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RESUMEN “La negrura” parece haber formado parte de un nucleo
conceptual amplio dentro de la religion mesoamericana. En
este ensayo analizamos el concepto de “negrura” y sus posibles
significados dentro de la religion indigena como marco
espacial, es decir, como Tlillan, “Lugar de la negrura”. Espera-
mos resaltar la transformacion simbdlica de un espacio, a
través de la liturgia y arquitectura religiosa, como consecuencia
de la representacion del universo indigena. En muchos casos,
estos nombres refieren a espacios sagrados en el territorio,
abrigos rocosos, cuevas o manantiales. Estas aperturas repre-
sentan zonas liminales, a veces miticas, de la geografia indige-
na. Intentamos identificar su simbolismo multiple, sus distintas
funciones y las deidades relacionadas a tales espacios.
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ABSTRACT “Blackness” seems to have been part of a wide conceptual core
within Mesoamerican religion. In this essay, we analyse the
concept of “Blackness” and its possible meanings as a refer-
ence of space within indigenous religion, known as Tlillan or
“The Place of Blackness”. We hope to give an account of how
space is symbolically transformed, through religious architec-
ture and liturgy, as a consequence of the indigenous representa-
tion of their worldview. In many cases, names refer to sacred
spaces in the landscape, rock shelters, caves or springs. These
openings represent liminal (sometimes mitical) zones of the
indigenous geography. In our search for a better understanding
of “The Place of Blackness”, we mean to identify its multiple
symbolism, its different functions and its related deities.
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INTRODUCCION

“La negrura” parece haber formado parte de un nucleo conceptual amplio
dentro de la religion mesoamericana. Hule, tizne, carbon y chapopote! eran
usados para ennegrecer el cuerpo o partes del cuerpo, insignia de deidades,
sacerdotes y representantes de dioses (Sahagun, 2003, 11: 167, 172; Motoli-
nia, 2001: 116; Filloy Nadal, 2002: 20; Carreén Blaine, 2006: 164; Dupey
Garcia, 2010). La pintura corporal negra era un atributo principal de los
dioses Tezcatlipoca, Tlaloc (Favrot Peterson, 2012: 59; Olivier, 2004: 331,
332) y Quetzalcoatl (Olivier, 2004: 332). Con matices particulares, el enne-
grecimiento dentro de la practica sacerdotal y social trataba de “reducir la
distancia que existe entre los hombres y los dioses” y disminuir el riesgo que
implicaba el contacto con lo invisible (Olivier, 2004: 335).

En este ensayo, analizamos el concepto de “negrura” y sus posibles
significados dentro de la religion indigena como marco espacial, es decir,
como Tlillan, “Lugar de la negrura”. Esperamos resaltar la transformacion
simbdlica de un espacio, a través de la arquitectura religiosa, como conse-
cuencia de la representacion del universo indigena. A nuestro juicio, en el
andlisis de los toponimos queda expuesta la consagracion de este territorio.

Existen varios toponimos que se refieren a lo negro. A veces, descono-
cemos su significado —aparte de su indicacion como lugar—. Sin embargo,

en muchos casos, estos nombres se refieren a espacios sagrados en el territorio,

1 Chapopote: de chapopotli, bitumen o asfalto, un género de mineral (Carreén Blaine,
2006: 66).
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abrigos rocosos, cuevas o manantiales. Estas aperturas representan zonas
liminales, a veces miticas, de la geografia indigena. Los espacios oscuros,
potencialmente cadticos y peligrosos, eran, en efecto, lugares de ancestros,
regeneracion y curacion (Favrot Peterson, 2012: 64).

Una variante notable en el paisaje son los sitios de caracter acuatico, que
son también una manifestacion de lo oscuro. La combinaciéon de agua y
negrura hace referencia a los tiempos primordiales y la gestacion (Jansen,
2002: 293). En este sentido, en sus estudios sobre la tradicién cromatica en
nahuatl, Dupey Garcia (2004: 28) demuestra el vinculo entre la negrura, la
neblina y la mala visibilidad. Ademds, esta autora (2010: 437) sefnala que
la palabra ayauitl, “la neblina”, que pudo significar “agua negra”, se asocia
también con el humo en la imaginaria prehispanica. Favrot Peterson (2012:
59), por su parte, categoriza lo negro con lo verde y lo azul como lo “oscuro-
fresco”, con la turquesa y las plumas de quetzal, metaforas del agua y la
vegetacion, de lo precioso y de la vida.

En la segunda parte del analisis nos acercamos al “Lugar de la negrura”
o Tlillan como parte integral de la arquitectura y la liturgia religiosa. Varios
estudios de antes y de hoy se han enfocado en la identificacion y la ubicacion
de los santuarios Tlillan, no solamente de Mexico-Tenochtitlan, sino tam-
bién de sus pueblos vecinos, y de la zona mixteca (Paso y Troncoso, 1979
[1898]; Seler, 1992a, 111 [1904]; Nicholson, 1988; Anders et al., 1991, 1993;
Jansen, 2002, y Mazzetto, 2012). Queremos demostrar que en varias partes
del mundo prehispanico existian centros ceremoniales —paisajes artificia-
les— conocidos como “Templos Negros”. Compartian una serie de conno-
taciones simbélicas asociadas, por una parte, al cielo nocturno, y, por otra,
a la esfera terrestre y al inframundo. Lejos de ser un concepto espacial bien
demarcado, el ambito de Tlillan se traslapa con el del Mictlan, el “Inframun-
do”, y el Tlalocan, el “Lugar de Tlaloc” (Manzanilla, 1999: 76).

En busca de una mayor comprension sobre el “Lugar de la negrura”,
retomamos la identificacién de Seler de un templo Tlillan de la segunda tre-
cena del tonalpohualli,? el periodo que inicia con el signo Jaguar —asociado

al nivel césmico inferior y oscuro—, y asignado al dios Quetzalcoatl. Esto

2 El tonalpohualli es el calendario adivinatorio de 260 dias, que consistia en dieciocho
periodos de trece dias o trecenas.
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nos lleva en dltima instancia al mito de Ce Acatl Topiltzin Quetzalcatl de
Tollan, cuando al final de su vida “muri6” en el Tlillan Tlapallan, y durante
cuatro dias “andaba en el Mictlan” (Anales de Cuaubtitlin, 2011: 51).

EL CIRCULO NEGRO COMO TOPONIMO

En la escritura nahua, el circulo negro y el circulo negro rodeado de blanco
son glifos que registran el valor fonético ol- de olli (hule) (Barlow, 1994: 242)
(Carredn Blaine, 2006: 158) (Iaminas 1a y 1b).? Sin embargo, Carre6n Blaine
(2006: 162) se pregunta en el mismo libro “si en todos los casos la mancha
negra tiene el valor fonético de ol-” y como distinguir entre los glifos ol- y tlil-,
el cual viene del sustantivo #lilli, “tinta” (Molina, 1977, 11, 147v; Dupey
Garcia, 2004: 22). “¢Acaso son lo mismo?” Basandose en comentarios de
Seler y en el ejemplo del topénimo Tlilhuacan en el Mapa de Coatlichan
(lamina 2), Carreon Blaine concluye que se usaba el circulo negro para am-
bos casos, una opiniéon compartida también por Lacadena y Wichmann
(2011: 13, 37). Carre6n Blaine (2006: 160-164) afirma por su parte que el
radical —ol se refiere a lo circular, a lo esférico, al movimiento, y también
al color negro. Finalmente, segtin Lacadena y Wichmann (2011: 22), el circu-
lo negro también puede tener el valor de yoal-, “noche”.

Disponemos de varios glifos toponimicos en textos coloniales que con-
tienen el glifo de un circulo negro con valor fonético de ol- o tlil-. Algunos
ejemplos son Tlilhuacan en el Mapa de Coatlichan (1994); Tlilhuaca en un
mapa Anénimo de 1593 (Derechos, tierras y vision del mundo..., 2011:154,
cat. 75);* Tlilhua en la Historia tolteca-chichimeca (1976: 185, f. 28r); Olac,
“entre el agua negra” (Maldonado Jiménez, 2000: 54; Pefiafiel, 1885: 155)
(laminas 3, 4, S y 6).

En ocasiones, disponemos de un glifo, sin saber su traduccion o signifi-

cado exacto, como el daguila con el circulo negro en su espalda, representada

3En el siglo XIX, Antonio Pefiafiel (1885: 155) asociaba ya “la mancha negra” con el
color del hule. Véase Molina (1977, II: 76r) sobre olli.

4 Este mapa lleva el ndmero de referencia 1872 en el AGN. Otro ejemplo de Tlilhuacan se
encuentra en un fragmento de codice publicado como apéndice II-I en Caso (1956: 60,
61).
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Laminas 1a y 1b. Circulo negro y circulo rodeado de blanco como glifos con valor
ol- (Barlow, 1994: 242) y/o tlil- (Lacadena y Wichmann, 2011: 13, 37)

&

Lamina 2. Tlilhuacan (Mapa de Lamina 3. Tlilhuaca en un mapa Andnimo
Coatlichan, 1994) de 1593 (Derechos, tierras y vision del
mundo..., 2011:154, cat. 75). Dibujo:
Fatima Lazarus

-4

—— >

Lamina 4. Tlilhua (Historia tolteca- Lamina 5. Olac, “entre el agua negra”
chichimeca, 1976: 185 f. 28r). Dibujo: (Codice del Marquesado del Valle, AGN,
Fatima Lazarus RJ, v. 487, legajo 276, lam. 27). Dibujo:

Fatima Lazarus

Lamina 6. Olac-Xochimilco (Cédice
mendocino 20, en Pefafiel, 1885: XX). Dibujo:
Fatima Lazarus
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en el Mapa de Cuauhtinchan 2 (2010: 44, figura 1.18) (lamina 7). A la in-
versa, a veces conocemos el nombre en caracteres latinos, pero nos falta el
glifo. Este es el caso de Oloztoc, una quebrada que se menciona en las Rela-
ciones geogrdficas de Ixcatlan (Relaciones geogrdficas del siglo XVI, Ante-
quera, 1984, 2:225-228) en la region Mixteca, que la misma fuente traduce
como “cueva redonda”.’ La relacion relata que se trata de un espacio sagrado:
la cueva estaba pintada con macanas, flechas, arcos, huesos y calaveras, y
capacetes en forma de cabezas de patos, y “alli hacian sus areites y ofrendas”.
Las imdgenes en la cueva estan relacionadas con los conceptos del inframun-
do, la fertilidad y la renovacion (Rincén Mautner, 2005: 124, 134). Desa-
fortunadamente, el glifo de esta cueva no aparece en las dos pinturas de dicha
relacion geografica. No obstante, es probable que se parezca al glifo de una
cueva en el Mapa de Tenango de 1587 del Estado de México (Derechos,
tierras y vision del mundo..., 2011: 148, cat. 64). Esta cueva estd pintada
como una mancha negra con un circulo de piedras alrededor (lamina 8).
Segun la glosa en caracteres latinos, el lugar se llamaba “Oztotlypan”. En
un pueblo tzotzil, la noche y la tierra se conocen con el término Olontic.
Todos los dias, el sol desciende al Olontic a ver a los muertos. Cuando una
persona fallece, se dice que el sol tiene que bajar primero, antes de enterrar
al muerto; si no, el alma del difunto ya no regresa (Pozas, 1965: 58, 93, 94).

Sahagun (2003, I: 76; VIII: 636) menciona dos veces el manantial Tli-
latl, ubicado en Los Reyes, Coyoacan, y lo traduce como “agua negra”.
Molina (1977, 11: 147v), en su diccionario, traduce “tlilat]” como “hondura
o abismo de agua profunda”.® Excavaciones arqueoldgicas (Declercq y
Cervantes, 2013; Declercq, 2013) del manantial en Coyoacan revelaron,
como veremos mds adelante, que se trataba de un espacio de culto durante
el Posclasico tardio. Aunque las fuentes que pueden haber plasmado su
glifo toponimico no se conocen, otras representaciones de ojos de agua si

sobrevivieron (ldaminas 9, 10, 11 y 12).

5 Esta etimologia parece dudosa, segtin René Acufa (en Relaciones geogrdficas del siglo X VI,
Antequera, 1984, 2: 227). Sin embargo, con base en los estudios sefialados arriba, esta
traduccion si nos parece plausible.

6 René Acufia (en Relaciones geogrdficas del siglo X VI, Tlaxcala (5), 1985: 99) traduce
Tlilatl como “en o sobre la hondura de agua profunda” y Tlilapan como “en o sobre el
rio de tinta”.



TLILLAN O EL “LUGAR DE LA NEGRURA"

Lamina 7. Aguila con circulo negro.
Mapa de Cuaubtinchan 2 (2010: 44,
figura 1.18)

Lamina 9. Cueva en el Cédice
florentino, v. 111, libro XI, p. 803
(http://www.wdl.org)

Limina 11. Manantial,
Acaparecuaro, Ario, Michoacén,
1594 (Derechos, tierras y vision
del mundo..., 2011: 145)
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Lamina 8. Representacion de una cueva.
Mapa de Tenango de 1587 (Derechos,
tierras y vision del mundo..., 2011: 148)

Lamina 10. Cueva y ojo de agua,
Xocotitlan, Ystlauca, Estado de México,
1597 (Derechos, tierras y vision del
mundo..., 2011: 189)

( Q
-

Lamina 12. pozo de agua o cueva, Mapa

de Amatlin, Miahuatldn, Oaxaca, 1593

(Derechos, tierras vy vision del mundo...,
2011: 116)
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Lamina 13. El S6tano de las golondrinas, San Luis Potosi. Ejemplo de una cueva
redonda o “agujero negro” en la tierra. Foto: Patricia Herndndez

Estos ejemplos nos demuestran que el circulo negro y el circulo negro
rodeado de blanco son glifos de topénimos que representan rasgos fisicos
como tierra negra, cuevas, lagunas o manantiales (lamina 13). La informa-
cién arqueoldgica, histérica y etnografica de estos espacios indica que en
varios casos se trataba de umbrales entre distintos niveles cosmicos. El ca-
racter de zona liminal se manifiesta en la mitologia indigena mesoamericana
y en el disefio arquitectdnico religioso llamado Tlillan en ndhuatl, “Tierra de
la Negrura” (Lopez Austin, 1965: 81). De tal manera, el Tlillan se convierte

en un acceso importante al entorno sobrenatural.

UN TOPONIMO MITOLOGICO

Muy sugerente para nuestro analisis es la informacion epigrafica maya. Stuart
y Houston (1994: 71, también Harris, 1993: 15) han traducido el glifo T769
como “agujero negro”, un lugar mitologico. En ocasiones, el compuesto “agu-
jero negro” se halla dentro de un contexto acudtico, asignado como T95.86:
522v (laminas 14a, 14b, 14c, 14d y 14e; y ldminas 15 y 16).” En su estudio

7 En el plato de cerdmica maya del Clasico que se ha llamado la “bandeja c6smica” (Kerr,
1609), que lleva el topénimo “agua negra” (Stuart y Houston, 1994: 74), vemos en el cen-
tro de la escena a Chaak, el dios de la lluvia, como arbol del mundo que surge del océa-
no primigenio indicado como una banda de agua. Debajo estdn los moradores del
mundo subterrdneo. Esa banda hidrica descansa sobre las fauces de un monstruo, el
“ciempiés de los huesos blancos”, que lleva los simbolos que permiten leer la boca como
“lugar del negro agujero” (Elisabeth Wagner, 2001: 287, 289).
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Laminas 14a, 14b, 14c, 14d y 14e. Toponimos “agujero negro”. 14a: Quirigua, estela
A; 14b: Yaxchildn, escalera 2, asociada al juego de pelota; 14c: Lacanha, panel I;
toponimos “agua negra”; 14d: plato de cerdmica maya del Clasico, llamado la
“bandeja cosmica” (Kerr 1609); 14e: Templo 22a, Copan (modificado de Stuart y
Houston, 1994). Dibujo: Fatima Lazarus

Lamina 15. El dios B, Chaac, sentado en el
agua, con el glifo de “agujero negro” (Cédice
Dresde 43a, tomado de Villacorta y Villacorta,
1977: 96; Stuart y Houston, 1994: 71)
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Lamina 16. Jaguar en agua negra. Vasija maya Kerr 791
(tomado de Taube, 1998)

sobre Quirigua, Looper (2003: 83) identifico en la estela F de la plaza princi-
pal el toponimo “Agujero negro”, en un contexto de conmemoracion de sa-
crificio y decapitacion.® En monumentos asociados, se refiere al sefor del
“Agujero negro” como titulo de un personaje historico. En el mismo sitio, la
estela H menciona el “Lugar del lago negro”. Para Looper (2003: 83) (tam-
bién Colas y Vofs 2001: 188), el “agujero negro” representa una entrada
hacia el inframundo acuatico. Cabe sefialar que el dios negro, que encontra-
mos en la lamina 74 del Cédice de Dresde, es el dios del inframundo, el res-
ponsable de la creacion y la destrucciéon del mundo actual (Grube, 2010: 35).
Para representar portales de forma metaférica, los mayas usaban la
mandibula o la hoja en cuadrifolio (Schele y Mathews, 1998: 45):

Habia varios tipos de portales con distintos nombres [...] habia también
una forma mds abstracta que representaba cenotes, cuevas, y otras aper-
turas en la tierra. Este portal era el EK’Waynal, el “Espacio Negro de

Transformacion”, o el “Espacio Negro de los Suefios”.

Si estos ejemplos del clasico maya son llamativos y contundentes, reco-
nocemos que la informacion para el Posclasico tardio en el Altiplano Central
es mds escasa. No obstante, el Cddice florentino (v. 111, libro XI, p. 805)
describe y muestra una imagen de una cueva (lamina 17), acompanada de la
glosa “la cueva del infierno”, en espaiiol, y el siguiente texto en nahuatl que

lleva, a nuestro juicio, la misma connotacion:

8 La plaza principal de Quirigua fue identificada como Ek’Nab, “El Mar Negro”, al igual
que la plaza “Oeste” del acropolis en Copan, donde la iconografia de las fachadas indi-
caba el nivel del agua (Schele, 1998: 489, 490).
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Lamina 17. “la cueva del infierno”, Cédice florentino, v. 111, libro XI,
p. 805. http://www.wdl.org

Nuestras madres, nuestros padres han ido, han ido a descansar en el
agua, en la cueva, el lugar sin aperturas, donde no hay un agujero de

humo, el lugar de la muerte.’

Llama la atencién que Molina (1977, 1I: 5r) traduce Amictlan, lo que
literalmente significa “Inframundo acudtico”, igual a Tlilatl, “hondura o
abismo de agua profunda”.!® Los nahuas contemporaneos de Veracruz se
refieren a las cuevas como teotlacoyontli, “agujero divino” (Sandstrom,
2005: 37).

Una representacion de lo que podria ser el Mictlan estd pintada en una
vasija del centro de México, guardada en la coleccion de la Fundacion Cul-
tural Armella Spitalier (Idmina 18)."" El interior de las paredes estd decorado
con cuatro craneos y cuatro formas geométricas que no hemos identificado.
En la base de su interior se puede apreciar un personaje cargando en sus
manos un pequefio ser, encima de un fondo circular de color negro. Hemos
identificado al personaje como Tlahuizcalpantecuhtli (Venus), por la nari-
guera y la cabellera en forma de tres rizos (Seler, 1963, I: 189), con base en

una comparacion con las laminas 15 y 16 del Cddice Borgia (1963) y dos de

9 Dibble y Anderson (1963, libro 11, cap. 12: 277): “It also means place of the dead. As
the saying relates: ‘Our mothers, our fathers have gone; they have gone to rest in the
water, in the cave, the place of no openings, the place of no smoke hole, the place of
the dead’.” (The cave of Hell, which they call by the names here noted).

10 Véase también Paso y Troncoso, 1979: 242.
11 La pieza tiene el nimero 1441 P. E 10 en los registros del Instituto Nacional de Antro-
pologia e Historia.
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Lamina 18. Vasija con representacion
de un acceso al inframundo, un
“agujero negro” o Tlillan. Fundacién
Cultural Armella Spitalier. Foto:
Sofia Armella. “Reproduccion
autorizada por la Fundacién Cultural Lamina 19. El dios Tlahuizcalpantecuhtli

Armella Spitalier” (Venus), Codice Fejérvdry-Mayer (25)

otros codices del llamado “Grupo Borgia”.!? Particularmente con la imagen
del Cdodice Fejérvary-Mayer (25) la semejanza es mads clara (lamina 19). Al
lado de la deidad, se ven “una rodela provista de plumas y una banderola de
papel”, asociadas al sacrificio (Seler, 1963, 1: 191). En espera de una inter-
pretacion completa de la escena, pensamos que el fondo del plato representa

un acceso hacia el interior de la tierra, un “agujero negro” o Tlillan.

12 Se trata de cinco deidades que, segun Seler (1963, I: 179), “hacen la ofrenda de una figu-
rita que es una efigie suya”. Sin embargo, la tnica ldmina en donde se puede apreciar un
receptor del pequefio ser como ofrenda es la 29 del Cédice Laud. En dicha imagen, la
diosa Tlazoltéotl entrega el ser pequefio a la diosa de la muerte, parada en las fauces del
monstruo de la tierra (Jansen et al., 1994: 166). Aunque esta idea es sugerente, ya que la
imagen de nuestra vasija también alude al reino de los muertos, el contexto calendérico
es distinto a las escenas de las cinco deidades con su efigie.
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TLILLAN EN LA ARQUITECTURA RELIGIOSA

El Tlillan o “Lugar de la negrura” (Duran, 1984, I: 126) formaba parte de
la arquitectura civico-religiosa en distintas ciudades prehispanicas. En Mé-
xico-Tenochtitlan, consistia en un conjunto de edificios (no necesariamente
unidos en el espacio), con funciones variadas.” Habia un Tlillancalco, un
palacio pintado de negro'* y santuario de cihuacdatl-gobernante (Alvarado
Tezozdémoc, 2001: 249; también Seler, 1992b, I1I: 127; Van Zantwijk, 1977:
84; Diaz Migoyo y Vazquez Chamorro," 2001: 555).'¢ El cihuacéatl refleja
el pensamiento dual y representa la parte femenina-terrestre, frente al campo
semantico solar del tlatoani (Graulich, 2001: 8; 2000: 87). En el Tlillancalco
(en otras fuentes se menciona un palacio de color negro), el tlatoani realiza-
ba actos de penitencia durante los ritos de entronizacion (Alvarado Tezozo-
moc, 2001: 249)."7 A su vez, era un lugar donde se pronosticaba el futuro:
la “sala negra” “segun parece era la sala de los agiieros” (Torquemada,
1975, 1: 322). En palabras de Mufioz Camargo (1948: 183), Moctezuma se
encontraba en los “palacios de la sala negra, habiendo ya declinado el sol
hacia el poniente”, cuando le avisaron el prodigio sobre la llegada de los
espafioles.!® Alvarado Tezozomoc (2001: 249) se refiere al Tlillancalco como
la “casa de recogimiento y tristeza”, en alusion a estos presagios peligrosos
y amenazantes. El fin de la era mexica tenia su antecedente mitico para la

era tolteca: cuando los mexicanos llegaron a Tollan,

se les aparecia Huitzilopochtli a los naturales en figura de negro, y oian
como debajo de la tierra lloraba Huitzilopochtli; y preguntados que por
qué lloraba el dios de los mexicanos debajo de la tierra, dijeron que
porque todos los de Tollan se habian de morir (Historia de los mexica-
nos por sus pinturas, 2011: 51, 52).

13 Para una discusidén sobre la ubicacion exacta de estos edificios, véanse Nicholson (1988:

81) y Mazzetto (2012: 328-334).

14 “lo encalado de toda ella estaba tefiido de negro” (Alvarado Tezozémoc, 2001: 249).
15 Diaz Migoyo y Vazquez Chamorro, en Alvarado Tezozémoc, 2001.

16 Hay que distinguir entre el cibuacdatl, el gobernante, y la diosa teltrica Cihuacoatl.
17 Véase Olivier (2004: 331) para la relacion entre la penitencia y el color negro.

18 El Cédice Ramirez (1975: 79) se refiere a los “palacios tefiidos de negro™.
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La apariencia del dios solar mexica de color negro debajo de la tierra
demuestra un contexto nocturno, asociado a la parte inferior de la tierra, y
anuncia el fin de la era tolteca y el principio de la era mexicana.

En el Tlillan calmécac, el “dormitorio o aposentos del templo de Tli-
llan”, “se criaban los hijos de los reyes y sefiores” (Duran, 1984, 11: 317). En
dicho calmécac (“escuela”) se congregaban los sacerdotes de la diosa Cihua-
coatl (Lopez Austin, 1965: 80-81; Sahagun, 2003, 1I: 250). Un funcionario
encabezaba el lugar, el tlillancalqui, “sefior de la casa de la negrura” (Codi-
ce Ramirez, 1987: 58). Era elegido entre los hermanos del rey y uno de los
cuatro sefiores del consejo supremo de Tenochtitlan (Durdn, 1984, 11: 103).
También es referido, en varias ocasiones, como “capitan”, en Alvarado Te-
zozoémoc (2001: 139). El Cédice Ramirez (1987: 58) expresa de forma ex-
plicita la division confusa entre su papel politico y el vinculo con el ambito
religioso: “era este titulo muy honroso porque la tizne 6 negrura les servian
en sus idolatrias”.

El templo Tlillan de la diosa Cihuacéatl “estaba continuado con el de
su hermano Huitzilopochtli” (Durdn, 1984, I: 131) En el interior se encon-
traba el “Idolo de la negrura” (Duran, 1984, II: 103), que representaba a la
diosa terrestre Cihuacodatl, también identificada como Coatlicue (Seler,
1992b, 11I: 127), y denominada en la Historia de los mexicanos por sus pin-
turas (2011: 61) la “mujer del dios del infierno”. El templo era oscurisimo,
sin ventanas.! También era el espacio donde guardaron las imagenes de los
montes que el dia de su fiesta fueron sacrificadas en los cerros y las cuevas
(Durén, 1984, I: 125, 126). Segtn el fraile Duran (1984, I: 126, 131), el
término tlillan se aplicaba tanto al templo como a la estatua de la diosa Ci-
huacéatl.?* Con la “boca abierta” y “los dientes regafiados”, su imagen era
la de una deidad hambrienta que representaba a la tierra (Graulich, 2000:
84), con necesidad de ser alimentada. En algunas ceremonias, era con presos

cautivos, particularmente durante la veintena Huey Tecuilbuitl (Durén,

19 Aunque claramente ubicado en el dmbito oscuro, sus atavios eran basicamente blancos
(Sahagun, 2003, I: 60; Duran, 1984, I: 125).

20 Durdn (1984, 1: 131) se refiere al templo de la diosa Cibuacdatl como la casa “Tlillan™.
Como Ilamatecuhtli-Chantico-Cihuacdatl, era guardiana del fuego (Graulich, 1999: 247),
como lo atestiguaba el brasero de piedra, el teotlecuilli o “fogdn divino”, colocado en-
frente de la estatua de la diosa (Durdn, 1984, I: 127).
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1984, 1: 126; Graulich, 1999: 389; Mazzetto, 2012: 314), pero cotidiana-
mente, con panes en figuras de “pies, manos y rostros” (Durdn, 1984, I:
126-131).?! Era una diosa guerrera de Culhuacan (Garibay, 1995: 134-137;
Seler, 1992¢, 1MI: 272, 273).22 La asimilacién histérica-mitica de esta diosa
por parte de los mexicas se realizo a través del sacrificio y desollamiento de
la hija del rey de Culhuacan. Asi, esta princesa represent6 a la Cihuacoéatl o
Yaocihuatl, “mujer guerrera” o “la mujer de la discordia”, cuya piel fue
guardada en un subterrdneo (Durdn, 1984, II: 41).

Segtn Torquemada (1976, 11I: 223), en el mismo complejo arquitectoni-
co del calmécac de Tlillan habia una alberca o estanque de agua negra, “el
cual se llamaba tlilpan”. En esta fuente se banaban los sacerdotes de Mix-
coatl, “limpiandose de la tinta, para después dirigirse a una capilla Mixco-
huapan” (ibid.).>* Es probable que el espacio referido por Torquemada sea
en realidad la fuente Tlilapan, “Lugar del agua negra”, un cuerpo de agua
mencionado por Sahagtn (2003, II: 249) en su lista de edificios del recinto
sagrado de Tenochtitlan y donde se bafiaban los ofrendadores del fuego de
Tlillan, “Tierra de la Negrura” (Lopez Austin, 1965: 81).2* Durante el mes
Tititl, estos sacerdotes, llamados Tlillan tlenamdcac, encendian el fogon del
templo Tlaxicco, donde se veneraba el dios del inframundo Mictlantecuhtli
(Sahagun, 2003, 11: 249).

21 Se acostumbraba alimentar a las deidades asociadas al inframundo con diferentes partes
del cuerpo humano. De hecho, estos dioses llevaban signos de estas partes corporales
como atributos de su insignia (Mikulska Dabrowska, 2007: 31).

22 Segtin Duran (1984, 1: 125), era la diosa principal de Xochimilco.

23 Torquemada deja claro que se trataba del templo y del agua de Mixcdatl, mientras Saha-
gun (2003, II: 250) se limita a decir que los sacerdotes se dirigian al templo del dios
Mixcoatl después de haberse bafiado en el Tlilapan. Es llamativo que Mixcdatl lleva el
antifaz negro (Cddice Borgia, 1963: 15; Spranz, 2006: 116), pintura estelar asociada a
la noche (Graulich, 1999: 178). El vinculo de Mixcoatl, “Serpiente de nube”, con los
manantiales es 10gico, con base en la idea de serpientes terrestres y acuaticas que forman
nubes saliendo de cuevas o del agua. En el pensamiento nahua, las nubes y vientos salen
del interior de la tierra (Lopez Austin, 1994: 161). “Las concavidades acudticas de la
tierra son habitdculos de los Chicchanes, una de cuyas misiones es provocar la evapora-
cién del agua terrestre para producir las nubes” (De la Garza, 2003: 225) (Chicchanes
son dioses serpentinos del mundo maya.)

24 En este sentido, Paso y Troncoso (1979: 235) y Mazzetto (2012: 329) observaron las
semejanzas entre los dos templos (“Ces espaces coincident parfaitement avec ceux qui
composaient le Tlillan”: “Estos espacios coinciden perfectamente con aquellos que con-
forman el Tlillan”. Mazzetto, 2012: 329).
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Otro cuerpo acudtico llamativo es el ya mencionado manantial Hueytli-
latl, ubicado en Los Reyes, Coyoacan (Declercq, 2013; Declercq y Cervantes
Rosado, 2013).2> Como resultado de una excavacién arqueologica de la Di-
reccion de Salvamento Arqueologico del Instituto Nacional de Antropologia
e Historia durante los afos 2002 y 2003, salieron a la luz diversos objetos de
ceramica vy litica, varios entierros humanos y restos de arquitectura, en su
mayoria pertenecientes a los periodos Poscldsico tardio y Colonial temprano.
El analisis del contexto revel6 que la estructura superior, excavada en la
parte exterior de una tina circular, funcionaba como un templo o ayaubca-
Ili, “casa de niebla”. Ademas, en 1948 los vecinos del manantial hallaron
varias esculturas de piedra dentro del brocal del ojo de agua. En conjunto,
los edificios, los artefactos y los ecodatos manifiestan actividades de tipo re-
ligioso, asociadas a las deidades acudticas y terrestres (Declercq, 2013).2¢

Durante otra excavacion arqueoldgica significante en el centro histori-
co de la Ciudad de México, salieron a la luz los restos de un edificio que se
identificé como “Casa Negra”.?” Se trata de un recinto circular, con piso y
paredes pintados de negro (Cedillo Vargas, 2000: 71). En la parte norte, un
muro de color rojo y negro estaba decorado con “conos truncados y una
cruz blanca con circulos negros”. Debajo de una pared, hacia el poniente,
hallaron en una caja de tezontle gris tres representaciones de Ehécatl negras
que hacen referencia al viento negro del norte. Aunque la mascara bucal en
forma de pico de pato expresa a Quetzalcdatl, sabemos que el “Viento Noc-

turno” o Yoalli Ehécatl era otro nombre de Tezcatlipoca (Sahagtn, 2003, I:

25 En la misma zona de Coyoacdn se encontraba también el manantial Acuecuéxatl. En
opinién de Santamarina (2005: 309), el “Agua de Cuecuex” se deriva del dios tepaneca
con este nombre. Al mismo tiempo, Cuecuex era el nombre del consejero del sefior de
Coyoacan (Duran, 1984, II: 93).

26 En un testimonio contemporaneo, un chinampero relata cémo un curandero recomendo
dejar una ofrenda en forma de una canasta de alimentos en la laguna de Tlillan de Xo-
chimilco, con el fin de curar a un nifio enfermo. El curandero y el padre del nifio subieron
a una canoa, y, a media noche, “la canoa empez6 a bajar con ellos, a cada campanada la
canoa se hundia en el agua... Con el dltimo tafiido se vieron en el fondo de la laguna
rodeados de altas paredes de cristal verde oscuro. El hombre dejo en el lodo la canasta”.
Tiempo después, un rayo cayd encima del nifio enfermo y, ya maduro, se convirtié en un
curandero “de los meros buenos”. El borbollon de la laguna de Tlillan recibié muchas
ofrendas mas (Cordero Lopez, 1992: 47-49).

27 La excavacion se realizé en la calle de Republica de Venezuela nimero 44.
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66, X: 853; Olivier, 2004: 333).%® En el mismo complejo arquitectdnico se
encontr6 una escultura de basalto de un jaguar (Cedillo Vargas, 2000: 71).

También Tlatelolco contaba con un Tlillan. Después de una batalla glo-
riosa durante la conquista espafiola, los tlatelolcas armaron su izompanili
“en el atrio de Tlillan, y alld se ensartaron las cabezas de nuestros amos
[espafioles]” con los craneos de “nuestros sefiores” [sic] y algunas bande-
ras en el patio del templo, “Casa de la oscuridad” (Anales de Tlatelolco,
2004: 113). El mismo templo fue el escenario de sacrificios humanos algunas
décadas antes: durante la guerra con los tenochcas, los tlatelolcas llevaron
sus cautivos “al templo de Tlillan a sacrificar al demonio cuyo era” (Torque-
mada, 1975, I: 246). Entre las escaramuzas con los rivales de Tlatelolco,
cuatro mujeres “hechiceras y brujas,... las cuales se llamaban cihuatehuitl”,
se sacaron sangre de la lengua en los templos de Huitzilopochtli y Tlillan y
quemaron sus escobas enfrente de los mexicas (ibid.). Todo parece indicar
que estas mujeres eran las variantes de Cihuacoéatl-Quilaztli: Cohuacihuatl,
Quauhcihuatl, Yaocihuatl y Tzitzimicthuatl (Torquemada, 1975, 1: 117).%
Por otra parte, Sahagtn (2003, XII: 1110, 1113) se refiere dos veces a Tli-
loacan, ubicado en Tlatelolco, en el contexto de la guerra contra los espafio-
les. Segtin Caso (1956: 38), este lugar pertenecia al barrio Atezcapan, “Donde
el agua parece espejo”.

A través de las representaciones pictograficas en codices del Altiplano
Central, sabemos que habia un templo Tlillan que pertenecia a los surefios
de la Cuenca de México. En la opinion de Paso y Troncoso (1979: 232),3 el
templo asociado al Fuego Nuevo del Cédice borbonico 34 representa el tem-
plo Tlillan de la diosa Cihuacoatl (Iamina 20).%' Por otra parte, es llamativo
que Torquemada (19785, I: 289) define el templo del Fuego Nuevo en el cerro
de Iztapalapa o Huixachtécatl como un ayaubcalli o “casa de la niebla”, lo

28 Sahagun (2003, X: 853) traduce Yoalli Ehécatl como “noche y aire” o “espiritu invisible”.
29 Esto se puede integrar en la teoria de Graulich (2000: 90) sobre los autoctonos, represen-

tados por los distintos aspectos de la tierra que impiden el amanecer del sol.

30 También Seler (1992a, III: 110); Couch (1985: 85); Nicholson (1988: 80, 81); Anders et

al. (1991: 223); Jansen (2002).

31 El templo Tlillan estara en el centro religioso “de la region a que se refiere el Codice bor-

bénico” (Anders et al., 1991: 223). Para Nicholson (1988: 81), es el templo de la Cihua-
cbatl, la patrona de Culhuacan (Historia de los mexicanos por sus pinturas, 2011: 61).
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Lamina 20. Detalle del templo Tlillan (Cédice borbénico 34)

que nos lleva al ya sefialado vinculo entre la negrura y la neblina (Dupey
Garcia, 2004: 28).

En la imagen, las jambas y el dintel del templo estan pintados de negro.
Recientemente, Nielsen (2013) propuso que la llamada Cruz de Malta que
decora el templo posiblemente representa el logograma Tlil, “negro, tizne,
tinta”, en la escritura ndhuatl. El Cédice mendocino (18r, 56r y 46r) repre-
senta imagenes semejantes del templo negro, dos veces como referencia al ya
sefialado #lillancalqui y una vez mds como parte del topénimo Teotlilan
(ldmina 21). Para Jansen (2002: 302), la oscuridad asociada al templo sim-
boliza la tumba y el inframundo, pero también el tiempo sagrado de la
creacion, la época nocturna, antes de que saliera el sol y antes de la historia
de la humanidad. Como templo del Fuego Nuevo, también es el lugar donde
nace la luz del siguiente ciclo.

Segun la lectura de Seler (1963), la lamina 29 del Cédice Borgia re-
presenta el centro del inframundo donde se guarda la urna con las cenizas

de Quetzalcoatl (lamina 22).32 En la imagen se nota un cuadro con garras de

32 Recordamos que, segun Los anales de Cuauhtitlin (2011: 50-51), Quetzalcoatl se prendié
fuego en el “quemadero” a la orilla de las aguas celestes del mar.
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Lamina 22. Detalle del templo de una diosa de la muerte (Seler) o de Cihuacoatl
(Anders et al.). Notese el circulo negro en la parte central (Cédice Borgia, 1963: 29;
Anders et al., 1993: 192)

aguila en las cuatro esquinas que, segun el aleman, forma una diosa de la
muerte, y su boca una especie de entrada (Seler, 1963, 11: 10). Anders et al.
(1993: 192, 194)% opinan que se trata del templo de la diosa Cihuacoatl.

En su interpretacion, estos autores combinan varios temas que conforman

33 En Cddice Borgia, 1993.
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un conjunto semantico: “Sobre el fundamento sagrado que es Cihuacdatl,
se ha marcado una rueda negra de conjuros, negra como una pelota de hule,
como un espejo de obsidiana, como un hoyo profundo en la tierra.” En
realidad, segun los autores, y aqui coinciden con Seler, se trata del cuerpo
mismo de la diosa. Recordemos que, para Duran (1984, 1: 126), el templo
Tlillan imitaba una cueva oscura.’* En la opinién de Jansen (2002: 302),
“el templo de Cihuacoatl (Tlillan) y el templo del cielo eran los santuarios
principales del centro ceremonial a los que se refiere el Cédice Borgia en su
seccion ritual”. El investigador holandés (2002: 299) identifica estos dos
espacios también en el toponimo mixteco del sefiorio de Tilantongo: “nuu
tnoo huahi andebui en mixteco y Tlillantongo-ilbuicacalli en nahuatl”: “Lu-
gar del tlillan, templo del Cielo”.? Para Elizabeth Boone (2007: 178, 179),
las [aminas 29-31 representan escenas de surgimiento en la oscuridad pri-
mordial antes de la era del Sol. Desde el circulo negro de la lamina 31
emergen olas de energia en forma de serpientes de viento que llevan las
mascaras bucales de Ehécatl.?*

En las laminas siguientes de esta parte central del Cédice Borgia, encon-
tramos mas signos que evocan un vinculo con el Tlillan. Mencionamos el
templo con un dintel negro de la lamina 33, que Seler (1963, 11: 24) y Anders
et al. (1993: 203) denominan el “Templo de la serpiente negra”, mientras
que para Boone (2007: 178) es el lugar de los vientos oscuros. Todos los
autores coinciden en que el templo negro forma un conjunto simbdlico com-
plementario con el “Templo de la serpiente roja” de la ldmina 34. Estos
edificios reaparecen en las laminas siguientes. El templo negro de la parte
inferior derecha de la lamina 40, que Seler llama “La casa negra de la ser-
piente de viento”, presenta un Ehécatl con sol nocturno en su techo.’” Aun-

que los templos pueden estar relacionados con espacios concretos donde se

34 También Broda (1991: 475) y Manzanilla (1999: 76).

35 La relacion de Tilantongo (Relaciones geogrdficas del siglo XVI, Antequera (3), 1984:
234) dice “tierra negra casa del cielo”.

36 Esta descripcion recuerda la pintura de capacetes en forma de cabezas de patos en la
cueva Oloztoc, en la zona Mixteca, mencionada en las Relaciones geogrdficas de Ixcatlan
(Relaciones geogrdficas del siglo XVI, Antequera, 1984, 2: 225-228). Para Rincén
Mautner (2005: 125), se vinculaba la cueva con el lugar donde Quetzalcéatl descendia
del cielo.

37 Véanse también las laminas 37 y 42.
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llevaron a cabo eventos rituales, no dejan de contener una serie de metaforas
cosmicas (Boone, 2007: 178). Finalmente, en la lamina 38, interpretamos
una fuente de agua igualmente como un tlillan: en la esquina izquierda infe-
rior se puede apreciar un personaje esquelético con garras en un recipiente
de agua, con un arbol (un ahuebuete) saliendo de su oreja (ldminas 23
y 24).38 Con el baston curvado de Quetzalcoatl, parece haber herido a un
Tlaloc con un vestido de cocodrilo. La escena evoca las primeras lluvias,
justo antes del nacimiento de los seres humanos, segin Boone (2007: 192,
194). Es llamativo que el tronco del abuehuete, en forma de tambor, es de
color negro, con la cruz de Malta en el centro, igual a los dinteles de los
templos negros ya sefialados, aparentemente indicando una franja liminal
entre el inframundo acudtico, la tierra (representada por Tlaloc como reptil)
y el cielo (representado por el arbol).

Laminas 23 y 24. Un arbol de ahuehuete, “viejo del agua”, sale de un
personaje esquelético con garras en un recipiente de agua. El tronco
del 4rbol esta pintado de negro con la cruz de Malta, dos caracteristicas
de los templos negros (Cddice Borgia, 1963: 38)

38 Para Seler (1963, II: 37), se trata de Xolotl, en un proceso de putrefaccion, mientras

Anders et al. (1993: 215) sostienen que es un Xolotl “espectral” en vias de transformarse
en la Cihuacoatl.
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EL BARRIO MOLLOCOITLILLAN

En las listas de los barrios de Tenochtitlan mencionados por Alvarado Tezo-
zoémoc (2001: 306, 339) aparecen los nombres Molloco y Tlilancalco, mien-
tras Torquemada (1975, I: 263) menciona el barrio Tlillan. Por la Crénica
mexicdyotl (1975: 74) sabemos que se trata de un solo barrio llamado
Mollocoitlillan, traducido por Van Zantwijk (1977: 84) como “Lugar negro
del remolino”, una referencia significativa derivada de la palabra moloni,
“manar la fuente”.’” Esta denominacion alude sin lugar a dudas a espacios
como la ya mencionada fuente Tlilapan (Sahagtn, 2003, II: 249; Torquema-
da, 1976, 11I: 223). Van Zantwijk (1977: 87, 186), en su reconstruccion del
plan urbano de México-Tenochtitlan, ubica este barrio en el cuadrante su-
doeste, como una division o dependencia de Cihuatecpan y, mds especifica-
mente, hacia el lado poniente de la Calzada de Iztapalapa, en la cercania del
templo de Toci de Atempan. Esta ubicacion parece coincidir con la presencia
en esta zona de un Cihuateocalli (Caso, 1956: 48).

El sacerdote Molonco teubua de dicho barrio preparaba la fiesta de
Chicunauhécatl, “9 Viento” (Sahagun, 2003, 11: 265; Lopez Austin y Garcia
Quintana, 2000, 111: 1403). En el barrio opuesto, Chililico, también aso-
ciado a Chicunauhécatl, mataban esclavos en el signo 9 Viento durante la
fiesta de Atlcabualo (Sahagun, 11, 254).*0 Chicunauhécatl era otro nombre
de Quetzalcoatl (Histoire du Mechique, 2011: 155).4

39 “Moloni: Manar la fuente o cosa assi. o leuantar se muchas nuues, o leuantarse con el
ayre las plumas, o estenderse y oler mucho los perfumes y olores suaues” (Molina, 1977,
II: 58v). Es interesante que Anders ef al. (1993: 194) agregan al tema de la diosa Cihua-
coatl y del Tlillan arriba sefialado (Cédice Borgia 30) la idea del movimiento giratorio
con las palabras interpretativas: “Soy la mujer remolino, dice”.

40 En la opinién de Van Zantwijk (1977: 190, 191), Chililico tenia una connotacion celeste,
mientras Molonco itlillan estaba asociado mas bien con la tierra y el Cihuacoatl Tlacaye-
lel. Con el sacrificio de nifios en las montafias, la fiesta Atlcabualo estaba principalmente
dedicada al agua. Aunque en su descripcion de la veintena Sahagtin no menciona a Quetzal-
cbatl, el dios si era un Tepictoton o dios de la montafia (Olivier, 1998: 120). Es llamativo
que en esta veintena se recordaba el mito del fin de Tollan (Graulich, 1999: 277).

41 También Seler (1963, II: 178) y Caso (1967: 191). Quetzalcdatl se ubica también en el
noveno cielo (Histoire du Mechique, 2011: 143). Segtn el Codex telleriano-remensis
(1995: £. 8v, 258), 9 Viento es el dia de su nacimiento. A diferencia del Cédice Borgia, en
su papel de dios patrono de la trecena, Quetzalcdatl aparece aqui como el sefor del
Viento.
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En este sentido, es llamativo que la mencionada palabra moloni, “manar
la fuente”, que forma parte del nombre del barrio, se encuentre en la des-
cripcion del rio “9 Agua”: chiucnauhcan in moloni, in méya, “it gushes, it flows
out in nine place” (Cddice florentino, v. 111, libro XI).** Sabemos que en el
Mictlan, el “inframundo”, habia un “rio del infierno” llamado Chicunaoapa
(Sahagun, 2003, 1II: 297).

Segun los datos que hemos presentado, el barrio Mollocoitlillan, “Lugar
negro del remolino”, estaba asociado con el oeste, una orientaciéon que ge-
neralmente alude al oscurecer, a la tarde y a la parte femenina del cosmos.
Al mismo tiempo, encontramos un conjunto de ideas que relacionan el lugar
con el agua, el viento y la cifra nueve, y con actos sacrificiales en honor al
dios Quetzalcoatl.

UN POSIBLE TEMPLO NEGRO Y EL VIAJE
DE CE ACATL TOPILTZIN QUETZALCOATL

En la trecena que inicia con la fecha 1 Jaguar del Cddice Vaticano B (1993:
49-50v), gobernada por el dios Quetzalcéatl, y que tiene como noveno dia
a Chicunauhécatl, “9 Viento”, un templo esta almenado en su esquina con
una “bola negra”. Seler (1963, 1I: 178) lo interpretd como el signo de Tli-
llan o Tlillan Tlapallan (Iamina 25). En la versién de Durdn (1984, I: 12),
Quetzalcoatl desaparecio en dicho lugar, en el agua; se meti6 en una cueva
y se transformo asi en Jaguar-Tepeyollotl, simbolo del interior de la tierra
(Olivier, 1998: 120). Tepeydllotl, como jaguar, se relaciona con el sol ponien-
te, nocturno, con el fin de ciclo y la tierra acuatica (Olivier, 1998: 106,
110).* Desde nuestro punto de vista, estos elementos refuerzan la ubicacién
hipotética de Van Zantwijk del barrio Mollocoitlillan en el cuadrante sudoes-
te de Tenochtitlan, asociado al atardecer. En los Anales de Cuaubtitlin

(2011: 51), su destino final se entiende como un viaje al inframundo: “Decian

42 Codex Florentine. World Digital Library, http://www.wdl.org. Traduccion en Wimmer
Dictionnaire de la langue nabuatl classique.

43 Para el vinculo entre el jaguar y Quetzalcdatl, véase Olivier (1998: 119-121). Véase tam-
bién Dupey Garcia (2008: 63, 64).
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Lamina 25. Quetzalcdatl pintado de negro en la trecena 1 Jaguar y el templo “Tlillan”
(Céodice Vaticanus B, 1993: 49-50v). Dibujo: Fatima Lazarus

que cuando murid, durante cuatro dias no aparecid, porque andaba en el
Mictlan”. En palabras de Sahagun (2003, I1I: 294), Quetzalcoatl era uno de
los arquitectos del inframundo: en su huida hacia Tlillan Tlapallan “hizo y
edificd unas casas debajo de la tierra, que se llaman Mictlancalco”.*

44 Mircea Eliade (1986: 156, 157, 168) anotd una clasificacion —aunque no siempre pre-
sente— entre un ambito celeste, “blanco”, y los niveles inferiores del cosmos, lo “negro”
entre grupos siberianos. Asi, por ejemplo, entre los Altai, acompanado de antepasados o
espiritus auxiliares, el chamdn realiza el descenso a los “Infiernos”. En los versos, cada
“epifania subterrdnea” va acompafiada de la palabra “negro”. En el dltimo lugar, el
séptimo, “se hallan las fuentes de los nueve rios subterrdneos”, donde se ubica un palacio
“edificado de piedra y de arcilla negra”.
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Segun la Leyenda de los soles (2001: 181), Nahui Ollin, “4 Movimien-
t0”, el cuarto dia de dicha trecena, es el sol de Topiltzin de Tollan, el de
Quetzalcoatl. Durante la noche, todos ofrecian su sangre en presencia del
dios Yoaltecuhtli, “Sefior de la noche”, en honor al sol.** En esta fiesta, sa-
crificaban a enemigos y honraban a los guerreros muertos en la batalla.*
Todos aquellos descansaban finalmente en la Casa del Sol (Sahagtn, 2003,
II: 269, 139; VI: 546). En este sentido, estos eventos parecen formar un pa-
ralelo con el aguila y el jaguar que brincan en el fuego, atras del sol Nahui
Ollin en Teotihuacan (Sahagun, 2003, VII: 617; Taube, 2009: 88).

En una version de Sahagun (2003, VIII: 634), el mismo destino era asig-
nado a Quetzalcoatl: después de su expulsion en Tollan, “caminé hacia
el oriente, que se fue a la ciudad del sol, llamada Tlapallan”.*” Llamado
por el sol (Sahagun, 2003, 111: 293, VIII: 634), Quetzalcoatl aparece como
cargador del sol nocturno en el Cédice Borgia 19, o como acompanante
suyo, en su advocacién del dios perro Xélotl (Codex borbonico 16). En
Tlillan Tlapallan, “el sol se hunde en la tierra y vuelve a salir de ella” (Seler,
1963, 1I: 24). En un dia Nahui Ollin fue enterrado el rey Tezozomoc en el
templo de Tezcatlipoca de Azcapotzalco (Ixtlilxéchitl, 1975, 1: 351). Pensa-
mos que la muerte y la fecha del enterramiento del rey equivale claramente
al descenso del sol hacia el inframundo.

Dupey Garcia (en prensa: 21-20) opina que el Tlapallan o la “Casa del
Sol” era “un espacio donde se realiza la atadura de dos ciclos”. La idea del fin
de un ciclo se manifiesta claramente en la asociacion del dia Nahui Ollin con
la destruccion del mundo (Codex telleriano-remensis, 1995: f. 8v, 258). Fi-
nalmente, Dupey Garcia (2008: 64) acentta la equivalencia de los colores
corporales negro y rojo de Quetzalcoatl y el Tlillan Tlapallan, “Lugar negro,

45 “Hacian fiesta al sol una vez cada afio en el signo que se llama naui ollin” (Sahagtn, 2003,
VII: 614; también Anales de Cuaubtitlin, 2011: 33; Durdn, 1984, 1: 105).

46 Los que nacieron en los primeros cuatro dias de esta trecena serdn guerreros valientes
(Codex telleriano-remensis, 1995: f. 8v, 258). También las mujeres fallecidas durante el
parto, cuya madre era la diosa Cihuacdatl, eran consideradas guerreras y habitaban
igualmente en la Casa del Sol (Sahagin, 2003, VI: 547).

47 La lamina 48 del Cédice vindobonensis presenta al dios 9 Viento o Quetzalcdatl bajando
de una cuerda desde el cielo, acompanado por dos dioses que traen la Casa del Sol y la
Casa de Xipe. En la tierra, se encuentra también, aparte de estos dos templos, la “Casa
de la negrura” (Caso, 2007: 161, 162).
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lugar rojo”, el lugar donde ocurre su metamorfosis en la estrella Venus (Ana-
les de Cuauhtitlin, 2011: 51), “simbolo de la transicion entre la claridad del
dia y la oscuridad nocturna”. *

Cabe mencionar que los mexicas conmemoraban a Quetzalcéatl durante
el mes de Huey Tecuilbuitl (Duran, 1984, 1: 265, 266). Graulich (1999: 399-
401) opina que originalmente se festejaba su viaje como sol futuro en el
mundo subterrdneo, pero este significado perdié importancia en la era
mexica y se convirtié en la fiesta de un sol descendente, un sol derrotado
de Tollan. ¢Esta podria ser la razén por la cual se realiz6 tal conmemoracién
mitica en el templo del victorioso Tezcatlipoca (Mazzetto, 2012: 325) y no
en el templo de Tlillan?*

Otra indicacion que asocia la trecena 1 Jaguar con un templo Tlillan
esta representada en la misma escena del Codice Borgia (1963: 62). En esta
lamina se aprecia un templo con un cielo nocturno adentro (ldmina 26).
Asociado al templo, encontramos el simbolo del atézcatl o “espejo de agua”,
parecido al top6nimo de Atezcahuacan del Codice mendocino 11 (lamina 27).
Asi, nos parece plausible pensar que el Tlilatl o “agua negra”, y asociado a
un templo, corresponde a un atézcatl, “espejo de agua”. En este sentido, es
notorio que el lugar Tliloacan de Tlatelolco se ubicaba justamente en el
barrio Atezcapan (Caso, 1956: 38), y posiblemente se asocia —como comen-
taremos enseguida— con el dios del pulque Tliloa (Sahagun, 2003, I: 104).5°

Todavia en la escena central de la trecena 1 Jaguar llama la atencion
el medio sol y el signo de la noche, presentes en la imagen del Cédice Bor-
gia (1963: 62) (lamina 28). Esta idea del anochecer se asocia con la luna
y los namenes del pulque (Seler, 1963, 1I: 178), una bebida relacionada
con la frialdad y la parte inferior del cosmos (Lopez Austin, 2000: 174).°!
Quetzalcoatl, vinculado al pulque por su estado de ebriedad en Tollan (Ana-
les de Cuaubhtitlin, 2011: 47; Dupey Garcia 2008: 72), se convierte en-
tonces en una estrella (Anales de Cuaubtitlin, 2011: 51), emparentado

48 Véase también la imagen del folio 9v del Cédice Vaticano A (1996), donde Topiltzin
Quetzalcdatl desaparece en el Tlillan Tlapallan.

49 Sobre la pérdida de importancia entre los mexicas de Quetzalcéatl como sol, en favor de
Huitzilopochtli, véase Graulich (1999: 199).

50 Véase la argumentacion de Graulich (1988: 189) sobre el sol que se convierte en “cauti-
vo del espejo negro”.

51 Quetzalcdatl se volvid lunar al final de su vida (Graulich, 1988).
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Lamina 26. Templo asociado a un Ldmina 27. Top6nimo de Atezcahuacan
espejo de agua de la trecena 1 Jaguar (Cédice mendocino 11). Dibujo: Fitima
(Codice Borgia, 1963: 62). Dibujo: Lazarus

Fatima Lazarus

Lamina 28. El anochecer (Cédice Borgia, 1963: 63)

con otras estrellas nocturnas, los nimenes del pulque, como el dios Tlil-
hua, “El duefio de la tinta negra” (Sahagun, 2003, I: 89; Lopez Austin y
Garcia Quintana, en Sahagutn, 2002, 11I: 1334, 1438), y tal vez el duefio de



94 STAN DECLERCQ

Tlilhuacan.>* Posiblemente hay un vinculo con Ixtlilton, “el negrillo”, el dios
encargado de probar el “vino nuevo” o pulque. Recordamos que en el tem-
plo de Ixtlilton se guardaban las tinajas del agua tlilatl, el “agua negra”
(Sahagun, 2003, I: 76, 77). Sus capacidades terapéuticas y su poder adivi-
natorio relacionan a Ixtlilton con el dios —negro— Tezcatlipoca. Guilhem
Olivier (2004: 461, 462) ha demostrado el cardcter ambiguo del “espejo
humeante”, su afinidad con la parte nocturna y humeda del sol poniente.

EL JUEGO DE PELOTA COMO ENTRADA AL INFRAMUNDO

Nos falta comentar dos fechas mas de la misma trecena 1 Jaguar. Los dias 4
Movimiento y 7 Flor aparecen como dos personajes en el folio 4r del Cédice
Zouche-Nuttall, sentados encima de un juego de pelota con un craneo hu-
mano en el centro, segun Anders ez al. (1992: 95), “la entrada del reino de
los muertos” (ldmina 29).%

Segun Seler (1992, V: 6), en la mitologia mesoamericana, la cancha del
juego de pelota fue una metafora de la tierra y el cielo. Para Pasztory, el juego
simbolizaba la “desaparicion del Sol en el inframundo. [...] El inframundo,
un acuatico mundo nocturno, es dominio de la diosa Tierra-Luna que se
convierte en la esposa del Sol nocturno” (en Kowalski y Fash, 2000: 263).

En el mundo maya cldsico, algunas de las inscripciones del “agujero
negro” se refieren a un juego de pelota mitico (Colas y Vofs, 2001: 188;
Stuart y Houston, 1994: 71).* En el Popol vub de los maya quichés, se usa

52 Segtn Graulich (1999: 157; también Ragot, 2000: 135), los dioses del pulque pueden ser
considerados Tlaloque.

53 La cancha estd dividida en cuatro partes, en dos pares de dos colores, marcados por pies
humanos que se dirigen desde el centro en cuatro direcciones. Es notorio que el color
facial y corporal y parte del tocado del personaje 4 Movimiento del Cddice Zouche-
Nuttall (1992: 4r) son idénticos a los de Quetzalcdatl de la trecena 1 Jaguar en el Cédice
Borgia (1963: 62) y el Cédice Vaticanus B (1993: 49-50v). No estd muy claro quién re-
presenta el segundo personaje en el Cédice Borgia (1963: 62) y el Cédice Vaticanus B
(1993: 49-50v), pero podria tratarse del sefior 7 Flor, como en el Cddice Zouche-Nuitall
(1992: 4r). Segtin Furst (1978: 23, 163), el personaje 4 Movimiento, masculino y con el
pelo rizado, se asocia con la tierra y el inframundo, aunque su funcién es desconocida.

54 El texto de la famosa escalinata jeroglifica 2 de Yaxchilan narra el suicidio (ch’ak baah) en
un campo de juego de pelota de tres dioses del pasado mitoldgico, que se presenta como
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Lamina 29. Los personajes 7 Flor y 4
Movimiento (dos fechas de la trecena 1 Jaguar),
asociados a un juego de pelota con craneo en el
centro (Cddice Zouche-Nuttall, 1992: 4r)

la palabra hom (abertura) para referirse al juego de pelota. Como hendidura
en la superficie de la tierra, la cancha es un acceso al inframundo (Schele y
Mathews, 1999: 207).

El Céodice borbonico (1979: 19) presenta un juego de pelota en dos colores
dentro de la trecena 19 que inicia con la fecha 1 Aguila, regida por Xochi-
quétzal y TepeyOllotl. En la parte central del terreno, sale de un circulo negro
un chorro de agua de un lado y un craneo del otro (lamina 30). Krickeberg
(1966: 219; también Carredn Blaine, 2006: 158) interpreta el circulo negro
como una pelota de hule. Sin embargo, Seler (1963, 1I: 30) advierte que en
ocasiones se trata de un agujero en el centro del campo.*> Nosotros opinamos
que podria tratarse de una representacién del Olac o “agua negra”, como
“agujero negro” y como pelota.

una victoria. Después de morir, los tres se adentraron en el inframundo (ooch bih). “El lugar
donde ésta [la muerte de los tres dioses] se halla recibe el nombre de ‘agujero negro’, lo que
demuestra que se encuentra en la entrada al averno.” Las tres divinidades —en realidad
decapitadas— representan aspectos del dios del maiz (Colas y Vof3, 2001: 188, 189).

55 Carreén Blaine (2006: 158) se refiere también a la cancha de la Historia tolteca-chichi-
meca (1976: ldmina 16v), donde un circulo negro con un aro de color blanco se ubica en
el centro del terreno.
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Lamina 30. Juego de pelota dentro
de la trecena 19 que inicia con la
fecha 1 Aguila, regida por
Xochiquétzal y Tepeyollotl. En la
parte central del terreno, salen de un
agujero negro un chorro de agua de
un lado y un craneo (Cédice
borbénico, 1979: 19)

PALABRAS FINALES

Hay una condensacion de ideas en el glifo del circulo negro. Se trata de una
expresion cosmologica de un espacio denominado el “agujero negro” o “lugar
del agua negra”, un topénimo que hemos identificado en varios documentos
pictograficos del centro de México. Dentro de la mitologia maya, es conocido
a través de los textos jeroglificos. Con la representacion de un circulo negro
se expresa una apertura (acudtica) en la tierra. Asi, la conceptualizacion del
circulo negro en sus aspectos espaciales se refiere al Tlillan, “Lugar de la ne-
grura”, a veces como topénimo sagrado y mitico, a veces como parte de la
arquitectura ceremonial. En algunos documentos pictograficos se han identi-
ficado los templos Tlillan por sus dinteles negros, marcados con una cruz de
malta de color blanco. En el ambito arqueoldgico, tenemos un caso de una
“casa negra” vinculado al dios del viento Quetzalcdatl Ehécatl.

Las cuevas y manantiales (Tlilatl) expresan las bocas de la diosa madre,
y su equivalente artificial, el templo negro o el agujero del juego de pelota,
aparentemente fungian como “puerta” hacia el mundo oscuro y acudtico

del cosmos, el cielo nocturno o la parte inferior de la tierra. Como parte del
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inframundo, el espacio Tlillan se traslapa con el lugar de la muerte (Chicu-
namictla) y el Tlalocan.*® Al lado de su funcién como marcador espacial, la
negrura tenia una clara connotacién temporal. Sin embargo, es necesario ver
las funciones especificas de cada espacio en forma separada.

El palacio negro o “sala negra” era el santuario del gobernante Cihua-
céatl, el lado lunar del poder, y funcionaba como un espacio de presagios.
Parece que hay un paralelo entre la aparicion en Tollan del dios solar Huitzi-
lopochtli como figura negra en el inframundo y los pronésticos que recibe
Moctezuma en el palacio negro. En ambos casos, se trata del anuncio del fin
de una era y el principio de un ciclo nuevo. Al mismo tiempo, parece indicar
una equivalencia entre el palacio negro y la parte inferior de la tierra.

Los templos negros se asocian, grosso modo, con las siguientes deidades,
aunque los atributos pueden variar segtn el contexto: los dioses terrestres/
nocturnos/Tlaloc; Quetzalcoatl (Viento Nocturno/Tezcatlipoca) y los dioses
de la muerte.

En su templo Tlillan en Tenochtitlan, la diosa Cihuacédatl —esposa del
dios del inframundo— devoraba partes de victimas humanas. Su papel de
mujer guerrera destaca en el templo Tlillan de Tlatelolco, donde sacrificaron
cautivos durante la conquista espanola. Su santuario (un ayaubcalli) en el
cerro Huixachtécatl simbolizaba la oscuridad primigenia, y el lugar donde
se prendi6 el fuego nuevo. Esta oposicion entre lo igneo y lo acudtico
recuerda el hogar del dios del fuego, “que esta en el alberque de agua entre
almenas” (Sahaguin, 2003, VI: 453). En su relaciéon con Chantico, Cihua-
coatl era una protectora del fuego. En este ambito, la denominacién ayaub-
calli o “casa de niebla” para el templo del “fuego nuevo” no debe de sor-
prender, dado el vinculo entre la neblina, la negrura y el humo, demostrado
por Dupey Garcia.

56 Por razones obvias, los frailes del siglo XVI como Sahagtin (2003, III: 295-299) separaban
el infierno (Chicunamictla) del paraiso terrenal (Tlalocan) indigena. Sin embargo, el
mismo fraile se contradice en dos episodios: en su descripcion del Mictlan reporta la
presencia del rio del infierno llamado Chicunaoapa (2003, III: 297), pero repite mds
adelante, en el libro sobre fendmenos naturales, que el rio Chicunduatl “es el de Tulo-
can,... y es porque tienen nueve fuentes” (2003, XI: 1041). ¢Se refiere aqui al Tlalocan?
En todo caso, los datos etnograficos confirman que la ubicacion de estos dos espacios se
fusionan. Para los informantes de Knab (1991: 31) de San Miguel Tzinacapan, en el es-
tado de Puebla, el Tlalocan es el inframundo.
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En el campo arqueoldgico, se interpreté un conjunto arquitectonico
como un ayaubcalli, asociado al manantial Hueytlilatl en Coyoacan. Fuen-
tes como este y otros cuerpos de agua llamados Tlilapan, Tliloacan, etcéte-
ra, nos presentan el Tlalocan y su duefio de color negro, Tlaloc, dentro del
campo oscuro, himedo del cosmos.”” En este sentido, es notorio que guar-
daban esculturas de los dioses de los cerros dentro del templo Tlillan de
Tenochtitlan.

En la parte central del Cédice Borgia, tenemos una serie de eventos
asociados a un templo negro y a un templo rojo. Seler y Anders et al. inter-
pretan el circulo negro de la lamina 29 como un agujero hacia el inframundo
(el santuario funerario de Quetzalcdatl, segin Seler; el templo de la Cihua-
coatl, segiin Anders et al.). Para Boone, en cambio, se trata de la oscuridad
primordial, el lugar del viento oscuro y frio, antes de la era del Sol. Los
templos negros (“la casa negra”: Seler) se caracterizan por sus vinculos con
serpientes nocturnas de viento. La importancia de esta dltima observacion
radica en su relacion hipotética con algunos datos arqueoldgicos presenta-
dos. Las serpientes de viento que llevan las mascaras bucales de Ehécatl han
sido identificadas también en la Casa Negra de la calle de Republica de Ve-
nezuela en la Ciudad de México (Cedillo Vargas). El otro caso consiste en
los capacetes en forma de cabezas de patos, pintados en la “cueva redonda”
Oloztoc de la region Mixteca (Rincon Mautner). Mds adelante, en la lamina
38, un arbol ahuehuete, saliendo de un cuerpo de agua, parece representar
el tlilatl o “agua negra” como zona liminal cosmica.

Las serpientes de viento nos llevan al barrio Mollocoitlillan en México-
Tenochtitlan, traducido por Van Zantwijk como “Lugar negro del remoli-
no”, cuyo sacerdote preparaba la fiesta de Chicunauhécatl, “9 Viento”, otro
nombre de Quetzalcoatl (Sahagun; Lopez Austin y Garcia Quintana).

Finalmente, compartimos la identificacion de Seler de un Templo Negro
como espacio ceremonial del periodo calendarico que inicia con el signo 1
Jaguar, gobernado por Quetzalcdatl, cuyo noveno dia es justamente 9 Vien-

to. Es notorio que durante la noche del cuarto dia, 4 Movimiento, el nom-

57 También el tepetlacalli Leof, que muestra la imagen de Tldloc/Tlaltecuhtli en su interior,
tiene la tapa pintada de negro en sus caras internas y la cara inferior interna de la caja
tiene una mancha irregular negra (Lopez Lujan y Santos, 2012: 20).
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bre calenddrico del dios solar, se sacrificaban cautivos que iban a la Casa
del Sol, aparentemente para guiar al astro solar en su salida del inframundo,
acompafiado también de Quetzalcoatl, antes del amanecer. Después de todo,
Nahui Ollin era el sol-Quetzalcdatl (Leyenda de los soles), que nacié a
medianoche, en el norte, en el Mictlan (Graulich, 1999: 214).5% La ubicacion
de una ceremonia en honor al sol dentro de una trecena con rasgos noctur-
nos y asociados al inframundo nos recuerda una oposicion semejante en la
iconografia de algunos cuaubxicalliz*® en el interior de estos recipientes, el
signo Nahui Ollin (4 Movimiento) parece representar el nacimiento del sol
desde el interior de la tierra (el cuaubxicalli como vientre de la diosa terres-
tre) (Taube, 2009: 92).

Se podria argumentar que el calendario de 260 dias era basicamente de
cardcter adivinatorio y prescriptivo. Sin embargo, como sefiala Jansen

(2012: 79):

Each of the 260 days, but also each of the many periods defined within
the calendar, was associated with specific patron deities, mythical per-
sonajes and events, as well as with cosmologic realms (world-directions,

earlier creations, layers of the universe.

En este sentido, al lado de la fiesta anual, la segunda trecena, gobernada
por Quetzalcdatl, puede haber sido un tiempo dedicado a pronosticar sobre
el sol futuro. Por otra parte, hay un paralelo simbélico con la fiesta del Fue-
go Nuevo en el templo Tlillan de Colhuacan del Cédice borbénico: en ambos
espacios se trata de la recreacion del nacimiento del sol-Quetzalcdatl y su

victoria en el transcurso de su viaje subterraneo (Graulich, 1999: 224).%

58 La fiesta anual del nacimiento del sol entre los mexicas se realizaba durante Panquetza-
liztli (Graulich, 1999: 214).

59 Recipientes ceremoniales de sacrificio.

60 Pero los mexicas “reemplazaron a Quetzalcéatl por Huitzilipochtli” (Graulich, 1999:
224).
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