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RESUMEN

El vinculo entre los ahuaques, espiritus pluviales de difuntos deificados, y el tesifiero o especialista ritual en
el control magico de la meteorologia configura un elaborado sistema mitico de larga duracion en la Sierra de
Texcoco. Para los nahuas locales, los ahuaques habitan un dambito carencial desde el que envian los rayos y el
granizo para apoderarse de los principios animicos de objetos y seres terrenales e inversamente envian a la
tierra donaciones fecundantes de 1luvia para lograr su prosperidad. Los tesifteros actian como intercesores ges-
tionando los intercambios entre el plano de los ahuaques y el de los seres humanos: efecttian rituales destinados
a conjurar el granizo o pedir la lluvia y dirigen ceremonias terapéuticas para obtener los espiritus humanos
apresados por dichos seres. A manera de circuito atmosférico, el complejo remite a una conceptualizacion mas
generalizada de la cosmovision mesoamericana que posibilita en su fluir dialéctico el funcionamiento ordenado
y la reproduccion del cosmos.
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Notions of Nahua ethnometeorology: The ahuaque-granicero complex
in the Texcoco Sierra, Mexico.

ABSTRACT

The link between the ahuaques, or rain spirits of deified dead, and the testifero or ritual specialist in the magical
control of the weather shapes an ancient and elaborate mythical system in the Texcoco Sierra. For the local
Nahuas, the ahuaques send lightning bolts and hail from their place of dwelling to gain control of the anima
of earthly beings and objects and, inversely, shower the earth with fecund supplies of rain to ensure prosperity.
The testiferos are chosen to be intercessors between the level of the ahuaques and the human level: they
perform rituals to drive off hail and bring rain and preside over curing ceremonies to recover spirits stolen by
the ahuaques. As a form of atmospheric cycle, the complex is connected to a widely generalized conception
of Mesoamerican cosmovision that makes the orderly functioning and reproduction of the cosmos dialectically
possible.
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SUMARIO: 1. Introduccion. 2. El marco regional del complejo: la sierra texcocana y el sistema de regadio
prehispanico. 3. Los ahuaques, espiritus «duenos del agua». 4. Los tesifteros, ritualistas «conocedores del
tiempoy. 5. Apuntes finales sobre la continuidad y la memoria. 6. Referencias bibliograficas.

! Este articulo resume aspectos centrales de la investigacion comenzada con el apoyo de la linea de inves-
tigacion «Cambio y continuidad en el México rural» desarrollada en el Postgrado en Antropologia Social de la
Universidad Iberoamericana-Ciudad de México y continuada en Instituto de Investigaciones Antropoldgicas
de la Universidad Nacional Autonoma de México. Agradezco a mis maestros, en distintos momentos, Johanna
Broda, Catherine Good, Roger Magazine, David Robichaux y James M. Taggart por sus inestimables orienta-
ciones y comentarios sobre diversos aspectos de la misma y del presente articulo.
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1. Introduccion

El sistema de etnometeorologia indigena de la sierra de Texcoco, emplazada en el
extremo oriental del altiplano central de México —a unos 40 km. de la capital del pais—
es denominado por los nahuas con el sustantivo castellano de «el tiempoy». Aunque
los habitantes no lo formulan explicitamente, de sus nociones y practicas rituales se
deduce su primacia en la vida cotidiana: su 16gica manifiesta los vinculos subyacentes
de un abanico de representaciones y practicas no siempre trasliicidas y en apariencia
inconexas?. Entre los nahuas «el tiempo» desborda la dimension empirica para integrar
una etnoteoria sobre el funcionamiento y la reproduccion del cosmos que parece eri-
girse en expresion local —y simbolicamente recreada— de una cosmovision mesoame-
ricana mas generalizada espacial e historicamente (véanse Lopez Austin 1990,1996,
2000, 2001; Albores y Broda 1997a y una revision en Medina 2001).

Durante mi investigacion etnografica desarrollada principalmente de 2003 a 2007
reuni testimonios de ritualistas (denominados tesifteros o «granicerosy) y sujetos legos
que revelaban que, pese al creciente proceso de transformacion econdmica y de urba-
nizacion del Acolhuacan septentrional en general y de la subregion serrana en parti-
cular, y de la creciente extension de la mancha urbana de la Ciudad de México, el
complejo no solo resistia este embate sino que daba incluso muestras de vigor, no obs-
tante su caracter soterrado’. Al respecto seguia reproduciéndose intergeneracional-
mente en el interior de los grupos domésticos locales de acuerdo a una dindmica
estrechamente ligada a las pautas del sistema nahua de parentesco y la narrativa oral
(véase Lorente 2006b).

El complejo referido articula un ciclo cosmoldgico de intercambio y reciprocidad
integrado por dos figuras y regido por dos ejes. Estas figuras son los ahuaques (del
nahuatl «duenos del aguay), espiritus pluviales que habitan los manantiales y los fe-
sifteros, graniceros o ritualistas atmosféricos que «entienden el tiempo» y poseen el
don de interceder entre dichos espiritus y la comunidad humana. Los ejes son a la vez
de caracter opuesto y complementario: lo que con fines analiticos y a falta de mejor
expresion designé «razzia cosmica» —la sustraccion por los ahuaques de «aromasy,
«espiritus» y «esencias» del plano terreno mediante el rayo y el granizo para restituir
periodicamente los elementos perecederos del inframundo— y las donaciones de lluvia
y agua terrestre que, en un movimiento inverso, estos espiritus retribuyen a la tierra
ligadas a la fertilidad. En este flujo dialéctico el desarrollo de la vida terrestre sostiene
la vida del inframundo y la vida acuatica de los ahuaques soporta la vida terrena: una
representa la razzia cosmica, otro el contradon fecundante, ambas integran «el tiempo»
(Lorente 2006a, 2008).

Dicha formulacion parece corresponderse con una definicion de cosmovision me-
soamericana concebida como mecanismo de circulacion de fuerzas en la que la opo-
sicion de principios y seres produce el orden y el movimiento del cosmos. Percibidas

2 A. Sandstrom y J. Galinier destacan el valor heuristico de las logicas subyacentes: su utilidad analitica ra-
dica en brindar sentido a creencias y practicas en apariencia inconexas al revelar «un orden oculto» en la he-
terogeneidad etnografica (véanse Sandstrom 1998: 77 y Galinier 1990a: 33).

3 Algo similar a la situacion registrada por Galinier para la identidad mazahua (Galinier 1990b).
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desde aqui, las nociones vigentes en Texcoco revelan evidentes analogias con la re-
construccion documental realizada por Lopez Austin del pensamiento cosmoldgico
nahua de la época prehispanica, en el que, segun afirma el autor,

«los dioses fueron concebidos como seres participantes en el proceso de intercambio;
0, mas alla, como expoliadores de los humanos sorprendidos en desventaja. Los hom-
bres adquirian las aguas y las cosechas, y se libraban de enfermedades [...Jen[...] una
relacion mercantil [...]. En cuanto a los violentos ataques de los dioses [...], debe to-
marse en cuenta que se concibid a los nimenes como seres carentes, deseosos de ob-
tener lo que el hombre [...] si poseia; necesitados de la ofrenda que consumirian como
alimento; de la belleza de los nifios; de las almas de los accidentados, como si los seres
sobrenaturales superiores e inferiores tuviesen que satisfacerse en la superficie de la
tierra, en su mercado [...]» (1996 I: 82-83, énfasis afiadido).

Una revision minuciosa de la bibliografia sobre graniceros publicada hasta la fecha*
nos revela que un gran nimero de etnografos han evaluado los conceptos y practicas
atmosféricas de las sociedades nahuas del altiplano central como series de rasgos que
hallan su coherencia explicativa bien en el nexo dependiente del ser humano con la
produccion agricola —en una suerte de determinismo econdémico—, bien en la conti-
nuidad sincrética de dichos rasgos respecto a la tradicion nahua prehispanica —presente
¢ésta no obstante en un contexto social muy diferente—. Aunque ambas deben de resultar
sin duda en parte ciertas, debe serlo también la presencia rectora de una logica con-
temporanea profunda, implicita, articuladora del material etnografico recabado con-
textualmente’.

De esta forma el enfoque aqui adoptado privilegia los conceptos nativos definidos
por los propios indigenas y destaca la manera en que éstos los vinculan causalmente.
El examen de nociones locales resulta central al abordar sistemas cosmoldgicos cuya
existencia temporal va intimamente ligada a continuas recreaciones de forma pero no
de contenidos. Un abordaje semejante permite acceder a la coherencia de las trans-
formaciones y proporciona una suerte de clave para enfocar los procesos denominados
sincréticos como «la reelaboracion simbolica de creencias, practicas y formas cultu-
rales» (Broda 2008). A su vez, permite situar los datos de campo en el ambito social
y econdmico en que fueron recogidos, un contexto dinamico y de naturaleza diacronica
afectado por complejos desarrollos historicos.

4 Véase Lorente (2006a: 30-56); los principales estudios, ordenados por regiones, incluyen: en el area de
los volcanes Popocatépetl-Ixtaccihuatl, Bonfil Batalla (1995); Bodil Cristensen (ver Cook de Leonard 1966:
291); Cook de Leonard (1966) y Julio Glockner (1996, 1997, 2000, 2001a, 2001b); en la zona de Tlaxcala:
Frederick Starr (ver Nutini 1989; Nutini y Forbes 1987), Hugo Nutini (1989, 1998) y David Robichaux (1997);
en el estado de Morelos: Miguel Barrios (1949), Laurencia Alvarez Heydenreich (1987), John Ingham (1989),
Bernardo Baytelman (1993), Gustavo Avina Cerecer (1997), Alfredo Paulo Maya (1997), Miguel Morayta
(1997), Liliana Huicochea (1997), Julio Glockner (2000, 2001a); en el estado de Veracruz: Noriega Orozco
(1997), y, finalmente, en el estado de México: William Madsen (1955, 1960), Otto Schumann (1997), Beatriz
Albores (1997), Bravo Marentes (1997), Bravo Marentes y Patifio (1986) y Soledad Gonzalez (1997), entre
otros.

S Véase, sobre este aspecto de método, Pitarch (2007).
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2. El marco regional del complejo: la sierra texcocana y el sistema de regadio
prehispanico

El sistema aludido arriba ocupa el area serrana del denominado Acolhuacan sep-
tentrional prehispanico o Sierra de Texcoco (Palerm y Wolf 1972) que reune cinco
poblaciones insertas en el triangulo de los cerros de Tlaloc, al sur; Tlamacas, al norte
y Tetcutzingo, al oeste, en el limite del valle de México y el medio poblano-tlaxcalteca:
San Jeronimo Amanalco, San Juan Totolapan, Santa Maria Tecuanulco, Santa Catarina
del Monte y San Pablo Ixayoc. La region alberga a unos 16.000 habitantes (INEGI
2000) de tradicion cultural nahua si se consideran el bilingiiismo de los mayores de
40 afos (Lastra de Suarez 1980), el sistema de parentesco (Robichaux 2005, 2001),
el ciclo festivo y las formas de organizacion comunitaria (Good 2005, 2004). Su vida
econdmica incluye, con el cultivo de regadio y autoconsumo, la venta ambulante de
flores traidas desde la ciudad de México y la musica profesional integrada en bandas
de instrumentos de viento del ejército y las delegaciones de la capital (Palerm Viqueira
1993), ubicada a tan s6lo 40 km. al oeste de la region serrana.

Pero el aspecto central que define a la Sierra es el sistema de regadio texco-
cano —concretamente del ramal central asociado al manantial San Francisco entre los
pueblos de Amanalco y Totolapan— aunado a la configuracion de la zona. El propio
habitat disperso que conforma el paisaje y posee una relativa estabilidad historica® pa-
rece hallarse asociado a la distribucion irregular del area irrigada (c¢f. Pérez Lizaur
1975: 183-187), que fue considerada en la habitacion prehispanica cuando los pueblos
fueron fundados en 1418 por Netzahualcoyotl en su huida de los tepanecas hacia Tlax-
cala y Huexotzingo (Gonzalez Rodrigo 1993: 23; Codice Xolotl 1980: 89-118). El
area sigue la curva de nivel que lleva el agua del manantial San Francisco a las casas
e implica que Amanalco, Tecuanulco y Santa Catarina se localicen a la misma altura
(unos 2.700 msnm.).

Al respecto, la historia del complejo de riego, grosso modo la historia del area, es
uno de los criterios definitorios esgrimidos por los serranos al pensarla como «regiony
o «unidad cultural». Textos como el Codice en Cruz (Palerm y Wolf 1972: 140), la
Historia de Ixtlixochitl (1965) y las Relaciones de Pomar (1891), citados por Palerm
y Wolf (1972) en su analisis del Acolhuacan septentrional, muestran como en el tercer
reinado de Netzahualcoyotl (1454) fue construido un sistema de regadio con terrazas
y canales que intensifico el cultivo extensivo de temporal existente, potencio la de-
mografia y brind6 al imperio Texcocano una cohesion sin precedentes, al grado de
asimilar sus fronteras politicas a los limites del sistema de regadio. Los llamados Ti-
tulos de Teztcotzingo (McAfee y Barlow 1946) recogen las ordenanzas del monarca
para la distribucion regional del agua y enumeran algunos pueblos serranos —como
Tecuanulco o Amanalco—, asociados a manantiales y fuentes de agua: «es llamada la
gente de Tecuanolco, subditos de Netzahualcoyotl el primero se llama Xochitonal, y
el segundo Coacos; y la gente de Amanalco, mis servidores fuertes» (McAfee y Bar-
low 1946: 118).

¢ La poblacion serrana pas6 de 4.436 habitantes en 1960 —ver Pérez Lizaur (1975: 14) segun el censo de
1960—a 15.976 en el afio 2000 (INEGI 2000).
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A su vez el sistema estaba ligado al jardin botanico del Cerro Tetzcutzingo, recinto
surcado de canales que distribuian el agua entre jardines de flores olorosas, arboledas,
albercas y baflos, de manera «que parecia que llovia con la precipitacion y golpe que
daba el agua». Ademas «estaban el alcazar y palacios que el rey tenia en el bosque
[...] plantados de diversidad de arboles y flores odoriferas, y en ellos diversidad de
aves» (Ixtlixochitl 1965 II: 210-212). En la cima habia una pefia esculpida con las
gestas de Netzahualcoyotl y sobre ella un coyote acostado hacia el oriente tallado en
una roca de cuya boca asomaba el retrato del rey (Ixtlixochitl 1965 II: 210). Del adorno
y limpieza del cerro se ocupaban «pueblos que caian cerca de la corte por sus turnos
y tandas» (Ixtlixochitl 1965 II: 209-210), lo que relacionoé probablemente a los nahuas
serranos con dicho lugar.

Tras la Conquista se destruy6 Tetzcutzingo pero los virreyes aceptaron las orde-
nanzas de Netzahualcoyotl y el reparto del agua continué en poder del Estado (Pérez
Lizaur 1975: 38; Palerm y Wolf 1972: 145). La superficie del territorio citado se asi-
milo a tres haciendas en el siglo XVII, y no fue restituida a las comunidades sino hasta
la reforma de 1917, aunque durante todo ese tiempo continud utilizandose el sistema
de riego (Gonzalez Rodrigo 1993: 23-25). Hacia 1920 se crearon reglamentos inspi-
rados en los de Netzahualcoyotl que regian el agua a la que tenian derecho los nahuas,
asi como el origen de las fuentes, y si las aguas eran permanentes y torrenciales (Pa-
lerm Viqueira 1995: 176), hasta que 1950 el control se descentralizd y paséd grupos
locales de comisionados. Finalmente, en las disposiciones de 1970 dependientes de
la Secretaria de Recursos Hidraulicos y del Departamento Agrario se cred una junta
del rio integrada por las poblaciones usuarias para el reparto conjunto (Pérez Lizaur
1975: 39). Dicha junta contintia hoy vigente y reune a representantes de los pueblos
integrantes del sistema (Palerm Viqueira 1995).

En cuanto a las juntas comunitarias, en Amanalco existe un presidente municipal
cuyo cargo es trienal al que ayudan tres aguadores para distribuir el agua. Si se precisa
riego, personalmente abren las compuertas de las parcelas y vigilan que se tome solo
la cantidad dispuesta (si es mas acuden al delegado que envia al vigilante y multa al
infractor). La junta rige las faenas comunitarias de limpia de acequias y revisa el de-
posito de distribucion (Pérez Lizaur 1975: 39).

Santa Catarina es autonoma en el regadio y el control de los arroyos. Cada una de
sus mitades tiene un aguador o «juez de aguas» cuyo cargo es trienal y regula los dias
de riego para las parcelas (Palerm Viquira 1993: 56, 95). Acceder a éste forma un
rasgo de pertenencia comunitaria, lo que deriva de la cooperacion en las mayordomias
que estructuran el calendario religioso (Palerm Viqueira 1993: 96).

Santa Catarina, por su parte, gestiona sus fuentes independientemente de la orga-
nizacion regional (Gonzalez Rodrigo 1993: 61). El presidente de la junta vigila los
canales y depdsitos. Cada manantial posee un comité al que los hogares pagan 50
pesos (3 €) de mantenimiento. Los depositos se limpian con faenas comunitarias. Al
igual que en Tecuanulco el riego es un rasgo identitario surgido de participar en la or-
ganizacion de fiestas a través de mayordomias (Gonzalez Rodrigo 1993: 53). Aqui
destaca la fiesta llamada Apantla («los canales») unida al sistema de riego, fiesta del
mes de marzo consagrada a «celebrar la limpia de cafios y darle gracias a Dios por el
agua que nos esta socorriendo». En ella el delegado preside un recorrido por los arro-
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yos seguido por los vecinos que limpian los cafios y un grupo de musicos, las bandas
que de los distintos manantiales llegan a mediodia a la delegacion donde espera otro
banquete al que todos los habitantes y comités concurren con comida. La celebracion
manifiesta el vinculo del sistema hidraulico con la agricultura, la asuncion de derechos
locales y la organizacion comunitaria.

Pero la cohesiva estructura intracomunitaria —asumir cargos, participar en faenas,
pagar cuotas— contrasta con los conflictos del contexto regional. Como revelan los re-
gistros, en las tensiones de pueblos serranos y somontanos por la apropiacion de los
manantiales de sus limites antes tributarios del sistema regional se recurre a menudo
a la intercesion del Estado (véanse Rodriguez Rojo 1995 y Gomez Sahagtin 1992).

Y unido a la falta actual de una institucion central y cohesiva como la acolhua y la
colonial, esto ha derivado en una reconfiguracion global del sistema. Mas que revelar
un complejo «moribundoy, involucra un empleo del mismo «mas fracturado, con in-
tervencion de menos comunidades —aunque quizé no de menor cantidad de agua y
area total regada— donde cada comunidad controla su [propia] fuente» (Palerm Vi-
queira 1995: 177). A la vez se siguen usando reglamentos inspirados en los del mo-
narca y una secuencia basada en el mes mesoamericano de 20 dias para distribuir el
riego (Palerm y Wolf 1972: 123, 145; Pérez Lizaur 1975: 39).

Como marco geografico, lo anterior suministra las bases del contexto social, eco-
némico e histdrico en que se inscribe el complejo de etnometeorologia nahua abor-
dado, cuya pervivencia actual se halla estrechamente ligada a una vision especifica
del paisaje y a la vigencia de las condiciones materiales de vida de sus comunidades:
la agricultura de regadio asociada al sistema hidraulico y los manantiales.

3. Los ahuaques, espiritus «dueios del agua»

El primer eje del complejo de etnometeorologia nahua designado por los serranos
«el tiempo» esta integrado por los ahuaques. Estos se conciben como pequeiios entes
antropomorfos, «niflos» generalmente rubios vestidos de «charro» que habitan cursos
de agua: arroyos y acequias del sistema hidraulico texcocano. Se los considera espi-
ritus’ humanos deificados procedentes de fulminados por rayo, nifios sin bautismo,
individuos «agarrados» o enfermados por los ahuaques y tesifteros muertos; también
de enfermos no fallecidos y fesifteros vivos. A su vez se afirma que los ahuaques «se
casan» y tienen «hijos» en el interior del manantial. El lugar es sofiado por los ritua-
listas como «un jardin» donde crecen nopales, «habas verdes, arvejones [0 guisantes]
verdes y calabacita». A semejanza del mundo terrestre hay alli vehiculos, viviendas,
carreteras, edificios de gobierno y animales domésticos asi como autoridades civiles,
musicos, vendedores y diversos especialistas. Por encima de todos ellos gobierna la

7 Para los nahuas, el organismo posee un conjunto indeterminado de espiritus vinculados a los pulsos de las
articulaciones y ligados al alma-vida que mora en el corazon (yolotl). Los espiritus pueden constituir una
entidad independiente denominada espiritu (en sing.), separable y mortal que evoca la nocion mexica de fonalli
(Lopez Austin 1996 I: 223-252) y las nahuas actuales de tonal (Knab 1991: 34; Aramoni 1990: 50-51), itonal
(Montoya Briones 1964: 165) y ecahuil (Signorini y Lupo 1989: 55-78) de la Sierra de Puebla, y la nocion de
tonalli del norte de Veracruz (Sansdtrom 1991: 258), entre otras.
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Reina Xochitl, mujer hermosa de larga cabellera que habita en un palacio y a la que
se atribuye la invencion del pulque. Se afirma que a las 12 del dia los ahuaques emer-
gen a la superficie del agua para «nutrirse» del sol (el manantial constituye un ambito
«oscuro») y de los «aromasy de semillas y frutas contenidos en pequefios recipientes
de barro. Entonces tocan musica y celebran fiestas. Los sujetos que acceden al agua
y «pisany los trastes o los ahuaques que se estan alimentando experimentan un ataque
(son «agarrados» o «enduendadosy) y pierden su espiritu como «castigo».

Para los nahuas los seres del agua constituyen «espiritus», «aromas» —en suma,
«esencias»— de sustancias terrestres que los ahuaques trasladan hasta alli. Se trata de
entidades perecederas que deben ser periddicamente renovadas: asi son concebidos
los rayos (tlapetlani), que conforman el medio para obtener espiritus humanos que
sirvan como trabajadores, conyuges o Reinas Xochitl, pero también animales domés-
ticos y esencias de arboles. El traslado tiene lugar al destruir el continente con el rayo
y trasladar la entidad espiritual. Citaré algunos ejemplos:

En julio de 2004 murieron en Santa Catarina dos hombres: un herrero hacedor de
ventanas y un musico guitarrista. «Yo pienso —dijo un nahua— que ellos se dieron
cuenta: éste esta bueno pa’ nosotros para esto. —Y afiadio—: Si una persona se la lle-
van, para algo les va a servir.

Sobre los animales fulminados, un anciano indico:

«Si los ahuaques o el rayo cae, se dirigen digamos a algun animalito, y, al matar[lo],
para ellos es su alimento, porque no la carne sino que el espiritu del animal se lo lle-
van... jAqui apenas se chingaron un ganado de borregos, treinta o cuarenta borregos,
na’ mas con un rayo!».

Y de las plantas:

«Ahora quieren un arbol, pues nomas lo ven cual es: jsobre ése! [...] Cay6 un rayo en
un arbol cerca de mi casa y se lo llevaron, el cedro se secd».

Y haciendo referencia a los objetos:

«De la Delegacion [de Santa Catarina] un cacho de la barda también se lo llevaron, lo
partieron [...] Nexquipayac se llama un pueblo, [alli] cay6 un rayo en el pavimento y
lo abrieron, jcomo barranca lo hicieron! Les gusto su carreteray.

A su vez, el granizo (tecihuitl) es considerado como el «arvejon»® o el alimento
particular de los ahuaques; éstos lo consumen en las nubes cuando poseen suficiente
pero en ocasiones se les cae inadvertidamente o lo tiran intencionalmente para ingerir
a través de ¢l las semillas de los hombres. En esos casos se piensa que «cosechan» el
aroma y lo llevan con el aire al interior del arroyo. Un tesiftero explicéd: «Tiran su co-
mida de ellos porque quieren venir a comer la semilla del [hombre] que estd en la Tie-
rra humanidad, por eso viene el aire cuando caen»; un campesino agrego:

«Como son espiritus, yo pienso que ellos cosechan, ellos lo llevan, se lo llevan el aroma de
la planta, pero aqui a nosotros pues la planta nos [la] destruye, y a nosotros nos hace falta»

$ Se denomina «arvejon» o «chicharo» al guisante (Pisun sativum L. var. arvense [L.] Poir), cuya identifi-
cacion con el granizo resulta entre los nahuas significativa.
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Toda la concepcidn responde, asi, a la categoria de «razzia cosmicay sefalada al
inicio, que puede ser definida como una suerte de gran proceso atmosférico de ex-
traccion de las esencias.

Por otro lado, antes se indico que los ahuaques son conceptualizados como «niflos.
Junto a la idea del pequefio tamafo y de que algunos proceden de nifios muertos sin
bautizar, debe indicarse un aspecto importante vinculado con la lluvia. Si el rayo y el
granizo suponen acciones de los ahuaques concebidos como entes autonomos que re-
tiran de la tierra sustancias para lograr su subsistencia, la lluvia (quiahuitl) constituye
una «donaciony, un elemento ligado a la fertilidad y la contraparte benéfica de la tem-
porada humeda. Asi, cuando se dice que los ahuaques son «nifios» se quiere expresar
precisamente una relacion social analoga a los vinculos de parentesco serrano: los
nifos ayudan a sus padres donando «ayuda» y «trabajo», y aquéllos los retribuyen.
Este modelo lo emplean los nahuas para manifestar que los ahuaques son «hijos» res-
pecto a ciertas deidades pluviales identificadas con los cerros, las cuales reciben el
significativo nombre de «Reyes del Mar». Se habla del Rey del Trueno en el volcan
Popocatépetl, la Reina en la «volcanay Iztaccihuatl y uno menor en el Cerro Tlamacas.
Pero el principal «Rey del Mar» lo constituye en la Sierra una entidad que en ciertos
casos recibe el nombre de Tlaloc y en otras de Netzahualcoyotl —en un interesante
sincretismo historico debido probablemente a la identificacion del monarca texcocano
con la distribucion regional del agua—. En la concepcion local, Tlaloc-Netzahualcoyotl
es una deidad polisémica vinculada al Cerro Tlaloc. Muchos nahuas serranos afirman
que la lluvia disminuy6 en la zona con el traslado de la estatua de Tlaloc a la Ciudad
de México. Aunque se trata en realidad del idolo del pueblo de San Miguel Coatlin-
chan llevado en 1964 al Museo Nacional de Antropologia, es sumamente interesante
que en la memoria histérica la imagen se fusione con la antigua estatua citada por
Durén (1984 I: 84) y emplazada en la cima del cerro que, de acuerdo a las Relaciones
de Pomar (1891: 15-16) y al Proceso inquisitorial del Cacique de Texcoco (AGN
1910: 22), fue objeto de continuos robos y restituciones. Un fesifiero se quejo: «El
[idolo de] Tlaloc [...] es del arte [la lluvia], no para Chapultepec, no para digamos
[el] Museo. Eso es para el agua. Por eso a cada rato, cuando quiere llover [en la Sierra],
primero tiene que llover en México...»

Pero el mismo tesiftero reconocid que la estatua era el «molcajete» [o mortero] de
Tlaloc y que en el cerro continuaba existiendo un pequefio monolito denominado «el
tejolote» [0 majadero] que permitia que la lluvia siguiera procediendo de alli. Es decir,
que existen diferentes desdoblamientos coesenciales de dicha deidad. Sin embargo,
lo que debe subrayarse en este punto es el vinculo padre/hijos referido arriba: para los
nahuas, los ahuaques extraen el agua del cerro, generan las nubes y dispersan la lluvia
«soplando con su boca» —es decir, proporcionan una ayuda a Tlaloc concebido como
«padre» y éste les retribuye con granizo (ya referido) percibido como el arvejon «pa’
que hagan la comida»—. De esta forma el vinculo de parentesco conceptualizado como
«crianza» permite expresar una relacion reciproca basada en la interdependencia
(véase Magazine y Ramirez 2007).

Pero en la Sierra el Cerro Tlaloc no integra solo el eje del paisaje ritual por ser el
lugar de origen de la lluvia. Como indicaron los nahuas, los espiritus humanos apre-
sados por los ahuaques en los arroyos son llevados a menudo a su interior mediante
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la corriente o con los rayos. La causa es simple: al comienzo de la estacion humeda
éstos son distribuidos en forma de ahuaques en los cuerpos de agua locales para re-
crear el sistema. Contd un fesiftero: «[a los espiritus] los vienen a dejar los ahuaques
adonde hay charcos de aguay, «los deja la nube cuando truenay, «los reparten cuando
cae el rayo», «los cambian [anualmente los Reyes del Mar| cuando comienza a tro-
nar.

4. Los tesifteros, ritualistas «conocedores del tiempo»

El segundo integrante del complejo lo constituyen los fesifteros. El término fesiftero
—no registrado hasta el momento en las etnografias sobre graniceros— parece derivar
del sustantivo nahuatl tecihuitl /granizo/ y del sufijo espafiol -ero, y podria proceder
del vocablo clasico feciuhtlazqui citado por Sahagtin (1999: 436-437), que Garibay
«asocia al aztequismo ‘tecihuero’, es decir granicero» (apud Espinosa Pineda 1997:
94) y Lopez Austin traduce como «el que arroja el granizo» (1967: 100). Se trata de
especialistas dotados del poder para «atajar» (conjurar) el granizo, retirar los rayos,
los aguaceros y diferentes clases de nubes: las «viboras de agua» (mexcoatl), las que
originan granizo y las mextolontli o «bola de nubes» que producen tempestades eléc-
tricas; también se considera que estan dotados para curar «enfermedades de lluvia» o
males producidos por los ahuaques. Lo referido puede englobarse bajo la categoria
de «entender o conocer el tiempo» entendida como la funciéon comunicativa que per-
mite supervisar el flujo ordenado de sustancias entre los planos del cosmos. Su actuar
permite que los ahuaques satisfagan sus necesidades y logren reproducirse sin dafiar
a los humanos; a manera de protectores comunitarios, intervienen frente a la caida in-
discriminada del granizo y los rayos generadores de una grave situacion cosmoldgica
potencial de «violencia colectivay (Galinier 1990a:157).

De esta forma, los tesifteros son individuos «elegidos» por los ahuagues como me-
diadores legitimos entre el mundo espiritual y la comunidad humana. Su forma de re-
clutamiento incluye recibir cuatro veces el golpe del rayo o sufrir males acuaticos (a
veces combinados); otros ritualistas lo poseen innato y entonces se manifiesta en «ver»
a los espiritus o en lucir en la mano derecha las «Estrellas del Mar». El proceso de
iniciacion ocurre a través de los suefos, cuando el espiritu del tesiftero abandona el
cuerpo transformado en ahuaque y viaja al interior del manantial. En su interior es
vinculado en una relacion de «compadrazgo» con los espiritus. Aqui nuevamente los
serranos recurren a una categoria social para referir la 16gica de reciprocidad que rige
la relacion: en primer lugar el tesiftero es alimentado o comparte los «aromas» de los
que se nutren los ahuaques. Véase un ejemplo:

«[El tesiftero Telesforo] iba por alla al manantial de Atitla y nomas se paraba en una
piedra, tosia, y cuando siente ya se meti6 en una casa, jpero alla no hay casas mas que
solo pantano, que habia asi harta agua! Dice que nomas saludaba: ‘jCompadritos!
(Ande estan, compadritds?’ —que les dice de compadritos a los ahuaques, que son com-
padritos los ahuaques del granicero...— Y ya le responden, ya se metio, quién sabe
cOémo, ya esta abajo... y ya lo llaman alld hartas muchachas bonitas y le dan de comer
—habas verdes, arvejones verdes y todo verde—, nada mas que de su comida, la comida
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ledan [...]. Luego dice que ya le dieron de comer y se viene; tose otra vez y dice: ‘Tla-
socamate [gracias], compadritos!” Y luego ya se pierde ¢l y ya cuando... yo creo que
se duerme o quién sabe... cuando despierta ya esta otra vez por aqui en el terreno, ya
para en la orilla del pantanoy.

Y, posteriormente, junto a hacer uso de términos honorificos para llamar a los es-
piritus —«ustedes», «hermanos» o «compadritos»—, retorna las donaciones de alimento
—el denominado «agradecimientoy, tlasocamachiliztli—, en dos ocasiones principales:
1) durante las curaciones, cuando instala ofrendas de fruta en el interior del manantial
—«entonces —dijo un tesiftero— haga de cuenta comemos juntos con ese mismo
olor»—, y 2) tras pronunciar la stiplica ritual para ahuyentar el granizo —a la que después
se aludird— cuando literalmente sustituye las semillas no comidas por los ahuaques
con el granizo por una ofrenda de la que también €l consumira; asi, el texto termina
con la siguiente advertencia: «Yo a ustedes les voy a convidar después / ahora no /
mas después tenemos que comenr.

Con el texto transmitido en suefios los dias posteriores al golpe del rayo el tesiftero
recibe también su implemento ritual, sea éste una palma bendita de Domingo de
Ramos, vara de membrillo, machete o crucifijo de madera, o incluso el uso de los
dedos de la mano doblados formando una cruz. A su vez, aquél es «registrado», lo
que significa que se le asigna un territorio especifico en el que actuara.

Pero el elemento central es la stplica, cuyo monopolio es atributo exclusivo del ri-
tualista. Se trata de la via privilegiada de comunicacion con los ahuaques y contiene
una exposicion elaborada de la mediacion ceremonial; en ella se plasman los ejes cen-
trales tanto del sistema cosmologico nahua (c¢f- Lupo 1995) como de la 16gica que rige
la accion ceremonial. Pese a decirse en castellano, su estructura dialégica y polifénica
la identifica genuinamente como una produccion discursiva indigena®. Citaré un frag-
mento del mismo; hacia su mitad, el tesiftero indica:

«tengo que hablar con ellos, mis hermanos duendes [0 ahuaques]:
iRetirense, retirense ustedes por alli a un lugar con mas trabajo!
En estas semillas,

cuando coman, comamos,

tantitos arvejones, comida de arvejones,

tenemos que pedir permiso para comer y para sacar en donde hay,
aqui tenemos poquitos;

no podemos dar a los hermanos que viven en la Tierra Humanidad.
Yo, como hermanos,

yo tengo mi[s] espiritus con ustedes,

hago un esfuerzo para ustedes,

vamos a sacar sacrificio por alla,

sacar [qué] comer, qué comer para nosotros,

porque también tenemos hambre como ustedes;

también [nosotros] comemos juntosy.

A través de la suplica ritual, el fesiftero esta expresando lo siguiente: en ciertas oca-
siones alude a los ahuaques como humano para indicarles que la comunidad humana

? Véase sobre esto Pitarch (1996: 246), con un caso similar entre los tzeltales de Chiapas.
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—a la que representa— no puede compartir las semillas cultivadas con ellos porque
posee pocas: «aqui tenemos poquitos; / no podemos dar a los hermanos que viven en
la Tierra Humanidad». En otras se dirige a los ahuaques como ahuaque para adver-
tirles que no deben comer las semillas humanas: «yo tengo mis espiritus con ustedes
/ hago un esfuerzo para ustedes / vamos a sacar sacrificio [alimento] por alla [en otro
lugar]»; «tenemos que pedir permiso para comer y para sacar en donde hay»; en el
desenlace final, por ultimo, se dirige como ahuaque a los propios seres humanos para
justificar la necesidad de alimentacion de los espiritus y su caracter social: «también
[nosotros los espiritus] tenemos hambre como ustedes [los seres humanos] / también
nosotros comemos juntosy.

En el texto, el tesiftero expone su naturaleza dual (es ser humano y ahuaque) plas-
mada en la posibilidad ontoldgica de alimentarse de semillas y de «aromasy. Esto lo
adscribe simultaneamente a las dos comunidades nutricias y lo erige en mediador acre-
ditado; consumir lo que ellos consumen crea la via de intercesion legitima. Significa-
tivamente, en la sierra hay ritos conjuratorios individuales en que se queman plantas
«apestosas»'’; su logica es que el humo elevado al el cielo aleja a los ahuaques que
se nutren con aromas. Este procedimiento evidencia la funcion principal del ritualista:
si la quema de plantas hediondas se concibe simplemente como un acto «defensivo»
para rechazar a los espiritus, la mediacion establecida a través de una ofrenda ajustada
a los principios nahuas de respeto (icatlasotla) y reciprocidad (o agradecimiento, t/a-
socamachiliztli) permite a la sociedad humana mantener un vinculo duradero con los
espiritus y poder asi «obligarles» a interceder favorablemente en situaciones futuras:
«porque no podemos regafiarles —concluye significativamente otra variante significa-
tiva de la suplica— / que se vayan retirando poco a poco».

Ejercida su funcion, como pago a su servicio el tesiftero recibia antiguamente una
retribucion comunitaria en dinero o en semillas («medio cuartillo de maiz o habita o
arvejon, lo que haya de alimento»), que le era entregada cada afio por los grupos do-
mésticos locales'!. Es interesante citar que este pago recibia precisamente la misma
voz que los nahuas utilizan para la ofrenda: tlaxtlahuilli, «pagar una deuda», pare-
ciendo asi el término querer indicar tanto el «pacto» entre la comunidad y el ritualista
como el de éste con los espiritus, destacando el doble vinculo de la mediacion.

Junto a conjurar y alejar nubes nocivas, la segunda atribucion del fesifiero la cons-
tituyen las peticiones de lluvia. Estas se realizan exclusivamente en la cima del Monte
Tlaloc. En la cosmovision local, este Cerro es concebido como el lugar arquetipico
de origen de los flujos acuaticos serranos: subterraneos (manantiales), terrestres (rios
y arroyos) y aéreos (lluvia). Segun se cree, el agua que Tlaloc aloja proviene del
«mary, con el que éste se halla «en contacto» mediante vias profundas!? que lo comu-
nican a su vez con otros cerros contiguos: el Tlaloc Conet! (o Tlaloc Nifio) al norte y

10 Como el denominado fepopozitli o «pegajosa» (Haplopappus venetus [Gray.] Blacke).

' Véanse al respecto Glockner (1996: 204), Gonzalez Montes (1997: 325), Nutini y Forbes (1987: 327) y
Robichaux (1997: 16) para los graniceros actuales, y De la Serna (1987: 290) para el estipendio que recibian
en la época colonial.

12 Tanto mexicas como diversos grupos indigenas actuales sostienen «la creencia de que en la cima de al-
gunos cerros importantes habia lagunas con remolinos que conectaban subterraneamente con el mary, y que
«el ‘rugido’ de los pozos [...] da lugar a la idea de que existe esta conexion subterranea» (Broda 1991: 482,
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los volcanes Iztaccihuatl y Popocatéptl al sur. Constituye un ambito «frio» ligado a la
humedad, cuyo interior se halla poblado de ahuaques («viven adentro», «son los cui-
dadores alli»).

Cuando escasea la lluvia en la estacion hiimeda (abril-mayo), a peticiéon comunitaria
los tesifteros «registrados» alli ascienden al Cerro, unico enclave donde es posible
«solicitarlay. Las peticiones se efectiian en la cima, a 4.120 msnm, en lo que consti-
tuyen los vestigios del antiguo santuario prehispanico consagrado a Tlaloc'. El fesif-
tero varias veces referido, que conoce bien el lugar, describe en detalle la calzada
(«unos carriles como este camino») y el muro rectangular del recinto («una cerca de
lado»). Sobre su origen, explica: «estan como callejones de pura piedra pero eso nadie
lo hizo [...]. Eso lo hizo el Netzahualcoyotl en aquel tiempo. Pues el rey Netzahual-
coyotl era dios». Cuando ¢l subio hacia 1990, al oeste del recinto «estaba un agujero
como de 3 metros de [profundidad]» con «un charquito» de «unos 20 litros» al fondo.
En sus inmediaciones estaba erigida «una piedra» natural de alrededor de un metro
de alto que tenia «retratada la imagen de Netzahualcoyotl». El tesiftero fue rotundo al
decir: «en la piedra que se llama Netzahualcoyotl, alli vive el Rey». Con ello queria
indicar que el mitico hacedor de la construccion prehispanica continta habitando hoy
en dia el lugar que creo.

Carente del don petitorio, el tesiftero citado explico que habia trabajado con los
miembros de una «organizacion» de pedidores de lluvia que ejercia sus funciones en
Tlaloc. Este grupo, hoy «descompuesto», lo integraban unos 3 6 4 individuos que es-
taban dirigidos por una anciana. Estos se hallaban «registrados como los dueiios» en
la roca referida. Indico: «los hermanos espirituales lo aclaman la imagen de Netza-
hualcoyotl; tiene[n] su estatua, alli adoran ellos». Para solicitar la lluvia «mas antes
iban a hacer su oracion alla» e instalaban frente a la «piedra» una ofrenda de «flo-
resy.

No obstante, también se registran pedimentos individuales en que se hace un uso
ritual del santuario. Juan Velazquez, tesiftero de Santa Catarina muerto hacia 1980,
recurria al pozo del recinto en sus peticiones. Lo visitaban de los pueblos aledafios.
Exigia una «cooperacion» comunitaria y adquiria con ella una ofrenda de pan, plata-
nos, naranjas, guayabas y mole, sahumerio y una cera. Acompaiiado por varios vo-
luntarios, aparejaba un burro y emprendia el ascenso al Cerro. Tras seis horas de viaje,
ya cerca de la cima, dejaba a éstos esperando. Transportando en solitario un chiqui-
huite'* atravesaba el recinto y alcanzaba el sumidero. «En ese hoyo —me dijeron—
se bajaba y dejaba la ofrenda». Cuando ya salia de nuevo con el canasto «ya traia
habas verdes, calabazas; toda clase de hortaliza, nuevecito, verde, como si lo fuera a

483). Asi, entre los tiemperos de Morelos se cree que el «rezumbido» del Popocatépetl es el mar que se agita
en su interior (Glockner 2000: 142).

13 Véanse descripciones en Broda (1991, 1989), Duran (1984 I: 82), Morante (1997: 109-111) y Wicke y
Horcasitas (1956). Indica Broda: «Todavia [en 1984] se apreciaban la muralla que rodeaba la plataforma en la
cumbre del cerro, unas pequefias edificaciones dentro de ella, asi como una larga calzada de acceso delimitada
en ambos lados por un muro. Dentro del recinto se percibe atin una grieta artificialmente trabajada que se llena
de agua durante la mayor parte del aflo y evoca la impresion de conducir al interior del cerro» (Broda 1989: 41).

14 Canasto de mimbre con capacidad aproximada de diez litros que se emplea habitualmente para albergar
alimentos en ocasiones rituales.
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cambiar...» Entonces anunciaba a los vecinos: «No querian [acceder a traer la lluvia]
los compadres, pero ya les insisti. Como ya les dejé la canasta no dijeron que no»'.

Este relato mitico ilustra el interior del Cerro como ambito de vegetacion y fertilidad
al que se accede a través del pozo, revelando a su vez la naturaleza y la logica de la
ofrenda. Tlaxtlahuilli, como es designada en nahuatl, denota en castellano «pagar al-
guna deuda»'¢. Segtin dicho procedimiento la ley de intercambio reciproco transforma
los dones cedidos por el ritualista en el pago anticipado por la [luvia que vendra a con-
tinuacion. Los términos de compadrazgo empleados como descriptores, surgidos como
se vio del proceso iniciatico, parecen expresar bien esta transaccion.

Por tltimo, la tercera funcion del zesiftero la constituye el desempeiio de actividades
terapéuticas. Estos son los unicos curanderos serranos capacitados para recuperar los
espiritus humanos apresados por los ahuaques; puede tratarse de individuos fulmina-
dos por el rayo o de «enfermos lluviay (quienes accedieron a las 12 del dia al manantial
y cometieron transgresiones); en ambos casos se cree que su espiritu fue sustraido del
cuerpo y confinado en el arroyo. El fesiftero debe hallar oniricamente su ubicacion
especifica —«vas a sofiar una muchacha —explico un tesiffero que trataba a una
joven—: te esta viendo adentro del agua; vas a sofiar donde estd, en qué paraje estas,
como tienes el paciente entonces ya responsable vas a estar»—, y el tipo de objetos y
sustancias solicitadas por los ahuaques a cambio del mismo'”.

La ofrenda reproduce y regenera elementos del mundo interno del manantial sur-
gidos en visiones oniricas; suplantan los bienes ahuaques por cuya ruptura, al pisarlos,
fue «castigado» el enfermo. Estas incluyen figurillas en miniatura'® de cerdmica y vi-
drio de policias, soldados, monjas, reinas Xochitl, animales domésticos, viviendas,
palacios, kioscos, torres eléctricas, edificios administrativos (delegaciones, juzgados),
vehiculos, etc. que el tesiftero adquiere en tiendas de recuerdos de boda o en los mer-
cados de las ciudades de Texcoco o México o, incluso, si se trata de objetos compli-
cados, él mismo confecciona. Conté un granicero:

«En una ocasion también me pidieron [los ahuaques] una torre con el cable, y le digo
(coémo lo voy a hacer? Entonces compre #riplay [una base de madera] y asi clavé el pa-
lito encima, y compré 10 metros de chaquira [cuentas de colores], puro especial la cha-
quira, y luego ya aqui a los lados se vino pero puro liston de charney [una fibra sintética]
pero ese brilloso; no compré seda sino charney brilloso...»

15 La entrega del canasto de fruta evoca el rito de intercambio entre compadres celebrado en la Sierra el Dia
de Muertos. Un procedimiento analogo fue reportado en Morelos por Morayta (1997: 227). Se pueden consultar
también los textos de Barrios (1949: 67-69), Good (2001) y Reyes y Christensen (1990: 55-59) sobre peticiones
pluviales en diferentes regiones nahuas de México.

16 El diccionario de Molina registra la entrada «tlaxtlaualiztli» como «el acto de pagar o restituir algo»
(2004: 146). En Topilejo, Estado de México, Robles anota para «ofrenda» un término nahua muy similar, «ix-
tlahuis», «voy a pagar» (Robles 1997: 162). Entre los mexicas los sacrificios de nifios se denominaban «nex-
tlahualli», «la deuda pagada», y se concebian como un contrato entre los hombres y los dioses tlaloques
destinado a traer la lluvia (ver Broda 1971: 276; 2001: 297-300).

17 Para un analisis pormenorizado de dichas ofrendas, véase Lorente (s.f.).

'8 Los analisis sobre las fiestas de los cerros y los sacrificios de niflos revelan que un elemento comun de
las ofrendas a los t/aloque eran las miniaturas (ver Broda 2001: 300). Segun Duran, citado por la autora, en «la
fiesta del cerro» o Tepeilhuitl, al invocar a los ahogados y muertos por rayo, se ofrecia a los tlaloques vajillas
diminutas «cual los dioses eran, porque eran tan bajas que no subian de una jicarilla para que bebiesen los
dioses, unas escudillejas y platillos y ollillas y contizuelas» (Duran 1984 I: 167; Broda 1971).
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Estas miniaturas se acompafian de montones de semillas, frutas diminutas olorosas
y dulces; el tesiftero las instala en una bandeja sobre piedras por las que esté corriendo
el agua o incluso junto a la orilla o inmersas en el liquido. Los parientes del enfermo
debe sufragar los objetos, que oscilan entre 1.000 y 3.000 pesos (unos 200 €). Habi-
tualmente, el fesifiero contrata a un «chalan» o ayudante que cobra 100 pesos diarios
(7 €) y se encarga de vigilar dos semanas para evitar que nadie que transite por el
lugar destruya la ofrenda. Finalmente, el espiritu es devuelto por los ahuaques y alo-
jado en un «muifleco-recipiente» confeccionado con la ropa del enfermo; el tesiftero
lo traslada subrepticiamente al manantial acompafiado de un equipo de ayudantes. En
este punto es relevante advertir que el uso del mufieco plantea una conexion explicita
entre el espiritu como un ser antropomorfo y reducido (el mufieco mide unos 50 cm.)
y el concepto de ahuaques como seres pequenos o «nifios». En su acarreo el recipiente
va alcanzando el peso de la victima hasta arribar a la casa del enfermo, momento en
que aquél es incorporado al organismo mediante limpias de plantas malolientes, frie-
gas de agua bendita y oraciones.

Pero la funcién terapéutica, como sucedja en el caso de los ritos petitorios, se halla
estrechamente vinculada al Cerro Tlaloc. Este constituye, como se vio, el enclave de
origen mitico de la lluvia («[en su cima] esta pura nube, nublina») y es a la vez el
lugar de destino de los espiritus capturados por los ahuaques. En la cosmovision local,
los sujetos «agarrados» o «enduendados» por estos seres pierden su espiritu en los
rios. Si el granicero interviene pronto, logra obtenerlos in situ («suefio el espiritu del
enfermo que me esta viendo [en el agua], voy a preguntar por él y voy a soiar qué
cosa le voy a comprar [como ofrenda]»). Sin embargo, cuando la familia de la victima
tarda en recurrir al ritualista puede suceder que, ya sea a través de la corriente o con
los rayos, el espiritu apresado y transformado en ahuaque sea llevado dentro del Cerro
(«cuando tienes un enfermo y pasa el trueno por su casa, ése ya lo pasaron a traer
hasta Tlaloc»). Si esto ocurre, el tesiftero ira a recuperarlo. El granicero citado narro
un caso especialmente complejo en el que tuvo que solicitar el permiso de la organi-
zacion de pedidores de lluvia referida, registrada en el Cerro, para efectuar el ritual
curativo en el pozo o sumidero del recinto.

«Cuando fuimos —tiene como 10 afos [explica]— me bajé alla abajo... despacito bajé
los tres metros, pues ahi esta el agiiita en el agujero, hasta alli ves el resuello del mar.
Entonces tuve yo que entrar a platicar con el agua [para] que me lo entreguen el espiritu.
Mientras, ellos [los miembros de la organizacion de pedidores] rezaban [en torno pro-
piciando a los ahuaques]. Y después —contintia— me dieron una vara delgada [de metro
y medio aproximadamente] y tuve que hacer el trabajo: ando [girandola sobre la ca-
beza] para que haga resuello como helicoptero, anda haciendo resuello la vara, y a cada
crucecita [de las 25 que los hermanos habian dispuesto en la cerca de piedra] tengo que
pedirle gracias con la vara, tengo que abrazarla... Y ya otra vuelta me mandan, otra
vuelta...»

El tesiftero explico que su accion —representacion auditiva y visual de un remolino'®
que gira sobre si mismo y alrededor de las cruces— era «para convencerlos a los espi-

19 El simbolismo del remolino es clave en relacion a los ahuaques: un «remolino de nubesy» surge en el
huevo al limpiar al enfermo «enduendado» y el «resuello» de un remolino indica la ubicacion del espiritu atra-
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ritus de los ahuaques; es como una ofrenda: ;va a hacer un trabajo [el tesiftero]? El
espiritu ya lo vamos a entregar, que lo lleve». En otras ocasiones se trataba de objetos
en miniatura, frutas y botellas con semillas?® —cebada, trigo, maiz y arvejon— las ofren-
das exigidas por los ahuaques.

Desde una perspectiva general, todas estas sustancias se conciben los dones que
permiten intercambiar las «esenciasy caras al inframundo por espiritus destinados a
recrear —ya se vio arriba— el sistema meteoroldgico en la época himeda. Refiriéndose
a los espiritus cuidadores del agua el tesifiero explico:

«Esos no todo el tiempo estan dentro de las venas de agua; los cambian cuando co-
mienza a tronar. [El rey Tlaloc-Netzahualcoyotl] tiene sus chalanes alli, sus espiritus
[en el Cerro] y, cuando ya trabajan [al comienzo de la época himeda], los reparte. [En-
tonces los otros ahuaques] andan jugando con la pelota [en las nubes] y, cuando le dan
una patada, el rayo ya cae abajo [a una fuente de agua]: na’ mas truena y ahi queda [el
nuevo espiritu]».

5. Apuntes finales sobre la continuidad y la memoria

Como nota final a este ensayo es preciso aludir brevemente al proceso de cambio
y continuidad. La cosmovision en la que el complejo de meteorologia serrano se in-
serta y de la que aqui se ha tratado un fragmento constituye un producto generado his-
toricamente y dependiente de una tradicion diacrénica de larga duracion?'. Un
elemento medular en ella es, se ha visto, el sistema de regadio prehispanico que con-
figura el paisaje texcocano y gobierna omnipresente la vida cotidiana. Pero no debe
identificarse o confundirse el proceso de pervivencia con la continuidad lineal: 1a 16-
gica especifica que gobierna los elementos posibilita incorporar otros nuevos —la
«amestizacion» del inframundo con nuevos objetos acordes a las nociones urbanas de
riqueza y fertilidad, la imagen de los ahuaques con atuendo de charro, las ofrendas
que reproducen construcciones de kioscos y postes eléctricos introducidos reciente-
mente en el area, etc.— pero coherentes con la conceptualizacion general cosmica de
los nahuas. Las nuevas adopciones «ajenas» resultan coherentes en la matriz tradicio-
nal de acuerdo a una logica subyacente o suerte de «nticleo duro» que las propicia
abriéndose a los procesos creativos (véase Lopez Austin 2001: 58-64).

Y este dinamismo no deja de vincularse a su vez con la existencia de una memoria
historica o conciencia de historicidad generalizada entre los serranos. Tlaloc, la deidad
dadora de las lluvias y asociada al cerro homonimo cuya ritualidad refieren en detalle
las fuentes regionales??, ha sido sustituida por la imagen divinizada de Netzahualco-

pado en el arroyo (Lorente 20064, s.f.). A su vez, el «resuello» del remolino podria aludir al mar que llena el
interior de Tlaloc; véase a este respecto la nota 12.

20 Es interesante al respecto que Broda (1991: 476-477), Glockner (1996: 77), Morante (1997: 128-129) y
Townsend y Solis (1991: 27) han citado la presencia significativa de estas botellas llenas de semillas en la cum-
bre del Cerro.

21 Véanse al respecto los planteamientos de Good (principalmente 2004, 2005) sobre los nahuas de Rio Bal-
sas, en Guerrero.

22 Entre las principales: AGN (1910: 22), (1984 I: 84-85) y Pomar (1891: 15).
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yotl, el monarca que construy6 el sistema hidraulico y que se identifica con el reparto
regional del agua. Un personaje historico ha sido incorporado a la historia mitica re-
gional. Esto resulta evidente al releer los Titulos de Tetzcutzingo. Alli los serranos le
piden al monarca (en un eco que no deja de resultar evocador del Himno de Tlaloc??):
«Concédenos agua de riego y consumo, para que beban los nifios [sus hijos de V.]» Y
aquél les contesta, transmitiéndoles tranquilidad: «Este agua nadie se la va a quitar,
porque es propiedad real. Esta agua servira a todos mis hijos que estan en mi pueblo
Texcoco»** (McAfee y Barlow 1946: 113).

6. Referencias bibliograficas

ALBORES, Beatriz
1997  «Los quicazcles y el arbol cosmico del Olotepec, Estado de México», en Granice-
ros: cosmovision y meteorologia indigenas de Mesoamérica, Beatriz Albores y Jo-
hanna Broda, eds., pp. 379-447. México: El Colegio Mexiquense / Universidad
Nacional Auténoma de México.

ALBORES, Beatriz y Johanna BRODA (eds.)
1997a  Graniceros: cosmovision y meteorologia indigenas de Mesoamérica. México: El
Colegio Mexiquense / Universidad Nacional Autébnoma de México.
1997b «Presentaciony, en Graniceros: cosmovision y meteorologia indigenas de Mesoa-
mérica, Beatriz Albores y Johanna Broda, eds., pp. 11-19. México: El Colegio Me-
xiquense / Universidad Nacional Autonoma de México.

ArLvAarREZ HEIDENREICH, Laurencia
1987  La enfermedad y la cosmovision en Hueyapan, Morelos. México: Instituto Nacional
Indigenista.

ARAMONI BURGUETE, Maria Elena
1990  Talokan tata, talokan nana: nuestras raices. Hierofanias y testimonios de un mundo
indigena. México: Consejo Nacional para la Cultura y las Artes.

ARCHIVO GENERAL DE LA NACION (AGN)
1910  Proceso inquisitorial del Cacique de Texcoco. México: Eusebio Gémez de la Puente.

AVINA CERECER, Gustavo
1997  «El caso de dofia Pragedis en la logica de la fuerza del rayo», en Graniceros: cos-
movision y meteorologia indigenas de Mesoamérica, Beatriz Albores y Johanna
Broda, eds., pp. 289-30. México: El Colegio Mexiquense / Universidad Nacional
Autonoma de México.

BARRIOS, Miguel
1949  «Textos de Hueyapan, Morelos». Tlalocan 1 (2): 53-76.

BAYTELMAN, Bernardo
1993 Acerca de plantas y de curanderos. Etnobotanica y antropologia médica en el es-
tado de Morelos. México: Instituto Nacional de Antropologia e Historia.

2 Véase la Historia General de fray Bernardino de Sahagtin (1999: 316-319).
24 En nahuatl, y de la misma fuente: «ca nel oncan anmechtequipanozque inixquichtin nopilhuantzintzin.
inompa cate in tlatoca altepetl Tetzcocoy.

112 Revista Espaiiola de Antropologia Americana
2009, vol. 39, num. 1, 97-118



David Lorente Fernandez Nociones de etnometeorologia nahua. el complejo ahuaques-granicero

BONFIL BATALLA, Guillermo
1995  «Los que trabajan con el tiempo. Notas etnograficas sobre los graniceros de la Sie-
rra Nevada, Méxicoy» [1968], en Obras escogidas de Bonfil Batalla, vol. 1, pp. 239-
270. México: Instituto Nacional indigenista.

BrAVO MARENTES, Carlos
1997  «Iniciacion por el rayo en Xalatlaco, Estado de México», en Graniceros: cosmo-
vision y meteorologia indigenas de Mesoamérica, Beatriz Albores y Johanna Broda,
eds., pp. 359-379. México: El Colegio Mexiquense / Universidad Nacional Auto-
noma de México.

BRrRAVO MARENTES, Carlos y Alejandro PATINO
1986  «Iniciacion por el rayo: la biografia de ‘“Tio Goyito’». México Indigena 9: 37-41.

BRrobpA, Johanna

1971  «Las fiestas aztecas de los dioses de la lluviay. Revista Espaiiola de Antropologia
Americana 6: 245-327.

1989  «Geografia, clima y observacion de la naturaleza en la Mesoamérica prehispanicay,
en Las mascaras de la cueva de Santa Ana Teloxtoc, Ernesto Vargas, ed., pp. 35-
51. México: Universidad Nacional Autonoma de México.

1991  «Cosmovision y observacion de la naturaleza: El ejemplo del culto de los cerrosy,
en Arqueoastronomia y etnoastronomia en Mesoamérica, Johanna Broda, Stanislaw
Iwaniszewski y Lucrecia Maupomé, eds., pp. 461-500. México: Universidad Na-
cional Autéonoma de México.

1997  «El culto mexica de los cerros de la Cuenca de México: apuntes para la discusion
sobre granicerosy, en Graniceros.: cosmovision y meteorologia indigenas de Me-
soameérica, Beatriz Albores y Johanna Broda, eds., pp. 49-91. México: El Colegio
Mexiquense, Universidad Nacional Autonoma de México.

2001  «Ritos mexicas en los cerros de la Cuenca: los sacrificios de nifiosy», en La montaiia
en el paisaje ritual, Johanna Broda, Stanislaw Iwaniszewski y Arturo Montero, co-
ords., pp. 295-317. México: Consejo Nacional para la Cultura y las Artes / Instituto
Nacional de Antropologia e Historia.

2008  «Historia comparada de las culturas indigenas de Américay, en El historiador frente
a la Historia. Historia Comparada, Alicia Meyer, coord. México: Universidad Na-
cional Autonoma de México.

CODICE XOLOTL
1980  Codice Xolotl, edicion de Charles E. Dibble. México: Universidad Nacional Auto-
noma de México.

CooK DE LEONARD, Carmen
1966  «Roberto Weitlaner y los granicerosy», en Summa Antropoldgica en homenaje a Roberto
J. Weitlaner, pp. 291-298. México: Instituto Nacional de Antropologia e Historia.

DE LA SERNA, Jacinto
1987  «Manual de Ministros de Indios Para el Conocimiento de sus Idolatrias, y Extirpa-
cion de Ellasw, en El alma encantada. Anales del Museo Nacional de México
[1892], Pedro Ponce, Pedro Sanchez de Aguilar y otros, pp. 265-480. México: Ins-
tituto Nacional Indigenista / Fondo de Cultura Economica.

DURAN, fray Diego
1984  Historia de las Indias de Nueva Esparia e Islas de Tierra Firme [1967] 2 vols. Mé-
xico: Porrua.

Revista Espariola de Antropologia Americana 113
2009, vol. 39, num. 1, 97-118



David Lorente Ferndandez Nociones de etnometeorologia nahua: el complejo ahuaques-granicero

EsPINOSA PINEDA, Gabriel
1997  «Hacia una arqueoastronomia atmosférica», en Graniceros: cosmovision y meteo-
rologia indigenas de Mesoamérica, Beatriz Albores y Johanna Broda, eds., pp. 91-
106. México: El Colegio Mexiquense / Universidad Nacional Autobnoma de
México.

GALINIER, Jacques
1990a La mitad del mundo. Cuerpo y cosmos en los rituales otomies. México: UNAM /
Centro de Estudios Mexicanos y Centroamericanos / Instituto Nacional Indigenista.
1990b  «El depredador celeste. Notas acerca del sacrificio entre los mazahuasy». Anales de
Antropologia 27: 251-267.

GLOCKNER, Julio

1996  Los volcanes sagrados. Mitos y rituales en el Popocatépetl y la Iztaccihuatl. Mé-
xico: Grijalbo.

1997  «Los sueiios del tiemperoy», en Graniceros: cosmovision y meteorologia indigenas
de Mesoamérica, Beatriz Albores y Johanna Broda, eds., pp. 503-523. México: El
Colegio Mexiquense / Universidad Nacional Autonoma de México.

2000  Asi en el cielo como en la tierra. Pedidores de lluvia del volcan. México: Grijalbo
/ Benemérita Universidad de Puebla / Universidad Autonoma de Puebla.

2001a «Conocedores del tiempo: los graniceros del Popocatépetl», en Cosmovision, ritual
e identidad de los pueblos indigenas de México, Johanna Broda y Féliz Baez-Jorge,
coords., pp. 299-334. México: Consejo Nacional para la Cultura y las Artes / Fondo
de Cultura Economica.

2001b «Las puertas del Popocateptl», en La montaiia en el paisaje ritual, Johanna Broda,
Stanislaw Iwaniszewski y Arturo Montero, coords., pp. 65-83. México: Consejo
Nacional para la Cultura y las Artes / Instituto Nacional de Antropologia e Historia.

GONZALEZ MONTES, Soledad
1997  «Pensamiento y ritual de los ahuizotes de Xalatlaco, en el Valle de Tolucay», en
Graniceros: cosmovision y meteorologia indigenas de Mesoamérica, Beatriz Al-
bores y Johanna Broda, eds., pp. 313-359. México: Colegio Mexiquense / Univer-
sidad Nacional Autéonoma de México.

GONZALEZ RODRIGO, José
1993 Santa Catarina del Monte. Bosques y hongos. México: Universidad Iberoameri-
cana

GOMEZ SAHAGUN, Lucila
1992 San Miguel Tlaixpan. Cultivo tradicional de la flor. México: Universidad Iberoa-
mericana.

Goob EsSHELMAN, Catharine

2001  «Oztotempan: ‘el ombligo del mundo’», en La montaria en el paisaje ritual, Jo-
hanna Broda, Stanislaw Iwaniszewski y Arturo Montero, coords., pp. 375-395. M¢é-
xico: Consejo Nacional para la Cultura y las Artes / Instituto Nacional de
Antropologia e Historia.

2004  «La vida ceremonial en la construccion de la cultura: procesos de identidad entre
los nahuas de Guerrero», en Historia y vida ceremonial en las comunidades meso-
americanas. los ritos agricolas, Broda, Johanna y Catharine Good Eshelman, co-
ords., pp. 127-149. México: Instituto Nacional de Antropologia e Historia /
Universidad Nacional Auténoma de México.

114 Revista Espaiiola de Antropologia Americana
2009, vol. 39, num. 1, 97-118



David Lorente Fernandez Nociones de etnometeorologia nahua. el complejo ahuaques-granicero

2005  «‘Trabajando juntos como uno’: Conceptos nahuas del grupo doméstico y la per-
sonay, en Familia y parentesco en México y Mesoamérica. Unas miradas antro-
pologicas, David Robichaux (comp.), pp. 275-294. México: Universidad
Iberoamericana.

HUICOCHEA, Liliana
1997  «Yeyecatl-yeyecame: peticion de lluvia en San Andrés de la Cal», en Graniceros:
cosmovision y meteorologia indigenas de Mesoamérica, Beatriz Albores y Johanna
Broda, eds., pp. 233-255. México: El Colegio Mexiquense / Universidad Nacional
Autéonoma de México.

INEGI (Instituto Nacional de Estadistica, Geografia ¢ Informatica)
2000  XII Censo General de Poblacion. México: INEGI.

INGHAM, John M.
1989  Mary, Michael, and Lucifer. Folk Catholicism in Central Mexico [1986]. Austin:
University of Texas Press.

IXTLIXOCHITL, Fernando de Alba
1965  Obras historicas, 2 vols. México: Editora Nacional.

KNaB, Tim
1991  «Geografia del inframundo». Estudios de Cultura Nahuatl 21: 31-57.

LASTRA DE SUAREZ, Yolanda
1980  El ndhuatl de Texcoco en la actualidad. México: Universidad Nacional Autdbnoma
de México.

LoOpPEZ AUSTIN, Alfredo

1967  «Cuarenta clases de magos del mundo nahuatly. Estudios de Cultura Nahuatl 7:
87-117.

1990  Los mitos del tlacuache. México: Alianza editorial.

1996  Cuerpo humano e ideologia. Las concepciones de los antiguos nahuas [1980] 2
vols. México: Universidad Nacional Auténoma de México.

2000  Tamoanchan y Tlalocan [1994]. México: Fondo de Cultura Economica.

2001  «El nucleo duro, la cosmovision y la tradicion mesoamericanay, en Cosmovision,
ritual e identidad de los pueblos indigenas de México, Johanna Broda y Féliz Baez-
Jorge, coords., pp. 47-65. México: Consejo Nacional para la Cultura y las Artes /
Fondo de Cultura Economica.

LORENTE FERNANDEZ, David

2006a La razzia cosmica: una concepcion nahua sobre el clima (El complejo ahuaques-
tesiftero en la Sierra de Texcoco, México). Tesis de Maestria. Universidad Iberoa-
mericana, México.

2006b  «Infancia nahua y transmision de la cosmovision: los ahuaques o espiritus pluviales
en la Sierra de Texcoco (México)». Boletin de Antropologia Universidad de An-
tioquia 20 (37): 152-168.

2008  «Larazzia cosmica: Ahuaques y tesifteros en la Sierra de Texcoco. Nociones para
una teoria nahua sobre el climay, en Aires y lluvias. Antropologia del clima en Meé-
xico, Annamdria Lammel, Marina Goloubinoff'y Esther Katz, eds. México: Centro
de Investigaciones y estudios Superiores en Antropologia Social / Centro Francés
de Estudios Mexicanos y Centroamericanos / Institut de Recherche pour le Déve-
loppement / Universidad Iberoamericana.

s.f. «Deidades de la lluvia, graniceros y ofrendas terapéuticas en la Sierra de Texcoco».

Revista Espariola de Antropologia Americana 115
2009, vol. 39, num. 1, 97-118



David Lorente Ferndandez Nociones de etnometeorologia nahua: el complejo ahuaques-granicero

Anales de Antropologia 41 (2). En prensa.

Luro, Alessandro
1995  Latierra nos escucha. La cosmologia de los nahuas a través de las suplicas rituales.
Meéxico: Consejo Nacional para la Cultura y las Artes / Instituto Nacional Indigenista.

MADSEN, William
1955  «Shamanism in Méxicoy». Southwestern Journal of Anthropology 11: 48-57.
1960  The Virgin's Children. Life in an Aztec Village Today. Austin: University of Texas
Press.

MAGAZINE, Roger y Martha Areli RAMIREZ SANCHEZ
2007  «Continuity and Change in San Pedro Tlalcuapan, Mexico: Childhood, Social Re-
production, and Transnational Migration», en Generations and Globalization: Fa-
mily, Youth and Age in the New World Economy, Jennifer Cole and Deborah
Durham, eds., pp. 52-73. Bloomington: Indiana University Press.

Mc AFEE, Byron y R. H. BARLOW
1946  «The Titles of Tetzcotzinco (Santa Maria Nativitas)». Tlalocan 2: 110-127.

MEDINA, Andrés
2001  «La cosmovision mesoamericana: una mirada desde la etnografia», en Cosmovi-
sion, ritual e identidad de los pueblos indigenas de México, Johanna Broda y Féliz
Baez-Jorge, coord., pp. 67-163. México: Consejo Nacional para la Cultura y las
Artes / Fondo de Cultura Econémica.

MOLINA, fray Alonso de
2004  Vocabulario en lengua castellana y mexicana y mexicana y castellana [1970]. Mé-
xico: Porrua.

MOoONTOYA BRIONES, José de Jesus
1964  Atla: Etnografia de un pueblo nahuatl. México: Instituto Nacional de Antropologia
e Historia.

MORANTE, Rubén B.
1997  «El Monte Tlaloc y el calendario mexica», en Graniceros: cosmovision y meteo-
rologia indigenas de Mesoamérica, Albores, Beatriz y Johanna Broda, eds., pp.
107-139. México: El Colegio Mexiquense / Universidad Nacional Auténoma de
Meéxico.

MORAYTA MENDOZA, L. Miguel
1997  «Latradicion de los aires en una comunidad del norte del estado de Morelos: Oco-
tepecy, en Graniceros: cosmovision y meteorologia indigenas de Mesoamérica,
Albores, Beatriz y Johanna Broda, eds., pp. 217-233. México: El Colegio Mexi-
quense, Universidad Nacional Auténoma de México.

NoRIEGA OrROZCO, Blanca Rebeca
1997  «Tlamatines: los controladores de tiempo de la falda del Cofre de Perote, estado
de Veracruz», en Graniceros: cosmovision y meteorologia indigenas de Mesoameé-
rica, Beatriz Albores y Johanna Broda, eds., pp. 525-563. México: El Colegio Me-
xiquense / Universidad Nacional Auténoma de México.

Nuting, Hugo
1998  «La transformacion del tezitlaze o tiempero en el medio poblano tlaxcaltecay, en
La cultura plural. Homenaje a Italo Signorini, Alessandro Lupo y Alfredo Lopez

116 Revista Espaiiola de Antropologia Americana
2009, vol. 39, num. 1, 97-118



David Lorente Fernandez Nociones de etnometeorologia nahua. el complejo ahuaques-granicero

Austin, eds., pp. 159-171. México: Universidad nacional Autonoma de México /
Universita Degli Studi di Roma ‘La Sapienza’.

1989  «Sincretismo y aculturacion en la mentalidad magico-religiosa popular mexicanay.
L’Uomo 2 1. s. (1): 85-124.

NuTtiNg, Hugo y Jean FORBES DE NUTINI
1987  «Nahualismo, control de los elementos y hechiceria en Tlaxcala ruraly», en La he-
terodoxia recuperada. En torno a Angel Palerm, Susan Glantz, comp., pp. 321-
346. México: Fondo de Cultura Econémica.

PALERM, Angel y Eric WOLF
1972 Agricultura y civilizacion en Mesoamérica. México: SEP Setentas.

PALERM VIQUEIRA, Jacinta
1993 Santa Maria Tecuanulco. Floricultores y musicos. México: Universidad Iberoame-
ricana.
1995  «Sistemas hidraulicos y organizacion social: La polémica y los sistemas de riego del
Acolhuacan septentrional». Mexican Studies / Estudios Mexicanos 11(2): 163-178.

PAULO MAYA, Alfredo
1997  «Claclasquis o aguadores de la region del Volcan de Morelos», en Graniceros: cos-
movision y meteorologia indigenas de Mesoamérica, Beatriz Albores y Johanna
Broda, eds., pp. 255-289. México: El Colegio Mexiquense, Universidad Nacional
Auténoma de México.

PEREZ L1ZAUR, Marisol
1975  Poblacion y sociedad. Cuatro comunidades del Acolhuacan. México: Secretaria
de Educacion Publica / Instituto Nacional de Antropologia e Historia.

PiTARCH, Pedro
1996  Chu’lel. Una etnografia de las almas tzeltales. México: Fondo de Cultura Econo-
mica.
2007  «El canon prehispanico». Diario de Campo. Boletin interno de los investigadores
del darea de Antropologia, INAH, 94: 70-77.

POMAR, Juan Bautista
1891  «Relacion de Tezcocow, en Nueva coleccion de documentos para la historia de
Meéxico, pp. 3-64. México: Salvador Chavez Hayhoe.

REYES GARCiA, Luis y Dieter CHRISTENSEN
1990  El anillo de Tlalocan. Mitos, oraciones, cantos y cuentos de los Nawas actuales
de los Estados de Veracruz y Puebla [1976]. México: Centro de Investigaciones y
Estudios Superiores en Antropologia Social / Estado de Puebla / Fondo de Cultura
Economica.

RoBIcHAUX, David

1997  «Clima y continuidad de las creencias prehispanicas en la region de La Malinche
(México)», en Antropologia del clima en el mundo hispanoamericano. Tomo II,
Marina Goloubinoff, Annamaria Lammel y Esther Katz, eds., pp. 7-30. Quito:
Abya-Yala.

2001  «Cultura, economia y grupo doméstico en México: una critica y una propuesta
desde la antropologia», en La familia en América del Norte: evolucion, problema-
tica y politica, M. Ribeiro, G. Gondeau y S. Hernandez, coord., pp. 265-319. M¢-
xico: Editorial Trillas.

Revista Espariola de Antropologia Americana 117
2009, vol. 39, num. 1, 97-118



David Lorente Ferndandez Nociones de etnometeorologia nahua: el complejo ahuaques-granicero

2005  «Principios patrilineales en un sistema bilateral de parentesco: residencia, herencia
y el sistema familiar mesoamericano», en Familia y parentesco en México y Me-
soamérica: unas miradas antropologicas, David Robichaux, coord., pp. 167-275.
Meéxico: Universidad Iberoamericana.

ROBLES, Alejandro
1997  «Noticias historicas y actuales sobre lugares de culto en la zona del Ajusco y en el
Pedregal de San Angel», en Graniceros: cosmovisién y meteorologia indigenas de
Mesoameérica, Beatriz Albores y Johanna Broda, eds., pp. 157-173. México: El Co-
legio Mexiquense, Universidad Nacional Auténoma de México.

RODRIGUEZ RoJO, Alma Rosa
1995  San Juan Tezontla. Lucha por el agua. México: Universidad Iberoamericana.

SAHAGUN, fray Bernardino de
1999  Historia general de las cosas de Nueva Esparia. Porraa, México.

SANDSTROM, Alan R.

1991  Corn is Our blood: Culture and Ethnic Identity in a Contemporary Aztec Indian
Village. Norman: University of Oklahoma Press.

1998  «El nene lloroso y el espiritu nahua del maiz: el cuerpo humano como simbolo
clave en la Huasteca veracruzanay, en Nuevos aportes al conocimiento de la Huas-
teca, Jests Ruvalcaba, coord., pp. 59-94. México: Centro de Investigaciones y Es-
tudios Superiores en Antropologia Social / Centro Francés de Estudios Mexicanos
y Centroamericanos / Centro de Investigaciones Historicas de San Luis Potosi /
Instituto Politécnico Nacional / Universidad Auténoma Chapingo / Instituto Na-
cional Indigenista.

SCHUMANN GALVEZ, Otto
1997  «Los ‘graniceros’ de Tilapa, Estado de México», en Graniceros: cosmovision y me-
teorologia indigenas de Mesoamérica, Beatriz Albores y Johanna Broda, eds., pp.
303-313. México: El Colegio Mexiquense, Universidad Nacional Autéonoma de
México.

SIGNORINI, Italo y Alessandro Luro
1989  Los tres ejes de la vida: almas, cuerpo, enfermedad entre los nahuas de la Sierra
de Puebla. Xalapa: Universidad Veracruzana.

ToWNSEND, Richard y Felipe SoLis
1991  «The Mt. Tlaloc Project», en 7o Change Place: Aztec Ceremonial Landscapes,
David Carrasco, ed., pp. 26-30. Colorado: University Press of Colorado.

WICKE, Charles y Fernando HORCASITAS
1955  «Archaeological Investigations on Monte Tlaloc, México». Mesoamerican Notes
5: 83-96.

118 Revista Espaiiola de Antropologia Americana
2009, vol. 39, num. 1, 97-118




<<
  /ASCII85EncodePages false
  /AllowTransparency false
  /AutoPositionEPSFiles false
  /AutoRotatePages /None
  /Binding /Left
  /CalGrayProfile (Dot Gain 15%)
  /CalRGBProfile (sRGB IEC61966-2.1)
  /CalCMYKProfile (Euroscale Coated v2)
  /sRGBProfile (sRGB IEC61966-2.1)
  /CannotEmbedFontPolicy /Error
  /CompatibilityLevel 1.4
  /CompressObjects /Off
  /CompressPages true
  /ConvertImagesToIndexed true
  /PassThroughJPEGImages true
  /CreateJobTicket false
  /DefaultRenderingIntent /Default
  /DetectBlends true
  /DetectCurves 0.1000
  /ColorConversionStrategy /UseDeviceIndependentColorForImages
  /DoThumbnails false
  /EmbedAllFonts true
  /EmbedOpenType false
  /ParseICCProfilesInComments true
  /EmbedJobOptions true
  /DSCReportingLevel 0
  /EmitDSCWarnings false
  /EndPage -1
  /ImageMemory 1048576
  /LockDistillerParams true
  /MaxSubsetPct 100
  /Optimize false
  /OPM 0
  /ParseDSCComments true
  /ParseDSCCommentsForDocInfo true
  /PreserveCopyPage false
  /PreserveDICMYKValues true
  /PreserveEPSInfo true
  /PreserveFlatness true
  /PreserveHalftoneInfo false
  /PreserveOPIComments false
  /PreserveOverprintSettings true
  /StartPage 1
  /SubsetFonts true
  /TransferFunctionInfo /Remove
  /UCRandBGInfo /Remove
  /UsePrologue false
  /ColorSettingsFile ()
  /AlwaysEmbed [ true
  ]
  /NeverEmbed [ true
  ]
  /AntiAliasColorImages false
  /CropColorImages true
  /ColorImageMinResolution 150
  /ColorImageMinResolutionPolicy /OK
  /DownsampleColorImages false
  /ColorImageDownsampleType /Bicubic
  /ColorImageResolution 300
  /ColorImageDepth -1
  /ColorImageMinDownsampleDepth 1
  /ColorImageDownsampleThreshold 1.50000
  /EncodeColorImages false
  /ColorImageFilter /FlateEncode
  /AutoFilterColorImages false
  /ColorImageAutoFilterStrategy /JPEG
  /ColorACSImageDict <<
    /QFactor 1.30
    /HSamples [2 1 1 2] /VSamples [2 1 1 2]
  >>
  /ColorImageDict <<
    /QFactor 1.30
    /HSamples [2 1 1 2] /VSamples [2 1 1 2]
  >>
  /JPEG2000ColorACSImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 10
  >>
  /JPEG2000ColorImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 10
  >>
  /AntiAliasGrayImages false
  /CropGrayImages true
  /GrayImageMinResolution 150
  /GrayImageMinResolutionPolicy /OK
  /DownsampleGrayImages false
  /GrayImageDownsampleType /Bicubic
  /GrayImageResolution 150
  /GrayImageDepth -1
  /GrayImageMinDownsampleDepth 2
  /GrayImageDownsampleThreshold 1.50000
  /EncodeGrayImages false
  /GrayImageFilter /FlateEncode
  /AutoFilterGrayImages false
  /GrayImageAutoFilterStrategy /JPEG
  /GrayACSImageDict <<
    /QFactor 1.30
    /HSamples [2 1 1 2] /VSamples [2 1 1 2]
  >>
  /GrayImageDict <<
    /QFactor 1.30
    /HSamples [2 1 1 2] /VSamples [2 1 1 2]
  >>
  /JPEG2000GrayACSImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 10
  >>
  /JPEG2000GrayImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 10
  >>
  /AntiAliasMonoImages false
  /CropMonoImages true
  /MonoImageMinResolution 1200
  /MonoImageMinResolutionPolicy /OK
  /DownsampleMonoImages false
  /MonoImageDownsampleType /Bicubic
  /MonoImageResolution 300
  /MonoImageDepth -1
  /MonoImageDownsampleThreshold 1.50000
  /EncodeMonoImages false
  /MonoImageFilter /CCITTFaxEncode
  /MonoImageDict <<
    /K -1
  >>
  /AllowPSXObjects false
  /CheckCompliance [
    /None
  ]
  /PDFX1aCheck false
  /PDFX3Check false
  /PDFXCompliantPDFOnly false
  /PDFXNoTrimBoxError true
  /PDFXTrimBoxToMediaBoxOffset [
    0.00000
    0.00000
    0.00000
    0.00000
  ]
  /PDFXSetBleedBoxToMediaBox true
  /PDFXBleedBoxToTrimBoxOffset [
    0.00000
    0.00000
    0.00000
    0.00000
  ]
  /PDFXOutputIntentProfile (None)
  /PDFXOutputConditionIdentifier ()
  /PDFXOutputCondition ()
  /PDFXRegistryName (http://www.color.org)
  /PDFXTrapped /Unknown

  /CreateJDFFile false
  /Description <<
    /ENU (Use these settings to create PDF documents with minimum image resolution and no font embedding. The PDF documents can be opened with Acrobat and Reader 5.0 and later.)
    /JPN <FEFF3053306e8a2d5b9a306f300130d530a930f330c8306e57cb30818fbc307f3092884c308f305a3001753b50cf89e350cf5ea6308267004f4e9650306b62913048305f00200050004400460020658766f830924f5c62103059308b3068304d306b4f7f75283057307e305930023053306e8a2d5b9a30674f5c62103057305f00200050004400460020658766f8306f0020004100630072006f0062006100740020304a30883073002000520065006100640065007200200035002e003000204ee5964d30678868793a3067304d307e30593002>
    /FRA <>
    /DEU <>
    /PTB <>
    /DAN <>
    /NLD <>
    /SUO <>
    /ITA <>
    /NOR <>
    /SVE <>
    /KOR <FEFFcd5cc18c0020d574c0c1b3c40020c774bbf8c9c0b97c0020c0acc6a9d558ace00020ae00af340020ae30b2a5c7440020d3ecd568d558c9c00020c54aace000200050004400460020bb38c11cb97c0020b9ccb4e4b824ba740020c7740020c124c815c7440020c0acc6a9d558c2edc2dcc624002e0020c7740020c124c815c7440020c0acc6a9d558c5ec0020b9ccb4e000200050004400460020bb38c11cb2940020004100630072006f0062006100740020bc0f002000520065006100640065007200200035002e00300020c774c0c1c5d0c11c0020c5f40020c2180020c788c2b5b2c8b2e4002e>
    /CHS <FEFF4f7f75288fd94e9b8bbe7f6e521b5efa76840020005000440046002065876863ff0c5c065305542b67004f4e768456fe50cf52068fa87387800c4e144e0d5d4c51655b574f5330028be5002000500044004600206587686353ef4ee54f7f752800200020004100630072006f00620061007400204e0e002000520065006100640065007200200035002e00300020548c66f49ad87248672c62535f003002>
    /CHT <FEFF4f7f752890194e9b8a2d5b9a5efa7acb76840020005000440046002065874ef65305542b67005c0f76845f7150cf89e367905ea6ff0c4e264e144e0d5d4c51655b57578b3002005000440046002065874ef653ef4ee54f7f75280020004100630072006f0062006100740020548c002000520065006100640065007200200035002e0030002053ca66f465b07248672c4f86958b555f3002>
    /ESP <FEFF004f007000630069006f006e006500730020007000610072006100200076006500720073006900f3006e00200050004400460020006400650020006c00610020005200450041004100200063006f006e002000640065007300740069006e006f0020006100200069006d007000720065006e00740061>
  >>
>> setdistillerparams
<<
  /HWResolution [2400 2400]
  /PageSize [595.276 841.890]
>> setpagedevice


