LA REDENCION SACRIFICIAL
DEL ENVEJECIMIENTO EN LA FIESTA DE TTTITL

PATRICK JOHANSSON K.
Instituto de Investigaciones Histéricas, UNAM

INTRODUCCION

En el pensamiento ndhuatl prehispénico el proceso biolégico que cons-
tituye el envejecimiento no atafie inicamente a los seres vivos, con-
cierne también al movimiento espacio-temporal mismo que lo genera.
Los hombres, los animales, las plantas, y los minerales, padecen la ine-
xorable entropfa' que conlleva la duracién, mientras que el hecho mis-
mo de durar se ve sometido a imperativos energéticos de degradacién
fisiol6gica. El tiempo envejece y muere, cada 52 afnos, y de sus cenizas
renace el tiempo joven, simbolizado por el fuego nuevo.

Ademas de esta gran muerte regeneradora del movimiento espa-
cio-temporal, la cual impedia que prosiguiera la temible entropia, los
nahuas consideraban un envejecimiento anual de los seres, de las co-
sas, y sobre todo de la tierra que provee el alimento.

Asi como lo establece el calendario indigena, el periodo anual ter-
minaba con la fiesta Izcalli, pero todo parece indicar que culminaba
en el mes anterior: Tititl, con el sacrificio de Ilamatecuhtli, la “senora
anciana”.

1. VEJEZY MUERTE DEL TIEMPO Y DEL HOMBRE

En un mundo donde la vida (yoliztli) surge del movimiento (ollin), la
entropia o pérdida progresiva de energia, es letal. Por tanto el ethos in-
digena precolombino elabor6, mediante una intrincada red simbélica,
una cultura que preveia el “reciclaje” periédico de todo lo existente.
Cada noche el sol, al pasar por las entrafas regeneradoras de la
madre tierra cobraba una fuerza nueva que le permitia seguir alum-

! Término utilizado en termodinamica que expresa una pérdida de energfa.
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brando al mundo. Asimismo el movimiento vital del astro rey se rege-
neraba cada 52 afos en la ceremonia del Fuego Nuevo también llama-
da “atadura de afos” (xiuhmolpili). Se pensaba que después de haber
recorrido el espacio-tiempo correspondiente a cuatro trecenas de afios,
cardinalmente ubicados, el sol podria padecer una peligrosa entropia
y cesar su movimiento giratorio dejando asimismo el mundo en el caos
de las tinieblas primordiales. El fuego cténico que se sacaba con los
tlecuahuitl, “bastones de fuego” sobre el pecho abierto de una victima
tendia a regenerar, simbdlicamente, el numen heliaco.

Ya fuera a nivel diario, anual, o en un periodo de 52 afos el ciclo
solar se dividia en fases distintas de actividad y de renovacién. Para lo
que concierne al sol, su “existencia” comenzaba en el este, culminaba
en el sur y terminaba en el oeste, lugar donde penetraba en las fauces
teltricas de Tlaltecuhtli. Del oeste al este recorria los espacios sombrios
y maternos del inframundo, lugar de la muerte Mictlan, donde se re-
generaba para volver a nacer en el este. A esta dialéctica existencia/
muerte, se anadia la integracién complementaria de las fases respecti-
vamente evolutivas e involutivas del ciclo solar. Del nadir al cenit o del
solsticio de invierno hasta el solsticio de verano, el sol subia. A partir
de este apogeo urdneo ya fuese cotidiano o anual iniciaba su descenso
involutivo y entrépico hacia las entrafas regeneradoras de la tierra.

La luna tenia un ciclo mensual que se conjugaba con el ciclo solar
en los calendarios indigenas. Dicho ciclo se componia de una fase evo-
lutiva: creciente, una fase involutiva: menguante y de un periodo de
regeneracion: luna nueva. El trabajo o las actividades agricolas de una
comunidad indigena se llevaban a cabo en funcién de la luna.? Las acti-
vidades que implicaban un crecimiento se efectuaban en luna creciente,
mientras que la cosecha, la poda y demas tareas que implican una dis-
minucién entrépica de algo, se realizaban en luna menguante. La co-
lectividad indigena regia su vida sobre los movimientos del mundo.

El planeta Venus, estrella de la tarde o de la aurora, también tenia
un ciclo que implicaba una entropia y una subsecuente regeneracion.
Cuando Venus, el sol y la luna entraban en conjuncién, cada ocho afos
solares (cinco anos venusinos), en los meses de Quecholli o Tepelhuitl,
se realizaba una fiesta llamada Atamalcualiztli “comida de tamales de
agua”, durante la cual se cocia el maiz sin cal ni sal para que descansa-
ra. Durante el ritual, un danzante que encarnaba el suefio, inducia
coreograficamente el reposo del maiz.?

2 Hoy en dia muchas colectividades humanas suelen realizar actividades que implican
un crecimiento o una evolucién en el cuarto creciente de la luna mientras que la castracion
de animales o la poda de los drboles se efecttian en el cuarto menguante.

3 Cédice Matritense del Palacio Real, fol. 254r.
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El suefo reparador daba nuevas fuerzas al grano para otros ocho
anos. Se enterraban ademas a los nifios pequefos que morian frente
al granero (cuezcomate) no sélo porque ellos iban al Cincalco, “la casa
del maiz” donde se amamantaban del arbol de las tetas (chichihual-
cuahuitl), sino también porque proporcionaban su energia animica al
grano alli guardado.

Las fases del ciclo vegetal seguian el modelo evolucién/involucién
establecido para los astros. Las plantas crecian, daban su flor y su fru-
to cuando culminaba su evolucién, antes de iniciar su proceso invo-
lutivo de degradacién organica y fenecer.

Las estaciones también se integraban de manera dialéctica en un
fértil antagonismo. Al periodo de verdor, xopan, periodo de crecimiento
vegetal, sucedia tonalpan, el periodo involutivo de sequia durante el
cual se realizaba la cacerfa. La muerte animal buscaba regenerar sim-
bélicamente lo vegetal evitando asimismo el sentimiento doloroso de
una entropia irreversible de la planta.

La entropia de todo cuanto existe conduce inevitablemente a la
muerte. Sin embargo en el mundo nihuatl precolombino, la muerte
no representa el fin tltimo de las cosas sino una transicién hacia otro
estado, u otra fase de un ciclo. De hecho la Gnica muerte que temian
los antiguos mexicanos era la muerte de esta matriz de vida que consti-
tuye el mundo. Temian que se detuviera el sol, que ocurriera un cata-
clismo universal y que el mundo se hundiera en las tinieblas. La muerte
de lo existente, si bien se lamentaba, se “procesaba” ecolégicamente
reintegrandose el (lo) difunto a la totalidad organica del mundo.

Cabe recordar aqui que la vida humana surgié de las entrafas de
la muerte cuando Quetzalcéatl penetr6é en el vientre materno del
Mictlan engendrando asimismo al primer hombre.

A partir del momento de la fecundacién hierogamica, la cual esta-
blece un modelo ejemplar para los hombres, el ser se eleva, crece pri-
mero dentro de la teltrica materia, nace, sigue creciendo en el espacio
tiempo existencial, pasa las etapas del destete y de la pubertad para
culminary, como un sol en el cenit, en el acto sexual que le asegura de
una cierta forma la continuidad ontolégica. Esta fase evolutiva del ser
es una fase de estructuracion, de crecimiento, de anabolismo. Pasado
el mediodia, como el sol, el ser baja, emprende su descenso involutivo.
Ha dado su flor, su fruto, pasé por la etapa critica de la menopausia o
andropausia y se acerca ineludiblemente al poniente de su vida como
el astro rey cuando llega el creptsculo. Un aforismo nahuatl expresa-
ba magistralmente este hecho:
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ONVETZTIUH Y TONATIUH. ANOCO NOCONAQUIUHTIUH Y TONATIUH. q.
n. ye niveve ye nilama.*

“Va cayendo el sol” o “meto al sol”. Quiere decir: ya soy viejo, ya soy
vieja”.

Asi como sali6 un dia de la esencia materna para existir, el anciano
o la anciana salen del ambito diurno existencial para reintegrarse
organicamente al vientre materno. Al pasar de existencia a muerte em-
prenden la Gltima etapa de su vida: la degradacién organica iniciada
cuando empez6, después del apogeo de su ciclo vital, su descenso
involutivo hacia la muerte.

El envejecimiento progresivo ya constituye una degradacién letal
y el paso por la fatidica transicién de existencia a muerte no represen-
ta el fin de todo como lo es para el mundo cultural cristiano. Ya muer-
to, el ser sigue su ciclo vital en la descomposicién organica del cadaver
que termina, cuatro afios después (si no hubo cremacién) con la per-
fecta descarnaciéon del elemento perenne: el hueso. Totalmente des-
pojado de su envoltura carnal, el ser 6seo que perdi6 progresivamente
en este recorrido involutivo su nombre propio para volverse “ancestro”,
esta listo para renacer organicamente a otra existencia.

oc cepa iuhcan iez, oc ceppa iuh tlamanjz in jqujn, in canjn.

In tlein mochioaia cenca ie vecauh, in aiocmo mochioa: auh oc ceppa mochioaz,
oc ceppa wh tlamanjz, in juh tlamanca ie vecauh: in iechoantin, in axcan nemj,
oc ceppa nemjzque, iezque.d

Otra vez asi sera, otra vez asi se acostumbrara hacer en algtin momen-
to, en algtn lugar.

Lo que se hacia ya hace tiempo, no se hace y otra vez se harj, otra vez
asi se acostumbrara hacer como se hacfa hace tiempo. Los que viven
hoy otra vez vivirdn, seran.

El ser que empezé a morir cuando pasé de existencia a muerte ter-
mina de morir cuatro anos después con la culminacién 6sea de la
tanatomorfosis. En este momento-lugar situado en el nadir de su ciclo
vital, el ser 6seo se ve fecundado por la sangre fértil del pene de Quetzal-
cbatl y emprende un nuevo ascenso desde las profundidades matriciales
del Mictlan o del vientre materno, hacia un nuevo amanecer.

La entropia que present6 la fase involutiva del ciclo vital fue redi-
mida por la fecundacién de un elemento 6seo perenne, simbdlicamente

4 Cédice Flowntino, lib. 1, Addendum 11.
% Ibid., lib. V1, cap. 41.
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inmarcesible y directamente relacionado con el acto sexual. Lo “bio-
degradable” se vincula aqui estrechamente con lo “bio-agradable”, lo
tandtico con lo erético.

1.1. Cada 52 aiios: la muerte regeneradora del tiempo viejo

La duracién 6ptima del ciclo indigena nahuatl prehispanico era de 52
anos, los cuales se componian de cuatro trecenas de anos, cada una
colocada bajo la égide calendarica de un signo especifico de afio. A la
trecena “cafna”, sucedia la trecena “pedernal”, luego la trecena “casa”,
para terminar con la trecena “conejo” de anos.

Las cuatro trecenas de afos sumaban 52 afos, aunque es dificil
saber si este trecho temporal de la vida no fue calcado de manera prac-
tica sobre la duracién promedio de una vida humana y luego
calendaricamente subdividido en cuatro trecenas de afos.

Sea como fuere, 52 anos, la edad de Quetzalcéatl cuando murié,
representaba la duracién maxima de un ciclo vital después de lo cual
el tiempo ya viejo tenia que morir para evitar una degradacién ener-
gética que pudiera llevar al mundo al caos.

El tiempo tenia que morir “a tiempo ” para no morir del todo.
Se quemaban cincuenta y dos cafas que representaban cincuenta y
dos anos, y, de las cenizas del tiempo pasado, surgia el tiempo futu-
ro, el tiempo joven. Después del enterramiento solemne de las reli-
quias del tiempo pasado se sacaba el fuego nuevo a la media noche
sobre el pecho abierto de una victima sacrificada.

La muerte regeneradora habia interrumpido el proceso de degra-
dacién fisiolégica que representa la vejez al reciclar en sus entrafas
genésicas el tiempo “viejo” y transformarlo en tiempo “joven”.

La muerte y la subsecuente incineracién del tiempo viejo impe-
dian que continuara la peligrosa erosién del ser en la duracién, la te-
mible y degradante entropia que podia conducir, en tltima instancia
al caos anterior a la creacién del mundo. En efecto, si la vejez no hu-
biera sido redimida “a tiempo” por la muerte regeneradora, si el pro-
ceso de envejecimiento que conlleva la duracién hubiera seguido sin
interrupcion, la degradacién fisiol6gica y animica del tiempo y del ser
hubiera sido tal que la vida se hubiera extinguido en la tierra, por
inanicion conduciendo a la “nada”.

El tiempo tenia que morir a tiempo para no morir del todo.
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1.2. Caducidad anual del tiempo

Si bien la gran muerte del tiempo ocurre después de 52 afos de dura-
ci6én, cada uno de estos afios culmina con pequefias muertes que expre-
san su caducidad periédica asi como la necesidad de reenergetizar
también periédicamente el movimiento vital y las cosas que lo integran.

2. EL ANO: TEMPLO DE XIUHTECUHTLI

El movimiento espacio-temporal que constituye el afio, resultado del
salto de Nanahuatzin y Tecuciztecatl en el “fogén divino” teotexcalli,
estd vinculado con el fuego.

2.1. La nocion de “templo”

La asociacién del templo con el edificio o el monumento que lo defi-
ne en términos materiales, nos ha hecho olvidar que este espacio, con-
sagrado por los hombres, implica también una dimensién temporal.®
El templo, no es tinicamente la materialidad que da cabida a lo sagra-
do sino también el tiempo que lo atraviesa y los hechos ocurridos en
esta dimension.

El espacio-tiempo mitolégicamente configurado mediante el sa-
crificio de los dioses fue probablemente el primer “templo” de los pue-
blos Nahuas. De hecho antes de que aparecieran el sol y la luna,
protagonistas del movimiento espacio-temporal, los dioses reunidos
en Teotihuacan habian estado esperando el amanecer existencial y, me-
diante su movimiento giratorio (momalacachotinemi), habian definido
el espacio todavia sin tiempo dentro del cual tenia que surgir la luz. El
templo Teocalli “casa divina” es ante todo un espacio-tiempo debida-
mente circunscrito dentro del cual se manifiesta lo divino. En la espera
del acontecimiento, los dioses interrogan con la mirada este templo,
este espacio-tiempo potencial (todavia no manifiesto) para tratar de
adivinar por donde va a salir la luz heliaca.

Es interesante constatar que en nahuatl una convergencia léxica
retne en un mismo significante: tlachia, las nociones de “observar” y
de “esperar”.

% En Roma, el templum era un espacio imaginario delimitado en el cielo por el augur en
el que se observaba acontecimientos, generalmente el vuelo de las aves que atravesaban di-
cho espacio y cuyas modalidades de vuelo se interpretaban proféticamente.
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La espera de los dioses constituye el tiempo potencial sin movimien-
to, mientras que la mirada giratoria que anticipa dicho movimiento
barre y consagra sucesivamente el norte, el oeste, el sur, antes de que
esta gestacion cardinal del tiempo culmine con la salida del sol en el
este, y la subsecuente apariciéon de otro sol que pronto se volvera luna.

Este espacio-tiempo todavia vacuo se consagra como templo cuan-
do surgen en el marco definido por la mirada giratoria y la espera de
los dioses, Nanahuatzin y Tecuciztecatl, y cuando la ruptura de la
gemelaridad inerme de los soles, propicia el dinamismo antagénico
del sol y de la luna, de lo masculino y de lo femenino, de la existencia
y de la muerte.

El movimiento espacio-temporal y mas concretamente el curso del
sol y de la luna, constituyen probablemente uno de los primeros tem-
plos del México precolombino. Es también muy probable que la pri-
mera dimensién, la mas inmediatamente aprehensible, de este templo
fueran el dia y la noche antes de que una observacién detenida del
movimiento ciclico de los astros concibiera el afo, xihuitl, periodo du-
rante el cual se realizan los cambios cosmolégicos de la naturaleza y
después del cual, el mundo regresa a un mismo estado. Otros segmen-
tos de la duracién fueron después culturalmente definidos hasta cul-
minar con el magno ciclo de 52 afos.

2.2. Partes constitutivas del anio

Si bien es el regreso a un mismo estado lo que define la extensién “mo-
numental” del afio, son los fenémenos que ocurren durante este lapso
los que determinan sus partes constitutivas.

IThuitl, yohualli, el dia y la noche

Probablemente el primer templo espacio-temporal de las culturas
mesoamericanas como de otras culturas del mundo, el dia y la noche
asi como los entes divinos que los rigen, el sol y la luna, se volvieron
objetos de culto a la vez que los primeros se volvian las “piedras” es-
pacio-temporales con las que se construia el afo. De hecho la palabra
ilhuitl que refiere el “dia” expresa también el concepto de “fiesta”, ver-
dadero crisol ritual en el que los indigenas nahuas propiciaban la fra-
gua del tiempo.
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Xopan, tonalpan, tiempo de verdor, tiempo de sequia:
los latidos estacionales del espacio-tiempo

La transformacién de la naturaleza es, con el desarrollo y la degrada-
cién fisiolégicos, la manifestacién mas aprehensible del movimiento
espacio-temporal. En el periodo de lluvias Xopan, todo reverdece mien-
tras que la temporada de secas tonalpan, o cecuizpan segin la region, el
mundo natural fenece y muere temporalmente.

En el contexto ciclico indigena, estas dos estaciones no se encuen-
tran en una simple relacién de consecucién sino en una alternancia
ritmica que representa verdaderos “latidos” del tiempo. El tiempo
de verdor sera el tiempo consagrado a la agricultura mientras que la
temporada de sequia, durante la cual el mundo vegetal esta “muer-
to”, buscara revivir “lo vegetal” mediante el sacrificio de “lo animal”
en la caceria.

No podemos extendernos sobre este tema muy particular en el
marco de este articulo y remitimos a otro trabajo nuestro para mayor
informacién.” Nos limitaremos aquf a sefialar en términos metaféricos,
que el periodo de caceria era al periodo verdor lo que es la diastole a
la sistole en el ritmo cardiaco.

Al periodo de sequia, a la diastole involutiva del reino vegetal, co-
rresponde la vejez de los hombres. Este isomorfismo es patente en los
ritos cinegéticos nahuas en los que intervienen ancianos en los pape-
les principales. Es un viejo sacerdote por ejemplo el que encarna al
dios Mixcoatl en la fiesta Quecholli.

Ochenta dias antes de que llegase el dia de la fiesta elegfan uno de los
sacerdotes de aquel templo, muy antiguo y ya de dias, el cual él mesmo
se ofrecia a ello, y desde aquel mesmo dia comenzaba un ayuno a pan
y agua y una sola vez al dia. El cual, cumplido los ochenta dias, queda-
ba tan flaco y debilitado y macilento que apenas se podia tener en los
pies ni echar el habla.

Acabado el prolijo ayuno, la vispera de la fiesta, pintaban este in-
dio de arriba abajo con aquellas mesmas bandas blancas que tenia el
idolo, y vestianlo al mesmo modo y manera que (del) idolo dejamos
dicho: con aquella corona de plumas, braceletes, y aquellos pellejos
de conejo, puestos por almaizar, dabanle su arco y flechas, y en la otra
mano, su su esportilla de comida; ponianle un muy galan braguero y
en las pantorrillas unas medio calcetas de oro.?

7 ¢f. “Cantos de cacerfa precolombinos en su matriz mitico-ritual”, en Literatura Mexi-
cana, p. 313-341.
8 Durdn, I, p. 74.
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En esta misma fiesta, en otro momento, son viejas sacerdotisas las
que se encargan del ritual:

Y sobre el heno se sentaban las mujeres ancianas que servian en el cu,
que se llamaban cihuatlamacazque.”

El zacate omnipresente en la fiesta Quecholli es el equivalente ve-
getal de la vejez y de la muerte humana. Se cubre el patio del templo
de Mixcoatl de zacate, las sacerdotisas ofician sobre €él. El monte don-
de se efectia la caceria ritual se llama Zacatepetl “cerro del zacate”, y
el camino que lleva a dicho cerro estd cubierto con hierba muerta. Las
chozas que construyen los cazadores en visperas de las cacerias se ha-
cen también con zacate.

En términos generales la actividad cinegética de los hombres de
Anahuac se realiza en relacién con la muerte vegetal representada por
el zacate. El Zacatepetl se opone dialécticamente al Tonacatepetl el “ce-
rro de nuestro sustento” como la luna al sol, como la muerte a la exis-
tencia, como la involucién a la evolucién, y el hecho de que el cerro se
llame Ixillan tonan, es decir “el vientre de nuestra madre”, muestra
claramente el caracter regenerador de la caceria en relacién con los
elementos del reino vegetal.

Por si esto fuera poco, se echaba sangre no sélo al fuego del hogar
convidando asimismo al Dios del fuego al agape sino que vertian san-
gre de las presas cazadas sobre el zacate para revitalizarlo.

El ano solar y los microciclos lunares

Culminacién actancial de una gesta mitica el movimiento vital nace,
en ultima instancia, de la integracién agonistica del sol y de la luna en
una alternancia ciclica. Tanto a nivel diario, como en un periodo anual,
las noches suceden a los dias y estos dltimos se revitalizan en las no-
ches, como el tiempo se regenera cada 52 afnos en la muerte.

Esta integracién motriz del sol y de la luna en una duracién
mitolégicamente instaurada surgié probablemente de una observacién
de los astros y de sus ciclos respectivos, antes de que un cémputo mas
exacto acunara el tiempo en meses calendaricos de veinte dias.

Es probable que la primera subdivisién solar en periodos lunares
o meses (meztli) haya considerado la duracién real de una lunacién, es
decir aproximadamente 29 dias, y que el afio constara entonces, tam-

9 Sahagtin, p. 244.
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bién aproximadamente de 13 meses, trece siendo un exponente nu-
mérico con alto valor simbélico en el mundo nahuatl precolombino.

Poco a poco la abstracciéon calendarica se iba a imponer a la reali-
dad, generando asimismo un ciclo anual compuesto de diez y ocho
meses de veinte dias, mas cinco dias baldios.

Puntos o regiones cardinales

Los puntos cardinales son partes constitutivas del espacio-tiempo. Fue
la salida de los soles en el levante que “orient6”, tanto en la percep-
cién de los hechos reales como en su interiorizacién mitolégica, el
movimiento espacio-temporal.

El curso solar determiné luego los movimientos especificos que
permitieron al indigena estructurar culturalmente el espacio-tiempo.
A partir del oriente o “hacia el lugar de la luz” tlauhcopa, se definie-
ron el sur, hwitztlampa, el oeste, Cihuatlampa y el norte Mictlan, en una
tetralogia cosmica dentro de la cual se situé Tlalticpac, la morada del
hombre. A su vez, la fase evolutiva del sol desde lo mas profundo
del inframundo culminaba en un cenit urdneo o, en una perspectiva
anual, en el solsticio de verano mientras que el descenso involutivo
conducia el sol desde el cenit hasta el nadir de su curso, situado en las
entranas del inframundo, es decir, a nivel del afno, desde el solsticio
de verano, hasta el solsticio de invierno.

Asimismo el equinoccio del 21 de marzo constituia un verdadero
“oriente” espacio-temporal del afo a la vez que el equinoccio del 21
de septiembre representaba el “poniente” del curso anual establecien-
do de cierta manera una “igualdad” simétrica entre el este y el oeste,
el comienzo y el fin.

El centro igneo del espacio-tiempo anual: tlalxicco “El ombligo de la tierra”

El lugar de predileccién del dios del fuego es, segtn lo afirman diversas
fuentes, tlalxicco, “el ombligo de la tierra”. Este elemento igneo constitu-
ye a su vez el centro del espacio-tiempo organizado, es decir del cosmos.

Es a partir de este centro, que se expandi6 el mundo n illo tempore,
mediante una estructuracién dual dia/noche, sol/luna, Nanahuatzin/
Tecuciztecatl, y una tetralogia cardino-temporal: este-sur-oeste-norte.
La subsecuente animacién motriz del mundo, resultado del soplo
vitalizante de Ehecatl-Quetzalcéatl, y del auto-sacrificio de los dioses,
completo esta expansion.
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El quincunce y las cruces omnipresentes en la iconografia indige-
na precolombina asi como la llamada piedra del sol, entre otros, ma-
nifiestan claramente esta articulacién del espacio cardino-temporal en
torno al eje igneo del fuego generador y regenerador.

La primera lamina del Cédice Fejérvdry-Mayer, que consideramos
adelante y que representa el cosmos indigena expresa asimismo el ca-
racter céntrico del fuego.

2.3. El fuego: generador y regenerador del tiempo

Fue la consumacién de los dioses Nanahuatzin y Tecuciztecatl en el
fogén divino teotexcalli 1o que dio comienzo a la gestacién mitolégica
del tiempo.

Elemento infraterrenal situado en un centro: tlalxicco, literalmente
“en el ombligo de la tierra”, el fuego es también huehueteotl el anciano
por excelencia, es decir, en el contexto eidético indigena precolombino
donde todo comienza por el fin, el que antecede cualquier manifesta-
cién existencial y trasciende la dialéctica temporal viejo/joven al mante-
nerse en una vejez constante. Productor de luz y de calor, es asimismo
el motor del movimiento espacio-temporal a su vez generador de vida.

En otro contexto mitolégico, la consagracién del templo mayor
coincide con el comienzo del tiempo cuando los bastones de fuego
caen sobre el monte Coatépec y fecundan la tierra.!® Huitzilopochtli,
el sol en movimiento y por ende el espacio-tiempo mexicas, nacen de
este encuentro. La serpiente de fuego xiuhcoatl que blandece el dios al
nacer vincula simboélicamente, el elemento igneo masculino heliaco con
un exponente teltrico-femenino y selénico: la serpiente, en un mismo
sintagma nominal. La integracién funcional del sol y de la luna gene-
ra el dinamismo antagoénico del tiempo indigena.

2.3.1. El fuego y el aiio

El movimiento espacio-temporal generado por la consumacién en el
fuego de entes mitolégicos, o por la consumacién acueo-ignea de una
relaciéon hierogamica, puede parecer indefinido en términos de dura-
cién. Sin embargo, la generacién del tiempo conllevé una configura-
cién ciclica cuya unidad fue determinada por un retorno a lo mismo
después de una secuencia cronolégica de cambios naturales.

10.Cf. Codice Boturini, 1am 1v.
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Este regreso al origen espacio-temporal del astro rey, y el retor-
no del mundo natural a un mismo estado después de 365 dias, consa-
gré6 el afio xthuitl si no como encarnacién del tiempo por lo menos
como un exponente 6ptimo de la temporalidad directamente
aprehensible.

Mis que el tiempo indefinido, abstracto: cahuitl, el fuego generé el
ano, xthwit! duracién concreta cuyo limite relativo lo constituye precisa-
mente el retorno al origen, generador de un nuevo impulso ciclico.

2.3.2. Xuuhtecuhtli, dios del fuego, sevior del aiio

Es en el fuego que se origina el movimiento vital y es en un ciclo anual
de indole tetralégica que se inscribe el espacio-tiempo. La primera
lamina del Cédice Fejérvdry-Mayer manifiesta pictograficamente este he-
cho.

En el interior de un cuadro que figura simbolégicamente la te-
tralogia Potencial del centro igneo, esta el dios del fuego Xiuh-
tecuhtli.!

Cédice Fejérvary Mayer, 1am. 1

1 Bajo los rasgos de Tezcatlipoca.
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A partir de este centro, la imagen produce una sensacién incon-
fundible de expansién centrifuga, determinando en tultima instancia
las regiones cardinales donde rigen nimenes asociados con las res-
pectivas orientaciones, en torno a cuatro arboles.

Los cuatro signos de los afnos: acatl “cana” , tecpatl “pedernal”,
calli “casa”, y tochtli “conejo”, que aparecen dentro de las guacamayas
en las cuatro esquinas del cuadro exterior remiten ademds a puntos
cardinales correspondientes: cana=este, pedernal=norte, casa=oeste,
y conejo=sur. En la duracién como en el espacio se circunscribe
tetral6gicamente el tiempo culturalmente aprehensible. Se distinguen
ademas los veinte signos correspondientes a los dias del mes, reparti-
dos en grupos asociados con cada regién cardinal, y numéricamente
hablando 360 dias del afio.

Nauhyohuehue: el dios del fuego y el espacio-tiempo

La tetralogia cardinal que hemos sefialado como parte constitutiva del
movimiento espacio-temporal define el ano xihuitl. En efecto, el astro
rey debe atravesar las cuatro regiones cardinales para completar su
ciclo. Asimismo los dos equinoccios y los dos solsticios constituyen mo-
mentos fuertes del periodo anual. Mas alla del afo, la duracién
culturalmente configurada no puede mas que constituir multiplos de la
unidad temporal tetralégicamente estructurada que representa el afio.

Ahora bien, esta tetralogia parece estar directamente vinculada con
el fuego segun lo sugiere el hecho de que uno de los nombres del dios
del fuego es nauhyohuehue, literalmente “el anciano de la cuatredad”.!?

A partir del fuego céntrico, se expande mitolégicamente el mun-
do indigena hasta conformar una tetralogia espacio-temporal.

En los mitos cosmogoénicos no es hasta que se recorrieron los cua-
tro horizontes cardinales que se da inicio al movimiento espacio-tem-
poral. Este hecho es particularmente claro en el texto conocido como
la leyenda de los soles, en el cual cuatro eras parciales correspondientes
a los cuatro puntos cardinales, y a los cuatro elementos, constituyen
las etapas gestatorias del tiempo encarnado por el sol de movimiento
nahui ollin. El quinto sol adviene después de estas cuatro eras o “soles”
y se instaura el movimiento espacio-temporal.

12 El vocablo néhuatl nauhyo se compone de la abstracciéon conceptual del numeral nahui
mediante el sufijo -yo (nauhyo) que traducimos como “cuatredad” para evitar el cultismo
“tetralogfa”, mas el sustantivo huehue “anciano”.
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2.3.3. El fuego y el agua

El desdoblamiento: sol/luna, o dia/noche, que se produce cuando
Nanahuatzin y Tecuciztecatl se echan en el fuego se complementa de
una oposicioén dual fuego/agua. En efecto el sol y el dia estan vinculados
con el fuego mientras que la luna y la noche se asocian con el agua.

Una variante del mito de la creacién del sol y la luna explica, que
la luna tiene su color cenizo y su tenor selénico especifico por el he-
cho de haberse lanzado en el fuego cuando este ya se habia apagado y
no quedaban mas que cenizas. Todo parece indicar que, en el mundo
nahuatl precolombino, las cenizas estaban simbélicamente asociadas
con el agua.”®

Por otra parte, si bien el sol rige y encabeza el desplazamiento ci-
clico, su antagonista la luna lo sigue y se impone a él durante la no-
che. De hecho el antagonismo complementario del sol y de la luna, es
el motor del movimiento espacio- temporal, y por tanto del ciclo anual.
La subdivision calendarica del afo solar en meses lunares asi como la
sucesion de los dias y de las noches, establece el dinamismo antagéni-
co sol/luna en la produccién mitolégica del tiempo.

3. TITITL: EL FIN DEL. RECORRIDO ANUAL DEL ESPACIO-TIEMPO

Asi como lo establece el mito de la creaciéon del sol y de la luna, es
decir, del mundo, el movimiento espacio-temporal fue generado me-
diante el salto de los entes respectivamente heliaco y selénico:
Nanahuatzin y Tecuciztecatl en la hoguera situada en el centro de lo
que seria ya el cosmos en gestacién. A partir de este eje céntrico, el
mundo se expandié hasta conformar una tetralogia cardino-temporal
animada por un movimiento ciclico articulado sobre dicho eje.

La duracién calendaricamente subdividida en dias, meses, anos,
etc., por los indigenas nahuas, recorria periféricamente los cuatro pun-
tos cardinales antes de reenergetizarse en el centro igneo para un nue-
vo trecho espacio-temporal.

El fuego céntrico produce el movimiento cardinalmente periféri-
co del tiempo. En lo que concierne a la duracién anual, el tltimo mes:
Izcalli representaba el regreso al centro igneo generador y constituia
por lo tanto la renovacién anual del movimiento espacio-temporal.

13 Cf. Johansson, “Analisis estructural del glifo de los aztecas en el Cddice Boturini”, en
Estudios Mesoamericanos, p. 68-73.
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De una cierta manera el tltimo mes era el primero, el omega era
también el alpha, el fin era el principio. La fiesta solemne del fuego
que se celebraba entonces, asi como el significado de la palabra Izcalli,
situada en el campo semdntico de izcalia “crecer” y (mo)zcalia “resuci-
tar”, revelan el cardcter regenerador de este mes.

En este contexto, el penultimo mes 7ititl era entonces el ultimo
del desplazamiento periférico del tiempo antes de su regreso al cen-
tro y su subsecuente renacer. Al ser el dltimo lapso espacio temporal
del afio, constituye por tanto la culminacién del envejecimiento co-
rrespondiente a esta duracién.

La fiesta consistia esencialmente en la inmolacién solemne de una
victima que encarnaba a la diosa Ilamatecuhtli, y en la subsecuente
“actuaciéon” de un sacerdote que representaba a la diosa, entre otras
ceremonias con alto valor mitico-ritual.

3.1. llamatecuhtli “la sefiora anciana” o la encarnacion de la vejez

La diosa Ilamatecuhtli, como su nombre lo indica, representa la vejez
en su aspecto femenino, y remite probablemente al envejecimiento de
la tierra. En efecto, en algunas fuentes es la diosa madre Cihuacoatl,
ente cténico por excelencia, la que se sacrifica en el mes Tutitl.

El afio, temporalidad intimamente ligada al ciclo agricola, repre-
senta de cierta manera la vitalidad periédica de la tierra, por lo que el
fin del afo coincide con la vejez de esta dltima.

La simbologia cromatica presente en los textos indigenas confir-
ma el tenor senil del numen asi como la proximidad de su muerte. En
efecto la diosa Ilamatecuhtli y, en otras variantes, la diosa Cihuacoatl
ostentan el acromatismo arquetipico de la vida poniente y de la muer-
te sacrificial. Ataviaban a la representante de Ilamatecuhtli...

Con unas naoas blancas y un huipil blanco, y encima de las naoas
ponianla otras naoas de cuero, cortadas y hechas correas por la parte
de abaxo, y de cada una de las correas llevaba un caracolito colgado. A
estas naoas llamabanla citlalli icue, y los caracolitos que llevaba colga-
do llamabanlos cuechtli. Y cuando iba andando esta mujer con estos
atavios los caracolitos tocabanse unos con otros, y hacfan gran ruido,
que se buian lexos. Las cotaras que llebavan eran blancas, y los calcafnos
eran texidos de algodén. Llevaba también una rodela blanca,
enblanqueada con greda. Llevaba en el medio de la rodela un corro
hecho de plumas de dguila y cocido a la misma rodela. Los raspacejos
de abaxo eran blancos, hechos de plumas de carzotas, y en los remates
de los raspacejos iban unas plumas de aguila enxeridas. En la una mano
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lleva la rodela; en la otra el tzotzopaztli con que texen. Y llevaba la cara
tenida de dos colores, y desde la nariz abaxo de negro, y desde la na-
riz arriba de amarillo. Y llevaba una cabellera que le colgaba por las
espaldas. Llevaba por corona unas plumas de aguila, apegadas a la
cabellera. Llamaban esta cabellera Tzonpilinalli.'*

En otro contexto mitoldgico, el Quetzalcéatl del occidente, blanco
y barbado, es el sol poniente, el sol viejo a punto de penetrar en las
entraias genésicas de la tierra, y por ende de la muerte regenerativa.

En este mismo rubro de la blancura original cabe recordar que los
informantes de fray Diego Duran situaban en el contexto de esta fies-
ta el culto a Iztac Mixcéatl, el “Mixcéatl blanco” o “la blanca serpiente
de nubes”, el dios ya viejo.

El ente que se consagra mediante el sacrificio y que encarna, reli-
giosamente, una serie de pulsiones, anhelos, temores, sentimientos, y
creencias, se subdivide en una victima en la que se consuma la tran-
sustanciaciéon divina, y en un sacerdote ataviado como la diosa quien
“actta”, en todos los sentidos de la palabra, el fenecer anual del tiem-
po. Este tltimo se considera en las fuentes en nahuatl, como ixiptla es
decir como “imagen” o “delegada” de la diosa.

3.1.1. Tlacatl: “La encarnacion”

Para acceder; en la medida de lo posible, al simbolismo de Ilamatecuhtli
conviene ante todo considerar los atributos de su razén de ser.

La blancura

Auh in inechichihual in Ilamatecuhtli, iztac in icue, iztac in thuipil, can
cemistac [...] thuan icacac iztac in iquetzil, in quequetzil , tepetl inic tlaquittli'®

y el atavio de Ilamatecuhtli era: una falda blanca, un huipil blanco,
todo era blanco [...] y sus sandalias eran blancas con hilos de algodén.

Color del lugar del origen: Aztlan , es decir del principio y del fin,
el blanco se encuentra en los extremos de la gama cromatica. ' Cons-
tituye asimismo una verdadera bisagra entre dos ciclos, dos estados, y

' Sahagtin, p. 257.
15 Cddice florentino, lib. 1, cap. 36.
16 Cf. Chevalier, Gheerbrant p. 126.
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expresa en el mundo ndhuatl prehispanico el caracter transitorio y
regenerador de la muerte. Simbolizacién cromatica del oeste, es el co-
lor que ostenta Quetzalcéatl cuando encarna al sol poniente, y es tam-
bién el color del alba.

Las plumas de garza

Las plumas de garza (aztatl) remiten a la blancura, al origen (Aztlan)
pero también, en términos mds generales, a los regresos ciclicos equi-
valentes, en el mundo mesoamericano, a la regeneraci()n17

Las plumas del dguila
Sobre esta blancura destacan las plumas de aguila:

Yoan ichimal, Can hizachimalli, quauhpachivhquj. In jnepantla quauhivvitl
i tachioalli [...] yoan iquauhizon, tzoncalli in jtech tlavipantli in
quauuhhivitl'®

y su escudo es un escudo (cubierto) con gis, y empastado con plumas
de 4guila. El centro esta hecho con plumas de aguila [...] y su tocado
era de plumas de dguila , una corona hecha de plumas de 4guila.

Manifestacién uranea del fuego, el aguila fue la maxima expre-
sién del simbolismo solar entre los antiguos mexicanos.

En esta imagen del Cédice Boturini se distinguen los palos de fuego
en las garras del rapaz, lo que expresa claramente su caracter igneo-
uraneo. En el contexto espacio-temporal aqui considerado, la
hierogamia solar que representan las plumas de aguila remite proba-
blemente al curso anual del astro rey.

Por otra parte el color gris de las plumas del aguila podrian evo-
car las cenizas, simbolo a la vez igneo-solar y acueo-lunar, materia pri-
ma de la regeneraciéon. Cabe recordar que el vocablo nidhuatl para
“gris” nextic remite directamente a las cenizas (nextli).

17 La garza es para los japoneses y mas especificamente para los taoistas un simbolo de
inmortalidad.
18 Ibid.
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Cédice Boturini, lam. 1V

Sintaxis cromdtica de los pigmentos en el 1ostro de Ilamatecuhtli

A la blancura indumentaria altamente significante que envuelve el
cuerpo se opone, en términos semiol6gicos , la composicién cromdtica
del rostro.

Yoan moxoauh mochictlapana, michictlapana
In itanao qujteca tlichi, mitoc mistentlilhuia. Auh
In jiaa ipan, yoaan ixquac tecozanvitl in qujteca."

Y se afeitaba, el rostro, se pintaba el rostro.

Abajo de los labios pone pigmento negro, se dice: “se pinta los labios
de negro y (arriba de) su nariz y en su frente se pone pigmentos ama-
rillos”.

El rostro es en el mundo mesoamericano como en otras culturas,
si no la exteriorizacién del ser profundo por lo menos el sitio por ex-
celencia de la personalidad. Es decir que los signos que aparecen en
él son determinantes para la estructuracién del sentido.

Color del sol, el amarillo que aparece en la parte superior del ros-
tro, remite también a la muerte natural por envejecimiento. Es el co-
lor que toma la naturaleza cuando inicia el periodo de sequia, es
también el color de la flor de difuntos, el cempoalxochitl.

19 Cédice Florentino, lib. 11, cap. 36.



LA REDENCION SACRIFICIAL DEL ENVEJECIMIENTO 75

En los rituales mortuorios se solia ungir la frente de los difuntos,
0 su mascara mortuoria con pigmento amarillo, color propio del fene-
cer de todo lo que existi6.?

Conviene senalar ademas que el amarillo era, como el blanco, el
color del poniente entre los nahuas prehispanicos. En cuanto al ne-
gro, es el color del inframundo, el Mictlan, y del norte (mictlampa). En
esta dimensién cromdtica que Quetzalcéatl tropieza, cae, muere, y re-
sucita antes de dirigirse a Tamoanchan con los huesos de los hombres
por nacer.?!

Lo negro corresponde a la fibrosa dimensién teltrica-materna que
“digiere” lo viejo, y lo regenera o, mejor dicho, lo recicla en las entra-
nas genésicas de la tierra. En este contexto la sintaxis simbolégica que
vincula lo amarillo y lo negro reproduce semiolégicamente la secuen-

cia indigena del fenecer y de la muerte.

Citlalli icue,? la falda de cuero: la via ldctea

La falda hecha de tiras de cuero que la encarnacién de la diosa Ilama-
tecuhtli reviste encima de sus prendas blancas participa a la estructu-
racién mitolégica ritual del sentido mediante el simbolismo de sus
elementos constitutivos. La materialidad (piel), la forma (tiras), el co-
lor (quizés blanco ya que representa la via lactea) el referente inme-
diato (la constelacién), la luminosidad, asi como los elementos visuales
y sonoros que son los caracoles que penden de ella, se conjugan para
producir un sentido sensible parcialmente infraliminal, semiolégi-
camente aprehensible, pero que no llega sin embargo al umbral del
semantismo pleno, mas que mediante una comunién intelecto-afectiva
con lo ritualmente expresado.

Cabe recordar que una homologia isomorfa vincula en el mundo
nahuatl prehispanico, la prefiante luz de las estrellas y probablemente
de la luna, con el sonido del caracol (como aliento o como percusiéon).
Es el sonido producido por el caracol de Quetzalcéatl en el Mictlan el
que permite la fecundaciéon de la muerte y la creacién del hombre.?3
Por otra parte, durante un eclipse los hombres hacen ruido para con-
jurar, con una luz sonora, las tinieblas de un posible retorno al caos
previo a la expansién del mundo.

20 ¢f. Johansson. Ritos mortuorios nahuas precolombinos, p. 106.

2 Ibid., p. 84.

22 Citlalli icue, literalmente “la falda de la estrella” o “la falda de estrellas”.
2 Cf. Johansson, op. cit., p. 86.
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En términos generales tanto la luz nocturna de las estrellas, la piel,
como los caracolillos (cuechtli) remiten a una potencialidad de ger-
minacién, y una subsecuente regeneracién, en este caso, del espacio-
tiempo anual.

La relacién de la via lactea con la caceria, y por ende con la muer-
te, confirma el caracter “terminal” de las ceremonias que conforman
la fiesta Titutl.

3.1.2. El sacrificio de Ilamatecuhtli

Una vez encarnada la diosa en la victima que la representa, una danza
ritual “da a ver” los dltimos momentos del ser en la tierra. La diosa
madre llora y suspira para expresar el dolor que conlleva la muerte y
propiciar una catarsis de los alli presentes.

Conviene senalar aqui que no es la victima quien expresa su an-
gustia real frente a una muerte inminente como lo sefialan Sahagin®*
y Torquemada, sino la diosa Ilamatecuhtli quien manifiesta histriéni-
camente la inexorable finitud de todo cuanto existe, y exacerba dra-
maticamente la tristeza de los seres pensantes frente a este hecho.

El caracter teatral de la danza y de las lamentaciones muestra la
preocupacién, consciente o inconsciente, de las comunidades indige-
nas precolombinas en drenar el tinatos?® fuera del cuerpo colectivo
mediante una vivencia teatro-ritual de la muerte en sus distintos as-
pectos. La tristeza, el llanto, y los gemidos, tanatégenos,?% constituyen
un luto simbdlico previo al sacrificio, que propicia una sana catarsis.

A esta mujer le era permitido llorar y entristecerse mucho (caso nega-
do a otras que morian otros dias) y asi se entristecia , suspiraba y llora-
ba, con la memoria de la muerte que de préximo y cerca esperaba.?’

La tristeza ritualmente exacerbada en este contexto contrasta con otras
instancias sacrificiales en las que dicho estado de dnimo era considerado
como nefasto. En la fiesta Ochpaniztli, por ejemplo, a la vez que se rego-
cijaba la diosa se animaba a la victima para evitar que estuviera triste.?

Cuando el sol “declinaba hacia la tarde”, los sacerdotes vestidos con
los atavios de los distintos dioses, llevaban a Ilamatecuhtli al lugar de su
inmolacién. Uno de ellos estaba revestido con las insignias de la diosa.

24 Cédice Florentino, lib. 11, cap. 36.

% T4natos: pulsién de la muerte.

26 Fs decir, que generan simbélicamente la muerte, o sentimientos afines.
7 Torquemada, 111, p. 408

28 Cf. Cidice Florentino, lib. 11, cap. 30.
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Habiéndola llegado arriba, matabanla luego y sacabanle el corazén.
Luego la cortaban la cabeza y dibanla al que llevaba las ornamentos
de aquella diosa, con que iba vestido y el cual iba delante de todos.??

3.1.3. Ixiptla, el representante teatro-ritual

Al sacrificio de la reencarnaciéon femenina de Ilamatecuhtli se anade
la “actuacién” teatro-ritual de un sacerdote que ostente las insignias
de la diosa. El elemento esencial de su atavio lo constituye una masca-
ra “que ve en dos direcciones”:

Yoan xaiacaatl conmaquia, occampa tlachia texxaxacalite, tenxaxacalpul, yoan
ixtotolonpol auh in jepec pantotonti tecpantoc, vipantoc. Iuhquin icpacsuchiuh
muchioa.”

Y le daban una mdscara que veia en dos direcciones, con dos rostros,
dos bocas, y con sus ojos enormes. Encima, tenia banderitas alineadas,
ordenadas. Formaban como una corona de flores.

La mdscara

Como en otros contextos rituales, el sacerdote quien encarna a la dio-
sa es un hombre. Aun cuando no lo sefialan las fuentes de manera
explicita, es probable que la mascara doble que llevaba se compusiera
de dos mascaras: una para el rostro y otra que se colocaba en la nuca.
En el contexto sacrificial aqui considerado, las dos mascaras esta-
blecen sin duda un esquema de transicion entre el pasado y el porvenir.
Un periodo de involucién espacio-temporal y otro de evolucion, lo fe-
menino y lo masculino, y més generalmente entre un estado y otro 3!

El baston: otlatl

Durante su actuacién dancistico-ritual el representante de Ilama-
tecuhtli se apoya sobre su bastén:

29 Sahagun, t. I, p. 258.

30 Cédice Florentino, lib. 11, cap. 36.

31 El dios romano Jano, dios del afo, ostentaba dos caras: una dirigida hacia el porve-
nir, otra hacia el pasado.
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In jjiacac, in jquac excan in maxaltic iuhquin mjnacachalli, yiotlawitzil .32

Su extremidad, su cabeza se dividia en tres. Era como un tridente. Se
llamaba “su arma-insignia propia”.

En el mundo nahuatl precolombino el bastén puede representar
un cetro (fopil) y expresar la autoridad y el poder, o bien simbolizar
metonimicamente el desplazamiento, y mas generalmente el movimien-
to vital.

En términos mas practlcos constltuye también, sin duda, el tercer
apoyo necesario de un anciano o anciana cuyas piernas se ven debili-
tadas por los estragos del tiempo.

Otro simbolismo manifiesto del bastén, que se desprende de un
analisis de distintos textos y contextos precolombinos, es el simbolismo
talico de la fertilidad y la regeneracién. El golpe que Oxomoco y
Cipactonal dan sobre Tonacatepetl “la montana de nuestro sustento”,
por ejemplo, permite la apertura del espacio-tiempo agricola.?® En la
Historia Tolteca-Chichimeca, Quetzalteueyac “deflora” y fecunda la cue-
va mediante un golpe de bastén, permitiendo asimismo la generacién
de los pueblos nahuas.**

En el contexto festivo aqui aducido, al bailar, el sacerdote alias
Ilamatecuhtli, se apoya y pega repetidamente el bastén contra el sue-
lo realizando ritualmente la fecundacién de la tierra por el elemento
falico igneo.%®

En cuanto a las tres puntas que constltuyen la cabeza del bastén
(excan in maxaltic), ademas de proveer un espacio cémodo para la mano
del danzante, podria haber expresado simbdlicamente las tres dimen-
siones existenciales que define la orientacién espacio-temporal: el pre-
sente, el pasado, y el futuro, los cuales coinciden con este fin de un
periodo ciclico anual.

3.2. El espectdculo de la regresion espacio-temporal

Una vez consumada la transustanciacién de Ilamatecuhtli en la victi-
ma y sacrificialmente redimido el entrépico envejecimiento espacio-
temporal, el sacerdote quien encarna teatro-ritualmente a la diosa,

32 Cédice Florentino, lib. 11, cap. 36.

35 Cf. Leyenda de los soles en Lehmann, Kutsches p. 339.

% Cf. Historia Tolteca-Chichimeca, p. 163.

% La madera del bastén estd simbdlicamente vinculada con el fuego en el mundo
nahuatl precolombino.
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toma la cabeza cercenada de ésta y da vueltas danzando en lo alto del
templo. Lo acompanan otros sacerdotes, que representan a los distin-
tos dioses del Fantheén indigena. Dicho personaje levanta y baja conti-
nuamente la cabeza de la diosa mientras danza:

Aulin jtzontecon, qujoalmaca in teiacantiuh, itlan conana imaiauhcampa in
quatzitzqujtiuh mjtotiuh ic ontlai iauhtiuh in tzontecomatl>®

“Su cabeza la dan al que va adelante, la ase, la toma en su mano dere-
cha. Van bailando marcando el ritmo (con) la cabeza”.

Asimismo el sacerdote “vuelve atras como haciendo represa”®’ alza
los pies (hacia atrds) apoyandose sobre una cafia cuyo extremo supe-
rior se subdivide, como ya lo vimos, en tres puntas.

En cuanto a la modalidad especifica de la danza, combina el avan-
ce de la procesién con un retroceso espectacular que “da a ver” la re-
gresion ineludible del tiempo hacia su matriz pretérita, hacia el
comienzo de un ciclo:

Injc mjtotiaia tuntuntlaca, ituntlampa in conjaoa icxi [...] mitoa motzinneoa
in Ilama tecuhtli.>®

“Cuando bailaba pisaba hacia atrds, hacia atras levantaba los pies [...]
Se dice “recula” Tlama tecuhtli”.

Al final del afo, el tiempo “recula” hacia un nuevo comienzo, lo
que manifiesta claramente el caracter ciclico del movimiento espacio-
temporal. Hoy, todavia en las comunidades indigenas del estado de
Puebla, los ancianos suelen evocar su muerte préxima en estos térmi-
nos: “ya es tiempo para mi de recoger los pasos” expresando asimis-
mo la aparente contradiccién cronolégica que implica un ciclo: el
avance entrafa su propia regresion, y el futuro camina hacia su inelu-
dible pretericién.

El movimiento generado por la procesion de los dioses permite a la
cabeza cercenada de Ilamatecuhtli mantener su dinamismo vital ain
en el espacio-tiempo de la muerte ritualmente definido. Las vueltas
en torno al templo corresponden probablemente a las vueltas realiza-
das en otro contexto por Quetzalcéatl alrededor del “circulo de jade”
de Mictlantecuhtli. Tienen una funcién genésica tanto en lo que con-

3{’ Codice florentino, lib. 11, cap. 36.
57 Sahagtn, t. 1, p. 258.
38 Cédice Florentino, lib. 11, cap. 36.
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cierne a la gestacién del hombre® como a la regresién del tiempo. A
la caida, muerte, y subsecuente diseminacién de los huesos en el mito
aludido corresponde la muerte el descenso, y la dispersiéon de los in-
tegrantes del ritual.

In atemoco tlalchi niman e ic vivi, momoiaoa, vmpa vivi in inchachan,
incacalpulco, in vmpa pipielo*°

Cuando llegan al suelo luego van, se dispersan, cada quien va a su
casa, a su templo, donde se guardan (las insignias).

3.3. La quema del cuezcomate

Tras la dispersion de los distintos dioses que reintegran los templos
de sus respectivos barrios (calpultin), la fiesta culmina con una repre-
sentaciéon ritual que define, en dltima instancia, su sentido profundo:

En yéndose los dioses para los calpules, descendia luego un satrapa
de lo alto del cu. Venia ataviado como mancebo. Trafa una manta cu-
bierta, hecha como red, que llamaban cuechintli . Llevaba en la cabeza
unos penachos blancos, y atados los pies, como cascabeles, como
pescuios de ciervos. Y llevaba una penca de maguey en la mano, en lo
alto della una banderilla de papel. Y llegando abaxo ibase derecho
para el pilén, que llamaban cuahxicalco. Alli estaba una casilla como
jaula, hecha de teas, y lo alto tenfa enpapelado como tlapanco. A este
llamababan [sic] la troxe de la diosa Ilamatecuhtli.

Aquel satrapa ponia la penca de maguey cabe la troxe, y pegaba
huego a la troxe. Y otros satrapas que alli estaban luego arrancaban a
huir por el cu arriba, a porfia. A esta ceremonia llamaban xochipaina.
Y estaba arriba una flor que llamaban teuxdchitl. Y el que primero lle-
gaba tomaba aquella flor, y arrojdbanla en el cuauhxicalco, adonde es-
taba ardiendo la troxe. Hecho esto, luego se iban todos.*!

3.3.1. Los paradigmas de la secuencia ritual

El joven guerrero que baja de lo alto del templo lleva, como lo indica
la fuente, una penca de maguey en la cual esta enhiesta una bandera de
papel. La dispone en el cuauhxicalco, en este contexto preciso: la pira
donde se van a quemar cada uno de los elementos, junto a una repre-

39 Cf. Johansson Ritos mortuorios nahuas precolombinos , p. 106.
40 Cédice Florentino, lib. 11, cap. 36
41 Sahagtn, t. 1, p. 258.
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sentaciéon votiva de la twje de Ilamatecuhtli. Sobre la troje estan tam-
bién papeles que forman una especie de tlapanco.

El joven guerrero

La oposicién juventud / vejez es manifiesta en esta parte del ritual de
Tititl . E1 “mancebo” del Telpochealli se opone en términos semiol6gicos
a la anciana sacrificada. Asimismo los cascabeles de pezuia de venado
que dicho mancebo lleva en los pies, y que connotan tanto la agilidad,
presteza, como la sexualidad,* se oponen al bastén sobre el cual se
apoya el sacerdote, imagen de la diosa anciana Ilamatecuhtli.

La penca de maguey

Cabe preguntarse aqui si la penca de maguey tiene un simbolismo pro-
pio como parte especifica del todo que es la planta, o si constituye
simplemente una representaciéon metonimicamente emblematica de
dicha planta.

En el primer caso, su forma oblonga, su materialidad propia, asi
como el uso practico que se hace de ella serian determinantes para
establecer su funcién simbélica. En el segundo, remitiria probablemen-
te al pulque (octli) y a los entes selénicos asociados: Mayahuel, los centzon
totochtin, etcétera, e inclusive a la misma luna.

La troje

La troje es el contenedor donde se almacena el maiz cosechado durante
el ano. Es un vientre divino que dispensa el alimento. Constituye un
equivalente de la tierra madre.

Su relacién con la vejez se manifiesta a través de los dioses de los
mantenimientos: tonacatecuhtli y tonacacihuatl, nimenes que aparecen
siempre en la iconografia indigena como viejos. Por otra parte, varios
indicios sugieren que la troje esta asociada, de alguna manera, con la
vejez. Una adivinanza recopilada por Sahagun, por ejemplo revela un
vinculo simbélico entre la troje y la vejez:

42 ¥l venado simboliza (entre otras cosas) la sensualidad y el sexo en el mundo nihuatl
precolombino.
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Zazan tleino, zacatzonteilama tequjiaoac moquequetza. Cuezcomatl.

¢Qué es? Una vieja que tiene el cabello de heno y estd en el patio de la
casa. Es la troje de maiz*3

Si bien el aspecto “arrugado” del granero podria por si solo suge-
rir su relacién simboélica con la vejez en el contexto lidico de la adivi-
nanza, es probable que el lazo troje-vejez existiera ya en el imaginario
popular indigena.

Por otra parte, es muy probable que el papel que figura sobre la
penca y sobre la troje tenga un caracter mortuorio y exprese el fin de
un ciclo agricola en lo que atafie respectivamente al maguey y al maiz.
Una ilustraciéon del Cédice Borbonico correspondiente a la fiesta Tititl
muestra la llamada troje de Ilamatecuhtli.

Cédice Borbonico, lam. 36. Detalle

Una breve comparacién con la iconografia mortuoria en otros con-
textos permite emitir la hipétesis que el papel dispuesto sobre la pen-
cay la troje denota la muerte de dichos elementos vegetales.

43 Cédice Florentino, lib. 1V, cap. 42.
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Codice Magliabechiano, lam. 72

3.3.2. La sintaxis ignea del maguey, la troje y la flor

El comportamiento teatro-ritual de los participantes produce un sen-
tido que “alimenta” al cuerpo colectivo en términos simbolégicos. Da
a ver la muerte ciclica de los exponentes maximos del alimento indi-
gena y su regeneracion.

El fuego que consume la penca de maguey y la troje los reduce a
cenizas permitiendo asimismo una fecundacién “ejemplar” y un sub-
secuente renacimiento. En efecto, la flor que los sacerdotes tlenama-
cazque “ofrendadores de fuego” suben a buscar de manera lddicamente
competitiva en lo alto del templo y bajan a echar sobre el fuego en el
que arden la troje y el maguey, es el agente de la fecundacién de las
cenizas. La flor es en este contexto lo que representa la cuenta de jade
en la cremacién de un caddver, o la sangre del pene de Quetzalcéatl
en el mito de la creacién del hombre: el agente masculino de la fecun-
dacidn, y subsecuente regeneraciéon de lo que se estd incinerando.
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En esta secuencia el fuego es el principio genésico, el crisol en el
que los distintos elementos (penca de maguey, troje, y flor) se funden
para generar otro ciclo alimenticio.

En cuanto a la flor teuxochitl, es muy probable que se trate de la
mazorca miyahuatl o miyahuaxochitl. Es lo que sugiere una expresiéon
metaférica indigena que se interroga sobre la posibilidad de llegar al
fin de su existencia y asi mismo de completar un ciclo:

¢ Cuix taciz in izcallocan, in imiyauayocan 244

¢Llegaras al renacimiento, al florecimiento?

La flor, elemento reproductor de la planta, es un simbolo de sexua-
lidad y fecundidad en términos generales, en el mundo nahuatl pre-
colombino.

4. LAFIESTA DE DIFUNTOS EN EL. MES TITITL

Ademas de la evocacién, invocacién, o convocacién continua del espiri-
tu de los difuntos en distintas circunstancias de la vida cotidiana como
lo eran la siembra, la cosecha, la caceria, y la guerra, las personas que
habian fallecido en los dltimos cuatro afios se conmemoraban en distin-
tos meses festivos de acuerdo con la modalidad especifica de su muerte.

Si una persona habia muerto ahogada, habia muerto de hidrope-
sia o de alguna enfermedad de la piel, es decir si estaba rumbo al
Tlalocan, se festejaba en el mes de Tepeilhuitl.*> Si habia perecido en
la guerra o el sacrificio, o en el caso de las mujeres, si habia muerto
en el primer parto, el cardcter solar de su destino escatolégico permi-
te suponer que su fiesta se realizaba durante el mes Huey Miccailhuitl
“gran fiesta de los muertos”.

En cuanto a los ninos y quizas a los suicidas,* es probable que se
encaminaran durante estos cuatro anos hacia el Cincalco, “la casa del
maiz”, donde imperaba Huemac, y que su “memoria” se ubicara en el
marco festivo del mes Miccailhuitontli, la “fiesta pequena de los muer-
tos” o “fiesta de los muertecitos”. Cabe senialar que los bebés, “jilotitos
tiernos” iban a un lugar situado dentro del Cincalco llamado Chichihual-
cuauhco “El lugar del arbol de las tetas”, donde se alimentaban de la

4 Rémi, Siméon, p. 271, da la traduccién siguiente: ¢Alcanzaras el lugar donde esté la
cima del arbol?

45 Sahagtn, t. 1, p. 239-240.

46 Cf. Johansson, “Crénica de una muerte anunciada”, en Caravelle, 1998.
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savia vegetal del arbol-nodriza antes de renacer pronto (sin haber rea-
lizado el recorrido regenerador) a la existencia.

Los que habian muerto de muerte natural, de vejez, es decir cuyo
ser habia padecido la erosién paulatina, inevitable y fisiol6gicamente
degradante del tiempo, se recordaban afo tras afo, durante cuatro
anos, en la fiesta 7ititl. Como soles ponientes que eran, tenian que
atravesar la dimension teldrica del Mictlan, regenerarse en las entra-
nas fecundas de la madre-tierra, para renacer en el “oriente” de un
nuevo tramo existencial.

Las contradicciones que existen en las fuentes no permiten esta-
blecer con seguridad el cardcter ontolégico del nuevo ser: si era el
mismo individuo, u otro dentro de la misma genealogia, o seguia el
modelo que establece el ciclo vegetal, si era otra planta que crecia so-
bre el mismo suelo, u otra flor que brotaba sobre la misma planta.

Sea lo que fuere, en el mes en que la vejez se veia sacrificialmente
redimida, cada ano durante cuatro anos, se recordaba a los que ha-
bian padecido la inexorable entropia que entranaba la duracién para
los antiguos mexicanos.

Esta fiesta se llamaba tititl. Las dos silabas breves el demonio que en
ella se festejaba se decia ciua coatl. Que quiere decir mujer culebra.
En esta fiesta celebravan la fiesta de los finados. Y sus honrras eran de
esta manera. Que tomaban un manojo de ocotl que en espana se lla-
ma tea. Y vestianle con una manta o camisa si era mujer el finado.
Vestianle con sus naguas. Y ponianle delante escudillas/o puchiros y
otras cosas de casa. Y si era sefior y valiente hombre, vestianle una
manta rica y mastel y begote. Y un manojo de tea. Y el becote era de
una cana de ambar. O de cristal que ellos llaman tegacatl. Que se solian
poner cuando bebian o bailavan en los aretos colgados de un agujero
que tenian hecho encima de la barba. En el labio y ponianle sus plu-
majes. Atados al colodrillo que ellos llaman tlalpiloni y muchos perfu-
mes. y untavanle en un petate. Sobre su iquipal. Y ponian alli mucha
comida. Y conbidaban alli a los principales. Y les ponian fuego a la
tea. Y quemavase todo cuanto alli tenian puesto. Y esta memoria que
cada afo les hacian. Sus hijos o parientes llamaba quixebilotia que quie-
re decir que ponia su figura o memoria.*’

En otra lamina, el mismo Codice Magliabechiano al glosar la ima-
gen, refiere los detalles de la ceremonia:

Esta es una figura de quando los indios hazian memoria de sus finados
en la fiesta que llaman tititl como antes en la misma fiesta. Es una de

47 Cédice Magliabechiano, 1am. 45.
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la figura de aquel. De quien se hazia memoria. Era como la que aqui
esta puesta quies la siguiente. Y ponianle en la nariz . una cosa de
papel azul. Que ellos llaman yacaxuitl. Que quiere decir: Nariz de yerva
y por detras de la cara. La cual es de madera. Le hinchian de pluma
de gallina. De lo menudo blanco. Y por penacho le ponian una vara
colgando de ella unos papeles. Que ellos laman amatl y en la cabeza
por tocado. Le ponian unas yerbas que ellos laman mali mali y del
colodrillo le salia otro penacho que ellos llaman pantolole que es de
papel. Y por las espaldas lleno de papeles y su bezote al cuello le
colgava pozjoyel. Un animalillo que ellos llaman jilotl. Y el joyel lla-
man xalo cuzcatl y era de papel pintado y una vara revestida de papel
a manera de cruzes. Y debaxo una carga de pliegos de papel. Y cacao.
Y comida. Y delante dos o tres indios que sentados cantavan. Y tafiian
con un atabal que ellos llaman ueuetl las ves vocales y esto hazian cada
afo. Hasta quatro afos. Despues de la muerte del difunto y nomas.*®

La fiesta de los difuntos que se dirigen hacia el Mictlan, culmina
con la cremacién y subsecuente incineracién de las imagenes de ocote
y de todos los elementos constitutivos de la ofrenda. Si el difunto era
un rey, se solia sacrificar ademas a algunos esclavos cuyos corazones se
arrojaban sobre la pira donde ardia la figura. Se alimentaba asi el ful-
gor animico del tonalli del occiso quien debia atravesar el tenebroso
mundo de Mictlantecuhtli.

5. NECHICHICUAHUILO: ESCARAMUZAS LUDICAS
CON CARACTER SEXUAL

Pasados los apices sacrificiales que constituyen la inmolacién de
Ilamatecuhtli y la quema de maguey y de la troje, la fiesta sigue con
un contra-climax lidico: la ceremonia llamada nechichicuahuilo en la
que los j JOVCI’ICS guerreros (telpochtli) arremeten jocosamente y atestan
golpes a jovenes muchachas (ichpochtli) con unas redes llenas de flores
de espadanas y de papeles.

A la vez que permiten un relajamiento sano después de los graves
y tensos acontecimientos sacrificiales, las escaramuzas con las que con-
cluye la fiesta 7Tititl, expresan el dinamismo agonistico de la juventud,
y constituyen probablemente un equivalente simbélico del acto sexual.
En efecto, como en otros contextos mitico-rituales precolombinos, el
hecho de golpear (huitequi) representa aqui un equivalente actancial
del hecho de copular. Tras la redencién sacrificial del envejecimiento

48 Ibid., lam. 72.
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y del afo viejo, se celebran las nupcias ludicas que preparan el ano
joven, el afo nuevo.

6. EL SACRIFICIO DE YACATECUHTLI—QUETZALC()ATL

Comerciantes-guerreros, los pochtecas se habian vuelto una “clase” pro-
minente en el contexto social indigena nahuatl, gracias a expedicio-
nes mercantiles que los enriquecian, y enriquecian a las naciones de la
triple alianza. Ofrecian sacrificios en los calpultin, a sus propios dioses
o mas precisamente a las encarnaciones “gremiales” de una deidad
tribal. Yacatecuhtli, avatar de Quetzalcéatl, era el dios principal de los
mercaderes. Tenia su templo en el recinto sagrado, y cuando los
pochtecas se encontraban fuera de su territorio, se veia representado
por los bastones reunidos en un haz.

En este fin de ano, el caminante yacatecuhtli moria en su templo
Yacatecuhtli iteopan:

En este lugar sacrificaban la imagen suya, vestida y arreada de sus ata-
vios y ornamentos; haciase este sacrificio de dia y en el mes de tititl,
cada ano.*?

La muerte de una de las manifestaciones de Quetzalcéatl:
Yacatecuhtli en el mes 7ititl trasciende probablemente la dimensién
gremial de los mercaderes para expresar el fin de un ciclo anual a nivel
de la comunidad. Quetzalcéatl encarna, de cierta manera el tiempo, es
decir en el contexto eidético precolombino, 52 anos de movimiento
espacio-temporal, y su advocacién yacatecuhtli representa aqui una
unidad anual de desplazamiento del sol. Su muerte consagra el fin de
una etapa de este desplazamiento.

7. EL SACRIFICIO DE MICTLANTECUHTLI

Sahagin nos proporciona una descripcion detallada del sacrificio de
Ilamatecuhtli, pero no hace mencién de otro sacrificio que se realiza-
ba en el mismo contexto festivo de Tititl: el del dios de la muerte
Mictlantecuhtli. Dicho sacrificio tenia lugar en el templo llamado
Tlalxicco “en el ombligo de la tierra”, lugar también mitolégicamente
asociado a Xiuhtecuhtli, el dios del fuego:

49 Torquemada 111, p. 228.
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Mataban a un cautivo, que decian era la imagen y semejanza de
Mictlantecuhtli , aderezado y vestido con los ornamentos y vestiduras
del dicho dios o demonio. Y en este mismo lugar administraba un par-
ticular sacerdote, que se llamaba Tlillantlenamacac, el cual se tefia todo
de negro para asistir al sacrificio, que en su talle y figura bien se pare-
cia, cuyo ministro era; al cual, no bastandole la obscuridad de la noche
para parecer negro y obscuro, afiadia mas negregura con la tinta con
que se embijaba. Y todas las ofrendas que en este templo se ofrecian y
sacrificios que se sacrificaban, todos se hacian de noche y no de dia.5"

Es interesante observar que el sacrificio de Mictlantecuhtli es efec-
tuado por un sacerdote encargado del culto al fuego, el tillantlenamacac,
literalmente el “ofrendador de fuego del lugar de lo negro”. Las opo-
siciones con valor semiolégico oscuridad/luz (ignea), frio / caliente, ne-
gro/rojoy, en ultima instancia, muerte/existencia, expresan por si solas
en este fin de ano, un antagonismo fértil, que permite una aprehen-
sién probablemente subliminal, pero no por eso menos efectiva, del
movimiento vital por la colectividad indigena.

8. EL SACRIFICIO DE CAMAXTLE EN TLAXCALA

Los tlaxcaltecas sacrificaban a su dios tutelar Camaxtle, dios de la ca-
ceria en el mes de Tititl.

En este mes, empero, vestian un esclavo comprado para el efecto y
vestido con las ropas del dios que solemnizaban de la caza. Le hacian
que este dia le representase vivo, donde, después de haberle represen-
tado, le sacrificaban, abriéndole por el medio y ofreciendo el cora-
z6n al demonio, arrojandolo delante del idolo llamado Yemaxtle, que
quiere decir “el de los tres bragueros”. Con esto se hacia este dia muy
solemne, celebrando la fiesta y conmemoracién del dios fingido.
Comianse la carne de aquel hombre los que lo habian comprado a
honra de la solemnidad.®!

Ya hemos considerado las relaciones que existen entre la caceria y
la vejez en la cultura nidhuatl precolombina. El sacrificio de la “ima-
gen” de Camaxtle en Tlaxcala correspondia probablemente, al sacrifi-
cio de Ilamatecuhtli en México-Tenochtitlan: se sacrificaba a la vejez
en aras de la juventud del tiempo.

%0 Torquemada 111, p. 222.
5 Duran I, p. 289-290.
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Conclusion

El analisis de los ritos y ceremonias que integran la fiesta Tititl revela
un estrecho vinculo con el envejecimieno correspondiente a una du-
racién anual, y la muerte natural con la que culmina la degradacién
fisiologica.

A'la vez que expresa la cosmologia propia de los antiguos nahuas,
y remite a una red compleja de esquemas actanciales con valor mito-
légico, la “teatralidad” del comportamiento ritual manifiesta aqui una
“vivencia” casi somatica de los ritmos del tiempo, y de la muerte.
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