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RESUMEN: “Dos mitos tlapanecos” es una contribucion en la que colaboran dos autores. Félix Rami-
rez Cantd, hablante de tlapaneco, lengua conocida también como me phaa, es miembro de la comu-
nidad de Malinaltepec, y Peter L. van der Loo es historiador de religiones y etnohistoriador. Los autores
presentan dos textos, publicados aqui en una transcripcion acorde con la ortografia practica propues-
ta por Félix Ramirez y traducidos al espafiol y al inglés. En su introduccion los autores también dis-
cuten brevemente la compleja historia de los topénimos usados para Malinaltepec en tlapaneco y en
ndhuatl, y clarifican su definicion del término mzifo. En sus comentarios sefialan varios paralelismos y
contrastes con otras tradiciones mesoamericanas.

El primer mito es “Mbatsuun, dxaguii gajmi bigo Ta lumbre, su hermana y los rayos’ ”, el cual se
refiere al origen de la lluvia. Grabado en noviembre de 1979, fue narrado por Felipe Chavez Poblano
(1900-1996), originario de Malinaltepec y especialista en rituales tlapanecos. Fue transcrito en abril
de 2009 por Ramirez Cantdi. Mbatsuun es el nombre propio del Dios-lumbre. Los autores hacen notar
que la figura de la hermana de Mbatsuun es llamada en tlapaneco Gumba I'kho Ginii, que significa
Anciana (Gumba) Cocodrilo (Tkbo) Primero (Ginii), en donde la palabra para cocodrilo también
puede entenderse como “devorador”. La Anciana tiene el poder de hacer cualquier cosa de su propie-
dad prendiéndole fuego con su lengua de fuego. Mbatsuun le roba este poder a ella para pasirselo a
sus hijos, los Bigo, ddndole a cada hijo fuego en forma de un rayo con el cual vendra la Iluvia. Des-
pués de sufrir el robo, la Anciana es rebajada a recibir ofrendas de la gente en forma de los manojos
contados que los tlapanecos usan para sus rituales.

El segundo mito, “Xowe gaimaa iya mi’xd ‘El tlacuache y el pulque’”, fue narrado y grabado
en mayo de 1983. En este caso Félix Ramirez Cantu fue también el narrador. El tlapaneco invocd la
ayuda del tlacuache, el portador cultural de la tradicién tlapaneca. El primer uso del pulque en el
mito conduce a la discordia entre la gente. Con la ayuda de los animales las disputas se resuelven,
pero la advertencia es que el pulque representa tanto un peligro como un placer, un ejemplo en el
que un mito proporciona un c6digo de comportamiento para nuestros tiempos. Por eso los tlapanecos
tradicionalmente beben pulque con ciertas precauciones rituales.

’n

iEt)

SUMMARY: “Two Tlapanec Myths” is a contribution in which the two authors colaborate. Félix Ramirez
Cantd, speaker of Tlapanec, a language also known as mephaa, is a member of the community of
Malinaltepec, and Peter Lodewijk van der Loo is an anthropologist and ethnohistorian. They present
two texts, published here as transcribed in a practical orthography by Félix Ramirez, and translated
into Spanish and English. In their introduction the authors also briefly discuss the complex history
for the place names used for Malinaltepec in Tlapanec and Nahuatl, and clarify their definition of
the term 7mzyth. In their commentaries they point out several parallels and contrasts with other Meso-
american traditions.



The first myth is “Mbatsuun, dxaguii gajmi bigo ‘Fire, his Sister and the Lightning Bolts’”,
which concerns the origin of rain. Recorded in November 1979, it was narrated by Felipe Chavez
Poblano (1900-1996), of Malinaltepec, a respected specialist in Tlapanec ritual. It was transcribed
in April 2009 by Ramirez Cantt. Mbatsuun is the proper name of the Fire God. The authors note
that the figure of Mbatsuun’s sister is called in Tlapanec Gumba I'kho Ginii, meaning Old Woman
(Gumba,) Crocodile (I'kho) First (Ginii), in which the word for crocodile can also be understood as
“devourer”. The Old Woman has the power to make anything her own by setting it on fire with her
fiery tongue. Mbatsuun steals this power from her to pass it to his sons, the Bigo, giving each son fire in
the form of a lightning bolt with which the rains will come. After having been robbed, the old woman
is reduced to receiving offerings from the people in the form of the counted bundles which the Tlap-
anecs use for their rituals.
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The second myth, “Xowe gaimaa iya mi’xd ‘Opossum and the Pulque’”, narrated and taped in
May of 1983. In this case Félix Ramirez Cantd, was also the narrator. The Tlapanec invoked the help
of the opossum, the culture bringer of Tlapanec tradition. The first use of pulque in the myth leads
to discord among the people. With the help of the animals the quarrels are resolved, but the warning
stands that pulque brings as much danger as pleasure, an example in which a myth provides a code of
behavior for our time. Thus, the Tlapanecs traditionally drink pulque with certain ritual precautions.
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DOS MITOS TLAPANECOS DE MALINALTEPEC

FELIX RAMIREZ CANTU
y PETER L. VAN DER LOO

Se presentan aqui dos mitos de la rica tradicién oral de historias sagradas de los
tlapanecos y unas notas sobre la relacion entre los nombres del pueblo Malinal-
tepec en nahuatl y en tlapaneco. Los dos mitos fueron recogidos en Malinaltepec,
Guerrero, en la variante local de la lengua tlapaneca. Uno de los autores de este
articulo, Ramirez Cantt, los transcribi6 en la ortografia moderna del tlapaneco de
Malinaltepec. Mas adelante se presentardn unas notas breves sobre esa ortograffa.

Primero es necesario aclarar que la palabra mzifo no se entiende aqui en el sen-
tido popular de “mentira obvia” sino en el sentido que tiene en el estudio de las
religiones. Mifos son esas historias sagradas, en todas las religiones sin ninguna
excepcion, que hablan de un tiempo antes o después del tiempo regular en que
vivimos ahora. A través de eventos fantasticos que nunca podrian acontecer en la
época que vivimos ahora, los mitos proporcionan actos y hechos que son norma-
tivos para la existencia en la época presente. El primero de los mitos tlapanecos
presentados aqui trata sobre el origen de la lluvia y la razon de la existencia de
las tormentas de lluvia. El mito también nos habla del caracter de la tierra en que
vivimos. El segundo mito explica el origen del pulque y presenta al tlacuache en su
papel de portador de cultura.

Obviamente existe una confusion entre el uso popular y el uso académico de
la palabra mifo. Esa confusion se ve reforzada por otro uso popular de la palabra,
0 sea, el uso como un término que se aplica a las historias sagradas de todas las re-
ligiones excepto a las del cristianismo. En este caso la idea subyacente es que los
mitos de las religiones no cristianas son mentiras obvias, pero que las historias del
cristianismo se ubican en otro nivel de veracidad. En el estudio de las religiones
esa distincion no tiene ninglin sentido. Mifo es un tipo de historia sagrada que en
todas las religiones, sin excepcion, contiene elementos sobrenaturales que ya no
encontramos comuinmente en la época de nuestra existencia, como por ejemplo
que los animales hablan o que la gente puede acudir con facilidad a los hogares de
los dioses. También falta en los mitos la l6gica que manejamos en nuestro mundo
presente (e.g. ¢De donde vino la mujer con quien se casé Cain después de matar a
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su hermano Abel, si ellos fueron los tnicos dos hijos de la primera pareja humana,
Adan y Eva?) Ese uso de elementos fantasticos y la ausencia de 16gica comtn ob-
viamente causaron el uso popular de la palabra como sinénimo de “mentira”, y el
etnocentrismo cristiano ha excluido sus propias historias de aquella categorfa.

Con tanto enredo en el uso del término mifo, se ha oido la sugerencia de aban-
donar el uso de la palabra y simplemente decir “historia sagrada”, una sugerencia
que parece muy razonable. Sin embargo, el problema es que también existen varios
otros tipos de historias sagradas, como por ejemplo: leyendas, pardbolas, fibulas
y relatos historicos sagrados. Esos tipos de historias sagradas tienen otros rasgos y
mezclandolos todos no se haria justicia a ninguno de ellos.

Por ejemplo, las leyendas narran historias sagradas que se basan en algtin evento
historico, pero ya es dificil, y por la importancia de la historia de ninguna consecuen-
cia, separar hechos historicos y los refuerzos de la narracion que provienen del na-
rrador. Asi que por ejemplo en la religion cristiana las historias sobre la vida de Jests
son leyendas. En varias de las religiones mesoamericanas, entre ellas la tlapaneca,
se encuentra una leyenda de una peregrinacion larga hacia el presente lugar de
ubicacién de cierto grupo. Otra leyenda bien conocida dentro del contexto meso-
americano es la leyenda de Quetzalcatl. Sin embargo, la historia conocida como
“Leyenda de los soles” no es leyenda sino mito. Claro que no se propone aqui que
se cambie este tltimo nombre; se queda asi como la historia lo ha transferido. Lo
que si se propone es que en la descripcion académica y en el andlisis de las histo-
rias sagradas de las religiones mesoamericanas, se apliquen términos apropiados
con el adecuado respeto para la materia y sus creyentes.

La ortografia del tlapaneco de Malinaltepec se ha trabajado durante varios afios
y se formaliz6 y publicé en 1988 en un estudio, Como se escribe el tlapaneco, que
también contiene una gufa para la pronunciacién, una gramdtica basica, unos
textos y un vocabulario. Ese estudio fue el resultado de la colaboracion de varios
maestros bilinglies tlapanecos y un investigador del Instituto Lingiiistico de Verano.
Antes, en 1983, Jorge Sudrez publicé una gramatica, basandose en la informacion
de hablantes tlapanecos de Malinaltepec. La gramdtica de Sudrez es un trabajo aca-
démico, mientras que Como se escribe el tlapaneco se dedica a fijar la ortografia
para la enseiianza del tlapaneco en las escuelas bilingies de la region. Por eso, este
tltimo trabajo tiene una ventaja para el publico en general, porque en su escritura
casi evita el uso de simbolos que son desconocidos fuera del circulo de lingtistas.
Se debe mencionar también el primer estudio conocido de la lengua tlapaneca, pu-
blicado por Leonhard Schultze Jena en 1938. El trabaj6 en Malinaltepec durante los
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anos veinte del siglo pasado. Su trabajo incluye una gramatica, textos en tlapaneco
con traducciones al aleman y un vocabulario. El problema con ese estudio valioso es
que se publicé en aleman, una lengua con accesibilidad limitada en los estudios
mesoamericanos.

Describimos aqui la regla adoptada para escribir los tonos del tlapaneco y la
del saltillo (oclusiva glotal), por lo demds nos referimos a la publicacion de los
maestros bilingties. Lo mds sobresaliente que se necesita expresar en la ortografia
es el aspecto tonal del tlapaneco. Hay tres tonos en el tlapaneco, alto, medio y bajo.
El alto se escribe con un acento encima de la vocal, el medio no tiene marcador, el
bajo tiene un guién debajo de la vocal:

fluu  cordel
fluu  masa, gusano

~ sz

naa tizne

nud  pulga
El saltillo se escribe con un apdstrofo:

4'go’ mujer
a’gu  lumbre

El nombre de Malinaltepec es un caso interesante para todos los que se ocu-
pan de los textos indigenas en sus varias formas de escritura. El nombre entero
es “San Miguel Malinaltepec”, pero en el presente nunca se refiere el pueblo como
“San Miguel”. Se usa casi siempre el nombre ndhuatl, Malinaltepec, que también
aparece en los mapas y documentos oficiales. En el uso informal se abrevia el nom-
bre generalmente y se dice “Malina”. “Malinaltepec” es el nombre documentado
mds temprano, ya que aparece en el Codice Mendoza (fig. 1) como uno de los
contribuyentes de México-Tenochtitlan. El glifo que escribe el nombre del pueblo
es el signo de dia Malinalli encima de un cerro (fgpetl). Juntos esos elementos en
lengua nahuatl se leen como Malinaltepec (anadiendo el sufijo locativo -¢ ), o sea,
“Al cerro de malinalli”. El elemento iconografico “en el cerro de” (-fgpec) se usa
en nahuatl muy frecuentemente en el sentido general de “pueblo”. Asi que se lee el
nombre “Al cerro de malinalli” como sinénimo de “Pueblo del malinalli”. Ahora,
por razones historicas generales e historicas religiosas, seria importante saber si
el elemento malinalli se refiere a la planta malinalli misma, o al signo de dia
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malinalli. Una asociacion del pueblo con cierto signo de dia pudiera tener conse-
cuencias importantes para el estudio del calendario mesoamericano y posibles ci-
clos rituales involucrando tiempo, lugar y direccion. El primer paso al enfrentar el
asunto, por supuesto, es comparar el nombre nahuatl Malinaltepec con el nombre
del pueblo en tlapaneco.

Resulta que se usan varios nombres en tlapaneco. En estos dias el nombre mis
acceptado en tlapaneco y también el nombre que recientemente se ha escrito en el
arco a la entrada del pueblo y en la torre de la iglesia es Xkwua Ive Ridf, o sea, “Lla-
no flor de corazon”. La flor de corazon es un arbol que en tlapaneco se llama drbol
(Ixe) sangre (idf ), y xkua quiere decir “llano”. Seglin Ramirez Cantd, la palabra
ridi (polvo) es una interpretacion incorrecta de lo que deberia ser /@ (sangre). Sea
como sea, este nombre obviamente no tiene nada que ver con “Pueblo del mali-
nalli”, y se refiere a un 4rbol grande del tipo que se encontraba anteriormente en
el patio enfrente de la iglesia. EI arbol tiene flores grandes y rojas que tienen mds
o menos la forma de un corazon. Por el color se llama “drbol de sangre” en tlapa-
neco; por la forma se llama “flor de corazon” en espaiiol mexicano. El Diccionario
de mejicanismos de Santamaria le da el nombre yolosichil, y le designa “talau-
ma mexicana”. El nombre yolosochil obviamente en nahuatl clasico es yolloxochit]
(“flor de corazon™). El diccionario nahuatl de Siméon tiene ese nombre y designa
el arbol “magnolia glauca”, pero dice que tiene flores blancas olorosas. En este
momento el tipo del drbol no es tan importante, en tanto que todos en el municipio
de Malinaltepec estin de acuerdo en que es un drbol de flor roja. Lo importante
con este nombre del pueblo es que dentro del municipio de Malinaltepec, general-
mente de habla tlapaneca, hay varias aldeas mixtecas que quedan algo marginadas
en el municipio. Varios vecinos, tlapanecos tanto como mixtecos, mantienen que
el nombre en tlapaneco es la traduccion literal del nombre mixteco del pueblo:
Noyozotaino (Llano del arbol de sangre). Los partidarios de esa opinion dicen que
los mixtecos anteriormente (antes del siglo XX) tuvieron una presencia mucho mas
marcada en la actual cabecera y que por la dominacion mixteca se adopto el nom-
bre que ellos dan a Malinaltepec. El presente articulo solamente sefiala opiniones y
posibles raices del nombre, y no toma posicion ni parte en el discurso politico que
ha resultado.

Fijémonos entonces en otro nombre tlapaneco que se encuentra para Malinal-
tepec: Mariuwiin. Mariu quiere decir “rio” y -wiin es un sufijo locativo, “lugar”.
Por lo tanto, el significado de ese nombre es “Lugar al rio” o “Al lado del rio”. Este
nombre no es muy distintivo como si pudiera ser descriptivo de muchos otros pue-
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blos tlapanecos y de muchisimos mas en otras regiones. Sin embargo, los nom-
bres de lugares no se forman con base en un precepto descriptivo imperativo, y
especialmente tlapanecos de otros pueblos a menudo usan este nombre. Tampoco
este nombre en si tiene conexion con el nombre nahuatl o el glifo del Codice
Mendoza.

No obstante, trae una clave importante, porque viejos vecinos de Malinalte-
pec mantienen que Maniuwiin no es el nombre original, sino una corrupcion de
un nombre tlapaneco mds antiguo, Nuwiin, que quiere decir “Lugar de cordeles”
(7iunt -cordel). Una vieja industria de Malinaltepec, que ya casi no se encuentra, fue
la fabricacion de cordeles y objetos de ixtle, el hilo que se obtiene de las hojas del
maguey. Ramirez Cantl se acuerda de que hace cincuenta afos todavia se podian
ver los hilos finos (ixtle) colgados para secarse antes de ser torcidos en hilos mas
gruesos o cordeles. Cuando se perdio 1a industria de la fabricacion de cordeles y ob-
jetos de ixtle, el nombre perdio su sentido, y se desarroll6 a partir de Nuwiin (Lugar
de cordeles) un nombre que parecia tener mds sentido y que suena algo similar, Ma-
7iwiin (Al lado del rio). Con esto dicho, se puede concluir que los nombres Nuwiin
y Malinaltepec si tienen una relacion porque los dos se refieren a un material vegetal
torcido. La hierba malinalli no es la que produce ixtle pero en un significado mds
general la palabra malinalli se refiere al caracter torcido o al torcer de materiales
vegetales. El diccionario nahuatl de Siméon da para malinalli: Enredadera, liana,
paja lorcida, trenzada sin duda para la construccion de casas. Con eso vemos
que la palabra malinalli no se refiere necesariamente a una sola planta, sino tam-
bién en general a un material vegetal torcido o trenzado. La palabra 72z en tlapa-
neco también refiere generalmente a un hilo o cordel torcido sin especificar el ma-
terial. Entonces, es ese caracter torcido de un material hilar vegetal lo que forma la
asociacion del nombre Malinaltepec en nahuatl con el nombre Nuwiin en tlapaneco.

Ast que una traduccion aceptable de ambos nombres seria “Lugar o Pueblo del
cordel torcido”, o “Lugar donde se tuercen cordeles”. Ahora que tenemos la corre-
lacion entre el nombre ndhuatl y el nombre tlapaneco podemos concluir que el
elemento iconografico malinalli en la escritura del Codice Mendoza no se asocia
con el signo de dia malinalli, ni con la planta malinalli misma, sino con el rasgo
caracteristico de la planta de ser torcido y que esto le vincula con una vieja indus-
tria en Malinaltepec/Nuwiin. Valdria la pena investigar en los textos pictograficos
si hay mds casos donde el simbolo de malinalli no se usa como signo de dia, sino
como ideograma para el torcer de cordeles o hilos, inclusive cuando se usan mate-
riales que no son la hierba malinalli.
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Otro término que se puede vincular al presente uso de un término ndhuatl es
el nombre “tlapaneco”. Este nombre viene de la palabra #lapa (también nombre del
pueblo mas grande de la regién), que quiere decir “coloreado, tefiido”, en ndhuatl.
Esto parece una referencia al nombre en lengua tlapaneca. Los tlapanecos llaman
a ellos mismos e phaa (“tlapaneco”) o xabo me phaa (“gente tlapaneca”). Lite-
ralmente la palabra mephaa quiere decir “almagrado”. Asi que el significado en
nahuatl es similar. Segtin la tradicién en Malinaltepec, el nombre se refiere al color
que los hombres se pintaron en el cuerpo cuando salian a la guerra.

Ahora bien, el primer mito que presentamos se trata del origen de la lluvia. Fue
contado y grabado en noviembre de 1979. El relator fue Felipe Chavez Poblano
(1900-1996), vecino de Malinaltepec y sacerdote de las costumbres rituales tlapa-
necas, muy estimado. El mito fue transcrito en la presente ortografia del tlapaneco
en abril de 2009 por Ramirez Cantd (nacido en 1943), también vecino de Malinal-
tepec, maestro bilingiie jubilado y sacerdote de las costumbres rituales tlapanecas.
El texto se presenta en grupos de cuatro lineas, la primera en tlapaneco, la segunda
en una traduccion literal en espafiol, la tercera en espafiol comun, la cuarta en
inglés.

MBATSUUN, DXAGUII GAJMI BIGO
LA LUMBRE, SU HERMANA Y LOS RAYOS
FIRE, HIS SISTER AND THE LIGHTNINGS

(1) Mbatsuun  gajmda a’guii ~ nangua nigumii jfin.
Lumbre y sumujer  no tuvieron  sus hijos
La Lumbre y su esposa no tuvieron hijos.

Fire and his wife did not have any children.

(2) Mba mitsi a'guii  mbatsuun niguun a’khuun jidma  xand
Un dia sumujer Lumbre encontrd  cuatro nifios bosque
Cierta ocasion la mujer de Lumbre encontré cuatro nifios en el campo.

One day Fire’s wife found four children in the field.

(3) Ne'ne mbanuu ajndo x6 i ijiin jafii  ejen  tsukue.
Hizo  crecer como si que sushijos fueran nifios  esos
Los criaron como si fueran sus propios hijos a esos nifios.

They raised those kids as if they were their own children.
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(4) Mbatsuun gidaa mbd  dxaguii tsiphi gidoo 1f na’kho.
Lumbre tiene una suhermana  mucha  tiene para  comida

Lumbre lenia una hermana que tiene mucha comida.
Fire had a sister who has a lot of food.

(5) Numuu  gidoo  gind il naxmangua’an  gajmaa ajndo
Porque tiene viento para jalar con todo
na il iyoo mikuii.
lo que  quiere comer

Porque tenia un poder de imantar todo lo que queria comer.
Because she had the power to attract everything she wanted to eat.

(6) Rikue kajngd mbatsuun ndiyo marfgu giid i gdoo dxdguii
Por €s0 Lumbre quiso  quitar viento que tiene su hermana

maxnuu  ijijn.
dar sus hijos de él
Por eso Lumbre quiso quitar el poder que tiene su hermana para ddrselo a sus bijos.

That is why Fire wanted to take away his sister’s power to give it to his children.

(7) Mbatsuun ndi'yd jamba ri  magoo majani go’o dxdguii = ngo

Lumbre busc6  camino para poder llegar casa  suhermana  para
maraxuu X0 ini 1l nda’yé v nakuii.
preguntar como  hace  para conseguir  para su alimento de ella

Lumbre busco el camino adecuado para poder llegar a la casa de su bermana
para preguntarle su secreto para conseguir lanta comida.
Fire looked for the right way to be able to get to his sister’s house to ask her her secret of

how to obtain so much food.

@) A ri’kue iya matandxawiin  diye, rujun ixmangud’an
Ah eso quieres  saber hermano, milengua jala
gajmad xtgii i  iyo0  mekho jun’.
todo que  quiero  como yo

“sEso quieres saber hermano? con mi lengua jalo fodo lo que quiero comer”.
“This is what you want to know brother? with my tongue I grab whatever I want to eat”.
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(9) Tchi mane matayaa, mbo nixpatriya  agu rauun
Fijate c6mo  hago uno sali6 centella  su boca
amba nakha  jiba  {'nii.

provocando  incendio  cerro  hizo
“Te doy una demostracion”, salio una centella de su boca y ya se incendio el cerro
por ella.

“T'll give you a demonstration”, a lightning bolt came out of her mouth and the whole
mountain caught fire because of her.

(10) Atane  mbujua mbayoo ithdn  mbatsuun.
Haz vuelve a repetir ~ veo dijo Lumbre
“Demucéstralo otra vez para que vea”, dijo Lumbre.

“Show me that again”, said Fire.

(11) Naxpatriya mbuju agu rauun.
Sali6 volvi6 a repetir ~ centella  su boca
Salio la centella otra vez de su boca.

The lightning bolt came out of her mouth again.

(12) Akue i mba nacha nirotorigd mbatsuun  rujun

Entonces con una rapidez  cortd Lumbre su lengua
dxaguii gajmad  rijiun tuskha.
su hermana  con raja cafuela.

Entonces rapidamente Lumbre le corto la lengua a su hermana con la astilla de
una canuela.

Then, rapidly Fire cut off his sister’s tongue with a splinter of reed.

(13) Phi  nijind  dxdgui i xkua'ni ninii
Mucho seenoj6  suhermana que asi hizo
Su hermana se enojé mucho por lo que le hizo.

His sister was very mad for what he had done to her.

(14) Mbatsuun ~ nithdn  f nanujngarama 1i  nathane naradin
Lumbre dijo que te excedes que estds sacrificando
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xuku ginii.
animales inocentes.
Lumbre le dijo, “abusabas de tu poder matando muchos animales inocentes”.

Fire told her, “you abused your power killing many innocent animals”.

(15) Ng6  niguanuu  r{ kixnuu vl mgjand  mikuii
Asi se establecio  para  manojos contados que  dieran comer
go’ne  xabo.
por gente.

Se establecio que la gente le llevaria ofrendas contadas para su alimento.
It was established that the people would bring her counted offerings for her nourish-
ment.

(16) X6 ma mbatsuun ni’khaa go’o nirutiin ma akho kutu rujun

Entonces Lumbre regresd casa cortando en cuatro  pedazos lengua
dxaguii

su hermana.

Entonces Lumbre regreso a su casa y corto en cuatro pedazos la lengua de su
hermana.

Then Fire returned to his house and cut his sister’s tongue into four pieces.

(17) Akue nixnd mbamba kutu mbdmba adée.
Entonces dio  cada uno pedazo cada uno hijos.
Repartio cada pedazo a cada uno de sus hijos.

He gave a piece to each one of his children.

(18) Ng6 ri mbamba kutu nitaxii bigo najun mbiamba dxama.
Asi  que cadauno  pedazo se convirtié rayo a cadauno  niflos.
Por eso cada pedazo se convirtio en rayo para cada nifio.

For that reason each piece changed into a lightning for each boy.

(19) Majiuun tsi a’khuun bigo a’kue gida mbid bigo  naxiyuu.
Entre los  cuatro rayos  alll estd uno rayo celoso.
Entre los cuatro rayos salio uno muy celoso.

Among the four lightnings one turned out to be very jealous.
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(20) Atsin bigo  madjiin.
Tres rayos buenos
Tres rayos son buenos.

Three lightnings are good natured.

(21) Tsi atsin a’kue tsi mdjan ixnd ru'wa e'ne.
Esos tres son los  pacifica llover lluvia hacen.
Los tres bacen llover tranquilamente.

Those three make peaceful rain.

(22) Tsi bigo naxiyuu, tstikue tsi jayd ets€, ru'wa
El rayo  celoso ese si  trae  granizo, lluvia
El rayo celoso hace llover granizo, lluvias huracanadas.

The jealous lightning causes hail and hurricane rains.

(23) Mba  bigo xtd na nakha akha
Uno  rayo  habita donde sale sol
Un rayo vive en el oriente.

One lightning lives in the east.

(24) Mba  bigo xtd ni  najnguu  a’kha
Uno  rayo  habita donde se oculta sol
Otro rayo vive en el poniente.

Another lightning lives in the west.

(25) Mba  bigo xti nd idxuu  numbaa.
Uno  rayo  habita donde cabeza tierra
Otro rayo vive en el norle.

Another lightning lives in the north.

(26) Mba  bigo xti nd  khu numbaa.
Uno  rayo habita donde pies tierra.
Otro rayo vive en el sur.

Another lightning lives in the south.

(27) Indoo bigo  naxiyuu tsi  yalo na Xtaa.

Solo rayo celoso no sabemos  donde  habita.

Solamente el rayo celoso no sabemos donde vive.
Only, we don’t know where the jealous lightning lives.

TLALOCAN XVII

gina.
tempestad.
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Mbatsuun es el nombre propio del dios del fuego, la palabra para lumbre o
todo tipo de luz es a’gu. Este mito tiene elementos muy interesantes que justifican
una comparacion con la apariencia del dios/los dioses de la Iluvia en el grupo
Borgia de codices.! Primero, vemos la division en cuatro del dios, una division muy
comun en Mesoamérica. El dios es uno, pero al mismo tiempo también es cuatro,
y las cuatro formas pueden mostrarse con rasgos bien distintos. Se trata entonces
de lo que podemos llamar “cuadruplicidad”. La lengua tlapaneca tiene una palabra
para ese concepto, ako, que quiere decir “cuatro” pero que se puede traducir tam-
bién como “cuddruple” o “cuatro en uno”. Ese concepto de ako explica la variabi-
lidad del clima y el hecho de que el agua de la lluvia, tan deseada, puede llegar de
una manera destructiva. En general, la perspectiva tlapaneca parece optimista, ya
que tres de los Bigo son benévolos y s6lo uno es malévolo. En comparacion, se ve
en la pagina 27 del Codice Borgia (fig. 2) cinco dioses de la lluvia con una division
diferente entre malévolo y benévolo. La imagen en el medio indica la unidad de
todos los dioses de la lluvia, las otras cuatro imagenes indican los cuatro aspectos
con sus rasgos y colores distintos, y se ubican en los cuatro puntos cardinales. En
el codice las imagenes van acompariadas de una division calendarica. Asi que en el
codice se observa una clara relacion entre tiempo, color y direccion. Los augurios
de las diferentes apariencias del dios de la lluvia tienen uno positivo (mazorcas
gordas en tierra solida) y tres negativos (insectos en el maiz; mazorcas gordas pero
con inundacion; ratones que comen el maiz). Aqui se encuentra entonces una di-
ferencia entre el sistema de augurios del Borgia y el de los tlapanecos de hoy dia.
A primera vista parece que la perspectiva del Borgia es muy negativa en compa-
racion con los tlapanecos. Vimos que los tlapanecos, como en el Borgia, asocian

L'El grupo Borgia es un grupo de codices precolombinos, de la época poscldsica. Se trata de ma-
nuscritos en forma de biombo. No se considera un grupo por su estilo, en lo que difieren mucho,
sino por su contenido. Ese contenido es de indole religiosa, sobre todo involucrando el calendario,
augurios y preceptos rituales. Los miembros del grupo son, con sus nombres mas comunes: el Codlice
Borgia (Biblioteca Vaticana, Roma), el Codice Cospi (Instituto delle scienze e dell’arti, Bolofia), Co-
dice Fejérvdry-Mayer (Free Public Museum, Liverpool) Codice Laud (Bodleian Library, Oxford) y el
Codice Vaticanus 3773 o B (Biblioteca Vaticana, Roma). Hay otros dos manuscritos que se pueden
contar en el grupo por su contenido similar: el “Fonds Mexicain 20” (Bibliotheque Nationale, Parfs,
Francia) que existe en una sola hoja, y un manuscrito escrito después de la invasion espafiola: el
Cddice Porfirio Diaz (Biblioteca del Museo Nacional de Antropologia, México D.F). Generalmente los
manusctitos son nombrados por su primer poseedor conocido, una practica que finge una conexion
europea que en ninguno de los casos existe.

En la bibliografia de los codices usados en este articulo mencionamos solamente las Gltimas pu-
blicaciones con facsimiles y comentarios.
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los Bigo con los puntos cardinales, pero no los asocian con especificos periodos
de tiempo. Tienen tres Bigo buenos y uno malo, cada uno de los cuatro se puede
manifestar en cualquier momento. La perspectiva de los autores del Borgia es dife-
rente. Ellos tienen tres augurios negativos y s6lo uno bueno, pero por la division en
periodos ellos saben de antemano cuando pueden ocurrir ciertos peligros. Asi que
en los periodos apropiados ellos pueden tomar medidas rituales para protegerse
contra los peligros especificos. Si comparamos la tradicion del Borgia con la tra-
dicion tlapaneca, vemos que los tlapanecos deben esperar cudl Bigo se manifestara,
con una probabilidad de 75% de que serd uno bueno. En la perspectiva del Borgia
hay mds amenazas pero, afiadiendo el elemento de divisiones de tiempo, también hay
admoniciones que permiten la oportuna realizacion de precauciones rituales, y por
lo tanto mds control de la suerte. Se puede defender el argumento de que este ulti-
mo sistema prevaleceria en un ambiente con una presencia sacerdotal extendida,
ya que con €l se enfatiza lo indispensable de las actividades sacerdotales. A partir de
estas observaciones puede apreciarse cémo un mismo concepto religioso (la “cua-
druplicidad” de los dioses) dentro de ambientes culturales que se relacionan puede
conducir a sistemas con diferencias significativas.

Otro elemento que coloca este mito firmemente dentro de la cosmologia meso-
americana es la figura de la hermana de Mbaisuun. Ella también tiene su propio
nombre en tlapaneco: Gumba ['kho Ginii, o sea, Vieja (Gumba) Lagarto (I'kho)
Primero (Ginii), donde la palabra para lagarto se puede entender también como
“devoradora”. El nombre parece contener referencias al calendario y a la forma de
la tierra en el pensamiento mesoamericano. La vieja, como lagarto que es primero,
parece indicar la posicion que tiene “lagarto” o “fauces de la tierra” en el calenda-
rio como primer signo de dia. Sin embargo, también se evoca la imagen mesoame-
ricana de la tierra como un monstruo de tipo lagarto. Un mito bien conocido de
las fuentes coloniales (Garibay, 1965) cuenta como dos dioses nahua, Quetzalcoatl
y Tezcatlipoca, desgarran tal monstruo femenino para crear la tierra y el cielo. En
aquella historia, el monstruo maltratado se queda involuntariamente reducido a ser
la tierra en que todo vive, y en compensacion recibe los sacrificios de los humanos.
El mito tlapaneco muestra un monstruo semejante, también femenino. En el caso
tlapaneco la vieja tiene el poder de apropiarse cualquier cosa por medio de encen-
derla con su lengua de fuego. Mbatsuun le roba ese poder para darselo a sus hijos,
los Bigo. Después de ser robado la vieja se queda reducida a recibir las ofrendas
de los humanos en forma de los manojos contados que los tlapanecos usan para
sus rituales (véase Van der Loo, 1982, 1987; Jansen et al., 1994). Ella obviamente es
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una figura semejante al monstruo de tierra de 1a historia nahua. Ahora que tene-
mos claridad respecto a los personajes de los dioses de la lluvia y una vieja en for-
ma de lagarto con una lengua de fuego, podemos observar que esa historia como
la cuentan los tlapanecos, también la conocieron los pintores del Cddlice Fejérvdry-
Mayer. En la pagina 4 de aquel documento (fig. 3) vemos al dios de la lluvia, para-
do en la espalda de un monstruo acuatico. El dios agarra con la mano la lengua de
fuego que sale de la boca del monstruo. Asi que igual como en el mito tlapaneco,
el dios de la lluvia obtiene su arma, el rayo, de un monstruo primero en forma de
lagarto. Esa similitud simple entre un documento posclasico cuya procedencia
precisa es desconocida y una tradicion tlapaneca demuestra la continuidad cultural
en la region mesoamericana.

El segundo mito que presentamos enseguida trata del robo del pulque. Fue con-
tado y grabado en mayo de 1983. El relator fue Félix Ramirez Cantd, uno de los au-
tores de este articulo. El mito fue transcrito en la presente ortografia del tlapaneco
en abril de 2009 por Ramirez Canti mismo. El texto se presenta en grupos de tres
lineas, la primera en tlapaneco, la segunda en espariol y 1a tercera en inglés.

XOWE GAIMAA IYA MI'XA
EL TLACUACHE Y EL PULQUE
OPOSSUM AND THE PULQUE

(1) Néakha wajii mbi'i xabo wani tséne nuwiin iya mi’xa
En los tiempos antiguos los hombres no conocian el pulque.
In ancient times people didn’t know pulque.

(2) Indoo mb4 xifiu xta inuu juba tstikue gi'doo iya mi’xd
Solamente una anciana que vivia en la punta de un cerro fabricaba pulque.
Only one old woman who lived in the top of a mountain made pulque.

(3) Juba nd xtaa phu jmbuu rikue kajngo’ tsingutin xabo gatsi mu muwan iya
mi'x4
Pero vivia en la punta de un cerro muy empinado, por eso los hombres no podian
llegar a ella para tomar pulque.
But the old woman lived on the top of a very steep mountain, so that the people could
not go there to drink pulque.
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(4) Ndiya rikue xabo wanii, a’kue nithan mijnéen ti iwa mdjan muthanlo xowe
matisimuu inuu jiba nd xta xifiu ma’ne kiiwe iya mi'xa makhaa muwanlo.
Entonces los antiguos se reunieron para tomar el acuerdo de invitar al tlacuache,
por tener la habilidad de subirse a lugares impenetrables por los hombres, para
robarse el pulque y tomarlo.

So the ancient ones gathered together and decided to invite opossum, because of his
ability to climb into impenetrable places, to steal the pulque for the humans.

(5) Xabo me’phaa nithan xowe ri giawan ma xukue ga’ee kajngé maxa’yoo xinu ri
ma’ne kuwee jya mi’xa.
Los tlapanecos recomendaron mucho al tlacuache que la anciana no se diera cuen-
la de que llevaba la mision de robarse el pulque.

The Tlapanecs highly recommended the opossum because the old woman would not
notice that he would be on a mission to steal the pulque.

(6) A’kug nithdn xowe: “Mane mbanu ri nuthanla’ xabo wani, ngé magalo matan-
gu mbuya xi mambanu i na'ndala”.
Entonces el flacuache dijo: “Acepto su invitacion sefiores, voy y regreso para infor-
marles si pude con su encargo”.
Then opossum said: “I accept your invitation gentlemen, I will go and return and let

you know if T could complete the task you gave me”.

(7) T'de nijant xowe nd xta xifiu, a’kue nitdun araxnd: “than l3juiin iya mi’xd
magan’ nina”.
Cuando el tlacuache llego a la casa de la anciana le pidié: “Dame a probar tantito
pulque, seriora”.
When opossum arrived at the old woman’s house he asked: “let me try just a little pul-
que, ma’am’”.

(8) A'kue nithan xifiu, xowe: ‘¢4 natayd nafii iya mi’xa jan dxe’?”
Entonces la anciana le dijo al tlacuache, “jA poco ti sabes tomar el pulque?”.
Then the old woman said to opossum: “Since when do you know how to drink pulque?”

(9) “Ndaya nanane nana”, rikue “kajnga nene gind mina ajndo’ nijrd’dn inu juba
nd xtaa gejio”.
“Si, buena anciana’, conlesto el tlacuache, “me gusta mucho el pulque, por eso me
sacrifiqué basta llegar a la punta de esta montarnia donde vive”.
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“Sure, good old woman” answered opossum “I really love pulque, that is why I sacri-
ficed so much to come here to the top of the mountain where you live”.

(10) “A’kue”, nithan xinu, “aratiin maga gdya gifiu xtkue r6 xowe kajngé ma’'ne
ndaskho iya mi’x4 migiin xtikue r6”.
“Entonces”, dijo la anciana, “espera que vaya a recoger el aguamiel tacuache
para que pruebes un pulque sabroso”.

“Well then”, said the old woman, “wait while I go to gather the aguamiel opossum,
s0 you can try some really tasty pulque”.

(11) “Mdjan nana”, nithan xowe.
“Muy bien sefiora”, dijo el Hacuache.
“Excellent, ma’am”, said opossum.

(12) A'kue nikha ma xifiu ga’yoo mbdyaa gifiu, yu’'wa jami yu'wa nikha ra’tda.
Salio la anciana a recorrer mata por mata de los magueyes para recoger el agua-
miel.

The old woman left to go through the magueyes row by row to gather aguamiel.

(13) Awan rtkue, nigi'duun ma xowe ni'fiaa mbd nakho daan tama i ga’no iya
mi’x4 gi'daa xifu.
En ese momento aprovecho el tlacuache para ingerirse las cuatro ollas grandes de
pulque que guardaba la anciana.
At that moment opossum grabbed the opportunity to swallow the four huge jars of
pulque that the old woman had.

(14) I'do nijanuu xinu gu'wa nd ndawaa 14 xowe wamba nikee.
Cuando la anciana regresé a su casa ya no estaba el Hacuache, ya se habia ido.
When the old woman returned to her house opossum was not there, he had left al-
ready.

(15) Ri i'do nima’éen atitin daan tama nangua 14 iya mi’xa.
Cuando reviso las ollas grandes, ya no tenian pulque.
When she looked in the large jars, there was no pulque in them.

(16) A'kue nithan xifiu, “j4 14 xowe tsilu ratsa wambaa iya mi’xa!”
Entoncessedijo laanciana: “maldito Hacuache, colapelada, te acabaste mipulque!”
The old woman said, “damn you opossum, bare-tail, you finished all my pulque!”
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(17) “Majanti mb4 mbi’i maxkamalo’ maxifiad”.
“Algiin dia te encontraré y te matare”.
“One day I'm going to find you and kill you”.

(18) Ndngua thana nikha m4 xowe ja.
Pero ya no babia remedio, porque el Hacuache ya se habia ido.
But there was nothing she could do, opossum had already left.

(19) T'do nijand xowe na kati xabo kuatiin nitéen: “Gone mbdénila a’kho daan
tama, jami gurakuala xtdyo xtiga adine”.
Cuando el lacuache llego a donde estaba la gente esperando les dijo: ‘preparen
cuatro ollas grandes y échenle en el fondo timbre”.

When opossum returned where the people were waiting he told them: “prepare four
huge jars and put ‘timbre’ in them”.

(20) Xtdyo xtiga 1 najma ndaya skiyu iya mi’x4 rf najn gaan 16 e’ne.
El timbre es cdscara de un drbol que sirve para fermentar al pulque para embo-
rracharse.

‘Timbre’ is the bark of a tree that is used to make the pulque ferment so that one can
get drunk.

(21) Nidxawin rikue xabo wani nene mbanii a’kho daan tama.
Entonces los antiguos obedecieron, preparando las cuatro ollas.
The ancient ones obeyed, and prepared the four jars.

(22) Nigi'duu m4 xowe nistiwiila iya mi’xd mba xigi xtoo, ajndo ni’'nif daan ginii,
ni’nif daan riatmuu, ni’nii daan riatsun, ni’nii daan ria’khuun.
Entonces el tlacuache empezo a descargar, haciendo brotar por todas partes de su
cuerpo al pulque, llenando la primera olla, luego la segunda, asi la lercera y la
cuarta olla.

Then opossum began to empty himself, making the pulque spout through all parts of
his body, filling the first jar, then filling the second jar, then filling the third jar, then
filling the fourth jar.

(23) A’kue nithdn xowe: “Ne’ne mbanuu i nandala ra xabo wani”.
Entonces el tlacuache dijjo: “Cumpli con la mision que me encomendaron sefiores”.
Then opossum said: “I have completed the mission that you gave me gentlemen”.
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(24) Ndiyaa rakue xabo wanii nigidii ma ni'wan iya mi’xa.
Viendo eso los antiguos empezaron todos a tomar el pulque.
Seeing this, all of the ancient ones began to drink the pulque.

(25) I'do nijngiin, nigidima nixna mijnéen.
Cuando se emborracharon empezaron a pelear.
When they became drunk they started to quarrel.

(26) Watse ndangua ifidu gliya mi’'née, xtgiin ijini.
Al dia siguiente ya no se querian ver, lodos estaban enojados.
The next day they didn’t want to look at each other, they were all mad.

(27) A'kue nithan mijnd xuku: “;X6 ga'ne ma’ne gagii akuiin xabo tsige juya mi-
jnd rd?”.
Los animales se dijeron: “;Como le hariamos para que estos hombres se contenten?”
The animals said: “What could we do to make these people cheer up?”

(28) A’kue nithan tikuun: “Iwaa majan munguaguyalé xabo xtla’la maruwiinla
tsige”.
Algunos opinaron: “Mejor vamos a invitar a un tartamudo para que los contente”.
Some gave the opinion: “Let’s invite a stutterer to cheer them up”.

(29) T'do nijanu xtdla'la, nigiduma nitéen, “gua, gua, la, 1a eee, glu, glu”, nangua
iwan 1f itéen, ninguxiimad nindu’'wa jma xtdla’la, ne’ne gagii akuiin nakho.
Cuando el tartamudo empezo a decir, “gua, gua, la, la, eee, glu, glu”, como no le
entendian nada lodos empezaron a reir y asi se contentaron.

When the stutterer started to speak, “ga ga, la la, aaaay, glu glu”, as they didn’t un-
derstand a thing, all started to laugh and that is how they cheered up.

(30) Xkuani ne’ne ri nimafii xabo nitd iya mi’xa.
Asi aprendieron los hombres a fabricar el pulque.
And that is how humans learned to make pulque.

(31) Xkuani ithan xabo wani i nigumaa iya mi’ya xuaje me’phaa.
Asi comentan los antiguos como aprendieron los tlapanecos a _fabricar el pulque.
That is how the ancient ones say that the Tlapanecs learned how to make pulque.
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No podemos dejar de hacer notar que la falta de pulque fue un problema para
toda la gente en la antigtiedad, y que los tlapanecos ofrecieron la solucién. Asi
que toda la gente les debe a ellos la posesion de esa bebida. Los tlapanecos invo-
caron el auxilio del tlacuache, un animal que también en otros mitos tlapanecos
presta ayuda en la adquisicion de importantes bienes culturales, como por ejem-
plo el fuego (véase Van der Loo, 1987, caps. VI y XIX). El tlacuache, entonces, es
el portador de cultura en la tradicion tlapaneca. Sin embargo, sus regalos siempre
llevan un riesgo también. En el mito sobre el robo del fuego, el tlacuache entre-
ga el fuego a los humanos, pero el primer uso que aquéllos hacen del fuego es
incorrecto e induce a la muerte de muchas personas. Similarmente, en el pre-
sente mito el primer uso del pulque induce al pleito entre los humanos. Con la
ayuda de los animales se resuelven los pleitos, pero queda claro para siempre que
el pulque lleva consigo tanto placer como peligro. Por esta razon, los tlapanecos
tradicionalmente toman el pulque con ciertas precauciones rituales (véase Van
der Loo, 1987, cap. XXII). Este es un ejemplo significativo de un evento en tiempos
miticos que provee una prescripcion para la conducta en nuestro tiempo.

La relacion del tlacuache con el pulque y la caracterizacion del pulque como
precioso pero también peligroso se ven con frecuencia en los codices del grupo Bor-
gia. Un ejemplo claro se ve en la pagina 31, superior derecha del Codice Vaticano
3773 0 B (fig. 4). Alli la diosa Mayauel, sentada en un maguey, es duefia del signo
de dia conejo. Junto a ella estd una olla de pulque con dos cabezas humanas en la
espuma de la bebida. Encima de la olla se encuentra el tlacuache bebiendo pulque
de una jicara y agitando lo que parece un instrumento de musica o una bande-
rita. Al lado de la olla grande dos humanos estan sentados espalda contra espalda,
uno estd pintado de rojo y aparece en forma normal, la otra persona tiene forma
esquelética. Ambos tienen una jicara en la mano; encima de una jicara se ve la
cabeza de un gusano y sobre la otra la cabeza de una serpiente. Sin duda la imagen
muestra dos cosas, primero, el vinculo del tlacuache con el pulque y segundo, el
peligro del pulque (las dos cabezas en la espuma y la apariencia ominosa de las
dos personas). Tentativamente uno puede suponer que en la imagen se ve mucho
del mito presentado. Mayauel como la vieja, que es la posedora original del pulque,
el tlacuache como el ladron exitoso, estd bebiendo y celebrando con gusto, pero los
humanos estan refiidos, espalda contra espalda, oponiéndose como vida y muerte,
y su pulque no es un beneficio dulce sino un veneno que causa el pleito amargo.

Otro aspecto importante de este mito es la apariencia de una vieja que posee el
pulque pero aparentemente rehtisa compartirlo con la gente. Le roban su pulque
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y ella queda empobrecida y vengativa. También en el primer mito encontramos a
una vieja que con una trampa le roban su riqueza. Ella también se queda empo-
brecida y es vengativa contra los que la robaron. Una situacion similar se ve en
el mito nahua sobre la creacion del mundo que se menciond antes. En aquel
mito el origen de la tierra es un ser femenino que contra su voluntad es forzada a
servir a todos los humanos, animales y plantas. Entonces, parece que en la religion
mesoamericana aparece con frecuencia la figura de la mujer vieja, autosuficiente,
que posee elementos o bienes culturales importantes, pero que se queda amargada
después de que le roban su riqueza para beneficio de los humanos. Esto indica el
concepto de un mundo natural que en sus raices se basa en un elemento femenino
muy iracundo. Tal concepto no serfa Gnico para Mesoamérica porque se encuen-
tra también en otras religiones. Sin embargo, para entender su particular contexto
mesoamericano el concepto merece un estudio mas amplio de textos mesoamerica-
nos a través de la historia.

Con la presentacion de dos mitos y algunos comentarios demostramos que el
recoger mitos y otros textos de la poblacién indigena de Mesoamérica sirve para
objetivos mucho més amplios que la lingiiistica sola. Los textos merecen un ani-
lisis filologico en el viejo sentido de la palabra, que incluya comentarios que pue-
dan conducir a un mejor conocimiento y entendimiento de las culturas mesoame-
ricanas, y por lo tanto al debido respeto para esas culturas y sus representantes de
hoy en dia.
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