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Leoén-Portilla, Miguel Tonantzin Guadalupe Pensamiento ndhuatl y mensaje
cristiano en el “Nican mopohua”, México, Fondo de Cultura Econémica-
El Colegio Nacional, 2000, 202 p.

La lectura del libro Tonantzin Guadalupe de Miguel Leén-Portilla, y de
la sugerente y novedosa traduccién del texto nahuatl conocido como
Nican mopohua que contiene, me ha dejado, y espero que deje a todos
sus lectores, con la convicciéon de la inmensa trascendencia y valor de
este documento del siglo XVI. Claro que los estudiosos del guadalupa-
nismo conocen perfectamente este opusculo devoto y lo apreaan por
su detallada y emotiva descripcién del milagro de la apariciéon de la
Virgen en 1531. Pero el mérito de esta nueva version al espanol reside
en revelarnos una inédita faceta del texto y en abrir toda una nueva
avenida para el estudio de su contenido. En suma, Miguel Leén-Porti-
lla logra que leamos el Nican mopohua con renovada sorpresa, hazafia
admirable cuando se trata de un documento que ha sido publicado,
analizado, discutido, parafraseado y repetido durante cuatro siglos.

La aportacion de Tonantzin Guadalupe no se inserta en el terreno de
la centenaria polémica guadalupana, pues no se refiere al controvertido
milagro del Tepeyac. El doctor Leén-Portilla aborda la lectura y la tra-
duccién del Nican mopohua con otro objetivo: reconocer y explorar su
raigambre indigena. Esta empresa se sustenta en tres premisas.

En primer lugar, nuestro autor demuestra claramente que este do-
cumento no sélo fue escrito en lengua nahuatl, sino también utiliz6
los ricos recursos retéricos de la poética indigena e introdujo elemen-
tos de la cosmovisién prehispanica en su catdlico mensaje. Paralela-
mente, a partir de las noticias que nos dejé Carlos Siglienza y Géngora
en el siglo XVII, y de las mucho mas recientes propuestas de Edmundo
O’Gorman en su libro Destierro de sombras,! Leén-Portilla identifica con-
vincentemente al indigena Antonio Valeriano, intelectual y gobernan-
te azcapotzalca del siglo XVI, como autor del texto. Finalmente, fecha

! Edmundo O’Gorman, Destierro de sombras : luz en el origen de la imagen y culto de Nuestra
Senora de Guadalupe del Tepeyac, México, UNAM-Instituto de Investigaciones Historicas, 1986.
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la elaboracién de este documento en 1556, lo que significa, como ya
lo habia sefialado O’Gorman, que puede ser considerado la auténtica
relacién original de la aparicién milagrosa de la Virgen conocida como
Guadalupe.

Estas tres propuestas configuran una nueva lectura del Nican
mopohua y también nos permiten echar nuevas luces sobre el origen
de la venerable tradicién guadalupana. Dedicaré el resto de esta rese-
fna a reflexionar sobre esta novedosa y estimulante perspectiva, siguien-
do las lineas marcadas por el propio doctor Leén-Portilla en Tonantzin
Guadalupe.

Para empezar me detendré en la figura del autor, Antonio Vale-
riano. Como sefala el libro, este personaje nacié pocos afios después
de la conquista y fue alumno de los franciscanos en el colegio de la
Santa Cruz de Tlatelolco. Ahi conoci6 a fondo la alta cultura occiden-
tal y clasica y adquiri6 dominio sobre las lenguas espafola y latina.
Paralelamente, colaboré con fray Bernardino de Sahagtn en su ambi-
ciosa empresa de investigacién sobre las culturas prehispénicas. De esta
manera, hizo de su heredado conocimiento de la cultura indigena una
preocupacién profesional. Ademds de estas actividades intelectuales,
Valeriano fungié como exitoso funcionario virreinal, llegando a ocu-
par el cargo de gobernador de su nativa Azcapotzalco y posteriormen-
te de México-Tenochtitlan. Hay que destacar que Valeriano no era
noble, lo que significa que no hubiera alcanzado tan exaltada posicién
de no haber sido por la conquista espafiola y que por ende le debia
todo, su educacién, su prestigio y su poder, al régimen colonial.

De un fiel y exaltado servidor de la corona, y de un cercano y muy
apreciado colaborador de los franciscanos, se esperaria la mas comple-
ta lealtad a los valores cristianos con los que habia sido educado y a la
orden que lo habia acogido. Sin embargo, como sefala Leén-Portilla en
el asunto guadalupano hubo un claro diferendo entre el alumno y sus
maestros franciscanos. Mientras éstos expresaron repetidas veces su ta-
jante condena al culto a la virgen del Tepeyac, Valeriano escribié un
extenso y ambicioso texto en que buscaba precisamente demostrar el
origen sobrenatural y milagroso de la imagen de la Virgen para asi ci-
mentar su culto entre los indigenas. Si examinamos el Nican mopohua
mas de cerca, el diferendo puede resultarnos mas comprensible.

En primer lugar, aunque parezca obvio, hay que tomar en cuenta
el idioma en que fue escrito el texto. El doctor Leén-Portilla cita en
Tonantzin Guadalupe una carta escrita en latin por Valeriano al rey de
Espafa, a nombre de los otros principales de Azcapotzalco. Sabemos
también que podia escribir en espafol. Por ello su decisién de escribir
este texto devoto en nahuatl no se puede atribuir a falta de alternati-
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vas, sino a que tenia la intencién de dirigirse a un publico nahuatlato,
es decir a los indigenas de su regién y su tiempo.

La relacién con el publico indigena es reforzada, sin duda, por la
utilizacién de la retérica ndhuatl més refinada, las metaforas tradicio-
nales que hablaban de flores y plumas, de jade y metales preciosos
para referirse a las antiguas deidades. Igualmente significativa es la
utilizacién de los términos que utilizaban los indigenas para referirse
al paraiso del Tlalocan, como Xochitlalpan, tierra de las flores, y To-
nacatlalpan, tierra de los mantenimientos, para nombrar el cielo don-
de habita la virgen. Es indudable aportacién de este estudio de
Leén-Portilla haber demostrado las continuidades del Nican mopohua
con la retérica tradicional de la flor y el canto. Hay que recordar; sin
embargo, que esta retérica tenia mucho de esotérica, y que su oscuri-
dad fue lamentada por grandes conocedores espafioles de la lengua
nahuatl como Durdn y Sahagun.

En este texto escrito en nahuatl y dirigido a nahuas, la Virgen se
comunica directamente en esa misma lengua con un pobre macehual
indigena, el famoso Juan Diego. Estas son sus palabras, segin Vale-
riano, en la version de Leén-Portilla:

Mucho quiero yo,

mucho asi lo deseo

que aqui me levanten

mi casita divina,

donde mostraré,

haré patente,

entregaré a las gentes

todo mi amor,

mi mirada compasiva,

mi ayuda, mi proteccién.
Porque, en verdad, yo soy
vuestra madrecita compasiva,
tuya y de todos los hombres

que vivis juntos en esta tierra

y también de todas las demas gentes,
las que me amen,

los que me llamen, me busquen,
confien en mi.

Alli en verdad oiré
su llanto, su pesar,
asi yo enderezaré,
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remediaré todas sus varias necesidades,
sus miserias, sus pesares.2

En este parlamento la Virgen se declara, en primer lugar, madre y
protectora de Juan Diego y de “todos los hombres que vivis juntos en
estas tierras”, es decir de los indigenas. De esta manera establece una
relacién privilegiada y directa con los mas humildes nativos de la na-
ciente Nueva Espana (y no debemos olvidar aqui que el propio
Valeriano era macehual). Sélo después de esta profesion menciona al
clero catolico:

Y para que sea realidad lo que pienso,
lo que es mi mirada compasiva,
ve alla al palacio del obispo de México.?

Como es bien sabido, Zumarraga se neg6 a creer en dos ocasiones
el mensaje enviado por la Madre de Dios y fue necesario que la Vir-
gen estampara milagrosamente su imagen en la humilde tilma de Juan
Diego para que el obispo franciscano aceptara finalmente la realidad
de su aparicién. La repeticién de las apariciones de la Virgen ante Juan
Diego para lograr convencer al escéptico religioso, y luego la milagro-
sa cura de su tio Juan Bernardino, no sélo sirvieron para confirmar la
autenticidad de la mariofania, sino también para estrechar los vincu-
los entre los nativos y la sefiora del Cielo. En este sentido no parece
casual que el primer milagro de esta Virgen haya sido precisamente
curar a un enfermo, pues en la época los indigenas eran victimas de
recurrentes y mortiferas epidemias.

En suma, el Nican mopohua propone la existencia de una hierofania
cristiana dirigida privilegiadamente a los indios. Para entender los
posibles alcances de esta pretensiéon hay que recordar el caso de otra
aparicién de la Virgen ante nativos mesoamericanos, en Cancuc,
Chiapas, en el ano de 1711. En esa ocasion la Virgen se revel6 a diver-
sos indigenas tzeltales, les hablé también en su idioma y les pidi6 igual-
mente que le construyeran un templo, desde donde les darfa particular
protecciéon y consuelo. Estas mariofanias fueron la base de un movimien-
to de revitalizacién en que los tzeltales crearon una iglesia indigena,
con sus clero y funcionarios vernaculos. Tal acto de independencia re-
ligiosa se extendi6, como era de esperarse en esa época, a lo politico y

2 Miguel Leén-Portilla, Tonantzin Guadalupe. Pensamiento ndhuatl y mensaje cristiano en el
“Nican mopohua”, México, Fondo de Cultura Econémica-El Colegio Nacional, 2000, p. 103.

3 :

° Loc. cit.
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a lo econémico y terminé en una abierta rebelién que fue violenta-
mente reprimida por los espafioles.?

Desde luego no estoy sugeriendo aqui que Valeriano hubiera tra-
tado de promover una rebelién de esta indole en el Valle de México.
En primer lugar, no hay que olvidar que nuestro autor no se sentia de
ninguna manera enemigo o victima del régimen colonial, pues era un
importante funcionario virreinal. Por otro lado, hay que destacar que
Valeriano trata siempre con todo respeto a los frailes, y enfatiza que Juan
Diego se dirigia a escuchar misa en Tlatelolco la manana que habl6 con
la Virgen por primera vez, y que en la dltima ocasién iba en busca de
un padre para que diera la extremauncién a su tio enfermo. Igual-
mente, la culminacién de la mariofania se da s6lo cuando ésta es acep-
tada por las autoridades eclesiasticas, encarnadas en el mismo obispo.
Por ultimo, hay que tener en cuenta que las circunstancias de la domi-
nacién colonial en el Altiplano central y en Chiapas eran radicalmen-
te distintas y que en la primera regién nunca una hubo rebelién
indigena significativa.

Me parece que la intencién de Antonio Valeriano al plantear que
la Virgen se aparecié para los indigenas no era fomentar una separa-
cién del mundo indigena y espafol como sucedié en Cancuc, sino todo
lo contrario: queria tender un puente entre su nueva religiéon y su an-
cestral cultura, entre la novedosa verdad que tenia por absoluta y la
afeja tradicién que no deseaba abandonar. En suma, queria indianizar
el cristianismo para poder mejor cristianizar a los indigenas.

Sin embargo, el hecho es que cualquier relacién directa entre la
divinidad catélica y los indigenas era por definicién subversiva del or-
den colonial espanol, que se basaba en el monopolio de la iglesia so-
bre lo sagrado. Quiza por ello, los franciscanos vieron con tan malos
ojos al culto guadalupano preconizado por su alumno indio. En 1556,
el mismo afno en que verosimilmente fue redactado el Nican mopohua,
el provincial de la orden de San Francisco, fray Francisco de Busta-
mante predicé en contra del culto a la Virgen de Guadalupe, por
idolatrico, por que desviaba la devocién que se debia a Dios y no a su
madre y porque actuaba en detrimento de la correcta evangelizacién
de los indios. Dos décadas después, el propio Bernardino de Sahagtn
critic6 el floreciente culto guadalupano como una continuidad de la
idolatria prehispanica a Tonantzin, la madre de los dioses. No creo
que esta condena se debiera a una incomprensién del mensaje impli-

* Sobre esta rebelién véanse la obra clasica de Victoria Reifler-Bricker , El Cristo indige-
na, el Rey nativo, México, Fondo de Cultura Econémica, 1993 y la mas reciente de Kevin
Gosner, Soldiers of the Virgin. The Moral Economy of a Colonial Maya Rebellion, Tucson, The
University of Arizona Press, 1992.
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cito en el texto de Valeriano, sino precisamente a un consciente recha-
zo a un proyecto indocristiano de identificacién entre la Virgen y los
indios y entre la antigua religién y la nueva.

Este diferendo entre los misioneros y su alumno dilecto no encon-
tré solucién en su época. La gran empresa evangelizadora de los frai-
les mendicantes del siglo XVI se top6 por esos afos con infranqueables
limites institucionales y humanos: por un lado se enfrenté a la conti-
nuidad de las culturas indigenas y de muchos aspectos de su religiosi-
dad bajo el manto del floreciente culto cristiano; por otro el otro fue
detenida por la indiferencia del clero secular y de la Corona que esta-
ban dispuestas a ignorar estas continuidades siempre y cuando no se
hicieran explicitas ni amenazaran la supremacia oficial del cristianis-
mo. A su vez el suefio de un cristianismo indianizado de Valeriano se
top6 con la intolerancia oficial contra este tipo de manifestaciones vy,
de manera atin mas tragica, fue inexorablemente destruido por la di-
solucién de la élite de nobles indigenas cristianizados y educados que
podian darle liderazgo y realidad.

Por ello, no es casual que el Nican mopohua, tras casi un siglo de
olvido, cayera en manos de un grupo muy distinto, los criollos, y fuera
usado por ellos para afianzar su naciente patriotismo, centrado tam-
bién en la figura de la Virgen de Guadalupe y en la reivindicacién de
su privilegiada relacién con ellos. Algo similar pas6 con las majestuo-
sas obras histéricas que escribieron poco después autores indigenas
como Vegerano, un colega de Valeriano, y Tezozémoc, Chimalpain e
Ixtlilxochitl, y que no sirvieron para cimentar el poder y privilegios
de la nobleza indigena, lo que era su objetivo original, sino que fue-
ron empleados para fundamentar el nacionalismo criollo y su ambi-
gua reivindicacién del pasado indigena.

En esta breve reflexién espero haber sugerido una de las nuevas
avenidas de reflexién que nos abre la novedosa lectura e interpreta-
ciéon del Nican mopohua que ha hecho el doctor Miguel Leén-Portilla
en su libro Tonantzin Guadalupe. S6lo resta agradecer, una vez mas, la
continua fecundidad de su labor y la profundidad de su conocimiento
y compromiso con las siempre cambiantes y vitales culturas indigenas
de nuestro pais.

FEDERICO N AVARRETE
Instituto de Investigaciones Histéricas
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Jane H. Hill y Keneth Hill, Hablando mexicano. La dindmica de una lengua
sincrética en el centro de México, México, CIESAS-INL 1999.

Este libro fue publicado originalmente en 1986, es decir, hace mas de
una década. Sin embargo, sus contribuciones siguen siendo totalmen-
te vigentes, atin cuando sea para despertar polémica. Basta con decir
que se trata de la obra sociolingliistica mas completa de cualquier len-
gua mesoamericana con la que todavia contamos hasta la fecha. Por
multiples razones, la traduccién nos tomo varios afos, lo cual en oca-
siones nos llevé a desalentarnos, a pensar que la obra se desactualizaria.
Afortunadamente nos equivocamos.

Dado que un titulo intenta capturar el sentido global y lo esencial
de cualquier trabajo, finalmente decidimos apegarnos lo mas posible
al titulo original, sin afiadir ni cercenar nada. Por ello preferimos el
gerundio al infinitivo. Asi qued6é Hablando Mexicano. La Dindmica de
una Lengua Sincrética en el Centro de México. Hablando alude al conte-
nido central de la obra, que concibe al habla como un proceso dina-
mico y cambiante, sensible no sélo a los contextos socioculturales en
los que se enmarca su uso, sino al deseo expreso, que se manifiesta
hacia el final del trabajo, de buscar estrateglas que permitan darle con-
tinuidad a las lenguas y culturas mesoamericanas, en este caso a la
mexicanera.

Su actualidad radica en los numerosos aportes para la compren-
si6n del dilema entre el mantenimiento o pérdida de una lengua indi-
gena, el mexicano. Este libro ha sido objeto de numerosas resefas
en distintos medios. Por razones de espacio no puedo resenar todos
y cada uno de sus aciertos, con lo que ademds los privaria del placer
fundamental de su lectura. Mas bien, a partir de mi relectura de la
traduccién, discutiré algunos de los puntos que me parecen de las con-
tribuciones mas valiosas y sugerentes de la obra. Puede decirse que,
en realidad, aunque no se enuncie asi, el libro trata de la compleja
dindmica que caracteriza a los conflictos sociolingiiisticos.

La sociolingiiistica de los conflictos entre las lenguas indigenas y
el espanol en México es una tentativa relativamente reciente de abor-
daje de la situacién de las lenguas indigenas. Este enfoque ha estado
abrumadoramente marcado y dominado por una perspectiva mono-
lingiie del bilingtiismo, en la que se sobredimensiona, en ocasiones de
manera bastante mecanica y superficial, el papel del espafiol en el des-
plazamiento lingiistico. Asi se supone que lenguas como el otomi del
Valle del Mezquital ya casi no deberia estarse hablando. En la practi-
ca, al desarrollar casi toda la investigacién en castellano, semejantes
concepciones contribuyen, en mayor o menor medida, al propio des-
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plazamiento. No es el caso de Hablando. Los autores enfrentaron es-
tas limitaciones a través de una entrevista sociolingiiistica en mexi-
cano, que aplic6 un hablante nativo, Alberto Zepeda (q.e.p.d). Me
parece que una de las ventajas e innovaciones del trabajo es que per-
mite integrar una perspectiva mucho mas completa, que hace justi-
cia a la complejidad de los hechos sociolingtiisticos, incluyendo acceder
a la reflexividad metalingiistica a través de la propia lengua indigena
—aun cuando esto se dé a través de un instrumento que podria pen-
sarse como relativamente ajeno a los estilos conversacionales de las
propias comunidades bajo estudio— la entrevista.

Los detractores de la obra dirian que la entrevista sociolingtiistica
es un instrumento limitado para entender el uso de la lengua en
interaccién verbal. No dudo que los autores reconozcan algunas de
sus limitaciones, como de hecho ocurre cuando nos recuerdan que en
sus preguntas se col6 (por lo menos) una presuposicién que anticipa
ya la respuesta, como es el preguntar si a la gente le da vergiienza
hablar o si se esta triste o contento porque esté desapareciendo el mexi-
cano. Pero me parece que el resultado permite no sélo asomarse a la
dinamica del uso y funcién de la lengua mexicana en contacto con el
espanol y sus efectos, sino reivindicar la entrevista como un instru-
mento productivo para la construccién del dato sociolingiiistico. Por
ejemplo, los autores avanzan la idea de que la entrevista también cons-
tituye una suerte de género interaccional —que por lo demas no es ya
tan ajena a comunidades tan profusamente visitadas por los investiga-
dores— que en la practica puede ser contestada y negociada activa-
mente por los participantes, tal como ocurre con varias de ellas. La
investigaciéon fue adicionalmente completada con observaciones de
conversaciones mas espontaneas, incluso la propia entrevista esta di-
sefiada (con base en preceptos Labovianos) para acceder al habla mas
espontanea, con lo que el cuadro de uso de la lengua se perfila bas-
tante completo.

De cualquier manera, el enfoque teérico también resulta bastante
atractivo, en la medida en que oscila productivamente entre la etno-
grafia de la comunicacién a la sociolingiiistica mas de corte interac-
cional, sin pretender aplicar mecdnicamente ninguno de estos
enfoques, apelando a la translingiiistica Baktiniana para entender la
compleja polifonia de voces en juego en el discurso bilingiie. Consi-
dero este otro de los méritos del trabajo. Al desarrolllar un enfoque
mas bien ecléctico para abordar la naturaleza dinamica de las practi-
cas bilingties, los autores logran hacer justicia a su complejidad, sin
reducir la variabilidad bilingiie a un modelo todopoderoso que por
ejemplo quisiera distinguir tajantemente el préstamo del cambio de
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cédigo o definir estaticamente las relaciones diglésicas, donde una len-
gua siempre ocupa la posicién alta y la otra la baja. Por el contrario,
los hallazgos con respecto al lugar de las lenguas en la vida social
mexicanera de la Malinche nos indican que el mexicano llega a ocupar
el polo alto de la relacién, mientras el espafiol llega a considerarse la
lengua de la desconfianza, del insulto, de los coyotes —en el sentido
peyorativo— que los nahuas, no sélo de ésta sino de muchas otras re-
giones como la Huasteca. Asi, entendemos que el mexicano cumple
una funcién muy importante en la comunidad. Las funciones del c6-
digo del poder, el espafol, pueden llegar a invertirse y revertirse al de
la solidaridad, el mexicano, pasando éste a ocupar el lugar de aquel.
Un ejemplo muy interesante de tal situacién es la necesidad de algu-
nos jévenes migrantes de aprender el mexicano para poder reinte-
grarse a las redes internas de la solidaridad comunal, con lo que los
hablantes de espafnol como primera lengua recuperan su lengua ma-
terna como segunda lengua.

En este mismo tenor, otro acierto del trabajo es que nos permite
enfrentar mitos todavia muy arraigados no solamente en el sentido
comun, sino incluso en el ambito de los especialistas de la lengua, como
la idea del empobrecimiento de la misma. Hace poco tuve la oportuni-
dad de corroborar esto al escuchar una platica de un famoso lingiiista,
que consideraba que el ndhuatl habia sufrido un gran empobrecimiento
al perder las formas mas puras de la alta retérica clasica. Por el con-
trario, Hablando nos sugiere un enfoque distinto, en el que el amal-
gamiento de las lenguas puede concebirse como una estrategia de
sobrevivencia que incluso llega a ampliar el espectro expresivo de la
lengua. Daré un ejemplo derivado de mi propia investigacién, en el
Alto Balsas, Guerrero, en comunidades que presentan un nahuatl bas-
tante conservador como es San Agustin Oapan. Ahi se utiliza el hibri-
do nohijo “Mi hijo varén” que se opone a nokoney “Mi hijo”, que se
utiliza como la forma genérica.

Hablando reporta mas de una década de trabajo de campo. Para
que apareciera la traduccién también hablamos de mas de otra déca-
da. Esperamos que en la préxima década aparezcan mas trabajos de
este tipo con muchas otras lenguas mesoamericanas, y que el pro-
yecto sincrético, la amalgama de voces mexicanas, florezca y encuen-
tre nuevos asideros que le permitan dar continuidad a afejas y a la
vez nuevas formas de hablar. Para ello sera también necesario que no-
sotros como especialistas sigamos no solo investigando las lenguas in-
digenas, sino redoblando esfuerzos que, como la investigacién,
contribuyan de forma decisiva al desarrollo lingiistico y cultural
de las lenguas amenazadas de extincién. En este sentido, Hablando
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demuestra como los hablantes han sabido darle continuidad, resistir
y adaptarse a los embates de la supuesta civilizacién moderna, que no
es otra cosa que un capitalismo salvaje que amenaza permanentemen-
te la sobrevivencia de lenguas y culturas milenarias, por lo que su lec-
tura esta destinada a convertirse en lectura obligada para todo aquel
comprometido con el futuro no sélo del nahuatl, sino de cualquier len-
gua indigena.

JOSE ANTONIO FLORES FARFAN
CIESAS

Miguel Leon-Portilla, Tonantzin Guadalupe, Rensamiento nahuatl y men-
saje cristiano en el “Nican mopohua”, México, El Colegio Nacional y
Fondo de Cultura Econémica, 2000, 202 p.

Una nueva version traducida del nahuatl al castellano nos ofrece Mi-
guel Leon-Portilla del manuscrito conocido como Nican mopohua. Le-
jos esta el autor de meterse en asuntos ajenos a la historia. Ya en la
Introduccion nos advierte, en varias ocasiones, que su intencién es aten-
der dos aspectos fundamentales que €l observa en el manuscrito, as-
pectos de los que se derivan otros no menos importantes y a los que
dedica su atencién. En palabras de Leén-Portilla:

Reiterando que no concierne a la historia demostrar o rechazar la exis-
tencia de milagros, apariciones o teogonias, y apartaindome de de la
increiblemente prolongada polémica entre creyentes guadalupanos y
antiaparicionistas, sefialaré en qué me parece esta el interés del relato
del Nican mopohua. Hay dos hechos que tengo por evidentes. Uno es
que, ademas de ser este texto una joya de la literatura indigena del
periodo colonial, es también presentacién de un tema cristiano, ex-
presado en buena parte en términos del pensamiento y formas de de-
cir las cosas de los tlamatinime o sabios del antiguo mundo nihuatl.

El otro hecho, también insoslayable, es que la figura central del relato,
Tonantzin Guadalupe —mas all4 de la demostracién o rechazo de sus
apariciones—, ha sido para México tal vez el mas poderoso polo de
atraccién y fuente de inspiracién e identidad.!

De lo antes dicho hay que aclarar que la historia y la antropologia
ayudan, entre muchas cosas mas, a dilucidar aspectos religiosos que
se dan en los pueblos del pasado. Los trabajos de diversos investiga-

! Miguel Leén-Portilla, Tonantzin Guadalupe. Rnsamiento ndhuatl y mensaje cristiano en el
“Nican Mopohua”, México, El Colegio Nacional y el Fondo de Cultura Econémica, 2000, p. 14.
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dores sobre el tema que nos ocupa han aportado y aclarado puntos
poco claros del mismo. El libro que hoy presentamos es buen ejemplo
de esto.

Definido asi el interés del relato, de inmediato nuestro autor plan-
tea otros dos asuntos derivados del primero de ellos, o sea, de las pre-
sencias del pensamiento indigena en el Nican mopohua y la manera de
expresarlo. Para ello se dispone a atender dos aspectos esenciales: pri-
mero, el posible autor del manuscrito y la fecha en que este fue elabo-
rado, ademas del contenido del mismo. En segundo lugar, el analisis
de la estilistica prehispanica perceptible en el relato y la cosmovisién
en ella implicita.

En cuanto al autor del escrito, Le6n-Portilla hace un buen resu-
men de aquellos investigadores que han intervenido sobre el tema.
Todo parece apuntar hacia la persona de Antonio Valeriano. Asi lo
piensa don Carlos de Sigiienza y Géngora, quien en su Piedad Herdyca
de don Fernando Cortés, citada por Leén-Portilla, sefala:

“El original en mexicano esté de letra de don Antonio Valeriano”.?

Por su parte, Boturini Benaduci vuelve acerca del tema e insiste:

Por unos fragmentos histéricos que copié de sus originales, del céle-
bre Carlos de Sigiienza y Géngora... me consta que don Antonio
Valeriano, originario de Azcapotzalco, indio cacique y maestro que fue
de retérica en el Imperial Colegio de Tlatilulco, escribié la Historia de
las apariciones de Guadalupe en lengua nahuatl, y el mismo Sigiienza,
bajo juramento, confiesa que la tenia en su poder de puiio de don
Antonio, que quiza es la que imprimi6 el bachiller Lasso de la Vega...?

Autores actuales también se han inclinado a adjudicar a la mano y
al intelecto de Valeriano el Nican mopohua. Uno de ellos es don
Edmundo O’Gorman, quien en su libro Destierro de sombras afirma ca-
tegorico lo que Ledn-Portilla cita en su estudio:

“...tenemos por conjetura la mas plausible y segura que Valeriano com-
puso el Nican mopohua en 1556”.4

2 Carlos de Sigiienza y Géngora, Piedad Herdyca de don Fernando Cortés, edicion de Jai-
me Delgado, Madrid, José Porraa Turanzas, 1960, p. 24.

% Lorenzo Boturini, citado por Le6n-Portilla, p. 25.

* Edmundo O’Gorman, Destierro de sombras. Iuz en el origen de la imagen y culto de Nuestra
Senora de Guadalupe del Tepeyac, México, UNAM, Instituto de Investigaciones Histéricas, 1986,
p. 32-33.
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Lo contundente de la afirmacién en cuanto al afio de su elabora-
cién no parece contrariar a los estudiosos. Le6n-Portilla cita a Bierhorst
y especialmente a James Lockhart, ya que este ultimo piensa que el
relato pudo ser escrito desde 1550 o 1560 en adelante. El mismo Le6n-
Portilla hace ver las razones que podrian haber provocado lo anterior:
Resulta que el 8 de septiembre de 1556, fray Francisco de Bustamante,
provincial de los franciscanos de México, sefialé en su sermon la in-
conformidad en contra del arzobispado por el culto que se rendia en
la ermita del Tepeyac a la Virgen Marfa como si fuera Dios. El arzobis-
po, que a la sazén lo era Alonso de Montufar, se dio a la tarea de citar
declarantes como testigos de lo que ocurria en el lugar. El revuelo que
caus6 lo dicho por Bustamante pudo influir para que Valeriano escri-
biera acerca de las apariciones alli ocurridas a peticién del granadino
Montuafar, a quien también se atribuye la solicitud para que se pintara
una nueva imagen. Ledn-Portilla plantea una hipétesis a partir de lo
asentado por O’Gorman, en los siguientes términos:

Conociendo la fama de que gozaba Valeriano como hombre sabio y maes-
tro en el dominio de su lengua y antigua cultura, {pudo ser que, en el
contexto de esa notoria atraccién que ejercia la ermita de Guadalupe en
el Tepeyac, donde como €l bien lo sabia, se habia adorado a Tonantzin,
la diosa Nuestra madre, se sintiera atraido a escribir un relato que ha-
blara sobre el origen de la pintura y la consiguiente devocién??

Ya que tocamos este punto vale la pena preguntarse <quién era
Antonio Valeriano? La respuesta nos la da el mismo Leén-Portilla. Se
refiere a él como oriundo de Azcapotzalco, nacido entre 1522 y 1526
y alumno del Colegio de Santa Cruz de Tlatelolco desde 1536 apro-
ximadamente. Fueron sus maestros fray Andrés de Olmos y fray
Bernardino de Sahagun. Este altimo se refiri6 al alumno como “el prin-
cipal y mas sabio” y el mismo Torquemada admitia haber aprendido
el ndhuatl de tan distinguido alumno —y maestro—, que hablaba el
nahuatl, el castellano y el latin. Cas6é con la hermana de Alvarado
Tezozémoc y fue gobernador de Azcapotzalco. Murié en 1605.

Conocedor tanto del mundo indigena como de los principios cris-
tianos, no vemos nada descabellada la idea de Leén-Portilla en cuanto
a las razones que pudieron impulsar a Valeriano a escribir de las apa-
riciones. Para ello sigue el patrén que, por lo general, acompafan a
estos acontecimientos. Los he dividido en cinco puntos que son:

5 Leon-Portilla, op. cit., p. 44.
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1° La aparicién escoge a una persona humilde, sencilla, que sera
el interlocutor con la divinidad.

2° La persona escogida debe de acudir ante el representante ecle-
sistico para decirle lo que estd ocurriendo.

3° Siempre se pone en duda el mensaje al provenir de personas
sencillas sin mayor pulimento.

4° Es necesario que ocurra un portento sobrenatural para que el
relato sea aceptado.

5° En el lugar de los acontecimientos se construye un oratorio
para que los fieles acudan a orar y solicitar favores.

Los ejemplos de lo antes dicho estdn presentes en buen nimero
de apariciones marianas. El mismo Leén-Portilla nos recuerda los ca-
sos mas recientes de Lourdes y Fatima. En el caso de Tonantzin-
Guadalupe el patrén se repitié una vez mas. El personaje de Juan
Diego reunia las caracteristicas senaladas para ser el portador del men-
saje celestial. El relato lo describe como hombre del pueblo, simple
macehual, “infeliz jornalero, como cuerda de los cargadores [mecapal],
cola y ala, cuyo destino es obedecer y servir, ser llevado y ser tenido
como carga” .° Estas palabras nos recuerdan aquellas con las que se
autonombra el cronista Cristobal del Castillo, cuando en su Historia de
la Conquista dice:

“...yo soy un necesitado, un pobrecito, le provoco asco a la gen-
te, solo causo compasién cerca de mi miseria”.’

Pero ¢qué podemos decir acerca de Tonantzin Guadalupe? Con-
forme al relato, la aparicién ocurrié en diciembre de 1531, apenas a
diez anos de la conquista de Tlatelolco y Tenochtitlan.. En ese mo-
mento los frailes llevaban adelante la evangelizacién y recurrian a to-
dos los medios a su alcance para lograrla. Se hacian representaciones
masivas con la participaciéon indigenas de las llamadas “danzas de la
conquista” o la de “moros y cristianos”. Baste recordar “La conquista de
Rodas”, representada en la ciudad de México en 1538 o la “Conquista
de Jerusalem”, en Tlaxcala, un afo después el dia de Corpus Christi.
También se acudié a las capillas abiertas y a los grandes atrios con-
ventuales para que los indigenas participaran en la misa, pues en el
mundo prehispanico no se acostumbraba que se penetrara al interior

6 Ibid., p. 67.
7 Federico Navarrete Linares, Historia de la venida de los mexicanos y otws pueblos e Historia
de la Conquista, de Cristébal del Castillo, México, INAH-Proyecto Templo Mayox 1991, p. 105.
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del templo como lo hacian los catélicos. Catecismos como el de Teste-
ra también ayudaban a la obra pia. Todo esto se acompafaba con la
destruccién de los templos indigenas y el aprovechamiento de la pie-
dra para la construccién de las iglesias y conventos cristianos.® Sin
embargo, faltaba la presencia celestial. No es de extranar que se acu-
diera a la apariciéon de la Virgen de Guadalupe, Virgen extremena,
moruna, de la que eran devotos algunos de los conquistadores pues
desde varios siglos atras, antes de la conquista de México, se le rendia
culto en Espafa. Su eficacia habia sido probada en la lucha en contra
de los moros. Su nombre mismo, al parecer, estd compuesto en parte
en lengua arabe . Su “aparicién” en el cerro de Tepeyac no es cosa
fortuita: alli se adoraba a Tonantzin, Nuestra Madre.

Cabe aqui hablar acerca de los problemas que enfrentaba la evan-
gelizacién. Ya leemos en Motolinia como se queja de la idolatria con-
tra la que tenian que luchar. Dice el franciscano:

Y luego casi a la par en Tlaxcallan comenzaron a derribar y destruir
idolos, y a poner la imagen del crucifijo, y hallaron la imagen de Jesu-
cristo crucificado y de su bendita madre puestas entre sus idolos”...
“Entonces vieron que tenian algunas imagenes con sus altares, junto
con sus demonios e idolos; y en otras partes la imagen patente y el
idolo escondido, o detras de un paramento, o tras la pared, o dentro
del altar, y por esto se las quitaron, cuantas pudieron haber, diciéndo-
les que si querian tener imigenes de Dios o de Santa Maria, que les
hiciesen iglesia. Y al principio por cumplir con los frailes comenzaron
a demandar que les diesen las i 1magenes y a hacer algunas ermltas y
adoratorios, y después iglesias, y ponian en ellas imagenes”....”para
hacer las iglesias comenzaron a echar mano de sus teocallis para sacar
de ellos piedra y madera, y de esta manera quedaron desollados y de-
rribados; y los idolos de piedra, de los cuales habia infinito, no sélo
escaparon quebrados y hechos pedazos, pero vinieron a servir de ci-
mientos para las iglesias; y como habia algunos muy grandes, venian
lo mejor del mundo para cimiento de tan grande y santa obra.?

No es de extranar por lo tanto, que primero Bustamante y des-
pués Sahagtn se opusieran al culto del Tepeyac, pues bien sabian que
podria haber en ello presencia de idolatria en la conjuncién Tonantzin-
Guadalupe. A mayor abundamiento acerca de la resistencia indigena
en contra de la evangelizacién, tenemos los pedazos de esculturas an-
tiguas que servian de “cimiento a tan grande y santa obra” que eran,

8 Eduardo Matos Moctezuma, “Tlaltecuhtli, Sefior de la Tierra”, en Obras, México, El
(016%10 Nacional, 1999, v. 1, t. 2.
Fray Toribio de Benavente, Motolinia, Memoriales, México, UNAM, 1971.
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entre otras, las figuras de Tlaltecuhtli que estaban colocadas siempre
boca abajo por tratarse del Sefior de la Tierra. Muchas veces he refe-
rido aquel momento en que el fraile observa el tallado de las piedras
que, de dioses prehispanicos como Tlaltecuhtli, se van a convertir en
bases de columnas coloniales, como lo ha constatado la arqueologia.
El fraile advierte que hay un “demonio” grabado y le requiere al indi-
gena que no debe quedar a la vista.

- No se preocupe su merced. Va a quedar boca abajo...

Con lo cual la santa obra quedaba sostenida sobre tan ende-
bles cimientos...'?

De todo esto debid tener noticias Antonio Valeriano. El escrito,
como lo hacen ver diversos estudiosos del tema, estd redactado en un
lenguaje “noble” y en el se aprecian las dos formas de pensamiento.
Leon-Portilla ha separado muy bien las expresiones en que se mani-
fiesta el pensamiento nahuatl y el cristiano. Veamos algunos ejemplos.
Uno de ellos lo vemos en la concepcion del Xochitlalpan , 1a Tierra flo-
rida, y en el Tonacatlalpan, 1a Tierra de nuestro sustento, lugar del dios
del agua. Por otra parte, el recurrir al tema de las flores era una cons-
tante en los viejos cantos nahuas, nos dice Leén-Portilla. La presencia
del colibri en el relato nos remite al numen Huitzilopochtli. La mane-
ra en que se describe el vestido de la Virgen recuerda las metaforas
antiguas: jades, turquesas, plumaje de quetzal... Los diminutivos y los
dialogos nos llevan a los Huehuellatolli. Agrega un aspecto interesante:
la manera en que la Virgen Maria se nombra acudiendo a términos
nahuas que se relacionan con la mas alta divinidad. También la mane-
ra en que se elude mencionar al Mictlan, que los frailes confundieron
con el infierno, en el pasaje en que dice que es madre de Dios, duefio
de los cielos y de la superficie terrestre, sin aludir a la regiéon de los
muertos. Dice asi esta parte del relato:

...en verdad soy yo

la en todo siempre doncella,

Santa Maria,

Su madrecita de él, Dios verdadero,

Dador de la vida, Ipalnemohuani,

Inventor de la gente, Teyocoyani,

Dueno del cerca y del junto, Tloque Nahuaque,
Dueno de los cielos, Ilhicahua,

Dueiio de la superficie terrestre, Tlalticpaque.'!

19 Matos Moctezuma, op. cit., p. 103.
1 Leén-Portilla, op. cit , p. 103.
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En relacién al mensaje cristiano, nuestro autor ve varios aspectos
que considera evidentes. Uno es aquel que se refiere a quién es Dios y
a la Virgen Maria y sus cualidades divinas y el papel que desempefian
como protectores de los seres humanos. Otro es buscar “...elucidar
cuestiones de dificil comprensién como el sentido cristiano del existir
en la tierra, el sufrimiento y la muerte”.'?

Hay un aspecto que Leén-Portilla considera como insoslayable
—y tiene razén— en relacién a la guadalupana en su caracter de sim-
bolo y fuente de inspiraciéon e identidad para el mexicano. Siempre
me he preguntado por qué razén la imagen, tan venerada en la colo-
nia como en todos los tiempos, que sirvié como estandarte en la lucha
independentista, no quedé plasmada en la bandera nacional. El color
blanco, que representaba la pureza de la religién catélica, hubiera sido
lugar apropiado para la imagen, pero no ocurre asi. Su lugar lo ocupa
el simbolo azteca del aguila parada en el nopal devorando a la ser-
piente. Fueron circunstancias politicas y sociales del momento que se
vivia lo que determiné que la efigie de Huitzilopochtli, pues el aguila
lo representa, quedara plasmado como simbolo nacional. Era la nece-
sidad de un pueblo de reencontrarse con su pasado negado por varios
siglos de colonia...

Por ultimo, en la tercera parte de su obra que titula “Una nueva
traduccién del Nican mopohua”, justifica la versién que nos brinda y la
compara, por ejemplo, con la de Primo Feliciano Velazquez. Ademas,
trata de asuntos gramaticales, ortograficos y 1éxicos que estoy muy le-
jos de entender, por lo que los dejo en manos de otros estudiosos,
aqui presentes, que tienen mejores argumentos para hacerlo.

Estamos, pues, ante una nueva versiéon del Nican mopohua. No hay
lugar a dudas en cuanto a lo valioso que resultan las investigaciones
que sobre el tema emprendié Miguel Leén-Portilla. Su atencién se cen-
tra en el texto mismo y en el encuentra las formas del pensamiento
nahuatl y del mensaje cristiano. El escrito, por lo tanto, conjuga am-
bas tradiciones, como lo ha hecho notar el autor con bellas palabras
dedicadas a la obra de Antonio Valeriano:

“En €l acercé dos visiones del mundo, creencias diferentes, metaforas
y atisbos, trama y urdimbre de hilos multicolores...”.13

EDUARDO MATOS MOCTEZUMA
Instituto Nacional de Antropologia e Historia

12 Ibid., p. 68.
B Ibid., p. 47.



RESENAS BIBLIOGRAFICAS 375

Animales y plantas en la cosmovision mesoamericana, Yolotl Gonzélez Torres,
coordinadora, México, Conaculta-Instituto Nacional de Antropologia
e Historia, Plaza y Valdés Editores/Sociedad Mexicana para el Estudio
de las Religiones, 2001, 322 p.!

Los indigenas mesoamericanos por su cercania con la naturaleza, han
incluido al mundo vegetal y al animal como simbolo de principios y
fuerzas césmicas y como receptaculo de potencias divinas, dotaron a
plantas y animales de poderes sobrenaturales e integraron en un cos-
mos viviente, en cuyo centro estaba el hombre. Sin embargo, salvo ex-
cepciones como los estudios ya centenarios de Francisco del Paso y
Troncoso sobre medicina y boténica® y los de Eduard Seler y Alfred
Tozzer y G. Allen sobre representaciones de animales en cédices,® hasta
los anos 80 del siglo XX escaseaban las investigaciones sobre este tema.
A partir de estas fechas, empezaron a surgir interesantes contri-
buciones como el libro intitulado Flora y fauna mexicana de Carmen
Aguilera,* la obra de Gabriel Espinosa Pineda sobre la flora y la fauna
de los lagos del altiplano central® asi como trabajos mas detallados
sobre algunos animales, como el de Mercedes de la Garza sobre la ser-
piente entre los mayas y el de Alfredo Lépez Austin sobre el tlacuache.®
No sorprende entonces encontrar entre los participantes de este volu-
men, precisamente a tres de los autores que acabo de mencionar.”

! Los articulos de Doris Heyden, Ana Marfa Velasco Lozano, Lourdes Sudrez Diez, Car-
men Aguilera, Guiliano Tescari y Gabriel Espinosa Pineda, y el articulo “El jaguar” de Yolotl
Gonzalez Torres son resenados por Guilhem Olivier; en tanto que el de Henryk Karol Kocyba,
Alfonso Arellano Hernandez, Marie-Odile Marion, los dos de Mercedes de la Garza, el
introductorio sobre los animales de Yolotl Gonzalez por Martha Ilia Najera C.

2 “Estudios sobre la historia de la medicina en México”, Anales del Museo Nacional, 1886,
vol. 3, p. 137-235.

% Eduard Seler, “The Animal Pictures of the Mexican and Maya Manuscripts” en Collected
Works in Mesoamerican Linguistics and Archaeology, ed. Charles P Bowditch, Culver City,
California, Labyrinthos, 1996 [1909-1910], vol. 5, p. 167-340; Tozzer, Alfred y G. Allen, “Ani-
mal Figures in the Maya Codices” en Papers Peabody Museum, Cambridge, Harvard University,
1910.

4 Flora Y fauna mexicana. Mitologia y tradiciones, México, Editorial Everest Mexicana, 1985.

5 ElL embrujo del lago. El sistema lacustre de la cuenca de México en la cosmovision mexica,
México, UNAM, Instituto de Investigaciones Histdricas, Instituto de Investigaciones Antropo-
l6gicas, 1996.

6 Mercedes de la Garza, El universo sagrado de la serpiente entwe los mayas, México, UNAM,
Instituto de Investigaciones Filologicas, Centro de Estudios Maya, 1984; Alfredo Lépez Austin,
Los mitos del tlacuache. Caminos de la mitologia mesoamericana, México, Alianza Editorial Mexi-
cana, 1990.

7 Convendria anadir los estudios de los arqueélogos y de los antropdlogos sobre bota-
nica y fauna en sus respectivos campos de investigacion. Véase por ejemplo Oscar J. Polaco
(coord.), La fauna en el Templo Mayor , México, Instituto Nacional de Antropologia e Historia,
1991, y Alejandro Casas, Juan Luis Viveros y Javier Caballero, Etnobotdnica mixteca. Sociedad
cultura y recursos naturales en la montaiia de Guerrerw, México, Conaculta, Instituto Nacional
Indigenista, 1994.
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Abre este volumen un estudio dedicado al maiz y a sus diversas
manifestaciones divinas. Conviene valorar la sintesis que nos ofrece
Doris Heyden en vista de la importancia del tema y sobre todo de la
abundante documentacién disponible. A partir de diversos relatos
miticos, donde es patente que las deidades del precioso cereal son tanto
masculinas como femeninas, la destacada especialista subraya la doble
naturaleza sexual del maiz. Asi mismo, Heyden sefiala que a cada eta-
pa del crecimiento del maiz, correspondia un numen especial: Xilonen
para el maiz tierno, Chicomecdatl para el maiz maduro, Ilamatecuhtli
tal vez para el maiz viejo y seco. Posteriormente describe varios ritua-
les relativos al ciclo de cultivo del maiz como la siembra y la cosecha.
Al referirse a la fiesta de Huey Tozoztli, Doris Heyden menciona la ce-
remonia llamada centeotl ana, “quitar el dios de las mazorcas” asi como
las escaramuzas que hacian los jévenes frente a la estatua de
Chicomecéatl. Se trataria de “... una especie de actividad magica para
asustar y eliminar a “los enemigos de la vegetacién, que son los ani-
males nocivos, las heladas, la sequia y demasiada agua” (p. 30). Por su
parte Michel Graulich propone que esas actitudes agresivas frente al
maiz constituirian en realidad una verdadera batalla donde las mazor-
cas serian los cautivos y la misma cosecha seria comparada con la gue-
rra.® Por otra parte, el maiz se usaba también en otros ritos como la
adivinacién con granos, los de curaciéon y hasta en ceremonias con
motivo de la construccién de un acueducto que traeria el agua a la
ciudad de México; en estos tltimos se ofrecia maiz de color azul. Doris
Heyden no deja de subrayar la equivalencia entre el cuerpo humanoy
la planta que los nahuas llamaban “nuestra carne”. Al respecto, men-
ciona algunas costumbres de los nahuas actuales de Tepoztlan, en es-
pecial las singulares mufecas de las nifas: “... la pequefia mufeca es
un jilote apenas naciendo, encontrada con su ‘mama’, la mazorca ma-
dura. El elotito, todavia envuelto en su cdscara, tiene los pelos del maiz
con los que la gente hace trenzas, asi la mufeca se parece a una plan-
ta bebé en su cobija.” (p. 31).

El huauhtli o amaranto representa otro grupo de plantas impor-
tantes tanto en la dieta como en la cosmovisién mesoamericana. Se-
gin Ana Maria Luisa Velasco Lozano, convendria anadir el huauhtli:
“... ala tan aludida trilogia ‘maiz, frijol, chile” o ‘maiz, frijol, calaba-

a’” (p. 46). La autora nos proporciona interesantes datos sobre el va-
lor nutritivo de este grupo de plantas, rico en proteinas, minerales y
vitaminas. Sigue un analisis lingtiistico muy detallado: el huauhtli se re-

8 Ritos aztecas. Las fiestas de las veintenas, México, Instituto Nacional Indigenista, 1999,
p. 328-334.
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fiere a la planta tomando en cuenta sobre todo la semilla; el huauhzontli
es el nombre de la planta con su inflorescencia y el huauhquilitl desig-
na a la planta tierna. Otros términos tanto del nahuatl como del maya-
yucateco y del purépecha también son analizados por Ana Marfia Luisa
Velasco. El huauhtli formaba parte del tributo de 17 provincias con-
quistadas y la cantidad que se almacenaba en las trojes de México-
Tenochtitlan se evaltia en unas 20 000 toneladas.

La segunda parte de este estudio trata de los “cuerpos divinos”, es
decir de las figuras de los dioses realizadas precisamente con masa de
huauhtli, a veces mezclada con otras semillas o con otros ingredientes.
Se “sacrificaban” estas imdgenes divinas y a continuacién se consumian
de manera ritual. Ana Marfa Iuisa Velasco aborda la controvertida cues-
tiéon de la sangre de nifio que, segin autores como Las Casas, se usa-
ria para amasar las semillas. Sefala la investigadora que Sahagun y
Duran, nuestras fuentes mas fidedignas, no mencionan este “uso” de
sangre de nifno. Como sea, este tema ameritaria una investigacién ex-
haustiva en las fuentes —Mufioz Camargo por ejemplo menciona su
utilizacién para la mezcla destinada a construir las pirdmides de
Cholula.? También convendria indagar los posibles antecedentes eu-
ropeos, biblicos o greco-latinos (¢quizas los sacrificios de nifios que rea-
lizaban los cartagineses?), de esta supuesta costumbre. Podria formar
parte de esos “rasgos salvajes”, que los espafoles solian atribuir a sus
enemigos para justificar sus propias conquistas. Ana Marfa Iuisa
Velasco describe una serie de rituales durante los cuales se elaboraban
figuras divinas de huauhtli para representar a diversas deidades, como
Huitzilopochtli, Tezcatlipoca, Xiuhtecuhtli, Chicomecéatl, los dioses
de los Cerros, etc. Plantea también varias hipétesis relativas al signifi-
cado de la teofagia, es decir el hecho de ingerir el cuerpo de los dio-
ses. Por supuesto, la similitud de estos rituales con el sacramento
cristiano de la comunién provocaria de inmediato su prohibicién por
parte de las autoridades espafiolas; cita la autora como epigrafe el jui-
cio inapelable de Jacinto de la Serna: “... puede el amor de Cristo que
nos sacrament6 debajo de las especies de pan y vino por su amor: mas
el demonio procura hacerlo por odio que tiene a Dios, usando de la
comida de los tzoales y de la bebida del pulque con las ceremonias de
sus supersticiones...” (p. 39).

En el articulo “Consideraciones criticas en torno al significado
religioso de la ceiba entre los mayas”, Henryk Karol Kocyba trata de

Y Diego Mufioz Camargo, “Descripcién de la ciudad y provincia de Tlaxcala” en Rela-
ciones Geograficas del siglo XvI: Tlaxcala, ed. René Acunia, México, UNAM, Instituto de Investi-
gaciones Antropoldgicas, 1984, vol. 1, p. 250.
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probar que si bien la ceiba representaba un axis mund: en el area maya,
el concepto surge a partir del periodo colonial (p. 75y 78); considera,
después de realizar una amplia revisién de la imagen del arbol en la
plastica, que no existen pruebas suficientes para hablar de la ceiba
como axis mundi o asociada a los rumbos cardinales en el periodo
prehispanico, sino se trata de otros arboles. Uno de sus argumentos es
que s6lo se menciona a la ceiba en textos coloniales como en el Chilam
Balam de Chumayel; sin embargo, sabemos que si bien tienen influen-
cia cristiana, habria que tener en cuenta que estos escritos son esen-
ciales para conocer diversos aspectos de la cultura maya prehispanica,
pues fueron redactados por indigenas en lengua maya yucateca cono-
cedores de la antigua tradicién.

El autor busca la representacion naturalista de la ceiba en la ico-
nografia prehispanica; no obstante, sabemos que gran parte de las ima-
genes no son naturalistas, sino estilizadas y que se caracterizan por
mezclar o privilegiar diferentes elementos, lo que en realidad impor-
ta es representar la idea, lo que se ejemplifica en las paginas 75y 76
del Cédice Madrid (p. 72) . En esta imagen se recrea la forma cuatri-
partita del cosmos, en la parte central esta lo que diversos autores han
interpretado como ceiba, con una apertura en el centro por el cual se
tiene acceso al mundo inferior y que se encuentra con frecuencia en
la frente de las representaciones del monstruo terrestre en el arte maya
Clasico, ademas, sobre el tronco esta una barra horizontal que aseme-
ja su forma a un templo, un lugar sagrado.!?

Otro de sus ejemplos son los arboles que aparecen en las paginas
25c a 28c del Cadice Dresde (p. 72); que en efecto, como sefiala el autor
no se parecen a una ceiba, pero no observé los textos glificos donde
dice: “se irgui6 el ya’axche’...” en los cuatro rumbos césmicos, ceremo-
nia que ocurre durante los uayeb.!! Si ya’axche’, como Kocyba acepta,
significa ceiba, entonces las laminas mencionadas no son cualquiera
otros arboles.

Hay algunos datos que pueden dar lugar a confusién, como ha-
blar de las estelas de Izapa para referirse a diferentes arboles c6smi-
cos de los mayas, sin aclarar que dichas estelas fueron labradas por
hablantes de mixe-zoqueano, si bien su pensamiento influy6 en los

10 pierre Becquelin, “Laxe vertical dans la cosmologie maya”, TRACE, México, CEMCA,
diciembre 1995, no. 28, p. 55.

1 Véase David Freidel, Linda Schele y Joy Parker, El cosmos maya. Tres mil afios por la
senda de los chamanes, México, Fondo de Cultura Econémica, 1999, p. 51, fig. 1.10y p. 412;
Karl Andreas Taube, The ancient Yucatec new year festival: The liminal period in Maya ritual and
cosmology, A Dissertation Presented to the Faculty of The Graduate School of Yale University
in Candidacy for the Degree of Doctor of Philosophy Michigan, 1988, pp. 239-240.
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mayas (p. 70). También afirma que la ceiba no posee ningtn valor ali-
menticio (p. 68), de acuerdo a Faustino Miranda las semillas de la
pentandra son comestibles una vez cocidas.!? Sefiala que durante el Cl4-
sico Temprano el arbol césmico, como equivalente del rey, cumplia
una funcién desconocida por la historia de las religiones, justificando
y legitimando su poder. Pero en otras religiones, como en la de Meso-
potamia, el rey es en la tierra la representacién de la divinidad y a los
ojos de su pueblo figura como un drbol que llega hasta el cielo, cuyo
poder se extiende hasta los rincones mas lejanos del mundo, cuyos
frutos abundantes proporcionan alimento a todos. El profeta Daniel,
explicaba un suefio del soberano babilonio Nabucodonosor: “El arbol...
eres ti, o rey”.!*> Este es pues un articulo que da lugar a discusion.

En articulo titulado “Uso ritual de plantas psicoactivas entre los
nahuas y mayas” Mercedes de la Garza propone una perspectiva muy
completa de las caracteristicas de esas plantas, su uso ritual, forma de
empleo, efectos que se perseguian, asi como las ceremonias donde se
consumian. Como el titulo lo sugiere, se trata de un analisis compara-
tivo que aborda las conductas rituales en las que se manejé la flora
sagrada que causaba cambios profundos en la esfera de la experien-
cia, en la percepcién de la realidad; con su empleo buscaban el logro
de un estado alterado de la conciencia y llegar a un trance extatico
para alcanzar el desprendimiento voluntario del espiritu y poder co-
municarse con el ambito divino.

Hace hincapié en que sélo los naguales, “los que tienen el cerebro
abierto” eran los elegidos por los dioses para ejercer el ritual; al co-
municarse con el mundo divino estarian capacitados para adivinar o
curar. La autora divide a las plantas psicoactivas en: alucinégenos;
aquellas con propiedades sedantes y las narcéticas cuya funcién es
analgésica; dependiendo de la dosis podian ser venenosas. Entre las
alucinégenas estaba el peyote, importado del norte; el ololiuhqui 1la-
mado por los mayas xtabentiin, y el titiliztin, al que los mayas llamaban
yaxce’ lil. Algunas se relacionaban con el dios Tldloc, porque nacen en
tiempo de lluvia, y curaban enfermedades de origen “frio”. Las plan-
tas, senala la autora, tenian sexo, manifestaciones animales y dioses
asociados; como por ejemplo estaria Macuilxéchitl o Xochipilli.

Desde luego conocieron el uso de la datura, 1lamadas toloaches,
algunas por sus efectos nocivos, relacionadas con el inframundo. El
yauhtli, del grupo de plantas de Tlaloc, con poderes alucinégenos y

12 Faustino Miranda, La vegetacién de Chiapas, México, Gobierno del Estado de Chiapas,
Conaculta, p. 218

13 Manfred Lurker, El Mensaje de los simbolos. Mitos, culturas y religiones, Barcelona, Edito-
rial Herder, p. 170.



380 ESTUDIOS DE CULTURA NAHUATL

medicinales, el iztauhyatl o estafiate, planta psicoactiva que la daban a
los tocados de rayo; las semillas del tzompanqudhuitl o tzité entre quichés,
empleadas en la iniciacién de los chamanes. Por supuesto se mencio-
na el tabaco o picietl, llamado en maya noholkik “uts o may que altera la
percepcion; se consideraba una deidad y se empleaba en un sinnime-
ro de rituales, pues ademas de dar energia, quitar el dolor y el can-
sancio, estimula el aliento vital y cura las enfermedades. En suma,
termina la autora, con la ingestién de estas plantas, se buscaban visio-
nes inducidas para externar el espiritu y que éste realizara acciones
imposibles en el estado corporal: desplazarse a ambitos sagrados como
el cielo y el inframundo, comunicarse con los dioses.

Yolotl Gonzélez ofrece una visién introductoria del simbolismo de
diversos animales en Mesoamérica, pero no se limita a esta area cultu-
ral, sino menciona fenémenos similares en religiones distantes que
ubican al pensamiento mesoamericano en un ambito universal, pero
con sus propias particularidades. A lo largo de su escrito sefnala aspec-
tos fundamentales como las relaciones de indole diversa que el hom-
bre establecié con la fauna. Destaca la participacién de los animales
en los mitos, en especial los antropogénicos que relatan como los “hu-
manos” de otras épocas se transformaron en animales; a su vez nos
recuerda que las almas de los que fallecen se convierten en volatiles, o
bien los naguales exteriorizan su alma en forma animal; atn el alter
ego zoomorfo acompana desde el nacimiento hasta su muerte al hom-
bre. Nos remite al sefior de los animales, figura relevante en las socie-
dades de cazadores y que protege tanto el éxito como el exceso en la
caceria y menciona que los alimentos esenciales para la comunidad
poseen un alma relacionada con un animal. No deja de mencionar la
eficacia simbdlica de los animales en los calendarios y la carga que
cada uno conlleva, asi como su funcién en las cuentas augurales. Hace
hincapié en la relevancia de las principales valencias simbélicas del
aguila, de la serpiente y del jaguar. Presenta una revision de algunos
dioses mesoamericanos, que se apropian de las caracteristicas de los
animales consideradas sobrenaturales y termina con el uso ritual de
algunos animales como las ranas, las codornices, los perros y el vena-
do que desempenaban el papel de victimas sacrificiales.

Entre la fauna mesoamericana, el jaguar ocupa sin duda un lugar
prominente. Omnipresente en la iconografia olmeca, lo encontramos
también tanto en el arte zapoteco, maya, teotihuacano, como en el
tolteca y mexica de la época posclasica. Yolotl Gonzélez Torres nos ofre-
ce una buena sintesis de la amplia documentacién relativa al jaguar
en Mesoamérica. Animal asociado con la noche y el inframundo —es
también el sol nocturno entre los mayas—, el jaguar aparece como
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simbolo del poder de transformacién de los chamanes asi como del
poder politico de los dirigentes. Yolotl Gonzalez rastrea cada una de
estas asociaciones a través del rico corpus iconografico mesoamericano.
Ademas, y esto constituye la parte mas original de su contribucién,
utiliza datos valiosos sobre el jaguar proveniente de América del Sug
basandose en las investigaciones del destacado antropélogo colombia-
no Gerardo Reichel Dolmatoff."* Una pintura olmeca de Oxtotitlan
(Guerrero) ha llamado la atencién de los especialistas. Se trata de la
representaciéon de un personaje de cuyos testiculos sale un jaguar. De
manera muy sugerente, Yolotl Gonzalez relaciona esta imagen con “
un mito kogi en el que los chamanes se intoxican con una substancia
llamada “testiculo” o “esperma de jaguar”, que es la que les da el po-
der de transformacién” (p. 128). Asi mismo vincula la autora el dios
GIII que aparece como nifo jaguar en vasijas mayas del Clasico con
“... los jaguarcitos de la mitologia sudamericana, hijos de una mujery
de un jaguar, que se dedican a hacer todo tipo de fechorias y que nos
suenan muy parecidos a los chaneques.” (p. 134). Sigue una intere-
sante discusiéon acerca del estudio de George Kubler sobre el
simbolismo de los jaguares en Teotihuacan. Yolotl Gonzalez critica, con
justa razén a mi juicio, la posiciéon de Kubler que considera que los
jaguares no hubieran estado vinculados con la noche y la guerra sino
hasta la época tolteca. La destacada investigadora aborda en la tltima
parte de su estudio el papel del jaguar en la cosmovisién de la época
posclasica, sus lazos con la guerra, el sacrificio, su papel como doble
de Tezcatlipoca y las connotaciones del signo calendarico que lleva su
nombre tanto entre los nahuas como en el mundo maya.

En su segundo articulo Mercedes de la Garza se refiere precisa-
mente a la serpiente pero en el ambito maya. Considera que la ser-
piente por sus cualidades extraordinarias, es uno de los principales
simbolos religiosos en muchas religiones. Expone las caracteristicas
biol6gicas que mas llamaron la atencién de los ofidios, como su agili-
dad, pero acentta su gran vitalidad, menciona que psicolégicamente
se equipara al falo. Otras, las viboras, son portadoras de muerte por
el veneno que inoculan.

Después de una cuidadosa busqueda tanto en la plastica como en
las fuentes explica cuales fueron las consideradas sagradas, se destaca
la familia Crotalidae y entre éstas la de cascabel tropical llamada Tsab
Can y Ahau Can en yucateco; ademas adquirieron relevancia las
nauyacas del género Bothrops, asi como el cantil de las Agkistrodoon. Pero
hubo otras, como la Boa constrictor, que aunque no es venenosa, se dice

4Véase por ejemplo su libro EI chamdn y el jaguar, México, Siglo XXI, 1978.
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que por su gran tamafio causa un terror fascinante en su victima que
las inmoviliza y asi las devora con facilidad.

Considera que es tal la importancia de la serpiente en la religién
maya que su plurivalencia cubre los tres planos del cosmos, pues sub-
raya, es la energia sagrada de la que participan dioses y hombres.

En cuanto su imagen celeste se presenta como dragén, a veces
bicéfalo; a la serpiente se le agregan rasgos de ave, lagarto, jaguar y
venado; las dos cabezas las interpreta como la representaciéon de la
armonia de contrarios: sequia y lluvia, vida y muerte o bien la infini-
tud de la temporalidad. La serpiente puede aunar atributos de ave lo
que alude a la fertilidad terrestre, uniendo la potencia vital del falo y
la energia celeste. Se identifica con la anciana deidad creadora
antropomorfa Itzamna y por supuesto con Kukulcan. A su vez las
Pléyades son llamadas “Cascabel de serpiente” y el ofidio conduce al
Sol por el firmamento, lo que la asocia a la Via Lactea.

En las cosmogonias funciona como la energia creadora y como el
principio vital del cielo. Pero expresando la ambivalencia de la propia
serpiente en la plastica se vincula con el dios de la muerte en el
inframundo y desde ahi infunde vida vegetal encarnando a su vez la
fertilidad cténica. Dado que integra lo masculino y lo femenino, es
también el agua, ya sea terrestre o celeste; su cuerpo enroscado con-
tiene los depdsitos acuaticos terrestres y es la que también desciende
convertida en lluvia y como tal se vincula con Chaac, Chauk o el Kanhel
o Anjel de grupos contemporaneos.

En el ambito ritual la autora encuentra que la serpiente se relacio-
na con la iniciacién, su cuerpo es la vagina, via de acceso al utero-
inframundo; es también la sangre que surge del cuello del decapitado
y sus cascabeles forman parte del hisopo de los sacerdotes. Los gober-
nantes mayas portaban en sus atributos multiples figuras serpentinas
que les otorgaba el poder de la deidad celeste. En sintesis, termina el
articulo, es una potencia sagrada que impregna el universo.

Y también refiriéndose a los dragones como seres hibridos, pero
en este caso haciendo hincapié en los cocodrilos, Alfonso Arellano, con
su habitual tono sarcdstico y un tanto humoristico, pero no por ello
carente de rigor cientifico, escribe “Llegé el caiman: los dragones en
el mundo maya”. Indaga dentro del orden de la Crocodylia, cuéles fue-
ron las familias que habitaron Mesoamérica, asi como sus caracterfsti-
cas anatémicas y conductuales que permitieron su deificacion. Analiza
las multiples valencias de un saurio con caracteristicas sobrenaturales,
entre las que destacan su relaciéon con el inframundo, las aguas del
origen y por ende la Tierra y la creacién.
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Como buen cientifico, Arellano crea nuevos géneros, el Draco
mesoamericanensis mirabilis, aquel monstruo fantastico que flotaba en las
aguas primordiales llamado cipactli entre los nahuas, la tierra, asocia-
do al primer dia del calendario y a Cipacténal, la forma humana de la
pareja creadora; en la cosmogonia figura también como Tlaltecuhtli.
Entre los huaxtecos curiosamente la tierra es un cocodrilo hembra.

Entre los mayas, dice el autor se trata de la subfamilia Draco
mayensis stupefaciens; parte de una propuesta de Thompson que consi-
dera al cosmos como una manifestacion de Itzam Na “Casa de Iguanas”
y a la tierra especificamente como Itzam Na Cab Ain, “Casa de Iguana
Tierra Cocodrilo”, Arellano analiza el término y sefiala que mas que
de iguanas, seria “Casa de Cocodrilos”. El itzam de la subfamilia
mayensis, el cocodrilo césmico se caracterizaria por ser bisexual, crea-
dor del mundo, asociado con las lluvias y ciertas enfermedades; en el
mito quiché del Popol Vuh podria equivaler a Zipacna.

Otra imagen asociada es el imix, equivalente calendarico al cipactli
nahua; el imix, senala el autor se relaciona con la vegetacién, el
Inframundo, el gobierno y los linajes; faltaria aclarar el porque sus
vinculos con el gobierno y los linajes. Se representa tanto como un
lirio acudtico, o bien como con un ser reptilineo de larga nariz y man-
dibula descarnada y se asocia a ambitos acuaticos, que como Gabriel
Espinosa sefiala mas adelante en un excelente articulo, es una prolon-
gacién del inframundo. La lectura epigrafica de imix aunada al glifo
na, remite al mar y a un inframundo acuoso asi como a madre, elnaab,
simbélicamente equivale al itzam, el cocodrilo.

Una relacién mas que sefnala es la del cocodrilo con la ceiba o
ya’'axche’ imagen muy antigua en Mesoamérica; aclara que la ceiba jo-
ven, la aescucifolia tiene espinas cénicas en el tronco, idea que aunada
a diversas representaciones, corrobora esa interpretacién; en las fuen-
tes coloniales como en el Chilam Balam de Chumayel, que remite a la
tradicién prehispanica, se habla de cuatro ceibas en cada uno de los
rumbos; los mayas contemporaneos la llaman imox, es el arbol de los
linajes y conecta los tres niveles c6smicos. Imagen simbélica que se
repite con la montana, cuyas entradas son las cuevas, los ojos y las fau-
ces del monstruo terrestre. La montana, el witz (cauac) aparece como
un monstruo y puede estar decorada con signos cauac, su glifo de
acuerdo con el contexto en que se encuentre puede ser tun, que signi-
fica algo duro, como la piedra o los huesos; su lectura epigrafica es
k’w, dios o sagrado, por lo que califica al objeto sobre el que se plasmé.
Por lo tanto, sefiala el autor, el monstruo que tiene el signo cauac se
diviniza, se vuelve witz, montana sagrada. (p. 215). El monstruo witz es
una variante mas del cocodrilo terrestre y seria la terra mater, la parte
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femenina del cosmos, divinidad cténica que tendria su corresponden-
cia con Cipacténal.

En “los moluscos en el Tonaldmail de Aubin”, Lourdes Sudrez Diez
nos ofrece una nueva parte de su investigacién sobre el material de
concha en los atavios de los dioses plasmados en los cédices. Después
de analizar este tipo de material en manuscritos pictograficos como el
Cddice Borbonico, el Codice Magliabechiano, y la Matricula de Tributos, la
investigadora se enfrenta al poco estudiado Tonaldmatl de Aubin. El ca-
racter sistematico de su analisis y el reconocimiento de los diversos
tipos de moluscos —Fasciolaria, Strombus y otros Busycon— en las
pictografias revela que los antiguos mexicanos usaban una gran varie-
dad de materiales de concha para realizar los muy diversos ornamen-
tos de los dioses. De hecho, pocas son las deidades que no ostentan
materiales de concha: de las 18 trecenas que se conservan para el
Tonaldmatl de Aubin, 16 aparecen con objetos de concha. A lo largo de
su descripcién, Lourdes Sudrez procede a un cotejo con las represen-
taciones del Cédice Borbénico, lo que contribuye a un estudio compara-
tivo de ambos manuscritos. Dentro del mismo Tonaldmail de Aubin, la
autora sefala la recurrencia de atavios de concha entre varios dioses:
asi el andhuatl aparece con Tezcatlipoca, Itztlacoliuhqui, Xiuhtecuhtli,
Tlahuizcalpantecuhtli y Xiuhtecuhtli; mientras que encontramos el
ehecacozcatl entre los adornos de Quetzalcéatl, Xoélotl y Huehuecéyotl.
Estos datos nos pueden ayudar a agrupar a los dioses, tratando de en-
contrar la légica de estos simbolos que comparten. Asi que el estudio
minucioso de Lourdes Sudrez constituye un primer paso para desen-
tranar el complejo significado de los atavios de concha de los dioses.

Sorprendentemente, los estudiosos no han prestado al quetzal, uno
de los animales mas significativos de la fauna mesoamericana, toda la
atencién que merece. Su papel en la historia, la economia y la mitolo-
gia mesoamericanos estd documentado en numerosas representacio-
nes, documentos escritos y aun tradiciones indigenas actuales. Carmen
Aguilera se dio a la tarea de recopilar y analizar el destino de esta ave
excepcional, tanto en en las fuentes del altiplano central como en las
de la zona maya. Llama la atencién el hecho de que su nombre maya
yucateco Ah K'uk’wm signifique “el emplumado por excelencia”. Sabe-
mos que desde la época olmeca, sus largas plumas verdes eran estima-
das al igual que las piedras verdes y hasta mas que el oro. Carmen
Aguilera, después de mencionar la importancia del comercio de plu-
mas de quetzal en Mesoamérica, describe las diferentes representa-
ciones de esta ave en la iconografia del altiplano central y en la maya.
Subraya su asociacién con el arbol césmico y sobre todo con el maiz.
Para analizar el simbolismo del quetzal, la autora combina varias fuen-
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tes, entre ellas la Leyenda de los Soles donde se explicita la asociacién
de las plumas de quetzal con las hojas de maiz. La dltima parte del
articulo esta dedicada a Quetzalcéatl y a Xochiquétzal, dos de las prin-
cipales deidades del pante6n que incluyen la palabra quetzal en su
nombre. Dioses creadores, vinculados con el maiz y las riquezas en
general, Quetzalcéatl y Xochiquétzal tienen también asociaciones con
la fertilidad, la sexualidad y el poder generador. Con mucha razén,
insiste la autora sobre los aspectos guerreros de ambas deidades ya
que “... la abundancia y la riqueza debian resguardarse con la fuerza
de las armas.” (p. 236). Anadiria al respecto que las caracteristicas gue-
rreras de Quetzalcéatl y de Xochiquétzal implican también estrechos
vinculos con las ideas de sacrificio y de creacién: de hecho la guerra
representaba una metifora del acto sexual'® y en el caso de Xochi-
quétzal, su muerte en el campo de batalla, significaba su deceso al dar
a luz al dios del maiz. Terminaré mencionando un bello dato de cam-
po que recogié Carmen Aguilera en Tepeticpac (Tlaxcala): “... en una
ocasién que amenazaba lluvia, el campo verde de maiz ondeaba por el
viento y varios sefnores dijeron: “Por alli anda Quetzalcéatl”. Comenta
la investigadora: “En verdad las plantas de maiz, al ser agitadas por el
viento, formaban ondas que simulaban una serpiente emplumada en
movimiento” (p. 233).

Bien ilustrado por fotografias del autor, el ensayo de Giulano
Tescari esta dedicado al animal mas destacado en la vida de los
huicholes: el venado. Si bien desde Carl Lumholtz y Robert Zingg,
numerosos autores han subrayado su papel tnico en los mitos y ritos
de este pueblo, persisten numerosos interrogantes respecto al cérvi-
do. Episodio fundamental del ciclo ritual huichol, la caceria del vena-
do revela, a través de complejos preparativos e instrumentos (trampas,
flechas, plumas, etc.), una serie de oposiciones complementarias en-
tre el tiempo actual y el tiempo mitico, lo humano y lo animal, lo hu-
mano y lo divino, lo individual y lo colectivo, etc. Giulano Tescari
plantea de manera sutil la cuestién del proceso de identificacién que
confunde el cazador con su victima; el primero llega “... a compartir
en cierta medida la misma naturaleza del venado y volverse asi
maarakdme, representante e intermediario del marra, el venado; es
decir el chaman.” (p. 247). Me permito anadir que este mismo proce-
so de identificacién entre los guerreros y sus cautivos destinados al
sacrificio esta documentado para el México antiguo. Ademads, asi como

15 Guilhem Olivier, Moqueries et métamorphoses d'un diew aztéque: Tezcatlipoca, le “Seigneur
au miwir fumant” , Paris, Institut d’Ethnologie du Musée de 'Homme, Centro Francés de Es-
tudios Mexicanos y Centroamericanos, 1997, p. 300.



386 ESTUDIOS DE CULTURA NAHUATL

en el pensamiento huichol, los mexicas y otros pueblos mesoameri-
canos consideraban al venado como la victima sacrificial por excelen-
cia y por lo tanto sustituto posible de un hombre inmolado. El
antropoélogo italiano nos resume a continuacién un largo mito relativo
a Tamatsi, a la vez hombre 7 venado, antepasado de los huicholes y
prototipo de los chamanes.'® Giulano Tescari interpreta este relato
como un modelo de iniciacién chamanica. A partir de algunos episo-
dios, como cuando el héroe per51gue sus proplas huellas que son de
venado y emprende entonces la caceria de si mismo, el autor propone
que “... la ambigiiedad esencial del venado es el reflejo especular de
la ambigiiedad con que el pensamiento huichol caracteriza también la
naturaleza humana que no se quiere ver en contraposicién a la del
animal [...] {por qué no admitir también para los seres humanos el
privilegio de la animalidad y la disponibilidad de poderes aparente-
mente sobrenaturales?” (p. 252). Estas reflexiones nos invitan a explo-
rar la tematica compleja de las definiciones de categorias en el mundo
mesoamericano, entre animales, antepasados, hombres y dioses. Se
antoja que estos conceptos europeos no siempre coinciden con las cla-
sificaciones indigenas; de ahi la necesidad de estudios mas finos,
lingiiisticos entre otros, que tomen en cuenta la naturaleza mas dina-
mica del pensamiento mesoamericano.

Gabriel Espinosa Pineda empieza su estudio de la “fauna de Ehécatl”
con los animales que incluyen la palabra viento, ehécatl, en sus nombres:
ehecaciatl, serpiente de viento; ehecatécatl, arana de viento; ehecatototl, ave
del viento; ehecachichinqui, ave que chupa el viento; etc. Después exami-
na los vinculos entre ciertos animales y la idea del torzal o camino
helicoidal, concepto que plante6 Lopez Austin al estudiar el tlacuache
como doble predilecto de Quetzalcéatl-Ehécatl y creador de los cami-
nos helicoidales del cosmos que permiten la circulaciéon de los flujos del
tiempo.!” A lo largo de su andlisis Gabriel Espinosa utiliza datos
etoldgicos precisos que se pueden relacionar con caracteristicas aparen-
temente miticas de los animales. Acerca del torzal asociado al tlacuache,
el autor precisa que “... el “resorte” en la cola del tlacuache no es sélo
un simbolo: se trata de un animal cuya cola es prensil, como la de los
monos; esto es, su cola se puede enroscarse efectivamente formando un
torzal ...” (p. 262). La misma légica conduce a agrupar el tlacuache con
los monos y las serpientes, animales todos vinculados con Quetzalcéatl-
Ehécatl. Los caracoles también estaban relacionados con el viento —se

16 El mito completo fue publicado en Leocadio Lépez Carrillo y Giulano Tescari, Vdsmos
a Turz’k7yé . Sciamanismo e storia sacra wirrarila, Milano, Franco Angeli, 2000.
17 Véase nota 6.
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utilizaban para realizar instrumentos musicales— y con la figura del es-
piral; de hecho Quetzalcéatl-Ehécatl ostenta a menudo el atavio llama-
do ehecailacacozcatl, el famoso “joyel del viento”. Gabriel Espinosa sigue
su demostracién examinando el caso de las hormigas, asociadas con
Quetzalcbatl-Ehécatl en el conocido mito del origen del maiz. Utiliza
los trabajos de Esther Katz sobre los mixtecos quienes relacionan las
hormigas con el viento y con el inicio de la temporada de lluvia.'® Lue-
go, regresa Gabriel Espinosa sobre las aves acuaticas y sus lazos con el
viento, el hecho que sean expertos buceadores o que vuelan en forma
de remolino. Otra seccién de este largo articulo esta dedicada al
inframundo, el cual segtn el autor empieza justo abajo de la tierra; men-
ciona también el mar como espacio perteneciente al inframundo, si-
guiendo una propuesta de Johanna Broda.'® Si bien el viento es
originario del mundo inferior, su asociacién con animales que se en-
cuentran o pasan por el inframundo como las hormigas o las aves acua-
ticas es lgica. Después de Scott O’Mack,?’ Gabriel Espinosa trata de
encontrar el origen natural del pico de Quetzalcéatl-Ehécatl: en reali-
dad, “... es un pico que mezcla diversos rasgos de las aves acuaticas, en
especial de las aves del viento” (p. 290). En la tltima parte de su traba-
jo, el autor propone algunas reflexiones de orden metodolégico: plan-
tea un modelo respecto a las asociaciones de animales con el viento,
incluyendo, entre otras, las categorias de frio y caliente propuestas por
Loépez Austin. Reconoce que otros animales como las abejas, las golon-
drinas y otros mas podrian incluirse entre la fauna de Ehécatl. Exclu-
ye Gabriel Espinosa los “animales mitolégico” como la “serpiente
emplumada” de su estudio y admite que otras deidades y otros ani-
males podrian sumarse a este tipo de analisis para conformar mode-
los taxonémicos mas complejos.

Indudablemente, este trabajo constituye una aportacién muy va-
liosa para el conocimiento del papel de la fauna en la cosmovisién
mesoamericana. Es muy notable la erudicién de Gabriel Espinosa,
y descubre asociaciones sutiles entre dioses, animales y fenénemos
naturales.

Sin embargo, me parece que un elemento importante de su de-
mostracién ameritaria investigaciones mas detalladas. Si bien, de paso,

18 “Les fourmis, le mais et la pluie” en Journal d’Agriculture Traditionnelle et de Botanique

Appliquée, vol. 37, 1995, p. 119-132.

9 “Cosmovisién y observacién de la naturaleza: el ejemplo del culto de los cerros” en
Johanna Broda, Stanislaw Iwaniszewski y Iucrecia Maupomé (ed.), Arqueoastronomia y
etnoastronomia en Mesoamérica, México, UNAM, Instituto de Investigaciones Histéricas, 1991,
p. 461-501.

20 “yacatecuhtli and Ehecatl-Quetzalcoatl: Earth-Divers in Aztec Central Mexico”,
Ethnohistory, vol. 38-1, 1991, p. 1-33.
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menciona que el viento representa, “... un elemento completamente
disimbolo, peor muchas clases de viento ...” (p. 299), faltaria precisa-
mente analizar cudles eran estas diferentes clases de viento y cémo
eran percibidas por los mesoamericanos. La documentacién sobre los
vientos es abundante y muchos mitos les confieren un papel funda-
mental, por ejemplo para otorgar a los hombres los instrumentos ...
de viento precisamente, e inclusive para suscitar el movimiento del
Sol y de la Luna. Ademas, bien conocidas son las glosas que los indi-
genas actuales proporcionan a los etnélogos acerca de los famosos ai-
res.?! No aparece en el estudio de Gabriel Espinosa el concepto de
Yohualli Ehécatl, viento nocturno, nombre de la deidad suprema pero
también de Tezcatlipoca e inclusive de Quetzalcéatl. Tezcatlipoca apa-
rece en efecto en el Cidice Boigia con el pico de Ehécatl y con atavios
de conchay caracoles; entre sus dobles, contamos el zopilote pero tam-
bién el mono y hasta en ocasiones el tlacuache.?® En cuanto a la anti-
giiedad del pico de Ehécatl, lo ostenta un personaje plasmado en el
ano 870 en la estela 19 de Seibal.

Marie-Odile Marion, quien trabajé durante muchos afos de su vida
al lado de los lacandones escribi6 el articulo titulado “Representacién
simbélica de la selva maya y de sus huéspedes” en donde desfilan los
conceptos mitolégicos que esta comunidad tiene de los animales con
los que conviven, historias sagradas donde es posible observar muchos
elementos del periodo prehispanico. Refiere que la multitud de histo-
rias sobre la selva responde a la angustia que les causa el percibir como
desaparece dia a dia junto con sus habitantes. Entre los huéspedes del
rio ella también alude a un caimén gigante, el Xok, quien copulando
junto con la tortuga, reproducian los animales para la pesca y ayudaba
a los hombres con abundante alimento, a diferencia del cocodrilo de
Arellano, éste representaria la parte masculina de la pareja creadora.

Y como huéspedes de los arboles no podian faltar los monos, so-
brevivientes de hombres caidos de otras épocas que hoy dia sélo sir-
ven de alimento; los monos aulladores a su vez se identificaron con los
maya Kimin (cuya raiz es muerte), pues en épocas recientes fueron
transmisores de la fiebre amarilla, eran pequenos seres que parecian
volar sin tener alas. Dentro de las cavernas se refugian los temidos
jaguares, asociados tanto a destrucciones anteriores de la humanidad
como a futuras, viven en el inframundo bajo el cuidado de Mensabik.
Analiza varios mitos en los que interactdan el jaguar y los hombres, se

2l véase por ejemplo, Alfredo Lépez Austin, “El mal aire en el México prehispéanico”
en Jaime Litvak King y Noemi Castillo Tejero (eds.), Religion en Mesoamerica , X1I Mesa wedon-
da, México, Sociedad Mexicana de Antropologia, 1972, p. 399-408.

22 Qlivier, op. cit. , p. 35-40.
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establecen contratos matrimoniales, filiaciones, copulan, agreden, rap-
tan a mujeres lacandonas; historias que la autora interpreta como un
reflejo de las costumbres lacandonas o de su transgresién, como pue-
de ser la residencia uxorolocal, la alianza poliginica sororal, la inte-
gracién de seres ajenos a la comunidad, entre otras.

Entre los huéspedes de la tierra menciona a la serpiente, pero ésta
aparece como braguero de los dioses Mensabik y Zukunkyum, el prime-
ro asociado a las lluvias y el segundo al inframundo, que de acuerdo al
estudio del simbolismo de la serpiente que aparece en este mismo libro,
se observa una continuacién de las creencias prehispénicas; la autora su-
pone que Zukunkyum seria el equivalente maya y masculino de Coatlicue
y de Chicomecéatl, pero queda muy confusa dicha identificacién. Marion
también refiere el equivalente a los dragones mencionados por De la
Garza y Arellano, un monstruo legendario con cuerpo de saurio llama-
do Subin relacionado con las sequias, un aspecto mas del ambivalente
dragén prehispanico, ya sea cocodrilo o serpiente. Pero la selva esta
habitada por otros seres del imaginario social, como el Sefior de la
Roca o el Senor de la Selva, a quienes los lacandones temen y respetan.

Si bien los especialistas solemos quejarnos de la falta de estudios
sobre tal o cual tema que nos interesa, en el caso de las plantas y de
los animales, la carencia de investigacion es patente. Afortunadamen-
te, y este volimen lo demuestra, algunos estudiosos se estan dedican-
do a cubrir esas areas olvidadas del conocimiento. Esas apasionantes
tematicas a las cuales nos dedicamos se parecen a los elotitos que las
ninas de Tepoztlan usan como muiiecas: requieren de dedicacién, de
carifio pero también de criticas constructivas para crecer y madurar
como bellas mazorcas.

MARTHA ILIA NAJERA C.

Centro de Estudios Maya, IIF-UNAM
GUILHEM OLIVIER

ITH-UNAM

Michel Graulich, Fiestas de los pueblos indigenas. Las fiestas de las veintenas,
Ritos Aztecas, México, Instituto Nacional Indigenista, 1999, 459 p.

Dividido en ciclos lunares, solares o venusinos, en meses, anos, dias u
horas, que forman a su vez trecenas de dias o de anos los cuales cul-
minan en “siglos” de 52 anos, el tiempo fue aprehendido en una red
calendérica que determiné ritmicamente, la existencia del indigena
mesoamericano. Los tonalpohualli y xiuhpohualli entretejieron en una
trama cultural los “destinos” potenciales del hombre y el flujo tempo-
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ral mediante signos o simbolos cuantitativos que conjugaban la huida
entrépica del tiempo y la permanencia regeneradora de la materia.

La participacién del indigena en la cronologia de su devenir se
manifesté a su vez mediante fiestas que permitian una aprehensién
“fisica” del tiempo. Los conceptos de “fiesta” y de “dia” convergen de
hecho, en el vocablo nahuatl i/huitl expresando asimismo la necesidad
de “celebrar’cada momento de la vida.

El libro de Michel Graulich aqui considerado trata precisamente de
las relaciones mitico-religiosas que vinculan las fiestas del calendario
nahuatl entre ellas y las manifiestaciones naturales del afio trépico.

La piedra angular del estudio lo constituye sin duda alguna, la hi-
potesis emitida por el autor de un desfase progresivo del ano
calenddrico en relacién con el afo trépico debido a la ausencia de un
ajuste periédico del primero con el segundo.

Tengo la conviccién de que, voluntariamente y con pleno conocimien-
to de causa, los mesoamericanos se abstuvieron de ajustar su calenda-
rio de las veintenas, y como prueba de que nunca intentaron, aunque
se haya afirmado, desplazar las fiestas en relacién con las veintenas
trastocadas, para mantenerlas en concordancia directa con con los fe-
noémenos de la naturaleza a los cuales se referian, nunca trataron de
modificar de forma significativa el sentido de las fiestas. (p. 83).

Graulich sitta en 680-683 el momento en el que el calendario co-
incidia con las estaciones del ciclo solar y establece los dias y los meses
en que se iniciaban y terminaban las veintenas en funcién de su posi-
cién en la cronologia.

Segun el autor, por ejemplo, la veintena Panquetzaliztli se ubicé
del 22 de junio al 11 de julio en 682, mientras que en 1519 habia
derivado del 20 de noviembre al 9 de diciembre. Se opone en esto a la
mayoria de los cronistas del siglo XVI y a muchos especialistas con-
temporaneos quienes afirmaron y sostienen respectivamente que se
anadia un dia “bisiesto” cada cuatro afnos a la cuenta de 365 dias.

Para justificar el planteamiento, Graulich aduce la falta de prue-
bas fehacientes, el ejemplo de los mayas, la incongruencia cronolégica
que representaria la insercién de un dia extra en el engranaje de los
calendarios, la probable existencia de ritos estrechamente vinculados
con las actividades agricolas y que no fueron consignados en docu-
mentos por el hecho de que corresponderia a una tradicién oral muy
especifica, e invoca mas generalmente una légica indigena del com-
puto calenddrico en la que un desfase con el afio trépico no sélo pu-
diera ser irrelevante sino que constituya un elemento funcional en la
aprehension cultural del tiempo.



RESENAS BIBLIOGRAFICAS 391

A los periodos de lluvia y de sequia que constituyen los ritmos
estacionales del tiempo, Graulich anade las nociones de “mitad noctur-
nay femina del ano” con su contraparte “diurna y masculina” las cuales
establecen una verdadera dialéctica espacio-temporal. Asimismo esta-
blece un paralelismo entre las veintenas situadas en sendas partes del
ano. A la primera veintena del afo: Ochpaniztli situada en la tempo-
rada de lluvias corresponde Tlacaxipehualiztli en la estacién seca, a
Teotleco corresponde de la misma manera Tozoztontli, etcétera.

El analisis sistematico y detallado de las veintenas, en la perspecti-
va antes mencionada, representa sin embargo lo esencial del libro. Con
base en fuentes histéricas de diversas procedencias, complementadas
por datos etnograficos que atafien a las culturas indigenas contempo-
raneas, el autor reconstruye la secuencia ritual correspondiente a cada
veintena y determina su funcién especifica en los contextos respecti-
vamente calendaricos y trépicos del ciclo anual. Haciendo gala de una
singular erudicién, Michel Graulich ademas de aducir un gran nime-
ro de fuentes, cita y discute los planetamientos y las opiniones de dis-
tintos especialistas del tema antes de proponer una versién propia,
juiciosamente elaborada, convincente, y que conlleva mucha informa-
cién respecto a los rituales nahuas prehispanicos.

Lo tnico que se le podria reprochar a Michel Graulich seria de
utilizar a veces modelos religiosos cristianos para explicar ciertos me-
canismos mitolégicos, como el hecho de considerar a Tezcatlipoca, por
ejemplo, como “el culpable del paraiso original de Tamoanchan” (p.
351) o de fundamentar ciertas interpretaciones sobre versiones tenden-
ciosas de algunos frailes. Tal es el caso de la supuesta “trinidad” que
entrafa, segun el autor, Xipe (p. 319) la cual se apoya sobre una afirma-
ci6n de fray Diego Duran quien declara que éste era Tota, Topilzin y
Yollometl es decir “Nuestro padre”, “Nuestro hijo” y un “corazén del ma-
guey” que se asemeja extranamente, en este contexto, al Espiritu San-
to. Si bien el sol, la luna y Venus; el maiz maduro, la semilla y la joven
planta pueden haber constituido, como lo afirma Graulich, manifesta-
ciones hipostaticas de Xipe Totec, resulta arriesgado construir el razo-
namiento a partir de las interpretaciones algo simplistas del dominico.

En términos generales, la obra de Michel Graulich representa
probablemente el estudio mas completo de los ritos correspondien-
tes a los diez y ocho meses del calendario nahuatl realizado hasta
hoy. Este hecho y la polémica demostracién de que existia un desfase
del afio calendérico con el afno trépico, hace del libro una lectura
imprescindible.

PATRICK J OHANSSON
Instituto de Investigaciones Histéricas



