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Resumen: El objetivo central del presente escrito es elucidar los principios légicos del sacrificio
humano entre los tarascos. Partimos del andlisis de las fuentes documentales de los siglos xv1
y xv15; en ellas, nos enfocamos en los usos de los cuerpos de las victimas y los resultados que se
desprenden del trabajo invertido en la ceremonia. Se observa, desde esta perspectiva, que si bien
la oblacién ritual puede interpretarse como un don o un acto de comunicacién con las deidades,
lo mas importante es que se transfieren bienes hacia distintas clases de personas y colectivos.
Concluimos, pues, que el tipo de sacrificio realizado por los habitantes del antiguo Michoacan ha
de ser visto como un complejo proceso de redistribucion de energia, capaz de afectar a distintos
tipos de entidades. Segun un principio acumulativo, este inicia con la concentracion de méritos
por el trabajo, contintia con la transformacion de la victima en beneficios potenciales y culmina
con la dispersion de beneficios entre aliados.

Palabras clave: tarascos, Michoacdn, sacrificio humano, intercambio, concepcion del cuerpo
Title: The Tarascans in the Face of Human Sacrifice

Abstract: The aim of this text is to elucidate the logical principles of human sacrifice among
the Tarascans. We start by analyzing sixteenth- and seventeenth-century documentary sources
in search of the uses of the bodies of victims and the results of the labor invested in the ceremony.
From this perspective, although the ritual oblation ritual oblation can be interpreted as a gift or
an act of communication with the deities, the most important aspect is that goods are transferred
to different types of people and groups. Thus, we conclude that the type of sacrifice carried out
by the inhabitants of ancient Michoacan must be seen as a complex process of energy redistribution
capable of affecting different types of entities; following an accumulative principle, this begins
with the concentration of merits for the work, it continues with the transformation of the victim
into potential benefits, and it culminates in the dispersion of benefits among allies.
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INTRODUCCION

El sacrificio es, sin duda, uno de los temas mds presentes en las fuentes documentales
sobre los antiguos tarascos’: practicamente todas las Relaciones geogrdficas del siglo xv1
lo mencionan (Espejel Cabrajal 2016: 103), mientras que en la Relacién de Michoacdn
dicho término figura en 76 de los 153 folios de la obra (Alcald 2000)?. Su estudio, sin
embargo, presenta un nimero considerable de dificultades.

Las excavaciones en los grandes sitios arqueoldgicos del Posclasico Tardio siguen siendo
inhabituales y, en la mayoria de los casos, los vestigios humanos localizados no aportan
informacion directa sobre occisiones rituales (cf. Macias Goytia 1986, Cabrera Castro 1987,
Pollard y Cahue 1999). Una probable excepcion es la enorme acumulacion de restos 6seos
con huellas de corte, procedentes del Edificio B de Tzintzuntzan, actualmente analizado por
Punzo Diaz (2020: 366)°. La iconografia arqueologica, sea lapidaria, ceramica o arte rupes-
tre, suele ser sumamente esquematica y, por consiguiente, no es nada comun que se repre-
senten escenas de ningun tipo (¢f. Williams Garcia 1992, Hernandez Diaz 2006, Gémez
Mussenth 2010, Olmos Curiel 2010, Sanjuan Pérez 2011). Los seres, por lo general, se figu-
ran solo en superficie y son infrecuentes las imagenes de cuerpos descarnados, corazones
sangrantes, cabezas amputadas, pieles de desollados o elementos esqueléticos*.

La cuestion no parece mejor en el ambito documental. No se conoce, a la fecha, nin-
gun manuscrito pictdrico michoacano de origen prehispanico y en todos los disponibles
hasta el momento se nota una marcada influencia cristiana o europea. La principal fuente
escrita, la Relacion de Michoacdn (Alcala 2000), ha perdido casi en su totalidad la pri-
mera de sus partes, aquella en la que se describen los dioses y las fiestas que se hacian
en su honor; los textos restantes son, en su mayoria, tardios y no presentan mas que datos
aislados que, de ninguna manera, podrian bastar para entender las 16gicas del sacrificio.
Dicho de otro modo, para estudiar los rituales que aqui nos conciernen, o cualquier otro
tema ligado a la vision del mundo tarasca, ha de partirse de fuentes en las que estos solo
son tratados de manera tangencial o contextual; ello significa que cualquier abordaje
del tema ha de ser necesariamente aproximativo.

Aun asi, en uno de los trabajos mas importantes al respecto, Pereira (2010) logra plan-
tear un modelo congruente y con una adecuada argumentacion. El investigador francés
propone, a partir del analisis de la Relacion de Michoacdn, la existencia de dos diferen-

! Se conoce como tarascos a una sociedad estatal multiétnica, con el p'urhepecha como lengua de uso

comun, que, al momento de la conquista espafiola, ocupaba mas o menos el mismo territorio que el actual
estado mexicano de Michoacén.

> El tema es algo menos explicito en las ldminas que acompafan al manuscrito: de las 44 ilustraciones
que se conservan, solo 8 aluden directamente al sacrificio (cuatro escenas de aporreamiento, tres de car-
dioectomia y dos de antropofagia).

®  Pereira reporta, sin embargo, un posible caso de cardioectomia. Se trata de un esqueleto en entierro
secundario cuyo esternén muestra marcas de corte (1999: 194-196).

*  Entre las pocas excepciones conocidas se encuentran la magnifica mascara en cobre de un posible deso-
llados conservada en el Museo Nacional de Antropologia, y una pipa en forma de craneo con anteojeras
(cf- Sanjuan Pérez 2011).
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tes formas de sacrificio. La primera tendria por principales victimas a cautivos extranje-
ros y estaria dedicada a las deidades celestes, la segunda seria ejercida sobre miembros
de la propia comunidad y estaria dirigida a las deidades telaricas. Afiade, ademas, que,
contrariamente a lo dicho por autores anteriores (cf. Corona Nufez 1957: 55, Sierra Carri-
llo 2002: 63), la practica del aporreamiento de infractores y acompanantes mortuorios
no deberia considerarse como sacrificial; pues, ademas de no tener un destinatario defi-
nido y no ser necesariamente ejecutado por ritualistas -la lamina 2 refiere a un “carce-
lero”-, estas acciones no parecen haber requerido de ritos de preparacién ni haber deri-
vado en rituales sucesivos.

Se trata, sin duda, de una investigacion seria y de gran erudicion, pero presenta dos
inconsistencias, a nuestro parecer, relevantes. La primera de ellas es que la distincion entre
ajusticiamiento y sacrificio parece, en realidad, mucho menos nitida de lo que se pretende®.
Pereira reconoce que durante las fiestas se podia llegar a elegir a algunos delincuentes
para su occision ritual, pero advierte que estas ocurrian en “un contexto de escenificacion”
en el que los restos de las victimas “eran tratados con cuidado y devocién” (2010: 263-264).
Esto eslo que, de hecho, se observa en las ceremonias de Sicuindiro y Cuingo (cf. Colmich
2008: ft. 10, 10V, 14V, 96V, 134V) pero no parece ocurrir en otras ocasiones. Asi, en castigo
por adulterio, Caricaten ejecuté a flechazos a Aramen y ordend que sus hermanas fueran
sacrificadas y sus cuerpos lanzados a la laguna por “bellacas, malas mujeres” (la lamina
correspondiente muestra claramente la cardioectomda, f. 87; ¢f. Fig. 1). Asimismo, Taria-
curi propuso que a Mauina, por el mismo delito, “jPluguiera a los dioses que la tomaran
y la sacrificaran sus hermanos y la echaran en el rio!” (f. 112v). Una practica semejante se
deduce de lo dicho por Basalenque sobre la laguna de Yuririapundaro: “dicen algunos que
alli echaban los cuerpos que se sacrificaban a sus dioses” (1963: 125).

Fig.1 El sacrificio de las hermanas de Aramen, en la Relacién de Michoacdn (Colmich 2008).

> Eso sin decir que, como bien apunta Espejel Carbajal (2008), es muy probable que el tema de la justicia

haya sido en buena medida introducido por el fraile compilador de la Relacién de Michoacdn.
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Nuestra segunda objecion se refiere a las deidades a las que se dirigian los sacrificios.
Es cierto que, aun cuando, por lo general, esto no suela aclararse, en algunas ocasiones, si
se distingue entre sacrificios para el cielo (Colmich 2008: ft. 73, 113v, 119V, 135) y sacrificios
para la tierra (ff. 43, 134); sin embargo, como en su analisis de los nombres de las deida-
des, Pereira (2010: 258-259) cometi6 el error de seguir a Seler (2000: 227), cuyos conoci-
mientos del p'urhepecha eran menos que incipientes, resulta un poco problematico esta-
blecer qué deidades corresponden a cual de estos dos dominios®. Mds importante aun es
el hecho de que el planteamiento de Pereira (2010) parece descartar la posibilidad de que
un mismo sacrificio pudiera estar simultdneamente dedicado a mas de una divinidad, ya
que, como veremos, multiples pasajes de la Relacion de Michoacdn aluden a ello (Col-
mich 2008: ff. 10-10V, 43, 69V, 135; cf. Espejel Carbajal 2008: 314).

Ninguno de los inconvenientes expuestos parece suficiente para invalidar la pro-
puesta de Pereira (2010); bastan, sin embargo, para plantear la necesidad de explorar
el sacrificio por una via diferente, la del cuerpo, sus partes y las formas en que se con-
centra o distribuye el trabajo invertido en la produccién del ritual. En nuestro anali-
sis, la clave se encuentra en las maneras en que hubo de circular la sangre sacrificial,
las propiedades esenciales de dicho liquido y los tipos de relaciones que, a partir de su
consumo, se podian establecer. La discusion que emprenderemos acerca de la practica
ofrendaria, en general, nos sera ttil para entender la occisién ritual y la automortifica-
cién en términos de acumulacion; lo mismo se vera al revisar los procesos de prepara-
cion para las grandes festividades. El reconocimiento de los destinos de los segmentos
y fluidos que se desprenden del cuerpo de la victima nos ayudara, por ultimo, a plantear
que el sacrificio tarasco hubo de seguir una logica redistributiva en la que el esfuerzo
y riquezas invertidos derivaban en el dispendio de beneficios tanto para los dioses como
para la colectividad humana.

¢ Mucho mas acertado hubiera sido recurrir al trabajo de Monzén (2004). Uréndequauécara es expli-
citamente referido como “dios del lucero” por la Relacion de Michoacdn (Colmich 2008: f. 14). No parece
descabellado imaginar que Curicaueri fuera la divinidad solar: nosotros mismos, en un trabajo previo
(cf. Olivier y Martinez Gonzalez 2015), reconocimos multiples semejanzas con el dios mexica Huitzilo-
pochtli. La identificacion de Cuerauaperi como “diosa de la tierra” tampoco parece especialmente pro-
blematica (cf. Pereira 2010: 259), ya que de ella se dice que era “madre de los dioses de la tierra”, que daba
las mieses y semillas y que enviaba las nubes desde el oriente (Espejel Carbajal 2008, 11: 69-70). A ella se
ofrecian delincuentes durante la fiesta de Sicuindiro (Colmich 2008: ff. 10-10v) y, en una charla con Taria-
curi, Zurumban supone haber explicado: “6ngome ahora este color porque sacrifiqué unos malhechores
llamados vézcata para que vayan sus danimas con las ofrendas a la madre Cuerauaperi” (f. 94). El hecho
de que se ofrecieran a las deidades del “infierno” los malhechores, ejecutados a porrazos, cuyos cuerpos
habrian sido dejados a los carrofieros (f. 134) nos hace pensar que, en efecto, esta diosa hubo de pertene-
cer al mismo ambito. Resulta mucho mas dudosa la identificacion de Xaratanga con la luna; pues, lo poco
que sabemos de ella mds bien remite a atributos lacustres (Espejel Carbajal 2008, 11: 268-290).
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EL SACRIFICIO EN EL CONTEXTO TARASCO

Nuestro principal documento menciona algunas grandes ceremonias publicas en las que,
eventualmente, se podria deducir la realizacion de sacrificios humanos (cf. Espejel Cabra-
jal 2008: 311). La mayor parte de las referencias a tal clase de rituales aparecen en el con-
texto del conflicto entre los uacusecha, el grupo dominante al momento del contacto,
y las otras poblaciones de la cuenca de Patzcuaro. La narraciéon de la mito-historia
de la segunda parte de la Relacion se construye en torno a la oposicion entre dos diferen-
tes modelos comportamentales: el de los islefios, ligado a la vida agricola, y el de los chi-
chimecas asociado a la caza y la guerra. Ambos grupos practican el sacrificio desde el ini-
cio pero parecen hacerlo bajo diferentes modalidades, los autdctonos inmolan humanos
y los recién llegados, ciervos; la serie de conquistas y alianzas que se describen des-
emboca, eventualmente, en la sedentarizacion de los uactsecha, la adopcion de la agri-
cultura, la ereccién de templos y la sustitucion de los animales por victimas huma-
nas en el ritual (¢f. Martinez Gonzalez 2010). Asi, las practicas registradas al momento
de contacto pueden considerarse como emblematicas del modo de ser tarasco, producto
de la fusion de colectivos de caracter opuesto y complementario.

Los tipos de sacrificio que se describen son, grosso modo, tres: la cardioectomia, la pun-
cién del lébulo auricular y el aporreamiento. Los contextos en los que tales eventos se
desarrollan son, sobre todo, la imparticion de justicia, la guerra y la sucesion sefiorial
al interior del irechequa, o estado tarasco. Lo interesante es que, en algunos casos, estos
parecen articularse formando secuencias; asi, por ejemplo, mientras las guerras se ini-
cian con el autosacrificio y culminan con la cardioectomia (Colmich 2008: ff. 15, 131;
Relacién de la Provincia de Acdmbaro en Acufia 1987: 63), la sucesién sefiorial se inicia
con el aporreamiento de los acompanantes funerarios del gobernante fallecido y culmi-
nan con la matanza por cardioectomia de los primeros cautivos tomados por el nuevo
cazonci (Colmich 2008: ff. 30v-31v, 35, 118v-119)”. Por ello, podria pensarse en la existen-
cia de un sistema sacrificial en el que cada una de las practicas registradas posee una
légica propia y que los vinculos entre estas se construyen segiin los propositos especifi-
cos de la ceremonia en cuestion.

Dos de las practicas registradas parecen distanciarse de la mayoria: la ejecucion
de delincuentes y la matanza de acompafantes mortuorios. En ambos casos, puede ser
que exista coincidencia en el hecho de que algo de sus personas haya supuesto diri-
girse a aquel espacio mitico denominado como “el infierno” (Colmich 2008: ff. 43, 118v-
119, 134)% el tratamiento de sus cuerpos parece, sin embargo, bastante diferente.

Ya sea que murieran aporreados o por cardioectomia, los cadaveres de los transgresores
suelen terminar siendo abandonados entre las hierbas o arrojados al agua (ft. 87, 112v, 134),
como si parte del castigo impuesto radicara en hacerlos desaparecer. El desnucamiento,

7 Otras fuentes mencionan la realizacién de autosacrificios como antecedente al sacrificio de cautivos

(Acuna 1987: 291, 342).
8 El destino de los transgresores es explicito; el de los acompanantes funerarios se deduce del que se
enuncia para los gobernantes fallecidos que “los habia de llevar consigo” (Colmich 2008: f. 30v).
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en especial, aparece asociado a una suerte de proceso de degradacion: un mito recogido
por el padre Ramirez sugiere, incluso, que el achocamiento de las cabezas de los sobrevi-
vientes del diluvio hubo de conducir a la pérdida de todos los seres humanos. También
en este caso parece claro que se trata de un acto punitivo, desencadenado por la trans-
gresion de haber ahumado el cielo, y se explica que fue un “sumo sacerdote”, enviado
por la “madre de los dioses” el que “les dio con una calabaza en la cabeza, y se tornaron
perros” (1980: 360).

La occisién de acompaiiantes mortuorios, por el contrario, se describe como parte
de los trabajos requeridos para los funerales sefioriales: se dice que se les ataviaba
con joyas y que se les colocaba en grupos en el interior de la sepultura del cazonci o sus
inmediaciones (Colmich 2008: ff. 30v-31v, 118v-119). Vale decir que nuestros datos sugie-
ren la preservacion de, al menos, una parte de sus funciones y sus vinculos con el sobe-
rano; eran aquellos que “habian comido su pan” y, habiéndole servido en vida, le conti-
nuarian sirviendo tras el deceso (ff. 30-31v).

Vemos, pues, que la diferencia entre estos dos tipos de victimas no radica tanto
en los procedimientos empleados, sino en los sentidos en los que se dirige el esfuerzo,
ya que mientras en el primer caso este concluye con la extincion, en el segundo se dirige
hacia la concentracién en un solo punto, la sepultura del gobernante. Lo que se nota
en el resto de los casos es el desprendimiento de, al menos, un segmento o sustancia cor-
poral para aprovecharlo de un modo diferente. Entre estos, el mas relevante, por su fre-
cuencia, es, en definitiva, la sangre; sin embargo, existen otros, como los huesos, la carne
y la piel, que podrian ayudarnos a entender mejor las légicas de la distribucion.

LOS CAMINOS DE LA SANGRE

La Relacion de Michoacdn sefala, en multiples ocasiones, que una de las principales fun-
ciones de la guerra, el sacrificio y el asesinato significaba “dar de comer” a los dioses (Col-
mich 2008: ff. 69v, 82, 97V, 107-107V, 135, 137). Sabemos que a estos se entregaban las pri-
micias de las cosechas, tabaco, lefia, presas de caza y, sobre todo, sangre humana (ff. 63v,
72; cf. Marquez Joaquin 2015: 217-224)°.

Las deidades suponen haber consumido la sangre que se les ofrecia a través de los indi-
viduos que, ocasionalmente, llegaban a poseer; se cuenta asi que “esta diosa Cueravaperi
se revestia en alguno, de improviso, y cafase amortecido y después ibase él mismo a que
le sacrificasen y dabanle a beber mucha sangre y bebiala” (Colmich 2008: £. 10v).

Al menos, en la fiesta de Sicuindiro también existia la posibilidad de entregar el liquido
hematico a Cuerduaperi y los otros dioses de Zinapécuaro vertiéndolo directamente sobre
las pozas de agua en las que se ubicaban:

®  Anton Caicedo, uno de los primeros exploradores de Michoacdn, dijo que “en algunos cues de los que
a entrado oro e plata e joyas frijoles e axi e maiz” (en Warren 1994: 418).
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Sacrificaban los dichos esclavos y, en sacando los corazones, hacian sus ceremonias
con ellos, y asi calientes como estaban, los llevaban a las fuentes calientes del pueblo
de Araro desde el pueblo de Cindpequaro, y echdbanlos en una fuente caliente pequefia
y atapabanlos con tablas echaban sangre en todas las otras fuentes que estan en el dicho
pueblo, que eran dedicadas a otros dioses que estaban alli. (Colmich 2008: f. 10)'°

La mayor parte, sin embargo, parece ser que para hacer llegar la sangre a los nime-
nes bastaba con untarla directamente sobre sus efigies. Beaumont, por ejemplo, cuenta
que, cuando los primeros espanoles que llegaron a Michoacan regalaron al cazonci
un perro, este decidié sacrificarlo: “tendieron al lebrel como harian con los hom-
bres, de espaldas sobre las gradas del templo en la piedra piramidal, tentandole el lado
del corazén, con gran destreza con una navaja de pedernal se lo abrieron, y sacando-
selo tentaron y untaron con ¢él los rostros de sus idolos” (1932, 11: 17). Varios testimonios
coloniales dan cuenta del hallazgo de “idolos” antropomorfos y zoomorfos de piedra,
metal o madera embadurnados con sangre; en uno de ellos, Antonio de Oliver especi-
fica, incluso, que

a entrado en muchos cues de los que tienen los yndios de la dicha provincia para hazer
sus sacrificios e ydolatrias en los quales a visto e hallado muchas figuras de perros
e de tigres e de rostros de onbres de piedra e de cobre [...] ha visto las dichas figu-
ras puestas en veneracion en los dichos cues los rostros de las dichas figuras llenas
de sangre e ofrecidas ante ellas gallinas e codornices cortadas las cabegas. (en Warren
1994: 409; cf. Warren 1994: 398, 399, 400, 408; Relacién de la Ciudad de Pdtzcuaro
en Acufia 1987: 200)

La Relacién de Tiripitio afiade que estos “eran feos, horribles, y muy hediondos por
la sangre humana que cada dia les ponian” (en Acufia 1987: 342).

Evidentemente, la transferencia de sangre a las deidades no hubo de constituir una
accion desinteresada; nuestras fuentes dejan en claro, en multiples ocasiones, la inten-
cion explicita de obtener a cambio buena fortuna: “Adoraban idolos de piedras y madera,
a los c[ual]les ofrecian comidas y, si en las guerras prendian [a] alguna persona, los sacri-
ficaban delante dellos y le rogaban les diese victoria contra sus enemigos” (Relacion
de la Provincia de Acambaro en Acuifia 1987: 63). Algo semejante parece constatarse
en aquel episodio en el que, no pudiendo vencer a los de Baniqueo (calificados de “valien-
tes hombres”), Hiripan y Tangaxoan optaron por la automortificacién: “Sacrificaronse
las orejas, y toda la gente, por podellos vencer. Y avergonzabanse unos a otros porque
no eran mas esforzados. Y comieron todos y tornaron a dalles combate y durmieron
alli y tornaron a la mafana a pelear y entraronles a medio dia” (Colmich 2008: f. 131).
Podria deducirse de ello la instauracién de un circuito de reciprocidad en el que, como

1% Es interesante notar que entre los pocos sacrificios que figuran en la mitologia contemporanea, se
encuentran justamente aquellos que se dedican a fuentes de agua; en la mayoria de los casos se trata
de huérfanos cuya inmolacién supone aumentar el flujo de liquido vital (cf. Avila Garcia 1995: 95).
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plantea Mauss, el don de sangre obliga al contradon de la suerte (2009: 100). Las cosas,
sin embargo, parecen un tanto mas complejas.

Notamos, para empezar, que los dioses no siempre parecen requerir de sacrificios
para poder alimentarse: la propia Relacion de Michoacdn establece que, durante la guerra
“descalabrandose alguno, alimpiabase con la mano la sangre porque no cayese [borrado]
en el suelo y rucidbanla con los dedos hacia el cielo para dar de comer a los dioses” (Col-
mich 2008: f.113v), e indica que, durante los combates, “abajaban los dioses del cielo
a comer sangre” (f. 20). Se cuenta, igualmente, con un pasaje en el que una hija de Taria-
curi engafa a un noble enemigo, llamado Cando, para asesinarlo; una vez el proposito
cumplido, regresa con su padre: “Y dijole Tariacuri: —Ya has dado de comer a los dio-
ses” (f. 137v).

La Relacién de Michoacdn parece distinguir, sin embargo, entre los verdaderos sacri-
ficios y algunos procedimientos que, por su forma, se le asemejan pero que, en realidad,
no lo son. Esto es lo que ocurre con los amantes de la esposa de Tariacuri, cuando inten-
tan hacer creer a su sefior que habian sido injustamente ajusticiados por él: “Los adulteros,
yéndose a su casa, por el camino sacrificaronse las orejas, que se hicieron grandes aber-
turas en ellas y hendiéronselas como solian hacer a los que tomaban en adulterio y iban
corriendo sangre de ellas y dando gritos” (f. 92).

La captura del sacerdote Naca, por Zétaco y Aramen, también constituye un engafo
pero parece un tanto diferente. Se cuenta que los primos se sangraron las orejas y la derra-
maron sobre unas falsas huellas para hacer creer a su enemigo que, estando de caceria,
habian herido un venado y se encontraban acechandolo. Lo invitan a participar en la par-
tida, prometiéndole las mejores partes del animal; Nacd es, entonces, flechado, capturado
y sacrificado en el templo (ff. 82v-83v; cf. Fig. 2). Se trata de una farsa, por supuesto, pero,
a diferencia del caso anterior, aqui consta el uso de una parafernalia ritual; al entregar
una navaja a Zétaco y Aramen, Taridcuri explica: “~Con ésta daba yo de comer al dios
del fuego, que hace llamas en medio de las casas de los papas, y llevad también estas guir-
naldas de cuero de venado [...] Y llevaban todos sus carcajes a las espaldas y todos entiz-
nados y unas uias de venados atadas en las piernas” (ff. 82v-83). Se nota, ademas, que
este segundo caso tiene como resultado la captura de un cautivo.

Fig.2 La captura de Naca, en la Relacion de Michoacdn (Colmich 2008).
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Parece, entonces, que, aunque basta el derramamiento de sangre para que las divinida-
des se nutran, se requiere adherir a las formas rituales propias del sacrificio para el estable-
cimiento de una relacién -y, por consiguiente, la obtencion del beneficio deseado-.

Por otro lado, las deidades no parecen ser los tnicos destinatarios de la sangre sacrifi-
cial, sino que, al menos ocasionalmente, los propios sacrificantes se impregnaban de ella:
la Relacién de Tancitaro seiala que los tarascos “se sacaban sangre de sus orejas, y de otras
partes, y se untaban las caras con ella” (en Acufia 1987: 291). Si se alimentaba a los dioses
vertiendo el liquido hematico sobre los rostros de sus efigies, ses posible considerar que,
en caso de que un humano la aplicara sobre si mismo, como se atestigua, este se con-
vertiria igualmente en su receptor? Los datos son escasos e imprecisos pero, al menos,
los vocabularios sugieren que algunos seres no necesariamente divinos podrian llegar
a beneficiarse de su consumo; se alude, de hecho, a la existencia de ciertas “brujas” que,
avidas de sangre, succionaban los cuerpos de los menores hasta provocar su muerte:
Gilberti refiere a la siquame huriata pitsipe, “ritualista que desbasta o alisa la fontanela’,
como “bruja que chupa sangre” (1997: 230), en tanto que el Diccionario grande de la len-
gua de Michoacdn alude a una “bruxa que mata chupando la criatura’, siquame huriyata
picuhtsicuhpe, de picuhtsicuni “despegonar la fruta” (1991, 1 119; 11: 423)"".

El mito de creacion registrado por el padre Ramirez (1980: 359-360) y la Relacién
de Ajchitlan (en Acufa 1987: 36-37) muestra que la sangre divina extraida en autosacrifi-
cio tiene la capacidad de animar objetos aparentemente inertes:

Los hombres decian aver hecho los dioses de ocho pelotillas hechas de ceniza [0 ceniza
y metales], ruciadas con sangre que se sac6 de las orexas un mensagero que los dioses
del cielo enviaron para eso, llamado Curiti Caheri, que quiere decir gran sacerdote;
y a cabo de averlas tenido algunos dias en un bacin, de las quatro salieron varones;
y de las otras quatro, mujeres [...] Y por averles contentado a los dioses, les echa-
ron la bendicién, y comenzaron a multiplicar y de alli vinieron los demas. (Ramirez
1980: 359-360)"?

Consta, por otro lado, que, eventualmente, la transferencia de sangre humana podia
servir para dafiar a otros. La Relacién de Michoacdn sehala que:

1 A excepcién de un proceso en contra de unas brujas mulatas que pretendian “chupar una criatura”, no

hemos podido encontrar otros datos sobre brujas chupa-sangre en la region (cf. Argueta, Xochitl Reyes

y Ballesteros 1983: 5, 131). Para mayor informacion sobre esta clase de brujeria, puede consultarse Marti-
nez Gonzélez (2006 y 2009).

2 La Relacion de Michoacdn no preserva este mito. Sin embargo, parece que este también hubo de estar
vigente entre sus informantes, ya que se explica que “decia es esta gente que los hombres hicieron los dio-
ses de ceniza” (Colmich 2008: f. 26v). En el Lienzo de Jiquilan —también llamado de Jucutacato-, el lugar
de origen lleva el nombre de Chalchihuitl Ahpazco, “en el cajete de piedra verde”, y se muestra a un grupo

de hombres emergiendo de un vaso. Esta imagen se acompaiia de la glosa “Del cajete de piedra preciosa

verde vinieron los creados de ceniza, y la casa de los dardos y los toltecas, todos los nahuas, y los poseedo-
res (trabajadores) de la pluma de quetzal y los taladradores de piedra (que fabricaban cuentas de piedra pre-
ciosa verde) y los que hacian el resplandeciente adorno pulido para el pelo” (Seler 2000: 158; ¢f. Roskamp

1998: 116). Como bien lo ha demostrado Roskamp (1998), se trata de un texto creado por grupos nahuas

incorporados al imperio michoacano.
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Antes que peleasen con sus enemigos, iban aquellas espias y llevaban de aquellas peloti-
llas de olores y plumas de dguilas y dos flechas ensangrentadas y entraban secretamente
en los pueblos y ascondianlo en algunas sementeras, o cabe la casa del sefior, o cabe
el cu, y volvianse sin ser sentidos, y eran aquellos hechizos para hechizar el pueblo.
(Colmich 2008: f. 15)*?

En otra parte, se ailade: “También aquellos hechiceros hiciéronles en creyente, que
el agua con que se bautizaban, que les echaban encima las cabezas, que era sangre y que
les hendian las cabezas a sus hijos y por eso no los osaban bautizar, que decian que se
les habian de morir” (Colmich 2008: f. 53). Podria ser que la sangre, en contexto no cere-
monial, simplemente, fuera nociva para los humanos comunes, como se propuso en otras
ocasiones (cf. Martinez Gonzélez 2013: 35-36). Hoy consideramos, no obstante, mucho
mas probable que su caracter benéfico o nefasto hubiera variado de acuerdo con la inten-
cion de aquellos que la transferian.

Un ultimo punto a considerar es el hecho de que, al menos, algunas veces, los dones
de liquido hematico no solo parecen haber afectado a quienes lo recibian, sino también
a quienes se lo extrafan. Se registran, al respecto, dos diferentes resultados: la transfor-
macion, por un lado, y la comunicacion con las deidades, por el otro. Respecto a lo pri-
mero, se dice, asi, que ciertos personajes “horadabanse las orejas; echabanse en rios hon-
dos y estabanse alli metidos, decian que de alli salian valientes, unos hechos tigres, otros
leones vy, otros, lagartos, y otros culebras, y que en efecto se transformaban estas figu-
ras como en Espana las brujas” (Relacion de Ajuchitldn en Acuia 1987: 36)'*. En cuanto
a lo segundo, se explica “que a los pobres que habian traido lefia y se habian sacrificado
las orejas, les aparescian en suefos sus dioses y les decian qué habian dicho: que les darian
de comer y que se casasen con tal o tal persona” (Colmich 2008: f. 36).

La sangre aparece, entonces, como una preciada esencia cuyo flujo hace posible la subsis-
tencia de aquellos dioses que crearon la vida humana y garantizan su continuidad. El simple
derramamiento de liquido hematico no parece producir nada en particular; las deidades,
como tal vez otros seres, parecen alimentarse por si mismos y, por consiguiente, no pare-
cen requerir de los vivos para obtenerlo. Lo que hacen los tarascos, a través del sacrificio, es
intervenir sobre la circulacion de sangre en su propio beneficio, sea para dafar a los enemi-
gos o para propiciar un vinculo la reciprocidad con los nimenes. Los datos sugieren, ade-
mas, que la practica sacrificial no solo incide en aquellos que reciben la sangre, sino también
en quienes la ofrecen, abriendo asi la posibilidad de sobrepasar los limites de los humanos
normales para entrar en contacto con los dioses o para animalizarse.

13 Tales practicas han desaparecido en la actualidad; es notable, sin embargo, el hecho de que atin se recu-

rra al sacrificio en caso de conflicto politico. Uno de los informantes de Gallardo Ruiz comenta al respecto:
“Esa gallina sin plumas en la plaza echaron ahi los priistas; fueron esos mismos que lo echaron [...] También
habian echado unos gatos pelados ahi en el panteén. Buscan haber como es que ganan ya” (2008: 228).

1 También la Relacion de Michoacdn alude a personajes capaces de cambiar de forma a voluntad. Se
cuenta que los de Curinguaro “enviaron [a Patzcuaro] espias diciendo que estaba en lugares muy frago-
sos; y vinieron las espias, y no podian llegar y tornaronse y contrahicieron los ddives y leones y lechuzas
y otros péjaros llamados purtcuzi, Y venian ansi escuchando hasta el lado de las casas” (Colmich 2008:
f. 97v). Desgraciadamente, no se dice nada acerca de los procedimientos usados.
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Los sacrificios de sangre que acabamos de describir parecen, como veremos, bastante
cercanos a las ofrendas de lenia a los templos. Es, tal vez, por ello que el término purhepecha
parandi se utiliza para traducir tanto la nocién de “ofrenda, presente” como la de “sacri-
ficio” (Diccionario grande... 1991, 11: 404)"°. Considerando que el aporte de madera es
la practica ritual mas frecuentemente mencionada por la Relacion de Michoacdn (en 106
de los 153 folios), parece importante dedicarle un espacio para comprender el funciona-
miento del sacrificio en general.

EL FUEGO, ELTRABAJOY EL SACRIFICIO TOTAL

Como bien sefiala Espejel Carbajal, “el cazonci estaba en lugar de Curicaueri para hacer
traer lefia” (2008, I: 300), los principales caudillos uactisecha son descritos como gran-
des lefiadores (cf. Colmich 2008: ft. 63, 63v, 67, 67V, 77, 77V, 78, 88V, 98, 90, 13, 104, 105V),
los gobernantes contaban con sacerdotes, como los cuiritiecha y los hiripatiecha, encar-
gados de asegurar los suministros para el fuego de los templos (ff. 11, 14, 35) y el comun
de la gente estaba obligado a proveerla siempre que se requiriera (ff. 24, 25, 61)*°.

El aporte de madera a los templos, como el autosacrificio, tiene, para empezar,
un aspecto penitencial; se dice, asi, por ejemplo, de Hiripan y Tangaxaoan que “trafan
las espaldas desolladas de la lefia que habian traido para los cues, que se les entraban
los ganchos de la lefia por las espaldas” (f. 103). La lefia para los fogones, tal como la san-
gre, suponia servir para “dar de comer a los dioses celestes y a los dioses de las cuatro par-
tes y al dios del infierno” (f. 77v). Al igual que las ofrendas de liquido hematico, los dones
de fuego hubieron de servir para construir relaciones de reciprocidad con las deidades
y obtener de ellas bienes dificilmente accesibles por medios tecnoldgicos, entre estos,
la prolongacion de la vida (ff. 125-125v) y, sobre todo, éxito en la guerra:

Antes que se partiesen a la guerra, por la fiesta de Hanziuansquaro, mandaba traer
el cazongi lefia para los ques por toda la Provincia, y en la vigilia de la fiesta, estaba
alzada toda aquella lenia en grandes rimeros en el patio. Entonces un sacerdote llamado
hiripati, y cinco de los sacrificadores y cinco de otros sacerdotes llamados ciiritiecha,
hacian unas pelotillas de olores, en una casa que estaba en su casa del cazongi [...]
Y venia aquel sacerdote llamado hiripati y llegabase al fuego y tomaba de aquellas pelo-
tillas de olores y hacia la presente oracion al dios del fuego: -Tt, dios del fuego, que apa-
resciste en medio de las casas de los papas, quiza no tiene virtud esta lefia que habemos

5 Los diccionarios de la colonia presentan muchos otros términos como traducciones de sacrificio;

la mayoria, sin embargo, son de caracter descriptivo. Entre estos, destacan chapdcuhpeni, “sacrificar hom-
bres” (Diccionario grande... 1991, I: 635; 1I: 151), chuhcuquareni “sangrarse” (1991, I1: 167), hangahtahpeni,
hangaqua hucaratahpeni “horadar las orejas a el modo antigua” (1991, 11: 212), mintzita picutspeni “sacar-
les el coragdn” (1991, 11: 334), vemani “morir sacrificado” (1991, 11: 704) y vichu chapacuhuani “sachrificar
perros, o animales muertos” (1991, I1: 714).

6 Se dice, incluso, que se daba pena de muerte a “los que cuatro veces habian dejado de traer lefia para
los fogones” (Colmich 2008: £. 61).
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traido para los quies, y estos olores que teniemos aqui para darte. Rescibelos td, que te
nombran primeramente mafiana de oro, y a ti Vréndequavécara, dios del lucero, y a ti
que tienes la cara bermeja. Mira, que con grita trujo la gente esta lefia para ti. Acabada
esta oracién nombraba todos los sefiores de sus enemigos, por sus nombres a cada
uno, y decia: T4, sefior, que tienes la gente de tal pueblo en cargo, rescibe estos olores
y deja algunos de tus vasallos para que tomemos en las guerras [...] Y hacian todas
estas cirimonias porque sus dioses diesen enfermedad en los pueblos de sus enemigos,
donde habian de ir a conquistar. (ff. 13v-14v; cf. ff. 63, 73 y 128)

Las ofrendas de lenia por parte del cazonci parecen, ademas, haber contribuido a man-
tener a las poblaciones estables; se decia, de este modo, al recién electo gobernante:
“Oyeme esto que te dijere: sé obidiente y trae lefia para los ques, porque la gente comin
esté fija, porque si t no traes lenia, ;qué ha de ser dellos, si t eres malo? Entra en las casas
de los papas a tu oracion y retén los vasallos de nuestro dios Curicaveri, que no se vayan
a otra parte” (f. 22).

El funcionamiento de tal practica se torna mucho mas inteligible en el caso de aquellas
revelaciones divinas que conducen a la adquisicion del poder seforial. Es bien conocido
el caso de Hiripan y Tangaxoan, quienes, después de afos ofrendando lefa a las deidades,
pasan por un ayuno alimentario a la entrada de una cueva y, durante el suefio, reciben
de Curicaueri y Xaratanga la noticia de que han de ser sefiores y conquistar toda la tierra.
La imagen correspondiente a este pasaje muestra claramente los fogones y a las divini-
dades despertando a los caudillos (ff. 123-124; cf. Fig. 3). Algo parecido se describe sobre
Zurumban, que:

Como trujese lefia para los cties, la diosa Xaratanga le favoresci6 y fué Sacerdote mayor,
y el dios del infierno le oy6 y un topo que salié encima de la tierra, en medio del camino
donde él trafa lefia en Vnguani, ptsose aquel topo en el camino levantado y alli le mandé
que fuese seflor y que tuviese por diosa a Xaratanga, y ahora lo es. (f. 79v)

El caso de Car6comaco parece mds claro aun, ya que, al no descender de una familia
gobernante, resulta evidente que accede al poder gracias a una suerte de proceso de acu-
mulacion de méritos:

Vino al pueblo de Zacapu y empenzd a traer leia para los cties de Querenda angapeti.
Y traia la lefia y poniala por todo el patio, y llegé al medio del patio a dormir con su lefia,
donde estaba el madero muy largo donde descencian los dioses del cielo; y después dor-
mié mds adelante, en un asiento llamado Vandquaro, y asi cada noche se iba llegando
al cu de Querenda angapeti. Y llegd donde estaba Sirunda aran mensajero del dios
Querenda angapeti, y estando al pie del cu tampoco tuvo suefios. Y después empenzd
a sobir por las gradas dél. En cada grada dormia una noche por tener algun suefio
y faltaba poco para llegar a lo alto del cu [...] Querenda angapeti indica a Sirunda
aran:] Toma estos atavios que yo tengo, que son insignias de sefior y serd como yo. Ve
y dile que esta una mujer llamada Quénomen ques del pueblo de Huruapa, que es pobre
como él, que por ahi anduvo a vender agua y se alquilaba para moler maiz en piedras,
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que entrambos se casaran, y que no esté en Cacapu, que no ha de ser sefior alli otro
sefior mas de yo; que no ha de estar otro en mi lugar, que yo me soy el sefior en Cacapu.
Mas que se vaya a ser seflor en Quérequaro, cerca de Cacapu, y su mujer que no esté
con él, mas en otro pueblo llamado Quaruno. (ff. 111v-112v)

Fig.3 Hiripany Tangaxoan ante los dioses Curicaueri y Xaratanga, en la Relacion de Michoacdn
(Colmich 2008).

Las fuentes antiguas no permiten entender el por qué de la relacion entre sacrificio
de sangre y ofrenda de fuego; es posible, sin embargo, que, como en época contempo-
ranea, se considerara que, al igual que la lefa, el liquido hematico supusiera contener
calor (cf. Foster 1972: 187, Ruiz Méndez 2000: 80, Gallardo Ruiz 2008: 86, Motte-Florac
2008: 188-189). Lo relevante, en todo caso, es que la ofrenda de lefia permite ver el sacri-
ficio en términos de trabajo, algo que deriva en la concentracién de una suerte de ener-
gia que obliga a quienes lo reciben a realizar un contradon.

En cuanto a la cardioectomia, conocemos un pasaje del tardio Codice Plancarte que
sugiere que esta también implicaba la transferencia de cierta vitalidad; se cuenta que,
habiéndose debilitado un dios, “empezaron sus ministros que sacaron corazones para
que con ellos se curara el idolo y a juntar todas las criaturas de pecho causandoles mucha
tristeza por haber desmayado el idolo y dios de ellos” (1959: 14).

La mayor parte de los datos relativos a esta clase de sacrificio humano, sobre todo
en las grandes fiestas, dan cuenta de enormes cantidades de trabajo y recursos se gasta-
ban en él'7. Se dice, por ejemplo, que cuando se acercaba la ceremonia de Hiquandiro,
los tarascos se preparaban llevando a la guerra un sinniimero de tesoros: se mencionan
rodelas de plata, orejeras, cascabeles y brazaletes de oro, guirnaldas de cuero de venado,

7 De las cuales se registran catorce en la Relacién de Michoacdn (Espejel Cabrajal: 2008: 311).
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penachos, escudos y jubones decorados con plumajes preciosos, cientos de banderas
de plumas de Curicaueri y hasta las propias efigies de los dioses (Colmich 2008: ff. 15-16v),
todo ello puesto en juego para obtener las victimas que se habrian de sacrificar. Ademas
del ya conocido acarreo de lefia, se mencionan musica, oraciones, ofrendas de tabaco, abs-
tinencia sexual, ayunos y derramamiento de sangre como actos previos a la guerra para
la obtencién de cautivos (cf. Colmich 2008: f. 13v-15, 19V, 34v; Espejel Cabrajal 2008: 301,
309); se sefala explicitamente que, al menos, la abstinencia y la penitencia eran necesa-
rios para la obtencion de prisioneros. En su discurso previo al combate, el “capitan gene-
ral” sefialaba lo siguiente: “~Si no cativaredes o mataredes los enemigos, no serd sino por
el olvido que tuvistes con las mujeres en vuestros pueblos, por los pecados que hicistes
con ellas y por no entrar a la oracion en la casa de los papas” (Colmich 2008: ff. 18-18v).
Dicho de otro modo, todo apunta a que la adquisicién de victimas requeria un movi-
miento de concentracion de bienes y trabajo.

Lo siguiente seria la batalla y, en caso de victoria, la obtencién de cautivos y botines.
Viejos, nifios y heridos eran sacrificados en el campo de batalla y sus carnes consumi-
das in situ; el resto era llevado a la capital, donde se iniciaria un nuevo proceso de acu-
mulacion ritual (ff. 19-19v)'®. Esta vez se mencionan brazaletes de cobre, mitras de plata,
guirnaldas de trébol, plumajes y banderillas de papel; se citan, cantos, danzas, velacio-
nes, sashumados y combates fingidos con un “chocarrero” o “truhan” (Espejel Cabrajal
2008: 312-313) —al menos, en el caso de las danzas consta que esto se hacia para al futuro
sacrificado “hacelle que vaya al cielo presto” (Colmich 2008: f. 136)-.

A la oblacion ritual sigue la dispersion de la victima en multiples sentidos. Seguin
declara Ticatame, con los venados sacrificados se daba de “comer al sol y a los dioses
celestes engendradores, y a las cuatro partes del mundo” (f. 69v). La muerte de Tamapu-
checa en los templos de Yziparamucu servia para alimentar “al sol y a los dioses del cielo
[...], alas cuatro partes del mundo” (f. 135). Ya hemos mencionado que durante la fiesta
de Sicuindiro, dedicada a la diosa Cuerauaperi, se ofrecian corazones y sangre tanto a esta
divinidad como a los otros dioses de las fuentes de Araro (f. 10); vale ahora anadir que
en dicha ceremonia también se renovaban los templos de Curicaueri (f. 96v), aunque
ignoramos si ello implicaba igualmente sacrificios.

Los dioses, sin embargo, no parecen haber sido los tinicos destinatarios del sacrificio,
sino que, como hemos adelantado para otras practicas, también los humanos podian
obtener de él beneficios; se nota asi la distribucién de, al menos, algunas de las partes
de la victima, principalmente, la carne, los huesos y la piel.

La carne es, en definitiva, la sustancia corporal mas consumida por los humanos
(cf- Colmich 2008: ft. 19, 64, 64V, 83V, 84, 84V, 85; Relacion de Chilchotla en Acuiia 1987: 108).
Lo interesante es que, sean productos de caza o de guerra —también descrita como accion

18 “Con un parlam[en]to que hacia uno de los sacerdotes a la[s] gente[s] que estaban mirando, falso,

degollaban a los indios p[ar]a el sacrificio, y le sacaban el corazén y ofrecian a los idolos, y la sangre;
y el cuerpo se comian [...] Y [dicen] que la carniceria humana q[ue] alli se hacia se repartia en los hom-
bres de guerra, y ellos la comian y hacian gran fiesta entre ellos. Y esto no se hacia, sino cuando ganaban
alguna victoria de los enemigos, en sefnal de agradecimiento a sus falsos dioses” (Relacién de Chilchotla
en Acuna 1987: 108).
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cinegética (Colmich 2008: f. 35)-, parece habitual la entrega de alguna parte de la “presa”
a aliados; Hireti Ticatame obsequia la carne de los venados heridos que encuentren a sus
“cufiados”, los chichimecas cambian conejo por pescado con su primer amigo islefio,
con enganos, la carne de Nacd a Zurumban para su alimento y los gobernantes, en mul-
tiples ocasiones, reservan una porcion de carne para “hacer la salva a los dioses” (ff. 4,
38V, 64, 83V-84v, 69V).

Los datos sobre las pieles son mucho menos cuantiosos, pero se tiene noticia del reuso
ritual tanto de cueros humanos como de los de ciervos; la Relacién de Michoacdn sefiala
que se cubria la efigie de la deidad principal con pellejos de venado —“no es pellejo ni
sirve de pellejo sino de mantas, porque las cortimos y ablandamos y envolvemos en ellos
a nuestro dios Curicavéri” (f. 65)—, el Proceso, tormento y muerte del Cazonzi, por su parte,
refiere a un “idolo que se dize Uricuaro” que estaba recubierto con “un pellejo de un cris-
tiano” (1997: 85). Se dice, asimismo, que, en las ceremonias de Sicuindiro y Cuingo, unos
sacerdores, llamados hauripicipechay jupiencha, bailaban vestidos con las pieles de victi-
mas desolladas (Colmich 2008: ff. 10V, 134-134v) y el mismo Proceso... subraya que el pro-
pio gobernante hacia lo mismo en sus areytos (1997: 85). La Relacion de Zapotlan, donde
se hablaban tanto nahuatl como p'urhepecha, da cuenta de un uso diferente: se dice que
a los sacrificados “los desollaban, y el cuero henchian de paja y bailaban alrededor dél”
(en Acufa 1987: 392).

Respecto a la conservacion de huesos, cuenta la Relacién de Michoacdn que, cuando
los uactisecha derrotaron a los de Curinguaro, “pusieron en unos varales las cabezas
de los sacrificados, que hacian gran sombra” (Colmich 2008: ff. 97-97v); la existen-
cia de tzompantli tarascos se confirma en otros pasajes (ff. 11v, 126v). Las fuentes tam-
bién refieren a la preservacion de restos dseos a titulo individual. En Cédice Plancarte
se explica que si alguien cometiese el delito de cultivar una tierra ajena, “tenga pena
de la vida y le quiten la cabeza y sea puesta encima de una mojonera de las dichas tierras
que cultivaba no siendo suyas y el cuerpo sea llevado a Tzintzuntzan ofrendar a los idolos
y esta facultad les dio a los carga-flechas” (1959: 13). Se menciona también a un tal Mahi-
quasi que, tenido por loco, “a los que vienen por el camino les da en la cara con las man-
tas revueltas y si se enojan los lleva a sacrificar; y tien[e] un atabal de un muslo de hom-
bre y tafie con él y con un brazo tafe hecho trebejo, y con la calaveria de un hombre bebe
vino” (Colmich 2008: ff. 87-87v). También el relato Ctpanzieri, sacrificado por Achuri
hirepe muestra que este conservaba sus huesos pero, ademas, sugiere a que estos conte-
nian cierta cualidad vital capaz de generar nueva vida'®:

El dios llamado Cuapanzieeri jugéd con otro dios a la pelota, llamado Achuri hirepe,
y gandle y sacrificdle en un pueblo llamado Xacona [...] [El hijo] fuése alla para pro-
barse con el que habia muerto a su padre, y vencidle y sacrificé al que habia muerto
a su padre y cavé donde estaba enterrado y sacdle y echdsele a cuestas y veniase con ¢él.
En el camino estaba en un herbazal una manada de codornices, y levantaronse todas

12 Al parecer, algunos de los restos 6seos “extra” que acompanan entierros corresponden a este tipo

de practicas, lo mismo que los huesos con cortes perpendiculares tipo omichicahuaztli que se han encon-
trado en Huandacareo y Tzintzuntzan (Pereira 2005: 293-312).
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en vuelo, y dejé alli su padre por tirar a las codornices, y tornése venado el padre
y tenia crines en la cerviz, como dicen que tienen esos que traen esas gentes, y su cola
larga. (f. 41)

Por ultimo, sabemos que en la fiesta de Hunispéraquaro se “velaban con los huesos
de los cativos en las casas de los papas’, que hombres y mujeres cantaban y danzaban
en ella y que un sacrificador debia “decir la historia de los huesos” (f. 136)*°. Ignoramos
cudles pudieron haber sido los beneficios aportados por la preservacion de tales segmen-
tos corporales; fuentes procesales mas tardias sugieren que, al menos, los huesos confe-
rian a sus poseedores facultades especiales. Entre los habitantes de Quacoman, nahuas
al servicio del cazonci, sabemos que se podia provocar la enfermedad al introducirse hue-
sos humanos, por medio de brujeria, en el cuerpo de una persona'. Otros documen-
tos refieren a mulatos y mestizos que usaron huesos para no ser vistos al hurtar y liberar
a una persona de la carcel.

De sobra esta decir que los beneficios obtenidos por el sacrificio no siempre pare-
cen haber requerido de un soporte material. La obtencidn de cautivos parece haber sido
un importante medio para la adquisicion de estatus o prestigio: “Venian todos los sefio-
res y trafan muchos cativos para sus sacrificios [...] [El cazonci] hacia mercedes a todos
aquellos que habian cativado esclavos” (ff. 35-35v). Y queda claro, ademas, en otro pasaje,
que solo tras la organizacion de esta clase de rituales un individuo podia verdaderamente
acceder al estatus de cazonci:

Estaba dos dias el cazongi en la cibdad y después decia que queria ir a caza, y ansi
lo pensaban todos, que queria ir alguna monteria y era que queria ir alguna entrada.
Iban con él los sacerdotes que ponian el encienso en los braseros, y de la otra gente
que habian quedado en la cibdad y llevaba consigo las trompetas, diciendo que iba
a monteria. Y ibase derecho a una frontera que estaba cerca de sus enemigos, llamada
Cuynacho, y hacia allf una entrada de presto y tomaba cien cativos o ciento y veinte
y tornaba antes que viniese la gente que habia inviado a la guerra. Y después venian
todos los seflores y trafan muchos cativos para sus sacrificios. Este era el principio de su
reinado y quedaba entonces por senor. (f. 35)

20 Ya hemos descrito en otra ocasion las cualidades atribuidas a tales segmentos corporales (Martinez

Gonzélez 2013: 30-86). Lo que ahora interesa subrayar es el hecho de que su apropiacién hubiera tenido
el potencial de desencadenar otras practicas sociales, como intercambios, en el caso de la carne, danzas
y rituales colectivos, para la piel y los huesos.

21 “Informacion contra Hernan Sdnchez Ordiales, beneficiado de Cuacoman, en Michoacdn, por haberse
curado con una india, porque segun decia, lo habian hechizado y la india le chupé una llaga que tenia
en la pierna y con esto le sac tres huesos de muerto que el hechicero le habia metido con sortilegios” (1624)
Inquisicion 348, Michoacdn, f. 101. México, Archivo General de la Nacion.

22 “Proceso contra Petrona Theresa Novaro, la Sorda, mulata libre, casada con un Fro. Rodriguez y Rita
Antonia, mulata libre, mujer de Salvador Merino. Todos vecinos de Salvatierra” (1755) Rollo 785786. More-
lia, Archivo Histérico Casa de Morelos; “Declaracion de Michala de Ortega” (24 de marzo de 1724), Inqui-
sicion 792, Acambaro, f. 349. México, Archivo General de la Nacion.
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Lo que vemos, en sintesis, es que el sacrificio tarasco no se reduce a un asunto
de comunicacién con lo “sagrado” por el intermedio de una victima, como pretendian
Hubert y Mauss (1899). Ese aspecto, sin duda, esta presente, pero lo que observamos
involucra igualmente flujos en otras direcciones, sea a través de las partes del sacrifi-
cado o de medios menos tangibles. Es como si se tratara de una suerte de maquinaria
que, alimentandose de trabajo y bienes, se utiliza a discrecion para distribuir “beneficios”
en multiples direcciones.

A MANERA DE CIERRE

El uso del término “sacrificio” en nuestras fuentes parece remitir a multiples formas
de oblacién, don o mortificacidn, sin que quede siempre del todo claro si estas ocurrian
0 no en contextos propiamente rituales. Encontramos, sin embargo, algunas practicas que
podrian ser descritas como “falsos sacrificios’, acciones que, por su forma, se asemejan
a él pero cuyos resultados parecen bastante diferentes. A esta clase pertenecen algunos
intentos de engafo y ejecuciones punitivas, sean por aporreamiento o por cardioectomia,
donde el resultado final es la virtual desaparicion de los cuerpos. Mencién aparte mere-
cen las matanzas de acompanantes funerarios, pues, aunque ocurren en eventos ceremo-
niales no parecen implicar la transferencia de elementos organicos disociados ni aluden
amas vinculos que a los preexistentes entre los sefiores, sus parentelas y sus servidumbres.
El resto de los llamados “sacrificios” se caracterizan por presentarse como series de dones
que, por lo comun, resultan en la obtencién de beneficios especificos.

El cuerpo humano parece haber sido visto como contenedor de cierta clase de fuerza
o energia, probablemente caldrica, que se concentraba o almacenaba en algunos segmen-
tos y fluidos. Siendo que la muerte o el desprendimiento en vida de tales elementos no
parece haber implicado su extincion, encontramos algunos seres capaces de apropiarse
de estas esencias para su provecho. Los corazones y la sangre hubieron de constituir, entre
otras cosas, el principal alimento de las deidades; si consideramos que estas disponian
de medios suficientes para ampararse de ellos, habremos de considerar que la accién
de “darles de comer” no se limitaba a una intencién nutricia. Sabemos que en los mitos
de creacion la transferencia de sangre divina posibilitaba la animacién de aquellas bolas
de ceniza y metales de las que emergerian los tarascos; ignoramos, por desgracia, si
el derramamiento de sangre humana sobre los “idolos” hubiera podido tener consecuen-
cias semejantes. De ser el caso, las efigies de las deidades tarascas habrian podido fun-
cionar en modo semejante a los fetiches africanos, es decir, como objetos originalmente
inanimados a los que se dota de volicion, intencionalidad y capacidad de accién a través
del sacrificio (Kedzierska-Manzon 2016, cf. Goody 1962: 225).

Notamos, por otro lado, que los tarascos no solo recurrian a los cuerpos huma-
nos para hacer circular las citadas energias, sino que disponian de medios “artificia-
les” para producirlas y transferirlas; el principal de estos es, en definitiva, la ofrenda
de lena, pero es probable que otros alimentos y acciones rituales hubieran tenido
un sentido equivalente. Dichas acciones parecen haber seguido una légica acumulativa,
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ya que, segun se ve en multiples casos, la suma de trabajo y dones termina por obligar
a las deidades a actuar en reciprocidad.

Las ofrendas de sangre de la automortificacién y las matanzas por cardioectomia tam-
bién provocaban el contradon. La diferencia estriba en que dicha clase de acciones no solo
afectaba a sus destinatarios, sino también a sus emisores; de suerte que, al liberarse aque-
lla fuerza contenida en el organismo, esta podia simultaneamente dirigirse hacia diver-
sos fines: dar de comer a los dioses, sortear algiin percance, cambiar de forma a voluntad,
dafar a los enemigos. Es como si, tras la muerte o el sacrificio, las partes y fluidos hubie-
ran terminado por adquirir una agencia de segundo orden, es decir, la capacidad de afec-
tar a las personas y el entorno por la accion de un tercero (cf. Gell 1988: 21-23). Podriamos
imaginar, asi, que tales practicas se construyen bajo un modelo cercano al que propone
Griaule (1940) para el sacrificio dogon, es decir, como la liberacion de fuerzas cuya ges-
tion por el ritual depende de las circunstancias y los actores involucrados.

El sacrificio en las grandes festividades, por su parte, parece haber participado tam-
bién de una logica semejante a la de la ofrenda de lefia; se observa la concentracién
de grandes cantidades de trabajo que, tras la oblacidn ritual, conduce a multiples accio-
nes de reparticion de beneficios que conciernen tanto a las deidades como a distin-
tos sectores de la sociedad humana. Podriamos concluir con un paralelo con lo plan-
teado por Strathern (1969) acerca de los modos de intercambio de las tierras altas
de Nueva Guinea, que se trata de un proceso similar al “financiamiento”. Como alla, se
trata aqui de un sistema en el que la labor colectiva se concentra en torno a personajes
cuya condicion habra de transformarse gracias a un acto de redistribuciéon que conduce
a la consolidacion de los vinculos tanto con las deidades como con los otros miembros
de la colectividad.
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