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El depésito ritual: un ritual figurativo

DANIFLE DEHOUVE

EN MESOAMERICA Y los Andes los antropélogos y arquedlogos
han encontrado un modelo ritual recurrente al cual han dado el
nombre de “ofrendas”; consiste en el depésito de objetos cere-
moniales acompafiado de rezos y generalmente concluido por
un sacrificio. La amplitud geogréfica y la profundidad histérica
de esta practica ritual hace pensar que se trata de un rasgo cultu-
ral especifico de Mesoamérica y otras partes de la América indi-
gena. Sin embargo, es legitimo preguntarse si el mismo tipo de
ritual permanece a través del tiempo y el espacio, o si las seme-
janzas formales encubren verdaderas discrepancias. Para con-
testar esto, parece necesario considerar dicha prdctica como una
categoria especifica de ritual, la cual debe ser definida antes de
ser analizada en el marco de las grandes teorias sobre el tema.

I. Definicion del depésito ritual

El primer problema con el cual topamos al querer definir esta
practica lo constituye el nombre de “ofrendas” dado por los
investigadores. Como lo he dicho en otro articulo (Dehouve,
supra), los primeros misioneros describieron las practicas ritua-
les mexicas con la ayuda de dos términos: ofrenda y sacrificio.
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Las “ofrendas” designaban los objetos (plumas, piedras precjo.
sas, papel, hule, etc.) depositados en el curso de las ceremonias,
mientras que los “sacrificios” se referian a las muertes rituales de
seres humanos. Ahora bien, estas dos categorias de descripciép
inventadas por los evangelizadores vuelven a encontrarse en la
pluma de los fundadores de la antropologia religiosa, en partj.
cular de Marcel Mauss, quien los desarrolla en sus dos obras cl4-
sicas. Su Ensayo sobre el don (1966) analiza los dones aportados
en espera del contradén y remite a la categoria de las ofrendas;
su Ensayo sobre la naturaleza y la funcion del sacrificio (Hubert y
Mauss, 1968) trata sobre el sacrificio y plantea la cuestién de Ia
muerte ritual y de lo sagrado. De esta manera podemos constatar
la homologia entre las categorias heredadas de la evangelizacion
y la terminologia de anlisis aportada por la antropologia.

Por consecuencia de una evolucién mis reciente, hoy en dia
los antropélogos acostumbran hablar tinicamente de “ofrenda”
y dejan de lado la cuestién del “sacrificio”, ya sea porque traba-
jan en contextos de los cuales ha desaparecido la muerte ritual,
0 porque prefieren callarla mediante un procedimiento eufemis.
tico. De ahi se desprende la tendencia a considerar la totalidad
del acto ritual indigena en el marco de la teorfa del don.

Sin embargo, aunque el don y el sacrificio proveyeron en
el pasado (y siguen proporcionando a la comparacién) unas
herramientas ttiles, no son suficientes para describir y anali-
zar los rituales, y menos atin si se olvida uno del sacrificio para
enfocarse tinicamente en el don. Como he argumentado supra,
si bien es cierto que el depésito ritual tlapaneco es un don e
incluye un sacrificio animal, al mismo tiempo es mucho mis
que €s0 —una representacion material y simbélica del mundo
y de los deseos de los actores rituales cargada de una eficacia
césmica-. Del mismo modo, varios articulos de este volumen
buscan categorias de anilisis distintas del don, como aquél de
Pablo King, quien remite a la concepcion de lo sagrado de Eliade



y Lévy-Bruhl, o como el de Johannes Neurath, quien explica de
qué manera, en su tiempo, Preuss quiso refutar el principio del
do ut des y desarrollar el concepto de magia.

De esas consideraciones saco la conclusion de que es nece-
sario dejar de designar con el nombre de “ofrenda” el acto ritual
gue nos ocupa y que es siempre mucho mds que una operacién
de don y contradén. Para dejar abierta por el momento la cues-
tion de cudles serian los modos de accién y las funciones de esta
operacion ritual, lo mas adecuado me parece dar de él una defi-
nicién morfoldgica.

Por lo tanto, propongo designar esta practica con el nom-
bre de “depdsito ritual” definido asi: un ritual figurativo, basado en
representaciones materiales y miniaturizadas. En los depdsitos ritua-
les contemporaneos este acto figurativo estd acompanado por un
acto ritual verbal, es decir, un rezo -aunque es imposible com-
probar la existencia de plegarias en contextos prehispanicos-. Los
sacrificios humanos y/o animales parecen acompariar el depésito
ritual en la mayoria de los casos —habria de preguntarse si es siem-
pre el caso-. Asi, a nivel morfolégico, el depésito ritual aparece
como una clase especial de ritual que consiste en elaborar una
representacion figurativa concebida como directamente eficaz.

Al lado del depésito ritual existen otras clases de actos ritua-
les figurativos. He propuesto (Dehouve, 2009a) que en Meso-
américa hay un lenguaje ritual no verbal que se define como un
tipo de comunicacién que consiste en mostrar por medio de objetos
vy gestos. El depdsito ritual muestra principalmente por medio
de objetos. En cambio, las fiestas anuales de los mexicas y sus
grandiosas representaciones ceremoniales en las cuales partici-
paban los nobles, sacerdotes y guerreros en el recinto sagrado
de Tenochtitlan, mostraban principalmente por gestos, es decir,
danzas y coreografias.

La distincion entre una y otra modalidad debe ser matizada.
El depésito ritual utiliza prioritariamente objetos, pero no des-
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carta el simbolismo de los gestos; por ejemplo, al realizar e]
sacrificio, el hecho de salpicar sangre encima del depésito es un
gesto que supuestamente incrementa la eficacia ritual, al mostrar
que la lluvia caerd sobre la tierra como la sangre sobre las hojas
ceremoniales. A la inversa, las representaciones teatrales de la
nobleza de Tenochtitlan aprovechaban la presencia de numero-
sos objetos, como la serpiente de fuego o xiuhcoatl. Sin embargp,
pienso que el depésito ritual se caracteriza por el énfasis que
pone en las representaciones materiales mediante los objetos
ceremoniales.

Como casos concretos que pertenecen a la categoria de los
depdsitos rituales, se pueden mencionar, en contextos arqueo-
légicos, y entre muchos otros ejemplos, los depdsitos de fun-
dacién de la Pirdmide de la Luna de Teotihuacan (Sugiyama y
Lépez Lujan, 2006) y las ciento treinta ofrendas descubiertas
en el Templo Mayor de Tenochtitlan (Lépez Lujdn, 2006). En
el mundo indigena mexicano contemporaneo, los tlapanecos
confeccionan depdsitos hechos de manojos de hojas y objetos
de algodon; en la vertiente del Atlantico, los nahuas, totonacas
y otomies utilizan figuras de papel cortado (G6mez Martinez,
supra) y muiiecos de palo o de lana (Bdez Cubero, supra; Ichon,
1969; Stresser-Péan, 2005); los mixes confeccionan depdsitos
con la ayuda de tiras de masa de maiz (Lipp, 1991) y los hui-
choles, con jicaras y flechas (Neurath, supra). En los Andes, las
elaboraciones complejas recurren, entre otros elementos, a fetos
de llama, conchas, dulces y hojas de coca (Broda, supra).

;Cémo se combina este tipo ritual con las otras categorias
ceremoniales? Para contestar esta pregunta, juzgo necesario
introducir varias nociones. Si tomamos el ejemplo de las cere-
monias de entronizacién de las autoridades politicas entre los
tlapanecos de Acatepec, observamos que se extienden sobre
cuatro dias, empezando el miércoles por un depdsito ritual en
honor al fuego; le siguen un depésito ritual con el sacrificio de



un gato, una comida de penitencia, varios depdsitos rituales a
los difuntos, otros dirigidos a los puntos sagrados del territorio,
otro dedicado a los bastones de mando, terminando el sabado
con un bano ceremonial de todo el personal politico.

Ahora bien, propongo dar el nombre de ritual al conjunto
ceremonial. Este contiene cierto nimero de episodios o secuencias
rituales: por ejemplo, la confeccion del fuego nuevo, la comida
penitencial y el bano purificador. A su vez, los episodios rituales
estin constituidos de actos rituales; por repetirse en la mayoria de
los episodios rituales, el deposito ritual aparece como uno de los
actos rituales de mayor importancia, pero no es el tinico, el bano
ritual representa, por ejemplo, otro tipo de acto ritual.

Se observa que si bien el depdsito ritual postula en ciertos
casos la totalidad del ritual, es mds frecuente que forme parte de
un ciclo ceremonial en el cual figura como un acto entre otros.
As{ pasa con los costumbres del ciclo de los ancestros observa-
dos por Lourdes Bdez en Santa Ana Hueytlalpan. En este caso, €l
ritual global es complejo, se extiende a lo largo del tiempo heb-
domadario y/o anual, y comprende varios episodios, con varias
clases de actos rituales, entre los cuales se cuentan los depdsitos.

II. La construccion ritual

Siendo el depésito ritual una clase especial de ritual, no pode-
mos proseguir en su andlisis sin remitir a las teorias generales
sobre aquél.

Aparte de la escuela estructuralista francesa que, siguiendo
a Claude Lévi-Strauss, se interesa sobre todo en los aspectos cla-
sificatorios del pensamiento humano, la mayoria de los antro-
pélogos consideran que el ritual es un acto performativo, cuya
finalidad es actuar sobre la realidad por medios religiosos. Para
Arthur M. Hocart (1935: 163; 1936: 109) el acto ritual se define
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por su finalidad -la bisqueda de vida-, la cual, segtin los tipos
de sociedades, tiene que ver con la multiplicacién de una especie
animal, la llegada de la lluvia o el bienestar del mundo entero
concebido como totalidad. Tomaremos esa definicién como
punto de partida, anadiendo que el ritual realiza, al servicio de
su propoésito, la manipulacién de fuerzas consideradas como
potentes y peligrosas. Para lograr esta meta, los actores ceremo-
niales tienen que emprender una verdadera construccién ritual.

Cabe recordar que varios estudiosos se preguntaron cudl era
la diferencia entre un sacrificio y un asesinato. La respuesta des-
cansa en la construccién ritual. “El sacrificio es un acto religioso
que s6lo se puede realizar en un medio religioso por el inter-
mediario de agentes esencialmente religiosos” (Hubert y Mauss,
1968: 221). Bajo el término de “esquema del sacrificio”, Hubert
y Mauss establecieron los requisitos de la accién sacrificial: la
entrada en el mundo sagrado introduce un cambio de estado en
el sacrificante y el sacrificador; el momento, el lugar, los instru-
mentos y la victima deben ser apartados del mundo profano; al
terminar el acto la salida permite reintegrar la vida cotidiana.

Aunque me parece criticable el énfasis puesto por los antro-
pélogos de aquella época en el sacrificio y prefiero la nocién
mas amplia de “ritual”, el esquema de Mauss conserva toda
su vigencia y sus etapas pueden ser transferidas a la nocion de
“construccién ritual”, en particular en el depésito ritual. Un
objeto colocado en un depésito adquiere su sentido simbélico
y su eficacia porque forma parte de una construccién ritual. De
no ser en este marco, un soldado de plastico de los utilizados en
Morelos, un murieco otomi o una flecha miniaturizada huichol,
no serian sino juguetes. Adquieren su significado y su eficacia al
estar incluidos en el proceso de construccién ritual.

Como en cualquier ritual, o episodio ritual, la construccién
propia del depésito ritual implica en primer lugar la elabora-
cion simbdlica de un tiempo apartado de la vida cotidiana. El



depdsito no se realiza en cualquier fecha sino en un momento
dado del calendario anual o hebdomadario. Ademds, implica la
implementacién de actos de penitencia entre los cuales figuran la
abstinencia sexual y el ayuno. Como éstos no estan directamente
relacionados con el depésito ritual propiamente dicho, las des-
cripciones los mencionan muy poco; personalmente y a pesar de
su importancia, no he desarrollado supra la parte penitencial de
los rituales tlapanecos, pero ella es imprescindible para construir
un tiempo ritual apartado del resto de la vida cotidiana. Y, por
fin, los depositos rituales no se realizan en cualquier lugar, sino
en puntos sagrados (del territorio comunal o del centro del pue-
blo o de la ciudad).

La nocién antropoldgica a la cual responde dicha cons-
truccién es lo “sagrado”, considerado como peligroso, eficaz
y apartado de lo profano. A su lado el “don” es otra nocion
indispensable para el andlisis. Es imposible poner en duda la
dimension oblativa del depésito ritual. Los objetos ceremo-
niales estdn concebidos como ofrendas, aunque ésta no sea su
funcién tnica.

Al lado de estas caracteristicas propias de los rituales en gene-
ral, quisiera enfocarme aqui a la especificidad del depésito ritual,
el cual, en tanto es figurativo, recurre a varios medios de represen-
tacién que voy a analizar. En efecto, lo que caracteriza al depdsito
ritual es el empleo de medios figurativos basados en la materia-
lizacién y la miniaturizacién, que remiten a la cuestion tedrica
del simbolismo. A toda luz, las representaciones materiales con-
tenidas en el depésito son simbélicas, pero el término “simbolo”
presenta el inconveniente de ser demasiado general, designar casi
cualquier actividad lingtiistica y social del hombre y remitir a una
literatura demasiado amplia. Para ser mds precisa, propongo que
los dep6sitos rituales recurren a dos procedimientos (de natura-
leza simbédlica): las representaciones césmicas y las metaforas.
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III. La representacion cosmica

La representacién cosmica aparece de manera frecuente en los
depésitos donde dibuja el marco general que encierra todos los
otros significados. Consiste generalmente en cuatro puntos en
cuadrado, o cinco en quincunce. Después de otros investigado-
res, he mostrado (Dehouve, en prensa b) que los cuatro puntos
designan los puntos solsticiales, es decir, los extremos por donde
se levanta el Sol en el horizonte oriental y por donde se pone en
el horizonte occidental, en los solsticios de invierno y de verano
y, de esta forma, representan el espacio/tiempo. El cuadrado y el
quincunce han recibido el nombre de cosmograma; los encon-
tramos dibujados en los cédices, como en la famosa primera
péagina del Cédice Fejérvdry-Mayer. La misma forma aparece en
la cruz kan estudiada por Lopez Lujdn (2006: 235); estd gene-
ralizada en los rituales huicholes donde se llama nierika, en la
forma cuadrada del depésito ritual tlapaneco y de muchos otros
depésitos. Otra imagen recurrente seria la del mundo recreado
mediante sus tres capas (agua, tierra, aire) en los depdsitos ritua-
les del Templo Mayor (idem).

Estas formas provienen de la observacion de la naturaleza,
proceso durante el cual un aspecto ha sido privilegiado y ela-
borado de manera aritmética y geométrica, como el cuadrado
de los puntos solsticiales y los tres componentes verticales del
mundo. Remiten ademds a elaboraciones miticas e historias
de la génesis, dibujan el universo y proporcionan el marco de
los depdsitos rituales. Sobre todo, la representacién césmica,
al recrear el mundo desde su inicio y al abrir la mirada hacia el
futuro, es el elemento indispensable para otorgar al depésito su
eficacia ritual.

Por estas razones, dichas representaciones no se pueden cali-
ficar de simples metonimias o metaforas, y propongo darles el
estatuto de verdaderas “formas simbélicas”, segin la conceptua-



lizacién propuesta por Erwin Panofsky (1975), quien retoma la
definicién de Ernst Cassirer (1972). Segiin Panofsky, la repre-
sentacion del espacio en perspectiva, tal como fue inventada por
las sociedades europeas, es una forma simbdlica arbitraria, entre
otras posibles. Las representaciones en cuadrado y quincunces,
asi como las hechas en niveles verticales, son otro tipo de forma
simbdlica, como lo ha demostrado Olivia Kindl (2007) a pro-
posito del nierika de los huicholes. Este concepto me parece ade-
cuado para el anidlisis de los depdsitos rituales porque marca
una clara diferencia entre la representacién césmica y las otras
metaforas, de las que voy a hablar ahora.

IV. Las metdforas materiales

Otro procedimiento figurativo en los depdsitos rituales recurre
a las "metaforas materiales”. He propuesto esa nocién a propo-
sito de los dep0sitos rituales tlapanecos de Acatepec (Dehouve,
2007 y 2009a). Un ejemplo claro de metdfora material seria
el del algodén en grefia colocado sobre el depdsito de objetos
vegetales; segtin los casos, el algodon tiene varios significados.
Evoca la fertilidad y la lluvia por su semejanza con las nubes, la
vejez por su aspecto que recuerda las canas de los ancianos y la
mesa de comida porque los manteles o servilletas que cubren las
mesas estan hechos de fibra textil. Ahora bien, por lo general la
metafora estd considerada como un acto puramente lingiiistico,
pero en los depdsitos la metdfora se encarna en una materia, el
algodén en grefa. Es la razon por la cual propongo la nocién
de "metdfora material”, la cual abre una discusion tedrica que

puede ser ttil resumir aqui.
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Analogia y metdfora

El término “analogia” (del griego dvatoyla, “proporcion”) es
la “puesta en relacién de dos objetos, fenémenos, situaciones
que pertenecen a campos distintos, pero hacen pensar uno en
el otro porque su desarrollo y aspecto presentan similitudes”
(Tijus, 2003: 17). Es un término genérico que designa una forma
de pensamiento. La metafora (de petadopd, “traslacién”) se pre-
senta generalmente como una variante de la analogia.

En primer lugar, y para designar el algodén de los depésitos
tlapanecos, tuve que escoger entre las nociones de “analogia” y
"metdfora”. Si bien es cierto que el pensamiento en accién en
el depésito tlapaneco es de naturaleza analdgica, prefiero el tér-
mino “metédfora”; en efecto, la metdfora organiza las analogias
en construcciones y esquemas conceptuales compartidos por los
miembros de una sociedad. De tal manera, las metiforas ofrecen
recursos de una gran riqueza, y Weinrich (cit. por Prandi, 1999:
191) escribié que no reproducen analogfas ya reconocidas, sino
que las crean y establecen correspondencias nuevas; representan
un medio sumamente creativo y como tal de una gran eficacia
potencial en el ritual: “las metaforas son los instrumentos de
un demiurgo” (idem). En otras palabras, el pensamiento de tipo
analégico produce construcciones metaféricas.

La metdfora material

Ahora bien, el uso del término “metifora” en un marco que
rebasa a un idioma preciso suele provocar criticas. Montes de
Oca (2004) pudo subrayar que su intento de comparar las
metdforas del discurso ritual en varios idiomas mesoamerica-
nos desaté reacciones negativas por parte de diversos lingtiis-
tas que veian a la metdfora como un procedimiento retérico
valido en una sola lengua. Al hablar de metafora material, voy



mas lejos en el intento de aplicar la nocién en un campo supra-
lingiistico.

Se sabe que la metdfora pertenece a las figuras retéricas cuya
lista fue establecida por los antiguos. En la pluma de Cicerén,
la metifora (“ese hombre es un leén”) proviene de una compa-
racion (“ese hombre es como un leén”). Sin embargo, las ten-
tativas para ver en la metdfora un recurso que procede de un
nivel del pensamiento mas profundo que la lengua son ya anti-
guas. En un articulo precursor, Emile Benveniste (1966: 86-87)
notd a propoésito de la obra de Freud que la simbdlica propia
de los suefos se encuentra también en el folclor, los mitos y en
muchas representaciones colectivas populares. El inconsciente,
dice, utiliza una verdadera retorica, la cual, como el estilo, recu-
rre a “figuras” y al inventario ofrecido por el viejo catilogo de
los tropos. Aprovecha todas las variedades de la metdfora, desde
la metonimia (el continente por el contenido) hasta la sinécdo-
que (la parte por el todo).' Benveniste concluia que la simbélica
inconsciente del suefio era a la vez infra-lingiiistica y supra-lin-
giiistica. La propuesta era audaz para la época, pues hasta hoy
existe una verdadera resistencia a considerar la metifora como
un fenémeno que no depende tinicamente del lenguaje.

Sin embargo, desde aquella fecha se divulgaron los trabajos de
George Lakoff y Mark Johnson que revolucionaron los estudios de
la metifora. Los autores asumen: “La esencia de la metafora es que
permite entender algo (y experimentarlo) en los términos de otra
cosa” (Lakoff y Johnson, 1985: 15). Para tomar un ejemplo, segin
una metafora comun en nuestros paises, “la discusion es la gue-
rra”. Se trata de una construccién metaforica porque el discurso
verbal v el conflicto armado pertenecen a dos registros distintos.
Al revés de sus predecesores, Lakoff y Johnson (ibid: 16) definie-

ron la metdfora como un proceso cognitivo y no lingiiistico:

! Segun las definiciones del autor.
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La metéfora no es sencillamente el asunto del lenguaje o de
las palabras. Al contrario, son los procesos de pensamiento
humano los que son en gran parte metaféricos. Es lo que que-
remos decir al asumir que el sistema conceptual humano esta
estructurado y definido de manera metaférica. Si es posible
usar metdforas en el lenguaje es precisamente porque existen
metdforas en el sistema conceptual de cada uno.

De esa manera, la construccién metafdrica es una condicién
necesaria del pensamiento abstracto, el cual no puede idear una
cosa sino en los términos de otra. Hay que anadir que Lakoff
considera la metonimia como una clase de metafora, al contra-
rio de otros autores que distinguen radicalmente entre los dos
procedimientos.? Para eso y lo demads seguiré a Lakoff y mostraré
que, tomada en este sentido, la metifora puede materializarse en

un objeto.
Las metdforas materiales en el depdsito ritual

He demostrado que en el caso de los tlapanecos de Acatepec un
solo depdsito ritual resulta de la combinacién de dos clases de
representaciones que remiten a la metafora material: la repre-
sentacién de la invitacién del ser potente y un conjunto de uni-
dades semdnticas que contribuyen a la realizacién de los deseos
humanos.

En el primer caso, la representacién de una invitacion se sus-
tenta en la metdfora de la posicion sentada, propia de los seres
potentes (deidades y reyes) del México antiguo. En el caso tla-
paneco, el depdsito entero se presenta como la invitacién de los
seres potentes, simbolizada por la posicién sentada (y los colla-
res de flores) y concluida por el regalo de comida. He dado supra
algunos indicios de la amplia distribucién del simbolismo del

? Para una definicion detenida de la metdfora y la metonimia, véase Dehouve (2009a).



asiento, presente tanto en las representaciones de deidades encima
de los depdsitos del Templo Mayor como en los sillones rituales
de los huicholes y los tlapechtli de los nahuas. También se pudiera
mencionar entre otros la “cama” de los mufiecos-difuntos de los
otomies (Bdez Cubero, supra). De esa manera, la totalidad del
depdsito se enmarca en una macro-metafora que da todo su sen-
tido al acto de oblacion y al contrato de “don y contradon”.

Pero el significado del depésito ritual no descansa tinica-
mente en esta macro-representacion. El mismo asiento esta cons-
tituido de miiltiples objetos hechos de materiales especialmente
escogidos, juntados por paquetes en nimeros contados, que
ostentan una forma especial, etcétera. Todo habla en el depé-
sito porque el material, Ia forma, el color y los nimeros de estas
unidades semanticas tienen una fuerte carga metaférica que he
desarrollado supra.

Los depdsitos rituales del Templo Mayor (Lépez Lujan,
2006) también estdn llenos de objetos metaféricos, por ejemplo,
las llamadas ollas Tldloc que vierten agua en las ofrendas; en
efecto, si bien Tldloc se encarna en un cerro repleto de agua (ele-
mento del paisaje), en la ofrenda se representa como una olla
(objeto manufacturado). Existe el claro cambio de registro que
caracteriza el procedimiento metaférico.

Muchos ejemplos mds pudieran ser aportados, pero lo
importante es subrayar que, tanto en el caso de la posicién sen-
tada como en el de la fertilidad, esas metdforas se caracterizan
por referirse a otros campos sociales y ser compartidas por el

grupo social.
El difrasismo material
Un caso especial de la metdfora es el “difrasismo”, procedi-

miento bien conocido en las lenguas mesoamericanas que con-
siste en expresar una nocién mediante dos palabras asociadas,
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como la frase nahuatl “la falda-la camisa” (in cueitl in huipilli)
para referirse a una mujer, “una noche-un dia” (in ceiooal in
cemiluitl) para el tiempo, “la mano-el pie” (in imac in iicxic)
para el cuerpo humano.

Si tomamos un ejemplo de metifora material con dos
componentes, el difrasismo verbal puede llegar a transformarse en
difrasismo material. Lopez Lujan ha senalado la existencia de
este procedimiento en el Templo Mayor de Tenochtitlan. En la
ofrenda funeraria vV de la Casa de las Aguilas, los arqueélogos
han encontrado algunos huesos quemados de patay ala de gavi-
lan, una garra de 4guila real y el axis, dos premolares y dos col-
millos de jaguar. Después de examinar varias hipétesis, el autor
recuerda que Josefina Garcia Quintana demuestra que el bino-
mio “dientes-ufias” es un difrasismo empleado en un discurso
dirigido al nuevo gobernante mexica y concluye: “De acuerdo
con Garcia Quintana (1980: 89-90), estas férmulas en lengua
nahuatl eran tropos relacionados con las ideas de imparticion
de justicia y castigo por parte del soberano mexica. Por ello cree-
mos que existe la posibilidad de que las garras de rapaz y los
colmillos de jaguar de la ofrenda V sirvieron como simbolos de
poder a nuestro personaje” (Lopez Lujan, 2006: 249).

Pienso que la hipétesis es vilida, aunque, mds que de un
difrasismo, se trata de un conjunto de varias palabras refirién-
dose a tres animales (gavildn, dguila y jaguar) y varias partes de
su cuerpo (pata, ala, axis y dientes).

Tenemos otro ejemplo de difrasismo material en la descrip-
cién que la antropéloga Aline Hémond (2008) hizo sobre una
clase de depésito ritual realizado en la parte central del estado
de Guerrero en honor al pozo de Ostotempa. Durante los meses
de abril y mayo, a fin de pedir las lluvias, los indigenas de len-
gua nihuatl de los pueblos circunvecinos confeccionan ofren-
das para arrojarlas en el pozo. Recortan tres pencas de maguey.
Rellenan la primera con copal, la segunda con tamales y mole



de guajolote, y la tercera con pan y chocolate. Amarran las tres
pencas con collares de flores y las dejan caer en el pozo. Esta
ofrenda alimenticia destinada a las deidades del pozo esta cons-
tituida por los mismos platillos festivos que los invitados suelen
compartir en cualquier circunstancia, ya sea una fiesta religiosa
o un matrimonio. El mole con tamales se sirve de tarde, y el pan
con chocolate al otro dia por la mafiana. Al juntar en una misma
ofrenda una comida de tarde y otra de maniana, los actores ritua-
les expresan la idea de un don completo, cubriendo un periodo
festivo de 24 horas.

Ademis, estin materializando un difrasismo ya conocido
entre los mexicas. Este asociaba dos palabras -"comida de mana-
na-comida de tarde”, neuhcayotl cochcayotl- para expresar la idea
de una comida completa; el difrasismo figuraba en varias voces
distintas. Asi, “no soy alguien que ve mi comida de la noche, mi
comida de la mafana”, amottani yn nocuchca, noneuhca (Olmos,
1875: 214) designaba la miseria més profunda. En un texto del
siglo XvII poniendo en escena un pleito entre dos compadres,
uno dice a su companero: “mi comida de la mafiana, mi comida
de la noche, no me la das de comer ni de beber” -noneuhca
nocochca amo motech nictiah tinechatliltia tinechtlacualtis-, es decir,
no puedes decir nada sobre mi conducta porque no me man-
tienes (Dehouve, 2010). Dicho difrasismo material remite a
una construccién por metonimia; estd puesto en escena por los
nahuas de Guerrero mediante la accion de arrojar al pozo, para
designar el don de comida a las deidades de la fertilidad.

El inventario material

He propuesto en otros lugares (Dehouve, 2007: 85-86; 2009a)
que el difrasismo pertenece a una forma de pensamiento que
expresa la totalidad por medio de la enumeracion de sus partes
y recibe, en logica, el nombre de “definicién por enumeracién”:
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“por extension de una palabra, se entiende la totalidad de los
seres o de las cosas designadas por este nombre”.

Segin esa demostracion, el difrasismo representaria una
forma resumida y rdpida de expresar una totalidad, pues en lugar
de enunciar todos los componentes de una totalidad, escoge
dos de ellos. De esta manera, la mujer puede definirse como “la
falda, el huipil”. Pero en otros casos, los textos establecen una
clase de inventario completo de los objetos caracteristicos de la
mujer, anadiendo a la falda y el huipil, el cuchillo, el huso, Ia
varilla del telar y el algodén, todas instrumentos de tejido, acti-
vidad femenina por excelencia.’?

De ahi he sugerido que el “pensamiento por extensién” da
lugar a varias formas de expresion, segtin la amplitud de su exten-
sion. El “inventario” proporciona la lista mas completa y exhaustiva
posible de componentes y manifestaciones; el “trifrasismo” reduce
la lista a tres términos, el “difrasismo”, a dos, y el “monofrasismo”
a una sola manifestacién o un solo componente.

La aplicacién de esta propuesta a los depositos rituales
prevé la presencia de difrasismos materiales, por una parte, y de

Jinventarios materiales, por la otra. Estos tiltimos estan presentes

en los depésitos tlapanecos cuando la riqueza del mundo se
expresa mediante grandes nimeros (ramas contadas en multi-
ples decimales, hasta mil) y las multiplicaciones de los mimeros
de base por si mismos (como 32 manojos de 32 hojas). Esas
figuras contadas permiten representar los multiples cerros enun-
ciados por su nombre en los rezos, la totalidad social con todos
los grupos que la componen, la fertilidad de los cultivos expre-
sada por listas largas de plantas, etc. Entre los nahuas estudia-
dos por Arturo Gémez Martinez, la expresion de la riqueza del
mundo se realiza mediante el recorte de una gran cantidad de

* Tepan niczoa in cueitl, in huipilli, auh tepan nicteca in tzotzpaztli, in malacatl, in tezacatl, temac
noconpiloa in icheatl, in malacat! (Olmos, 1875: 218).



figuras de papel en forma de los dioses. Y pienso que los depo-
sitos del Templo Mayor muestran también, al lado de algunos
difrasismos, la existencia de verdaderos inventarios destinados a
promover la riqueza y la fertilidad: aparecen en la gran variedad
de conchas y peces, animales terrestres y aves que los constitu-

yen en ciertos casos.
La miniaturizacion

Los depdsitos rituales son, pues, representaciones materiales.
Cabe ahora preguntar hasta qué punto son miniaturas.

Johanna Broda ha puesto en evidencia la existencia de
maquetas talladas en roca en varios lugares de México, que con-
sisten en escaleras, estructuras piramidales, pocitas y canales
en miniatura que servian para fines rituales en el culto de los
cerros y permitian que se representara el agua escurriendo de
los pozos hacia abajo (Broda, 1997: 54-55). Johannes Neurath
(supra) habla de las piramides miniaturas de los huicholes que
ayudan al Sol a subir al cenit. Personalmente, he recordado una
costumbre maya: la conformacién de un corral pequefio hecho
de piedras, en medio del cual se coloca un crianeo de venado; el
desplazar las piedras equivale a abrir el corral del Sefior de los
Animales para liberar un venado y anticipar asi una buena cace-
ria (Dehouve, 2008b). Dichas representaciones en reduccién
de paisajes, monumentos o estructuras de gran tamano son de
mucha utilidad en los rituales que se basan en la figuracion del
acto deseado. Por eso me parece que la miniaturizacién se asocia
naturalmente con la figuracién material.

Ahora bien, se pudiera contradecir la universalidad de la
miniaturizacién, argumentando el gran tamano de ciertos depo-
sitos rituales. En efecto, por ejemplo, los depdsitos de consagra-
cién de la Pirdimide de la Luna en Teotihuacan llenan espacios
tan grandes como cubiculos, ocupados por restos animales y
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humanos de tamafo real. Sin embargo, pienso que ahi también
opera cierta miniaturizacién, ya que estos cubiculos representan
supuestamente el universo, forzosamente mucho mds grande, y
contienen ademads varios objetos de pequeno tamafio con conte-
nido metaférico.

En estos casos, la representacion material produce una
“miniaturizacién de hecho”. Pienso que se distingue de la
“miniaturizacién buscada”, tal como aparece cuando las minia-
turas son directamente concebidas como juguetes destinados
a los entes que gobiernan el temporal y son vistos como nifios
(Lorente Ferndndez, supra; Judrez Becerril, supra).

La relacion entre la figuracion y la enunciacion

Los depésitos contempordneos estin acompariados de rezos
y supongo que en el marco de los depositos prehispanicos las
oraciones se afiadian también a la colocacién ceremonial de los
objetos, aunque, por supuesto, los contextos arqueolégicos no
permiten comprobar esta hipétesis.

'En un trabajo anterior he propuesto que el depésito repre-
senta la parte figurativa de un ritual que posee también una
dimension verbal, siguiendo a Roger Bastide (1975: 142), quien
prohijo el concepto de “oracién material”: “la oracién pagana
por lo general estd acompanada por una ofrenda; pero [...] no
se trata de objetos ofrecidos; se trata de la materializacién de
la oracién, se trata de hacer que recen la madera, la efigie y la
piedra, las cuales toman el valor de expresion exteriorizada de
dependencia del hombre, de su necesidad de manifestar su ado-
racién o su accion de gracia”. Aporté a la definicién de Bastide
una correccién, subrayando que, mediante la polisemia, los
objetos colocados en los depésitos son rezos materiales u obje-
tos-rezos, pero no por eso dejan de ser también dones y ofrendas

(Dehouve, 2007: 82).



Hoy en dia, otro aspecto de la definicion de Bastide (quien
trabajo en Brasil) me parece que dificilmente se aplicaria al drea
mesoamericana. Su concepto de la oracién se basa en el claro
contraste entre el hombre y el ser divino todopoderoso. A seme-
janza de la oracién cristiana, el hombre suplicarfa a la deidad en
un estado de plena sumision. Esa visién no contempla el aspecto
magico de la figuracion material que opera en el depdsito. Los
objetos ceremoniales depositados aparecen menos como stiplicas
materializadas que como figuras directamente cargadas de una
eficacia magica: con s6lo colocarlas en medio de la representacion
del universo desencadenan supuestamente consecuencias benéfi-
cas para el hombre. Si eso es cierto, la relacion entre la parte verbal
y material de los depdsitos rituales es contraria a la que plante6
Bastide, quien vefa en el objeto una materializacién del rezo oral.

Desde mi punto de vista, la figuracién material representa
la parte fundamental del depdsito, en el cual la plegaria cumi-
ple el propdsito de levantar toda ambigiiedad sobre la finalidad
del ritual y, por tanto, reforzar su eficacia. De hecho, el lenguaje
ofrece medios de mucha precision para decir quién hace el ritual,
a quién lo dirige y qué pide, y evitar asi todo malentendido por
parte de las potencias naturales deificadas.

En otras palabras, pienso que el depdsito es principalmente
una figuracién dotada de eficacia magica y complementada por
una plegaria oral, y no una oracién acompanada por una repre-

sentacién material.

V. El ritual frente a la ambivalencia del mundo

Muy a menudo se supone que el actor ritual ofrece objetos y
comida a las potencias sobrenaturales para conseguir la lluvia,
un buen temporal, la salud y la fertilidad. La definicién que
Hocart hizo del ritual como “busqueda de vida”, y que he utili-
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zado hasta el momento, es congruente con esa concepcion. Sin
embargo, tenemos que ir ahora mds alld y argumentar que este
enfoque deja de lado otro aspecto fundamental de los ritos y
en particular del depésito ritual: la expulsion de los elementos
negativos. La finalidad del ritual no siempre es recibir, sino muy
frecuentemente rechazar.

El porvenir es incierto, puede traer la vida o la muerte. La
funcién del ritual es levantar esta incertidumbre fundamental,
es decir, conseguir la vida y rechazar la muerte. Hocart escribio
con certeza que el ritual tiene la vida por objetivo, pero no vio
su funcion simultdnea de “rechazo de la muerte”. Entre los indi-
genas contempordneos llama la atencién la ambivalencia fun-
damental de las potencias naturales reconocidas y deificadas.
El sefor de los cerros y de la lluvia promueve la fertilidad, pero
al mismo tiempo suscita la destruccién, si las precipitaciones
toman la forma de tormentas y granizos. La tierra es la gran pro-
veedora de vida, pero también la que mata mediante los temblo-
res. Los difuntos son potentes pero al mismo tiempo peligrosos
y pueden enfermar a los vivos.

. En este contexto, el ritual cumple con un doble objetivo:
obtener lo fasto y alejar lo nefasto. Al analizar los rezos tlapa-
necos me di cuenta de que una parte de las plegarias se refiere al
primer objetivo, mientras que la otra alude al segundo, como en

estas voces:

“Tendran el corazén multicolor” (significa: gobernardn felices).
“No tendrdn dolores de cabeza ni estémago” (significa: no

tendrdn problemas).

En otras palabras, los actores rituales piden una vida social
armonica, sin conflictos. Del mismo modo, expresan sus deseos
simultdneamente de modo positivo y negativo como en la voz:
“piden la lluvia, no el granizo”.



Lo que aparece en los rezos tiene su expresion en la parte
propiamente figurativa del depédsito ritual, como se va a mostrar

con algunos ejemplos.
La doble funcién del depdsito

En algunos casos, el objetivo principal del depdsito ritual es el
alejamiento del mal. De manera general, todos los rituales deno-
minados “limpia” desempenan una funcién de expulsién.

Entre los depositos rituales tlapanecos de Acatepec, un ins-
trumento privilegiado de limpia de las autoridades politicas es
la “bola del demonio”, destinada a un ser maléfico llamado
konikti; él encarna los malos sentimientos y las relaciones
sociales conflictivas que arriesgan el buen desarrollo de las
actividades municipales.? Dicha bola se realiza como cualquier
depdsito ritual de esta zona, colocando en el suelo las mis-
mas capas verticales de objetos ceremoniales; su singularidad
aparece en la naturaleza del animal sacrificado: una lagartija.
Comido por el ser maléfico, pero no por los hombres, este
reptil ha sido escogido porque marca la separacion deseada
entre el mundo humano vy el konikti. Al terminar el sacrificio, el
especialista ritual amarra cuidadosamente el depésito con un
mecate para conformar una bola. Todos los encargados muni-
cipales del pueblo se arrodillan en fila en el suelo. El especia-
lista ritual coloca la bola en la nuca de cada uno, soplando
y rezando una plegaria al ser maléfico. Al finalizar la limpia,
unos ayudantes rituales van a arrojar la bola en un lugar des-
poblado en las afueras del pueblo.

En el México rural es muy frecuente la limpia personal. Se
reconoce a la captura del mal en la nuca y las articulaciones
del individuo, el uso del soplo sencillo o del soplo con aguar-

* Al respecto véase Dehouve y Prost (2004).
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diente y la expulsién, a veces por la quema en el fuego. El ani-
mal que ha recogido el mal se sacrifica o se deja abandonado
en el campo.

Otro ejemplo es el ritual a Ar Zithu entre los otomies de
Hidalgo (Baez Cubero, supra). Realizada para curar al familiar de
un difunto, la ceremonia reconstruye visualmente el mundo de
los muertos con la ayuda de muchos mufecos vestidos de lana ®
Colocados en un carrito, los muiiecos son llevados a un cerro
alto y abandonados, después del sacrificio de dos aves negras
aventadas al fuego. Propongo que este ritual desempena una
funcién prioritaria de reconduccién al mundo de los muertos
del difunto responsable de la enfermedad de su familiar, lo cual
en términos generales remite a la categoria de la expulsion.

Un caso de plegaria principalmente destinada a promover
el rechazo de un elemento negativo es la dirigida a Tldloc, reco-
pilada en el Libro vi del Cédice Florentino que procura alejar la
sequia y el hambre;® la principal caracteristica de este rezo es
que enuncia los deseos humanos en forma negativa: que no se
enojen los dioses, que pare la hambruna. En el fondo parece ser
lo mismo que pedir la lluvia, pero responde a un tipo de ritual
distinto, un ritual de expulsion. Casi todas las frases de la plega-
ria inician por la particula cuix. Michel Launey (1987: 1155) ha
demostrado que la respuesta a la frase empezando en nahuatl
por cuix suele ser negativa, por lo que cuix corresponde al latin
num, y la frase que encabeza es una interrogacién retérica o una
negacion disfrazada. El caso se manifiesta también en el uso de
cuix como negacion en los dialectos del estado de Guerrero. Esta
abundancia retérica de frases negativas muestra de manera clara
el propésito del rezo. Si, por casualidad, esta oracién iba acom-

* He propuesto en otro fugar que la lana representa por metonimia a los animales matados;
pienso que ésa es la razén por la cual los vestidos de los difuntos son de lana (Dehouve,

2008b).
®Véase Launey (1980, 11: 158-177).



panando a un dep6sito ritual, entonces, ofreceria un buen ejem-
plo de depésito prehispanico con funcién de expulsion.

En los casos considerados, el mismo tipo de depésito sirvi6
para arrojar a la personificacién de la violencia, al difunto peli-
groso o a las impurezas personales, y obtener la vida y la fertilidad.
Parece que existe una sola forma de depésito para dos propésitos
distintos. Por lo tanto, no es tan ficil analizar un ritual y decidir
si los actores rituales enfatizan la obtencién o la expulsion, pues
recurren a los mismos gestos y, a veces, se dirigen a las mismas
entidades. ;Como serd posible expresar dos cosas opuestas con la
ayuda de medios figurativos? Y nosotros, ;con qué indicios pode-
mos reconocer la finalidad de un depésito ritual?

La ambivalencia del don

El don se entiende generalmente como el do ut des, en el cual
el hombre presenta un don a fin de conseguir un favor de parte
de la potencia venerada. En otras palabras, se piensa en el don
como un mecanismo de obtencidén. Sin embargo, el andlisis de
los dep6sitos que acabamos de considerar muestra que aquél
sirve también como medio de expulsién. Ambivalente, el don
puede tener como finalidad la obtencién o el rechazo.

Por ejemplo, en el caso del ritual tlapaneco de la “bola del
demonio”, el depdsito ritual se parece exactamente a los demds
depdsitos destinados al fuego, al cerro y al manantial, excepto
que, a cambio del regalo, se pide al “hombre malo” que “se vaya
volando a otro lado”. ;Qué dicen las teorias antropoldgicas a
este respecto?

Hasta la fecha los trabajos de Marcel Mauss siguen siendo
la referencia obligada sobre el don. El interés fundamental de
la obra del antropélogo es que logré demostrar la compleji-
dad de la operacién del don, deduciendo del caso del potlatch
que puede existir un don agonistico o don de rivalidad, al lado
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del don de obtencion. Siguiendo esas vias abiertas, uno de sus
comentaristas (Caillé, 2000: 77, 263) ha sefialado que pueden
ser objetos de don tanto favores como perjuicios, tanto bienes
deseables como insultos, heridas, muerte, embrujamientos o
venganzas, tanto amor y amistad como odio y rencor.

Sin embargo, el especialista no ha considerado el tipo par-
ticular de don que aparece en los rituales tlapanecos y consiste
en regalar un bien para eliminar a su destinatario. Para éste pro-
pongo el nombre de “don separativo”. Dicha propuesta entra en
debate con los trabajos de Camille Tarot (2008: 791-826) quien,
de un modo poco convencional, asume que el aspecto separa-
tivo del don y del sacrificio es prioritario en la operacién obla-
tiva. En lo personal, no quiero otorgar un rango de prioridad a la
expulsion, sino plantear la idea de que el don es, en si, una tran-
sacciéon neutral, indeterminada, con muchas finalidades poten-
ciales, entre las cuales se cuentan la obtencion, la separacion y
la expulsion. Inclusive, pero sélo en el marco de las relaciones
internas a la sociedad humana, el don puede volverse agonistico
y promover el conflicto y la rivalidad.

'En los depésitos, hemos visto que la cuestion del don remite
al banquete y la comensalidad, pues la ofrenda méxima es la
oblacién de comida y bebida. En este caso, el lenguaje simbélico
que acompaiia el don permite muchas veces expresar su obje-
tivo. En los rituales con una finalidad prioritaria de obtencién, se
busca la cercania y la identificacion del hombre con la potencia,
por consecuencia ambos tienen que compartir la misma comida
y bebida; segin las costumbres propias a cada lugar, el hombre
tiene que consumir una parte del pollo sacrificado a la potencdia,
o beber la coca-cola que se le ofrecid. A la inversa, en los ritua-
les de expulsion portadores de gran peligro, los actores rituales
tienen mucho cuidado de no comer junto con la potencia, ya
sea escogiendo para el sacrificio un animal que los hombres no
comen (como la lagartija de la “bola del demonio” tlapaneca),



ya sea arrojando a la victima en un lugar desértico o quemdn-
dola en el fuego. Existe al respeto una variacién regional y, como
lo hemos visto, en ciertas comunidades se consume al ave por-
tadora del mal. Hay, pues, un lenguaje del don y de la comen-
salidad que presenta variantes segtin los lugares y los rituales y
deberia ser descifrado.

Con estos casos, entendemos que el don, ambivalente por
esencia, toma su significado del simbolismo que le es asociado.

Los medios metaforicos de expresion
de la negacion y negatividad

Si se entiende que el rezo verbal expresa con facilidad la nega-
cién (“no queremos”) y la negatividad (“el mal”), ;cémo repre-
sentar estas nociones con medios figurativos?

Rechazar el mal
En varios cédices, el mal comportamiento, expresién de la nega-

tividad, y su rechazo, se dibujan como un personaje cuya cara,
manos y pies estdn volteados (figura 1). Esta representacion
remite a la metdfora verbal utilizada en los rezos tlapanecos:

Xabo ramba djkion, rambd komon,  Eres persona de corazén malo,
de espiritu malo,

di nigomd xabo xutdjxi ind, te convertiste en hombre de
cara volteada,
di nigomd xutajxi rakhi, de pies volteados.

La convergencia entre el difrasismo oral y los dibujos de los
codices muestra claramente que la misma metifora gestual
represent6 un medio convencional de figurar la negatividad.
Sin embargo, hasta ahora no he podido encontrar la represen-
tacién de un mufieco con cara, manos y pies volteados en los

depédsitos rituales.
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FIG. 1. La postura de la mujer (cara y manos volteadas) y del hom-
bre (representado igual) indica un comportamiento malo y mortifero

(Cédice Borgia, 64b).



En cambio, otro tipo de procedimiento es comtin. Consiste
en marcar una efigie humana con el niimero de los muertos o de
la enfermedad. Encontramos este procedimiento, por ejemplo,
en Ichon (1969: 295). Entre los totonacos de La Pahua, la cura-
cién de una nina del espanto provocado por un viento se rea-
liza durante el “levantamiento de la sombra”. Mirando hacia el
oriente, el curandero prepara veinticinco mufiecos de palo y los
coloca sobre un rectingulo de papel, conformando siete conjun-
tos de tres o cuatro mufiecos cada uno. Pone encima doce figu-
ras cortadas en papel de China azul, solas o en conjuntos de dos.
Segun la explicacién proporcionada a Ichon por el curandero,
éstas se agrupan en conjuntos de siete, porque 7 es el nimero
del “viento” y 12, el de la nina. La combinacién de 7 y 12 signi-
fica que el “viento” ha agarrado la sombra de la nifia. Este tipo
de combinacién se encuentra en otros grupos, como los tlapane-
cos de Malinaltepec, quienes utilizan el numeral 9 para expresar
la enfermedad, la muerte y los muertos (Dehouve, en prensa b).
Las propiedades del niimero para expresar nociones complejas
de un modo figurable explican en gran parte el interés de su uso

en los depdsitos.

Las metdforas del desplazamiento

Una vez representados los elementos malos, es preciso lograr su
expulsion. El principal medio que metaforiza la eliminacién es
el desplazamiento.

Es frecuente que los restos de los depésitos con finalidad de
expulsién sean tirados en un lugar desértico del territorio de la
comunidad o del pueblo vecino. Sin embargo, deshacerse del
mal propio en tierras ajenas puede causar algtin malestar entre
los especialistas religiosos. Hace algunos afios, los vecinos del
pueblo de Teocuitlapa (municipio de Atlixtac, Guerrero) escu-
charon hablar del tsunami que habia matado a muchos hombres
en el otro extremo del mundo. Entonces, pidieron a los padres
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misioneros rezar una misa para pedir perdén por el mal que
podian haber hecho durante sus rituales de expulsién (comuni-
cacioén personal del padre Ruben Torres), pues suponian que las
impurezas del pueblo enviadas a otro lado habian desencade-
nado el furor de la ola gigantesca.

Los rituales de expulsién usan medios metafdricos para esce-
nificar el desplazamiento, como arrojar, soplar y quemar. Aca-
bamos de ver cémo se arrojan los restos de un depdsito lejos
del pueblo. Durante las limpias, el soplo del especialista ritual
intenta reproducir el viento que desplaza las cosas a otro lado,
seglin una practica ampliamente difundida en el México indi-
gena. Cabe abrir un paréntesis y sefialar que el soplo o arroja-
miento es también una prictica metaférica primordial en los
rituales realizados por los graniceros, especialistas meteorolo-
gicos del centro de México. Asi, en la zona lacustre del Valle de
Toluca, los pueblos “espantan” con cohetes la nube de granizo,
la cual “viene correteada por otros pueblos” (Herndndez Gonza-
lez, 1997: 456).7

El fuego convierte las cosas en humo, y durante las lim-
pias personales e individuales los collares de flores que repre-
sentan los elementos a expulsar a menudo se tiran al fuego. Sin
embargo, al terminar de consumirse, éste deja cenizas; entre
los tlapanecos, esas cenizas acaban siendo tiradas al agua del
manantial o del rio, pues estdn cargadas de restos negativos.

En efecto, el ojo de agua representa la potencia natural mas
adecuada para limpiar todo, a fin de cuentas; encarna la fuerza
purificadora del agua, capaz de capturar la suciedad, y el movi-

7 Estos rituales contempordneos son semejantes a los prehispanicos. Seguin Sahagun (His-
toria General, 11, citado por Herndndez Gonzélez, 1997: 452), “para que no viniese el dicho
dano en los maizales [...] andaban unos hechiceros |...] para quitar los granizos [...] y para
enviarlos a las partes desiertas y no sembradas ni cultivadas, o a los lugares donde no hay
sementeras ningunas”. El nombre de estos especialistas era teciuhtlazqui, “el que arroja el
granizo”. Segin De la Serna, uno de los medios utilizados por ellos eran “soplos a unas

partes y a otras” (idem).



miento de la corriente que se lleva lejos todo lo que acarrea. El
manantial es la mds perfecta metdfora del desplazamiento y, por
lo tanto, de la expulsion. Esa idea ampliamente difundida en
el México indigena contempordneo se concretaba en el México
prehispdnico en la figura de Chalchiuhtlicue, la diosa del agua
gue corre, con su doble papel de regadora de las milpas y purifi-
cadora de las impurezas humanas.

Por fin, la muerte, sobre todo mediante el sacrificio, repre-
senta un medio de hacer pasar “al otro lado” a la victima. Entre
los tlapanecos, esa propiedad del acto sacrificial estd claramente
explicada por los actores rituales que asumen que colocan una
pizca de polvo metdlico en la Ilaga de la garganta de los pollos
sacrificados, a fin de que éstos “se lo lleven al otro lado” para
pagar el tributo de los hombres a las potencias naturales -tierra
y agua- que ayudan en la agricultura. Del mismo modo, poner
un elemento negativo en la llaga del sacrificado equivale a man-
darlo al otro mundo y, por consiguiente, deshacerse de él. Ade-
mds de la metdfora de la muerte como viaje al mas alld, cuya
vigencia perdura desde la época prehispanica, este acto se basa
en la propiedad de la sangre, la cual, como liquido que corre,
se derrama en la tierra y en el agua y se lleva todo lo que estd en
contacto con ella. En esa perspectiva, la muerte ritual de un ani-
mal siempre conlleva (entre otros sentidos) el desplazamiento al

mds alla.

VI. Conclusiones

El depdsito ritual es un acto basado en la figuraciéon material;
utiliza objetos de distinta clase (sin descartar la intervencién de
gestos simbdlicos en las operaciones de su confeccidn y coloca-
cion). Por esta razon, el simbolismo de los medios figurativos es
el principal tema teérico planteado por ese tipo de ceremonia.
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La representacién material en si estd cargada de eficacia
mdgica, y mostrar es un acto de creacién. He sugerido que esto
implica una consecuencia sobre la relacién establecida entre la
figuracion y la enunciacién; me parece que el depdsito repre-
senta la parte principal del ritual, de la cual los rezos son un com-
plemento verbal. Esa propuesta se opone a la que veria el rezo
como el acto ritual principal, en el cual el depédsito representaria
una simple adicién material al verbo. Pero, por supuesto, ambas
operaciones son complementarias, como lo reza la voz tlapa-
neca: “vas a ver, vas a oir”.

El anadlisis llevado a cabo propone distinguir entre dos tipos
de simbolizacién material: la forma simbélica y la metéfora. La
primera es una representaciéon del mundo y en ella descansa la
eficacia cosmica del depdésito; las metdforas expresan todo lo
demads: dibujan la invitacién y ponen en escena el intercambio
entre el hombre y las potencias; dicen quién es la deidad, quién
el actor ritual y cudles son sus deseos. Y, sobre todo, permiten
distinguir entre las dos grandes categorias rituales, las de obten-
cién (de la vida) y de expulsién o rechazo (de la muerte). Para
el efecto, cada region indigena y cada depésito ha elaborado su
propio lenguaje para contar una historia especifica con la ayuda
de unas metaforas materiales escogidas. Es nuestra tarea descifrar
estas historias y sus medios de expresion.
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