Gestacion y nacimiento de Huitzilopochtli en el monte Coatépetl:
consideraciones mitico-obstétricas

The gestation and birth of Huitzilopochtli in mount Coatepetl:
some mythical-obstetrical considerations

PATRICK JOHANSSON K. Doctor en Letras por la Universidad de Paris, Sorbona.
Profesor en la Facultad de Filosofia y Letras de la UNAM
e investigador del Instituto de Investigaciones Historicas
de la misma universidad. Autor de diversas obras, entre ellas
La palabra, la imagen y el manuscrito. Lecturas indigenas
de un texto pictorico en el siglo XVI; Miccacuicatl.
Las exequias de los seniores mexicas; Ahuilcuicatl.
Cantos erdticos de los mexicas.

RESUMEN  El andlisis del relato correspondiente al nacimiento de Huitzil-
opochtli en el monte Coatépetl contenido en el Cédice florenti-
no revela una estructura narrativa que “esculpe” en la materia
verbal el Templo Mayor de México-Tenochtitlan. Entre otros
rasgos mitoldgicos, las distintas etapas de la ascension al
monte por Coyolxauhqui y los Centzonhuitznahuas, las cuales
determinan este perfil, confieren un caracter obstétrico a la
gesta y sugieren que la hermana mayor de Huitzilopochtli
representaba no sélo la luna sino también la placenta.
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ABSTRACT The analysis of the Florentine codex version of the birth
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other mythological features, the different stages of the
ascension of the mount by Coyolxauhqui and the Centzon-
huitznahuas, which determine this profile, confer an obstetric
character to the account and suggests that Huitzilopochtli’s
elder sister represented not only the moon but also the
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Patrick Johansson K.

En el mundo nahuatl prehispanico el acto sexual tenia un caracter marcial,
y tanto el embarazo de una mujer como las etapas de la gestacion del nifio
eran considerados como una lucha contra fuerzas adversas que se oponian
al nacimiento de la criatura. Este combate tenia lugar en el vientre de la
mujer, asimilado simbdlicamente al Mictlan, al inframundo. Después de
haber sido fecundada por el varén en una justa erdtica, la mujer indigena
prenada iniciaba una lucha que duraba el tiempo de su embarazo y que cul-
minaba con el nacimiento de su “prisionero”, su hijo, o con su muerte.
Después de la gestacion, durante la cual la madre libraba un combate contra
fuerzas antagdnicas del que quiza saldria vencedora, llegaba el momento de
dar a luz: imiquizpan (el momento de su muerte).! Si el parto era exitoso, los
gritos bélicos de victoria de las parteras acogian a la criatura:

Auh in otlalticpac quiz piltzintli, ni- Y cuando el nifio llegé al mundo,
man tzatzi in ticitl, tlacaotza, quitoz- luego grita la partera, lanza gritos de
nequi: ca ohuel iaot in cihuatzintli, guerra, quiere decir que peled bien la
ca onoquichtic, ca otlama, ca ocacic mujercita, varonilmente, hizo un

in piltzintli.? cautivo: capturd al nifo.

Las mujeres que morian en un primer parto o en el curso de un primer
embarazo tenian la suerte de los guerreros muertos en combate: iban a la
Casa del Sol en su parte poniente, Cihuatlampa. Se les llamaba mocibua-

quetzqui (mujer que se yergue); recibian el sol en el cenit, de manos de los

1 Cédice florentino, libro VI, capitulo 30.
21bid.
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guerreros que habian ayudado al astro a subir del Este al mediodia, y lo
bajaban para su regeneracion en las entrafias de la tierra y de la muerte.

Varios relatos de la oralidad nahuatl establecian el modelo a seguir y
fundamentaban la gesta obstétrica de una madre y del fruto de sus entraiias.
Entre los textos disponibles destaca sin duda, en lo que concierne a los mexi-
cas, el mito de la fecundacion de la diosa telurica Coatlicue y de la sub-
secuente gestacion de su hijo Huitzilopochtli en el vientre materno, la cual
culminé con el nacimiento hierofanico de este dltimo. Por otra parte, existian
versiones pictograficas, dancisticas y pétreas de este mismo relato. La confi-
guracion arquitectonica del Templo Mayor es una de ellas.

Analizaremos el relato de la gestacion y el nacimiento del dios tutelar de
los mexicas, contenido en el Cédice florentino (figura 1),3 comparandolo con la
version arquitectonica que presenta el Templo Mayor de México-Tenochtitlan,
no sin antes recordar algunos principios generales que rigen la hermenéutica

de los textos mito-logicos.

LA PRODUCCION MITOLOGICA DE SENTIDO

En el mito indigena, como en todo relato de indole mitica, cualquiera que
sea el horizonte cultural considerado, no existe la fragmentacion conceptual
operativa propia de la reflexion sino que todo lo sentido, percibido, intuido
o imaginado se ve integrado en una totalidad semiologica que lo “procesa”
en términos narrativos. Profundamente arraigado en la dimensién sensible
del ser, el mito prolifera en una verdadera arborescencia de hechos y acciones
que estructuran una aprehension cognitiva del mundo. Desde los esquemas
mas elementales hasta los programas narrativos mas complejos, una misma
savia cognitiva nutre la enramada mitica. La estructuracion narrativa de todo
cuanto el hombre siente o percibe permite la fusion de una pléyade de ele-
mentos en una fragua textual que forja una cognicion sensible. La caracte-
ristica esencial de dicha cognicion es la de “totalidad”, la cual se opone

notablemente a la fragmentacion cognitiva reflexiva.

3 Cadice florentino, libro 111, capitulo 1.
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En el mito, el desorden pulsional, endogeno, se organiza en un relato
que “drena” y encauza esas interrogantes todavia muy somaticas que son las
pulsiones.* La observacion de los fendmenos naturales también se interioriza
y se integra a la dindmica relacional del mito. Finalmente, los acontecimien-
tos pretéritos pierden su cardcter objetivo para colarse en los moldes prees-
tablecidos de la subjetividad mitica. Se despojan de sus contingencias, se
subliman, para que lo que fue corresponda a lo que debié haber sido. La
dimension atemporal e infinitiva del ser determina la percepcion del pasado
indigena y el texto mitico es el unico lugar donde se puede realizar esta
transmutacion de lo “real” en verdad eterna o, mas bien, atemporal. Cuan-
do los hechos y los acontecimientos se traman en un mito, se crean los nexos
indigenas de sentido. En este contexto, s6lo la trama narrativamente urdida
de un relato puede organizar mito-logicamente los hechos en cognicion.® Es
preciso subrayar aqui, desde una perspectiva estructuralista, el caracter esen-
cialmente infraliminal del sentido producido por el texto mitoldgico,® el cual
permite una fusion de elementos aparentemente distintos en un crisol diegé-
tico. Se distinguen un nivel narrativo anecdético, consecutivo y consecuente
(de superficie), en el que la historia avanza sobre un eje sintagmatico, y unos
estratos profundos de estructuracion del significado, en cuya verticalidad
paradigmatica se genera mito-logicamente el sentido y donde hechos y ac-
ciones se arraigan en la visceralidad del cuerpo individual y en el inconscien-
te colectivo. En este contexto, los cinco sentidos se movilizan para una apre-
hensiéon “totalizadora” de lo expresado. Los elementos sonoros, visuales,
tactiles, olfativos y gustativos convergen de manera sinestésica para forjar
un sentido sensible. Ahora bien, si la mitologia se expresa esencialmente en
relatos verbales, en el contexto indigena prehispanico se manifestaba también

mediante textos pictograficos, es decir una “mitografia”, una motricidad

4 Fuerza que se sitta en los limites de lo orgdnico y lo psiquico y que incita a una persona
a realizar una accion que tiende a dirimir una tensién que proviene del organismo. Cf. Le
petit Larousse illustré.

5 Cf. Patrick Johansson K., Miccacuicatl. Las exequias de los seiiores mexicas, México,
Primer Circulo, 2016, p. 184-185.

6 Los niveles constitutivos de un texto mitolégico han sido comparados a un iceberg cuya
parte visible es diminuta en relacion con el volumen total. Asimismo, lo inmediatamente
aprehensible de un relato mitico es poco significativo comparado con lo que yace en las
profundidades de un sentido metaféricamente configurado.
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dancistica mitokinésica y, en el caso aqui considerado, en un texto arquitec-
tonico que contenia, en su materia pétrea, el dinamismo cosmogoénico del
mito. Remitimos a otro trabajo nuestro para el analisis de las versiones mi-
tograficas y kinésicas del nacimiento de Huitzilopochtli,” y nos limitaremos
aqui a un estudio comparativo del relato verbal contenido en el Cédice flo-
rentino y de la version arquitectonica que ostenta el Templo Mayor.

En el mito que analizamos a continuacion, varios hilos narrativos se
entretejen para producir un sentido sensible. Consideraremos unicamente
las isotopias® cosmoldgica y obstétrica que se perfilan en la parte medular
del relato. La primera refiere las peripecias de la subida de Coyolxauhqui y
los Centzonhuitznahuas al monte Coatépetl (el monte de la serpiente) para
matar a Coatlicue, y tiene un cardcter bélico-cosmogénico. La segunda tiene
también un tenor agonal, en un contexto cultural ndhuatl prehispanico,
pero corresponde a la gestacion de un ser humano en el vientre de su madre,
en este caso la diosa Coatlicue, la cual se confunde con la montana.’ El
monte Coatépetl subsume lo que alli acontece en una dimension geofisica
natural que se volvera el Templo Mayor de México-Tenochtitlan en un con-
texto urbano.

Resumiremos en seguida la parte inicial del mito antes de considerar el
relato de la subida al monte y las acciones subsecuentes, las cuales parecen

haber generado la forma arquitectonica del edificio.

EL RELATO

Coatlicue (la de la falda de serpientes) estaba barriendo sobre el monte Coa-

tépetl (monte de la serpiente) cuando cay6 un ovillo de plumas del cielo. Ella

7 Cf. Patrick Johansson, “Mitologia, mitografia y mitokinesia. Una secuencia narrati-
va de la peregrinacion de los aztecas”, Estudios de Cultura Ndhuatl, vol. 39, 2008,
p. 17-50.

8 El término isotopia designa una linea de interpretacion sobre la cual los simbolos, semas
y otros elementos semioldgicos se articulan en la hermenéutica de un texto.

9 Otro hilo narrativo dispuesto sobre el telar mitologico del relato atafie a la germinacion
del maiz, desde la semilla sembrada en la tierra-madre hasta su crecimiento como plan-
ta, la flor miyahuatl y el elote, con todos los escollos climdticos que se oponen a su de-
sarrollo.
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lo recogi6 y lo puso en su vientre, debajo de su huipil. Poco tiempo después

se dio cuenta de que estaba embarazada. Su hija Coyolxauhqui se enojo

(motlahuelti) y se puso de acuerdo con sus hermanos, los Centzonhuitzna-

huas, para matar a su madre. Para lograr su cometido, emprendieron la as-

censién del monte.

La parte medular del texto:

Niman quito in Huitzilopochtli, huel
xontlachie ;can ie huitze? niman ie ic
conilhuia in Quahuitl icac: ca ie
tzompantitlan; ie no ceppa quioalil-
huia in Huitzilopochtli ;can ie huitze?
niman conilhui ca ie coaxalpan
huitze, ie no ceppa quioalilhui in
Huitzilopochtli in Quahuitl icac: tla
xontlachie ;can ie huitze? niman ic
conilhui ca ie apetlac, ie no ceppa
quioalilhui ;can ie huitze? niman co-
nilhui in Quahuitl icac ca ie tlatlaca-
pan iatihuitze. Auh in Huitzilopoch-
tli: ie no ceppa quioalilhui, in Qua-
huitl icac, quilhui tla xontlachia :can
ie huitze? Niman ic conilhui in Qua-
huitl icac, ca iequene oalpanhuetzi,
iequene oalaci teiacantihuitz in Co-
yolxauhqui. Auh in Huitzilopoch-

tli: niman ic oallacat.'”

Luego dijo Huitzilopochtli mira:
¢donde vienen? Luego ya le dice
Qudhuitl ihcac: ya estan en tzom-
pantitlan (en el lugar de las calave-
ras). Luego otra vez le dice Huitzil-
opochtli: ;donde vienen? Luego le
dijo (Qudhuitl ihcac): ya estan en
coaxalpan (en la arena de la serpien-
te). Otra vez le dijo Huitzilopochtli a
Quahuitl ihcac mira: ;donde vienen?
Luego le dijo: estan ya en apetlac (en
el petate de agua). Otra vez le dijo:
¢donde vienen? Luego le dijo Qua-
huitl ihcac: ya vienen en tlatlacapan
(en la vertiente). Y Huitzilopochtli
otra vez le dijo a Quahuitl ihcac le
dijo ve: ;donde vienen? Luego le dijo
Quahuitl ihcac: ya estan aqui, ya llega-
ron, los viene guiando Coyolxauhqui.
Y Huitzilopochtli luego nacio.

EL TEXTO VERBAL Y EL TEXTO ARQUITECTONICO

En la parte medular del relato, correspondiente a la subida de los antagonis-

tas, un esquema candnico “pregunta/respuesta” define la estructura del texto

10 Cédice florentino, libro 111, fol. 2v-3r.



GESTACION Y NACIMIENTO DE HUITZILOPOCHTLI EN EL COATEPETL 13

verbal, la cual determina a su vez el perfil arquitectonico del Templo Mayor,

por lo menos de una de sus etapas constructivas.

La subida

Pregunta:

Niman quito in Huitzilopochtli, huel Luego Huitzilopochtli dijo: “Obser-
xontlachie can ie huitze? va bien ¢dénde vienen?”

Respuesta:

Niman ie ic conilhuia in Quahuitl Luego Qudhuitl ihcac le dice: “[estan]

ihcac: ca ie tzonpantitlan. ya en Tzompantitlan”.

Tzompantitlan

Esquema 1

En el centro ceremonial de México-Tenochtitlan, Tzompantitlan era el
lugar donde estaba el tzompantli, la estructura de vigas donde se ensartaban
los craneos de las victimas sacrificadas y decapitadas; estaba al pie (itzintla)
del Templo Mayor (figura 2). Era también el lugar donde se enterraba la
imagen de madera de los pochteca que habian muerto en una expedicion,
lejos de su territorio.

Segun afirma Olmos, en este lugar se realizaba una ceremonia, durante
la cual se entregaban las insignias a los guerreros que, por sus hazaias, las
habian merecido. La expresion niquetza itzompanco (elevo su tzompantli)
podria haber aludido a esto.

En el ritual principal del mes Ochpaniztli, relacionado con el nacimiento

de Huitzilopochtli, era el lugar donde el sacerdote que vestia la piel desollada
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de Toci y representaba a la diosa “pisoteaba” repetidamente su tambor (co-
nic¢a in ithuebueuh)."

El tzompancuahuitl o tzompantli es también el nombre del arbol cono-
cido en espafiol como colorin.

En el Cédice Borgia (figura 3), el tzompantli, relacionado con el amane-
cer y el dios Tlahuizcalpantecuhtli, parece brotar de las fauces de la tierra.
Un arbol cuyo tronco lo constituye el dios del alba y cuyas ramas se desplie-
gan de cada lado se yergue sobre la plataforma del templo. Este arbol del
amanecer que se yergue podria ser Quahuitl ihcac, el huitznahua que informa
a Huitzilopochtli sobre el movimiento de sus hermanos. En esta imagen, la
estructura del Tzompantli se confunde con el drbol, lo cual podria ayudar a
caracterizar la primera etapa de la ascension del monte Coatépetl y el nivel
correspondiente del Templo Mayor. En este contexto, Tzompantitlan, como
primera etapa de la ascension, seria el primer nivel del Templo Mayor, la
base: el patio de un templo que surge de la tierra, imagen (ixiptla) del Coa-
tépetl circunscrito por el coatepantli (la muralla de serpientes).

Pregunta:

Ie no ceppa quioalilhuia in Huitzil- Una vez mas le dice Huitzilopochtli:
opochtli: can ie huitze? “¢Doénde vienen?”

Respuesta:

Niman conilhui ca ie coaxalpan huitze. Luego [Quahuitl icac] le dijo: “Ya
llegaron a Coaxalpan”.

/ Coaxalpan

Esquema 2

11 Cédice florentino, libro 11, capitulo 30.
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Coaxalpan fue referido por los informantes de Sahagun. Era la primera

plataforma del Templo Mayor. Asi era el ritual correspondiente al mes

Ochpaniztli:

Luego descendia un satrapa de lo alto del cu de Huitzilopochtli, y traia

en las manos un gran altabaque de madera lleno de greda blanca y mo-

lida, como harina, y de pluma blanca como algod6n; ponialo abajo, en

lugar que se llama coaxalpan, que era un espacio que habia entre las

gradas del cu y el patio bajo, al cual espacio subian por cuatro o cinco

gradas o seis.'?

El altabaque “lleno de greda blanca y molida” estaba relacionado con

esta etapa de la subida. Evocando la accion de un sacerdote durante el mes

festivo Ochpaniztli, un informante expreso lo siguiente:

Aubh in ie iuhqui, in oxxinachpixoa
nima ie ic hui in motlatizque. Niman
ie ic oaltemo in tizatl yhuan ihuitl,
quauhxicaltica mani, in i(c)pac Hui-
tzilopochtli. Auh in quioaltemohuia
tizatl, tlenamacac. In oc axitico tla-
tzintlan, mec quimana in uncan Coa-

xalpan.”

Y asi [hecho esto], cuando habian
esparcido la semilla, entonces ya se
van a esconder. Luego ya bajaron la
tiza [gis] y las plumas [blancas]; que-
da en una jicara de madera [0 del
aguila] arriba [del templo de] Hui-
tzilopochtli. Y el que hacia bajar la
tiza era un [sacerdote] ofrendador
de fuego. Cuando hubo llegado aba-
jo, entonces la coloca alld en Coa-

xalpan.™

Coaxalpan, primera plataforma, era el segundo nivel del Templo

Mayor.

12 Sahagun, p. 135.

13 Cddice florentino, libro II, capitulo 30.

14 Ibid. En su version en inglés, Dibble y Anderson traducen coaxalpan como “on the lan-
ding”, “en el apeadero”, evitando asimismo el nombre especifico del nivel. Cf. Dibble y
Anderson, Florentine Codex, libro 11, p. 125.
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Pregunta:

Ie no ceppa quioalilhui in Huitzil-
opochtli in Quahuitl icac: tla xontla-

chie: can ie huitze?
Respuesta:

Niman ic conilhui ca ie apetlac.

PATRICK JOHANSSON K.

Una vez mas, Huitzilopochtli le dijo
a Qudhuitl ihcac: “Por favor, obser-

va: ¢donde llegaron?”

Luego [Quahuitl ihcac] le dijo: “Ya
[estan] en Apétlac”.

/ Apetlac

/

Esquema 3

Apétlac es mencionado frecuentemente en la Historia general de Saha-

gun, tanto en las versiones en nahuatl como en espafiol. Por ejemplo, en un

contexto sacrificial del mes Quecholli:

El dia en amaneciendo, componianlos luego con sus papeles con que

habian de morir, y luego los llevaban al lugar de la muerte; subianlos

por las gradas del cu a cada uno dos mancebos, uno de un brazo y otro

de otro porque no desmayasen ni cayesen, y otros dos los bajaban des-

pués de muertos por las gradas de abajo; a cada uno de ellos le llevaba

uno, una bandera de papel delante, cada uno de estos esclavos iba con

esta compaiiia; cuando subian por las gradas del cu llevaban delante de

todos cuatro cautivos atados de pies y manos, los cuales habian atado

en el recibimiento del cu, que se llamaba Apétlac, que es donde comien-

zan las gradas.”

15 Sahagun, p. 141-142.
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Al describir una secuencia del ritual correspondiente al mes Panquetza-

liztli, la cual evoca precisamente el nacimiento de Huitzilopochtli, un infor-

mante expresé lo siguiente:

Auh in oquigato painalton, niman ie

Y cuando vino a salir Painalton, luego

ic temanalo, tetecpanalo in ixpan [los bafiados] son dispuestos, colocados

Huitzilopochtli, in oncan apetlac.
Nappa in quinteucallaiaoalochtiaia.
Auh in ontlaiaoaloque, ie no ceppa
quintecpana, ceceiaca quinmana. Ni-

man ie ic tleco in painalton, in iicpac

Huitzilopochtli.'®

en filas, frente a Huitzilopochtli, alla en
Apétlac. Cuatro veces les hacian dar
vueltas alrededor del templo. Y cuando
hubieron dado las vueltas, una vez mis
los ponen en filas, uno por uno los dis-
ponen. Luego Painalton sube hasta la
cima [del templo de] Huitzilopochtli.

Apétlac, la segunda plataforma del templo, es asimismo “el lugar donde

come” Huitzilopochtli (itlaquaian Huitzilopochtli).

In otemoco tlatzintla in oncan itla-
quaia[n] Huitzilopochtli, quisnamic-
timoquetza in tonatiuh. Niman ie ic

coniiaoa in ixcopa, nauhcampaixti

iuh quichioa.!”

Pregunta:

Ie no ceppa quioalilhui: can ie huitze?

Respuesta:

Niman conilhui in Quahuitl icac: ca

ie tlatlacapan iatihuitze.

16 Cddice florentino, libro IX, capitulo 14.
17 Ibid.
18 1bid.

Cuando hubo llegado abajo [al pie
de la escalera], alla en el lugar donde
come Huitzilopochtli, se para frente
al sol. Luego hace ademanes hacia
él; se pone [sucesivamente] frente a

los cuatro rumbos, asi lo hace.'®

Otra vez [Huitzilopochtli] le dijo:
“¢Donde llegaron?”

Luego Quahuitl ihcac le dijo: “Ya

van llegando en la pendiente”.
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Esquema 4

Tlatlacapan es la forma gramaticalmente intensiva o repetitiva de tlaca-

pan (la pendiente). La duplicacion de la silaba #la en el sustantivo sugiere la

caracteristica abrupta de la pendiente o el dinamismo verbal de la subida.

Las fuentes no mencionan una parte del Templo Mayor que tuviera este

nombre, pero es probable que Tlatlacapan correspondiera a la escalera muy

empinada que conducia a la cima de la piramide, desde el Apétlac.

Pregunta:

Auh in Huitzilopochtli: ie no ceppa
quioalilhui in Quahuitl icac. Quilhui

tla xontlachia: can ie huitze?
Respuesta:

Niman ic conilhui in Quahuitl icac,
ca iequene oalpanhuetzi, iequene
teiacatihuitz in Coyolxauhqui.

Y Huitzilopochtli una vez mas le
vino a decir a Quahuitl ihcac; le dijo:

“Observa bien: ¢Donde vienen?”

Luego Quahuitl ihcac le dijo: “En
este momento estan emergiendo; en
este momento Coyolxauhqui los va

guiando”.
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Oalpanhuetzi

Esquema 5

Después de haber subido por la pendiente abrupta (tlatlacapan) que

lleva a la cima del monte Coatépetl, Coyolxauhqui y los Cenztonhuitznahuas

“emergieron” en la punta del monte. El término hualpanhueizi (emerge), que

expresa tanto la llegada de los antagonistas como el nacimiento de Huitzil-

opochtli, se usaba en contextos de partos para referir el nacimiento de un

nino.

Acace mote, momacehual, azo hual-
panhuetzi in inhuitz, in inmeuh in
machcocolhuan, in motechiuhca-

huan.”

Auh Huitzilopochtli: niman ic oa-
llacat.

19 Cédice florentino, libro VI, capitulo 25.

Acaso es tu merecimiento, quizas
emerge aqui la espina, la penca de
maguey de tus antepasados [bisabue-
los], de tus progenitores.

Y Huitzilopochtli entonces vino a

nacer.
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Oalpanhuetzi

Tzompantitlan

Esquema 6

Si bien la irrupcion (hualpanhuetzi) de los antagonistas en la cima del

monte determina el nacimiento de Huitzilopochtli, como el sol mexica, con-

sagra asimismo a Coatlicue como tierra-madre, a la Coyolxauhqui decapi-

tada como [una y a los Centzonhuitznahuas perseguidos como estrellas.

Huitzilopochtli nace con sus armas y sus atavios guerreros (figura 4):

In ichimal, tehuehuelli, yoan in
ymiuh, yoan yiatlauh xoxoctic, mi-
toa xioatlatl, yoan icxitlan, tlatlaan
ic ommichiuh, yn iconecuitl, mitoaia
ipilnechioal; moquapotoni, ixquac,
yoan inanacaztlan, auh ce pitzaoac
in icxi yiopochcopa, quipotoni inixoc-
pal, yoan quitexooaoan in imetz ux-

mentin, yoan uxmentin iacol.?’

20 Cédice florentino, libro 111, capitulo 1.

Su escudo, su escudo pequefio, y su
flecha, y su lanza-dardos azul, llama-
do xiuhatlatl. Y sus piernas pintadas
con rayas, y su rostro pintado con
franjas [horizontales], su excremento
de nifio, que llamaban “su arreglo de
nifio”; [tiene| plumas en la frente y las
orejas, y su pie izquierdo es delgado;
se empluma la planta del pie, y tiene
sus dos muslos y sus dos brazos [hom-
bros] pintados con franjas azules.
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La xiubcoatl (serpiente de fuego)

Luego el llamado Tochancalqui prendi6 fuego (contlati) a la xiuhcoatl (la
serpiente de fuego) [de turquesa], que Huitzilopochtli estd empuniando. Este
momento era recordado en la fiesta Panquetzaliztli, cuando un sacerdote
descendia de lo alto del templo, llevaba “un hachén de teas muy largo que
llaman xiubcoatl; tenia la cabeza y la cola como culebra, y [le] ponian en
la boca unas plumas muy encendidas que parecia que le salia fuego por la
boca”.?! En este mismo contexto ceremonial, pero en el marco festivo es-
pecifico de comerciantes pochteca, el sacerdote que descendia “venia meti-
do en una culebra de papel, el cual la traia como si ella viniera por si, y traia
en la boca unas plumas coloradas que parecian llamas de fuego que le salian
por la boca”.??

La xiubcoatl era depositada en el Apétlac del templo y se le prendia
fuego.?® Esta serpiente de fuego representa sin duda el Fuego Nuevo que se
celebraba en el mes Panquetzaliztli de los afios 2-Acatl (2-Cana), asi como
el fuego renovado del Templo Mayor y de los calpultin, pero es probable que
correspondiera también al fuego doméstico, centro axial igneo de cualquier
hogar mexica. El personaje que prende fuego a la tea de ocote, en el mito de
Tochancalqui —literalmente “el constructor de nuestro hogar”—, encarnaba

probablemente este fuego doméstico en la casa-templo de Huitzilopochtli.

Huitzilopochtli y Coyolxauhqui

Acto seguido, Huitzilopochtli “agujer6” a su hermana mayor (quixil in Co-
yolxauhqui), le corté la cabeza (quechcotontibuetz in itzontecon), la dej6 en
una orilla del Coatépetl (onmocaub in itempa Coatepetl), y su cuerpo (o
mejor, su tronco) vino a caer abajo (aub in itlac tlatzintlan huetzico). El
cuerpo se hizo pedazos (tetextitihuetz), con las manos, los pies y el tronco
separados (cececcan huehuetz in ima, in icxi, ihuan itlac). Con este sacrificio,

21 Sahagun, p. 146.
22 Ibid., p. 513.
23 1bid.
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Coyolxauhqui se consagra como el astro selénico que instaura una dualidad
complementaria y el dinamismo subsecuente del movimiento vital ollin.

La separacion de la cabeza (itzontecon) del cuerpo (itlac) manifiesta
asimismo dos funciones cosmoldgicas de la luna: el astro plateado con ca-
racter uranio (celestial) y el cuerpo ctonico asociado por tanto a la tierra.
Es preciso recordar, en este contexto, que una metdfora para la cabeza era
ilhuicatl (cielo).

Huitzilopochtli y los Centzonhuitznahuas

El dios recién nacido, es decir el sol del amanecer, se enfrenta a los Cen-
tzonhuitznahuas en la cima del Coatépetl, los disemina y, abajo (tlalchi,
tlatzintlan), los persigue. Da cuatro vueltas al monte, persiguiéndolos
(nappa quintlatlaiaoalochti), y los pocos que huyen de él, que se libran de
sus manos (in quezquitoton in ixpanpa eoaque, in imacpa quizque), se di-
rigen hacia el sur (umpa itztiaque in huitztlampa). El sacrificio de los Cen-
tzonhuitznahuas los consagra asimismo como estrellas del cielo nocturno y
como constelaciones.

Una parte esencial del ritual que conmemoraba el nacimiento de Hui-
tzilopochtli, celebrado en el mes festivo Panquetzaliztli, consistia en una
carrera en la que los participantes, llevando la imagen de Paynal, la advo-
cacién corredora del dios, reproducian la persecucién de los Centzonhuitz-
nahuas por Huitzilopochtli: recorrian los cuatro puntos cardinales. Salian
del Teotlachco de la urbe mexica, pasaban por Tlatelolco, Nonoalco,
Tlacopan, Popotla, Chapultepec, Tepetocan (Coyoacan), Mazatlan, Aca-
chinanco para regresar a México, a la meta que constituia el Templo Ma-

yor. Se decia:

Mexicayé, ca ye huitz, ca ye mohui- Mexicas, ya llegd, ya arribo el sefior.

catz in tlacatl. Ma ixquich. Es todo.**

24 Cédice florentino, libro 11, capitulo 34.
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Huitzilopochtli y Quahuitl ihcac

Quahuitl ihcac, el personaje que informa a Huitzilopochtli sobre los movi-
mientos de los Huitznahuas, es él mismo un Huitznahua. Ayuda (quipale-
huia) al dios en gestacion pero desde el punto de vista de los agresores es,
como lo expresa Sahagun, “un traidor”. Su nombre, “arbol que se yergue”,
sugiere que establece una relacion entre el subsuelo telarico donde se arraiga
y el cielo en el que se despliegan sus ramas. En una fase de la mencionada
fiesta Panquetzaliztli en la que el sefior estaba “mirando hacia lo alto del cu
de Huitzilopochtli”, delante de €l estaba “un arbol hecho a mano, de canas
y palillos, todo aforrado de plumas, y de lo alto de él salian muchos quetza-
les, que son plumas ricas; parecia que brotaban de un pomo de oro, que
estaba en lo alto del arbol, [y] en lo bajo tenia una flocadura este arbol de
plumas ricas”.? Es probable que este arbol remitiera al personaje del mito y
al arbol del tzompantli (figura 3).

Yaoyotl: el antagonismo bélico

Para apreciar en su justo valor el antagonismo que opone a Coyolxauhqui y
los Centzonhuitznahuas, por un lado, y a Huitzilopochtli, por el otro, en el
mito aqui considerado, es preciso definirlo en el contexto axiologico ndhuatl
prehispanico. De manera que puede parecer paraddjica, son los “enemigos”
los que encarnan el dinamismo obstétrico correspondiente a la gestacion del
dios. De hecho, como ya lo mencionamos, la ascension al monte culmina con
el nacimiento del sol Huitzilopochtli, pero también con el advenimiento de
la luna y las estrellas, las cuales definen la cosmologia mexica. El antagonis-
mo genera un movimiento vital y los enemigos se ven integrados de manera
“parental” al grupo. Ejemplo de ello es la relacion que se establece entre el
cautivo y el guerrero que lo captur6 (o la persona que lo comprd) en circuns-
tancias de ofrenda sacrificial a los dioses. El dueno del cautivo era “su padre”

y la victima por sacrificar, “su hijo”.

25 Sahagun, p. 514.
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En el contexto ritual de la atribucion del nombre luego del corte del
cordon umbilical, el bebé es nombrado yaotl, término que designa al “gue-
rrero” pero también al “enemigo” antes de que se le confiera su nombre
terrenal (tlalticpactocayotl).?®

EL MITO Y EL TEMPLO

El Templo Mayor de México-Tenochtitlan es la version pétrea de lo anterior.
Segun se colige de la arquitectura verbal del texto, la ascension al Coatépetl
de Coyolxauhqui y los Centzonhuitznahuas defini6 los distintos niveles del
Templo Mayor. El lugar donde “emergen” los antagonistas (hualpanhuetzi),
que determina el nacimiento de Huitzilopochtli, es también el lugar donde
el dios sacrifica a su hermana mayor. Es tlacazoubcan, que significa literal-
mente “el lugar donde la gente es perforada” o “donde la gente es extendida
con los brazos abiertos (en la piedra sacrificial)”. En efecto, zohua (coua) en
ndhuatl significa “abrir”, “extender”, “agujerar”. Cohuatl es también una
variante de cibuat! (mujer). La locucién metaférica tepan niccoa in cueitl, in
huipilli, “delante de la gente extiendo la falda, el huipil”,?” referente al ma-
trimonio, podria tramar un tejido intrincado de hilos mitolégicos.

La cabeza de Coyolxauhqui (figura 5), colocada en una orilla del Coa-
tépetl, sera la luna, y en el contexto urbano del Templo Mayor estara situa-
da en la cima, al lado de Huitzilopochtli. Las partes desmembradas de su
cuerpo (figura 6) podrian representar la tierra de cultivo (que se opone a la
tierra 4rida de teotlalpan, en el norte, correspondiente a la etapa némada de
la gesta mexica) o simbolizar, como lo veremos a continuacion, la placenta.

En cuanto a los Centzonhuitznahuas, fueron expulsados por Huitzil-
opochtli de la cima del Coatépetl y perseguidos alrededor de la montafa.
Después de cuatro vueltas en torno a ésta, los que pudieron salvarse escaparon
hacia el sur. En el ritual de la fiesta correspondiente al nacimiento de Huitzil-
opochtli, en el mes Panquetzaliztli, una advocacion “corredora” del dios mexi-

ca, Paynal (figura 7) perseguia a los Huitznahuas alrededor del templo. En

26 Cddice florentino, libro VI, capitulo 37.
27 Olmos, citado por Rémi Siméon.
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esta fiesta, los “bafados” (tlaaltiltin) —es decir las victimas destinadas al
sacrificio, quienes representaban a los hermanos estelares de Huitzilopochtli,
dispuestos en filas, frente al dios, en el Apétlac (tetecpanalo in ixpan huitzil-
opochtli, in oncan apetlac)— daban cuatro vueltas al templo.?® Las cuatro
vueltas al monte en el mito, o al templo en el ritual, integraban las cuatro
regiones cardinales del mundo y el movimiento vital que expresa la persecu-
cion y los consagraban como lugares sagrados; el monte cerca de Tula, el

templo, en el recinto sagrado de México-Tenochtitlan.

Una etapa constructiva del Templo Mayor

El perfil del Templo Mayor, definido por el texto mitico aqui considerado,
no corresponde del todo a la configuracion arquitectonica del edificio tal y
como la pudieron observar los conquistadores. En efecto, la cabeza de Co-
yolxauhqui, colocada en una “orilla” del monte Coatépetl, segin el mito,
deberia haber ocupado el adoratorio yuxtapuesto al de su hermano. El mito
fundamenta la dualidad sol/luna y la cosmologia subsecuente con las estre-
llas. En la renovacién del Templo Mayor, realizada en el afio 8-Acatl (1487),
Ahuitzotl mandé colocar, al lado del adoratorio de Huitzilopochtli, junto a
la “piedra puntiaguda”, es decir la piedra de sacrificios, “una figura de una
diosa que llamaban Coyolxaubh, y, a las esquinas, dos figuras que tenian dos
mangos como de cruz, todas de ricas plumas; pusieron dos bestiones que
ellos llamaban tzitzimites”.*

Por otra parte, evocando a la “hermana” de Huitzilopochtli, la diosa
Cihuacéatl, fray Diego Duran escribié que “El templo de esta diosa estaba
continuado con el de su hermano Huitzilopochtli y tratabanlo con la mesma
reverencia que al otro”.3

La diosa Cihuacdatl es considerada, en otras fuentes, como una diosa-
madre, por lo que resulta interesante constatar que Duran menciona que era
hermana de Huitzilopochtli. Esta relacion aparentemente ambigua, madre/

28 Cf. Cddice florentino, libro IX, capitulo 14.
29 Duran 11, p. 333.
30 Duran 1, p. 131.
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hermana,® podria ser reveladora en un ambito parental, como lo veremos
mas adelante. Por otra parte, en un contexto expresivo asociado con Huitzil-
opochtli, Torquemada afirmé: “A esta diosa Cihuacoatl llamada hermana
de Huitzilopochtli, el gran dios de México, a cuya causa le servian las mon-
jas recogidas que servian a su hermano el idolo”.*

El hecho de que Tléloc fuera el dios que se situaba al lado de Huitzil-
opochtli, en la cima del edificio, se debe quizas a una adaptacioén a los deter-
minismos de la historia. El dios tutelar de los némadas ya sedentarizados y
el dios local de la lluvia, de los montes y de la agricultura sellaron una nue-
va alianza religiosa y geopolitica.?® Tlaloc vino a desplazar a Coyolxauhqui
pero es probable que la gesta original estuviera presente todavia en el pa-
limpsesto arquitectonico del Templo Mayor, en tiempos de Motecuhzoma
Xocoyotzin, ya que los informantes de Sahagtin mencionan niveles del tem-

plo que corresponden a las etapas de la ascension.

LECTURA DEL MITO DESDE UNA PERSPECTIVA OBSTETRICA

Mas alla de la lucha de Huitzilopochtli contra Coyolxauhqui y los Centzon-
huitznahuas, del nacimiento portentoso del dios, del subsecuente sacrificio de
la diosa selénica y de sus hermanos estelares, otra linea de interpretaciéon podria
establecer el modelo mitologicamente ejemplar de la fecundacion de una mujer,
la gestacion y el nacimiento del nifio, y las fases subsecuentes, que son el corte
del cordon umbilical, la expulsion de la placenta y el entierro de ambos.
Consideraremos ahora cada una de las secuencias narrativas desde este

punto de vista obstétrico:

e Coatlicue estaba barriendo (flachpana), como un acto de merecimien-

to (macebualiztli), en el monte Coatépetl. Esta primera secuencia

31 Podria tratarse de una informacién distinta o de una interpretacién errénea de lo que
comunicaron los informantes, pero es mas probable que una relacién simbolica vincule
a la madre y a la hermana mayor en el contexto cultural ndhuatl prehispanico.

32 Torquemada IV, p. 431.

33 Cf. Patrick Johansson, “La fundaciéon de México-Tenochtitlan. Consideraciones ‘crono-
l6gicas’”, Arqueologia Mexicana, nim. 57, 2004, p. 70-77.
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corresponde al trabajo doméstico de barrer la casa, lo cual propicia-
ba la fecundacion de la esposa. Ademads, en este contexto especifico,
la escoba tenia una connotacion falica. En un ritual del mes Ochpa-
niztli, los popotes de la escoba que esgrimia el robusto mancebo
vestido con la piel desollada de Toci tenian en la punta sangre sacri-
ficial con valor espermatico.?*

Un ovillo de plumas bajé del cielo: fecundacion de la tierra por el
cielo. Lo recoge Coatlicue y lo pone sobre su vientre (ixillan contlali).
Como ya lo indicamos, la madre (tierra) estd siendo fecundada por
el an6nimo agente masculino (cielo). Nadie se presenta como su pa-
dre (ayac nez in ita). Coatlicue estd embarazada.

Este hecho genera la ira de los hermanos mayores de Huitzilopochtli
(achcaubtin) y de su hermana mayor (ibueltiub). El enojo y la
vergiienza que el hecho suscita determinan la voluntad de matar
a la madre y al producto que entrafia; también justifican mitol6-
gicamente el “combate” que libra la mujer embarazada contra las
fuerzas antagonicas que son, a nivel fisiolégico, todos los proble-
mas que pueden presentarse en el curso de la gestacion y del parto.
Cabe preguntarse aqui si la vergiienza y el enojo pertenecen unica-
mente al nivel narrativo de superficie o si establecen nexos de sentido
mitoldgico.

Coatlicue tiene mucho miedo (momaubtia) y se preocupa (motequi-
pachoa).

Su hijo dentro de ella la tranquiliza.

Quabhuitl ihcac: el personaje y su simbolismo “umbilical”

En el dmbito narrativo obstétrico en que nos situamos ahora, el personaje

que informa a Huitzilopochtli sobre lo que estan haciendo Coyolxauhqui y

los Centzonhuitznahuas, y le permite al dios-feto seguir el curso de su gesta-

cién, podria representar el cordon umbilical:

34 Cf. Patrick Johansson, Xochitlahtolli. La palabra florida de los aztecas, México, Trillas,

2018.
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Auh ce itoca Quavitl icac, necoc Y uno de nombre Qudhuitl ihcac,
quitlalitinenca in itlatol, in tlein qui- andaba llevando la palabra de ambas
tooaia centzonhuitznaoa, niman co- partes. Lo que decian los Centzon-
nilhuiaia, connonotzaia in Huitzilo- huitznahuas, luego se lo decia, se lo
buchtli.** platicaba a Huitzilopochtli.

En el contexto cultural ndhuatl prehispanico, la funcién metabdlica del
cordon umbilical (xicmecayotl) fue integrada metaforicamente en distintos
contextos simboldgicos. En términos fisiologicos, el cordon se arraiga en la
placenta (figura 8) y contiene vasos sanguineos que permiten un intercambio
vital entre el feto y la madre. Esto fue percibido por los antiguos nahuas, que
interiorizaron el hecho y lo plasmaron en relatos con caracter mitologico y
en diversos rituales correspondientes. El cordon umbilical se yergue (ibcac)
como un arbol (quabuitl), el cual se enraiza a su vez en la tierra. Como el
personaje del relato, mantiene el contacto vital entre ambas entidades (necoc
quitlalinenca). De manera metaférica, el cordon umbilical, alias Quahuitl
ihcac, alimenta y retroalimenta con informaciones metabdlicamente vitales
al feto Huitzilopochtli. Sube y advierte a Huitzilopochtli y a Coatlicue que
las fuerzas adversas se preparan a subir (ie huitze, “ya vienen”): se inicia asi
el trabajo de gestacion.

El 4rbol que se yergue podria ser también el darbol talado por Tlahuiz-
calpantecuhtli para que surja la luz del dia, o el mismo dios del alba, quien

estd a la vez vinculado con la noche que muere y el dia que nace.

Las etapas de la ascension al monte y las fases del embarazo

El inicio de la gestacion es la constatacion del embarazo: ie otztic (esta pre-
nada), es decir, etimolégicamente “es [como] una cueva”. Coatlicue y el
monte Coatépetl se “co(n)-funden”. En la versién correspondiente del
Codice Boturini, Huitzilopochtli estd en la cueva Quinehuayan oztotl [la
cueva de la pronta salida], en el corazén de la montana llamada Colhuacén,

35 Cddice florentino, libro II1, capitulo 1.
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“el lugar encorvado”, pero también “el lugar de los abuelos™ y, sobre todo,
montana en la que se gesta Huitzilopochtli.

La primera etapa de la gestacion es Tzompantitlan, el lugar del tzompantli
donde esta la materia dsea que se muele y con la que se crea a los seres huma-
nos segun el mito de la creacion del hombre.** Corresponde al Mictlan, al in-
framundo, a la noche y a la muerte de la que sale el recién nacido. Este Tzom-
pantitlan, ademads de la palizada con craneos ensartados en vigas, alude a la
cueva donde se enterraban los esqueletos, o simplemente a una tumba. El ser
humano fue creado en el Mictlan a partir de huesos molidos por la diosa Qui-
laztli y fecundados por la sangre espermatica del miembro viril de Quetzalcoatl.

La segunda fase de la gestacion es Coaxalpan (lugar de la arena de la
serpiente). Si consideramos la simbologia relacionada con la serpiente (coatl)
y la arena (xalli), es factible que este concepto toponimico corresponda a una
fase del embarazo.

La tercera fase es Apétlac (en el petate del agua). Es posible que esta
etapa del ascenso corresponda a la bolsa amnidtica (conetl ixiquipilco), en
cuyas aguas se bana el feto.

La cuarta es Tlatlacapan (la pendiente). La relacién conceptual mani-
fiesta en muchos textos entre tlacapan (la pendiente) pero también “el flan-
co0” de una montafa o de un cuerpo, y xillantli, el vientre materno, es reve-
ladora. Tlacapan es también el flanco de una persona y mas especificamente

del nifio, donde se corta el cordén umbilical.

Notlacopiltzin, noxocoiouh izcatqui  Mi nifio precioso, mi mds pequefio,

tlatlalilli, machiotl quitlali in monan, ésta es la tradicion, el ejemplo que

in mota in looaltecutli, in Iooalticitl: ~establecieron tu madre, tu padre, “el

motlacapan, motlacotia nitlaana, sefior de la noche”, “la médica de la

nitlacotona.’” noche”: de tu flanco, de la mitad [de
tu cuerpo] yo tomo, yo corto [el cor-
dén umbilical].

36 Cf. Johansson, Miccacuicatl. Las exequias de los sefiores mexicas, p. 29-31.
37 Cédice florentino, libro VI, capitulo 31.
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Hualpanhuetzi

Los “enemigos” emergen (hualpanhuetzi) en lo alto del Coatépetl. Los guia
Coyolxauhqui (teyacantihuitz in Coyolxauhqui). La expresion nahuatl hual-
panbuetzi, que corresponde a la llegada de los Centzonhuitznahuas y de Co-

yolxauhqui, es la que se usa para el alumbramiento en un contexto de parto.

e Tochancalqui prende la “serpiente de turquesa” (xiuhcoatl). En un
contexto de “alumbramiento”, la partera prendia una tea en forma
de serpiente.

e Huitzilopochtli perford a Coyolxauhqui (quixil in Coyolxauhqui). El
término empleado, quixili, el cual refiere el hecho de picar, tiene reso-
nancias paronimicas significativas, ya que tlaxilia representa, en un
contexto de parto, la expulsion de la placenta: inantzin (su madre), y
de lo que envolvia al nifio: mapantihuitz, inic hualquimiliuhtiub .3

®  Quechcotontibuitz itzontecon (“le corta el cuello”, literalmente “le
corta el cuello de la cabeza™). Esta secuencia mitica corresponde quizas
al corte del cordon umbilical (quixictequi in piltzintli), “corta el cordon
umbilical del nifio”. El cuello (quechtli) representa probablemente el
cordon cortado, el cual se desprende de la cabeza (tzontecomatl).

e Ompa mocauh in itempa Coatepetl, “se quedo [la cabeza] en la ori-
lla del Coatépetl”. La locucion itempa (en la orilla), podria significar
también “un rincén de la casa”. Esta cabeza redonda con su afeite
de cascabeles (Coyolxauhqui) es la luna.*

e Initlac tlatzintlan huetzico (el cuerpo vino a caer abajo). El cuerpo
de Coyolxauhqui, al caer, se desmiembra. Esta fase podria correspon-
der a la expulsion de la placenta y a su entierro en un rincén de la
casa:* xomolco, en el contexto del ritual correspondiente a un parto.
La forma de la representacién monolitica de Coyolxauhqui (figura
6) descubierta en el Templo Mayor podria corresponder a la placen-
ta expulsada, a la luna enterrada en el rincén de la casa, es decir, del
templo doméstico.

38 Cddice florentino, libro VI, capitulo 30.
39 Recordemos que Coyolxauhqui significa “la que tiene cascabeles pintados (en el rostro)”.
40 Cdédice florentino, libro VI, capitulo 30.
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COYOLXAUHQUI, LA HERMANA MAYOR: ;LA PLACENTA?

La placenta es el 6rgano que une el feto al dtero materno durante la gestacion
(figura 8). Tiene la forma de un disco, o mejor dicho, en el contexto cultural
indigena, de un escudo (chimalli). Varias son las palabras en lengua ndhuatl
que la designan. Algunas evocan simplemente el caracter desechable del 6r-
gano: tlaellotl (las inmundicias); cibuatlayelli (las inmundicias de la mujer).
Otras revelan una filiacion: piltzintli inantzin (la madrecita del nifio); nanotl
(la maternidad), o de manera comparativa una forma, y quizas una funcién
defensiva y protectora: chimalli o tebuehuelli (escudo). En un canto que se
elevaba en el entierro de la placenta,*! ésta era referida como xayabualtehue-
huelli (el escudo circular de inmundicias).

El cuerpo de Coyolxauhqui (itlac): 1a placenta

Ademas de representar a la luna, Coyolxauhqui podria desempefiar un papel
simbolégicamente mas especifico en la mencionada gesta. En efecto, el hecho
de que el dios “agujera” o “pincha” (quixilia), decapita a su hermana y deja
caer su cuerpo (itlac) por la escalera hacia abajo, podria corresponder a la
expulsion de la placenta, todavia adherida a la cavidad uterina de la madre,
después del alumbramiento. Habiendo caido desde lo alto del monte, el
cuerpo tuvo que caer a lo largo de la pendiente y llegar al nivel Apétlac (en
el petate de agua), o desde lo alto del Templo Mayor, a lo largo de la escalera,
para terminar en la plataforma del mismo nombre (apetlac), conocida también
como itlacuayan Huitzilopochtli (el lugar donde come Huitzilopochtli).** Esta
plataforma del templo fue la tercera etapa de la ascension.

Considerando la resonancia obstétrica del mito aqui referido, plantea-
mos la hipdtesis de que estas ultimas secuencias, posteriores al nacimiento
del dios mexica, corresponden al corte del cordén umbilical (decapitacién)
y a la expulsion de la placenta (caida y regreso a la tierra).

41 Véase infra.
42 O “donde se come a Huitzilopochtli”, ya que, en una fase del ritual, una figura del dios
hecha de bledos (tzoalli) era solemnemente ingerida.
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Cibuatlayelli (la placenta): la hermana mayor (hueltiuhtli)

Como ya lo referimos, el nombre con que se designa a la placenta en la len-
gua nahuatl parece connotar algo que “se desecha”. En efecto tlael remite a
lo sucio, a las inmundicias. Sin embargo, observamos en el palimpsesto etimo-
l6gico de los vocablos tlaellot! o cibuatla(y)elli el radical elli, el cual remite al
“higado” y eventualmente a sus funciones metabolicas.

Se le refiere también, junto con las secundinas, como inantzin (su madre)
(del nifio).* La placenta seria una madre dentro de la madre, una hermana
mayor: hueltiubtli, en el contexto eidético nahuatl prehispanico. Otro atri-
buto conceptual vinculado con la placenta es que dicha hermana estaba
enojada. El vocablo nahuatl motlabueltia (enojarse), es fonética y lexicold-
gicamente proximo a hueltiubtli, ademas de que ambos contienen el radical
elli (higado), 6rgano temperamental por excelencia.

La relacion mitologica que se establece —entre la madre-tierra Coatl-
icue; su hijo Huitzilopochtli, el sol; Coyolxauhqui, la luna, y los Centzon-
huitznahuas, las estrellas; el intermediario Qudhuitl ihcac, la cual “con-figu-
ra” formalmente el Templo Mayor— se reproduce en un dmbito obstétrico
con la madre, su hijo, la placenta, las secundinas y el cordén umbilical.

Resulta interesante observar que la madre ginecolégicamente matricial
(la placenta), dentro de la madre, podria haber sido considerada como la
hermana mayor (ibueltiub) con todo lo que esta relacion parental conllevaba

en el mundo ndhuatl prehispanico.

Nanotl, la madre dentro de la madre: la hermana mayor

Como uno de los nombres que la designan lo manifiesta, la placenta (tenan-
tzin), es la “pequenia madre”.* En términos ginecoldgicos, la metafora ex-
presa el papel intermediario que desempefa el 6rgano entre la madre y el

feto, pero la funcién de esta “pequefia madre” dentro del cuerpo materno

43 Cddice florentino, libro VI, capitulo 30.
44 El sufijo -tzin podria expresar un matiz afectivo u honorifico, pero en este contexto es
probable que tenga un valor diminutivo en relacién con la madre como tal (tenan).
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fue mitologicamente procesada en la cultura nahuatl prehispanica con base
en estructuras parentales vigentes entonces, y se le confirié el estatuto de
hermana mayor (tehueltiub). En efecto, dentro de la matriz doméstica que
constituye la casa, el hogar indigena en el que impera la esposa-madre, la
hermana mayor desempena un papel esencial. Es verdaderamente una “pe-
quena madre”, con una autoridad delegada dentro de la familia (cencalli).
Lo ginecolégico y lo social se funden aqui en la aprehension culturalmente
totalizadora de una funcién “bio-l6gica”.

Esta fusion significativa entre la madre y la hermana se encuentra en la
figura de la diosa Cihuacoatl (la mujer serpiente). En el discurso a la recién

parida, la partera dice:

Oticnamic in monantzin in ci- Encontraste a tu madre Cihuacdatl,

huacoatl, in cihuapilli, in quilaztli.*  la mujercita,* Quilaztli.

Es interesante observar que entre los ixiles de Guatemala la placenta es
referida como “hermano mayor”, y entre los cakchiqueles se habla del “se-

gundo nifio” o “hermana gemela” para evocar este érgano.*’

La cihuacoatl

Como lo establecimos con base en fuentes de Durdn y Torquemada, la diosa
Cihuacoatl era hermana de Huitzilopochtli. Por tanto, si Coyolxauhqui es
la placenta, logicamente Cihuacdatl tiene que serlo asimismo.

En un contexto cultural mixteco, el Codice Nuittall refiere pictografica-
mente el parto de la sefiora 3-Pedernal (figura 9) y el nacimiento de su hija

(aparentemente del mismo nombre).*® El cordon umbilical xictli vincula a la

45 Cdédice florentino, libro VI, capitulo 33.
46 La palabra cibuapilli puede referir socialmente a lo que seria una mujer (cibuatl) noble

(pilli). Sin embargo, el término cibuatl refiere también a un érgano femenino por exce-
lencia como, por ejemplo, la matriz cihuayotl. Asimismo, el sufijo nahuatl -pil(li) indica
también algo pequefio, diminuto.

47 Cf. Njjera, p. 160.
48 La reiteracion del signo 3-Técpatl (3-Pedernal), en el contexto obstétrico de esta imagen,

podria ser significativa e indicar que dicho signo es la referencia onomastico-calendarica
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nifia con su madre y se observa la placenta roja/sangre debajo de la sefiora.
En la parte triangular frontal del quechquemitl figura un caracol (cuechtli)
con dos volutas. Una serpiente que pasa por el codo derecho, la nuca y el codo
izquierdo sale por la placenta de la recién parida. Frente a ella, del mismo
color de la placenta, hay un tridngulo rojo con franja y circulos pequenos,
el cual podria ser el ideograma de la placenta.

Frente a esta escena figura un cerro (tepetl) o monton de tierra (taltetl),
en el que penetra una mujer descalza y la serpiente. Las cinco narigueras
lunares (yacametztli) que se observan en la periferia del monte remiten al
contexto selénico de lo que estd ocurriendo. Asimismo, la cibuacoatl pene-
tra en la tierra por una entrada con forma de nariguera. En el centro del
mont6n de tierra hay una casa con agua y arena adentro. En el agua figu-
ra el caracol, cuechtli. Es posible que se trate aqui del enterramiento de la
placenta, personificada por la mujer-serpiente cibuacoatl que penetra en
el montdn de tierra. Sabemos que los antiguos mexicanos enterraban la
placenta en un rincén de la casa, por lo que esta propuesta interpretativa
resulta factible.

El agua corresponderia al Apétlac (petate de agua), del mito aqui anali-
zado, mientras que la arena representaria en este mismo contexto coaxalpan
(la arena de la serpiente), ambos paradigmas mitologicos presentes en el
relato del nacimiento de Huitzilopochtli.

Por otra parte, el trazo y el color amarillo de la parte inferior del monte
y de la forma de nariguera lunar por donde penetra la cibuacoatl refieren un
elemento excrementicio.

Quilaztli

En el Ambito mitico de la creacién del ser humano en el Mictlan, una ad-
vocacion de Cihuacoéatl: Quilaztli (yehuatl iz ibuacoatl),* molié (quiteci)
los huesos que le habia traido Quetzalcéatl, y los puso (quitema[n]) en un

de la placenta. Si consideramos que 4-Técpatl (4-Pedernal), es el nombre calendarico de la
luna, esta interpretacién es posible.
49 Lehmann, Kutscher, p. 334.
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lebrillo de jade (chalchiubapazco). El dios sangré su miembro viril sobre
dichos huesos (ipan motepoli o), con lo cual concluye el relato. En el con-
texto mitolégico en el que se sitia la narracion, es probable que Quilaztli
y el lebrillo (apaztli) matricial se “co(n)-fundan”, que los huesos molidos y
fecundados por la sangre espermatica de Quetzalcoatl y su contenedor de
jade se fundan asimismo en una misma entidad que podria ser la placenta.
No se “llenaria” el lebrillo de jade con huesos sino que la masa dsea mo-
lida, rociada con la sangre sacrificial, se volveria la materia misma de la

placenta.

Coyolxauhqui es “enterrada” en un rincén del Templo Mayor

Regresando al relato aqui referido, el hecho de que la cabeza (itzontecon)
cercenada de Coyolxauhqui haya quedado (omocaub) en una orilla del mon-
te y que su cuerpo (itlac) haya venido a caer (hueizico) hacia abajo, podria
haber sido el modelo ejemplar que seguian los mexicas en contextos rituales
de nacimiento. La placenta “expulsada” momentos después del nacimiento de
la criatura y del corte del cordén umbilical era solemnemente enterrada en
un rincon de la casa, xomolco. Ahora bien, de alguna manera el Templo
Mayor es la casa de Huitzilopochtli y de Coyolxauhqui, por lo que el men-
cionado “rincén” podria haber sido la esquina del Templo Mayor donde fue
hallado el monolito (figura 10). El nivel seria Apétlac y corresponderia a una
etapa constructiva anterior a la que observaron los conquistadores pero que

se encontraba oculta en el corazon del templo.

UN CANTO PARA EL ENTIERRO DE LA PLACENTA

El entierro de la placenta, la “hermana mayor”, esta madre dentro de la
madre, era objeto de un ritual solemne. Un canto teocuicatl contenido en el
apéndice al libro 11 del Cdédice florentino, el cual evoca el nacimiento de

Huitzilopochtli, podria haber sido entonado en estas circunstancias.
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Chimalpanecatl icuic, ibuan tlaltecabhua nanotl/El canto del ser del
escudo,’® y el entierro de la maternidad

El titulo algo metaféricamente criptico de este canto remite al dios que nacid
del escudo (chimalli): el vientre materno, y a la placenta referida como na-
notl, literalmente “la maternidad”.

El texto

. Ichimal ipan chipuchica veya

. Mixihuiloc

. Yautlato aya

. Ichimal ipan chipuchica veya

. Mixihuiloc

. Yautlato a

. Coatepec tequihua

. Tepetitla moxayahualtehuehuel aya

O 0 I &N \»Li A W N =

. quinellimoquichtihuihui

. Tlalli cuecuechibuia

—_
=)

11. Aqui moxayabualtehuehuella’!
“Canto del Chimalpanécatl” y “se coloca la placenta en la tierra”

1. Sobre su escudo con abultamiento [del vientre] crece
2. Es dado a luz

3. El jefe de guerra*? aya

4. Sobre su escudo con abultamiento [de vientre] crece
5.Es dado a luz

6. El jefe de guerra a

50 Chimalpanecatl, a la letra, es un gentilicio dificil de traducir. La expresion “gente del
escudo”, en singular, seria una traduccién posible.

51 Cédice matritense, fol. 276r.

52 Consideramos que la a de yaubtlatoa en el manuscrito no pertenece al verbo y correspon-
de a la interjeccion aya, por lo que la traduccion de yautlato es “jefe de guerra”. Sila a
pertenece al verbo en tiempo presente, la traduccion es “lanzan gritos de guerra”.
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7. En el Coatépetl [el monte de la serpiente], el tequibua 3
8. En el monte, tu escudo redondo de inmundicias aya
9. En verdad, lo procre6 como varén®*

10. La tierra se estremece

11. Entra tu escudo redondo de inmundicias.
Anadlisis del canto

El titulo doble de este canto asi como el texto correspondiente parecen refe-
rir, de manera metafdrica, a la placenta. Chimalpanecatl icuic seria el canto
(icuic) de “aquel que naci6 del escudo”. Tlaltecabua nanotl es mas referen-
cial: nanotl (la maternidad), es uno de los nombres de la placenta (inantzin);
tlaltet] es un montdn de tierra; cahua es tecahbua (separarse de alguien) y #la-
cabua (depositar algo). Tlaltecabua seria, en este contexto el entierro (talteca-
hua) de la placenta (nanotl). Analizaremos el canto desde esta perspectiva
hipotética.

Traduccion razonada del canto

1. Ichimal ipan (sobre su escudo) hueya. Por su forma redonda, su relacién
simbdlica con el agua y con lo femenino y su caracter protector/defensivo, el
escudo (chimalli) es una metifora de la placenta. En contextos bélicos, el dedo
arrancado por el guerrero a una mujer muerta en un primer parto, mocibua-
quetzqui, era colocado en el centro del escudo, lo que hacia invencible al
guerrero.’® Dicho dedo mayor de la mano izquierda era quizas asimilado a
un cordén umbilical que vinculaba al guerrero con la tierra madre.
Chipuch ica hueya (con abultamiento (de vientre) crece). Chipuchtli®®
es un vocablo que permanece en el espafiol de México como el nahuatlismo
chipote, es decir, un chichén. En el contexto expresivo del canto, se trata de

53 Grado militar de mdxima jerarquia.

54 Suponemos que la a es una interjeccion y que la expresion debe ser transcrita asi: quinel-
moquichtiui.

55 El dedo era cortado en las contiendas ludicas que se realizaban cuando la mujer era lle-
vada por sus parientes y las parteras al lugar de su entierro.

56 El verbo xipuchahui o xixipichahui significa “abollarse”.
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la forma bultosa del vientre materno que da a luz a la criatura. Hueya podria
ser una interjeccion con valor afectivo sin carga léxica. Sahagun le atribuye
el sentido de “maldicion”.’” Podria también significar “crece”, lo que se in-
tegra perfectamente al contexto expresivo. Es probable que hueya haya sido
pronunciado de manera interjectiva conjugando asimismo lo friamente léxico,
“crecer”, con lo emocional.

2. Mixihuiloc (es dado a luz). Mixibui (parir) + -lo, morfema del pasi-
VO + -C

3. yauhtlato aya (El jefe de guerra), aya. En la version del Cédice matri-
tense la interjeccion ya estd pegada a la locucion verbal, por lo que es dificil

saber como debemos separar los entes verbales. Existen dos posibilidades:

® vyaubtlatoa ya (lanzan gritos de guerra), ya, en la que la “a” podria
ser parte del verbo en presente.

* vyaubtlato aya ([...es dado a luz el] jefe de guerra), aya

Cabe recordar que, en el momento en que nacia el nifio, las parteras
lanzaban gritos de guerra pegandose en la boca. En la segunda estrofa la
palabra es escrita yaubtlatoa, sin interjeccion, lo que podria sugerir que la pri-
mera opcion es la correcta.

4,5 y 6. Misma traduccion.

7. Coatepec tequibua. “En el Coatépetl (en el monte de la serpiente).’®
Tequibua es un rango militar de alta jerarquia por lo que la traduccién po-
dria ser “el valiente (tequihua) del Coatépetl”. Coatépetl es en este contexto
el vientre de Coatlicue y mds generalmente de cualquier mujer que dio a luz.

8. Tepetitla (en el monte).

Moxayaualteueuel (tu escudo redondo de inmundicias), aya: mo- (tu);
xa-, de xayotl, “inmundicias, posos, zurrapas”; yaual(li) (redondo, circular).

Ademas de referir a un tipo de escudo, el vocablo tehuehuel(li) es un
sustantivo derivado del verbo tehuehueloa (dispersar a la gente), o tlabuehue-
loa (destruir, deshacer, aniquilar, derribar una cosa).” Este ultimo sentido es

57 Cf. Rémi Simeoén.
58 Tepetl es “monte o montafia” pero puede traducirse también simplemente como “tierra”.

» o«

59 Cf. Rémi Siméon. Ueloa, “demoler”, “destruir”, “echar abajo”.
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pertinente en un contexto mitico en que Huitzilopochtli derriba, dispersa y
destruye a sus oponentes: los Centzonhuitznahuas.

En el Cédice matritense (figura 7), la referencia a los atavios de Huitzil-
opochtli (Huitzilopochtli inechichiuh) menciona que el escudo del dios es un
tehuebuelli y que dicho escudo “estd lleno de escardas” (tlauacomalli in ipan
temi chimalli), que podrian corresponder a los pedazos que constituyen la
placenta.

9. Quinelmoquichtiuiui, “con dificultad en verdad (la placenta) lo pro-
cre6 como varén”. En la version del Cédice matritense, la transcripcion
ayaquinelli moquichtibuibui no parece corresponder a este sentido. Creemos
que aya es una interjeccion que puntua el verso anterior y que el sintagma
siguiente deberia haber sido escrito: quinel(li)moquichtibuibui: qui-, pronom-
bre personal, objeto; nel(li) (en verdad); mo(o)quichti (se hizo varén); ihuibui
(con dificultad).

10. Tlalli cuecuechibuia (la tierra se estremece).

11. Aqui moxayahualtehuebuella (Entra [en la tierra] tu escudo redondo
de inmundicias).

El vocablo aqui (entra), refiere probablemente al hecho de que se entie-

rre la placenta (xayahualtehuehuelli) en una esquina de la casa (xomolco).

XICTLI/ICXITL, LA RELACION ENTRE EL CORDON UMBILICAL Y EL PIE

La simbologia nahuatl prehispanica establecia una relacion entre el ombligo
xictli®® y la pierna o el pie, icxitl. Resulta interesante constatar que el segun-
do es un anagrama del primero (o viceversa), lo que establece sin duda una
relaciéon funcionalmente simbdlica, en un contexto cognitivo ndhuatl prehis-
panico en el que las semejanzas analdgicas y los juegos de espejos linguisticos
son altamente significativos. Icxitl (el pie) es el reflejo especular de xictli, el
ombligo y el cordon umbilical.

La imagen liminar del Codice Fejérviry Mayer (figura 11) confirma esta
relacion. En esa lamina observamos que el ojo derecho del dios Tezcatl-

ipoca, en su advocacion de dios del fuego, esta relacionado mediante un

60 Xicmecatl (el cordon umbilical).
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chorro de sangre, con la mano derecha, con el Este (tlaubcopa) y el signo
calenddrico acatl (cafna). La nuca (cuexcochtli) esta vinculada con la cabeza
(tzontecomatl, pero también, metaféricamente, ilbuicatl (el cielo), el sur
(huitztlampa) con el signo calenddrico tochtli (conejo). La espalda (cuitla-
pan) esta conectada simbolicamente con la caja toraxica, los elementos
excrementicios (cuitlatl), el oeste (cihuatlampa) y el signo calendarico calli
(casa).

En cuanto al ombligo de Tezcatlipoca, esta vinculado, mediante el um-
bilicalismo hematico (el chorro de sangre), con un pie descarnado que figu-
ra en el centro de un escudo blanco con franja roja. Este escudo (chimalli o
tehuehuelli) podria estar relacionado de alguna manera con la placenta en
la que se arraiga el cordon umbilical. El chorro de sangre que sale del om-
bligo de Tezcatlipoca y termina con un pie cercenado podria simbolizar este
arraigo. Una analogia con Huitzilopochtli es factible si recordamos que el
dios mexica naci6 con el pie izquierdo mas delgado (pitzahuac in icxi yio-
pochcacopa). La orientacion correspondiente es el norte (mictlampa), lite-
ralmente “hacia el lugar de los muertos”, cuyo signo espacio-temporal es el
pedernal, tecpatl.

En el contexto del combate sacrificial que constituia el dpice ceremonial
del mes Tlacaxipehualiztli (figura 12), la victima estaba sujetada por el pie
izquierdo a una piedra circular, temalacatl, mediante una cuerda llamada
centzonmecatl (cuerda cuatrocientos),®' con caracter indudablemente umbi-
lical, lo cual alude al nacimiento de Huitzilopochtli, a los Centzonhuitznahuas
y a la gesta antes analizada. En otra version pictorica del ritual sacrificial, la
victima estd atada a la piedra por la cintura, es decir al nivel del ombligo
(figura 13).

Esta relacion simbdlica entre el pie y el cordon umbilical parece estar
presente en una fase ritual de la fiesta aqui referida, cuando los dioses, es
decir, los hombres (victimas) que habian revestido las pieles desolladas de las
victimas que los habian encarnado y se habian dirigido cada uno hacia una
region cardinal (con sus cautivos), eran amarrados unos con otros mediante

cuerdas que vinculaban el pie derecho de uno con el pie izquierdo del otro.*?

61 Duran I, p 97.
62 1bid.
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En este mismo contexto de una relacion simbdlica del cordén umbilical
(xictli) y el pie o la pierna (icxitl), cabe recordar que el curso de una existen-
cia humana era considerado como un “andar” (nemi o nebhnemi), del Este
de una existencia al Oeste, del nacimiento a la muerte. En este contexto, el
cordon umbilical que habia sido enterrado animaba de algiin modo las pier-
nas y los pies de los seres.

Asimismo, el hecho de que Huitzilopochtli persigue a los Centzon-
huitznahuas, corriendo (payna), y mata a gran parte de ellos, podria ma-
nifestar la mutacion vital del cordén umbilical que sujeta (xictli) en piernas
y pies (icxitl) que andan: nemi (nebnemi). La advocacion de Huitzilopoch-
tli que efectuaba una carrera ritual (Painaliztli) en la fiesta Panquetza-
liztli que conmemoraba su nacimiento se llamaba precisamente Paynal
(figura 7).

LA PLACENTA Y EL CORDON UMBILICAL EN EL RITUAL TLAHUAHUANALIZTLI

La fecundacion, la gestacion, el parto, las etapas correspondientes al emba-
razo de una mujer y el nacimiento de su “cautivo”, asi como el corte del
cordon umbilical y el entierro de la placenta, fueron observados y definidos
por una ginecologia indigena que integraba de manera culturalmente armo-
nica la fisiologia, la magia y la religion. Tanto por su funcién metabdlica y
por la relacion que los vincula como por su forma, la placenta y el cordon
umbilical fueron objetos de una sublimacion simboélico-religiosa que permi-
tié su debida aprehensiéon cognitiva y gener6 el culto que se les rindid en
tiempos prehispanicos y los rituales correspondientes.

Varios son los rituales relacionados con el nacimiento del dios mexica
Huitzilopochtli. Uno, sin embargo, esta estrechamente vinculado con el mito
aqui referido, en términos especificamente obstétricos. Se trata del ritual
tlabuahuanaliztli, parte medular de la fiesta Tlacaxipehualiztli dedicada a los
dioses Xipe Totec y Huitzilopochtli.

La liturgia de esta fiesta es muy compleja y nos limitaremos aqui a con-
siderar los aspectos relacionados con el umbilicalismo y la placenta, en los

términos simbolicos que exhibe el ritual principal.
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El combate ludico-sacrificial: tlabuabuanaliztli

Cuatro indigenas portaban las pieles de otros que habian encarnado a dis-

tintos dioses, luego de que éstos hubieran sido sacrificados y desollados.

Cada uno de ellos se dirigia a un punto cardinal llevando consigo “presos,

demostrando poder” (figuras 12 y 13).%

63 1bid.

Luego salian todas las dignidades del templo por su orden, los cuales
sacaban un atambor y empezaban un canto aplicado a la fiesta y al
idolo. Luego salia un viejo vestido con un cuero de leén, y con él cuatro,
vestidos el uno de blanco, el otro de verde, y el otro de amarillo, y el
otro de colorado. A los cuales llamaban “las cuatro auroras”, y con ellos
el dios Ixcozauhqui y el dios Titlacahuan, y ponialos aquel viejo en un
puesto y poniéndolos, iba y sacaba un preso de los que habian de sacri-
ficar y subialo encima de la piedra llamada temalacatl, y esta piedra
tenia en medio un agujero, por donde salia una soga de cuatro brazas,
a la cual llamaban centzonmecatl. Con esta soga ataban al preso por un
pie y dabanle una rodela y una espada toda emplumada, en la mano, y
traian una vasija de “vino divino”, que asi le lamaban, conviene a saber
teooctli, y hacianle beber de aquel vino. Luego le ponian a los pies cua-
tro pelotas de palo para con qué defenderse, el cual (preso) estaba des-
nudo en cueros. Luego que se apartaba el viejo, que tenia por nombre
“el leon viejo”, al son del tambor y el canto, salia el que nombramos
gran tigre, bailando con su rodela y espada, e ibase para el que estaba
atado, el cual tomaba las bolas de palo y tirabale.

El gran tigre, como era diestro, recogia los golpes de la rodela.
Acabados los pelotazos, tomaba el preso desventurado y embrazaba su
rodela y esgrimiendo la espada, defendiase del gran tigre que pugnaba
por le herir. Mas empero, como el uno estaba armado y el otro, desnudo,
y el otro tenia su espada de filos, y el otro, de solo palo, a pocas vueltas,
le heria, o en la pierna, o en el muslo, o en el brazo, o en la cabeza, y asi,
luego en hiriéndole, tafiian las bocinas y caracoles y flautillas y el preso

se dejaba caer. En cayendo, llegaban los sacrificadores y desatandolo
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y llevandolo a la otra piedra, que dijimos se llamaba cuauhxicalli, alli le
abrian el pecho y le sacaban el corazon y lo ofrecian al sol, dindoselo
con mano alta.®

Este combate sacrificial es una verdadera escenificacion de las fases
posteriores al parto (mixibuiliztli), referido también metaféricamente como
el momento de la muerte (miquizpan). Se trata aqui del parto de Coatlicue
y del nacimiento épico de Huitzilopochtli, el sol, pero con un enfoque sobre
el umbilicalismo de la cuerda, centzonmecatl, que sujeta a la victima a la
piedra (temalacatl), tal como el cordén umbilical vincula al nifio con la
placenta.

El nombre de la cuerda, centzonmecatl, recuerda inconfundiblemente a
los Centzonhuitznahuas que subieron al Coatépetl y propiciaron belicosa-
mente la gestacion de Huitzilopochtli y la suya propia. La piedra temalacatl,
literalmente “malacate de piedra” o simplemente “piedra redonda”, remite
probablemente, en este contexto épico-obstétrico, a la placenta redonda
(malacatic) en la que se arraiga el cordon umbilical del nifio. Por otra parte,
el hecho de que el “padrino de los cautivos”, el llamado Cuetlachhuehue,
cogia las sogas con que habian sido atados los cautivos en la piedra y las
levantaba hacia las cuatro partes del mundo,® exalta y consagra el umbili-
calismo en si. Las cuerdas eran luego enterradas, como lo era el cordon
umbilical del nifio o la nifa.

En este contexto, el pulque divino (teooctli) que ingeria la victima podria
haber simbolizado la sangre nutritiva que pasaba de la placenta al feto me-
diante el cordon umbilical.

Las cuatro “pelotas de palo” que arroja la victima, y que sus oponentes
reciben sobre sus escudos, podrian simbolizar el ovillo de plumas que cay6
del cielo y que Coatlicue puso sobre su vientre (ixillan), es decir, el escudo
que se va a abultar (xipochahui) con la prenez.

Los toques que se da a la victima para sacarle sangre podrian haber
correspondido al pinchar (quixil) de Huitzilopochtli a Coyolxauhqui.

64 Ibid., p. 98.
65 Sahagun, p. 103.
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Las pieles de los desollados

El desollamiento generalmente ha sido considerado como una renovacion de
la naturaleza en primavera. Podria sin embargo estar relacionado de una
manera mas “bio-l6gica” con la placenta, la bolsa amnidtica (conexiquipilli)
y mas generalmente las secundinas, es decir todo lo que envuelve al nifio en

el vientre materno. En el contexto de la fiesta Tlacaxipehualiztli aqui referida:

Acabado lo que dicho es, todos aquellos que habian representado a los
dioses, que habian estado vestidos con aquellos cueros de hombres, se
iban y los sacerdotes los desnudaban y los lavaban con sus propias ma-
nos y colgaban aquellos cueros, con mucha reverencia, de unas varas.
Luego otro dia de mafiana iban algunos a pedir al duefio de los que se
habian desollado aquel cuero prestado, para pedir limosna con él, y el
duefio mandaba se les prestase. Esto hacian los pobres en todos los barrios.
A los cuales (pobres) prestaban estos cueros y se los ponian, y encima de
ellos, las ropas del idolo Xipe, y salian por la ciudad y por todos los barrios
a pedir limosna de puerta en puerta. De los cuales limosneros acontecia
andar veinte y veinticinco, conforme a los barrios que habia. Los cuales
(limosneros) no se habian de encontrar en parte ninguna, ni en casa, ni en
calle ni en encrucijada, porque si se topaban en alguna parte, arremetian
uno contra el otro, y habian de pelear y pugnar de romperse el cuero el uno

al otro y los vestidos, lo cual era estatuto y ordenanza de los templos.®®

Las pieles de los desollados simbolizaban, quizd, las secundinas que
contenian al feto. Los que andaban asi vestidos durante veinte dias expresa-

ban una gestacion que culminaba con la ceremonia de quitar las pieles:

Acabados los veinte dias, que era como octava del idolo, cesaba la li-
mosna. El cual dia, para enterrar los cueros y quitarlos a quienes los
habian traido, hacian una ceremonia, y era que en medio del mercado
ponian un atambor y salian los soldados viejos todos y sus capitanes,

que habian sido causa de prender en la guerra los que habian sacrificado,

66 Duran I, p. 100-101.
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todos aderezados con las nuevas insignias que los reyes les daban y
preseas, todos con sus mantas de red, y bailaban, trayendo en medio
aquellos limosneros, vestidos con sus cueros, y cada dia quitaban uno o
dos, con aquella solemnidad y fiesta, que duraba otros veinte dias en
quitar cueros. Con el cual regocijo comian y bebian y se regocijaban
todo lo posible. Que, cuando se venia a acabar, hedian ya los cueros y
estaban tan negros y abominables que era asco y horror verlos.®”

Seguia el enterramiento de dichas pieles al cabo de una “cuarentena”:
“Al cabo de estos cuarenta dias tan festejados y solemnizados, tomaban
todos los cueros, y en el templo de Xipe y abajo al pie de las gradas de él, los
enterraban en el subterraneo y boveda dicha, la cual tenia una piedra move-
diza que se quitaba y se ponia”.®® Este enterramiento de pieles de desollados
podria haber correspondido a la ceremonia del enterramiento de la placenta
y de las secundinas en un rincon de la casa (xomolco): “Enterrabanlos con
canto y solemnidad, como a cosa sagrada; al cual entierro acudia toda la
tierra de sus templos, donde, acabado el entierro, habia un sermén muy
solemne, el cual hacia una de las dignidades, todo de retérica y metaforas,

con la més elegante lengua que podia ordenarle”.®”

LOS RITUALES DEL NACIMIENTO

Con base en estos planteamientos mitoldgicos, cada etapa culturalmente
definida de la gestacion era solemnizada con rituales y discursos corres-
pondientes. El nacimiento de la criatura, el corte del cordén umbilical, el
entierro de la placenta y, algunos dias después, el entierro del cordon umbi-
lical eran los momentos cumbres de un ciclo que habia comenzado al perca-
tarse la madre que estaba encinta. Como ya lo vimos, el embarazo y la ges-
tacion eran considerados como un combate que libraban la madre y el feto
contra fuerzas nocturnas antagénicas que se oponian al advenimiento de la

luz, al nacimiento del nifio o la nifia.

67 Ibid., p. 101.
68 Ibid., p. 102.
69 Ibid.
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El parto: la madre victoriosa tiene a su “prisionero”

El parto (mixibuiliztli) era referido también como imiquizpan, literalmente

“el momento de su muerte”. Cuando el nifio salia del vientre de su madre

las parteras lanzaban gritos de guerra:

Auh in otlalticpac quiz piltzintli, ni-
man tzatzi in ticitl, tlacaotza, quitoz-
nequi: ca ovel iaot in cihuatzintli, ca
onoquichtic, ca otlama, ca ocacic in

piltzintli.”

Y cuando el nifo llegé al mundo,
luego grita la partera, lanza gritos de
guerra, quiere decir que peled bien la
mujercita, varonilmente, hizo un

cautivo: captur6 al nifio.

Después de unos discursos retoricos dirigidos a la madre y al nifio, pro-

cedian a cortar el cordén umbilical del recién nacido.

El corte del cordén umbilical

En el momento en que se cortaba el cordon umbilical al nifio varén, la

partera se dirigia al nifio; hacia un discurso en el que evocaba a las divini-

dades del parto: “el sefior de la noche” y “la médica (partera) de la noche”.

Recordaba también en este instante algunos paradigmas existenciales in-

digenas:

Notlacopiltzin, noxocoiouh izcatqui
tlatlalilli, machiotl quitlali in monan,
in mota in Iooaltecutli, in Iooalticitl:
motlacapan, motlicotia nitlaana,

nitlacotona.”

70 Cédice florentino, libro VI, capitulo 30.
71 Ibid., capitulo 31.

Mi nifio precioso, mi mas pequeiio,
ésta es la tradicion, es el ejemplo que
establecieron tu madre, tu padre, el
“sefior de la noche”, la “médica de
la noche”: de tu flanco, de la mitad
[de tu cuerpo] yo tomo, yo corto [el
cordon umbilical].
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La partera decia también:

Auh inin, in motlacapan eoa, in
motlacotian huitz: nimitzanjlia
inemac, yaxca in tlaltecutli in tona-

tiuh.”?

Y eso que se eleva de tu flanco, que
surge de la mitad [de tu cuerpo]
que tomo de ti es propiedad, es per-

tenencia de Tlaltecuhtli, Tonatiuh.”

Al cortar el cordon umbilical, la partera definia el destino del joven mexica:

Teoatl, tlachinolli molhuil, mote-
quiuh:

ticatlitiz, tictlaqualtiz, tictlamacaz
in tonatiuh, in tlaltecuhtli.”

El agua, el fuego [la guerra] es tu
compromiso, tu tarea.

Darias de beber, alimentaras, daras
de comer al sol, al sefior de la tierra.

El cordén umbilical se conservaba y posteriormente era confiado a unos

guerreros que lo llevarian al campo de guerra (yaoc, ixtlabuacan) al que

“pertenecia” el recién nacido; el cordon umbilical de la nifia era enterrado

cerca del hogar (tlecuil). El cordon umbilical del nifio era considerado meta-

foricamente como una espina, un punzén de maguey, una cana (de tabaco),

una rama de acxoyatl, una cosa preciosa.” Si el bebé era una nifa, en el

momento de cortar el cordon umbilical la partera le decia lo siguiente:

Motlacapan, motlacotian, nitlaana,
nitlacotona; quitlali, quito, in mo-
nan, in mota: on iooaltecuhtli, in
iooalticitl: ticaliollotl tiez, acampa
tiaz, acampa tiiani timuchioaz: titlac-

peoalli, titenamaztli timuchioa.”

72 Idem.

De tu flanco, de la mitad de tu cuer-
po yo tomo, yo corto [el cordon um-
bilical]. Lo establecieron, lo dijeron
tu madre, tu padre Yohualtecuhtli,
Yohualticitl. Ta serds el corazén de
la casa; no irds a ninguna parte, no
te volveras una andadora. T te vuel-
ves lo que cubre el fuego con cenizas,

las piedras del hogar.

73 Tlaltecuhtli (el sefior de la tierra); Tonatiuh (el sol).

74 Cédice florentino, libro VI, capitulo 31.
75 1bid.
76 1bid.
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En ambos casos la partera guardaba el cordon umbilical, lo dejaba secar
antes de que fuera enterrado, en el campo de batalla para los nifios destina-
dos a la guerra y cerca del fogon para las nifias. La recién nacida tenia atri-
butos existenciales selénicos: era la ceniza (nextli) que cubre (o apaga) el

fuego y encarnaba las tres piedras (tenamaztli) que lo enmarcan.

Expulsion y entierro de la placenta y las secundinas

Una vez cortado el cordon umbilical, se propiciaba la expulsion de la pla-

centa y de las secundinas y se procedia a su entierro en un rincon de la casa.

Auh quitlaxilia in quilhuia inantzin, Y expulsa lo que llaman “su madre-
inic mapantihuitz piltzintli, inic oal- cita”, lo que ha envuelto al nifo, lo
quimiliuhtiuh: inin quitoca xomolco.”  que lo ha arropado. Esto lo entierran

en una esquina (de la casa).

Es probable que unos discursos acompanaran tanto la expulsion como
el entierro de la placenta y las secundinas pero los informantes de Sahagtin
no proporcionaron la informacion, o si la proporcionaron no fue transcrita,
y si se transcribi6 el documento fue destruido ya que conllevaba elementos
ético-religiosos contrarios a los que postulaba el cristianismo.

El himno sagrado chimalpanecatl icuic que analizamos antes podria

haber sido entonado en el momento en que se enterraba la placenta.

La atribucion del nombre: un segundo nacimiento

Después de haber cortado el cordén umbilical, la partera se preparaba para
bafiar una vez mas al recién nacido. Se ponia frente al Oeste (tonatiub icala-
quiampa itztica) para hacerlo.

Los atributos masculinos bélicos del pequefio varon estaban ya dispues-

tos cerca de la cuna: un escudo pequeno, un arco pequeiio y cuatro flechas

77 Cédice florentino, libro VI, capitulo 30.
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pequedias (extendidas sobre una pequeiia cama de semillas de amaranto),
asi como una tilma y un taparrabo. Las cuatro flechas, ademas de la refe-
rencia a la guerra, establecian el espacio-tiempo existencial al que ya perte-

necia el nino:

Quil ce tlapcopa pouhqui, quil ce cihua- ~ Se dice que una pertenece al Este,

tlampa pouhqui, quil ce huitztlampa se dice que una pertenece al Oeste, se

pouhqui, quil ce mictlampa pouhqui.”®  dice que una pertenece al Sur, se dice
que una pertenece al Norte.

Si era una nifa, cerca de la cuna estaba la parafernalia propia de las
mujeres indigenas (icibuatlatqui): el huso, el machete (baston para tejer), el
cesto, etcétera.

Después la partera le daba al recién nacido a probar un poco de agua
(conpaloltia), ponia también agua sobre su frente (iqua nepantla) y sobre su
pecho (ielpan). Una antorcha de ocote (ocopilli) estaba ardiendo durante
todo el ritual. Después de otro bafio en aguas “azul-verdes” (matlalatl, xo-
paleoac), la partera proclamaba el “segundo nacimiento” del bebé:

Xictlalcahui, ximiquani: axcan oc jDeja la tierra, vete! Ahora de nuevo
ceppa ioli, tlacati in piltzintli [...] llega a la vida, nace el nifio [...] de
oc ceppa quipitza, quimamali in to- nuevo lo forja, lo perfora nuestra
nan in chalchiuhtlicue.” madre Chalchiuhtlicue.

Lo levantaba luego al cielo y lo ofrecia sucesivamente a Ometecutli y
Omecihuatl, a Teteo innan, Citlallatona-Citlallin icue, para que le confirieran
un aliento (quiihiyoti in maceoalli) (los pajaros) los habitantes del cielo (il-
huicapipiltin), para que también le otorgaran un espiritu. Por fin ofrecia al
sol, Tonatiuh, este nifio que lo iba a alimentar y recrear mediante la guerra
y su propia muerte al filo de la obsidiana. Llegaba entonces el momento de

conferir un nombre al nifo:

78 Cddice florentino, libro VI, capitulo 37.
79 1bid.
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Auh niman uncan quitocamaca un- Y luego alla le da un nombre alla le

can quimaca in itlalticpactoca.® da su nombre terrenal.

Aco icultzin quitocamamaz, quitona-  Este puede ser el nombre de un abuelo.
lehuaz.®! Quizds cargara el nombre de su abue-

lo, lo animara.
Al darle su nombre, la partera lo grita varias veces y dice lo siguiente:

Yaotlé, Yaotlé, xoconcui in mochi- Ydotl, Yiotl, toma tu escudo, toma
mal, xoconcui in tlacochtli, in tehue- tu flecha, tu pequefio escudo para
huelli in iahuiltiloca tonatiuh.® darle gusto al sol.

El ombligo del varon recién nacido es llevado al campo
de batalla

Los jovenes presentes en la ceremonia se precipitaban entonces sobre la
“ofrenda de comida del ombligo del nifio” (ixic ibuen piltontli), tomaban
lo que podian y se iban corriendo, gritando repetidamente su nombre y
diciendo:

Tiacaoana xioalhuian, xicxicuenqua- O guerreros, vengan, vengan a comer
qui in yaotl.* la ofrenda del ombligo de Ydotl.

El informante indigena precisd que los jovenes representaban a los que
habian muerto en la guerra (yaoquizque). Al comer la ofrenda del ombligo,
comian simbolicamente el ombligo y consagraban al ser que entré de lleno
a la existencia con este segundo nacimiento, que constituia la asignacion de
su nombre-alma. Después de la ceremonia, unos guerreros salian para llevar
el ombligo al campo de batalla:

80 Ibid.
81 Ibid.
82 Ibid.
83 Ibid.
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Aubh in ixic piltzintli [...] quin yaoc Y el ombligo del nifio [...] luego lo

concaoa.® van a dejar al campo de guerra.

Tacozolaquilo, “la colocacion [del bebé] en la cuna”

El ritual culminaba con la ceremonia llamada “colocacion del bebé en la
cuna”. Después de haber hecho probar agua a la criatura, haber vertido agua
sobre su pecho y haber invocado a la diosa del agua Chalchiuhtlicue, la

partera se dirigia a la cuna (cozolli) en estos términos:

Inantzin: ma xiqualmanili, ilamatzin  [td que eres] su madre, recibelo[la],
maca quen xicmuchihuili in piltzintli, ~td ancianita, no le hagas nada [malo]
ma xiciamanili [...] inantzin, ma xi- al nifio, tratalo con suavidad [...] [t

qualmanili in piltzintli.* que eres| su madre, recibe al nifio.

Los pueblos indigenas prehispanicos confirieron a la gestacion en gene-
ral, y mds especificamente a la placenta y al cordén umbilical, un valor
esencial, en el sentido filos6fico de este término. Muchos textos mitolégicos
y rituales como los que analizamos aqui contienen, en el palimpsesto de la
cosmologia que definen, esquemas de accion y paradigmas profundamente
arraigados en lo biolégico-obstétrico.

Su importancia fue tal que el Templo Mayor de México-Tenochtitlan,
version arquitectonica de la ascension de Coyolxauhqui y los Centzonhuitz-
nahuas al monte Coatépetl y de lo que sucedié después, es la configuracion
pétrea de la gestacion de Huitzilopochtli en el cuerpo de su madre Coatlicue,
su nacimiento en la cima del templo-monte, la decapitaciéon y expulsion de
la hermana mayor (placenta), asi como su caida y entierro en una esquina

del templo.

84 Ibid., libro VI, capitulo 30.
85 Ibid., capitulo 38.
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Figura 1. El relato del nacimiento de Huitzilopochtli. Cédice florentino, libro II1, fol. 3v.



Figura 2. El Templo Mayor y el tzompantli. Durdn I, lamina 4

Figura 3. El tzompantli y el alba. Cédice Borgia, lamina 19
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Figura 4. Huitzilopochtli nace en el monte Coatépetl. Cédice Azcatitlan, lamina 6r.
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Figura 5. Cabeza de Coyolxauhqui. Museo Nacional de Antropologia

Figura 6. El cuerpo de Coyolxauhqui, hermana de Huitzilopochtli.
Museo del Templo Mayor
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Figura 8. La placenta y el cordon umbilical. https://www.humpath.com/
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Figura 9. Parto de la sefiora 3-Pedernal y entierro de la placenta.
Codice Nuttall, lamina 16

Figura10. Coyolxauhqui en un “rincén” (xomolco) del Templo Mayor.
Foto de Helea Johansson



Figura 11. Del ombligo (xictli) al pie (icxitl). Cédice Fejérviry-Mayer, lamina 1
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Figura 13. El ritual tlabuahuaniliztli. Cédice magliabechiano, lamina 30r





