera, tanto en los actores como
en la etnéloga. Solamenuna permanencia larga e intensamente participada en los espacios y

el tiempo cotidianos y rituales permite al investigador y a sus interlocutores compartir la
intimidad de la muerte. Estoy profundamente agradecida con todas las personas que me
acogierondurante sus "nueve noches" de luto, mostrandome lo que no se puede ver y
abriéndome un espacio que nunca habia imaginado.

Una ultima consideracion sobre la nocion de paisaje: coincido con Miriam Kahn (1996)
quien, en su reflexién sobre el paisaje emaaien Wamira (Papua Nueva Guinea), propone
pensar en los lugares como metaforas de la vida social que encarnan acciones morales y
memoria colectiva. El paisaje no solo proporciona alimento para la supervivencia, sino también
un tropo para pensar en la uatleza intima de las relacion@s$. Kahn, 1996: 178)Como
intentaré argum@ar a lo largo de este trabajel paisaje otomi es, en Ultima instancia, la
encarnaciormisma de la accion deluidar La equivalencia entre los seres humanos y las
semillas déas plantas cultivaddsen cierta medidambos alimentos, como sefiala LU 2013
123, el primero para la Tierra y el segundo para el propio seahaireiterada en todos los
actos rituales y conversacionegidianas, situa la reciprocidad del nutmio y protecciéen
el centro de laxperiencia del espaci€omola Madre Tierra, la AbuelitéBona hai), nos cuida
para devorarnos al final de nuestra existencizenal, los seres humanos se hacen
amorosamenteargode los espiritus de las semillasgegen una sociedad esencialmente agraria
sonla base de la existenci®or otraparte, otra imagen primordial das practicas rituales
colectivas es la de la casa/oratorio, entendida como espacio arquitectonico, unidad doméstica y
réplica humana de la mtaiia en cuantdispensadora de vida. La casa y la semillaJgptanto,
recurrema lo largo de esta obra coras conceptos operativagentralesson los dos radps &
torno a los cuales se despliegwdos los movimientos. La semillp la casa, en sus
dedinaciones espaciales, condensan el cuidado del otro como fundamento mismo del modo
otomi de estar en el mundo.

| 0 IXTEHE AGUA AGRIA

La Sierra Otomilepehua es la porcidon hidalguense de la Sierra Madre Oriental que se
encuentra a la extremidad orierdal Estado. Desde el altiplano central se alcanza pasando por
el valle de Tulancingd con las aldeas indigenas de Santa Ana Hueyltlalpan y San Pedro
Tlachichilcoi que es la ultima zona metropolitana antes de penetrar en las montafias de
Tenango de Doriala entrada a la Sierra. Atravesando la sierra alta de Terianga sus
paisajes boscosos cubiertos a menudo por una espesa fieglisaperando la zona mas
septentrional dominada por San Bartolo Tutotepec con su antigua iglesia, se desciende
paulatinamate hacia la Sierra baja de Huehuetla que se extiende bordeando las fronteras entre
Hidalgo, Puebla y VeracrtizTenango, San Bartolo y Huehuetla son las tres unidades

° La division de la Sierra OtorTiepehua en las tres zonas de sierra alta, area de Tutotepec y sierte baja f
propuesta por James Dow (1974:6. Retomo aqui esta particion en cuanto la considero la manera mas
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administrativas que componen el paisaje heterogéneo de la regién otomi serranaizaedracter
por una extraordinaria variedad morfologica y climatica: desde las cumbres entfe 1000 y 1800
m s. n. m. de Tenangocon un clima templado que le proporciona el nombre de “tierrai fria"
hasta la "tierra caliente" de Huehuetla, cuya cabecera sesetgenas 424 m. s. n. m., que se
caracteriza por un clima semicalido humedo y la vegetacion tipica de la selva.

El municipio de Huehuetla, en particular, representa la extrema rama occidental del sur de
la Huasteca por su composicion interétnica y sagas interculturales. El variado mosaico
linguistico huasteco, en efecto, se expresa en la proximidad de los pueblos otomies con aldeas
de habla tepehua, totonaca y ndhuatl, de un lado al otro de las fronteras estatales. Sin embargo,
la casi totalidad deak 84 localidades (de la cuales solamente 52 registradas) se compone de
comunidades y rancherias otomies: 10,712 de los 22,846 habitantes del municipio hablan un
idioma indigena, de los cuales 9,588 el ook el grupo de hablantes de una lengua indigen
1294 personas son monolingies (889 mujeres y 405 hombres) y presentan una tasa de
analfabetismobgeneral del 26,1 % (del cual el 60,7 % mujeres). La economia se fundamenta
en una agricultura de subsistencia y pequefio comiema la difusion extesa de las milpas
(donde se cultivan conjuntamente el maiz, el frijol, la calabaza y varias clases de chile) y los
cafetales, junto a la ganaderia de reses, cerdos y la cria de animales de corral. Desde la cabecera
parte una carretera que conecta Huehweitalos municipios vecinos, por un lado, y permite
el acceso a la zona norte, por el otro. Esta parte del territorio presenta el nivel de marginalidad
social mas alto del area serrana, concentrando la mayoria de la indigencia del municipio que
asciende etotal al 50,3% de la poblacién en pobreza moderada y al 25,5% en pobreza®extrema

Subiendo de la aldea bafiada por el rio Pantepec, el camino se vuelve terraceria y se adentra
en una selva exuberante. Después de los pueblos de San Antonio el Grandetha Ase llega
San Gregorio, una comunidad otomi de 1195 habitantes a 845 m s. n. m., que se quedo
relativamente aislada hasta el 1985, cuando construyeron el camino (imagen 1). Antes de esta
fecha, se llegaba a la cabecera caminando por veredas ytadmaera, obligando los
caminantes a cruzar el rio con un sistema ingenioso de cuerdas colgadas entre las riberas. No
obstante, fue solamente en 2012 cuando empezaron los transportes en colectivas que
favorecieron las comunicaciones con los otros puebiokiso permitiendo el traslado diario
de los adolescentes para cursar las escuelas fuera de la aldea.

El nombre otomi de San Gregoriolggehe,traducible en espafiol con "agua agria”. Segun
lo que muchos comentan, en tiempos pasados habia en el magllotiales de agua densa, de
gusto agridulce como el pulque: quizas origen del toponimo, dicen. Hoy en dia, es precisamente
la carencia de agua que afecta la comunidad. A pesar del sistema de tuberia para la distribucion

sencilla para dar cuenta de la diversidad del territorio sin abrir el problema de la variabilidad cultural entre los
municipios, tema etnogréaficamentéaresante, pero que rebasa los limites de este trabajo.

® Todos los datos citados fueron recopilados durante el Censo de Poblacion y vivienda del 20286tjtotcel
Nacional de Estadistica y Geografia (INEGtjps://www.inegi.org.mx/programas/ccpv/2020/.

" Personas de 15 afios 0 mas que no saben ni leer ni escribir.

8 Porcentajes calculados con respecto al acceso a la seguridad social, a los servicios basicos en las viviendas y a la
alimentacion
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del agua potable, instalado en @0#&l pueblo ha beneficiado solo por un corto periodo (entre
2018 y 2020) de 20 minutos de agua cada mes. En 2022, cuando regreseé a la Sierra para mi
estancia doctoral, la falta de agua potable era, y sigue siendo, total. El aprovisionamiento
hidrico, por lo tanto, depende por completo de las precipitaciones estacionales,
aproximadamente entre junio y septiembre. Durante la temporada seca, o en los afios de sequia
extraordinaria, la gente aprovecha del agua de los pozos alrededor de la comunidad o
comprandoagua para las necesidades primarias. Con respeto a los cultivos, la ausencia de
sistemas de regadio crea un vinculo ineluctable entre la lluvia y la sobrevivencia por muchas
personas. Es menester tener en cuenta las condiciones reales de existencialgrara po
comprender el significado profundo de las préacticas rituales. Come intentaré demostrar a lo
largo de este trabajo, no hay solucién de continuidad entre el contexto del rito y la vida
ordinaria: aunque los &mbitos son orientados por coordenadas espap@males distintas, el

uno es consecuencia de la otra.

171 Croquis de la aldea de San Gregorio (Hidalgo) que don Agustin guarda en su casa. El mapa destaca las rutas
gue conectan el pueblo con las aldeas vecinas de Huehuetla (la cabecera, a 8mpr8sio, (hacia noroeste)
El Pozo (Estado de Pueblo, hacia el noreste). 2019.
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CAPITULO |
HACIA UNA PERSPECTIVA ESPACIAL

El oratorio del costumbre

El objetivo primordial de las préacticas rituales colectivas en las que se centra este trabajo es
establecer un campte interaccién con lggersonasio humanague habitan el mundo y pueden
orientar los procesos vitales de los organismos terrestres. i wiedida, del éxito y la
continuidad de estos intercambios dependen la supervivencia humana y el bienestar de la
comunidad.El gran mediador de este encuentmtre la sociedady los espirituses el
especialista ritualel badi en otomi (literalmente "ejue sabe")llamado también "el que va
acelante" por su papel de guiar el grupo ensefareaamino’ A través de la accion dbhadi
y de sus palabras, la realidad cotidiana se expresa en el rito, manifestando los acontecimientos
pasados, las difidtades actuales y las intencidiades para el futuro. Entrando por la "puerta”
de la montafi& un punto en la selva considerado via de acceso para desed¢nio, morada
de la duenael agud elbadidirige una pégaria a lagntidades localizadas en digaje:

0l1.Dia6® he ra matlke t h?2 01l Tepedimos el favor mas grande
02. »un ra nhioya dio t abe. 02. porgue nosotros somos pobres, humildes.

03.Hindipamy u® h?& éahe,ga t s 03. No sabemos de dbénde proveer nues

alimentos,
04. hage di njab di hyadi 04. por donde viene el calor del sol,
05. hage di nyabdi xa hna neki. 05. de donde vendra el rocioldanafiana.
06. Nu gehna di maahe na 06. Esto es lo que expresamos,
07. di pung?® ra t oox 07.que me perdone el descanso
08. getho nugdi hioya g he 08. por la humildad que tenemos.

09. Njananjhudiakah e no6ar a ma 09. Es por ello que pedimos ese favor
10. hagedinjabdi x ad ai. r a x i 10.deque estatierra se humedezca.

11.Njdnanjabhge 6 a d&heang 11. Es lo que expresamos

° Prefiero nautilizar la definicién de "chamari" que alude a una categoria demasiado amplia y bdrrpsaar
la terminologia local. Bbadies la figura cardinal de la accidn, depositaria del conocimiento esotérico necesario
a la construcciéon de un canal comunigatentre seres humanos y entidades. Sin embargo, no siempre le
pertenecen los atributos generalmente asociados a la imagen del chamén,tme\elos viajes del alma.
No todos los especialistas "cantan”, por ejemplo, es decir prestan su voz yswadosrespiritus, mientras que
otros participantes pueden incorporar tempordneamente la palabra divina ain sin ser iniciados. Para una
descripcion mas detallada del personajebddi véase Galinier (2018) y Rainelli (2019).
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12. unibazw nyot 6i | auil2 conestepoco deluz que ofrecemos,

1 3. uki Zuazertigua jaua 13. conesta ofrenda que damos.

14. Toapahean@& r a mai l4. Dime a quién pedirle el favor,

15. t odpdher an 6ga® r a mp u 15. a quién pedirle una disculpa.

16. Hingatat 6 @ geaud,i mang 16. Yo novengo a decir cosas sin sentido,

17. hingatat 62 geuadi pek 17. yo no vengo a contar sin saber.

1 8. ukiduanzehgua jaua 18. Yo hablo por este saludo.

19. Gi pgu gi nauiu hingi étsa i. 19. Sabes como arreglar con los que no te respe
20. Pe nuya ,bé& m@ya& |20 Perolosqueapoyaronconunaayudaeconér
tsokua

2L jat ho gi héwhodr pa d a ¢ 21. te pido que los cuides donde estén, dia tras
néa pa

22.Gethon b e n 6 a adtyu uhhapu ii ailh 22. Rorque te recuerdan, porque estas en su corz
tsatyu nyonfeni

23 hapi ab 6 23. vayan a donde vayan.
24. Hi ngi padi ha da 24. No saben como expresarlo,
25. hingi padi ha di japi. 25. no saben cédmo hablarte.

26. Njananjaludiakah e néa r a m 26 Esporelloque yo te pido el favor por ellos,
27.njananjaludiakah e ndéa r a m 27 espor ellos que también pido perdon.

28 Gewmdgu xna r a nzenc¢28 Siesmuchoopocoloque ofrecemos,
29.zutet ho pe Oyor p?2 uet 29 te pedimos lotomes en cuenta,

30. hinga ntsui tho hinga nkuetho. 30. sin peleay sin enojos?

«Diab® he r a ma taehe, Tehpgdimgseet favor masuggande»: las primeras
palabras dabadino solamente explicitan la causa de la ceremonia que el grupo esta a punto de
emprenderi «Porque nosotros somos pobres, humildéssino sientan las premisas
conceptuales, institucionalesyglacionales del campo ritual. Con el término otémaj mate
el especialista se esta simultdneamente refiriendo a tres categorias semanticas distintas y
relacionadas entre ellas (Galinier, 2018: 70; Rainelli, 2019: 54). La primera traduccion literal
es "d favor, la gracia": el grupo se presenta con humildad y devocion para solicitar un servicio
de la parte no humana que le pueda asegurar la sobrevivencia material en esta tierra («No
sabemos de donde proveer nuestros alimentos / Por donde viene el kcatdr/ d2e dénde
vendra el rocio de la mafana») dejando implicita la autonomia intencional de las entidades que

10 peregrinacion al ricCanto debadi Antonio a la entraal del camino para la Juntédthe, 9 de mayo de 2019.
Transcripcion y traduccién de Hilda Mendoza Mejia.

0 260



pueden rechazar la peticion considerandola no digna de ser satitfecfue se plantea, por
consiguiente, es una relacion de reciprocidad étsica: los seres humanos se presentan con
una postura emocional apacible, pidiendo perdon y manifestando una buena actitud moral («sin
peleas, sin enojos») entregando lo que en otomi se nombragua que tiene el doble
significado de "saludo" y "ofrentiéversos 13 y 18)Jn acto comunicativo que es en si mismo

un don de agradecimiento finalizado a inspirar una respuesta favorable. El segundo significado
remite a la palabra espafiola "costumbre" declinado al mascwWilians Garcia, 1963; Ariel

de Vidas, 2017), que abarca todas las practicas rituales centradas en la dinamica de intercambio
apenas mencionada. El costumbre, por lo tanto, es una institucion religiosa que orienta las
modalidades de contacto y colaboracion entre sociedad y mundo no humahmefte mate

se refiere a la Santa Rosa, hipostasis de la marig@amngbis Indicacuya hoja se mastica
durante la ceremonia para favorecer la disposicién de las cantoras y de los cantores a expresar
la palabra divina (Fagetti, 2019): «Es lo que adreorazon», comenta Valentin, uno de los
especialistas rituales que colaboran en la realizacién de los costumbres comdhitarios.

Giul i a: Don Valent?2n, cuando uno toma | a Sant

Luego luego lo vas a sentir, como spega el aire. Te entra y te sientes como si te enfrias, como

[si estd] sacudiendo tu cuerpo. Luego, poco a poco vas a ver una sefiora que te ensefia [cosas]
muy bonitas, te canta, te va a ensefiar a cantar. El [el aire] baila y por eso ta bailas. Tu viste él
[bailar] pero eres tu quien baila, ti haces lo que hace él. [Cuando] se va a ir, te vas a quedar
bien. (é) Siempre est8s con ®Il, [ despu®s de]
todos los hace cantar. Cuando escuchas en el oratorio lasomgsie andan alli, poco a poco

va a entrar otra vez, va a llegar porque ya te acostumbraste, ya conociste y ya te conoce también
y va a empezar. Empiezas a bailar, empiezas a cantar, pero él mismo ya esta contigo, ya estas
con él. Cuando haces una limpéasale bien porque él mismo te apoya, te sale bien porque él
mismo te ayudate llega mas sentido, vas a pensar mas. El mismo te dice, no te va a hablar en
persona, pero solito llega, puro aire nada mas. Puro aire.

Giulia: ¢ Llegan varios aires o nomasagolo?

Nomas lo [con] que andas, [al] que ya te acostumbraste. Si te acostumbraste al aire malo,
siempre te va siguiendo, nunca te deja. Si estas con él, ya estas con él. Por eso, agarra un solo
camino y si tomas otro camino, si te habla el aire malapyan a querer [los aires benéficos],

te van a dejar, no van a andar contigo. Si tomas un camino bueno, [que sea] para siempre. Pero

si te vas a manchar aqui, te van a engafiar, alguien que te paga tanto, te va a gustar esto,
[entonces] ya manchaste [tumad, y ya van a desaparecer los buenos, ya te van a dejar. Aunque

tu quieres seguir, ya no te van a querer a ti porque ya te manchaste. Por eso, uno que quiera
hacer esto [el costumbre], [que ande] por un solo camino. Donde vas, no te volteas para acay
para alla, sigue [derecho] y ya siempre te sale lo bueno donde tu vas. Pero si te vas a voltear
as2éno hagas caso a |l o que te dicehnh atrs§s [1c

Del testimonio de Valentin surgen dos puntos importantes: en primeraciastén
sensorialidad del contacto con el aire mediador por excelencia, la Santa Rosa que abre el
corazoén, a saber, hace fluir la palabra ritual. EI consumo de la planta engendra una experiencia

1121 de agosto de 2019.
12 valentin,21 de julio de 2023.
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fisica y mental cuya sinestesia involucra la totalidad geetaona: mueve su cuerpo, ofrece
visiones reveladoras a sus ojos, mientras que le transmite un conocimiento exotérico en forma
verbal. EI segundo punto remite, precisamente, a su funcion de enlace entre el cantor y las
entidades benévolas que rigen loscesos vitales. La relacion con la planta es el eslabon de
conjuncion entre los dos colectivos que, por medio de ella, entran en una comunicacion fecunda.
Una relacién extremadamente delicada e intima, que somete el cantor a precauciones rituales a
lo largode su vida para no traicionar la confianza reciproca instaurada, cuya consecuencia seria
la interrupcion del contacto. La naturaleza personal de la relacibn emerge también en la
variabilidad de los efectos de un individuo a otro: Sebastian, un jovenadispgcdescribe su
experiencia del cantb en su caso sin el pasaje material de la ingestion de la plaotala

frase «Me fui lejos’, como si el aire lo hubiera llevado en lugares lejanos y desconocidos.
Regresando en si mismo, no recuerda nadasdpa&bras pronunciadas ni del movimiento
oscilatorio y rapido que ha tomado su cuerpo. Recuerda lo que la entidad le mostrd, en otro
espacio y en una temporalidad paralela. Gabriel, finalmente, me comenta el impacto sobre su
salud fisica que hubo el encu® con la Santa Rosa e insiste en la importancia de mantener
una vida moral impecable a fin de que la "princesa" no abandone su adepto.

La Santa Rosa habla como ta ahorita, éste si llega, pero cuando tengas un corazén blanco. Si td
eres buena gente,teihabla. Mucha gente come de esto y dicen que no le habla, pero si suefian,

y en sus suefios le habla, le explica también. La gente mala, aunque sea brujo o curandero,
muchos comen de esto pero no les habla, dicen, y eso es porque [son] malos, pordjde han sa
muchas cosas de su boca, han salido muchas groserias de su boca, han envidiado a la gente, por
eso no le quiere hablar éste [la Santa Rosa]. Si eres buena gente, si habla, como ese dia que me
enfermé. Hace 20 afios me enfermé mucho y fui en la Crozd&ldonde fuimos, y un maestro

me dio este [la Santa Rosa] «COmete éste, te va a quitar toda la enfermedad que tienes», me
dijo. Antes yo no creia, no creia nada de los santos. Pero ese dia estaba bien enfermo, no habia
comido por veinte dias, pura agiiteada de comida, me enflagué mucho y ahi me dio un lonche

la sefiora que esta all4. Primero comi ese taquito y en media hora llegé éste [la Santa Rosal].
Eran como las ocho y media de la noche y lleg6 este. Primero llegd una princesa: «Gabriel» me
dice, «Sj soy yo. ¢Llegaste ahorita?», «Si, quiero platicar contigo. ¢ Quieres escuchar todo lo
gue te voy a decir?». Traia un libro, como una biblia bien grande. Me hablé, me dijo muchas
cosas bonitas, dijo que ya tenia tiempo que me estaba buscando y gracdasjaeDjia me

encontrd, que tengo un corazén bueno, que nadie la puede sacar de mi corazén porque ahorita
esta dentro de mi corazédn, dice. Por eso a veces como de esto, y gracias a Dios que estoy mejor
ahorita. Gracias a Dios, no fui al doctor, [no tomélade medicamentd.

Mate, por lo tantorelne en una sola area semantica la finalidad del f&ambtencién del
favor, la gracida el conjunto de acciones que se deben emprender para ldgehdaludo, la
ofrendai y el medio "técnico" para atravesam lindero ontolégico. Lo anterior nos lleva a
plantear la pregunta: ¢ En qué espacio/tiempo puede concretamente realizarse este encuentro de
un lado al otro de la existencia?

13 Sebastian6 de septiembre de 2023.
14 Gabriel,5 de aga® de 2022.
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1i Para entender la distribucion de los artefactos en el recinto ritual y, por consiguiente, la construccion del espacio

gue éstos producian, empecé a dibujar croquis con un punto de vista desde arriba, marcando todos los puntos
significativos donde se coldgan objetos gomentandolos durante las entrevistas en profundidad téwlielon

Valentin La que propongo aqui es una de las versiones de estos dibujos realizadas en el curso de los afios. 2024.
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| & NGUNJA, LA CASA DE Dios

En la entrada del pueblo hay un edificio de piedra con techo de lamina que representa el
centro de todas las iniciativas religiosas colectivas emprendidas por la comunidad (imagen 2).
Es elfoco privilegiado de irradiacié(Lopez Austin & Lopez Lujan, 200919) de un modelo
espacial proyectado en el paisaje, recreando constantemente el perimetro de una accion ritual
eficaz.Este edificio es designado con el nombre otoguinjai contraccion degu hogéfcasa
d e Dii olmguadni, la "casa de la flor"; edtcompuesto por una Unica pieza con el piso de
tierra y presenta monticulos de tierra en los cuales se deponen varios elementos, organicos y
no, conectados entre ellimagen 3)Para referirnos a estos puntos, es pertinente la nocion de
depdsito ceremoal acufiada por Daniéle Dehouve (2007; 2016c) que nos permite salir de la
| -gica exclusiva de | a of r-24n208: 188 Ritou, 80d6o n 0  ( I
78-79), en beneficio de la investigacién de todas las posibilidades performativas abiertas po
medio de la creacion de artefactos y de su ubicacion en el espacio.

Con base en el estudio de las practicas prehispanicas y de las de los actuales Tlapanecos de
Guerrero, la autora define el concepto de depdsito como: «Un ritual figurativo, basado en
representaciones materiales y miniaturizadas, generalmente acompafado por el sacrificio de
animales o hombres y/o el don de comida» (2016c¢: 182) y precisa mas adelante un punto
fundamental para nuestro andlisis:o8 depdsitos rituales representan sin dudadan, e
incluyen generalmente un sacrificio animal, pero, al mismo tiempo son mucho mas que eso:
una representacion material y simbodlica del mundo y de los deseos de los actores rituales
cargada de una eficacia ¢ s mi esaado sAtontenoanbr ar
figurativo el que resulta olvidado o cuando meno calladegm 188). Los datos etnograficos
recopilados en San Gregorio nos inclinan a agregar al contenido figurativo, subrayado por
Dehouve, la naturaleza intrinsecamente espgaihamica de los depdsitos, como pretendo
demostrarDe las conversaciones con mis interlocutores surge la funcion de los monticulos del
oratorioi colocados en las cuatro esquinas y distribuidos en el espacio textnad umbrales
donde se vuelve poséestablecer un contacto comunicativo con las entidades no humanas,
localizadas en lugares lejanos de la geografia comunitaria; cada uno de ellos permite a los
ritualistas enviar mensaje a las potencias, interceder para mantener vivo un vinculo de ayuda
mut ua, como habl alimagen)fivalentinsarefiere d eBtbscemsamblajes de
elementos heterogénebdsvegetales, alimenticios y artefactualeson la expresion: «Aqui
habla» afiadiendo la entidad especifica conectada a cada depdésito. De acuerdo a la explicacion
delbéadi. «Si, habla porqeitiene su teléfono ahi. Tiene su teléfono. Antes que vamos a hacer
[el costumbre], aqui esta su principio. Ya nombramos acé [en el oratorio], echamos cohetes aca
y ya va ése de correo, el cohete, para que [la entidad] ya eséuche

15 valentin, 21 de agosto de 2019.
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2 y3i Oratorio décostumbrengunja.La habitacién presenta monticulos que surgen de la estratificacion de las
sustancias que componen los depésitos. La cera de las velas prendidas se derrite mezclandose con la tierra del
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suelo y con los alimentos y las bebidas ofrendadtzs entidad que corresponde a cada monticulo. Desde esta
perspectiva, el espacio interde langunjase configura como un contexto mutable, que "crece" a lo largo del afio
gracias a la repeticion del gesto ritual. La materialidad de los depésitosa deaesira, no encarna solamente el
complejo de referencias (imagenes de papel, cantidad de palmas, alimentos y bebidas especificas) propedéuticas a
la comunicacion con los Atumanos, sino la continuidad misma de la accion ritual en el tiempo. Empezando el

afio nuevo del cargo politico, la "flor", es decir, las palmas colocadas en cada punto, se redne para tirarla en un
lugar cerca del edificio. Asimismdéa palmilla que adorna los cuatro pilares de las esquinas (los horcones que
sostiene el mundo) se camhbigtes de la peregrinacion anual para la fertilidad agraria que tiene lugar entre abril y
mayo. Estos dos momentos de renovacion de los elementos vegetales marcan un pasaje temporal definido a nivel
social, por un lado, y agricola, por el otro: sefialaneetecde un ciclo y el comienzo de ot2®19.

En el centro de la pieza, cerca de la pared al fondo, se encuentra el altar principal de madera,
llamado con varios nombresiesaantigua(yo nmexg mesa grandéda mexa o mesa blanca
(t 6 a x k p Enmespadial se noma también hesa de la junta" porque representa el nicleo
de la performancelonde todas las entidades confluyen, donde "se arregla todo", como dice
Valentin:

Llegan muchos aires, como una junta grande, una reunién, todos vienen donddlegjmiEn

[el costumbre]. El Cerro chiquito, México chiquito, Laguna, la Junta, la Cueva, todo, hasta el
Espejo, alli donde se llama EspejdsionhfieTodo van all&, como aqui también cuando hacen

una reunion aqui [en el oratorio], una junta grandmenm de todos lados, de toda parte. Van a
entender, van a saber de qué se trata, cdmo queda, como arregla, de qué informacién van a decir
aqu?, por eso todo se est8n recortando aqu? [
comer al | 2 llafman,)todas @uk vengass, &dos tienen a que ver un poquito. Como
habla un gobierno, se va a hacer una banqueta para todos. Se llaman todos los amigos, todos los
gue responden, todo este pais, todos los que pertenecen a todo el estado, a este pueblo. Dond
marcdé Dios, donde marcé cuando empezaron esto. ¢Si? Dios de arriba, hasta la luz, el agua, el
aire, todos van a llamar alli. Dicen que le estan dando de ¢bmer.

Arriba de la mesa, hay un arco adornado con paln@iteahaedoreaen otomitsimapgQ
donde sta colgada una hogie papel blanco que lleva cuatro figuras con los brazos levantados
recortadas por sustraccion: es la cortjdaij con funcién protectora, a saber, un amparo que
impide el transito de influencias patdégenas hacia el interior del orakh|a cortina, como si
fuera una casa adentro, para que no ventile el aire fh@foagen 5). En la esquina oriental de
|l a pared al fondo, encontramos el punt o defi
otomi, sin embargo, revela un sistema de asociacigogthi Maka Dahmuliteralmente "la
salida del Santo Cristo". La angla entre la figura del Cristo y el Sol es patente en
Mesoameérica y documentada difusamente en la literatura etnografica (Gossen, 1974; Stresser
Péan, 2011; Lupo, 1991, 2013: 53). En este punto se conserva una Cruz de madera un tiempo
pintada de azul, imam que complica las correspondencias siendo la Cruz no solamente una
referencia a Cristo, sino un elemento crucial en la construccion del espacio ritual en cuanto
punto de transito entre niveles césmicos y, al mismo tiempo, "persona” que vigila los. pasajes
Es interesante notar también que el término ofcaigoxthisignifica literalmente "la puerta”,

18 E| badi se refiere al espacio ritual en el monte que replica perfectamente el modelo espacial del oratorio,
involucrando las mismas personas no humanas.

7 valentin, 22 de agosto de 2019.

18 valentin, 4 de agés de 2019.
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abarcando tanto los movimientos de salida como los de entradaldiste nos ayudara a
entender la doble direccion que las entidades enfrentan en plezdesentodacia y desde
el espacio ritual.

571 Cortina sobre la mesa grande. En este caso particular, yo realicé este recorte después del fallecimiento de don
Marciano, la ultima persona en el pueblo che tenia la habilidad de cortar las cQtiizas. por broma o por
necesidad, los especialistas rituales encargados del oratorio me pidieron intentar realizar este objeto cuya funcion
protectora es imprescindible tanto dentro del oratorio como en los espacios rituales en la selva. El hecho de que
logré realizar una cortina aceptable, del puid vista de los especialistggue fue inmediatamente colocada en

el altar represnté un momento importante de las relaciones en el ca@ippor un lado, la adquisicién de la

técnica sin recibir una ensefianespecifica puso de manifiesto el "gusto" que animaba mi participacion en el
costumbre mas alla del interese cientifico, por el otro, compartir el trabajo ritual de manera concreta me ha
proporcionado una intimidad con mis interlocutores que no hulnigrado con la sola observacién. 2023.

En el centro de la paretroriental hay el lugar de la autoridad, donde se sientavéldisy
el representante politico del pueblo. A lo largo de la misma pared, en la esquina cerca de la
puerta, esta colocado elgar delFuego Tsibi%). Frente a la entrada, se encuentra una piedra
negra de forma rectangul ar def i ni daatsaodiéimo e |
el aire que se levantémagen 6). Por la densidad de #es que se detienen en egtdtk, la
piedra representa un punto de potencial contaminacion: nunca debe ser pisada ni tocada por el
riesgo de que transmita alguna enfermedad.

®Tsiien otom2 traduce tanto el t®rmino Aluzd como el
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61 Piedra dode se levanta el aire maldabe sefialar que, en el largo trabajo de campo, me ha tocaskaver
piedra pisada descuidadamente por los mismos ritualistas. Esta pequefia anotacién, lejos de representar una
verdadera contradiccion, nos ensefia como también los artefactos rituales "perennes" sufren cambios constantes en

la densidad de su poder, seedregativo o benéfico. Supuestamente, la piedra se convierte en vehiculo peligroso
de contaminacién en los momentos rituales en los que se convocan aires nefastos quegieatitnge su calidad
patégena. 2019.




71 Deposito ded Madre Tierra represexda pormna figurilla femeningue prepara tortillags interesante notar

la asociacidnentre este personaje divino ¢f alimento mesoamericano por excelenda tortilla. Mis
interlocutores, en efecto, nombran la Madre Tierra también "Abuelita", quiela @ los seres humanos
proporcionandoles la comida necesaria a la vida y que, en Ultima instancia, los devorara en el momento de la
muerte. Los recortes ubicados en esta esquina son prevalentemente dé raujggae a menudo la Madre Tierra

es represdada por una pareja hombre/mujey estan activada con la sangre a nivel de la boca. @eswibiré

con detenimiento mas adelante, la pareja doblemente sexuada hace referencia a un matiz especifico de la figura
terrestre: la Abuelitaucia,ts'o bona, dandeel adjetivots'o tienetambién el sentido d#leno de lodd. 2022

Siguiendo en sentido levadgiiola direccién correcta de cualquier movimiento ritualmente
orientado’ encontramos el depdsitiel Masico M6 e  pedpedallar al del especialisttual,
donde se ubica el dio de guitarra y violin que toca la musica de costumbre. Cerca de éste, hay
un mont?2cul o de t i erMakd MiogoEn id esquina de kapaaed al forado, Vi r ¢
opuesta al Sol, una mufiequita de bargqoie representa amujer cociendo tortillas en el comal
i indica el depdsito de la Madre Tiertde{) (imagen 7)Detras de la mesa grande, se encuentra
un segundo altar de piedra que es dedicado a los santos del imaginario cristiano. En el piso
detras de la mesa grande,guardan tres depdsitos: dos piedras vagamente antropomorfas (que
quizas un tiempo representaban las figuras de un San Gregorio y de la Virgen) que se consideran
por su calidad dantiguas,mas que de santos; una reja de madera designada como el lugar
dorde las semillas descans&m&da (imagen 8)un artefacto indicado como elldico antiguo
(BO i )dua viejo instrumento musical en madera, ahora en disgregacion. Es preciso hacer un
comentario sobre estos ultimos lugares: tanto el altar de piedra cownad@ que en otomi
significa "caja'l son lugares que por la mayor parte del tiempo ponen en escena una ausencia.
Por lo que concierne el altar de piedra, parece que en tiempos pasados acogia las imagenes de
los santos catdlicos: segun lo gaementa los habitantes de San Gregomim efecto, en aquel
entonces el oratorio del costumbre era también ksigldel pueblo. Sucesivamentae
construido otro edificio religioso para el culto catdlico donde antiguamente se ubicaba el
cementerio, lo cual fue dplazado al exterior del territorio habitado. Se verifico, de esta
manera, una separacion entre la iglesia catolica de la aldea y el oratorio del costumbre: dos
espacios que siguieron informando dos universos religiosos aparentemente distintos. Ahora
bien, aunque las imagenes cristianas se encuentren en la iglesia, su espiritu sigue
permaneciendo en el oratorio, la "mera casa de los santitos”, como me dijo un dia Sebastian. Es
aqui, por ejemplo, que el santo eponimo recibe una ofrenda alimenticia dufiste lpatronal
(imagen 9), aunque su imagen sea limpiada y vestida con nuevos atuendos en la iglesia. Por
otra parte, destaca la transformacion de una de las figuras cristianas mas relevantes, la Virgen,
gue en el oratorio parece despojarse de su imageopomorfa para "hablar" en un depdsito
de tierra, flores y papeles recortados. En primera instancia, esto nos cuenta de la continuidad
fundamental entre imaginario nativo y mundo catélico en la experiencia de los fieles. Las
mismas personas que partaipen los ritos de fertilidad agraria, en efecto, son devotas a los
santos y visitan anualmente los santuarios deritiandadmexicana sin percibir alguna
contradiccion entre los dos sistemas religiosos. Sin embargo, esto no quiere decir que la
evangelzacion agustiniana en la region logré una integracion profunda y durable de la doctrina
cristiana en el pensamiento indigena. Por el contrario, se realizé un fendmeno de estratificacion
de las figuras no humanas, que amplié el panorama de los interlecdigr®s sin llegar a
una sintesis conceptual. Jacques Galinier considera este proceso como una dinamica de
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yuxtaposicion, y no de fusion, entre el patron religioso prehispanico y un conjunto de valores
cristianos que ha producido, de esta manera, utermsideoldgicos con dos ramas bien
diferenciadas» (2018: 95). Federica Rainelén sus investigaciones en el municipio otomi
serrano de San Bartolo Tutotepécsubraya muy atinadamente la distincion que sus
interlocutores resaltan entre "Santos viejosugvos” (2019: 106812), reconociendo en los
primeros las potencias no humanas localizadas en el paisaje y los Ultimos en cuanto
«mensajeros, mediadores entre lo humano y lo divino y con una esfera de intervencion
selectiva» ipidem 110). Se atribuye, pdo tanto, el mismo estatuto divino a dos colectivos no
humanos que se tocan sin mezclarse, cuya diferencia seria concebida a la luz de su supuesta
"antigliedad".

En San Gregorio, la operacion de aglutinacion de imagenes ajenas se une a una
extraordinariaestabilidad pragmatica: Cristo, la Virgen, los Santos en ehanto enque
"entran” en el oratorio del costumbre y toman su lugar cerca de las enticdzd, la Tierra,
la Lumbre, las Semillas adquiererias mismas exigencias y requieren el misnadatniento
ritual de los antiguos dueiios de los recursos naturales. En este comtentte la integracion
de elementos exdgenamexiste con la persistenciale los gestos rituales nativos |y
proximidad de rasgos rgibsos de distinta procedencia dardisyuncion de los espacios de
cultoi se vislumbra una complejidad flexible y cambiante, que valoriza las ambigliedades en
lugar de suprimirlas. La religiosidad otomi cumple, por lo tanto, con la definicion de
sincretismoi por como ha sido problematizagar Alessandro Lupo (2013: &)1 pues
nunca se ha cristalizado en una ideologia organica y coherente que fusionara los aportes
europeos y amerindianod®idem 52) conservando, al contrario, un grado de indeterminacion
y movilidad que le permite aprovear creativamente de los distintos recursos simbolicos y de
eficacia ritual que se le ofrecé&Por otra parte, la falta de iconos de Santos o de simulacros de
las semillas en los sitios que les pertenecen nos demuestra que en la ritualidad indigena la
visibilidad de las imagenes no es un requisito imprescindible para que su presencia en la esfera
humana se vuelva perceptible. En el depédsito deidalai cuyo nombre se refiere a la caja
gue contiene las imagenes de las plantas cultivadas realizadagiesslpara la fertilidad y
aqui colocadianingun cofre se ofrece a la vista, excepto durante las ceremonias anuales que
prevén su manipulacion. No obstante, el espacio vacio esta cargado de una presencia invisible:
en la ausencia de la caja donde descarieanespiritus se proyecta en potencia su
materializacion, que ocurrira en el momento oportuno del ciclo agricola. Los visitantes del
oratorio, por lo tanto, siguen prendiendo velas y rociando refresco como ofrenda para el
depdsito, sin que la carencia fgondnea de un objeto material perjudique su intensidad. La
actitud de los fieles nos inclina a considerar este "punto ciego” de la figuracion ritual como la

20 La descripcion y el andlisis de la pluralidad religiosa en la Sierra Otomi rebasa los limites de mi estudio. Sin
embargo, cabe sefialar que es precisamente la pladtigiabertura de las ideas indigenas sobre el mundo
religioso que ha permitido la penetracién masiva de las iglesias protestantes de inspiracion estadounidenses. Hoy
en dia, solamente en San Gregoritonde los misioneros evangélicos llegaron acercEdé y permanecieron
por treinta afio$ son presentes cinco templos de distintas confesiones protestantes y un grupo de cristianos
"tridentinos" que se ha instalado en la iglesia catélica en 2020. Con respecto a las conversiones transitorias en
la Américaindigena véase también Pitarch (2013:-188). Para el protestantismo en el México rural cf. Dow
y Sandstrom (2001) y Garrett Rios (2013).
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condensacion de la temporalidad no humana de seres en generacion constante: son espacios
potenciale en los que se perciben, aunque no sensorialmente, las manifestaciones divinas que
ocurrieron en el pasado y que sucederan en el futuro. Por consiguibntejda precisamente

por lo que no muestra anticipa las transformaciones realizadas por elucaste en el
pensamiento de los participantes. Un espacio "en blanco" que prefigura no una imagen mental,
sino una trasformacion ontoldgica y convierte, de tal manera, todos los presentes en agentes
cognitivamente activos en el proceso rittal.

81 Deposto dondedescansa la semiltientro del oratorio. La jicara que se puede ver en la foto guarda dos recortes

de suma importancia: la Abuelita buena (la Madegra) y laDo mbe tsi (literalmente, "la flor que se guarda"),

gue se refiere al lugar dondetsan los residuos vegetales de los costumbres. Esta pareja femenina relacionada al
crecimiento de las plantas cultivadas se queda en el depésito una sola noche, regresando del rithilid) Plan (

gue analizaré en el cuarto capitulp antes de ser abbdonadas en los dos lugares en el pueblo que corresponden

a cada una. La "cualidad" temporanea de su presencia en el depdsito afirma su relacién estrecha con las semillas,
por un lado, y marca la fase final del rito durante el cual estos mufiecos seaeatiaa el otro2019.

Finalmente, la esquina occidental no tiene nombre y no recibe ningun cuidado ritual: segun
mis interlocutores es un punto carente de cualquier inversién simbdlica. Sin embargo, presenta
un Adep:-sitoo t e mpomarganlasavepean tatesperadél diade costumbreé, s e
cuando seran sacrificadas (imagen 10). Si seguimos la légica cualitativa que atribuye el valor
de vidamuerte al eje esteest&, no parece inapropiada la hipétesis que, en la esquina al

2L A este respecto, véase la interpretacion de Lupo (2022) de un rito otorvegiraos santos en Santa Ana
Hueyltlalpan (cf. Baez Cubero, 2012a) inspirada por la nocion de espacio quimérico de Carlo Severi (2004;
2017).

22 «la réplica oriental dedxis mundiiene como propiedades el origen, el gifiio, la vida, el surgimiento de los
bienes, su distribuciéngntrega a las criaturas, mientras que la réplica del oeste se caracteriza por ser el término,
el fin, el punto de ingreso, la avidez, la custodia y la muerte» (LOpez Austin & Lopez Lujan, 2009: 128). Para la
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poniente esté guedada la materialidad del sacrificio, cuya sustancia pre¢idsaangreé es
necesaria para la activacion de los artefactosie veremos en un momento.

91 Mesa depiedra dedicada a los santitos. Aqui se colocan los recortes relacionados a by samalma
entrelazada con el pie hacia la pared. Encima, se le otorga su ofrenda alimenticia compuesta por dieciséis platos
con pollo, huevo y pan y dieciséis vasos de café con pan. En este gggangh también la pequefraLazul de

la mayordomialel 3 de mayo durante la secuencia ritual de clausura que pone en escena el lavado de las manos
entre los compadre2022.

Los depositos angulares del Sol, la Tierra y el Fuego estan conectados, ademas, a lugares
especificos de la region, metas de peregiom en el sistema ritual de San Gregorio. Como me
explica Valentin, en la esquina de la tierra se puede entrar en contacto con México Chiquito
(Ma yonijd, coneNolcan(T 6 o h o), laLaguna® e b YyelCdrre ChiquitdT 6 u )X 6 o h o
La puerta deSol abre la comunicacion hacia el oriente (la Huasteca); c@ndaa(Hfa do,

cerca del pueblo El Pochote (Puebla), y cordulata"(Xothe, el punto cerca de San Gregorio
donde se cruzan los rios Pantepec y Rio Blanco. En fin, en el depdsito dekElesjablece

una relacion con los lugares sagrados de Chicontepec (Veracruz), también conocido como Siete
CerrosMa vy ot ¢% yEtESpejt(Mdonhiig.

calificaciéon del espacio occidental como espaizl| sacrificio entre los otomies, véase Galinier (2068).4
Ichon, con respecto a lostbnacos de la Sierra, relata la asociacion del oeste con la muerte, la enfermedad, lo
gue desaparece (1973: 49).

2 Sobre el mito que quebro el cerro sagradodecChit epec c¢cf . Vanodt Ho-88);Rangli Cer da
(2019: 308); Ariel de Vidas (2021).
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101 Esquina occidentadlonde se guardandaaves para el sacrificidNo obstante mis preguntas insistentes,
ninguno de mis interlocutores ha sefialado una asociacion simbdlica (o performativa) entre este punto del oratorio
y una entidadugar determinada. Sin embargo, no se puede olvidar la relacién directa que en reigmeasa
mesoamericano se establece entre el oeste y la muerte. Este es solo uno de los ejermgos problematicos

T en gue los elementos pragmaticos de la organizacion ritual sugieren interpretacipmpesbables, aunqumm
explicitamentesustentadas por la glosa indige?@22.

El espacio al interior del oratorio se configura, por lo tanto, como un cosmograma que ubica
los que se mueven en su interior en un centro como punto de conexion entre la geografia humana
y otros niveles césmic Conforme con la representacion mesoamericana de un universo
cuadripartito segun las direcciones cardinales y el centro, en las cuatro esquinas se erigen cuatro
palos altos hasta el techo y adornados con hojas de palmilla: son los cuatro pilareseqes sost
el mundo.

Ahi es cada esquina, como la casa, son cuatro esquinas. Ese dice es el horcon del mundo, porque,
dicen, esta deteniendo el mundo. Es asi [que] todo tiene cuatro. ¢ Qué no tiene cuatro alli dentro?
(é) Como cuatr o eqguiemcasa, dahde quieradiApocoadtiene cuattba | g u
esquinas? Por eso le ponen los cuatro horcones del nitmdmangl nxindd ( é ¥i, tiene

gue ser cuatro. Todo, no hay una cosa que no tenga cuatro. La casa [tiene] cuatro esquinas, asi
dice que es el mundortdién. Nosotros también, dos patas y dos manos, son cuatro, cinco [con]

la cabeza. Eso es lo que es el mutido.

Valentin sefiala claramente como la repeticion del patron espasiaktetizado en la
reafirmacion del nimero cuatfgpermite no solamente actuen un espacio organizado, en el

2*valentin, 21 de agosto de 2019.
0 390



cual cada gesto se convierte en un el emento
ritual, sino que replantea constantemente la analogia entre el paisaje, al mismo tiempo terrenal
y cosmico, el espacio habitgbor la comunidad y el espacio individual de la vida humana, a
saber, el cuerpo. El movimiento corpdreo interno al oratorio, en efecto, es siempre orientado en
sentido contrario a las agujas del reloj, empezando con el depédit@ddpara seguir con el

Fuego, el Misico, la Virgen, hasta completar el recorrido de todos los monticulos: segun la
hipétesis de Daniele Dehouve, la direccion antihoraria es una dinamica que alude
simbdlicamente al recorrido del astro solar (201488 Por cierto, conocienda conexion

entre los depdsitos internos al oratorio y los sitios sagrados del paisaje otomi, podriamos afirmar
gue el movimiento de los participantes entre un ensamblaje y el otro implica, realmente, un
desplazamiento entre las personas no humanas katadizanto en la dimension terrestre como

en la cosmopolitica. Un transito que es, al mismo tiempo, un acto comunicativo. La pregunta
gue queda por plantear es la siguiente: si la colocacion de los depdsitos logra conectar los
individuos que se mueven atérior de langunjacon el nivel macracdésmico de las potencias,
¢,Como se solicita, técnicamente, la traslacion de los no humanos hacia el espacio ritual donde
actua ebadi? Para desarrollar esta cuestion, la descripcion etnografica necesita corsiderar |
organizacion espacial en otra escala de grandeza: la composicion interna de los depositos
ceremoniales y su proceso de construccion.

107 Manojos de palma y flores pamdonstruccion de los depoésitdsl computo de "la flor" que corresponde a
cadapunto ritual representa un conocimiento sumamente esotérico que solanhéuligpesee. Por otra parte

realizacion de los miles de hojas de palmas entrelazadas es el principio mismo de la accion ritual, donde el trabajo
compartido construye paulatinamente un espacio de encuentro e intercambio dentro del grupo humano y entre éste
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y el colectivo metahunm. Las varitas de cempasuchil, ademas, desempefian un papel crucial en muchas
secuencias ritual materializando un matiz de significadontth segun su colocacién asociacion con otros
elementos2022.

En los periodos del afio gue no hay costumbre, fegyunjaqueda cerrada. La realizacidon
de cada ceremonia, sin embargo, requiere una preparacion larga y minuciosa, a la cual
participan losbadi de la comunidad, las madrinas del costunibemcargadas de avisar del
evento los habitantes de San Gregorio pazager su cooperacion en dinero o solicitar su ayuda
en lo trabajos preparatorioy todos lo que quieren apoyar el rito colectivo. Entre los ritualistas
se respeta una jerarquia precisa y una distribucion de las tareas: ebadnderla comunidad
i reconocido como el que tiene mas afos de servicio ritual 0 mas experiencia adquirida por
medio de su relacion con los espiritusscoge la fecha del evento respetando las fases del ciclo
ritual, guia los desplazamientos de los participantes y sus ad@gdolaterales. Un segundo
badies el que "entrega la flor", encargado de dar instrucciones sobre la cantidad y tipologia de
palmas entrelazadas que hace falta realizar (imagen 11), de ponerlas en los altares domésticos
durante la celebracion de las medmmias y del Carnaval y, sobre todo, de la creacion y
manipulacion de las imagenes de las semillas para los ritos de fertilidad agraria. A otros
especialistas se deja la gestion de los flujos patégenos, es decir, la expulsion de los espiritus
malosi cuyapresencia imprevisible puede perjudicar la eficacia ritaaraves del alejamiento
de los artefactos peligrosos. A esta separacion del tratzjoque flexible conformemente a
las circunstanciak subyace la inquietud constante para la contaminacitie aires, a saber,
entidades de varias clases. Las influencias no humanas necesitan ser canalizadas y orientadas
de acuerdo a un principio que podriamos definir de pureza y peligro, evocando la terminologia
de Mary Douglas (1973). La performance compartpor varios ritualistas empefados en
actividades simultaneas, por lo tanto, cumple con las exigencias de conjunciéon y disyuncion,
de atraccion y expulsion de los vientos benéficos y patdogenos, segun el caso.

Cuandoempieza la preparacion de un nuevotwedre Antonio, el primebadi, abre la
puerta de langunja, se sienta cerca del monticulo que le perterieakcentro de la pared
nororientali prende el sahumador encendiendo pedazos de corteza y poniendo el copal sobre
las brasas que crepitan.nHos hrgos dias de trabajo, la gente del pueblo visitaratboo
llevando unas velas y uryuda econdmica, sea en dinero o en los bienes necesarios para la
ofrenda. Antonio recibe las velagza frente al humdel copal que arde y las devuelve al fiel
con b instruccion de prender una cera en cada depdsito siguiendo la direccion levogira. Los
monticulos del oratorio empiezan asi a iluminarse paulatinamente, mientras que los ritualistas
recortan los mufiecos de papel y sus ayudantes entrelazan la palma I[deAcmy@mia
aculeata en otomixibozg uniendo dos tallos a la vez y amarrandolos al pie con una parte de
la hoja.

01. Pungda ya zi th shbi santo, 01. Perdéname juez santo,
O2pundgi p untld@mated 2 as k 02 perddn perdén pido un favor.

03 Nd at us ki Jmg@dm,axitsy pnat ra 03. Algo de la lumbrera de esta persona,
hmuthe na, muijer, la sirena,

Odhage din | abusidth@d 2 hy 04 creoque deberia de mirar sulumbrera,
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0O5hagen din | abusatsim,ba h 05 creo que tendra qué mirar su lumbrera
fuego,

O.pes ba tas i . 06. pero ira a comprar.
07Pes d2 pundga na r a 07 Queme perdone este padre de fuego,

08d2 pundga buws hrakidsmb e 08. que me perdone la virgen Maria que €
alli,

09.d2 pundga ra tsAdus t 4 09 que meperdone el santeg,
100d2 pundga ra bos tsuh 10 gque me perdone la jefa de tierra,

11d2 pundga ra mak?2t h?a 11 que me perdone la santa mazorca que
alla.

12Pes hagen ngubus d?2 | 12 Perositendra que mirar.

13¢Hagen diz2 jhygmwsdna r an 13.,;@mo le hard para esta lumbrera que ¢
aqui?

14 D2 as kas ndda ra mat  14. Rdo perdon,

15d2 as kas gedbus x-s n 15 pido ya sea mucho o poco lo que ¢
tsdus hr8 tsdesdi, trabajo se pudo conseguir,

l6hangu tsAus b8 t sus h 16 loquepudoconseguir sucorazon.

17Pes h2ng8 gehna ngleas 17 Perono con esto regafiaras su sombr:
donde esta,

18 hingagehnal 2 t sus mba r 8 m 18 nocon esto vas a radarle su corazon e
donde ande.

199Jannanj abus as hra mat 19. RPr eso pide favor,
200as hram pundbi , nuA4db u: 20 pide perddén, ya sea mucho la lumbrera

2. nu dbus nAdanyonaquwu 4b: 21 ya sea una vela o dos velas ld que le
tsAdAusrp8 r8 mbusi. alcanz6 su corazon.

22Pes h2ng8 gehna d2z t ¢22 Rronoconestolovas aregafar,
23h2ng8 gehna d2 t sus m 23 nocon esto leragafias su corazoén,

24 ng8 gehna d2 t sus mt 24 nooon esto le regafias su sombra.

25.FRs t o400 t @nbaar § h? 25. ¢Pero quién es su padrejién es su
madre?

26.Hangerdt a i t h?2a hange 26 Creo que eres gpadre, creo que eres
madre.

27.Raoragdy es ngua, ja ra he?27. H momentoen que aventaste aqui er
tierra,
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28.racraga¥y es ngua ja ra xi 28 el momenvb que enviaste aqui en
mundo.

29Pes jannainj dakhwsus git hf ¢ 29. E por eso que debee apoyar en dond
quiera que esté.

30.Gi z es¥dihd, hapus 30. Ayudes en donde quiera que esté,
3lmadagea nAdanni ra hni 3launqueseaenotropueblo detodos mo
32AYos rpa ra pundbi h i 32 Perdonale en donde quiera que e
hapus Ayo. perdonéle en donde quiera que ande.

33Jananjabus d2 as 4Aa n 33Poresote pido un favor hoy,
34.d2 as Aa ndda ra pund 34tepido perdon,
35j annamj adsukas ndda r 35poresotedoy gracias hoy.

36 Pes d2m Abas pus n Ad36 Pero que esté un jefe quién lo tome
cuenta,

37 d2m Abas pus nAda r 37que esté alli un jefe que lo cuide en do
Abas i ndAdapus ngu n A4d e quieraque ande cada dia,

38 di kaxa& nAdda zus n 2z 38seaquetengaencima unas ortigas sec
tenga encima unas espinas.

39 Ngehtho nAdAdangu n 4 c 39 Porgue pobre de cada uno de nosotros

40 ngehtho nAdangu n 440 porgue pobre de cada uno de nosotro:
donde quiera que estemos,

41 nAdangu nAdAda mahuzxk4l pobre de cada uno de nosotros en dc
quiera que andemos.

42 ;4 Bes Abes 2n8§sagana 42 ¢ Qué has decidido hacerle entonces?
tha?

434 ABes g2 tsas nni nge 43¢Qué has pensado hacerle?

44 Nu bi Adyxdtsda ni r 44 Vesqueespe:|tucoraz n,

45 nu bi Ayt At sda ni n 45vesque que respetd tu pensamiento.
46 Jananjabus d2 as k as 46 Poreso pido un favor,

47 d2 as kas nAda r a pt 47 pidoperdod’

La preparacion de la palma es una tarea que se prolonga por varios dias y requiere la buena
voluntad de varias personas para alcanzar la gran cantidad necesaria. El cOmputo se articula

% Este rezo fue grabado en el oratorio el 29 de agosto de 2022, cuando Antonio recibié mi cooperacion para el
costumbre parlos elotes que se esta preparando. La plegaria intenta convencer todas las entidades representadas
en el espacio a aceptar con benevolencia mi ofrenda y, en cambio, cuidar mi camino "aunque sea en otro pueblo”.
Transcripcion y traduccién por Enrique Roméazcano.
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con base en los nimeros que orientan toda la practica ritual: ell@@areja, que evoca los
binomios esenciales recurrentes en los enunciados y en las acciones otomies (bien y mal,
masculino y femenino, alto y bajo); el cuatra metonimia que alude a las cuatro direcciones
cosmica¥®, incluso en sus declinaciones dtectonicas (la casa, el oratorio) (Dehouve, 2014:

138; 229232); el cincd relacionado al cuatro pues comprende las cuatro esquinas y el centro:
los dos numeros actualizan lo que Dehouve llama "el mundo foilondértt 323); el dieciséis

i en cuanto pragcto del cuatro multiplicado por si misnioalude a la totalidad, una
multiplicacion infinita. Finalmente, el veinte proporciona la base para expresar una logica de
potencia: el sistema vigesimal, en efecto, sirve de multiplicador para alcanzar lasleardela

cien, doscientos, cuatrocientos, mil y asi sucesivamente. Para construir los depdsitos, se realizan
unidades de dos palmas ligadas que, sucesivamente, se juntan en manojos de veinte, para luego
formar grupos de cien unidades. Asi avanza la cuesta bitanzar el nimero necesario para
cada monticulo, cuya cantidad especifica pertenece a un saber esotérico que lsidod los
poseen.

El utilizo de los niumeros para organizar los artefactos rituales, asi como los gestos, sigue el
doble principio de cuaad y cantidad por como lo ha propuesto, de manera muy fecunda,
Daniele Dehouveilfidem 219): el niumero cualitativo remite a su significado simbolico y
funciona como metafora de los conceptos que se necesita poner €n Ectaimero
cuantitativo, al commario, se presta para expresar con el peso de la cantidad el poder, la
abundancia, la fuerza. Los depdsitos ceremoniales se articulan siempre sobre el patrén espacial
del cuatro que, multiplicado por si mismo, es reiterado en las dieciséis unidadesaedms
de palma.

Cada manojo de palma tiene dieciséis también. Cuentas dieciséis y amarralas. Cada manojo de
palma, tiene que ser dieciséis. ¢Tu la viste la vara de cempasuchil? También debe de ser
dieciséis. Asi son las cuentas, las que dejaron, la gs@es lo que estamos siguiendo, no
puedes poner un nidmero mas, ni uno menos. Ni mas, ni ffenos.

Ademas, la cinética ritual repite una operacion cuatro veces no solamente para fortalecerla,
sino para despnder sus efectos en la plewi del espacio/tiepo: en las peregrinaciones, antes
de salir del oratorio y llegando al espacio ritual en la montafia se dan cuatro vueltas alrededor
del altar, asi como acercandose a un umbegitrada, deposito 0 mesae marcan las cuatro
esquinas rociando refino o tow con el baston de mando. El bulto que cada participante lleva
consigo, para absorber la sustancia vital que impregna la ofrenda, debe contener dieciséis
unidades de coyol y dieciséis varas de flores, como indicado por Valentin. El célculo es
orientadogen este caso, por una légica cualitativa. No obstante, a lado de este esquema general,
se encuentran las diferencias jerarquicas entre los lugares sagrados: su potencia distinta impone

26 En el estudio de Daniéle Dehouve sobre la simbologia numérica en el mundo mexica antes de la Conquista, la
autora defiende la asociacion del 4 con los puntos solsticiales. Entre los Otomies, hay sin duda una prevalencia
del eje estmestel donde sale y se mete el $ofjue son los dos puntos més relevantes tanto en el costumbre,
como en la vida ordinaria. Cf. Galinier (2018: 458). Por lo general, hablar de "las cuatro esquinas del mundo" o
"los cuatro rumbos" significa referirse a los purdadinales.

27 Véase también el analisis del valor del calculo numérico en la ritualidad mixe como dispositivo para hacer
presentes los no humanos por Perig Pitrou (2014).

28 valentin, 4 de agosto de 20109.
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la necesidad de componer el depdsito de forma especifidaddi| entoces, encarga la
preparacion de miles de unidades de palma entrelazada conforme a la identidad del lugar donde
se destinan. La formacion del depdsito figurativo debe aplicar, ahora, el principio de la cantidad
para denotar la diferencia. Como Dehouve sydyrdos dos enfoques se complementan y
asocianipidem 243) a fin de que el interlocutor no humano sea individuado correctamente y

el contexto delineado a través del depdsito coherente a su findlidid. embargo, queda
abierta la cuestion si el computo de los manojos de palma es relacionado exclusivamente al
poder de las personaggares no humanas como expresion de una jerarquia
"cosmobiopolitica" (Pitrou, 20168)i o si la cantidad puede enculbwtros significados.

2%

75 (008
i
4

il

127 Ofrenda alimenticia debajo de la mesa gra@dmndo el depdsito es ubicado en este punto, con el pie de las
palmas hacia el interior del oratorio, significa que la ofrenda de alimentos es dedicada a los espiritus dadas semil
Dependiendo del costumbre que se esta llevando asmbkogcargan las mujerésla preparacion dia comida

las madrinas del costumbre en el caso de los ritos colectivos, la esposa del delegado en su toma de poder o,
finalmente, las familias del gardomo y padrino en las fiestas del calendario cristiano como la Santa Cruz o el
santo pawno. Ellas entregan la comida lista en las cubetasnddis'ei la sefiora que "da de comer a los nifios"

2 para una interpretacion de los artefactos rituales "contextos" por si mismos, véase Ludovic Coupaye (2018:
215)

®cLa notion de cosmopolitique affirme davantage, en
pouvoirs des °tres du monde : s e lilomanifesterst dea posvoisi at i on
différents. Et, en étendant cette remarque a la puissance de construction, toujours en partie incertaine, de la vie,
il sbébav re pertinent de chercher ° d®vel opper ce que
3)
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T que la sirve paulatinamente en los platos, dejanderepth a las entidades de recibiAda derechale la imagen
se encentra el monticulo de la Virgetuya presencia cerca de las semilid@®s es muy significativa, como
destaca un testimonio de Valentin e Gabriel:
Valentin: Estaes la mesa blanca, ahi ls&ce junta, todos los mas podesode antigua, puro
antiguasno como nosotros.

Giulia: Y debajo de | a mesa se pone | a comida:
Valentin:La comida para los nifios, la semilla

Gabriel: No crees que estan solitos los nifios, también esta la VirgeDoitdele prenden la
vela, alli es donde llega la Virgéh.

Junto al cémputo de palmas y flores de cempasuchil, cada monticulo y altar lleva un conjunto
de elementos que precisan la personalidad de la entidad asociada: tabaco y aguardiente para las
potencias masculinas (como el Sol y la Lumbre) o de ambos sexos [@dierra); refresco
verde y dulces para las entidades femeninas y los nifios (la Virgen y los espiritus de las
semillas). Todos los puntos reciben velas y, durante el costumbre, parte de la comida de la
ofrenda alimenticia. Los alimentodeben ser manigados exclusivamente por la mujer
encargada de "dar de comer” a los espiritusibEis'e Es ellaque se pone cerca de la ofrenda
y sirve la comida preparada precisamente para la ocasion: por lo general, caldo de pollo,
patzcal?, huevo hervido, un cuartde pollo para cada plato, tortillas, pan, galletas, café. El
namero de las raciones cambia segun las relaciones que el depdsito materializa: doce pequefios
cuencos para las semillas, cuatro o dieciséis platos de comida y tazas de café para la totalidad
de los seres convocados. La orientacion de la ofrenda también es un indice importante: si la
mhats'ela coloca debajo de la mesa grande (imagen 12), con el pie de los manojos de palma
hacia el interior del oratorio significa que es dedicada a los serescosmgdie tienen su casa
en langunja o su "oficind como la define Gabriel. Por ebntrario, cuando la ofrenda se situa
cerca de la piedra negra donde se levanta el aire malo y las hojas se dirigen hacia el exterior de
la habitacion, es decir que se ditgando a cabo un rito lustral y la finalidad de la ofrenda es
precisamente atraer los vientos patdégenos para expulsarlos. Ahora bien, el montaje de
elementos tiene un foco central alrededor del cual éstos se distribuyen, que representa su
agentividad pancial: los mufiecos, a saber, figuras generalmente antropomorfas o zoomorfas
recortadas en papel. Estos recortes presentan lengiietas en los 0jos, la boca y el corazon que, en
el momento de colocarlas en el depésito, se levantan para que puedan verhablaer,
(imagen 13). En efecto, son concebidos como soportes efimeros que los ritualistas
proporcionan a las entidades inmateriales a fin de que, durante el tiempo de la performance,
éstas puedan no solamente presenciar la ceremonia, sino actuar em afjarcoszidad plena.

Para lograr que el mufieco de papel se vuelva momentaneamente animado, se bafia su boca con
la sangre de un ave sacrificado, cuyo cuelliéirecorta con la misma tijera con la que realiza
los recortes (imagen 14).

En otomi se nomhn hmite (traducible con mascara, literalmente "lo que tiene cara"
(Rainelli, 2019: 20) dem 6 ('mufieco, recorte de papel”; del verfdohem'i, "lo corta"). En

31 valentin y Gabriel, 21 de agosto de 20109.
32 preparado con el pipian, la semilla molida de la calabaza, el chile y los frijoles.
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espariol se refieren a estos artefactos peculiares con el término "letras" y el moment en el q

se infunde el principio vital por medio de la sangre con el verbo "firm&8i'ne lleva de esto

[ la sangre] dicen que no est8n firmados, as?
gue son letras, y si falta una luego a veces no sale bieegy ya después estan sofiando los

demés: "[Los aires] dicen que falté algo, que no esta completo"». Por eso tiene que ser
completo, no debe de faltar nada, ninguna figgta

131 Apertura ddos ojos,la boca y el corazén de los mufiecos. Se trata de una operacién propedéutica a la
activacion de los recortes que, a menudo, se lleva a cabo de manera colectiva y antes del inicio deldiito. El
ensefia a cada participante la secuencia correcta endelupieolocar las figuras en las "camas", cuatro a la vez,
después haber levantado las lenglietas. La organizacién final de los manojos de multiples capas de figuras es
encargo exclusivo del especialista ritizdl22.

33 valentin, 4 de agosto de 2019.
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1471 Recortes firmados con la sanged sacrificio de aves. Cuando el nimero de figuras es muy elevado, la sangre
que brota del cuello del ave se recoge en un plato para firmar todo los demas mufiecos a lo largo de toda la
performance. 2019.
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157 Mufiecos marcados con la sangreekaltarencima de la palmilla. La palmilla desempefia un papel relevante
en la preparacion del altar, pues representa el "petate” de las figuras, sefial de su posicion jerarquita elevada.
asociacion de varias figuras de papel sobre la mesa, tanto en su fisiaoomi&n su nimero, construye la
identidad especifica de las entidades convoc2@4S.

La morfologia de los recortésen su estilo, en el codigo cromatico o en la eleccién de la
tipologia de papel es altamente idiosincratica por la libertad que cada especialista tiene en
crear a las imagenes segun su propia sensibilidad estética. lalidaida ademas, desempefa
la funcion esencial de diferenciacion del trabajo del ritualista, pues la eficacia de sus actos
desciende de una relacion individual con los aires. Valentin destaca la importancia que las
entidades reconozcan "la mano" bédli para que le concedan su apoyo: es solamente en virtud
de un conocimiento de largo plazo y de la intimidad reciproca que especialista y entidad pueden
asumir una perspectiva parcialmente coincidente y cooperar para el mismo propoésito. Valentin,
por ejemplo,pone mucha atencién en las proporciones de la figura y en los detalles mas
pequefios: kiene que ser cinco dedos, como nosotros» y después explica:

Tiene que ser completo, todo. Si nomas van a empezar una o dos [figuras] no vale nada. No
tiene poder. Comgea una campafia de un licenciado, uno que quiere ser presidente, si no tiene
mucha gente no tiene valor, va una o dos personas y no gana nada. Pero si tiene un montén de
gente, ahora si, gana, porque lleva mucha gente. Asi debe de ser esto también.

Giulia: ¢ Completo qué significa?

Significa que todo tiene agua, la cruz, todo, todas las figuras. Lo bueno es éste, color blanco y
verde, y flor de durazno. Tiene que ser completo, porque si no, a veces si voy a hacer esto y va
a faltar un sobre o0 un piso va dtdia, a veces voy a sofar. Voy a sofiar: «¢;Qué te pasa? ¢ Por
gqué estas letras no estan completas?», van a decir. Suefia uno, si no estan completos. Esa, mi
mano, mi dibujo, ya me conocen alla en el cerro, porque ya he mandado esto [los recortes]
también. Sialla ya conocen mi mano. El que nunca ha ido por alla, nunca ha hecho, nunca ha
ayudado por alld [en el costumbre], sus letras son desconocidas. Asi pasa. Un secretario
particular, que no conocen all4 en la presidencia, nadie va a creer a sus legas nactieer

lo que va a decir, porque esta desconocido. Como un licenciado, no tiene su titulo, no tiene
nadie, nomas sabe todo, pero no tiene su compafiero por ahi, no puede hacer nada porque no
tiene poder, nadie te va a apoyar alla. Pero si te conodes, tellos te van a acompafar. Ellos

te van a arreglar | as cosas, ell os te van a a
brujeria], con una vez ya no vas a poder hacer lo bueno. Nunca, aunque tu quieras hacer lo
bueno, nunca vas a poder, e estds manchando tu mano, aqui en el palmo de la mano lleva

su gufa lo que vas a hacér.

La mano debaditrabaja en dos niveles distintos: si por un lado manifiesta su identidad y su
vida moral ante las personas no humanas, por el otro le permitdimsecr si mismo el
conocimiento profundo de los espiritus, interiorizando el contacto con ellos. En la técnica del
recorte, en efecto, la tijera da forma directamente al papel, sin la guia de un dibujo previo, y
avanza por sustracciéon a partir precisamelat lo que falta. EI punto nodal no esta en lo que la
imagen trae a la vista, sino en lo invisible que el especialista debe escrutar hasta percibir una
presencia intangible. Otro aspecto sobresaliente de este testimonio es la nocion de completitud

3421 de mayo del 2019.
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en el ntercambio comunicativo con los aires. En San Gregorio los mufiecos se cortan en gran
ndamero y se organizan en capas superpuestas, cada uoaatanfiguras acostadas en una

hoja de papel, con un pequefio recorte en el lado, llamada "chdna'L&s cama se colocan

encima de una hoja de palmilacomo si fuera su petatey se estratifican hasta completar

todas las figuras necesarias para la construccion del depdsito o, en el caso de los altares, cubren
por completo la superficie distribuyéndose hortatmente(imagen 15)Alain Ichon observa

como la multiplicidad de los mufiecos realizados portddsnacos se fundamenta en un
principio de identificacion de la divinidad, pero intuyendo la relevancia marginal del aspecto
iconografico: ¥emos pues que etufieco totonaca no tiende a representar a cada deidad bajo
una forma mas o menos realista: todas las deidades estdn compuestas, en suma, del mismo
elemento, en forma humaial mufiecd pero en nimero variable: ese nimero determina la
deidad» (1973: 27%) Sin embargo, Valentin agrega un detalle que nos permite entender la
calidad espacial de los depédsitos ceremoniales y no solamente su funcion metonimica:

Giulia: ¢ Qué muriecos lleva el depdsito lol@ti?>

Cruz, tierra, agua, lumbre, tiene que ser comphtohay persona que no tiene lumbre, no hay
persona que no toma agua, todos tienen su agua. Ellos [las entidades] son como una persona
también, cada paquete [de mufiecos] es una vivienda, donde hay una familia. Por eso tiene que
ser completo, no debe faltaada. Y si falta algo, vas a sofiar. Como si te mandan a un municipio,

si no estd completa la letra andas fallando. Si no estéa sellado, no tiene sangre de pollo, no vale,
no tiene valideZ!

Podemos imaginar, por lo tanto, que la multiplicidad de los recortes actia de manera
multimodal, asumiendo varios significados al mismo tiempo: el nUmero descansa en una légica
de potencia, precisando la posicion en la escala jerarquica no humana detckdhyeel
trabajoi la preparacion de la palma, la realizacionndechosmufiecosi que es preciso
otorgarle; ademas, de acuerdo a un principio cualitativo, reafirma la forma mundo a través de
la repeticion del niumero cuatro. Por otro lado, contribuyedefinicion de la personalidad y
del campo de accion del aire convocado por medio del depdsito: en la mesa grande, en el
monticulo de la Virgen y en el lugar donde descansa las semillas, se colocan en la cama mas
superficiali la que representa el "cora¥ddel manojoi figuras femeninas de color verde,
durazno y blanco, que aluden a los aires benéficos y a la mujeres que cuitteneshdritus
de las semillas concebidos como nifios pequefios o, por ejemplo, el lugar del musico tiene el
icono de un violimecortado en la camk&n el montaje de mufiecos que compone el monticulo
del especialista rituade encuentra una escaleéad ¢ pirdo a las imagenes claves de Agua
(Deh@, Tierra Hai) en su version masculina y femenina, Fuergi(), el baston denando de
la Cruz Basto ponii y, encima, una figura con una estrella en la cabeza que evoca el mismo
especialistaGa mbadiel sabio que se ador@nagen 16).

35 Aunque la funcion de la multitud de figuras juega, por lo general, un papel importante, hay especialistas otomies
gue atribuyen a laduracion un rol mas decisivé/éase, por ejemplo, el caso de San Pablito (Garcia Téllez,
2018).

3¢ La pregunta se refiem monticulo dentro del oratorio dedicado al especialista ritual.

37 valentin, 25 de febrero de 2023.
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167 Recorte debadique presenta una estrella en la cabeza. El manojo de figuras deepalpieb por encima de

las palmas secas y de los papeles de los costumbres pasados, configurdndose como el Ultimo acto de un ciclo
ininterrumpido a lo largo del afio ritual. Alrededor, los visitantes del oratorio ofrendan refrescos, cerveza, cigarros;
prencen velas y animan el fuego del sahumador con c2paB.

Interpelado sobre el significado de la asociacion entre el ritualista y el binomio
estrella/escalera, Valentin menciona de manera enigmatica que el corazén ddigudiined
gue nombra en espaf®lSanto Bruja sube en el cielo (la escalera) para «mandar razon alla
arriba», puesla estrella que esté arriba es la misma que habla pe¥.d€a este marco, los
depdsitos parecen establecer relaciones bidireccionales: con el éxtaioirtiendolugares
lejanos en entidades préximas con las cuales se vuelve posible un intercambio comuinicativo
y al interiori dibujando correspondencias entre ellos. Dentro del oratorio, la figura con la
estrella, en efecto, se encuentra también en el monticldosaéida del Sol/Cristo que, segun
Valentin, es "compadre" defdiprimordial.

Ese [el costumbre] empez6 desde el principio del mundo. Todos los mufiequitos que estamos
haciendo ahorita, nadie sabe quién empezd. Donde descansamos cuando vamodaiaerro,
prendemos las velas. No las vamos prendiendo seguido, hay lugar. No sabemos qué hizo alli el
Santo Brujo, l o gue empez- . (é) El Santo Bru
tiene el agua, para cortar, qué forma la lumbre, qué forma dioaioe,Y puso los lugares donde
descansamos [en el camino]. El descans6 alli o se par6 alli, alli nos sentamos. Donde pisé él,
donde tocé él, estamos siguiendo la hu8lla.

%8 valentin, 22 de agosto de 2019.
3% valentin, 25 de febrero de 2023.
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Tanto la presencia de la misma imagen como los comentarios del especialista ponen de
manifiesto la triade representada por el Santo Brujo, el Sol y el Cristo, quizaésadeala
mediacion de la escalerdigada a un movimiento ascendiente que volveremos a encontrar en
las practicas funeraridsy de la estrella. La identidad de éstanié queda misteriosa. La Unica
inferencia qugpoodriamos avanzar considera un tercer deposito donde ella aparece: un pequefio
altar temporaneo llamaden espafiolespantapajaros'hfioki, literalmente fue ataja algt
ubicado en un recinto ritual en el medie la selva (conocido contdhihi, el Han)1 el lugar
donde se guarda la semill@omo veremos en detalle mas adeldn@abe anticipar, en efecto,
gue alrededor de este punto se colocan varios mufiecos y entre ellos nuestra figura con la
estrella. Ahorabien Valentin comenta que, encima de la mesandeki, antes tocaban un
instrumemno musicalparecido a un tambor horizongle se conservalen el oratorio Por su
parte, Agustin relata que en el oratorio habia tambiéhpalo huecode maderg ahora
desaparecidogue losritualistas tocaban al amaneocsrando salia el primer lucero de la
mafianaMi hip6tesisi aunque no sustentada por una glosa indigeplicga al respectd es
gue se trata ddos instrumentos musicalgse pueden haber sido, en el pasado, la pareja de
teponaztli(uno xil6fono de dos lengletagbrante$ y huehuetl(un tambor vertical) comn
papel ritualrelevantey cuya presenciaomunen el sur de la Huasteca ha sido sefalada por
Ichon (1973:239), Galinier (1976) y Guy StressePéan(2011). La posicion elevada del
instrumento horizontal colocado sobre la mesandati podria recordar aquella deponaztlj
el cual ervariasilustraciones dl Codice Florentino de Sahagimor ejemplo, aparece colocado
solre unsoportedelante deimusico que lo toca estando de.fidPor otra parte, StressBean
relata que emnosmitos de los totonacos de Cuahueyatl@epetzintla ehuehuetljuega la
funcion primordial de ensefar el canto a las aves para que ayuddrealssioprimera subida
al cielo (StressePéan, 2011: 156).d_quecon esta cadena de asociaciones quisiera plagear
la siguiente pregunta: g$a posible que la estrella recortada en papel, Unico nexo visible entre
el Sol y elbadi, pueda aludir a Versuque acompanfa el astro en su salida matutina? Y si la
hipotesis es convincente, &uuncion desempefian Venus y la parejairtgrumentos
musicalesen la relacion entre el Sol Cristo y el especialista ritual otomi? En la ausencia de
indicaciones mas precisas por parte de los interlocutores nativos, todos estos son solamente
fragmentos de una imagen que queda indescifrable.

De tbdas maneras, Valentiios sugiere otras reflexiones interesantes, como de costumbre.
Siguiendo la argumentacién de Maurice Bloch (2005; 2006) con respecto a la busqueda, sobre
todo por los antropologos, del significado que subyace a las practicas y a los enunciados
rituales,estas palabras dbidi aparecen una declaracion de "deferencia™: la intencionalidad
originaria de palabras y actos de los actores no reside en ellos mismo, sino en una autoridad
exterior (Bloch, 2006: 49@97). Esta posicion de los participantes plaetgaoblema daplice
del entendimiento y de la verdad en el proceso de conocimiento humano. Las respuestas

indefinidas que a menudo dan los interlocutores en el cénies la costumbre”, "es lo que
hicieron los ancestros”, "asi se debe hakcerfjue sondn frustrantes para el etnélogo sefialan,

40véase la imagen 45 del cuarto capitulo.

41 yeéase, por ejemplo, el libro 8, folio 28r y 41r, y el libro 4, folio 19v y 70v, del Cédice Florentino digitalizado
por el Getty Research Institute (Sahagun, 2023). Retomo el tentepdelaztlien relacion al depdsito detioki
en el plaren el cuarto capito.
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en realidad, una trasformacion en la relacion entre intencion y significado de la accion ritual
gue es preciso tomar en cueritaden). La repeticion puntual de gestos o palabras cuyo autor
remonta a un tiempo renmwi pero al cual se da prueba de confianza y devdcipermite

afirmar la autenticidad absoluta e irrefutable de la praxis mas alld de su comprension por parte
de los fieles o de la misma eficacia ritual. Si en ocasiones la vaguedad en las resplestas de
actores sociales deriva de su exclusién del conocimiento esotérico, eso no es el caso de
Valentin,badi de edad mayor y de inteligencia refinada: el testimonio apenas citado tiene la
finalidad de subrayar, sin dejar espacio a dudas, la veracidadsidaetde sus afirmaciones
acerca del costumbre. La misma légica alimenta la determinacién de los ritualistas en la
ejecucion exacta de la performance, hasta los mas pequefios detalles, y el empefio de los fieles
en cumplir con sus instrucciones para evitarrealizar una peticién "incompleta" y, por lo

tanto, inaceptable por las entidades no humanas a las cuales se dirige. El mismo Valentin
propone una metafora linglistica para destacar la naturaleza gramatical del rito a fin de lograr
la precision del mengg de «este salusqnzenguacomocanta don Antonio.

Esos [losbadi] no van a principiar a hacerlo, es desde cuando empezaron, nadie lo sabe. Ha
pasado varia gente trabajando como nosotros y no sabia también, todos andan copiando.
Ensefian lo que dejargrse] sigue haciendo todavia. Como las letras que ensafian a los nifios
ahorita. Ya ves, cuantos licenciados, maestros, cientificos, no pueden cambiar ni una letra. La
A, la E, la |y los nimeros también, el nimero 1 no lo pueden caffbiar.

Lo que en estosasos los actores estan expresando, resalta Bloch, «es que lo que estan
haciendo, diciendo, cantando es, ante tatiferin*® (ibidem 504). La consecuencia que
desciende de esta delegacion de autoridad es la extension del cuadrotespgazumial de la
ceremonia, donde se realiza una convergencia entre el momento presente y todas las ocurrencias
en las que se realizé el mismo acto gestual o verbal. Los dispositivos técnicos que permiten
lograr la deferencia y, por consiguiente, esta simultaneidad virttied anontecimientos
distantes en el tiempo y en el espacio, son por lo menos dos: el trance del canto y la colocacion
de los depdsitos. En el primer caso, es interesante regresar a la experiencia diferente comentada
por Valentin y Sebastian a propoésito dehto ritual: elbadi mayor, Valentin, comenta la
presencia conjunta de la persona y de la divinidad en el momento en el que ésta ultima toma la
palabra (&l [el aire] baila y por eso ta baibsté) y remarca la intimidad de larga duracién que
se instauraan la potencia no humanaSikempre estas con él, [después de] una vez, ya todo el
tiempo estads con él»). Una coincidencia temporanea, pero reiterada, entre niveles de la
existencia. Por el contrario, Sebastian relata de "irse lejos" durante el cante| past® de
no recordar lo sucedido, sino las visiones que la potencia le ha mostrado. Todo pasa como si
tuviera lugar una suspension de su presencia, una superposicion de planodespacales.

Las dos modalidades de contacto con la potencia n@xsdmyentes, al contrario pueden
alternarse a lo largo de la vida ritual del especialista o simplemente diferir de una persona a la
otra: algunas guardan una memoria detallada del contenido de los enunciados, otras recuerdan
solamente el evento comunicatidesconociendo el discurso que la entidad pronuncia gracias

2 valentin, 21 de julio de 2023.
43 «They are surely telling us that what they are doing, saying, singing is, abalefeiling>, cursiva del autor.
44 Cf. més arriba.
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a su mediacion corpore&n ambos casos, la responsidbd de la palabraecae en el
participante invisible, cuya verdad no es cuestionaldesegundo dispositivb no alternativo

sino complenentario al trancé se encuentra en el proceso de ensamblaje del conjunto de
elementos del depdsitGarlo Severi destaca como, en la celebracion de un ritual, a menudo la
transferencia de autoridad se dirige hacia un artefacto, el cual asume una identidad «opaca,
misteriosa o indescifrable» en cuanto remite a una intencionalidad totalmente independiente de
la voluntad humana (2017: 113).Es precisamente en este cuadro que los "mufiecos"”
desempefian la funcién esencial de nexo ontolégico: su realizacion y activacion durante la
performance altera el contexto de la escena del rito, permitiendo temporaneamesienicigp

de seres no humanos. Se instaura, por lo tanto, lo que William Hanks define, entre los Mayas
yucatecos, como un régimen de-pr@sencia: la proximidad fisica del ritualistay de los
participantes al rito detras deiéton las potencias "traiga literalmente, al altar ceremonial
mediante la materialidadel depdésitgy el discurso ritual (Hanks, 1993: 2001)". Por medio

de la invocacién de los airésque se desarrolla gracias a la complementariedad de objetos y
palabrag todos los agentes sacuentran no solamente al interior del mismo perimetro ritual,
sino en un presente sincronico donde comparten la misma temporalidad. La eficacia no es
simbdlica: el especialista logra realmente causar el desplazamiento espacial desde la morada de
las enidades hacia su propio campo de accion y la trangposiesde el tiempo primigenio

marco tempora¢specifico de los no humanb$acia su propio presente fenoménitodem

104). La conjuncion que la garesencia realiza es, por consiguiente, enjpa®@ss distantes
(terrenal y césmico) y tiempos diferentes (el momento histérico local y el tiempo primigenio).
Esta incursion de los espiritus en la experiencia humana no puede producirse sin la gestion
correcta y controlada del atravesamiento. Desdgesspectiva, los artefactos y el canto ritual

se comportan como “"atractores" (Hanks, 2013:273): el primero de la presencia invisible

de los aires y el segundo de sus palabras. La configuracion entre los agentes es triadica:
especialista y espiritustablecen un contacto con el artefacto y, por medio de éste, instauran
una relacion intersubjetiva en el mismo campo corporeo:

Como producto continuo de la interaccion, la intersubjetividad es un proceso dinAmico que
alberga tantas diferencias como pur@nsomun entre los sujetos. El proceso es "politético” en

dos sentidos: emerge en el tiempo y es multifacético. Las relaciones intercorpdreas entre los
sujetos desempefian un papel vital, destacado en la fenomenologia de Schutz. La copresencia
corporal, lareciprocidad de la mirada y el foco de atencion, la alineacion postural, el

45 Esto no excluye conflictos y acusaciones reciprocas, sobre todo entre los ritualistas. Sin embargo, el hecho de
atacarse verbalmente "en cantico", es decir sin asumirse realmente la responsabilidad de lo dicho, deja sin
secuelas los ataques.

46 «Lors dela célébration d'un rituel ou pendant I'énonciation d'un chant mythique, c'est I'chjérha qui porte
entierement la responsabilité et le poids de I'exercice de l'autorité. Dans ces situations, I'abyese
porteur d'une identité opaque, my&ése ou indéchiffrable, dans le sens ou son identité ne reflet celle d'aucun
étre humaini ni celle d'un éventuel participant a un rituel, ni celle de son "auteur" matériel. L'artefact est
dépourvu de toute référence extérieure car il eshkmeporteud u pr i nci pe de sa propre |
se trouve alors associé a une intentionnalité congue camlgEendantee toute volonté humaine, voire parfois
incontrélable».

47" Hanks precisa como para los Mayas el movimiento de los aires es vertica, aeleielo hacia la tierra, y se
indica con la expresién "bajar" a los espiritus hacia el altar (Hanks, 1993: 81; 2013: 272).
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movimiento, la expresion facial, la calidad de la voz, la respiracion, el tacto, la distancia y la
proximidad, todo ello desempefia un doble papel: son modalidades expresivasen uas
sujeto se muestra 0 se representa a si mismo, mientras que pasujet@son signos o
indicadores que hay que captar y comprefidgtanks, 2013: 265)

Es preciso subrayar que los mufiecos no juegan plenamente el papel de sujetos: son, mas
bien, los dispositivos a través de los cualedbadi identifica el interlocutor divino, lo atrae
concretamente en su terreno experiencial y logra comunicar con él en un entendimiento mutuo.
La incorporacion del principio divino intangible en la materia es didan toca tanto los
recortes, como los alimentdosque se vuelven "captadores” de sustancia divina (Pitrou, 2016:

78) 7 y la persona que canta en un estado de suspesiporaneale la presencia o de
presencia internamente compartida con el espirittocarse en el acto de proporcionar un
cuerpo, aunque sea de papel, a un ser inmaterial que carece de carne y esqueleto (Trejo et alii,
2014), es s6lo una parte de la accidn ritual. No se debe olvidar la asimetria fundamental entre
la agentividad de los &g y la de los seres humanos: los primeros escuchan cualquier
pensamiento, asisten a todas los acontecimientos, gozan de una movilidad sin limites y de una
presencia ubicua, en las palabras de Valenhiosetros no sabemos, no sentimos, pero ellos

[los ares] ven adentro del corazgh El aire es el «mas grande ojox»:

El aire es mas poderoso, de dia y de noche anda volando, no tiene su descanso. «Alli viene una
persona, deja acd, jQué no vea!», pero el aire encuentra todo aunque cierras la puerta, que nadie
[te] escucha, pero el aire escucha todo, aunque te vayas a esconder una cosa, no vas a poder.
«Escondela, tdpala», al aire no te vas a esconder, siempre te encuentra. Ese es buscador,
corriendo pasa de dia y de noche, en todo el mundo’anda.

Paradojicamete podriamos decir que, en efecto, los aires no necesitan un cuerpo para actuar
en el mundo e influenciar la vida terrenal. Por el contrario, el colectivo humano posee una
sensorialidad y una capacidad perceptiva limitadas: los mufiecos son cuerpos paraslos
humanos, par que éstopuedan realizar la percepcion del contacto con la alteridad invisible
dentro de su propio campo corporeo. Es la construccion del depésito en su totalidad, por tanto,
gue proporciona el umbral del encuentro, las condicionderiaas para que las entidades
puedan disfrutar de su ofrenda vy, finalmente, la posibilidad de intercambiarse una "mirada
reciproca" escuchando la voz del otro a través de las plegarias, por parte humana, y del canto
ritual, como respuesta divina. A egteoposito, podriamos intentar una hipétesis sobre la
funcion del conteo de la palma: la observacion etnografica nos muestra que a cadadagar
monticulo, altar o mesa provisoria en el montée corresponde una cantidad distinta de
unidades de palma,las que se refieren con el térmigeneral’la flor" (doni). EI cOmputo es
importante tanto como las acciones de juntar y amarrar las hojas (en unidades de dos hojas cada

8 «As an ongoing product of interaction, intersubjectivity is a dynamic prdeaskarbors as many differences
ascommonalie s bet ween subjects. The process is Opolytheti
stranded. I ntercorpor eal relations between subjects
Bodily co-presence, reciprocity of gaze and wititen focus, postural alignment, motion, facial expression, voice

quality, breathing, touch, distance and proxiniitthese all play a dual role: they are expressive modalities in

which a subject displays or enacts himself, while for theutgect, they g signs or indicators to be grasped and
understood»La traduccién es mia.

4921 de julio de 2023.

0 valentin, 9 de junio de 2019.

0 550



unay, sucesivamente, en manojos de veinte y cien unidades): el analisis inslg@raditiam

Hanks con respecto al contexto maya nos lleva a cuestionar el estatuto de la flor y a
preguntarnos si puedan representar junto al poder del aire, como hemos visto, también la
indicacion del marco temporal originario de la entidad espec#icber, su "antigiedad"
Jacques Galinier sefiala que en el antiguo calendario otomi figuran dieciocho meses de veinte
dias. Por otra parte, el nUmero veimtgte, se compone dee, que puede traducirse con "vida"

o "tarde", mientras que en el Cddice de ytugapan la "ligadura de los afos", es decir el
cambio de ciclo, era llamadipi, "noche". Cuanto al nimero cien, el nombre tradicional era
thebe que significa "cuerda" y que, sugiere Galinier, podria calificar la convergencia de los dos
ciclos solar y venusino en la "ligadura de los afios" (Galinier, 2018: 4E3)onteo de la flor

I tan importante que se menciona en los cantos rituales codiadoede la comunicacién con

la divinidadi y su ligadura con base vigesimal podrian ser indices no solo de la posicién
jerarquica del aire, sino también de su colocacion originaria eamporalidad déos cidos
césmico® Esto seria coherente con lpraduccion del modelo espacial tanto dentro del
oratorio como en los recintos rituales en el monte, como veremos mas adejaatatribuye

una posicion determinada en el campo ritual a cada-pgyaona y permitiria, de tal manera,
vislumbrar la conepcion del tiempo dentro de la percepcion del espacio. En la espera de otros
datos que puedan esclarecer este aspecto, la flor como metafora temporal queda una suposicion
sugestiva, pero no comprobada.

La creacion de la epresencia es la condicion neagsgara que se pueda desarrollar una
co-actividad mimética, con la expresion acuiiada por Perig Pitrou (2016: 123}pkasemcia,
en efecto, se realiza en el tiempo delimitado por el rito el cual, por definicion, se "abre" y se
“cierra”. Sin embargo, Ipeticion que el rito pone en escena solicita una accion a largo plazo:
la lluvia, el crecimiento de las plantas cultivadas, la curacion de los enfermos, el bienestar
colectivo. La respuesta, por consiguiente, debe ser diferida en el tiempo y distslmfectas
en todo el espacio de existencia de la comunidad de fieles. Un detalle pragmatico puede
demostrar este punto: en momentos especificos de la perfomanbatsle la mujer que pone
la ofrenda, sujeta un plato con cinco vasos en miniatura daerde refresco verde, en tres de
los vasitos, y cerveza, en los otros dos. Sucesivamente, con una flor de cempasuchil remojada
en los liquidos, rocia dieciséis gotas de cada vaso en el piso ante el depdsito ceremonial, o los
demadepositodlistribuidos do largo delespacio ritual. No esté ofreciendo, esta formudan
la peticion y solicitandouna accion miméticgpor parte dela entidad no humana
proporcionandolenstrucciones precisas: queremos que llueva en la cantidad apropasia
tres vasos de refscoi y que el sol haga crecer las plantas sobre la tierra hiimledados
vasos de cerveza. Finalmeiteon las dieciséis gotas que caen al suelo en todas las direcciones
T la mujer pide que la benevolencia no humana se extienda a todo el mundomgoafiar
definicién de ceactividad de Pitrou, los gestos humanos sobre el depdsito pretenden mostrar a
los interlocutores invisibles un "programa de accion" iniciando una actividad en la dimensién
microcosmica del espacio ritual que las entidades debeit@énar a una escala de grandeza
macrocésmicailfidem 130, 134). La ceactividad, por lo tanto, extiende la reciprocidad de
perspectivas de la garesencia en una colaboracion durable en el tiempo que produce efectos
concretos en el "espacio vivido" (Hanki990: 516).
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Si seconsidera en la complejidad de todos sus fragmentos, el costumbre se configura como
un campo de relaciones extraordinariamente intensas que necesita una faseidizdeion
para "cerrar" los espacios abiertos durante la pedocmy asegurar, de tal manera, el control
del transito de los aires convocados. La incorporacion de las potencias no humanas en la
pluralidad de soporteis los recortes de papel, los alimentos ofrendados, los cuerpos de los
cantored deja una traza, ur@arga energética latente que connota la materia como delicada vy,
potencialmente, peligroSala gestion del residuo activado sigue tres trayectorias posibles: la
diseminacion, la estratificacion, la destruc&ion

177 Ollas de barro con el recorte laAbuelita, a saber, la MadiEerra Como se puede ver en la foto, los
artefactos producidos durante la noche de costumbre se abandonan siempre en el mismo lugar. A lo largo del
tiempo, por lo tanto, los objetos se estratifican sobre los restos digok pasados materializando también de
manera visual la continuidad de la accion y su caracter recursivo. Los artefactos siemgprepsdiarcon un

manojo de recortéscuyas figuras son cuidadosamesgdeccionadagor elbadii y palmas de coyol. 2@2

En el primer caso, la diseminacion de los restos se realiza de dos maneras: después de
haberlos marcado con la sangre sacrificiah&ali coloca los manojos de mufiecos junto a la
flor en distintos lugares, recreando de esta manera el modelo espaaitdrizado por una
multitud de depdsitos asociados a entidades diferentes. En estos puntos se distribuyen parte de
los alimentos, después que han permanecido un tiempo en la ofrenda, para alimentar de manera
equivalente a todas las potencias convoca8aesivamente, el "banquetsd extiende a los
participantes que reciben una parte de la comida para que puedan absorber de manera directa la

°1 Cf. Lupo (2019).
52 Con respecto a la conservacion y destruccion de los artefactos rituales véase Galinier (2004), Barcelos Neto
(2008), Charlier Zeineddine y Vapnarsky (2017).
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influencia generadora que ha impregnado el depdsito gracias a la presencia temporanea en él
de las entidades no hamas. Sin embargo, alimentarse de la ofrenda significa integrar una
porcion, aunque minima, de alteridad cuya gestién es sometida a precauciones "higiénicas": los
qgue consumen la comida ritual deben mantener dieciséis dias de abstinencia sexual a riesgo de
perjudicar el efecto benéfico o hasta incurrir en consecuencias desagradables. Como subrayan
algunos de mis interlocutores, participar en el convivio con las entidades significa
comprometerse en respetar las normas que regulan el contacto con los rmshuendimamica

de diseminacion, por lo tanto, se desarrolla horizontalmente y de manera sincrénica, ampliando
los confines del espacio ritual en el entorndeponiendo los mufiecos y la flbry dentro de

los participantes con la ingestion de la ofrendaenticia.

Hay otra clase de residuo del rito con un destino especifico: las figuras de papel que juegan
un rol protagoénico en la performance como los espiritus de las semillas, las figuras de la Madre
Tierrai en su doble acepcion de Abuelita mala das(Eso ona) y de Abuelita buenaBpna
hoi) T o la mujer del AguaXiinio deheo Hmuthe, la Sirena) se asocian a lugares significativos
del paisaje. Terminando el rito, k#hdi deposita estas figuras en su morada, estratificando los
recortes sobre los rest de los costumbres pasados. La estratificacion, pues, da vida a un
proceso de acumulacion de los artefactos procedentes de varias cerénp@maasiones de
distintos espacios rituales que testimonian la continuidad historica del gesto ritual y
reectualizan, a cada nueva deposicion, la condensacion energética del @sEapo 17)Los
artefactos, de tal manera, siguen su existencia mas alla de la accion ritual guiada por los
especialistas, fuera del control humgimeagen 18)

La misma dindmicae desarrolla dentro del oratorio donde los monticulos atraviesan un
propio ciclo de vida: al principio de cada costumbreb&di recorta todas las figuras que
componen la identidad de los depodsitos y las coloca encima del ensamblaje del evento
ceremoniaprecedentéimagen 19)La estratificacion toma una direccion vertical y diacronica,
gue hace crecer el cimulo ceremonial a lo largo de todo el ciclo anual. En el mes de enero, en
correspondencia de la toma de poder del nuevo delegado de la comunidachjdese vacia
de todos los residuos del afio ritual; las palmas secas y los mufiecos descompuestos se juntan y
tiran en un punto del paisaje cerca del oratorio donde mora una imagen femenina que se nombra
Do mketsiy que recibe todos los desechos de \entos rituales, desde las mayordomias hasta
el Carnaval.
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181 Recorte de figura femenina abandonadeel paisajeEl papel se confunde entre la vegetacién, absorbe la
humedad y estd expuesto a los vientos y a las llusigisiendo su proceso datpefaccion. Esta imagen pone en

discusién la idea occidental Beonservacidhde los artefactos y muestra la particularidabpensamiento otomi
gue pone al centro la reiteracion del gesto junto a la necesaria destruccion periddica de sunpabehiatt(f.
Galinier, 2004)2022.




197 El especialista reactiva el deposito agregando una nueva capa de recortes Yri@resz que el nuevo
manojo de figuras y palmas es colocado en su lugar, por encima del monticulo de restos, nadie lo tocasLas figu
deben "entregar su cuerpa'saber, cumplir con su funcion de receptaculo de una parte de la fuerza en la que se
manifiesta la entidad\Irededor, se van juntando de manera cadtica los elementos de la ofrenda: tabaco, refrescos,
cervezas, velas. Endalepdsitos relacionados a las semillas o a una figura femenina (como la Virgen), la ofrenda
no debe presentar alcohol ni cigarr2@23.

Ahora si, después que el tiempo ha sedimentado la carga residual que impregnaba los
recortes después que "han ergaelo su cuerpo”, como dice Valenties posible tocarlos y
desplazarlos fuera del oratorio, despejando el espacio para el ciclo ritual que entra. Los cuatro
pilares de las esquinas son los Unicos elementos que se desvisten de su adorno vegetal y se
vuelven a cubrir con hojas de palmilla nuevas en otro momento del ciclo, a saber, en el mes de
abril antes de la peregrinacion antial.

La ultima trayectoria posible para la gestion no peligrosa de los residuos del rito es su
destruccién por medio de la expulsidel territorio habitado: es el caso de los restos de las
ceremonias lustrales, que canalizan en la materia vientos patégenos o descontrolados, que han
de ser arrojados al agua de un rio, aventados en un barranco o mas alla de los limites del pueblo.
Cabesefalar que ninguna destruccion completa es posible, siendo las influencias nefastas
intrinsecamente parte de la realidad otomi; el alejamiento de los aires contaminantes del espacio
de la vida social es lo que mas se aproxima a su neutralizacion.

Es peciso, ahora, detenernos un momento sobre un detalle de la praxis aparentemente
marginal, pero que plantea cuestiones relevantes para la interpretacion. Cumitticealiza
las figuras procura recoger todos los fragmentos de papel que caen durarst@dpme
recorte y que se nombran esgpariol "basura” (en otoxgéka hem § (imagen 20). La basura,
en efecto, debe tirarse en el mismo lugar donde se deponen los mufiecos de los cuales es el
desecho. Aunque esta materia se queda al margen de cualquier acto de figuracion y activacion
ritual, también se convierte, en el momento apwst en un "objeto de poder”, segun la
definicién con la que Hanks se refiere a los materiales inertes que son activados por la accion
ritual (2013: 264, 271). Como se ha visto, la trasformacién de los mufiecos en agentes animados
T en la medida en que est@fundidos por la presencia no humérse produce en el momento
de la aspersion de la sangre sacrificial en correspondencia de la boca. Sin embargo, el acto de
"firmar" los recortes activa, casi como un efecto colateral, también la basura:

Cuando [lognufiecos] ya estan firmados esta fuerte. Asi como esta ahorita todavia no tiene poder.
Cuando ya hablaron, ya aconsejaron, ahora ya vamos a regar con sangre de pollo o de guajolote,
y ya tiene poder. Como esta ahorita no hace nada.

Giulia: ¢, Pero después s§ES por eso que se va a tirar en un lugar especifico?

Si, por eso luego luego se va, no tiene por qué estar aqui adentro. Aunque esté aqui, pero afuera,
nunca adentro. (é) [La basura de | o aires mal
estar aqi. Terminando esto [la accidn ritual], luego la voy a aventar. Si hago en la tarde [la tiro]

3 Es interesante notar como este pasaje coincide temporalmente con el cambio de los listdoess dipieo
adornan los bastones relacionados a la caja de las semillas y que desempefian el papel de ejes cdsmicos (cf.
cuarto capitulp
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de otro dia, al amanecer. Pero tiene que estar afuera, no adentro. Si fuera adentro, a veces se
espantan lo nifios, no pueden dormir. Hasta uno también, a vezemi@sndo gente horrible,

negra, quién sabe qué. Horrible esta sofiando uno, hasta una persona grande de edad. Por eso no
se puede dejar.

Esto pone un problema con respecto tanto a la funcion del antropomorfismo como a la
circulacion de la sangre en cuanehiculo del aliento vital. Si lo que permite el ingreso de los
aires incorporeos en la dimension humana es el contacto entre la sustancia y el cuerpo efimero
de los mufiecos, ¢por qué alli donde no hay cuerpo ni sustancia se encuentra aun asi fuerza,
"delicadeza®, peligro? ¢Cual es el nexo causal que conecta la energia con la basura? ¢Qué
relacion se establece entre lo visible y lo invisible cuando la materia se sustrae a la vista, no
solamente en cuanto no produce figuracion sino, y sobretodo, en cgastomuestra en el
depodsito? La basura, en efecto, no tiene lugar en la construccion de los ensamblajes
ceremoniale$ e incluso su abandono en el destino definitivo de los artefactos parece suceder
sin atenciones rituales. Sin pretender resolver la dretay, lo anterior nos sugiere que la
materialidad puede convertirse en un canal imprevisible conductor de energias no humanas,
potencialmente abierto en multiples direcciones que elude el controllgmti dk los flujos de
fuerzas Esto confirma la ideae los artefactos como marcadores espaciales y dispositivos
dinamicos: umbrales que permiten el movimiento de los agentes, mas que imagenes que los
representan o incorporan en sentido estrecho. Ademas, nos recuerda que la esencia de la eficacia
ritual degansa en la intencionalidad del gesto: el proceso ritual inicia desde el primer acto
técnico dérecorte que ponen marcha el intercambio entre marcos ontoldgicos distdrdes.
fisionomia especifica de cada imagen no es sin importancia; no obstanentiication
completa de la entidady su presencia se logra solamente con la complejidad del montaje de
elementos, figurativos y no.

Desde esta perspectiva, los recortes aparecen como el indice de la relacion dialégica, mas
gue los operadores verdaderos del encuentro. El conjunto de las operaciones de recortar, firmar
con la sangre, colocar en el territorio fisico compone el espati@ide la transformacion
realizada por el rito. El espacio, podriamos decir, es un complejo de acciones y no su resultado.

> Valentin, 21 de mayo de 2019.
%5 En el sentido de lo que es sagrado y, por lo tanto, cuya manipulacion es delibgasape
%6 Con la excepcién de la materializacion del aire malo, como se describe en el cuarto capitulo.
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207 La basuraguese guardalurante la operacion de recorte. Recoger los fragmentos de papel es tanact
incorporado comaeortatos. En el lado derecho de la imagen se puede ver una fase "intermedia" de los mufiecos:
los badi avanzan en la larga preparacion del gran ndmero de figuras necesaria. Dejan las figuras dobladas y las
juntan en pequefios manojos de dieciséis mufiEcoms dias antes del costumbre, la tarea de los especialistas y

de todas las personas que quieran ayudar es de abrir los manajespués de la apertura de las lenglietas
acomodar las figuras en nimero de cuatro por cada "cama". Toda la materidadangn ningin desecho, se
incluye en el proceso ritu£2023.

I & NGUDONI, LA CASA DE LA FLOR

Dentro del ciclo ritual anual, lagunjase configura como un nudo que liga las distintas
etapas del calendario religioso conformemente a las fases del trgbiolaa Todos los
costumbres tienen en el oratorio su principio y su fin: desde edificio en piedra en el centro del
pueblo sale el grupo de peregrinos y aqui regresa, recibido por los habitantes de San Gregorio.
Los movimientos de entrada y salida delaesp, por lo tanto, se orientan de acuerdo a la
cinética ritual. Como se ha visto, los desplazamientos al interior del oratorio siguen el sentido
levégiro e involucran dos niveles de la percepcion espacial: moverse de un depdsito al otro es,
en una escalmacrocésmica, moverse entre lugares lejanos donde moran, y que encarnan,
entidades no humanas. Personas divinas y espacios fisicos al mismo tiempo; asi como el gesto
de los fieles se concibe simultdneamente como un movimiento y un acto comunicativo. La
corexion entre el oratorio comunitario y las metas de peregrindciéiéxico Chiquito, la
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Cueva, Cerro Chiquito, la Laguiiase hace manifiesta considerando el ritmo calendarico de

los costumbres. Concentrandonos en el periodo que acompafa las operacieebidey

cosecha, segun la alternancia entre la estacion seca y himeda, emerge la equivalencia entre el
centro ceremonial comunitario y los lugares sagrados: el evento que abre la fase ritual para la
fertilidad agraria se desarrolla a la orillal rio Patepeci entre finales de abril y el principio

de mayoi en el lugar nombrado "la JuntéXothg, donde se lavan y desvisten los bastones
adornados con listones de colores. En otomi se refieren abestoson al expresiéxoxa
hmuda(levantar la semillg pues desempefan papel crucial en la manipulacion de la caja de
madera que conserva los espiritus de las plantas cultiYddasial tiene su lugar dedicado al

interior del oratorio. La exégesis indigena es explicita acerca de la asociacion dtolnssha

de listones con lo horcones que sostienen el mundo en las cuatro esquinas. Lo anterior es
confirmado por el hecho de que en el mismo periodo se cambia la palmilla de adorno de los
cuatro pilares del oratorio, como se hanoienado. Regresando a leleg cada participante

lleva un bastdén con una hoja de palmilla encima que se pone a protecciohudeldael

deposito dentro del oratorio donde descansan las semillas. Una vez regeneradas las entidades
relacionadas con los cuatro puntos cardinalesclel ritual entra en su fase generativa: cuatro

dias después del costumbre a la Junta, el grupo de peregrinos se dirige hacia la meta sagrada
anuali aproximadamente, a mediados del mes de niagara volver al oratorio con los
artefactos realizados dutaria performance. Los objetos permanecen dentro ragulajapor

cuatro dias, para luego ser desplazados en el recinto ritual cerca del pueblo donde se guardan
los recortes de las semillas, llamaed’lan (hihi).

Regresaré con mas detenimiento salda uno de los costumbres en el curso de este trabajo.
Lo que quiero destacar es la funcion de pivote que juega el oratorio en el calendario religioso,
permitiendo la articulacion entre una multiplicidad de sitios sagrados y secuencias temporales
dentro & un complejo coherente. Después de dieciséi&’ dghgrupo de fieles regresa en el
oratorio para una ofrenda nocturna, cuyos alimentos y artefactos se diseminan el dia siguiente
en el Plan. Esta secuencia del ciclo termina lo que el grupo ha iniciad®paregrinacion de
mayo. Migueli un joven especialista ritual que guia los cogirte colectivos de su comunidad
T dice que se trata de la "respuesta” a la pregunta que el rito ha planteado a los no humanos
durante la peregrinacion. Valentin precisa lgusfrenda nocturna "completa” lo que ha faltado
en el rito anterior o, contestando mis preguntas sobre la razon de repetir la misma ofrenda, "se
hace otro poquito”. Ambos comentarios coinciden sobre un punto relevante: la peticion a las
entidades avanzador elbadi espera una reaccion por parte no humana y, verosimilmente, el
ritual repetido tras dieciséis dias sirve para solicitar una respuesta que aun no se ha manifestado
0 para entregar nuevos dones a las potencias todavia insatisfechas. Adegpasiciarr del
gesto de nutrir, ofrecer, acompafiar a los espiritus con la presencia dentro del oratorio en la
noche de desvelo otorga continuidad a la relacion establecida, como reafirmando la constancia

57 Cf. cuarto capitulo

%8 Los dieciséis dias son sefialados por Valentin, refiriéndose al patrén formal de alternancia de los ritos. En la
realidad las fechas son moviles y depende de circunstancias mucho més pragmaticas, como la necesidad de
recoger el dinero para la ofrenda, teran la preparacion de la palma o adaptarse a las condiciones climaticas.
Lo que importa es la secuencia de acciones rituales, mas que las fechas exactas en las que se llevan a cabo.
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del cuidado que se dedica a un ser querido respesarsdoecesidades. Sumamente sugerente

a este proposito es lo que resalta Alessandro Lupo con respecto a la materialidad de los rezos
nahuas y a sus efectos fisicos sobre los interlocutores no humanos y los pacientes humanos del
acto terapéutico. La palabréual, igual que la luz de las velas, el aroma del copal o de las
flores, es concebida como una sustancia que posee peso, calor, valor nutritivo produciendo
consecuencias sensoriales sobre el wstiio. La ofrenda rituadctiva, de tal manera, un
"proceso metabdlico" en las entidades a las que se dirige, un proceso que necesita tiempo y
medida a fin de no ocasionar una forma de "indigestion" (Lupo, 2022: 175). De la misma
manera, lambats'e da de comer a los espiritus poco a poco, otorgandoles elotipama
alimentarse y, durante el canto, se queda a la espera en silencio, para que las potencias puedan
alternarse y tomar la palabra a través de ella, cada una con su propio ritmo. Ademas, el tiempo
de quietud ritual después de la peregrinacion propaciotas entidades la posibilidad de
considerar la peticion, de "tomar en cuenta" la ofrenda, para contestar de la manera apropiada,
sin insistencias por parte humaitgidem 177). «Qué has decidido hacerle entonces? / ¢ Qué

has pensado hacerle?» pregueitaédial espiritu que ha recibido los dones del fiel solicitando

en cambio su proteccion. Un comentario de otro joven espé&xiadiierza la idea de la
importancia de seguir alimentando a los aires por medio de las practicas rituales de manera
equilibrada y todo a lo largo del ciclo agricola: si la peregrinacion del mes de mayo tiene el
objectivo de recoger las semillas antes de la siemtwano se vera mas adelaintel costumbre
nocturno sucesivo dentro del oratorio sirve, segun Sebastian, paraaéeomjcrecimiento de

las plantas cultivadas. En el mes de septiembre, pues, tendra lugar lafreefaDed ma A dat o
(el dieciséis) que celebra los elotes: se lleva a cabo en el Plan en una repeticionddédosica
costumbres anteriores.

La dimensbn afectiva que subyace a la actividad ritual, en dltima instancia, se compone de
pequefios gestasnutrir, vestir, mecei cuya cualidad primordial es su perseverancia. De la
centralidad de las acciones de alimentar, vestir logposgercuidar, en todessis maties, surge
un paralelismoi tanto conceptual como pragmati¢oentre practicas rituales y unidad
domeéstica. La comida y los vestidos son los objetos mas frecudmtesercambio en la
construccid de las relaciones de parentesitoal (Baez Cubear, 2012a: 1213) y entre los
testimonios mas importantes de la intimidad. Quisiera regresar a las palabras de Valentin acerca
de la multiplicidad de los mufiecos en los depdsitos del oratorio: «Ellos [las entidades] son
como una persona también, cada paquedée miufiecos] es una vivienda, donde hay una
familia». Este comentario no solamente destaca la repeticion del modelo espacial a varias
escalas de grandekal cosmos, el recinto ritual, el altar/deposito ceremangiho califica el
conjunto de recortesppun lado, y la casaratorio, por el otro, como estructuras relacionales.
Jacques Galinier remarca como en otomi la expresi@mgu(mi casa) marca una doble
referencia a la forma arquitectdnica y a la afiliacion a una comunidad espddficasa, por
lo tanto: «Aparece asimismo como una de las piezas de un sistema funcional de integracion por
oposiciones sucesivas» (2018: 167). Por otra parte, la correspondencia entre el espacio
circunscrito de la casagui o de sus distintas declinaciones en ehtecitual, en las capillas,
en las cuevas o en la imagen misma de la montafia como un espacio dotado de una "puerta” de
entrada, "sillas" y "mesas" para el descanso, la ofrerydal complejo ritual es patente en la
identificacion de langunja con un comograma. Podriamos imaginar los muros como los
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confines de la superficie terrestre, cuyo perimetro conecta los puntos cardinales donde se
encuentran los cuatro postes que sostienen la béveda celeste, asimilada diitkechdl 68).

La puerta y la mesiasituadas una frente a la otra en los lados opuéstos los dos puntos de
transito, respectivamente para los seres humanos, segin un movimiento horizontal, y los no
humanos, de acuerdo a una dindmica vertical descendiente y ascendente. En el plaho terren
no cabe duda que la casa se impone como el elemento formal que por definicion identifica la
unidad social (Monaghan, 1993: 246). Klaus Hambétgaslocandola al centro de una teoria
espacial de la alianza, observa que su importancia descansa nmsalamk proyeccion de
oposiciones aciales y espaciales, sino eru«sapacidad de representar una estructura social
simultdnea o sucesivamente desde distintos puntos de vista. Gracias a esta estructura
transformacional, el patrén de la casa inscribeuat@de vista del otro en la constitucion del
grupo mismo$%¥ (Hamberger, 2010: 10). En este marcadanjapermite precisamente realizar

una integracion de la alteridad ontolégica en el seno mismo de la vida social humana: en su
interior y en la conexiéde sus depdsitos con las perselgares se cumple el compromiso

de alianza entre los dos colectivos.

En un fragmento de su canto frente de la mesa de la Junta, dofia Dorotea pronuncia estas
palabras:

O1.Ni boéamd e b&tdat en 6 01. El conteo de la flor fue quién me guio,
02.ni béedeanathiopo b?d 02. la voz del sahumador fue a quien pregunt:
03. Ora ba nti& bu menxa do, 03. Asi como canté en la mesa de piedra,

04. ora ba ne&k bu menxa do. 04. asi como bailé en la mesa de piédra.

Los cantos rituales mencionan a menudo el paralelismo entre ladboi, y el sahumerio,
mbopo,como mediadores de la comunicacion entre los ritualistas y las entidades: son los que
abren el corazon de la cantora y que le permiten desempenfar la tapdejaale expresar la
peticion, escuchar la voz no humana y transmitir la respuesta. Ambos pueden considerarse
como "metaforas comestibles" (Dehouve, 2013) del proceso ritual: el humo del copal es
"alimento” de los dioses, su fragancia asciende hastazalcan morada, vehiculando el
discurso performativo del rito. La praxis nos ha mostialaciendo hincapié en la criticidad
de la creacion y manipulacion de la materia ritugie las diferencias de corporeidad entre los
seres representan el obstaculonoaoicativo primario. Si la esencia ligera de las deidades
(Lépez Austin, 1994: 23) les otorga omnisciencia y capacidades dinamicas ilimitadas, al mismo

% En una reflexion comparatigbre tres ejempéoetnogréaficos: la casaoni (Timor), la casa tukano (Amazonia
occidental) y la casawakiutl (Cuesta noroeste).
®0®«Bien plus qudune simple projection dbéoppositions so
etc.) en oppositions spatiales (extérieur/intérigu, u c he/ dr oi t e, devant/derri r e, ¢
consiste précisément en sa capacité de représenter une méme structure sociale simultanément ou successivement
de plusieurs points de vue. Grace a cette structure transformationnelle, la siehinmaison inscrit le point de
vue de | 6autre dans | a constitution du gr oStpuss, m° me ;
comme objecti fisxlatradecadndsimiene r el ati on
®1 Canto grabado a la Juntéothe el 9 de nayo de 2019. Trascripcion del otomi y traduccién al espafiol de Hilda
Mendoza Mejia.
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tiempo les impide el acceso s@nsoriunpropio del mundo terrenal. Por consiguiente, gozan
solamente dias cualidades mas imperceptibles de la ofrenda, como observa Lupo con respecto
a la ritualidad nahua:

Debido a que las entidades extrahumanas tienen una naturaleza inmaterial, ontol6gicamente distinta,
0 "mas ligera"y "sutil", no pueden apropiarsdadsustancia material y tangible de lo que les es dado

a través de los 6rganos y sentidos de proximidad, como el tacto y el gusto (cuyo ejercicio implica la
manipulacién y destruccion parcial de las sustancias); En cambio, toman la esencia mas impalpable
de sus dones, hecha de claridahéy, calor (otoniliz, tecahuanilig humo pocti y fragancia
(ahhuiyacayot, dejando las ofrendas aparentemente intactas aunque ya vaciadas okersdao
energético mas profundd(Lupo, 2022: 169)

La flor, por otrolado, es el elemento angular del sistema de analogias y correspondencias de
la gramatica ceremonial: su larga preparacién, su computo, su funcidbn de marco- espacio
temporal en la construccion del campo de accién hacen de ella la imagen sintética deala caden
operatoria rituat?® Sin embargolMaka nani (Santa flor) oXtinfo ndoni (la mujer de la flor) son
también otros epitetos de la Santa Rosa, la mariguana cuyas hojas se ingieren para favorecer la
circulacion del mensaje (Cf. Galinier, 2018: 207). La flor y el copal, por consiguiente, se
conciben como alimentos y mensajeros ama tiempo. El oratorio, como enfatiza su otro
nombrengundni (la casa de la flor), es el depositario de los dos principios sobre los cuales se
fundamenta el costumbre: la nutricidben el intercambio entre la ofrenda alimenticia para las
entidades y ela reactivacion del crecimiento de las plantas comestibles para los seres humanos
T y la reciprocidad de la palabra ritual. Un salutenguaque es al mismo tiempo el sustento
para la vida de todas las personas, corporeas e incorporeas.

62 «Due to the fact thatexstau man entities have an i mmaterial, ontol
nature, they cannot appropriate the material and tangilidstance of what is given to them through the organs
and senses of proximity, such as touch and taste (whose exertion implies the manipulation and partial destruction
of substances); instead, t hey t ak e tyt(tanex), heatdtotdnitizs 6 mo st
tecahuaniliz), smoke (pocti), and fragrance (ahhuiyacayot), leaving the offerings apparently intact although already
emptied of their deepest energetic contebdstraduccion es mia. Cf. también Lupo, 2019.
63 Acerca de la psencia de la flor en los mitos de origen del costumbre cf. Rainelli (2012224 Espafia

Soto (2018).
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CAPITULO Il
LAS SEMILLAS DE LA VIDA SOCIAL

Autoridad y compadrazgo

Dicen que antes de la creacioén del sol, la gente que vivia en aquellos afios se alumbraba con
palos que en otomi se llam#snza (estrella de madera), el cual regionalmente lo llamaban
luciérnaga. Con estos palos se alumbraban para trabajar, pero hubo un momento en que el
lider del pueblo decidié convocar una asamblea para ver qué podian hacer, ya que sabian
cuando era de dia y caodo era de noche. Dicen que en esa asamblea tuvieron la idea de hacer
algo para alumbrar el dia, algo grande para que alumbrara bien. Entonces, buscaron a un
joven fuerte y gliero para que fuerahghdi, el sol. Al encontrar el joven, la gente comenzé a
poner el fuego para que el muchacho pasara por las llamas y se convirtiera en lumbrera.

Cuando ya faltaba poco para estar en su punto mas alto, el muchacho decidio ir a despedirse
de las muchachas, ya gékno regresaria nunca mas para disfrutar su juventud. La gente no
le daba permiso, pero él insisti6 en ir y que no se tardaria nada. El muchacho se fue, no hizo
caso a lo que le dijo la gente. Cuando estaba en su punto el fuego, la gente comenzé a
pregurtarse qué hacer porque el muchacho no llegaba. Un muchacho moreno pasé al frente de
donde la gente estaba reunida y les dijo que €l estaba dispuesto a pasar por el fuego y a ser el
sefior sol. La gente no tuvo otra opcién mas que aceptar. Entonces el hmgiaasd por el
fuego y vol6 hacia el oriente como hombre fuego, donde iba salian muchas llamas.

Después de un tiempo llegé el muchacho gliero que habia sido elegido, diciendo que ya
estaba listo para ser el sefior sol, pero le dijeron que ya otro muchabiia dcupado su lugar
porque él se estaba tardando y el fuego estaba en su punto. El muchacho insistié, paso por el
fuego cuando ya estaba por apagarse y salié volando hacia el poniente porque no le dijeron
donde debia irse.

Asi la gente comenzé a retirara descansar. Después de muchas horas, la gente vio que
algo alumbraba la tierra y vieron salir el sol con mucho esplendor. Durante la nhoche vieron
algo que alumbraba con poco esplendor por el poniente, era el muchacho que se habia metido
al fuego cuandga se estaba apagando y lo llamaiina,y lo llamaron luna.

Que asi fue cuando el sol fue creado al igual que la luna. Dicen que por culpa de las
muchachas el muchacho gtiero, que habia sido escogido para alumbrar la tierra, habia tardado,
porque fue a dspedirse de ellas, y como maldicién para ellas les llega la menstruacion cada
mes. El castigo del muchacho fue que no alumbrara con esplendor durante la noche, ademas
tiene que crecer poco a poco Y hasta hay dias en que no lo dejaréit salir.

64 Esta version del mito fue escritga otomi y traducida al espafiol por Enrique Romero Lazictraductor otomi
del laboratorio UNTI Unién Nacionade Traductores Indigenas) de San Antoniorah@e (Hidalgo, México)
i de acuerdo ala version que le comentabpadrd-rancisco Romero Altamiran&nrique me gsentoé el mito
como el origen de la menstruacién femenina. Otras variantes otomies del mitenfieeron recopiladas por
Jacques Galinier (2018: 649; 2011: 49) y por Alessandro Lupo entre los Nahuas de la Sierra Norte de Puebla
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Lo que paso espués del nacimiento del primer sol se comenta en numerosas variantes en
distintos pueblos del México indigena (Lopez Austin, 2015a). Entre los Otomies, el primer
amanecer esta a menudo relacionado con el diluvio después del cual pereceria una humanidad
anterior a la actual (Galinier, 2018: 4482). El nuevo sol habria causado la extincion de un
tiempo en el que vivian seres particulares: los gigantes, extremadamente fuertes y fragiles al
mismo tiempo, criaturas capaces de arrancar los arboles, pero padian levantarse de una
caida, quedandose en el suelo hasta la muéstézquez, 1992: 55eres inadecuados a la vida
gue se nutrian con alimentos crudos y tenian comportamientos sexuales incestuosos (Fliert,
1988:40; Galinier, 2018: 169; Rainelli, 2 172175). Sin embargo, se deben a su accién
creativa las montafias y las grandes construcciones arquitectonicas, muchas de ellas dejadas
inacabadas: su trabajo nocturno fue interrumpido por el primer amanecer. Espantados, los
gigantes se escondieron d@ghde la tierra (Gallardo Arias, 2012: 41; Lopez Austin, 2015a) o,
en otras versiones, quedaron petrificados por el calor del sol. No desaparecieron del mundo,
penetraron en ello. Su esencia se quedo escondida al interior de las piedras, en el \asntre de
montafias, en los organismos vivientes (LOpez Austin, 1994: 127). Son los corazones de las
semillas, padres y madres de los hombres que a ellos siguieron y que viven hoy en un tiempo
regenerado (Lopez Austin & Lopez Lujan, 2009:72 149. La concepdin de una vitalidad,
guardada dentro del paisaje, plasma las actuales practicas rituales otomies relacionadas al ciclo
agricolay a los procesos que pertenecen a la vida del individuo en todas sus fases de generacion,
crecimiento, enfermedad y muerte. Habiel mundo es una empresa marcada por un constante
esfuerzo comunicativo con las entidades no humanas que comparten el espacio de existencia
del grupo humano, para que ellas otorguen los recursos necesarios a la sobrevivencia y
enfrentar, de esta maneeajuella degradacion energética a la cual las mismas entidades estan
sometidas (Lopez Austin, 1994; Galinier, 2012). Las acciones humanas deben reiterar, por
medio del rito, una promesa de reciprocidahmas plenamente conseguida por la misma
naturalezaasimétrica de la relacion con las fuerzas naturalesl fin de asegurar el
mantenimiento del mundo en sus aspectos organicos y animicos.

El espacio arquitectonico del oratorio del costumbre esta en una relacién dialéctica con los
"edificios" naturalesdel paisaje: langunj&® representa, en la configuracion espacial que la
praxis ritual pone en escena, uno entre los polos de accion de la performance que se desplaza
desde el pueblo hacia la montafia o la laguna, la cueva o el rio y de vuelta al puébldePun
partida y llegada, abre y cierra el tiempo del rito. Por otra parte, el oratorio es una réplica
comunitaria de los sitios sagrados destinos de peregrinacion, que reproduce en el centro de la
comunidad su mecanica fundamental: el escondimiento/pidtede las esencias de la vida
vegetal yi al momento oportuno y bajo circunstancias determinadasflujo en el mundo.

En este marco, los espacios que el rito atraviesa se convierten en lugares de encuentro donde el
grupo social y el colectivo no humapaeden actuar juntos.

(1991: 206201). La matriz comun a todos es el mito prehispanico de creacion del sol y de la luna expuesto,
entre otrasufentes, en Sahagur0@s, libro 3; Veldzquez, (1992:12122)
%5 Ngu, casa hogé,Dios: la casa de Dios.
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En las siguientes paginas intentaré dialogar con el paradigma del Monte Sagrado de Alfredo
Lépez Austin y Leonardo Lépez Lujan para poner a prueba el alcance y los limites, en mi campo
de estudio, de la pareja especular oratorioffdoAdemas, este enfoque me permite abordar las
practicas rituale$ en su forma cristalizada en el oratorio del costuriibcemo el eslabon
implicito entre espacio antrépico y paisaje, contexto humano y dimension no humana. Cabe
advertir que la concepaiddel paisaje como espacio "natural" no es pertinente al pensamiento
indigena; mas bien, me referiré con este término a una espacialidad "otra" cuyas reglas y
organizacion descansan fuera del orden comurfitaiiid oratorio, por lo tanto, se convierte en
punto de conjuncién de varias trayectorias, distintas y complementarias:esoni@mica,
politica, religiosa.

La imagen del monte como elevacion vacia que conserva en su interior los recursos
preciosos para la reproduccion de la vidas aguas, losientos, las semillas de las plantas, las
esencias de los animaléses parte de aquel nicleo duro que estructura la cosmovision.
Siguiendo a LoOpez Austin, entendemos el nucleo duro como un conjunto de elementos
resistentes al devenir histérico y al cambaxial con funcidon estructurante con respecto al
pensamiento y a las practicas del mosaico cultural del area mesoamericana. Estos rasgos no son
elementos aislados, sino goemponen un macrosistema organico en el cual se encuentra un
pensamiento comun, uraion subyacente a las variables culturales y que permanece a lo largo
del tiempo. La naturaleza de este complejo no queda puramente especulativa, €80 que
esencialmente gramatical: orienta las acciones cotidianas y por éstas es, a su vez,
constantemate plasmada:

La cosmovisidn es un conjunto estructurado de sistemas ideolégicos que emana de los diversos
campos de accion social y que vuelve a ellos dando razon de principios, técnicas y valores. Su
racionalidad se enriquece al operar en los distirdogpos de accion social. Como la cosmovision

se construye en todas las practicas cotidianas, la légica de estas practicas se traslada a la cosmovision,
la impregna. (Lopez Austin, 1994: 16)

El nicleo duro del pensamiento mesoamericarmmo Alfredo Lopez Austin lo vino
definiendo a lo largo de su obirae revela de gran utilidad analitica para abordar la etnografia
entre los pueblos indigenas actuales. Nos permite, en efecto, abarctideld®ios detalles
cotidianos desde el punto de vista de un sistema de accion, el cual se articula en la persistencia
de algunas ideas esenciales. Al mismo tiempo, representa un freno al riesgo de dejar al margen
diferencias y elementos exdgenos; nosdaiuna perspectiva a partir de la cual observar como
las nuevas aportaciones son integradas y manipuladas para producir nuevas formas
comunicativas y respuestas a problemas inéditos. La sugestion del ndcleo duro que aqui
retomaré concierne la busquedauda mirada hacia el mundo que los pueblos otomies serranos
comparten con sus vecindssin extraviar el analisis en la inagotable variedad de foimas
intentando captar lo que, aun hoy y de manera siempre nueva, hace el rito vital en las existencias
individuales y colectivas.

%8 Tampoco considero apropiada una dicotomia rigida entre espacio social y espacio "sobrenatural”, como intentaré
demonstrar a lo largo de la argumentacion.
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El Monte Sagrado, como parte de este sistema, es expresion dgangtria cOsmica que
invade los més diversos ambitos del pensamie(itopez Austin & Lopez Lujan, 2009: 23) y
traza los puntos de conexion entre una dimension sagelccosmos y la geografia humana.
ElI Monte Sagrado de cada pueblo, en cuanto r
fisico donde se vuelve posible una negociacion entre el mundo divino y la accién de los
hombres. En el juego infinito de prexcidn de este modelo, todo el territorio esta implicado,
fragmentando la imagen del Monte en sus réplicas arquitectéretéasmplo y la pirdmid@i
y en prominencias menorésnanantiales o cuevascomo puntos de acceso al depdsito de la
riqueza quees abre bajo la superficie de la tierra. La dindmica de diseminacion de los puntos
de contacto con el espacio divino permite al ser humano ubicarse en el mundo, en una
implicacién reciproca con las potencias no hunfin#gstraer el paradigma del Monte
Sagado de la extraordinaria heterogeneidad de las formas que lo décldentificando las
funciones recurrentes en el curso del tiempo y entre los diversos pueblos hatwvasa
operacion que ofrece una vision comparatiyanos permite comprender laquieza de
significado de este imaginario en la vida ordinaria. Por lo que atafie a la argumentacion que
propongo, trataré solo algunos de los aspectos que componen el complejo, en particular aquellos
relativos al Monte como fuente de la autoridad politieaagte de las relaciones sociales y su
vinculo indisociable con la fertilidad agraria.

| & EL MONTE DE AGUA

Los antiguos desta tierra decian que los riyos todos salian de un lugar que llaman Tlalocan, que es
como paraiso terrenal, el cual lugar es de us diee se llama Chalchihuitlicue. Y tanbién decian

gue los montes esta fundados sobre el cual, que estan llenos de agua, y por de fuera son de tierra,
como si fuesen vasos grandes de agua o como casas llenos de agua, y que cuando fuere menester se
romperarlos montes y saldra el agua que dentro estd, y anegara la tierra. Y de aqui acostumbraron a
llamar a los pueblos donde vive la gealtépet| que quieralecir "monte de agua "monte lleno

de agua (Sahagun, 2023, libro 11, folio 223v)

El difrasismo nahuatltépetl(de la union de las palabrat, agua ytepetl,montafa) en la
época prehispanica y en el primer periodo colonial se referia, como relata Sahagun, a los
asentamientos humanos y, por extension, a sus ciudatin®. Sin enbargo, la nocion no
era exclusiva del mundo nahua: considerando la estrecha convivencia de los pueblos otomi y
nahua del México central en los siglos anteriores a la Conquista, David Charles @¥right
intenta encontrar eventuales préstamos linguistiotre éos dos grupos. El resultado de su
analisis revela que las mezclas fueron extremadamente escasas, mientras que relevantes fueron

67 Cf. Broda, 1991.

%8 Un régimen de presencia que William Hanks defieengagementHanks, 2013).

% Para un andlisis de la evolucion del térmattepetlcomo expresion de una precisa filosofia politica, véase
Dehouve (2016).
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los préstamos semanticos, los calcos de conceptos (V@raght 2010)°. Entre ellos se
encuentr a e l-mobn tnaefimanibos lasaidjoumas, como refiere el diccionario
trilinglie espafiehahuatiotomi de Fray Alonso Urbant terminado hacia el 1605, en el cual

se puede leer la siguiente entrada: «Pueblo de todos juntarakepetl 1 andehenttho»
(Wright-Carr, ivi: 214). El término otomiandehenttho (compuesto podehe,agua yt abo,
montafia) nos deja vislumbrar que los dos grupos linglisticos compartian el mismo complejo
semantico en el cual la figura del Monte Sagraépdsito de las aguas, se asociaba con la del
grupo humano, conectando el territorio con la autoridad politica y la organizacion social. Esta
constelacion de figuras cristalizadas en el difrasismo es uno de los puntos sobresalientes del
paradigma del Monte Sagrado. LOpez Austin y Lépez Lujan destacam ebpoder del
gobernante y de su accion ordenadora sobre la sociedad estan en estrecha relacién con la imagen
del Monte Sagrado: en la época prehispanica el Monte, en cuanto monumento cdésmico, su
duefio y el soberano eran capturados en un juego de espiegddvionte era el corazén del
mundd? alli donde el corazén alude al centro y a su funcicaxgemundicanal comunicativo

entre los distintos niveles del cosniosl tlatoani’® era el corazén del pueblo (Lopez Austin e
Lépez Lujan, 2009: 13839).

DonBetoi mayordomo, afio tras afo, de la fiesta de la Santa Cruz del 3 de mayo en Tenango
de Doriai retoma en los mismos términos del testimonio de Sahagun la peligrosidad de la
figura del Monte y de su duefio como propietario de las aguas que, si sqitabiées) destruir
el pueblo por completo:

Cuando no quiere llover, como ahorita que se planté el calor, no hay agua, se escasea el agua en

el pueblo, en varias partes del pais. Hay parte en donde se murieron los animales, el ganado,
porque ya no tienen aguao tienen pasto, ¢si? Y esto todo depende de alli, del sefior, el viejito

gue dice que representa alli como duefio del cerro, anda en todo el mundo, en todo el mundo
viendo desgracias, inundaciones, el hambre. Ese puede aparecer, se puede ponercarplaticar

usted y usted no lo conoce quién es. Si, es un viejito. Por eso dicen que ya esta muy viejito, ya
esta abuelito. El puede aparecer como un abuelito, como un anciano, como un joven, como un
nifo. Pero usted no se da cuenta quién es, es el duefioale la ta , de al |l 2 del C €
le dicen al que canta, pero ése no es brujo, ése es un medico tradicional. Ese es el indicado que
entrega toda la ofrenda, él ve todo como esta el cerro, cuantos personajes se aparecen alli, que
estan lavando, estan emaupoza de agua, estan en una laguna. Ellos los ven, pero nosotros no

|l os vemos. Es qgue ®sta gente trae ese don del
pues se paran ahi a escuchar lo que dice, porqgue hay momentos que dice que viene alguna

0 para el autor es dificil establecer la génesis derkssgmos, teniendo en cuenta la larga convivencia de los
grupos Y loscontactos interregionales entre el centro, lugar de origen del otomi, y el México noroccidental,
donde se desarroll6 el ndhuatl (Wrigbearr, 2010; 212).

"L Urbano, A., 1990Arte breve de la lengua otomi y vocabulario trilingile espa@biuattotomi Ingdituto de
Investigaciones Filolégicas, Universidad Nacional Autébnoma de México, México.

2 La as@iacion es explicita entre losinuas de la Sierra Norte de Puebla, como remarca Lopez Austin: «Para los
nahuas de la Sierra Norte de Puebla, la Tierra, como ser vivo que es, tiene "corazon" y esta protegida por sus
duefos. El sitio del "corazén" de la Tierra eSatbkan que también recibe los nombresTa@peyol("Corazéon
del cerro"),Yolotalméanik("Dondese extiende la tierra de corazonesTepeyolome['Los corazones cerriles").
Es significativo que este Ultimo nombre sea plural, como si el dios estuviera compuesto por todos los diversos
corazones reunidos bajo la tierra. Los duefios son eldiokanTatay la diosaTalokan NanaTalokan Tata
y Talokan Nanae confunden con &lalokanmismo, y éste con la Tierra» (Lépez Austin, 1994: 129).

3"El que habla", soberano en nahuatl.
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desg aci a. Hay que saber eso, hay que escuchar
De agua contiene. Ese cerro puede acabar aqui el pueblo, el municipio. En cuanto si quiere salir,
puede acabar todo. No se ve, digamos, laguna de agua alli. Ngusehaya alguna laguna, no

se ve que salié el agua pero su espiritu contiene magha. Contiene mucha agua en su
corazon. El puede acabar aqui el municipio en cualquier morffento.

En San Gregorio, esta asociacion se convierte en practica empiricstugibre: «En ese
costumbre llega el corazén del cerro, porque hay secretario alli, como una delegacion, un
palacio>$°. En estedispositivo de interaccion, lar@z es un espacio intersticial de acceso, un
lindero entre dos dimensiones. La encontramos eorsta antropomorfa en las figuras de
papel recortadas por el especialista y presente en el territorio comunitario bajo la forma de
cruces de madera pintadas de z«Es la puerta, como guardia. Ya ves que alla, donde hay
palacios, donde hay gobiernagrie su guardia afuera. Asi es lo que significa esto. Esa es el
jefe, comot s u tséllanbaicapitan o presidente. Ese es mayor, es horbre»

Las palabras "delegacion, presidencia, licenciadastas referentes al campo semantico
amplio de la palabra atai tsut'abi®i se usan a menudo para aludir a las entidades involucradas
en el costumbre, a las cuales hay que dirigirse para pedir proteccion y prosperidad, articuladas
en un sistema jerarquico especular al humano. El apice de la jerarquia recibe eldepnear
figura que tiene su homologo terrenalj(eizo delegadd en el representante del pueblo elegido
anualmente con el papel de mediador entre la comunidad y el gobierno mithicipeadlacion
gue se establece entre las dos autoridades, humamdymana, configura una reciprocidad
asimétrica: se enfrentan dos poderes, uno dependiente del otro hasta cierto puetoepero
gue el gobierno de las entidademe un poder abrumador de vidamuerte sobre la esfera
social El delegadpen efectoderiva su autoridad directamente de las potencias no humanas:
al principio del mes de enero el nuevo representante asume su cargo presentandose en el
oratorio del costumbre. A fin de que su legitimacidn sea completa, tiene la obligacion de
presentar una adnda frente de la mesa principal. Gracias a la intermediaciobadella
persona que va a cumplir con el cargo politico se declara agente humano de fuerzas invisibles
y se compromete a favorecer la ejecucion de los rituales en el curso de todo eluatlo a
Como explica una de mis interlocutoras:

En la primera semana de su eleccion las personas, los encargados del oratorio, lo llaman al
oratorio para que se vaya a presentar, se tiene que hacer una pequefa ofrenda. ¢Para qué se va
a pr esent aonbedehdelegady, exlad maxima autoridad, es el juez y los que estan

alla [en el oratorio] también, dicen, son autoridades del pueblo: el agua, el dios del agua y todo
eso. Entonces, él tiene que ir a ofrecerse, a ponerse también a las érdenes deess0s, d
costumbre que se hace alla, o de las maximas autoridades de la naturaleza también. Tiene que

412 de junio de 2022.

S valentin, 17 de septiembre de 2019.

8 Johanna Broda identifica las cruces aziilemvolucradas en muchas partes del México indigena en las
celebraciones del 3 de mayo, dia de la SantaiCcamo "cruces de agua". Segun la autora, el complejo festivo
relacionado a la cruz, en efecto, tendtiarigen precolombino en los rituales de peticién de lluvia en honor del
diosTlaloc (Brodaet alii, 1991: 476).

""Valentin 9 de septiembre de 2019.

8 Sobre la cual me detendré con mas detalle en el siguiente capitulo.

9 La prestacion del delegado solamente no es retribuida, sino implica un gasto considerable por su parte.
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Il evar su refino, su vela de cebo, de | as ama
gue haga bien su funcién, para que almandonen esas costbres, que cumpla con la
encomienda que le estan dando en la comunidad. Tiene que ir alld. Cuando hay costumbre el
delegado a fuerza tiene que ir, ése es el responsable de ir a presentarse alla, de hablar con ellos
[las entidades]. El tiene que hablar @os y decir las cosas: «Aqui estoy, te vengo a ver», y

te ponen ahi, te dan tu vela y tienes que echarle refino, el sahumador, prender tu vela y bailar,
bailar alla.*°

La conexidon entre las dos raices del poder es confirmada por el deber del delegado de
financiar con recurso propios los rituales comunitarios todo a lo largo del afio de cargo, en
particular la peregrinacion hacia una de las 4 metas def'ciSicel delegado pertenece a una
iglesia protestante puede negarse en apoyar las actividadessritialeste caso, las ofrendas
se realizan en medida muy reducida, segun la cooperacién que los especialistas rituales logren
levantar sin el soporte de la autoridad politica del pueblo. Las consecuencias de esta grave falta
en el culto recaeran en del eghdo, garante del bienestar asi como responsable de las
desgracias que afectan la comunidad (Dehouve, 2006). Hay que precisar que el juez es una
figura liminal, un Jano bifronte cuyos rostros miran hacia dos direcciones distintas: si por un
lado su miradae dirige hacia el poder no humandel cual desciende su legitimacion politica
T por el otro su cara se ofrece a la comunidad que en cualquier momento puede, a su vez, juzgar
su trabajd®? Otro comentario destaca la dimension eminentemente social degsu ¢

Tiene que presentarse [en el oratorio] porque [si no] no aceptan quien va a ser juez. El juez no

manda sol o, manda | a gente y si va a decir |8
la gente. La misma gente que apoya cuando entra comdgmtes pero si no lo aceptan bien,
el l os mismos | o van a correr. (é) Se present a

quiere decir es un padre en el afio [de cargo]. Pasa algo a una persona, van a pedir ayuda al juez.
Donde quiera van a caen a resbalar, van a pedir ayuda al juez. Por eso un juez quiere decir
gue es un padre en el afio. Ya [cuando] sale, qué siga otro y que haga una limpia para que esté
bien su gent&

Puesto en una posicion cardinal, el delegado tiene que responder simultdneamente a dos
colectivos ontologicamente distintos, asumiendo necesidades y deseos respectivos y reciprocos.
Sin embargo, en este comentario sobresale otro punto fundamental: &cidcege! cargo se
realiza durante una limpia colectiva donde los mediadores ritualdsidopurifican el grupo
politico para que desarrolle bien sus funciones a lo largo del afio. De la misma manera, el juez
pide que su capital social sea aliviadoaterhalas influencias. La concepcion que subyace a la
atribucion de la autoridad politica, por lo tanto, se fundamenta en primera instancia en el
reconocimiento de la inevitabilidad del mal. En este marco, la funcion del jefe del pueblo
pareceria ser un fgd amparo, mas que una guia, cuya finalidad no es tanto el ejercicio del

8 Qlivia., 10 de agosto de 2019.

81 México Chiquito, la laguna, la cueva, el Cerro Chiquitanger capituld.

82 Daniéle Dehouve resalta la doble cara del juez como expresié@natebigiiedadnirinsica a la funcion de
gobierno que retine en un Unica imagen prestigio y castigo, sacrificante y sacrificado, victima y triunfador (2006:
91-92).

8 valentin, 4 de septiembre de 2023.
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poder de coercion y resolucién, sino la encarnacion de un velo protector el cual, por medio de
la persuasion ritual, intenta desviar lo nefasto de la vida comunitaria.

Desde otra @rspectiva, una de las multples identificaciones del Duefio del Monte es con la
cavidad llena de bienes, que convierte su figura en el depdsito de los principios vitales de los
organismos y, al mismo tiempo, en el gran dispensador de los dones mundargezugdnaia
ritual del rito de presentacion del delegado puede aclarar la dimension de la fertilidad vegetal
intrinseca al complejo del Duefio del Monte, reafirmando la analogia con su homologo humano.

Es preciso sefialar que el evento de asuncion del cardifierede la ceremonia lustral que
seanalizara en el proximo capitulo (la limpia graremioki). Solo un detallé pequefio pero
cruciali hace manifiesta la particularidad de este momento en la morfologiapsditica del
pueblo. El ritual de presentacion de la autoridad es la ocasion en la que el oratorio se vacia de
todos los residuos organicestratificados en los depdsitos a lo largo del afio ritual. Al acto de
remocion de los restésque se tiran en un punto preciso detras del ordtaigue la colocacion
de los nuevos adornos de palmilla del altar principal y nuevos manojos de paleg,yflor
mufiecos de papel en cada ensamblaje. Unica excepcion son los pilares de las 4 esquinas, que
seran despojados y vestidos nuevamente de palmilla en la limpia colectiva que precede la
peregrinacion para la fertilidad agraria en el mes de mayo.

17 Pamilla colocada sobre la piedra negra dentro del oratofidpie" de la palmilla hacia el interior de la
habitacion sefiala el nuevo afio que esta entrando junto al nuevo responsable de la organizgpodhicadel

pueblo.La colocacion de la hoja es momentaltamenteitualizado se desarrolla en parte nocturna de la limpia
comunitaria para el nuevo delegado, la mas privada de alguna manera; los presentes sahiman la palmilla con el
copal y le dirigen rezos con una vela prendida en la mano. Lasadigtas rituales recitan frente de la piedra sus
plegarias ensefiando los manojos de palmas, mufiecos de papel y velas que, sucesivamente, seran distribuidos en
todos los depdésitos del oratorD23
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Ahora bien, un punto del espacio sobresale en estmitimaen la piedra negra frente a la
entradai el lugar donde se detiene el aire malse colocan unas hojas de palmilla, cuya
direccién representa un indice de importancia primaria. Al principio del mes d€ enemado
el nuevo delegado asume el caggoel costumbre nocturriose pone la palma con el "pie”
hacia el interior del oratorio, sefialando de esta manera el afio pafitaloque comienza
(imagen 1). En diciembre, el costumbre se repite en presencia del delegado saliente para que se
despida ddas autoridades no humanas y del grupo humano que lo apoyaron durante su cargo:
la palmilla, en este caso, se coloca con el pie hacia el exterior del oratorio, como indicacion del
periodoi calendérico y socidlque "sale", a saber, se concluye. La liaghé apertura del cargo
no solamente determina la transmision de la autoridad y la legitimacion del candidato en frente
de los colectivos visible e invisible, sino su eficacia se extiende hasta describir el campo
espacietemporal de la accién del represarie, poniendo desde el principio su trabajo bajo el
control especular de los dos grupos. Como subraya Perig Pitrou, con respecto a los ritos de toma
de poder entre los Mixe de Oaxaca, una investigacion que cuestione los diferentes niveles de
accion y losdistintos agentes implicados deberia reflexionar sobre las modalidades que
permiten instaurar un cuadro especifico de evaluacion de los gobernantes, a través de la
imposicion de limites de accion (Pitrou, 2016: 240). En este marco, la hoja de palkoitla
su orientacioén significanfiefunciona como marcador espacial y temporal que dirige, mientras
gue lo delimita, el margen decisional del delegado. Ademas, imprime el movimiento deseado a
los agentes y a la historia colectiva: el nuevo afo "entra" eratelror para que pueda pasar
bajo la influencia benévola de las entidades que actGamguorigt®. Por otra parte, los gestos
de apertura y cierre sancionan el deber de servicio del delegado hacia su comunidad. La
reflexion de Pitrou que concierne los actle abrir/cerrar en los rituales que inauguran el cargo
politico es relevante para el analisis de esta dinamica:

Junto a la clausura, se otorga un papel importante a la "apertura”. El ejercicio del poder no puede
consistir en permanecer enclaustradouenespacio seguro y, si bien los representantes estan
obligados a estar "sentados, de pie", es decir, presentes para recibir a los habitantes en el
ayuntamiento, éste debe "mantenerse abieyil'afva'éatg para que los visitantes puedan "pasar".
Simétricamente, los propios representantes deben estar en movimiento y "pasarnajpragik(

en las casas para responder a una invitacién o resolver un litigio. Por ello, algunos enunciados piden
una accion concreta para garantizar la circulaciorols#taculos, lo que en sentido metaférico se
refiere a la protecciéon: "Ahora pedimos que se abra el agua, el camino [sin obstaculos], el permiso
(= permiso para pasar)ib{dem 228§°

84 D. define la relacion activa que las entidadesetiecon el espacio del oratorio con la expresion: «Alli esta la
oficina de todos», 27 de agosto de 2023.

8 «Parallelement a la fermeture, un réle important est conféré a I' "ouverture". L'exercice du pouvoir ne saurait
consister a rester cloitre dans upa® sécurisé et, si les représentants ont I'obligation d'étre "assis, debout",
c 6 edie présents pour recevoir les habitants dans la mairie, cette derniére doit étre "gardée ouverte"
(yik'awa'at$ pour que les visitateurs puissent "passer”. Symétrigne les représentants doivent -@@&mes
étre en mouvement et "passer, entragjX t€jk dans les maisons pour répondre & une invitation ou résoudre
une discorde. Des énonceés sollicitent donc une action spécifique garantissant un déplacement saasancomb
qui renvoie en un sens métaphorique a une protection: "maintenant, nous dentiaoderterede I'eau, le
chemin [sans obstacle], permiso(= le permis de passer)"ka traduccion es mia.
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En la ritualidad otomi la equivalencia entre artefactos y cuerpos lasnsarreitera a cada
paso: la palmay el juez reciben el impulso al movimiento de la accibadiélel gran artifice
deltejido de relaciones intersubjetivas en &ajae solicita, de esta manera, un flujo del tiempo
sin impedimentos. La «délega tempioea de agentividadsbidem 232) que potencias y
sociedad entregan al juez, se hace manifiesta en la manipulacion de la materialidad que encarna
el poder: el bastén de mando. En San Gregorio se encuentran multiples declinaciones de este
artefacto, indicemesoamericano de la autoridad por excelencia: dos bastones de madera
aproximadamente largos 1 m. son asociados al delegado y a su$tincion

Al principio del afio, se entregan al representante que debe guardarlos en su casa durante
toda la duracion del cgo. La presencia del delegado y debasto,sus analogos materiales
es obligatoria en todos los rituales relacionados al ciclo agrario, en manera particular,
desempeiian un papel esencial en los eventos lustrales a nivel comunitario. Estos objetos tienen
un valor temporal imprescindible: incorporar la permanencia del poder y su continuidad
histérica, frente a la naturaleza temporanea del cargo y de su responsable humano; ademas, son
el testimonio visible de su nueva posicion en la jerarquia de las adesidsociecosmicas”.
Al mismo tiempo, precisan la finalidad especifica de su actividad: come ya se ha mencionado,
el caracter sobresaliente de la figura del juez pareceria ser su capacidad protectora hacia las
consecuencias nefastas de los vientos patxyg del conflicto social, ambos ineludibles.
Desde esta perspectiva, Pitrou destaca la duplice funcién de los artefactos en este tipo de
contesto: disyuntiva y asociativibilem 233). Si por un lado la presencia simultanea del
delegado y de los bastanen la limpia de presentacion sanciona de manera publica el vinculo
directo entre estos agentes, por el otro produce la separacion entre la imagein defigfeo
gue le pertenece, la gente que lo apoya e el territorio bajo su jurisdicgids "nmalos aires”
gue afectan la comunidad. La proxémica que orienta los cuerpos y los objetos durante la limpia
expresa de manera clara estos procesos asociativos y separativos a la vez. Mientras que se
coloca una ofrenda alimenticia frente a la piedra negnsesior del oratorio, el delegado carga
un manojo de palmas @®yoli a saber, el corazén de las semillasuna vela de parafina
gue segun Olivia representa la paz. La direccion de su cuerpo es reveladora: el juez se posiciona
frente del altar prinpal, dando la espalda a la ofrenda dirigida al aire malo. Entre estas dos
polaridades, los bastones son posicionados de pie y cruzados, para crear una barrera entre la
esencia vital de las semillas (el juez) y el perimetro de presencia del aire mélendap Se
analizara esta secuencia ritual con detalle en el tercer capitulo; por el momento es suficiente
anticipar como el dispositivo visual puesto en escena por la limpia de entronizacién es capaz
de producir una transformacion eficaz en la "persoc@b del delegado, incrementando su
poder negocial frente a las potencias "metahumanasho las define Marshall Sahlins (2017)
T tanto positivas cuanto negativas y, por consiguiente, su valor dentro de la comunidad. Poder
y reproduccion de la vita esis varios maticdsgestion del conflicto, expulsion de los espiritus
patdgenos, regeneracion vegétak entrelazan en un anico acto performativo.

Con el términometapersono metahumanSahlins se refiere a toda clase de espiritus,
deidades, ancestros demonios que tienen poderes de vida y muerte sobre la populacién

8 Otros cuatrdastones de pequefia medida y adornadokistones de colores asumen una funcién dépaen
las limpias (tercer capituly en los ritos d fertilidad agraria (cuarto capitilo
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humana (2017: 92). A partir de la tesis de HGéaet autor destaca como la sociedad humana

sea comprendida en un sistema cosmico de gobiernamentagaesxtnimentalityi previo al
nacimiento de cualquier institucion estatutariajue incluye en una misma escala jerarquica
sociedades humanas y no humanas. Un gobierno césousmif polity «que englobaba
jerarquicamente a la sociedad humana, ya que los medios que dabédifevifieirig meng a

la existencia de las personas eran suministrados por seres "sobrenaturales" de poderes
extraordinarios: un gobierno, por tanto, regido por los llamados "espiritus”, aunque tenian
disposiciones humanas, a menudo adoptaban formas corporales hureatssg presentes

en la experiencia humanabiflem®. Referirse a las entidades como rmatasonas nos ayuda

a resaltar la proximidad de los agentes incorpéreos plenamente involucrados en los asuntos
politicos, econdmicos y sociales del grupo. Desdemsito de vista, la distancia entre meta
humanos y humanos no es tanto de sustancia, cuanto de grado: los pligperen de una
agenividad mas amplia y permanente y, al contrario de sus interlocutores, son cdgaces
influenciar los procesos vitales tledos los organismos existentes. En este marco, las meta
personas aparecen como "medios productivos” indispensables para la sobrevivencia concreta
del colectivo humano el cual, por su parte, se compromete en una relacion de mantenimiento,
cuidado mutuo yaspeto con ellas estableciendo, en efecto, un sistema econdémico extendido.

Los recursos fundamentalieplantas, animales, elementos celestes y terrestres, setconstituyen

como sujetos intencionales, del mismo modo que muchos instrumentos Utiléarteferctos
personas". Marcada asi por una praxis intersubjetiva, se trata de una "economia” sin "cosas" como
tales. Las personas metahumanas no sélo estan incorporadas a los recursos primarios, sino que
también gobiernan el resultado del proceso produoftomo seres intencionales por derecho propio,

son los arbitros del éxito o el fracaso de los esfuerzos humanos. (Sahlins, 20%7: 113)

Cabe sefalar que la argumentacion de Sahlins se fundamenta principalmente en el analisis
de la literatura etnograficaug concierne sociedades animistas. Sin embargo, el mismo
antropologo comenta como la distincion entre ontologias animistas y analé@gtas ultimas
coherentes con la morfologia socaigiosa de los pueblos amerindios del Méxigmopuesta
por Philigpe Descola (2012) se vaya esfumando en la practica: Sahlins plantea que animismo,
totemismo y analogismo serian tres formas de animismo respectivamente de tipo de
comunitario, segmentario y jerarquico (Sahlins, 2014). Sin entrar en este tipo de debate, la
imagen de una multiplicidad de seres interconectada por medio de relaciones jerdrquicas
reciprocas, pero asimétricases congruente con la organizaciéon comunitaria otomi. Como
afirma Descola, en una ontologia analdgica la pluralidad de instanciasssat@necomo

87 Hocart, Arthur Maurice, 1936ings and councillors: an essay in the comparative anatomy of human society
Cairo, Printing office P. Barbey.

88«Cosmic polity, hierarchically encompassing human society, since thpiife i ng means of peopl
were supplied by Asupernatural " bei ngscadfl eedxdtfirsapoirrdiitn
though they had human dispositions, often took human bodily forms, and were present within human
experience».

8 «Fundamental resourcésplants, animals, celestial and terrestrial features, and s@anconstituted as
intentional subjects, ewvamtiafsaotamn.ydo uMerflud d ttolod s kay ea
this is an fAeconomyo without Aithingso as such. Not
resources, they thereby govern the omtemf the productive process. As intentional beings in their own right,
they are the arbiters of the success or failure of human effaagraduccion es mia.
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«unidades constitutivas interdependientes» constitutivas de un colectivo amplio en cuanto
coextenso con el mundo mismo (Descola, 2012: 391; 398). Este es un punto crucial: el colectivo
se constituye de singularidadds inter-ontolégicas podriaos decir i que estan en
coordinaciof®, pero permanecen separadas. La gramatica ritual, en todos sus detalles,
construye los puntos de conjuncién entre elementos discretos. Por consiguiente, es dentro de la
continuidad fundamental entre cosmos y sociedagl dgbe ser analizado el proceso de
equivalencias y diferenciaciones activado por el rito.

El mito del nacimiento delbd y de la Lina, con el cual he empezado mi reflexion, disefia un
preciso camino asociativo: el origen de la vida actual del ser humano se encuentra en el impulso
sacrificial que establece un tiempo radicalmente distinto, donde se alternan luz y obscuridad.
El astro naturno resulta del encuentro entre la esfera masculina y la femenina, unién que
desemboca en la aparicion de la sustancia vital por excelencia, condicién primaria de cualquier
nacimiento: la sangre menstrughon menciona como entre lagdnacos de lai&ra laluna
se identifica como un hombie'el hombre de todas las mujerdsgl cual les envia cada mes
sus reglas (Ichon, 1973: 188Xl vinculo ente el caracter masculino de lanhy el placen el
sexoi y la impurezd la sangre menstruélesconfirmada entre los otomies p&alinier, que
afiade un detalle coherente con el mito recogido en San Artb@i@ande: launa es un rico
(mbiti) T ¢quizas el glero de nuestra histoiiaue alumbra la ciudad donde vive la gente
adinerada (Galinier, 201809). Por otro lado, Sol y Luna encarnan el par contrastivo
macho/hembra que se declina en las referencias cristianas a través de la asociacion con el Cristo
y la Virgen (ibidem: 511). El complejo semantico que se va delineando se compone, por lo
tanto, @ referencias a la abundancia y fertilidad, a la sexualidad e impureza. En este cuadro, la
lunai precisamenten cuanto ser sexualmente avalbentei preside a la fase de regeneracion
de la energia tal, tanto humana como vegetaDe ella dependen eleximiento y el tamafio
de los arboles, las siembras y las cosechas, marcadas en fechas particulares. La Luna es la
divinidad madre de | a vegdgtkehcahthii,minajdditdpo)ar a o c
poblado de seres vivientes. Este monte, candtandel mundo, sede de las energias vitales, es
un elemento eminentemente peligrogntddy b (Galinier, 2018: 5085. El tono moral de la
version del mito que aqui presento podria ser una interpretacioin twahs influenciada por
la difusién extesa del proselitismo evangélico en San Antangue termina atribuyendo a la
mujer la culpa de la falta del muchacho en sus obligaciones rituales y connota la menstruacion
femenina como un castigo en vez que una posibilidad de vida.

9 Cf. la nocion de cactividad propuesta por Pitrou para el analisis de la coordinacionadeite dentro de
configuraciones agentivas complejas (2015; 2016).

1 Jorgelina Reinoso comenta los testimonios de sus interlocutores en Ixtololoya y Tenexedacionan la
primera menstruacion con la visita de la luna que penetra sexualmente lasrasidwaunidas durante la noche
(2014: 153)

92 Seguin lo que remarca Galiniet término otomi para referirse a la luna&sa,palabra que implica una serie
de significados organizados acerca de los morfer@iasna: este ultimo significa fmi
idiomas autéctonos, mientras que entre las distintas asociaciones con el nadrfamcantramos la sangre
menstrual: 8e emplean dos términos paralelamenth,i  zs«amag,r efi e s p gorraizdnajiuedel unao vy
| un abidém 344).La relacion entre la luna y la menstruacion femenina destaca también en otros mitos
amerindianos, para una version huave véase Lupo (1981: 293).
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La temporalidad en leual se desarrollan los ritos de fertilidad agraria en la Sierra es aquella
nocturna, dimension instable y peligrosa, como remarca Galinier. Durante la noche, los
confines categoriales entre las cosas se vuelven inciertos y, precisamente, es la rdiiatileza
del régimen nocturno que consiente la manipulacion de los cuerpos y la capacidad de encauzar
las energias que los animan. Durante el rito nocturno que clausura la serie de ceremonias para
la fertilidad agraria, la mujer canta:

01.Di punga v nyonengua, 01. Que me perdondas ofrendas mas
antiguas.

02. D pungd yn y ooded 02. Que me perdonelos ciclos més antiguos

03. Di punga y nyoxani. 03. Que me perdonen los que llegaron muc

antes que yo.

04. Gepu y nhoma i ga buya nana i. 04. Para que yo pda abrir mi corazén, gran
madre.

05. Gepu di nhoma i ga buya dada . 05. Rara que yo pueda abrir mi corazén, gre
padre.

06. Tenguyntod t e mimaj any.¢ 06. Como lo que hacia en tiempos atras.
07. Nu geodad adi n e h 07. Eslo que yo pido ahora,
08. ogaeada di 08. es lo que pregunto ahora.

09. Wunyoxanidianoyuny o 6 b and. e 09. A los que estuvieron antes que yo, a lo¢
antepasados pregunto.

10. Gepud | nhaadahaiya z 10. Para ge se pueda cumplir, madre mia.
11. Gepud i nhadatlaiya z 11. Rara que se pueda cumplir, padre mio.
12. Gep b i atadntbu uhditbouya. 12. Para que mis hijos iteen a verte.

13. Gepu b i atadma batsi loya. 13. Rara que mis hijos volteenaalorarte.

14. Nulu ya gepu di nja ni café lnbuya, d 14. Para que pueda haber café, maiz, chile
nanicethahrudi nj a, ni n¢

15. Nuge xo ha ga di nyonfenidya tha. 15. Ya ven que ahora apenas estan
reflexionando,

16. Ha tsotnimi hué na pa n g u 16. apenasy piensan cada dia.
tha.

17.¢Ha ma O nwanma hnud?o0 . 17. ¢ Acao apenas se perdio la semilla?
18. ¢Ha ma nde ua mauggde? 18 ¢c&aso ayer o anteayer?

(&) (é)
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19. Di paki, di paki, 19. Pregunta y pregunta
20. xi 62 d?2 mumi vy 20.loquete he dichcomadre.
21.;Jamux ni nj &?6a ya t 21. ¢;Cuéndo seva a hacer?

22. Gaéngun d?2 nuwbidattapa 22. A mi me preguntan cuando se cumplen
a jabu ya. tiempos que estableci.

2 3. Nubifad t & en p auda® | ¢« 23. Alos veinte dias de que se cumpla el
tiempo, ya veran qué pasa.

24. Gi nulu m @ hingi hyamba buayo.  24. Ay a ustedes si no encienden sus velas

25. Nu gep himbi penga ra hmw 25. Es por ello que la semilla no regresa,

26. nu gep mba & ra hmua. 26. es por ello que ya se ha ido.

27. Nu gep xu mba & ra hmua, 27. La semilla se fue,

2 8. Mi ma 6 aui bzt & 2s,i 28. regreso al lugar de donde nacio.

29. Ha diamhmhroa t 6 ig. 29. Tendremos que seguir comprando los
chiles,

30. ha dianimhrade@tha2 g 30.tendremos que seguir comprando el me

31. Ha di amhinuoddbte?d ¢ 31. Seguiremos comprandaslcosas que nos
tamhnu. hacen falta.
32. ¢Ha di nja ma rati hu 32. ¢;Como tendremos dinero

33. di beéiku? k@ ma O 33.siyano haycosecha?

34. Tengu yaxmbeh mo oOuya& f i  34. Ya ha desaparecido nuestro tra§ajo.

Las faltas en el culto, y en el cuidado hacia las entidades no humanas, pueden tener por
consecuencia la ocultacion del princigjenerador de la vida vegetal, el sufrimiento de las
plantas cultivadas, no animadas por los corazones de la semilla, regresados a su lugar de
origer?. La interrupcion de las practicas rituales implica de manera directa una fractura en el

9 Canto de Dorotea grabado en la noche entre el 22 y 23 de agosto del 201® eh@hn descrito en el cuarto
capitulo. Transcripcién y traduccién al espafiol de Hilda Mendoza Mejia.

%Esta ausencia de las semillas trae a la memoria el robo de los corazonesialoglas contado en el Codice
Florentino, como recuerda Lopez tin: «Y al irse lodlaloquecon los "corazones", el maiz sembrado en la
milpa queda entre sufrimientos porque la semilla sembrada queda echada de bruces, como sigue diciendo el
texto: AY he aqu2, en verdad, ¢uearrgsaadaaherchanamaydrr i end
de los dioses. El maiz esta tirado, cubierto de polvo, est4 tirado envuelto en telarafias, ya sufre, ya se fatiga. Y
he aqui que él, nuestra madre, nuestro pattecuhtli ya tiene seco el higado. Ya no puede fortaleeenoy
puede alimentar. Ya no hay con que dar de mamar a lo que surge, a lo que esta surgiendo, lo que existe como
sustento, como nutrimento del hombre. Y ya de éste, del nutrimento, nada hay: se fue, se perdié. Los dioses, los
tlamacazqugo llevaron, lo acerraron alla efilalocan Llenaron para si la bolsa, llenaron para sbék, con
su germinador, con su reverdecedoddice florentinoL i b. VI, cap. VI I I, -183)] . 28v
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ciclo vital de Is organismos y, por extension, la desaparicion del trabajo humano. «Ay a ustedes
si no encienden sus velas», la mujer que canta se dirige a las pocas personas presentes,
desanimadas por la sequia persistente, cuya confianza vacila en el compromiso de
sustetamiento mutuo con las fuerzas naturales. ¢Dénde se esconden las semillas?

Al origen del flujo de energias, que consiente la reproduccion de lo existente, estan los
antepasados, los que viven dentro de los entes terrenales, los que son sus corazones.

El "corazon" debe entenderse no sélo como la esencia que da su naturaleza a las cosas, sino
como la fuerza que los antepasaddes que transitaron de la naturaleza divina a la mundana

en los origenes del tiempadan a los seres de este mundo para que crgzmaneproduzcan.

Estas fuerzas pertenecian a la Tierra y era ella quien permitia su salida. (L6pez Austin, 1994:
170)

Lo anterior nos inclina a pensar que el lugar donde regresan las semillas es el interior de la
tierre®®, escondidas bajo la superficie aguella porcion del cosmos definida, en el antiguo
mondo nahuallalocar?®: una cavidad llena de aguas y de vegetacion exuberante. Sin embargo,
el Tlalocan no es solamente un repositorio de riqguezas, mas bien es el segmento de una
estructura cosmica compdej cuyo movimiento constante favorece la génesis de los
organismos. Segun la interpretacion de Lopez Audiialocan es una porcion de un eje
culminante en el Arbol floridoTamoanchangentro del cosmos.

Tamoanchars uno en el centro del cosmos. Edraueomo conjunto de postes que separan el Cielo

del Inframundo. Es cinco en la totalidddalocanes la mitad del arbol césmico. Es su raiz hundida

para formar el mundo de los muertos, del cual surge la fuerza de la regeneracién. Es también uno de
los das troncos torcidos: el oscuro, frio y humedo (Lépez Austin, 1994 225)

La unidon mitica entr&lalocani las raices frias y himedas que hunden en el infranmiundo
y Tamoanchari el Arbol cdsmico del cual los nifios son enviados al vientre de las madres
(ibidem:18)71 es representacion del entero ciclo creativo de los seres mundades( 83,
del transito de su esencia a través de las profundidades de la tierra, a fin de pasar por un proceso
de purificacion y ascension para caer, finalmente, en el oautiEl Arbol adquiere asi una
doble funcién como generador de bienes», afirman Lopez Austin y Lopez Lujan, «Columna
vegetal mitica de cuyas ramas pendia todo lo que naceria sobre la tierra, fundamentalmente los
recursos para el sustento humano. Pero ell anftico cayd un buen dia, en el principio del
mundo, derramando sus frutos» (2009: 1®ralelamente al Arbol, el Monte encarna la
duplice imagen de cofre que guarda los recursos en sus profundidades ocultas y dador generoso
de rigueza en el momento gue se abre para esparcir las semillas sobre la tibidart).

A propoésito de la desaparicion de las semillas, Galimdtr como varios mitos comenten la huida de las semillas
desde el Altiplano hacia las tierras bajas de la Huasteca (Galinier 2018: 464).

% Federica Rainelli restituye las palabras de liédi del municipio otomi de San Bartolo Tutotepec, Nacha, la
cual conenta: «[la musica y el sahumerio] estas son las llaves para abrir la tierra, para que dé la cosecha, la
semil | a. Porque |l a semilla est8§8 encerrada adentro |
toda clase de semillas hay, todas ladigieas, todos los remedios. Cada gruta es diferente, cada gruta tiene su
poder: son diferentes delegaciones, diferentes fuerzas» (Rainelli, 2019: 95).

% Acerca delTlalocancomo bodega cosmica en las fusnteloniales véase Lopez Aus(it994: 184186).
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