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LA CASA DE ESCRITORES EN LENGUAS INDIGENAS

MiGUEL LEON-PORTILIA

Con alegria muy grande informamos a los lectores de estos Estu-
dios que el 5 de diciembre de 1996 abrié sus puertas en la ciudad
de México la Casa de Escritores en Lenguas Indigenas. Era éste un
antiguo anhelo que, por fin, se ha convertido en realidad. Al empe-
no tenaz de un grupo de maestros de estirpes nahua, maya, zapoteca,
mixteca, otomi, mazateca y de otros pueblos indigenas, se debe fun-
damentalmente su creacién.

Unas semanas antes, en Dzibilchaltiin, Yucatan, coincidiendo
con la reunién en Mérida del Comité del Patrimonio Cultural de la
Humanidad, asociado a la UNEsSCO, se dio a conocer la préxima
apertura de esta Casa. El lugar y el nombre de Dzibilchaltin, que
significa "En las piedras talladas con inscripciones”, fueron emble-
maticos. Ante un grupo numeroso de mujeres y hombres mayas y
con la presencia de los escritores Juan Gregorio Regino, mazateca;
Natalio Hernandez, nahua y Miguel May May, maya, el director ge-
neral de la UNEsco, Federico Mayor y el Secretario de Educacién
Pablica, Miguel Limén Rojas, dieron a conocer el apoyo que ha-
bian acordado dar a la Casa de Escritores en Lenguas Indigenas.
Miguel Leoén-Portilla, que desde un principio hizo suyo el anhelo
de los maestros de la Nueva Palabra —Yancuic Tlahtolli— en breve
exposicion destacé la importancia de este logro.

Es un hecho que, desde hace ya varios anos, hombres y mujeres
indigenas en nimero creciente cultivan la poesia, la narrativa y
otras formas de expresién en sus respectivas lenguas. Ademas de
crear nuevas literaturas, que en muchos casos incluyen verdaderas
joyas, expresion del hondo pensar y sentir indigenas, estos nuevos
maestros de la palabra luchan paralelamente por la defensa y ense-
nanza de sus respectivas lenguas. La Casa de Escritores se ha con-
cebido como un hogar en el que, de muchas formas, se busca el
propiciar la vitalidad y el enriquecimiento de los idiomas que se
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han hablado a través de milenios en distintos lugares de México.
Para ello alberga talleres de creaci6n literaria, como los que con
grande acierto ha dirigido el maestro Carlos Montemayor. Dispone
también de una biblioteca cuyo acervo tendra que ser cada dia mas
grande. Incluird reproducciones de antiguos cédices o manuscri-
tos indigenas hasta las producciones mas recientes en las distintas
lenguas vernaculas. Lugar especial ocupardn las gramaticas y voca-
bularios, antiguos y modernos, que hacen posible acercarse al co-
nocimiento mas profundo de la fonologia, el 1éxico y la estructura
de cada idioma. El auditorio de la Casa estard abierto para confe-
rencias y otras formas de presentacién en las que participen de
modo especial los nuevos maestros de la palabra. Y también se dis-
pone de ambitos adecuados para la ensenanza de determinadas
lenguas a cuantos deseen aprenderlas.

Es de esperarse que los diversos estados de la repiblica, sobre
todo en aquellos en que son numerosos los hablantes de lenguas
verniculas, cuenten también con sus respectivas Casas de Escritores
en Lenguas Indigenas. Mas aiin, se desea que esta recién creada Ca-
sa extienda su irradiacién cultural a otros lugares del continente
donde también hay pueblos que cultivan sus lenguas ancestrales.

Estudios de Cultura Néhuatl, como lo ha venido haciendo desde
hace ya bastante tiempo, continuara teniendo abiertas sus paginas a
cuantos maestros de la nueva palabra nahua quieran dar a conocer
aqui sus creaciones literarias. Atendiendo al Sumario de este volu-
men 27, puede verse que de hecho se incluyen en él poemas y ex-
presiones de la narrativa moderna en la lengua que hablaron
Nezahualcéyotl y Cuauhtémoc.

Al publicar ademis en este volumen trabajos relacionados con
varios cédices y otros tocantes a manuscritos, entre ellos gramaticas,
debidas sobre todo a frailes linguistas y etnégrafos, y dando tam-
bién cabida a contribuciones que versan sobre diferentes aspectos
de la historia, la religién y la organizacién social de los nahuas pre-
hispénicos, buscamos acercarnos a los distintos periodos en que
han florecido la lengua y cultura de estos pueblos. En su evolucién
a través de los siglos, més alld de miltiples cambios, puede percibir-
se la trama y la urdimbre de un mismo tejido cultural. Es el de una
de las variantes de la civilizacién mesoamericana, raiz la mas honda
en el ser de México.

Como en otros volimenes, también en éste se da cuenta de las
publicaciones mas recientes sobre nuestro campo de interés y se in-
cluyen también varias resenas bibliograficas.



TLALTECUHTLI
SENOR DE LA TIERRA

EDUARDO MATOS MOCTEZUMA

Introduccion

Mis estudios acerca de la muerte —y de la vida— en el mundo pre-
hispanico me llevaron, finalmente, a la presencia del dios Tlal-
tecuhtli, Senor de la Tierra. Al empezar a enfrentar a este dios lo
primero que llamé mi atencién fue que se trataba de una deidad
que, por lo general, nunca estaba a la vista. En efecto, las diversas
representaciones escultéricas aztecas que del dios existen en pie-
dra, ya sean en bloques que formaban parte de una escultura o en
la parte inferior de algunos recipientes, invariablemente estin boca
abajo. Recordemos la figura de Tlaltecuhtli que se encuentra deba-
jo de la Coatlicue, lo que llevé a pensar a Leén y Gama, su primer
estudioso, y mas tarde a Humboldt, que la enorme escultura de la
Madre de los Dioses se encontraba ubicada en alto y sostenida por
dos especies de pilares para que se pudiera apreciar la figura labra-
da debajo de ella.! Nada mas alejado de la realidad. El pensamiento
occidental concibe que si una figura esta trabajada es para estar a la
vista. Sin embargo no era asi. En el mundo prehispénico se trataba
de un didlogo con los dioses. En occidente es un diilogo con los
hombres.

Las tres tinicas imagenes del dios que recuerdo que no estin
boca abajo son aquellas que se encuentran en el Teocalli de la Gue-
rra Sagrada estudiado originalmente por Alfonso Caso,? la que esti
en el fondo del recipiente o tepetlacalli del Museo Nacional de An-
tropologia y que pertenecid al general Riva Palacio, y la que vemos
en la parte posterior del vaso de Bilimek hoy en el museo de Viena.

! Ver el libro de don Antonio de Léon y Gama Descripoion histdrica y cronoligica de las dos
piedras..., México,. ed. INAH, 1980. También Humboldt hace referencia a que la Coatlicue o
Teoyaomiqui, como la llaman ambos autores, estaba colocada en alto, en su Sitios de las cordi-
Ueras... Gasvar Ed., Madrid, 1878,

2 Ver Alfonso Caso, El Teocalli de la Guerra Sagrada, México. sep, 1927.
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En el primero, la figura esta sobre el piso de la plataforma superior,
al pie de la imagen del sol y en medio de dos escudos. No me extra-
na este aparente rompimiento de la regla. Hay que recordar que el
Teocalli representa en escala reducida precisamente un templo, por
lo que la figura no estaria a la vista pablica, sino Ginicamente de
aquellos sacerdotes que tenian acceso a la parte alta del mismo. Por
lo tanto, es perfectamente explicable que en esta representacién la
imagen de Tlaltecuhtli se encuentre sobre el piso al que el pueblo
no accedia, pues éste no subia a lo alto de los templos sino que par-
ticipaba en las festividades desde las grandes plazas hechas con ese
fin. En el caso del recipiente o tepetlacalli del Museo Nacional de
Antropologia, se representa Unicamente la cabeza de la deidad, la
cual estd colocada en el fondo de la misma, en su interior, por lo
que estaba oculta ademds de ser un recipiente para guardar las es-
pinas para el autosacrificio, lo que le conferia un caricter reserva-
do de uso exclusivo para determinados grupos de elite. Lo mismo
ocurre con el vaso de Viena con una de las dos representaciones
que tiene del dios. Podriamos concluir que en objetos que eran uti-
lizados o colocados no en lugares publicos de culto, sino en lugares
o espacios exclusivos de sacerdotes, el dios puede estar presente,
aunque es claro que esto ocurre en un porcentaje minimo. Situa-
cién similar es la de los cédices, pues es de sobra sabido que en
muchos de ellos se represent6 a esta deidad en innumerables oca-
siones. Pero ocurre algo similar a las piezas anteriores: los cédices
son de uso exclusivo de los iniciados en ellos, de los sacerdotes que
los leian e interpretaban, pero no del pueblo en general. Entonces
¢épor qué Tlaltecuhtli es un dios oculto? ¢Por qué no se le hacian
festividades piiblicas como a otras deidades? ;Por qué no tenia tem-
plos? ¢Por qué se le oculta detrds de otros dioses? ;Qué significaba
este dios al que indebidamente se le ha dado en llamar “el mons-
truo de la tierra™ En el presente estudio trataremos de penetrar en
lo que Tlaltecuhtli representa y la manera en que se ha interpreta-
do por algunos autores ademds, claro, de analizar su figura bisexual
y la misién que como dios tiene, en donde creo se encuentra la res-
puesta del porqué era una deidad a la que se le temia por una de
las funciones que desempenaba y por ello no estaba a la vista. No se
trata, como dice Soustelle,® de una deidad secundaria. Lo que ocu-
rre es que, al no estar visible ni tener culto en festividades ni un
templo especifico, si atendemos a los relatos de algunos cronistas
como Sahagiin, Duran, Torquemada, Motolinia y Mendieta, entre

8 Jacques Soustelle, El Universo de las aztecas, México. FCE., 1996,
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otros, se pensd que era una deidad menor.4 Situacién diferente,
por cierto, es la de Huitzilopochtli, deidad solar de la que no existe
representacién clara o lo vemos en su caricter de Tezcatlipoca (€l
es el Tezcatlipoca azul que rige el rumbo sur del universo entre los
mexicas), pero a diferencia de Tlaltecuhtli, estaba en lo alto del
principal templo azteca y se le rendia culto en por lo menos tres
ocasiones a lo largo del ano, siendo la mas importante la fiesta de
Panquetzaliztli. Por otra parte, su figura se hacia de una masa es-
pecial de amaranto y al parecer los huesos del antiguo dirigente
que con ese nombre guié a los aztecas desde Aztlan se encontraban
en el bulto sagrado que trajeron los teomama en la llamada peregri-
nacién y se encontraria depositado en lo alto del Templo Mayor. 5 A
ello se unen los relatos que nos proporcionan los cronistas acerca
de su nacimiento y de la importancia que tenia dentro del panteén
mexica. Como se ve, el caso del Senor de la Tierra es diferente.

En las siguientes paginas nos aproximaremos a esta importante
deidad mexica para tratar de conocer sus caracteristicas a través de
dos aspectos: la representacioén de la deidad y sus atributos icono-
graficos, en una palabra su imagen, y la funcién que desempend
como dios. Antes de empezar quiero agregar algo mas: esta imagen
que no estaba a la vista piblica fue, paradéjicamente, la que des-
pués de la Conquista por su caracter de estar oculta pudo preser-
varse por los indigenas en las bases de las columnas coloniales. De
ello hablaremos paginas adelante.

Ahora si, empecemos...

1. Tlaltecuhtli en la urqueologia y en las fuentes histéricas

La arqueologia nos proporciona un buen nimero de figuras de
este dios. La primera representacién de la que tenemos noticia es,
precisamnente, la que se encuentra en la parte inferior de la Coatli-
cue, a la cual ya hemos hecho referencia. Hallazgos posteriores han
permitido reunir un buen niimero de esculturas de la deidad. Sin
embargo, cabe senalar que las figuras de Tlaltecuhtli las encontra-
mos representadas en diferentes tipos de piezas: en la parte inferior
de esculturas de divinidades o de bloques de piedra que en algin

4 En general, los cronistas poco hablan del Sefior de Ia Tierra y no sabemos que se le
dedicara un templo especifico ni festividad alguna. Muchos de ellos si hacen referenciaa la
tierra, pero no en su caracter de Tlaltecuhtli.

5 Ver fa traduccién y estudio de Federico Navarrete del escrito de Cristébal del Castillo
Verida de los mexicanos..., México. Ed. INaH-Gv, 1991.
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momento fueron parte de una escultura; debajo o en el fondo de
recipientes ya sean (epetlacalli, por lo general utilizados para guar-
dar las puas del autosacrificio, o en cuauhxicalli utilizados para
depositar los corazones de los sacrificados, ademas del vaso ceremo-
nial de Bilimek en el Museo de Viena. A estos hay que agregar el
Teocalli de la Guerra Sagrada del que ya hemos hablado. En total,
para este estudio tomaremos en consideracién 28 piezas en las que
tenemos 30 representaciones del dios. Sabemos que hay otras mas,
pero que caben perfectamente en alguno de los cuatro grupos que
hemos conformado con base en sus caracteristicas, inclusive
aquellas dos que representan con toda claridad el rostro del dios
Tlaloc: la que se encuentra debajo del chac-mool mexica encontra-
do en 1943 y el relieve con dos figuras superpuestas hallado en las
excavaciones del Templo Mayor y que ha sido estudiado por Gu-
tiérrez Solana, ¢ Bonifaz y Alcina.” Un cuadro comparativo con
ejemplos de los cuatro grupos antes mencionados nos ayudara a
entender su clasificaciéon. Hemos incluido también el listado de
cada una de las piezas consideradas en el estudio. Diremos, final-
mente, lo interesante que resulta para nuestro estudio el resaltar
que la mayoria de las figuras cuya procedencia conocemos se en-
contraron cerca del Templo Mayor de Tenochtitlan.

En cuanto a las fuentes histéricas, tendriamos que dividirlas en
dos: los codices y los datos que nos proporcionan los cronistas,
principalmente los del siglo xvi. De los primeros podemos decir
que el dios aparece representado en muchos de ellos, como es el
caso del Borbonico, Borgia, Fejérvary-Mayer, Telleriano-Remense, Aubin,
etc... en ocasiones ocupando paginas completas. No pretendemos
en este estudio hacer un analisis de ellos, sino volver a recordar lo
que dijimos en la Introduccion: no se confundan estas maltiples re-
presentaciones como elemento que contradice nuestro dicho ini-
cial de que era un dios que no estaba a la vista piiblica. Recordemos
que los cédices eran para el uso y manejo de los sacerdotes. A ellos
volveremos en el apartado en que hablaremos de la funcién del
dios.

Pasemos ahora a los cromstas. Resultan realmente someras las
referencias que se hacen de Tlaltecuhtli. Sahagiin no menciona
ningan templo dedicado al dios en su relacién de los 78 edificios

6 Nelly Gutiérrez Solana analiza la escultura de los dos Tliloc superpuestos del Templo
Mayor en su trabajo “Relieve del Templo Mayor con Tlaloc-Tlaltecuhtli y Tliloc”, en Anales
del Institulo de Pnvestigaciones Estéticas, México. 1990, n. 61.

7 Ver la obra de Rubén Bonifaz Nufio Imagen de Tliloc, UNAM, 1986, México. José Alcina
Franch también ha tratado el tema en su manuscrito de 1990.
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que se encontraban en el interior del recinto sagrado de Tenochti-
tlan. Tampoco lo hace cuando nos habla de las diversas festividades
a lo largo del ano. Sus referencias son, por ejemplo, cuando se
ofrecia al joven al Telpochcalli y se dice:

Por tanto os le damos por vuestro hijo, y os le encargamos porque
tenéis cargo de criar a los muchachos y mancebos, mostrdndoles las
costumbres, para que sean hombres valientes, y para que sirvan a los
dioses Tlaltecuhtli y Tonatiuh, que son la tierra y el sol...8

Nos habla también de la costumbre de arrojar alimento a la tie-
rra en “honra del dios” o la de tomar tierra y comerla. Sin embar-
go, es Sahagiin quien nos da la clave para saber de la funcién pri-
mordial del dios y de cémo le estan dedicados, junto con el sol, los
prisioneros de guerra que mueren en sacrificio. Dice asi en su libro
v1, capitulo 1iI en los cantos a Tezcatlipoca en tiempos de guerra:

El dios de la tierra abre la boca, con hambre de tragar la sangre de
muchos que moriran en esta guerra.

Parece que se quieren regocijar el sol y el dios de Ia tierra llamado
Tlaltecuhtli; quieren dar de comer y de beber a los dioses del cielo y
del infierno, haciéndoles convite con sangre y carne de los hombres
que han de morir en esta guerra...

Tened otrosi por bien joh sefior nuestro! que los nobles que mu-
riesen en el contraste de la guerra sean pacifica y jocundamente re-
cibidos del Sol y de la Tierra, que son padre y madre de todos, con
entranas de amor.

Porque la verdad no os enganiéis en lo que hacéis, conviene a sa-
ber, en querer que mueran en la guerra, porque a la verdad para esto
los envidsteis a este mundo, para que con su carne y su sangre den de
comer al sol y a la tierra.?

Como se ve, los cantos estan dirigidos a Tezcatlipoca y en ellos
se menciona al dios, pero no se le dirigen a él directamente. Lo
mismo vemos en la cita del ofrecimiento del joven al Telpochcalli.
Sin embargo, queda clara la asociacion entre sol y tierra en la fun-
cion que les esta deparada. Aqui pienso que hay que precisar que
Tlaltecuhtli es el devorador de los cadaveres, quien come la carne y

8 Fray Bernardino, Sahagtn, Historia General de las Cosas de Nueva Esparia, 4 tomos, Mé-
xico. Ed. Porria, 1956,

Sahagtin, ob. ¢it. Es importante hacer notar que Baquedano en su articulo “Aspects of
death symbolism in aztec Tlaltecuhtli” presentado en el Congreso de Americanistas en Ams-
terdam en 1988, menciona que Graulich ha demostrado que el sacrificio humano reviste una
doble inmolacién: al sol y a la tierra. Esto queda claro en esta cita de Sahagiin.
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sangre de los muertos, misién que le estaba deparada a la tierray que
nacia de la simple observacién de lo que ocurria con los cadaveres
una vez enterrados, en tanto que Tonatiuh recibe el corazén de las
victimas. De alli que algunas representaciones de Tonatiuh como
sol del mediodia, tal como lo vemos en la Piedra del Sol, tenga pa-
recido con el rostro de Tlaltecuhtli en su versién femenina del gru-
po B segiin nuestra clasificacién, pues se trata en este caso de su
contraparte en el interior de la tierra. Este parecido ha llevado a al-
gunos investigadores a identificarlo con Tlaltecuhtli, !0 sélo que el
primero se diferencia por tener los cabellos bien peinados y no co-
mo en algunas representaciones del Senor de la Tierra, en que ve-
mos el pelo crespo como corresponde a deidades terrestres y del
inframundo. Ademas, Tonatiuh lleva en sus garras corazones, visce-
ra calida que corresponde al sol.!!

Por su parte, fray Diego Durdn tampoco lo menciona como
dios que tenga alguna fiesta mensual ni templo que le esté dedi-
cado. Cuando se refiere a €l hace ver su importancia, si bien de
inmediato aclara que las ceremonias y celebraciones son para Toci
“corazén de la tierra”. Dice fray Diego:

Grande era el honor y reverencia que a la tierra hacian, debajo de es-
te nombre reverencial y honroso, que era Tlaltecuhtli, el cual vocablo
se compone de dos nombres, que es tlalli y tecuhtli que quiere decir
“gran sefior” y, asi, quiere decir “el gran sefior de la tierra”, A este
elemento reverenciaban con grandes sacrificios y ofrendas. La mayor
reverencia que sentian que le hacian era poner en la tierra el dedo y
llevarlo a la boca y chupar aquella tierra. Del cual elemento dejo
dicho en la fiesta de Toci, que era la madre de los dioses y corazén de
la tierra; en la cual fiesta solemnizaban a la tierra con sus particulares
ofrendas y sacrificios y derramamiento de sangre y grandes cerimo-
nias de copalli, plumas, y comidas y derramamientos de vinos por el
suelo y comidas humanas, que de hombres sacrificados hacian, como
he dicho.}?

Torquemada y Motolinia no hacen mencién alguna del dios y lo
mismo ocurre con fray Geréonimo de Mendieta, si bien este tltimo

Wyl Carlos Navarrete y Doris Heyden confunden el rostro que estd enmedio de la
Piedra del Sol con el de Tlaltecuhtli en su articulo “La cara central de la Piedra del Sol: una
hipétesis”, en Estudios de Cultvra Néhuatl, México. 1974, vol. 11. Basta observar que tiene los
cabellos muy bien peinados y no como comiinmente se le representa al Sefior de la Tierra,
con el 1pelo crespo como corresponde a las deidades de la tierra y del inframundo.

1 Cfr. Eduardo Matos Moctezuma, La Piedra del Sol, México. 1992,

12 Fray Diego Durin, Historia de las Indias de Nueva Esparia y islas de la fierra firme, Méxi-
co, 1951, Ed. Nacional.
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hace alguna referencia a la manera como pintaban a la tierra. En
realidad, la escasa referencia de Tlaltecuhtli nos hace pensar que,
independientemente de su importancia, nc se proporcionaron
mayores datos a los cronistas por dos razones: el temor que la dei-
dad inspiraba por la funcién que desempenaba como devoradora
de cadaveres, o porque por el caracter de la deidad de estar boca
abajo era la tinica que se podia preservar en su posicién original,
de alli que se escogieran estas esculturas por parte de los indigenas
para hacer bases de columnas coloniales, pues resulta significativo
que las bases de estas columnas en las que se encuentra algtin dios
prehispanico la mayor parte de las veces se trata de Tlaltecuhtli. De
esta manera se preservaba en su posicién original. En varias ocasio-
nes he mencionado la escena del escultor indigena que esta tallan-
do una figura de Tlaltecuhtli para convertirla en base de columna
colonial. Al verlo, el fraile o alarife espanol le diria:

—¢Qué hacéis con esa piedra que tiene uno de vuestros
demonios...?

Alo que el indigena contestaria:

—No se preocupe su merced. La figura va a quedar boca
abajo...

El fraile continia su paseo en tanto que el indio, socarrona-
mente, se muere de risa.

¢Resistencia indigena ante el nuevo orden peninsular? Creo
que si.

L. La imagen de Tlaltecuhili

Cuatro son las formas en que, a mi juicio, se represent6 escultérica-
mente a este dios entre los aztecas, si bien hay que aclarar algo muy
importante: la posicién de parto que tiene la figura en ocasiones
presenta con toda claridad el rostro y caracteristicas de otro dios.
Asi, de nuestros cuatro grupos, los dos primeros tienen rostro y
cuerpo humano, si bien varian en cuanto al sexo y los elementos que
componen la figura, por lo que las hemos dividido en aquellas
que pensamos son masculinas y las que son femeninas; al tercer
grupo lo hemos denominado zoomorfo-femenino por sus caracte-
risticas, y el cuarto grupo son representaciones con el rostro de Tla-
loc, como veremos a continuacion,

Cabe senalar que con anterioridad algunos autores han elabo-
rado clasificaciones de acuerdo a las caracteristicas del dios. Asi
tenemos la de Nicholson, quien describe tres tipos de figuras: a)
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las que lo muestran como “monstruo” con las fauces abiertas y vien-
do hacia arriba; b) con rostro humano y la boca abiertay c¢) en la
concepcion “Tlalocoide”, agazapado.!®

Para Nelly Gutiérrez Solana,4 tres son las variantes que tene-
mos para lo cual se basa fundamentalmente en la cara del dios. Dos
de ellas corresponden a caras zoomorfas y la otra a caras humanas.

Doris Heyden también se refiere a Tlaltecuhtli y su representa-
ci6én tanto en codices como en esculturas y ve dos formas de repre-
sentarlo. Una de ellas es, precisamente, la de “un sapo terrestre en
cuyas fauces asoma un cuchillo de piedra” ejemplificado en la figu-
ra que se encuentra debajo de la Coatlicue.15

Por su parte, Elizabeth Baquedano las divide en dos en cuanto
a su dedicacion: las que tienen que ver con tierra y fertilidad, y las
que guardan relacién con guerra y sacrificio humano.!8 Esta misma
division la utilizara para ver similitudes y diferencias a través de un
estudio computarizado de 37 figuras en el que introduce un total
de 145 elementos, para concluir que existen estos dos grupos.t?

En cuanto a la posicién general del cuerpo del dios que es simi-
lar en los cuatro grupos, cabe senalar que no estamos de acuerdo
con lo que distintos autores han mencionado sobre el particular.
Asi, para Nicholson,!® Pasztory!® y Baquedano,? por ejemplo, se
trata de una figura de monstruo agazapada (crouching position), aun-
que el primero y la Gltima también han senalado que la posicién
puede ser de parto.2! Para mi, la posiciéon del dios en sus cuatro va-
riantes es claramente ésta Gltima: la de parto. En esto coincido con

13 Henry Nicholson, “A fragment of an Aztec relief carving of the Earth Monster”, en
Journal de la Societé des Americanistes de Paris, Paris. 1964,

Ver también “The iconography of Aztec period representations of the Earth Monster:
Tlaltecuhtli”, en Religin en Mesoamérica, xu1 Mesa Redonda, Sociedad Mexicana de Antropo-
logia, México. 1972

14 Nelly, Gutiérrez Solana, Objelos ceremoniales en piedra de la cultura mexica, México.
UNAM, 1983.

15 Ver Doris Heyden, “Comentarios sobre la Coatlicue recuperada durante las excava-
ciones del metro”, Anales, INAH, México. 1969, VII Ep., vol. 2.

16 Elizabeth Baquedano, “Aspects of death symbolism in aztec Tlaltecuhtli”, en 46th In-
ternational Congress of Americanists, Amsterdam, 1988, Estudios Americanistas, Bonn. 1993.

17 Elizabeth Baquedano y Clive Orton, “Similarities between sculptures using Jaccard’s
coefficient in the study of aztec Tlaltecuhdi”, en Papers from the Institute of Archaeology, Univer-
sity College London, March 1990, London. vol. 1.

18 Yera Henry Nicholson, ob. cit., 1972,y en el Catdlogo Art of Aztec Mexico- Treasures of
Tenochtitlan, National Gallery of Art, Washington, D.C. 1983,

19 Esther Pasztory, “The iconography of the Teotihuacan Tlaloc”, en Studies in pre-
Columbian Art & Archaeology, Dumbarton Oaks, Washington, 1974. Consultar también su li-
bro Aztec Art, Harry N Abrams, Inc., New York. 1983.

20 Baquedano, ok. sit., 1993,

21 Nicholson, 1967.
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Bonifaz2? y Gutiérrez Solana.2’ Recordemos la posicion de Tlazol-
téotl en el Céodice Borbonico con las manos levantadas y en actitud de
parir, asi como algunas figuras femeninas del Cédice Laud. En cuan-
to a la posiciéon de “monstruo” o sapo, vale la pena mencionar lo
que dice Gutiérrez Solana al respecto:

Desde la época colonial hasta la actual, se ha dicho que es el cuerpo
de un sapo, pues ésa es la impresién que da por tener los miembros fle-
xionados, pero las patas traseras de los sapos son muy diferentes a las
que poseen las representaciones de esta deidad. En algunos casos,
las extremidades son humanas....24

Ademas, es importante senalar que se trata de un dios que ocupa
o simboliza el nivel terrestre, es el Cipactli que relatan los mitos de
creacién como lo vemos expresado en la Histoyre du Mechigue, en don-
de se senala como Tezcatlipoca y Quetzalcéatl se convierten en un
par de serpientes o como se relata en la Historia de los mexicanos por
sus pinturas en donde se dice como fueron estos dioses los que crea-
ron la tierra en la forma de un peje parecido a un caiman al que
llamaron Cipactli. Desde los olmecas tenemos representaciones de
una especie de dragén que simboliza la tierra, como es el caso del
monumento 6 de la Venta o la gran boca cruciforme presente en
el monumento 9 de Chalcatzingo. Entre los mayas tardios vemos es-
to expresado en relieves como en el juego de pelota de Chichén-
Itza, en donde hay figuras femeninas de cuyo vientre surge la doble
serpiente que algunos autores identifican con la tierra. Lo mismo
vemos en Mayapan, en donde hay una figura de Tlaltecuhtli en la
posicion tipica del dios y con dos serpientes que bien pueden aso-
ciarse al mito de creacién de la tierra.?

Baudez ha tratado el tema en el clasico maya, analizando la
presencia del monstruo cauacy viendo que la tierra tiene dos aspec-
tos opuestos: la tierra himeda y fértil, y el inframundo o morada de
los muertos.26 También ocupa este dios el centro del universo si
atendemos a las figuras del grupo A de nuestra clasificacion en
donde vemos en el pecho el quincunce que asi lo indica, o sea que

22 Bonifaz, ob. cit., 1986.

23 Gutiérrez Solana, 1990.

24 Gutiérrez Solana, ob. cit., 1983,

25 Ver el articulo de Karl Taube “The iconography of Toltec Period Chichen-Itza”, en
Hidden among the Hills, Maya archaeology of the Northwest Yucatan Peninsula, Verlag von Flem-
ming, Mockmuhl. 1994.

26 Ver el articulo de Claude-Francois Baudez “El espacio mitico del rey maya en el pe-
riodo clasico”, en Trace, no. 28, México. CFEMC, 1995.


http:muertos.26
http:tierra.25
http:Solana.23

24 EDUARDO MATOS MOCTEZUMA

también se sitla en el centro de centros, en el cruce de caminos ce-
lestes y del inframundo y de los cuatro rumbos del universo. De alli
su presencia en por lo menos ocho ocasiones en el area del Templo
Mayor, edificio que reviste las caracteristicas de axis mundi o centro
fundamental del universo.2” Mas adelante haremos mencién de tan
senalada localizacién.

Antes de iniciar el analisis del dios, quiero insistir en su caracter
masculino-femenino. Esto se hace patente en que, en términos ge-
nerales, las deidades que ocupan los extremos y el centro del eje ver-
tical de la concepcioén universal siempre tienen su contraparte dual.
Asi ocurre con Ometéotl, quien ocupa el décimo tercero nivel
celeste representado en Ometecuhtli y Omecihuatl. También lo ve-
mos en Mictlantecuhtli y Mictlancihuatl, quienes ocupan el nivel
mas profundo del inframundo, el Mictlan. Situacién similar ocurre,
por lo tanto, con el nivel intermedio, la tierra. Ya desde el siglo xix
algunos autores advertian este caracter dual masculino-femenino.
Asi lo senala Orozco y Berra en su Historia Antigua...:

Como diosa figuraba la tierra en una rana fiera, con bocas llenas de
sangre en todas las coyunturas, diciendo que todo lo comia y tragaba.
Donde quiera que se muestran bajo algiin aspecto las reproducciones,
la razén incipiente las asemeja a las generaciones de los seres, forman-
do dualidades de hombre y de mujer. Tlaltecuhdi, de tlalk, tierra, y
tecutli, senor, era el dios varéon de este elemento.28

Rubén Bonifaz ha dicho acerca de esto:

“...tanto Tlaloc como Tlaltecuhtli se presentan con aspectos de se-
res femeninos o masculinos.29

A mayor abundamiento, cabe agregar que Mircea Eliade en su
libro Tratado de la Historia de las Religiones, plantea cémo muchas
divinidades de la tierra y relacionadas con la fecundidad son bise-
xuales.30 La explicacion a esto lo relacionamos con el caracter de
vida-muerte y especialmente con el papel que desempena la dei-
dad, a lo cual haremos referencia posteriormente.

27 Eduardo Matos Moctezuma, Vida y Muerte en el Templo Mayor, México. Ed. Océano,
1986.

28 Ver la obra de don Manuel Orozco y Berra, Historia antigua y de las Culturas aborigenes
de México, México. Libreria Navarro, 1954.

29 Bonifaz, ob. at., 1986.

30 Mircea Eliade, Tratado de Historia de las Religiones, México. Ed. Era, 1975.
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Con estos antecedentes pasemos ahora al analisis de la imagen
y representacion del dios.

1) Grupo A: figuras antropomorfas masculinas

En este grupo hemos reunido 8 representaciones (ver listado al final
del articulo). A continuacién hago la descripcién del dios que, en
términos generales, son similares en todos los casos de este grupo.

Lo primero que atrae la atencién es el simbolo circular que cu-
bre la parte central o pecho de la deidad. Enmedio de él vemos el
llamado “quincunce” o elemento cruciforme que nos esta indican-
do el centro y los cuatro rumbos del universo. El borde de esta es-
pecie de pectoral estd adornado con plumas. Tres salientes a ambos
lados y hacia abajo (es de presumir otra mas hacia arriba, pero la
cara del dios no lo permite) reiteran la presencia de los cuatro
rumbos universales. Debajo del pectoral vemos como sale el mdx-
tlatl o braguero, indicador del sexo del dios, pues se trata de una
prenda masculina. Los pies estan calzados con sandalias o zapatillas
que generalmente terminan con su extremo hacia arriba. En la ta-
lonera vemos siempre una cruz que nos remite al simbolo del fue-
goy al centro del universo.

El cuerpo del dios lleva craneos atados a las piernas y brazos, en
tanto que en las manos —que no garras, pues en ocasiones solo el
pulgar lo es— sujeta un craneo, dando un total de seis. No deja de
Hamar la atencién que los brazos, a diferencia de las piernas, estan
demarcados por una linea en relieve en cuyo extremo proximal ve-
mos lo que pareciera ser una articulaciéon que culmina en una es-
pecie de gancho cuyo significado desconocemos.

El tocado del dios tiene forma rectangular con tres circulos en
medio y cintas a ambos lados volteadas hacia arriba adornadas con
pequenos tridngulos. Diversos estudiosos han visto en este tocado,
en particular en los tres circulos, relacién con el dios del agua,
Tlaloc, ademas de ver sus antecedentes en Teotihuacan, junto con
otros elementos. Asi, Gutiérrez Solana identifica en Teotihuacan la
presencia de simbolos semejantes, especialmente en el Tlaloc B,
segln la clasificaciéon de Pasztory.3! Estos simbolos son: los tres
circulos del tocado; la placa bucal con dientes y el quincunce, todos
ellos atributos exclusivos de las figuras de este grupo A. En cuanto
a las cintas con tridngulos, Alcina piensa que se trata de mandibulas

3 Pasztory, ob. cit., 1974,
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con dientes,32 cosa que no me resulta muy convincente. En todos
los casos porta orejeras circulares.

El rostro resulta particularmente interesante, pues tiene una es-
pecie de miscara que le cubre la frente, la nariz y circunda los ojos,
sin llegar a cerrarse en la parte inferior de los mismos. Esto es im-
portante, ya que en ocasiones se ha confundido con las anteojeras
de Tlaloc. Asi lo vemos erréneamente expresado por autores como
Nicholson,3® Pasztory,3* Bonifaz3s y Baquedano,? a grado tal que se
le ha caracterizado por este elemento con el dios del agua. Asi lo
vemos expresado en Nicholson, por ejemplo, cuando se refiere a la
figura del dios que se encuentra debajo de la Coatlicue:

Instead of the monster face or the face of the carth goddess, its
rimmed eyes and labial band and tusks are features of the rain
and fertility deity, Tlaloc .37

Situacién diferente es el de la placa con dientes que cubre la
boca y que al parecer si esta asociada con el dios del agua, como se-
nalamos antes. Quede claro, pues, que los Gnicos atributos que
tiene del dios del agua es la placa bucal y los tres elementos circu-
lares del tocado, si bien habria que preguntarse hasta donde se
conservo dicho elemento como parte de Tlaloc, pues bien sabemos
que de Teotihuacan a los aztecas se conservaron diversos elemen-
tos pero otros perdieron su funcién original, como es el caso del
Huehuetéotl, tan representado en la vieja ciudad y cuyo brasero
pierde todo su significado al representarse en el Templo Mayor en
la muy conocida figura de este dios estudiada por Lopez Austin 38

En dos de los ejemplos (el que estd debajo de Coatlicue y el
fragmento encontrado por Batres) vemos la presencia del glifo “1
Conejo” que bien puede ser referido al ano de la creacién de la
tierra.

De esta figura cabe destacar varias cosas. En primer lugar, hay
que recordar que por su posicién el dios esta acostado boca abajo,
sobre la tierra. En cuanto a la especie de mascara que rodea los

32 ver el catdlogo preparado por josé Alcina, Miguel Ledn-Portilla y Eduardo Matos
Moctezuma Azfeca-Mexica, Sociedad Estatal Quinto Centenario y Lunwerg Eds., Madrid. 1992,
La nota de Alcina aparece en la p. 302,

33 Nicholson, ob. cit,, 1983.

3% pasuory, obs. cits., 1974, 1983,

35 Bonifaz, ob. cit., 1986.

36 Baquedano, ob. ct, 1993,

37 Nicholson, ob. cit,, 1983,

38 ver Alfredo Lépez Austin, “The masked God of Fire”, en The Aztec Templo Ma-
yor,Washington, D.C. Dumbarton Oaks, 1987,
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ojos sin cerrar en su parte inferior, ésta nos recuerda la de Tona-
tiuh, el sol, en la Piedra del Sol o Calendario azteca. Otro rasgo im-
portante es que, a diferencia de los otros grupos, el personaje no
tiene los rostros-garras en las coyunturas (codos, rodillas y talones),
lo cual no deja de ser significativo pues son tipicos de deidades
asociados a la tierra. Tampoco lleva la boca abierta ni cuchillo de pe-
dernal que salga de la misma como lo vemos en los otros dos grupos.
Adelantaremos que por estas razones y otras que veremos en su mo-
mento, este grupo resulta muy particular y en esencia diferente a
los otros tres.

2) Grupo B: figuras antropomorfas femeninas

Para distinguir a este grupo hemos tomado 4 piezas en piedra. Tres
de ellas estan en el Museo Nacional de Antropologia y la otra fue
encontrada en el Templo Mayor. Lo interesante de estas piezas y el
porqué las identifico como femeninas es que todas portan falda de
donde cae un trenzado y llevan el craneo atado a la espalda o mas
bien a la altura de la cintura, elementos que portan las deidades fe-
meninas terrestres como es €l caso de Coatlicue, la llamada Coatli-
cue del Metro y Coyolxauhqui. Por lo anterior, queda claro que la
figura esta de espaldas, con la cabeza de frente y la tipica posicion
de parto. Si tomamos en consideracién que el cuerpo esta de espal-
das, al estar la figura pegada a la tierra, quiere decir que su pechoy
vientre estarian, supuestamente, viendo hacia arriba, hacia el cielo.
Esto es importante por lo que diremos mas adelante

El rostro se caracteriza porque la mitad hacia abajo aparenta es-
tar descarnado viéndose los dientes. De la boca emerge un cuchillo
o técpatl que tiene ojos y boca. En las mejillas tiene adornos circu-
lares (¢chalchihuites?) y no presenta ningiina mascara u otro
elemento sobre la frente o los ojos. El pelo esta ensortijado o cres-
po, como corresponde a las deidades asociadas a la tierra y al infra-
mundo, incluso en una de ellas vemos entre el pelo insectos que
guardan esta misma asociacidén como son ciempiés, arana y alacran,
si bien parece adivinarse, ademas, el rostro de un biitho. En el caso
del crineo amarrado por una cuerda en la parte posterior de la
cintura, s6lo en uno de los casos esti de frente. En cuanto a las ex-
tremidades, con las garras de manos y pies sujeta craneos ademas
de tener otros atados a la parte media de piernas y brazos. El to-
cado es muy similar en todas ellas, salvo una (la del Templo Mayor)
que no lo tiene. Consiste en una especie de banda que rodea la
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frente y cae a los lados, quedando muy cerca de las orejeras circu-
lares. El nimero de trenzas varia, encontrandose alguna de ellas
con nueve, en tanto que la que menos tiene son seis.

En las coyunturas (codos y rodillas) lleva los conocidos rostros-
garras (asi llamados por Rubén Bonifaz), tal como los vemos en
deidades femeninas terrestres como, por ejemplo, Coatlicue, la
Coatlicue del Metro Coyolxauhqui y en el caso del Huehuetéotl del
Templo Mayor.

3) Grupo C: figuras zoomorfas femeninas

Este es el grupo mas abundante conformado por 14 piezas que nos
servirin de ejemplo, una de las cuales (el vaso de Bilimek) tiene
dos representaciones, lo que hace un total de 15 figuras. Lo vemos
presente en la base de varias esculturas y en el Teocalli de la Guerra
Sagrada; en los cuatro recipientes cuauhxicalli; en las cajas o tepetia-
calli circular y rectangular del Museo de Antropologia; en la caja de
Hackmack del Museo de Hamburgo asi como en la base del vaso
ceremonial del Museo de Viena (Bilimek) y en la figura esquelética
del museo de Sttutgart. En todos ellos aparece en la parte de abajo
o base de los mismos. S6lo en el Teocalli... la figura esta visible al
igual que en la parte posterior del vaso de Bilimek y en el fondo de
la caja que perteneci6 al general Riva Palacio.

Su caracteristica mas notoria es la cabeza que aparenta ser de
un animal con las enormes fauces abiertas en las que destacan los
dientes o colmillos. En ocasiones, estos dientes son gruesos y lar-
gos. El pelo es similar al grupo anterior, es decir, crespo, como el
de las deidades del inframundo. La mayoria trae el craneo amarra-
do con una cuerda en la parte posterior de la cinturay debajo de él
salen las trenzas, lo que unido a la falda adornada con craneos y
huesos cruzados le confieren el caricter femenino. Aqui volvere-
mos a insistir que la figura se encuentra de espaldas, por lo que al
estar pegada a la tierra el cuerpo en posicién de parto esta volteado
hacia arriba, hacia el cielo, de donde llegan el agua y los rayos del
sol que fecundan la tierra.

Es importante senalar que el simbolo ollin esta asociado a este
tipo de representacion, ya sea directamente como es el caso del va-
so de Bilimek (en la figura de su parte inferior) o en el fondo de
los diversos euauhxicalli, lo que puede asociarse al sol y al ofrenda-
miento de corazones que a &i se hacia.

Tanto en las coyunturas (codos y rodillas) de brazos y piernas
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vemos los polémicos rostros-garras y en las cuatro extremidades tiene
garras que no sujetan craneo alguno, como en los dos grupos ante-
riores. Igual ocurre con los craneos atados a brazos y piernas, los
que en la mayoria de este grupo no aparecen.

4) Grupo D: figuras con rostro de Tldloc

En este grupo incluimos dos piezas en las que con gran claridad
vemos la representaciéon del dios del agua. Me refiero a la figura
representada debajo del chac-mool mexica encontrado en la Ciu-
dad de México en 1943 y la escultura con dos figuras superpuestas
encontrada en 1978 en nuestras excavaciones del Templo Mayor de
Tenochtitlan, en donde los rostros de las dos figuras es el de Tlaloc.
Ambas han sido motivo de estudio por parte de algunos autores ya
mencionados. A diferencia de las piezas del grupo A, en que pue-
den observarse solamente dos atributos de Tldloc como son los tres
puntos del tocado y la placa bucal con dientes (hay que descartar
las supuestas anteojeras que como ya se dijo en realidad no cierran
por abajo, por lo que no se trata de ellas), en estos dos casos si te-
nemos al dios del agua con todas sus caracteristicas. Son éstas:

a) Gejas y nariz entrelazada

b) Anteojeras

¢) Placa bucal con dientes

d) Adorno de papel en la nuca (tlaquechpanyotl).
¢) Elementos acuiticos asociados.

En este dltimo punto vemos cémo en el Tlidloc en posiciéon de
Tlaltecuhtli (o el Tlaltecuhtli con rasgos de Tliloc) que estd debajo
del chac-mool hay agua y en ella peces, remolinos, caracoles, etc...,
en tanto que en la del Templo Mayor vemos caracoles y el cuerpo
mismo del dios que esta debajo de la otra figura estd hecho de co-
rrientes de agua con remolinos. La figura que se sobrepone a esta
Gltima es claramente femenina con sus pechos y falda adornada
con craneos y huesos cruzados y con el simbolo ollin sobre el vien-
tre. En este caso si estan presentes las anteojeras de Tlaloc, ademas
de tener el tocado tipico de las figuras del Grupo A. Cabe senalar
que al momento de ser estudiada por Gutiérrez Solana, se mencio-
na que:

En el monolito hay una figura con rostro y cuerpo y de su boca parece
emerger otra cara... 3

3% Gutiérrez Solana, ob. cit., 1990.
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Debe quedar claro que, en realidad, se trata de dos cuerpos su-
perpuestos: el de abajo claramente es un Tlaloc y el de arriba tiene el
rostro de este dios con cuerpo femenino y el ollin sobre el vientre,
como quedd dicho. La confusién de Gutiérrez Solana (en la que
también cae Rubén Bonifaz) seguramente se debe a que la pieza, al
momento de ser excavada, estaba cubierta de tierra que impedia
verla con detalle. Tras la limpieza en nuestros laboratorios, todos los
detalles son claramente perceptibles.

Para terminar, mencionaremos lo que dice Bonifaz en cuanto a
la relacion Tlaltecuhtli-Tlaloc:

Femeninos y masculinos, como quiera que se vistan, ambos son lo mis-
mo: Tliloc es Tlaltecuhtli, Tlaltecuhtli es Tlaloc. 40

Sobre el particular, diremos que Bonifaz generaliza y relaciona
con Tlaloc todas las figuras del Senor de la Tierra. Para nosotros es-
to no esta tan claro. Desde luego que existe relacién entre ambos
dioses como también la hay con el sol, pero pensamos que cada
una de las cuatro representaciones estin correspondiendo a un
momento particular que relaciona entre si a las deidades del agua,
del sol y de la tierra. Quiza el estudio comparativo nos aclare algo
mas sobre el tema.

IV. Estudio comparativo

Es evidente que entre los cuatro grupos existen diferencias nota-
bles. En efecto, el caracter masculino del primer grupo y el hecho
de que se encuentre boca abajo, es decir, acostado sobre la tierra,
me hace pensar que se trata de una asociacién de Tlaloc (agua) y
del Sol (rayo) que van a fecundar a la tierra. Este cardcter se refuer-
za si pensamos que no tienen garras ni los rostros-garras ya descri-
tos, que estan presentes en deidades terrestres. Para Alcinat! este
tipo de representaciéon se refiere al “agua primordial” que se
encuentra en el inframundo. Pienso que en realidad se trata del
agua celeste que fecunda a la tierra, en tanto que las figuras del gru-
po D con la clara representacién de Tlaloc si podrian corresponder
a las aguas primordiales. Los otros dos grupos (B y C) son perso-
najes femeninos que estin boca arriba, en posicién de parto, pero
también en posicion de ser fecundadas. La similitud del rostro de

40 Bonifaz, ob. sit., 1986.
41 Ver José Alcina, en el catilogo Azteca-Mexica mencionado en la cita no. 32.
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Foto 1. Tlaltecuhtli del grupo A, encontrado al norte del Templo Mayor



Foto L. A, Tlaliecuhtli del grupo A, procedente del Templo Mayor



Foto 2. Tlaltecuhtli del grupo A, masculino. Museo Nacional de Antropologia



Foto 3. Tlaltecuhtli del grupo A, masculino. Museo Nacional de Antropologia,
se encuentra en la parte inferior de una serpiente



Foto 4. Serpiente en cuya base se encuentra el Tlaltecuhdi de la foto 3



Foto 5. Tlaltecuhtli del grupo A, masculine, grabado debajo de la Coatlicue



Foto 6. Coatlicue en cuya base esta el Tlaltecuhtli de la foto 5



Foto 7. Fragmento de Tlaltecuhtli del grupo A, encontrado en el Templo Mayor.
Nétese parte del quincunce y en la talonera la cruz, simbolo del centro



Foto 8. Tlaltecuhitli del grupo A, masculino. Museo Nacional de Antropologia



Foto 9. Figura del grupo B, femenino. Museo Nacional de Antropologia



Foto 10. Tlaltecuhtli del grupo B, femenino. Museo Nacional de Antropologia



Foto 11. Tlaltecuhtli del grupo B, femenino. Museo del Templo Mayor



Foto 12. Tlaltecuhtli del grupo B, femenino. Museo Nacional de Antropologia
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Foto 13. Tlaltecuhtli del grupo C, femenino. Museo Nacional de Antropologia




Foto 14. Tlaltecuhitli del grupo C, femenino. Museo Nacional de Antropologia



Foto 15. Caja de Hackmack, Hamburgo



Foto 16, Tlaltecuhtli en la base de la caja de Hackmack



Foto 17. Base del vaso de Bilimek en el museo de Viena, con Tlaltecuhtli
del grupo C



Foto 18. Tlaltecuhitli del grupao C, Teocalli de la guerra sagrada



Foto 19. Figura esquelética con Tlaltecuhtli del grupo C. Museo de Stutigart



Foto 20. Cuauhxicalli con Tlaltecuhtli del grupo C. Museo de Berlin



Foto 21. Tlaliceuhi debajo de una pieza de alabastro del Femplo Mayor



Foto 22. Figuras de dos Tliloc superpuestos. Corresponden al grupo D.
Templo Mayor



Foto 23. Huchueteotl del Templo Mayor con rostros-garras en las coyunturas
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las del grupo B con la cara de Tonatiuh en la Piedra del Sol podria
indicarnos que se trata de Tlaltecuhtli en la media noche, al igual
que Tonatiuh corresponde al mediodia. En ambos casos llevan el
cuchillo de pedernal (técpatl) que emerge de la boca. Otro dato in-
teresante es el caracter masculino-femenino del sol, mencionado
en varias ocasiones por Sahagiin cuando habla de las mocihuaquetz-
que o mujeres valientes muertas en el trance del parto y que acom-
panan al astro del mediodia al atardecer. Hay otra funcién
fundamental de las figuras de los grupos B y C: van a devorar los ca-
daveres, por lo que se convierten en la vagina dentata que va a tras-
ladar al vientre materno al individuo muerto para volverlo a parir a
su nueva vida o nuevo estado. Se trata de un rito de transito o de
iniciacién ya que de esta manera pierde la carne y la sangre, y po-
dra continuar su esencia o feyolia al destino que se le depara segiin
el género de muerte. Lo anterior lo relacionamos con la hip6tesis
que hemos presentado acerca de los nueve pasos al Mictlan.
Recordémosla.

La hipotesis plantea que, para llegar a los diferentes destinos
que se les depara a los individuos segtin la manera en que mueren,
entre ellos el Mictlan o més profundo de los inframundos, el cuerpo
debe ser primeramente devorado por Tlaltecuhtli, la tierra, quien
los ingiere dentro de su vientre o matriz para volver a renacer y pa-
rirlos a su nuevo estado, descarnados, para que su teyolia continie su
camino al Mictlan. Los pasos por los que debe atravesar son otros
tantos peligros y acechanzas que corresponden a la detencion de las
nueve menstruaciones que ocurrieron para que el individuo naciera
con los peligros que conlleva el embarazo y el parto. El cruzar rios
no deja de ser significativo, pues son el primero y el Gltimo paso an-
tes de llegar al Mictlan. Esto bien puede corresponder al liquido
amnidtico que sale de la matriz, senal indudable de que se va a dar
el parto. Es importante recordar lo que nos dice Sahagiin que se
hacia con el individuo destinado al Mictlan: se le colocaba en posi-
cién fetal y se le recubria de mantas y papel para formar el bulto
mortuorio. Una vez hecho lo anterior, se le echaba agua (medio en
el cual habia estado en el vientre materno) y se le preparaba para
que emprendiera el viaje.#2

En lo anterior vemos la estrecha relacién vida-muerte o naci-
miento y muerte; o sea, que las nueve ocasiones que se detuvo el
flujo menstrual para finalmente dar vida, al momento en que el in-

42 Matos, ob. cit., 1986. También se hace mencién de la vagina dentata como Tlalte-
cuhti en mi libro El rostro de la muerte, México. cv Editores, 1987,
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dividuo muere debe regresar y pasar por nueve acechanzas, es de-
cir, tiene que hacer el camino inverso al que le dio vida. De alli la
estrecha relacién mujer-luna-parto, ya que el ciclo menstrual es
igual al ciclo lunar.

Por otra parte, bien sabemos c6mo en diferentes religiones an-
tiguas y atin en grupos indigenas actuales, existe la costumbre de
que los rituales de iniciacién o de transito estin precedidos de una
muerte “ritual”, simbélica, en la que el personaje va a renacer con
un nuevo estado. En Mesoamérica esta practica también existia. Re-
cordemos cémo el futuro guerrero aguila o jaguar va a Malinalco y
entra (o es comido) por la serpiente por cuya boca se penetra al in-
terior del templo, de forma circular, forma ésta que nos recuerda el
vientre del ofidio de donde re-nacerd el nuevo guerrero. De alli,
pues, la posicién de parto del dios Tlaltecuhtli. .

A mayor abundamiento, podemos citar a Mircea Eliade cuando
trata de este tema en su libro Iniciaciones misticas.*® En el se refiere a
lo que denomina regressus ad uterum, el cual siempre esti lleno de
acechanzas. Cuatro son las formas de regreso y por lo tanto de peli-
gros, entre los que cabe destacar los dos Gltimos en donde este autor
hace ver que la travesia iniciatica a la vagina dentata es el descenso a
una cueva o hendidura en la tierra, a la cual se le considera como
la boca o utero de la tierra. Muy semejante a la concepcién nahua
es la del “paso paraddjico” entre dos ruedas de molino en movi-
miento o entre dos penascos que se tocan constantemente, etc...

El mismo autor nos habla de algunas iniciaciones brahmanicas
en la India en donde el joven iniciado nace dos veces a través de la
ceremonia del upanayama, en donde su preceptor hari que renazca
espiritualmente a un nuevo estado. Igual ocurre en el diksa, ritual
iniciatico de pubertad en que se retorna al estado fetal para volver
arenacer en el mundo de los dioses. La muerte también es un cam-

bio fundamental en que se regresa al litero materno. Sigue dicien-
do Eliade:

Con toda probabilidad, el enterramiento en posicién embrionaria se
explica por la relacién mistica entre muerte, iniciacién y regressus ad
uterum. Dicha relacion terminarid por imponer, en ciertas culturas, la
equivalencia entre muerte e iniciacién: imaginaran al que fallece
como sufriendo una iniciacién. Pero el enterramiento en posicién
fetal carga sobre todo el acento en la esperanza de un nuevo comien-
zo de vida. #

43744 Ver a Mircea Eliade en Iniciaciones Misticas, Madrid. Ed. Taurus, 1975. Cito lo an-
terior en mi libro de 1987 (cita 42).
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Esto altimo es, pensamos, lo que ocurre con el individuo al mo-
rir: pasa a un nuevo estado y para ello debe ser devorado por la va-
gina dentata (Tlaltecuhtli) para volver a nacer, de alli la posicion de
parto del dios. Lo anterior también lo observamos en diversas re-
presentaciones en codices en donde Tlaltecuhtli estd engullendo al
Sol (lo que ocurre todas las tardes) o el bulto mortuorio. Baste
mencionar como ejemplo la lamina 16 del Cédice Borbénico en don-
de vemos al sol que va a ser devorado por la tierra cada atardecer
para parirlo al dia siguiente, o la del bulto mortuorio que entra en
las enormes fauces de Tlaltecuhtli como lo vemos en el Cédice
Borgia.

Vamos a hablar ahora de los rostros-garras presentes en ias figu-
ras femeninas del dios y no en las masculinas. Se trata, para mi, sin
descartar lo que senala la Histoyre du Méchique de que el cuerpo de
la tierra estaba cubierto en las coyunturas de ojos y bocas que mor-
dian como una bestia salvaje, como lo hace ver Graulich, de posi-
bles elementos protectores de las coyunturas, pues por ellas pueden
penetrar “males® al interior del cuerpo. Existe una asociacién entre
estos elementos y las parturientas, como es el caso de los Tlaltecuh-
tli en su versién femenina. Nos lo senala Sahagin, por ejemplo, al
referirse a la visita que se hace a la recién parida:

Aqui se pone la ceremonia que hacian las mujeres a las recién
paridas. En sabiendo que alguna parienta habia parido luego todas las
vecinas, y amigas y parientas, iban a visitarla para ver la criatura que
habia nacido: .

Y antes que entrasen en aquella casa, fregabanse las rodillas con
ceniza, y también fregaban las rodillas a sus nifos, que llevaban consi-
go, no solamente las rodillas, mis todas las coyunturas del cuerpo;
decian que con esto remediaban las coyunturas que no se aflojasen. 4

También vemos la estrecha relacién que tenian las cihuapipiltin
o mujeres muertas en el primer parto con las encrucijadas de los
caminos y los males que podrian traer:

..decian que estas diosas andan juntas por el aire, y aparecen cuando
quieren a los que viven sobre la tierra, y a los nifios los empecen con
enfermedades, como es dando enfermedad de perlesia, y entrando en
los cuerpos humanos;

y decian que andaban en las encrucijadas de los caminos, haciendo

45 Ver el articulo de Michel Graulich “Les grandes statues azteques dites de Coatlicue
et de Yollotlicue”, en Gultures et Societés Andes et Meso-Amérique, Université de Provence. vol. 1.
46 Sahagun, ob. cit., 1956,
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estos danos, y por esto los padres y madres vedaban sus hijos e hijas que
en ciertos dias del afo, en que tenian que descendian estas diosas,
que no saliesen fuera de casa, porque no topasen con ellos estas dio-
sas, y no les hiciesen algiin dano; y cuando a alguno le entraba perlesia,
u otra enfermedad repentina, o entraba en él algiin demonio, decian
que estas diosas lo habian hecho.

Y por esto las hacian fiesta y en esta fiesta ofrecian en su templo, o
en las encrucijadas de los caminos, pan hecho de diversas figuras.4’

A esto hay que agregar algo muy importante. Tlaltecuhtli se en-
cuentra, como Yya lo senalamos, en el centro del universo. Mas atn,
se ubica en el nivel terrestre (es el nivel terrestre en su caracter de
Cipactli) por lo que se encuentra en la encrucijada de caminos por
excelencia. Si consideramos que el Templo Mayor es el centro de
centros, el centro fundamental de su concepcién universal y que la
plataforma que lo sostiene representa el nivel terrestre, entonces
entenderemos que este dios se encuentra en la encrucijada de los
caminos que llevan a los cuatro rumbos del universo, a los nive-
les celestes y al inframundo jugando en el paso a este Gltimo un
papel primordial. Los peligros y acechanzas de ocupar un lugar de
encrucijada es evidente, maxime si se trata del cruce de niveles co-
mo los ya dichos.

De esa manera me explico la presencia de los rostros-garras en
las deidades femeninas terrestres y en particular en Tlaltecuhtli ex-
clusivamente en sus versiones femeninas de devoradora-paridora.
Podria ser la manera de proteger las coyunturas en contra de quie-
nes pueden introducir por esa via algin mal. De alli la estrecha
relacién entre mujeres muertas en el primer parto (cthuateteoy ci-
huapipiltin) y la funcién primordial de la deidad terrestre como
devoradora-paridora. Recordemos que atun los dioses no estan
exentos de recibir dano y requieren de proteccion.

Cabe agregar que, aunque estas mujeres muertas en parto se les
representa escultéricamente semi-descarnadas, con el pelo crespo y
las garras levantadas, tipicas de deidades del inframundo como
Mictlantecuhtli, sin embargo no son portadoras de los rostros-ga-
rras. Su imagen significa que estan muertas, pero sobra mencionar
que acompanaban al sol del mediodia al atardecer, por lo que bien
dice Sahagiin que andan en “el aire”, es decir, no son deidades te-
rrestres que si requieren de la proteccién ya senalada.

47 Sahagun, ob. cit., 1956.
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V. Conclusiones

De todo lo anterior podemos llegar a algunos planteamientos mas
que conclusiones, si bien debe quedar claro que no pensamos que
el tema esté agotado. Es curioso que cuando algin autor trata de-
terminado tema siente la necesidad de explicarlo todo en relacion
a él. Creo que en ocasiones esto no es posible y actuar de manera
contraria puede llevar a aciertos plausibles o a equivocos que poco
ayudan a la investigaciéon. Creo que acerca del tema de Tlaltecuhtli
aun hay aspectos poco claros y para cuya respuesta ain hay que es-
perar mayor informacién.

Empezaré por decir que no estoy de acuerdo con la idea reduc-
cionista que plantea Rubén Bonifaz, al querer ver un solo dios detras
de la imagen de Tlaltecuhtli. Conforme a lo expuesto por él, de-
tras de todo estd Tlaloc. A diferencia de esta forma de pensamiento
que en el fondo busca, a juicio mio, prevalece la idea cristiana de
un solo dios, pienso que las diferentes representaciones del Senor
de la Tierra obedecen a otros tantos momentos importantes en re-
lacién a la fertilidad de la tierra y su accién de devoradora-paridora
¥, por ende, como puerta de entrada al inframundo. Lo anterior
nos lleva a los siguientes planteamientos: .

1. Tlaltecuhtli, como deidad que tiene su aspecto masculino y
femenino, esta representado de diversas maneras, aunque en todas
ellas predomina la posicién de parto. Las cuatro maneras como se
le representa son: masculino, boca abajo (acostado sobre la tierra),
que hemos denominado grupo A. No tiene los rostros garras pro-
pios de las deidades terrestres, lo cual no deja de ser paradéjico. Esta
carencia y los elementos del dios del agua (mdscara bucal y adorno
del tocado) nos hacen pensar que esta version corresponde al mo-
mento en que agua y tierra se van a unir para crear vida. El dios tie-
ne aqui una marcada relacion con el centro del universo tanto por
la presencia del quincunce como por los adornos de las taloneras en
que vemos un diseno cruciforme. _

El segundo conjunto (grupo B) se caracteriza por ser figuras fe-
meninas que estin colocadas de espaldas y que por la posicién de
la escultura estin viendo hacia el cielo. Lo mismo ocurre con las
del grupo C, sélo que estas tltimas tienen el rostro en forma de
animal con enormes fauces prestas a devorar. Las del grupo B nos
recuerdan el rostro de Tonatiuh en la Piedra del Sol, pero sin el
elemento que rodea los ojos, lo que nos hace pensar que se trata de
Tlaltecuhtli en su versién femenina como contraparte del Sol, el
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cual también tiene su parte femenina. Es curioso que cuando el Sol
esta en el cenit, o sea en los limites de la regiéon de los guerreros
(oriente) y el de las mujeres muertas en parto (occidente), o en la
mitad de su recorrido por el inframundo, tienen semejanza en
cuanto al rostro se refiere. En el caso de las del grupo C, pienso que
representa a la tierra devoradora-paridora. En ambos grupos la
posicion de parto también lo es para poder ser poseidas sexualmente.

El 4ltimo grupo guarda la posicion tipica de Tlaltecuhtli con el
rostro del dios Tlaloc. Aqui puede obedecer a la relacién del Senor
de la Tierra y las aguas primordiales mencionadas en los mitos de
creacion.

Como puede verse, pienso que todas estas representaciones del
dios corresponden a determinados momentos y a las diversas fun-
ciones que tiene, como son: a) la tierra fecundada que da vida; de
ella nacen las plantas que son el alimento del hombre; b) la tierra
en su caracter de vagina dentata devoradora de cadaveres; ¢) la tie-
rra transformadora que va a parir a los muertos para que puedan ir
al destino que les corresponde segiin su género de muerte; d) la
tierra como primer nivel de paso al inframundo; ¢) la tierra como
centro entre los niveles celestes y el inframundo; f) la tierra que
descansa sobre las aguas primordiales.

2. La razén por la que no se le rinde culto pablico y la figura la
mayor de las veces permanece oculta se debe a una de las funcio-
nes fundamentales del dios como devorador de cadaveres, atributo
este que en ocasiones también se le achaca a Mictlantecuhtli.#® Ca-
be agregar que al ser un rito de transito o de iniciacién muy impor-
tante que dard pie para que el individuo pueda nacer o re-nacer
para continuar a su nueva vida, se convierte en algo sumamente sa-
grado que pertenece por esta razén al mundo de lo oculto.

3. Los rostros-garras presentes en las coyunturas de las repre-
sentaciones de los grupos B, Cy D bien pueden obedecer a la ubi-
cacién del dios en la encrucijada de los cuatro rumbos del universo
y el estar enmedio de los niveles celestes y del inframundo en su ca-
lidad de Cipactli.

4. Por la misma razén anterior podemos explicar el que muchas

48 Ver el reciente articulo de Leonardo Lépez Lujin y Vida Mercado “Dos esculuras
de Mictlantecuhtli encontradas en el recinto sagrado de México-Tenochtitlan”, en Estudios de
Cultura Néhuatl, México. UNAM, 1996, n. 26,
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de estas figuras, cuando se sabe su procedencia, provienen de las cer-
canias del Templo Mayor, el cual tiene el papel de ser el axis mundi
del universo mexica.

Como queda dicho, miiltiples son las funciones de este dios.
Guarda estrecha relacién con el agua, con el sol y con el inframun-
do. En su caracter de Cipactli es la tierra de la que nacen las plantas
y los granos que alimentaran al hombre. Pero como Tlaltecuhtli
pienso que una de sus funciones fundamentales es aquella de devo-
radora-paridora que marcara el cambio a una nueva forma que per-
mitira que el individuo muerto pueda, a través del proceso de ser
comido por la tierra, renacer a una nueva “vida” para continuar su
transito al lugar que le esta destinado. Asi, todos los individuos
muertos, sea en la forma que fuera, tenian que ser devorados. Aun
los guerreros, a quienes se les incineraba, eran comidos por el Se-
nor de la Tierra si atendemos a los cantos a Tezcatlipoca.#® Lo mis-
mo ocurre con aquellos individuos cuyo destino era el Tlalocan o el
Mictlan, como lo vemos en diversos cédices en que el dios devora
el bulto mortuorio.

Nos dicen los nahuas actuales de la sierra de Guerrero cémo la
tierra otorga el maiz al hombre para alimentarlo. Al morir, la tierra
se come a los hombres. “Nosotros comemos la tierra, y la tierra nos
come a nosotros...”. Una mujer de Oapan dice respecto de la san-
gre animal que se ofrenda al construir una casa nueva: “La tierra
vive; pues, asi nos dijeron los abuelitos (tocolcolhuan). Nosotros
decimos "que coma la tierra, que tome sangre” Ella toma, ella co-
me (matlacua tlatipac, ma coni yextli, yehua cons, yehua tlacua)”.5

Nadie escapaba, pues, de las grandes fauces del Senor de la
Tierra...*

49 Ver el articulo de Michel Graulich *Afterlife in Ancient Mexican Thought”, Gircum-
paafica. Festschrift fur Thomas S. Barthel, Peter Lang, Frankfurt and Main, 1990. En &l asienta
que todas las personas muertas iban al inframundo, incluidos los guerreros.

50 Tomado del articulo de Catherine Good Eshelman, *El trabajo de los Muertos en la
Sierra de Guerrerc”, en Estudios de Cultura Néhuatl, México. UNaM, 1996, n. 26.

* Mi agmdecimicnto al arquedlogo Leonardo Lépez Lujin, quien me facilité e} ar-
ticulo mecanoscrito de Ariane Fradeourt “Une nouvelle etude iconographique de la Divinité
centrale de la Pierre du Calendrier Azteque”, en donde la autora plantea que pueden verse
cuatro tipos de Tlaltecubdi: con rostro humano, con cabeza de muerto, con cabeza zoomor-
fay con cabeza de Tlaloc.
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LISTA DE ESCULTURAS CONSIDERADAS PARA EL ESTUDIO

GRrupo A. Figuras antropomorfas masculinas

Figura 1. Bloque ciibico encontrado en las excavaciones del Templo Ma-
yor en 1981 (lado norte).

Figura 2. Bloque ciibico encontrado en las excavaciones del Templo Ma-
yor en 1981 (lado norte).

Figura 3. Fragmento en el que se ve parte del quincunce y la pierna iz-
quierda de la deidad, encontrada en el Templo Mayor (lado norte)
en 1980.

Figura 4. Figura que se encuentra debajo de la Coatlicue. Encontrada cer-
ca de la esquina SE del Zocalo en 1790.

Figura 5. Fragmento en que se aprecia la cara, parte del quincunce y el
brazo y pierna izquierdos. Encontrada en la calle de Guatemala por
Leopoldo Batres en 1900, frente al Temple Mayor. Museo Nacional
de Antropologia. .

Figura 6. Estd labrada en la parte inferior de una serpiente emplumada
hoy exhibida en el Museo Nacional de Antropologia. Procede de la
ciudad de México.

Figura 7. Se encuentra en un disco de gran tamarno que fue recortado mu-
tilindose algunas partes del dios. Estd en el Museo Nacional de Antro-
pologia. Procede de la ciundad de México.

Figura 8. Labrada en la parte inferior de una caja de piedra que en sus
cuatro lados tiene animales asociados a la noche. Procede de la calle
de Donceles 101, frente al Templo Mayor.

Gruro B. Figuras antropomorfas femeninas

Figura 1. Se encuentra en la parte inferior de un recipiente circular halla-
do en la ciudad de México. El dios tiene en el cabello insectos aso-
ciados a la noche y a la muerte. Museo Nacional de Antropologia.

Figura 2. La escultura fue recortada especialmente del lado derecho del
dios, formando un cuadrado. Procede de la ciudad de México. Museo
Nacional de Antropologia.

Figura 3. Fragmento en que falta la pierna derecha del dios, encontrada
en las excavaciones del Templo Mayor (lado norte) en 1681.

Figura 4. Fragmento procedente de la ciudad de México. Museo Nacional
de Antropologia. '
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Grura C. Figuras zoomorfas femeninas

Figura 1. Labrada en la parte inferior de una escultura en la que se ven
dos garras. Fue encontrada en el Templo Mayor (lado norte) en 1981.

Figura 2. Se caracteriza por ser la Gnica pieza que sobre el vientre tiene lo
que parece ser un simbolo de chalchihuite. Procede de la ciudad de
México. Museo Nacional de Antropologia.

Figura 3. Tiene forma circular con una gran cavidad enmedio de la figura.
Museum of the American Indian, New York (Heye Found.)

Figura 4. Bloque rectangular exhibido en el American Museum of Natural
History, New York.

Figura 5. Se encuentra en la parte inferior de un cuguhxicalli hallado en la
ciudad de México. Esta representado Gnicamente el rostro del dios.
Bodega del Museo Nacional de Antropologia.

Figura 6. Parte inferior del cuauhxicalli del Museum fiir Volkerkunde, Vie-
na. En el fondo del interior del recipiente hay un simbolo ollin.

Figura 7. Parte inferior del cuauhxicalli del Museum of the American In-
dian (Heye Found.). En el fondo del interior del recipiente hay un
simbolo ollin.

Figura 8. Parte inferior del cuauhxicelli del Museum fiir Volkerkunde, Ber-
lin, Alemania. En el fondo del interior hay un simbolo ollin.

Figura 9. Se encuentra en la plataforma del Teocalli de la Guerra Sagrada. Se
hallé en el torreén sur de Palacio Nacional en 1926 aunque existian
referencias desde el siglo pasado. Museo Nacional de Antropologia.

Figura 10. La cara del dios estd representada en el fondo interior de una
caja (tepetlacalls) que pertenecié al general Riva Palacio. Museo Nacio-
nal de Antropologia.

Figura 11. En la parte inferior de un tepetlacalli conocido como la caja de
Hackmack del Museo de Hamburgo, Alemania.

Figura 12. Se trata del vaso de Bilimek, depositado en el Museo fiir Volker-
kunde de Viena. Tiene dos representaciones del dios: una en la parte
inferior y la otra en la parte posterior de la pieza.

Figura 138. En la parte inferior de una figura esquelética de piedra verde
del museo de Stuttgart, Alemania.

Figura 14. Se encuentra en la parte inferior de una pieza de alabastro ha-
llada en el Templo Mayor.

Grupro D. Figuras de Tliloc
Figura 1. Se encuentra en la parte inferior del chac-mool azteca encontra-

do en la calle de Venustiano Carranza casi esquina con Pino Sudrez
en 1948. Museo Nacional de Antropologia.
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Figura 2. Encontrada en la acera norte de la calle de Guatemala en las ex-
cavaciones del Templo Mayor en 1978. Se trata de dos figuras super-
puestas en la posicién de Tlaltecuhtli. La de abajo representa a Tldloc
con el cuerpo hecho de corrientes de agua y la de arriba es una repre-
sentacién con caracteristicas de los Grupos A (tocado) y C (femenina,
con los pechos y falda con crineos y huesos cruzados y el simbolo
ollin sobre el vientre). El rostro también es del dios del agua. Es la
unica figura que conocemos con atributos de los distintos grupos
estudiados.



SOBRE LA NATURALEZA DE LOS DIOSES DE MESOAMERICA

ENRIQUE FLORESCANO

A Johanna Broda, Pedro Carrasco y Valerio Valer:

Desde el primer viaje colombino una pregunta perturbé a los euro-
peos que entraron en contacto con las culturas americanas: ¢Quié-
nes eran los dioses de esos pueblos? ¢Por que los representaban bajo
ﬁguras tan extranas? Otra 1nterrogante mas insidiosa concentré la
atencion de los primeros misioneros: ;Cudles eran las caracteris-
ticas de los dioses mesoamericanos? ¢En qué se distinguian éstos de
los de la antigtiedad, o mas atin, del dios cristiano?

Las primeras descripciones que los frailes hicieron de los dioses
nativos se inspiraron en su propia concepcion de la religién, que era
europea y cristiana. Su conocimiento de la religién de la antigue-
dad clasica influy6 en la caracterizacién que hicieron del “panteén”
indigena y en la divisidén entre “dioses buenos”, como Quetzalcdatl,
y dioses enteramente malignos, como Huitzilopochtli. Esta circuns-
tancia, y los rasgos violentos que asumié la conquista de los pueblos
americanos, deformaron la interpretacion de la religion nativa, e
hicieron de sus dioses demonios abominables. Este no es el lugar
para relatar esa larga historia de interpretaciones prejuiciadas, pero
al menos debo mencionar las que impidieron un acercamiento ade-
cuado a la comprensién de los dioses de Mesoamérica.

I. ANTECEDENTES

Los nahuas tenian dos conceptos para referirse a los dioses y a las
fuerzas sagradas. La palabra Teotl fue traducida por los conquistado-
res y los frailes del siglo Xxvi como dios. Sin embargo, Arild Hvid-
feldt sugiere que el sentido verdadero de teot! es parecido a la idea
polinesia de mana, que alude a una fuerza impersonal y sagrada
difundida en el universo!l. Por su parte, Pedro Carrasco propone

1 Arild Hvidfeldt, Teot! and Ixiptlalli. Some Central concepts in Ancient Mexican Religion.
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que en lugar de interpretar teotl como mana, es mas apropiado usar
los términos divino o sagrado para referirse a las fuerzas imperso-
nales, y reservar la palabra teotl para los dioses personalizados.2 Esa
es la terminologia que sigo en este ensayo.

El concepto de fuerza sagrada impersonal era también comiin
entre los zapotecos. Estos empleaban el término pee para significar
“aliento, espiritu o viento”. En las lenguas mayas, los vocablos Ku,
Ch'u o Chu'lel, aludian a lo que era sagrado o divino. Ademas de
rendirle culto a estas fuerzas impersonales, los pueblos mesoameri-
canos creian en dioses que se distinguian por sus atributos, simbo-
los, atuendos y nombres propios.? Otros investigadores, al examinar
el concepto de ixiptla, advirtieron en él una representaci(’)n fisica
del dios. La pala.bra zxzptla ha sido traducida como “imagen”, “dele-
gado”, “sustituto” o “representante”. Segun esta interpretacion, los
personajes humanos vestidos con las insignias y rasgos de los dioses, o
las efigies del dios hechas en piedra, madera o masa, o sus plasma-
ciones en la pintura, serian una representacion fisica de los dioses.
Siguiendo estas ideas, Doris Heyden y Elizabeth Boone llegaron a la
conclusién de que la forma fisica, el vestido y los ornamentos que
asume el ixiptla definen a la deidad, e incluso la crean.+

Estos dioses personificados son los que me interesa considerar
en este ensayo. Para situarlos en su dimensién positiva, debe recor-
darse que la mayoria de los dioses mesoamericanos se represen-
taban en forma antropomoérfica. Muchos de ellos, ademas de sus
atributos humanos, incluian en sus figuras rasgos del mundo natu-
ral propio de la regién, por ejemplo, representaciones de plantas o
animales. Como advirtié hace tres décadas C.A. Burland, la “lla-
mada religién primitiva” estaba determinada por la naturaleza de
la personalidad humana, y en sus aspectos externos estaba marcada
por el medio social y geografico.5 Esta caracteristica indica cudn di-
ficil es definir a los dioses mesoamericanos por si mismos, pues

Copenhagen, Munskgaard, 1958. Véase también, Alfredo Lopez Austin, HombreDios. Religion y po-
Gtica en el mundo ndhuatl México, Universidad Nacional Auténoma de México, 1973, p. 113123,

2 Pedro Carrasco, “Polytheism and Pantheism in Nahua Religion”. Mecanoescrito, Chi-
cago, 1987, p. 6.

3 Mary Miller y Karl Taube, The Geds and Symbols of Ancient Mexice and the Maya.
London, Thames and Hudson, 1993, p. 89; véase también Yélotl Gonzilez Torres, “Lo sagra-
do en Mesoamérica”, Revista Mexicana de Estudios Antropobgzms, t Xx1x, 1, 1983, p. 8795,

4 Doris Heyden “Las diosas del aguay la vegetacién”, en Anales daAntmpoiogxa, UNAM, v.
XX, parte Ii, 1983, p. 129-145; Elizabeth H. Boone, Incarnations of the Axtec Supernatural: The
Tmage of Huitwlopochtli in Mexico and Europe. Transactions of the American Philosophical So-
ciety. 1989 v. 79, part. 2, p. 4.

5 C.A. Burland, The Gods of Mexico. New York, Capricores Books, 1968, p. 127,
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siempre es necesario tomar en cuenta el contexto en que aparecen
en un momento dado y los simbolos que los rodean.¢

Como es previsible, hay muchas interpretaciones acerca de lo
que llamamos propiedades caracteristicas de los dioses, o naturale-
za de los dioses. Los primeros cronistas del mundo americano des-
cribieron asombrados los innumerables dioses que reconocieron
en los santuarios de Cozumel, Cempoala, Tlaxcala, Cholula, Tetzco-
co y México-Tenochtitlan. Fray Toribio de Benavente (Motolinia),
observé que los habitantes de Nueva Espana tenian multitud de
dioses de formas diversas: “Unos tenian figura de hombres y otros
de mugeres, otros de bestias fieras como leones y tigres y perros y
venados, otros como culebras...”

Bartolomé de las Casas escribié que en “la Nueva Espana tantos
eran los dioses, y tantos los idolos que los representaban, que no te-
nian nimero, ni se pudieran (...) contar”. Con todo, percibié un
orden en esa abigarrada multitud: “Tenian dios mayor, y éste era el
sol”. Agreg6é que habia dioses patrones o abogados de los pueblos,
asi como “dios para la tierra, otro de la mar, otro de las aguas, (...)
otro para las sementeras; y para cada especie dellas tenian un dios,
como para el maiz”.8

Bernardino de Sahagin, el fraile franciscano que mas se aden-
tré en la religiosidad mesoamericana, estaba convencido de que el
mismo demonio habia participado en la creacién de los inconta-
bles dioses adorados por los indigenas. En su obra monumental
consagrada a rescatar la historia y las tradiciones del pueblo nahua,
dedic6 dos libros a describir las abominables figuras de sus dioses,

5 Esta es una caracteristica comiin a los pueblos de otras sociedades. Véase el caso que
presenta Valerio Valeri respecto a los dioses de Hawai en su obra Kingship and Sacrifice. Ritual
and Society in Ancient Hawaii. Chicago, The University of Chicago Press, 1985, p. 13. Uno de
los primeros en advertir la naturaleza humana de los dioses griegos, fue Walter Otto, en su li-
bro Les dieux de la Gréce. Preface de Marcel Detienne. Paris, Payot, 1998, cap. v. (Primera edi-
cidn alemana, 1929).

Toribio de Benavente (Mowlinia), Memoriales. Edicion critica, introduccidén, notas y
apéndice de Nancy Joe Dyer. México, El Colegio de México, 1996, p. 156. Debo a Miguel
Leén-Portilla valiosas sugerencias para recoger las impresiones que produjeron en los misio-
neros y primeros cronistas las imégenes indigenas de los dioses.

8 Bartolomé de Las Casas, Apologética kistoria sumania, Edicién preparada por Edmundo
O‘Gorman, con un estudio preliminar, apéndices y un indice de materias. 2 v. México, Uni-
versidad Nacional Auténoma de Méxic.,, 1967, t. 1, p. 639-640. Francisco Lépez de Goémara
relatd algo semejante en su Conquista de Méico. Madrid, Biblioteca de Autores Espanoles,
1946. v 1, p. 444. Dice: “No habia nimero de los idolos de Méjico, por haber muchos tem-
plos, y muchas capillas en las casas de cada vecino, aunque los nombres de los dioses no eran
tantos; mas empero afirman pasai de dos mil dioses, que cada uno tenia su propio nombre,
oficio y sefial”.



44 ENRIQUE FLORESCANO

las enigmaticas mascaras que los encubrian, y los cultos idolatricos
que recibian. En el apéndice al primero de esos libros, escribié:

Vosotros, los habitantes desta Nueva Espana (...), sabed que todos ha-
béis vivido en grandes tinieblas de infidelidad e idolatria en que os
dexaron vuestros antepasados, como estd claro por vuestras escrip-
turas y pinturas y ritos idolitricos (...) Siguese de aqui claramente que
Huitzilopochtli no es dios, ni tampoco Tldloc, ni tampoco Quetzal-
céatl (...) el Sol, ni la Luna, nt la Tierra, ni la Mar, ni ninguno de
todos los otros que adordbades no es dios; todos son demonios. Ansi
lo testifica la Sagrada Escritura diciendo: (...) “Todos los dioses genti-
les son demonios.?

El dictamen de los primeros frailes sobre el caracter demoniaco
de los dioses mesoamericanos fue reiterado mas tarde por los altos
dignatarios de la Iglesia y los miembros del gobierno espanol, de
modo que en adelante casi nadie se atrevio a poner en tela de jui-
cio esta calificacién derogatoria de la religion prehispanica.

En las postrimerias del siglo X1X, un tiempo invadido por las
ideas europeas que declaraban que la historia cientifica sélo debe-
ria registrar “los hechos efectivamente ocurridos”, Manuel Orozco
y Berra, el representante mexicano de ese género de interpretacio-
nes, resumio6 asi sus ideas sobre la religion de los aztecas:

Aquel pueblo formé sus creencias a la manera que acrecenté su impe-
rio {...), admitié todos los sistemas de los pueblos vencidos, formando
una mezcla confusa e incoherente. En efecto, se ven unidos, un dios in-
corpéreo, invisible, creador y sustentador del universo, con dos dioses
al parecer increados, padres de una generacién de divinidades; es de-
cir, la unidad, la dualidad, la pluralidad (...) ya un dios Ginico preside so-
bre el mundo, ya se juzga indispensable que un numen dirija cada
una de las ciencias, de las artes y de las ocupaciones de la vida (...) Las
imigenes de los dioses son horribles. Careciendo en lo absoluto de
belleza artistica, quedan afin mds desfigurados por un simbolismo
recargado y fantistico, afiadiendo espanto a la fealdad.!0

9 Véase Bernardino de Sahagiin, Historia general de las cosas de Nueva Esparia. Introduc-
cién, paleografia, glosario y notas de Josefina Garcia Quintana y Alfredo Lopez Austin, Mé-
xico, Consejo Nacional para la Culturay las Artes, 2v. 1988. ¢ |, p. 65-75. La cita proviene de
las p. 65 y 68. Véase otro testimonio semejante en Juan de Torquemada, Monarguia Indiana.
Edicién preparada bajo la coordinacién de Miguel Leén-Portilla. 7 v. México, Universidad
Nac:onal Autdnoma de México, 1975-1983, v. o1, p. 116-128,

Manuel Orozco y Berra, Historia antigua y de la conquista de México. Con un estudio
previo de Angel Ma. Garibay K. y biografia del autor, mas tres bibliografias referentes al mis-
mo, de Miguel Ledn-Portilla. 4 v. México, Editorial Porrda, 1960. t. 1, p. 115-117. Un autor de
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Entre fines de ese siglo y principios del actual aparecieron estu-
dios que modificaron la idea que se tenia de los dioses y le dieron
un sesgo nuevo al anilisis de la religion. Eduard Seler, Konrad
Theodor Preuss y Paul Schellhas publicaron obras importantes
acerca de la religion mesoamericana, y avanzaron en la caracteriza-
cién de sus dioses. Seler interpreté la religion de esos pueblos co-
mo un panteén de deidades estelares. Una nueva y rigurosa lectura
de los codices lo llevd a descubrir la relacién del sistema religioso
con los astros de la béveda celeste, y esas relaciones lo condujeron
a interpretaciones de los dioses y mitos mesoamericanos prioritaria-
mente astrales. Quiza la mayor aportacién de Seler al estudio de los
dioses fue la ocurrencia de interpretarlos dentro de una concep-
cién panmesoamericana. Seler comparé por primera vez las tra-
diciones religiosas del centro de México con las del sureste maya y
la regién mixteca, y al observar la similitud de concepciones reli-
giosas y de dioses, senalé la unidad fundamental que subyacia en la
civilizacién mesoamericana.!!

Preuss, por su parte, dividié el extenso pantedn mexicano en
dos grandes grupos: dioses tribales y dioses de la naturaleza. Segiin
Preuss y sus seguidores, entre ellos el destacado americanista Wal-
ter Krickeberg, los dioses tribales de los mexicas eran “deidades
estelares”, como Huitzilopochtli (deidad solar), o Mixcéatl (Ser-
piente de Nubes). Preuss, al referirse a “los dioses naturales puros”,
como los llamaba, dijo se distinguian de los dioses tribales “en que
no tomaron parte en el acto de la creaciéon ni eran héroes cultura-
les; por esta razén sus rasgos estin mucho menos individuali-
zados”.12 Como se advierte, Preuss, al igual que Seler, puso énfasis
en el simbolismo astral de las deidades nativas, y destacé el caracter
animista de la religién, la tendencia a sacralizar o deificar las fuerzas
de la naturaleza.

esta época que desarroll6 ideas interesantes sobre los dioses y la religién nahuad es Cecilio
A. Robelo. Véase, por ejemplo, su Dicdonario de mitologia nahoa. (Primera edicién, 1905). Mé-
xico, Bd. Pormia, 1982,

11 Véase en particular ia interpretacidn de Seler del Cidice Borgia, Comentarios al Cédice
Borgia. 3 v. México, Fondo de Cultura Econémica, 1963 (Primera edicién en aleman 1904).
El apunte biogrifico de H.B. Nicholson publicado en Eduard Seler, Collected Works in Meso-
american Linguistics and Arechaeology. Edited by J. Eric S. Thompson and Francis V. Ri-
chardson. 5 v. Culver City, California, Labyrinthos, 1992-1993. t m, p. X; el estudio del mismo
Seler “Some Remarks on the Natural Bases of Mexican Myths”, publicado en el v. v de las Co-
lscted Works, p. 149-175; y las consideraciones de Karl Taube sobre las aportaciones de Seler
al estudio de los dioses, en su obra, The Major Gods of Andent Yucatan. Washington, Dumbar-
ton Oaks Research Library and Collection, 1992, p. 5.

12 yéase ambién Walter Krickeberg ef al, Les religions amérindiennes. Paris, Payot, 1962,
p. 63-66; y del mismo autor Las antiguas culturas mexicanas. México, Fondo de Cultura Econd-
mica, 1964, p. 140-150.
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Paul Schellhas, otro investigador aleman atraido por el interés
que en esos anos desperté en Europa la religion y la civilizacién de
Mesoamérica, revisd los codices de Dresden, Paris y Madrid, y extrajo
de ese analisis la primera clasificacién rigurosa de los dioses mayas.
Para evitar interpretaciones erréneas en la entonces borrosa identi-
dad de los dioses, Schellhas discurrié €l método de clasificarlos al-
fabéticamente, que hasta la fecha sigue en uso.13

Al grupo de dioses creadores y de dioses que tenian asignadas
funciones especificas en el mundo natural, debe agregarse el de los
dioses patrones, registrados por Duran y otros cronistas desde el si-
glo xv1. Durin apunté que todas las ciudades, villas y lugares tenian
un dios particular, a quien “como abogado del pueblo con mayores
ceremonias y sacrificios honraban”. El “Codice Magliabechiano afirma
que existia uno en cada barrio, donde tenia un templo grande y
donde los vecinos le hacian su fiesta” 14

Krickeberg observa que la mayoria de los dioses de los nahuas

velaban no sblo sobre las fuerzas de la naturaleza sino sobre las activi-
dades humanas; habia incluso dioses que tenian casi exclusivamente
esta funcién, pues sabemos de patronos especiales de los cazadores,
pescadores, salineros, talladores de piedra, tejedores de esteras y mer-
caderes (...) Los animales eran, ademas de disfraz de los dioses, seres
de naturaleza divina o demoniaca...15

La intrepretaciéon que hizo Preuss de los dioses mesoamerica-
nos como una manifestacién de las fuerzas naturales, particu-
larmente de las astrales, fue la mas influyente por mucho tiempo y
dio lugar a que la religién mesoamericana fuera considerada como
un politeismo crudo, o como un panteismo informe. Sin embargo,
aun cuando muchos dioses se identificaban con elementos natura-
les, no es menos cierto que casi todos tenian una personalidad an-
tropomérfica, eran representados por imagenes especificas, y se les
hacian ceremonias y cultos particulares, lo cual los dota de una

13 Ppaul Schelthas, Die Gittergestalien der Mayahandschrifien: Ein Mythologisches Kulturbild
aus dem alten Amerika. Dresden, Verlag von Richard Bertling, 1897, del mismo autor,
-“Representation of Deities in the Maya Manuscripts”, Papers of the Peabody Museum of
Amnerican Archaclogy and Ethnology. Cambridge, Harvard University, 1904; véase también la
valoracién que hace Karl Taube de la obra de Schellhas en The Major Gods of Ancient Yucatan,
p- 5-6y cap. 2,y en The Gods and Symbols of Ancient Mexico, p. 146-148.

Citado por Loépez Austin, Hombre-Dios, p. 47-48. Véase también el comentario de
Henry Nicholson sobre los dioses patrones, en “Religion in Pre-Hispanic Central Mexico”, en
Robert Wauchope (comp.), Handbook of Middle American Indias. Austin, University of Texas
Press, 1971. v. 10, p. 409-410.
15 Krickeberg, Las antiguas culturas mexicanas, p. 149.
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identidad inconfundible, que trasciende su simbolismo natural.16

En el presente siglo se redobl6 la curiosidad por la religiéon de
los pueblos mesoamericanos, y algunos autores hicieron contribucio-
nes interesantes sobre la naturaleza de los dioses. Henry Nicholson,
un estudioso de la religién nahua, observé que entre los mexicas “la
mayoria de las deidades se concebian antropomérficamente; incluso
aquellas que de modo ostensible se representaban en forma animal,
eran a menudo mostradas bajo el disfraz (nahualli) de una deidad
antropomorfica™. 17 Advirti6, asimismo, que la religién estaba orga-
nizada alrededor de cultos dedicados a los dioses principales. Su es-
tudio se concentré en el andlisis de estos dioses, ordenandolos por
grupos: dioses creadores; complejo de Tezcatlipoca; complejo de
Xiuhtecutli; complejo de Tlaloc; complejo de Quetzalcéatl.18

Otros autores abrazaron con fervor las ideas de Preuss y Seler
acerca del caracter celeste de los dioses. Algunos, como Michel
Graulich, llevaron esa tesis a sus Gltimos extremos, pues postularon
que las maltiples deidades mesoamericanas podrian reducirse a un
mito astral, cuya explicacién cabria alcanzar descifrando los movi-
mientos del sol por la b6veda celeste. Burr Cartwright Brundage
decidi6 estudiar el mito de Quetzalcéatl, uno de los grandes mitos
mesoamericanos, a la luz de la religiosidad basada en concepciones
celestes.19

Miguel Leén-Portilla, Eric S. Thompson, Munro S. Edmonson,
David Freidel, Linda Schele, Ferdinand Anders y Karl Taube, se
apartaron de esa tradicién y publicaron estudios de importancia so-
bre las creencias religiosas y los dioses de los pueblos mesoamerica-
nos.2 Bodo Spranz inici6 una tarea imprescindible para adentrarse

18 Carrasco, “Polytheism and Pantheism...”, p. 11.

17 Henry Nicholson, “Religion in Pre-Hispanic...", p. 408.

18 Nicholson, “Religion in Pre-Hispanic Central Mexico”, p. 395-446.

19 Michel Graulich, “The Metaphor of the Day in Ancient Myth and Ritual®, Current
Anthropology, 22, 1981, p. 45-60; véase también su Quetzalcoatl y el espejismo de Tollan.
Antwerpen, Instituut voor Amerikanistiek, 1988, p. 259-263; Burr Carwwright Brundage, The
Phoenix of the Western World, Quetzalesatl and the Sky Religion. Norman, University of Oklahoma
Press, 1982,

20 Miguel Ledn-Portilla, La filosofia ndhuatl estudiada en sus fuentes. México, Universidad
Nacional Auténoma de México, 1993; “Introduccién al pensamiento mitico mesoamerica-
no”, en Toltecdyotl Aspectos de la cultura ndhuatl. México, Fondo de Cultura Econémica, 1980,
p. 139:165; “Those Made Worthy by Divine Sacrifice: the Faith of Ancient Mexico”, en Gary
H. Gossen (comp.), South and Meso-American Native Spirituakity. New York, Crossroad, 1993, p.
41-64; Munro S. Edmonson, “The Maya Faith”, en el volumen editado por Gossen, South and
Meso-American Native Spinituakity, p. 65-85; David Freidel, Linda Schele y Joy Parker, Maya Cos-
mos. Three Thousand Years on the Shaman’s Path. New York, William Morrow and Company,
Inc., 1993; Ferdinand Anders, Das Pantheon der Maya. Akademische Druck, Graz, 1963; y Tau-
be, The Major Gods of Ancient Yucatan.
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en el estudio de los dioses mesoamericanos: el analisis y clasifica-
cién de su indumentaria.?!

Alfredo Lépez Austin propuso en 1973 una tesis acerca de la
naturaleza de los dioses que entonces despert6 interés. Al advertir
que en Mesoamérica habia dioses con figura y caracteristicas huma-
nas, dijo: “La creencia en hombres-dioses, en la relacién entre dos
personas distintas, una humana y otra divina, de la que la primera
es portavoz y representante, ha sido descubierta hace ya tiempo por
los historiadores”. Apoyado en esa tradicion, sostuvo que “algo” pe-
netra en los hombres y los hace participar de la naturaleza de los
dioses. Al parecer, este “algo” que todos reciben en el momento del
parto es mas intenso en los hombres-dioses, en su papel de “inter-
mediarios y depositarios”, y aplicé esta idea al estudio de Ce Acatl
Topiltzin Quetzalcéatl. 2

Me inclino a creer que fue Pedro Carrasco quien mas avanzé en
el esclarecimiento de la naturaleza de los dioses mesoamericanos
en los ultimos anos. En un ensayo dedicado a explicar las caracte-
risticas de la sociedad azteca, escribi6é unas paginas luminosas sobre
los dioses, que antes que reducir, prefiero citar completas:

El pante6n mexicano es una imagen de la sociedad mexicana en el
cual la divisién del trabajo, los estratos sociales y las unidades politi-
cas y étnicas tienen sus contrapartes divinas. Se encuentran dioses
patrones de todas las unidades nacionales o politicas: de los mexicas,
de los xochimilcas, de los tepanecas, tlaxcaltecas, otomies, etc, Hay
ademas dioses patrones de ciudades, de barrios, de sacerdotes, de
guerreros, de la gente de palacio, de las casas de solteros. Y hay asi-
mismo dioses patrones de las distintas actividades humanas, bien sean
naturales como el parto, las enfermedades y la lujuria, o culturales
como la caza, la guerra, el comercio, el tejido, la orfebreria y demas
artes (...) A menudo se combinan las distintas maneras enr que existe
esta divisién divina del trabajo. Por ejemplo, un dios que es patrén de
una artesania, lo es también del gremio, barrio o cindad que la cultiva
(-...) También se cree que el dios de una actividad dada fue el prime-
ro que la practicd, o su inventor. Por ejemplo, la diosa del parto fue
la primera mujer que dio a luz; la diosa de los mantenimientos fue la
primera mujer que hizo tortillas; el dios de los pescadores inventé las
redes y la fisga, etc. Los dioses nacionales aparecen a veces como cau-
dillos ancestrales, como el de los dioses guerreros patrones de los

21 Bodo Spranz, Los dioses en los cidices mexicanos del grupo Borgia. México, Fondo de Cultu-
ra Econdmica, 1973; un trabajo semejante, pero concentrado en los simbolos, es el de Her
mann Beyer, Mito y simbologia del Méxivo antiguo. México, Sociedad Alemana de Mexicanistas,
1965,

22 HombreDios, p. 116-121.
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mexicas, tlaxcaltecas y tepanecas. La mayor parte de los dioses tienen
forma y personalidad humana. Algunos tienen forma animal, como el
dios de la tierra, que es una especie de dragén mitico, o la serpiente
emplumada, una deidad compleja de muchos atributos y formas. Pero
en general son de forma humana y las formas animales son manifes-
taciones especiales o el disfraz (nahualli) del dios.

De la misma manera que en la sociedad mexicana cada rango social u
ocupacién tenia ropas y adornos distintivos, entre los dioses cada uno
de ellos tiene también una indumentaria caracteristica: mantas o
bragueros con decoraciones especiales, pintura facial, peinados, be-
zotes, etc. Todo esto da lugar a un sistema complicado de representar
e identificar las deidades en forma de idolos y pinturas, o en los ata-
vios de victimas o sacerdotes que las personifican. Varios dioses se
suelen representar con instrumentos o armas distintivas de las ocu-
paciones o grupos de que son patrones. Por ejemplo, el dios de los
mercaderes se representa con el baculo que éstos llevaban en sus
marchas, y la diosa de las tejedoras con un copo de algodén en su to-
cado. Los dioses aparecen a menudo como parejas de hombre y
mujer, o se piensa que unos son hijos de otros, o son grupos de her-
manos. Sin embargo, hasta donde alcanzan nuestros datos, no parece
que haya existido un esquema genealdgico bien definido que relacio-
ne a todos los dioses entre si, como en los sistemas politeistas de la an-
tigua Grecia o de Polinesia.

{...) De la misma manera que entre los hombres hay senores que go-
biernan un lugar y tienen grupos de sibditos y criados, entre los
dioses hay también sefores de diferentes regiones divinas y de di-
ferentes actividades llamados igualmente teuctli, que tienen a sus
érdenes grupos de dioses menores que los ayudan en sus actividades.
Los casos mejor conocidos son el del sefior del infierno que reina
sobre los muertos; el de la lluvia, sefior de Tlalocan, a cuyas érdenes
hay una multitud de diosecillos de la lluvia; y el del sol, a quien ayu-
dan en su ascenso diurno las almas de los guerreros muertos (...)
Entre las diosas, como entre las mujeres, la principal divisién del tra-
bajo se relaciona con la edad. Xochiquetzal es la diosa joven y
hermosa; Tlazolteotl, diosa de la carnalidad, se asocia a las actividades
de la mujer madura, y la diosa vieja Toci es la patrona de las médicasy
comadronas.?

Este analisis preciso de las distintas formas en que se manifiestan
los dioses en la sociedad nahuatl, y la definicién de algunas de sus

2% Pedro Carrasco, “La sociedad mexicana antes de la conquista”, en Historia General de
México. México, El Colegio de México, 1981. ¢, I, p. 238-240; véase también, del mismo autor,
el articulo ya citado, “Polytheism and Pantheism...”, y “Las bases sociales del politeismo mexi-
cano; los dioses tutelares”, en Actes du XLI Congrés International des Americanisies. Paris, 1979,
v. Vi, p. 11-17. Debo a Johanna Broda la sugerencia de revisar estas ideas fundamentales de
Pedro Carrasco; como siempre, le expreso mi reconocimiento.



50 ENRIQUE FLORESCANO

caracteristicas, es un avance considerable en el estudio de los dioses
mesoamericanos. Otros autores que han hecho definiciones intere-
santes sobre la naturaleza de los dioses mexicas son Yolotl Gonzilez
Torres y Rafael Tena,?t a quienes citaremos adelante. Veamos ahora
si teniendo en consideracién estas precisiones podemos llegar a
una definicién mas satisfactoria de la naturaleza de esos dioses.

1t. NUEVA HIPOTESIS SOBRE LA NATURALEZA DE LOS DIOSES
MESCGAMERICANOS

Y los Etiopes representaron a sus dioses chatos y ne-
gros, y los Tracios dicen que tienen los ojos azules y los
cabellos rojos... Pero si los bueyes, los caballos y los leo-
nes tuviesen manos y con ellas pudiesen dibujar y
realizar obras como los hombres, los caballos dibuja-
rian figuras de dioses semejantes a los caballos, y los
bueyes a los bueyes, y formarian sus cuerpos a imita-
ci6én del propio.

Jenéfanes?5

Al intentar una reconstruccion histérica del mito de Quetzalcéatl,
adverti que la estructura narrativa de ese mito se fundaba en los
procesos del cultivo de la planta del maiz, y que el meollo del mito
se referia a la creacion de la era actual del mundo, las plantas culti-
vadas, los seres humanos y la aparicién de los primeros reinos. Es
decir, el mito de Quetzalcéatl era una sintesis de los valores mas al-
tos predicados por las antiguas sociedades agricolas de Mesoaméri-
ca, una metifora de su desarrollo civilizatorio. Por otro lado, la re-
lectura de la frase de Pedro Carrasco: “El pantedén mexicano es una
imagen de la sociedad mexicana”, me trajo a la memoria una ex-
presion que habia leido en una obra de Valerio Valeri acerca de los
dioses de Hawai: “Todos los dioses tienen en comin lo que es co-
min en los individuos: el hecho de pertenecer a una misma espe-
cie, la especie humana”.? Estas ideas me dieron pie para intentar

24 Rafael Tena, La religion mexica. México, Instituto Nacional de Antropologia e His-
toria, 1993, p. 22-31. Ademas de ocuparse brevemente de la naturaleza de los dioses, el autor
proporciona un itil catdlogo de los dioses mexicas. Gonzilez Torres, también ha considera-
do estos aspectos en la obras citadas en las notas 3, 35 y 56.

25 Véase el texto de Jenodfanes, y una exposicion de sus jdeas acerca de los dioses, en
Rodolfo Mondolfo, El pensamiento antiguo. 2 v. Buenos Aires. Ed. Lozada, 1925, ¢ 1, p. 76.
Agradezco a Alain Schnapp y a Luis Villoro sus sugerencias, que me llevaron a Jenéfanes y su
famoso comentario sobre la naturaleza de los dioses. Véanse también, las obras citadas de
Yolotl Gonzilez Torres, en las notas 3, 24, 35 y 56.

26 Valerio Valeri, Kingship and Saerifice, p. X1.
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otro acercamiento a la naturaleza de los dioses mesoamericanos.

Mi punto de partida es el siguiente: los dioses mesoamericanos
no sélo tienen apariencia antropomorfica, sino que sus cualidades
y caracteristicas son predominantemente humanas, producto del
medio social donde surgieron esas concepciones religiosas. Vea-
mos, por ejemplo, el caso de los dioses creadores.

Caracteristicas de los dioses creadores

Los dioses creadores mayas, nahuas o mixtecos eran invisibles e im-
palpables en algunos casos, y en otros corpéreos, pero en ambos
sus caracteristicas mas notables eran humanas. Ometeot! (Senor de la
Dualidad), o Ipalnemoani (Dador de la vida), habitaban en el trece-
no cielo, la ultima de las regiones celestes, donde desplegaban sus
altas funciones, matizadas por la dualidad. Ometeuctli tenia una
pareja, llamada Omecihuatl (Senora de la Dualidad), de modo que
Ometeuctli concentraba las facultades masculinas y Omecihuatl las
femeninas. El primero representaba las virtudes fecundadoras del
cielo, y la segunda las germinales de la tierra. Rafael Tena observa
que los dioses eran concebidos “como varones y mujeres adultos,
relacionados a veces entre si por vinculos de parentesco, ya sea co-
mo conyuges o como padres, hijos y hermanos”.2” En el caso de la
pareja de dioses creadores, ambos fungian como el padre y la madre
de los dioses, en el sentido de procreadores biolégicos de una gene-
racion divina.28 De modo que si observamos los atributos de esta
pareja, percibimos que éstos son un arquetipo de la pareja huma-
na, un arquetipo que se manifiesta en la naturaleza y en las cosas
asociadas con el hombre y la mujer, o con sus actividades propias.2

Las tareas iniciales de los dioses creadores consistieron en po-
nerle fin al ingobernable caos, ordenar el cosmos y fundar una
nueva era del mundo, presidida por una nueva humanidad. Esas ta-
reas portentosas comenzaron con la hazana de separar el cielo de
la tierra, seguida por la de asignarle propiedades especificas a cada
uno de los espacios creados. El interior de la tierra (el Xibalbd ma-
ya o el Mictlan nahuatl), recibié entonces los atributos de la matriz

27 Tena, La religion mexica, p. 22.

28 Nicholson, “Religion in Pre-Hispanic Central Mexico”, p. 409; Le6én-Portilla, “Those
Made Worthy by Divine Sacrifice”, p. 44-45; ]. Eric S. Thompson, Historia y religion de los ma-
yas. México, Siglo Veintiuno Editores, 1975, p. 250. Esta idea es una concepcién compartida
por la mayoria de las religiones. Véase, como ejemplo, Erik Hornung, Les dieux de l'Egypte.
L'un et le Multiple. Paris, Flammarion, 1986, p. 132-133.

29 Valerio Valeri, Kingship and Sacrifice, p. 12.


http:propias.29
http:divina.28
http:hermanos".27

52 ENRIQUE FLORESCANG

femenina: era el lugar donde se gestaban, nacian y regeneraban los
seres humanos, la naturaleza y los astros. Siguiendo este principio
dual, al cielo se le asignaron los poderes fecundantes y ordenadores
del sexo masculino. De este modo, los dioses reflejaban la prima-
cia del principio sexual en el ordenamiento del cosmos.¢ Como se
advierte, la unidad de lo divino “es la unidad de la especie humana.
Esta unidad no esta representada por un dios supremo, sino sim-
plemente por el cuerpo que es comin a todas las deidades: el cuer-
po humano”.3!

Aun cuando sélo disponemos de unas cuantas imagenes de los
dioses creadores, los mitos y los cantos a ellos dedicados detallan
sus poderes inconmensurables, su presencia ubicua en los distintos es-
pacios y rumbos del cosmos, y su fuerza ordenadora. En los mitos de
creaci6n mesoamericanos los dioses creadores estan siempre pre-
sentes en forma de pareja primordial omnisciente y omnipotente. Un
canto nahuatl llama a esa pareja “Madre de los dioses, padre de los
dioses”.32 El Popol Vuh maya dice que el mundo actual fue creado

por el Hacedor, formador,

madre-padre de la vida, de la humanidad
dador del aliento, dador del corazén,

dador de la vida, criador en la luz eterna., .33

El Cédice de Viena contiene la versién mixteca de la creacion del
cosmos, enriquecida por la representacion plastica de la pareja pri-
mordial (Fig. 1).

Sefiora 1 Venado y Sefior 1 Venado,

los Gemelos primordiales.

Sahumaban con copal y esparcian

el tabaco molido _

{(un acto de culto, para purificar y dar fuerza).
Eran la Madre y el Padre Divinos,

que procrearon a los siguientes seres diversos.3¢

Otra caracteristica del dios creador es que si al principio es una

30 valeri, Kingship and Sacrifice, p. 12,

31 valeri, ibid.

32 Birgitta Leander, In Xockitl in cuicatl. Flory canto. La poesia de los aztecas. México, Insti-
tuto Nacional Indigenista, 1972, p. 211.

33 Popol Vuh. El libro maya del albor de la vida y las glovias de los diases y reyes. Traducido del
quiché por Dennis Tedlock. México, Editorial Diana, 1993, p- 66.

34 Ferdinand Anders, Maarten Jansen y Luis Reyes Garcia (coords.), Origen ¢ kistoria de
los reyes mixtecos. Libro explicativo del Hamado Cédice Vindobonensis. México, Fondo de Cultura
Econérmica, 1992, p. 84.
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dualidad fundamental, o un ser andrégino, en cuanto comienza su
obra fundadora genera una diversidad de dioses. Lo uno se con-
vierte en multiple. Sin embargo, esa diversidad retiene la unidad de
la especie humana: los dioses, por multiples y variados que sean,
encarnan los atributos propios de los seres humanos. Yolotl Gon-
zalez Torres advirti6, asimismo, que los dioses siempre reflejan la
sociedad que los crea, y en apoyo de su afirmacién cita la famosa sen-
tencia de Jenéfanes que transcribo en el epigrafe.3

A su vez, los dioses creadores, al establecer diferencias entre los
dioses que viven en los cielos, los que moran en los diferentes ni-
veles del inframundo, o los que habitan en los cuatro rumbos del
cosmos, van definiendo una jerarquia de las divinidades. En estos
casos la jerarquia divina estd relacionada con las actividades y el es-
pacio humanos, y por eso repite el modelo de la organizacién so-
cial, o los distintos Ambitos del mundo terrestre, que en los mitos
cosmogonicos y teogonias corresponden a los espacios habitados por
las potencias encargadas de favorecer los bienes de los que dependia
el desarrollo humano.3

Como observa Rafael Tena, “la organizacién estratificada de la
sociedad mexica se reflejaba en los complejos ritos de la religion
oficial; asi advertimos que mientras la participacién de los nobles
era preponderante en las fiestas dedicadas al sol y a los dioses gue-
rreros, los macehuales mostraban una participacién mds activa en
las fiestas dedicadas a los dioses de la lluvia y la fertilidad agrico-
1a”.37 El mismo autor advierte que los dioses creadores no sélo eran
“benévolos y providentes en sus relaciones con los hombres, y por
lo tanto dignos de veneracién y agradecimiento; también podian
mostrarse, mas que justos, arbitrarios y maléficos, y por consiguien-
te resultar temibles”.?8 Siguiendo estas ideas, veamos ahora algunas.

Caracteristicas de los dioses particulares

Como se ha visto, una de las cosas que mas asombraron a los euro-
peos fue la diversidad de dioses a los que rendia culto cada nacién,
pueblo, barrio, linaje o familia. A su vez, cada una de estas deidades
estaba representada por un cuerpo humano y otro animal o vegetal,

35 Hornung, Les dienx de IEgypte, p. 154-155; Yolod Gonzilez Torres, “El panteén mexi-
ca”, en Boletin del Instituto Nacional de Antropologia e Historia, 1979, ndm. 25, p. 9-19.
6 Carrasco, “Polytheism and Pantheism...”, p. 8.
Tena, La religion mexica, p. 66.
38 Tena, La religién mexica, p. 25.
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o por una combinacién de rasgos humanos y naturales. Esta diver-
sidad ejemplifica la clasica oposicion entre lo uno y lo miltiple. Sin
embargo, en todos estos casos se advierte que la forma humana es el
elemento comiin que subyace en las multiples manifestaciones de
lo divino.3®

Como observé Pedro Carrasco, estos dioses son una imagen de
la diversidad de la sociedad mesoamericana, pues cada uno de ellos
representa a una nacién o grupo étnico, a una de las innumerables
actividades humanas, a uno de los sectores en que se dividia la so-
ciedad, o a los productos y especies naturales mas apreciados por
esas comunidades. En otras palabras, las entidades divinizadas son
una representaciéon de los valores humanos mas apreciados por esos
grupos; y se les otorga precisamente el rango de deidades porque la
sociedad estima tan altos estos valores que desea sacralizarlos, perpe-
tuarlos y transmitirlos integros a las generaciones siguientes.

Los dioses ancestrales, aquellos a quienes se atribuye el origen
del grupoy se llama Primer Padre, antepasado fundador o semilla de
la dinastia, tienen siempre rasgos antropomoérficos. Su vida imita la
de los seres terrenos, pero transcurre de modo eminente, senalada
por actos ejemplares. Tal es el caso de Huitzilopochtli, el dios
patrono de los mexicas, quien nacié poderosamente armado y en
ese mismo momento acabd con los enemigos de su pueblo. La mayo-
ria de los dioses tribales y nacionales se distinguen por haber acome-
tido actos guerreros decisivos, por su intervencion en la fundacién
del reino, o por legar a su pueblo los simbolos de identidad que
unieron al grupo étnico.

Los dioses patrones, asi como los particulares de una regién o
de un dmbito del mundo natural, tenian vidas semejantes a las de
los seres humanos. La mayoria de ellos habian sido procreados, al
igual que los hombres, pero en este caso por parejas divinas o semi-
divinas. Otros, como Huitzilopochtli, fueron engendrados segiin el
modelo de los portentos. Cuenta la leyenda que Coatlicue, su ma-
dre, encontré una pelota de plumas, que guardé en su pecho y esto
causé mas tarde el alumbramiento prodigioso del dios.# Algunos,
como Hun Hunahp, el primer Gemelo Divino del relato del Popol
Vuh, o el Quetzalcéatl nahua, padecen persecuciones, maleficios y
finalmente sufren la muerte.#! Los mayas de la época Clasica crefan

39 Valeri, Kingship and Sacrifice, p. 31. Véase también 1a obra citada de Homung. Sobre
lo uno y lo miltiple en las religiones africanas, véase Godfrey Lienhardt, Divinidad y experien-
aa. La religion de los Dinkas. Madrid, Akal, 1985, p. 159.

Sahagtin, Historia General, t. 1., p. 202-203.
41 Popol Vuh; Sahagiin, Historia General, t. 1. p. 208218,
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que el dios sol moria todos los dias al atardecer y renacia otra vez
con la aurora del nuevo dia.#2 En todos estos casos, el modelo sobre
el que se construye la vida de los dioses es el de la comunidad hu-
mana, de tal modo que cada uno de los dioses repite los avatares
humanos, o adopta las caracteristicas étnicas, politicas y sociales del
conjunto social.

A diferencia de los dioses creadores, acerca de los cuales hay
pocas imagenes y breves descripciones escritas, sobre los dioses pa-
trones y los que tienen a su cargo determinados 4mbitos del mun-
do natural, la informacién es abundante. Disponemos del inagota-
ble Libro Primero de Sahagin, que describe los principales dioses
de los pueblos de habla nahuatl, y su no menos rico Libro Segun-
do, que relata con minucia las fiestas y ceremonias a ellos consa-
grados. De similar valor es el famoso Libro de los ritos y ceremonias
escrito por fray Diego Durdn.#® Les sigue en importancia la nutrida
coleccion de imagenes de los dioses contenida en los cédices o li-
bros pintados, y la atin mas rica serie de imagenes divinas represen-
tada en los monumentos arqueolégicos, la escultura, la pinturay la
ceramica. Este acervo inmenso es suficiente para determinar con
precision la naturaleza de los dioses.

Las descripciones acerca de la ﬁgura., simbolos y funciones de los
dioses contenidas en esas fuentes, conducen a la conclusion que
aqui se ha subrayado: la imagen predominante en la figura de los
dioses es el cuerpo humano. Asimismo, las cualidades y funciones
que se les atribuyen aluden a los valores sociales que esas civilizacio-
nes consideraban indispensables para su desenvolvimiento. La jerar-
quia de los dioses en el cielo repite las prioridades de los seres huma-
nos en el ambito terrestre. Por ejemplo, un canto nihuatl dedicado a
Tlaloc, la deidad mas venerada por la poblacion del centro de Méxi-
co, se refiere a él como el dios que produce el sustento humano:

Tu eres el que produce nuestro sustento
(...el) Acrecentador de hombres.

Ay, ve a todas partes.

Ay, extiéndete.. 44

42 Claude F. Baudez, “Sofar Cycle and Dynastic Succession in the Southeast Maya
Zone”, en Elizabeth Boone y Gordon Willey (comps.), The Southeast Classic Maya Zone.
Washmgton Dumbarton Oaks Research Library and Collection, 1988, p. 125-148.

3" Diego Duran, Historia de las Indias de Nueva Espana. Edicién preparada por Ange]
Ma. Garibay K. México, Editorial Porria, 1984. 2v. t. 1.

44 Bernardino de Sahagiin, Veinte himnos sacros de los nahuas, Edicién de Angel Maria

Garibay K. México, Universidad Nacional Autdnoma de México, 1958, p. 51-52.
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Otro texto, al aludir a las funciones del mismo dios, dice:

El dios Tlaloc residia en un gran palacio, con cuatro aposentos, y en
medio de la casa habia un patio, con cuatro enormes barrenos llenos
de agua. El primero es el del agua que Hlueve a su tiempo y fecundiza
la tierra para que dé buenos frutos. El segundo es del agua que hace
anublarse las mieses y perderse los frutos. El tercero es del agua que ha-
ce helar y secar las plantas. El cuarto es del agua que produce sequiay
esterilidad. Tiene el dios a su servicio muchos ministros, pequenos de
cuerpo, los cuales moran en cada uno de los aposentos (...} Ellos con
grandes regaderas y con palos en las manos van a regar sobre la tierra,
cuando el supremo Dios de la lluvia ordena. Y cuando truena, es que
resquebrajan su cintara y si algiin rayo cae, es que un fragmento de la
vasija rota viene sobre la tierra.®s

A su vez, estas descripciones son complementadas por las ima-
genes del dios pintadas en los codices o en los monumentos, donde
se ve a Tlaloc blandiendo el rayo que hace caer la lluvia (Fig. 2),
o sembrando y haciendo crecer las plantas del maiz en los cuatro
rumbos del cosmos (Figs. 3y 4).

En otros casos, la imagen plastica y la descripcién escrita se
complementan para definir los atributos del dios y los simbolos que
lo representan. Por ejemplo, el Cédice de Viena describe con gran
detalle cada uno de los objetos simbélicos que integran la vestimen-
ta de 9 Viento, el prodigioso dios y héroe cultural mixteco. En una
escena de ese codice se ve a 9 Viento en uno de los niveles superio-
res del cielo nocturno, conversando con los dos dioses creadores
(Fig. 5), quienes lo instruyen y le hacen entrega de una complicada
parafernalia:

Le otorgan una macana incrustada con tres piedras de turquesa, la
pulsera de piel, una navaja de obsidiana, el gorro cénico de piel de
jaguar, la mascara bucal de pijaro por medio de la cual sopla y mue-
ve los vientos, ¢l penacho de plumas negras, el lanzadardos y el dardo,
los ornamentos de concha, y el pectoral de caracol... Lo dotan, en una
palabra de los atavios bajo los cuales reconoceremos (...} a Ehécatl,
Dios del Viento en los documentos mixtecos y en los codices y textos
nahuas.6

45 f\ngel Maria Garibay K., Epim ndahuatl. México, Universidad Nacional Auténoma de
Meéxico, 1945, p. 23-24. :
6 Enrique Florescano, El mito de Queizaleéatl. México, Fondo de Cultura Econdmica,
1995, p. 49-50; véase también Alfonso Caso, Reyes y reinos de la Mixieca. 2 v. México, Fondo de
Cultura Econdmica, 1977-1979. . 11.
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Como se advierte en la figura del dios, cada uno de estos obje-
tos forma parte de su vestimenta y lo definen.

En los dias siguientes la vida de 9 Viento se puebla de prodigios
sucesivos. Su aparicion en la tierra se asocia con el acontecimiento
principal que narra el cddice: el surgimiento de la tierra mixteca.
Luego es testigo del nacimiento de una generacién de dioses y de
los primeros linajes mixtecos. Mas tarde convoca a una asamblea
de dioses para ordenar el universo mixteco y asignarle a cada dios
sus ambitos y tareas. Participa en el descubrimiento y aprovecha-
miento de las plantas. En otra parte del codice es representado
como sacerdote, cantor, poeta y escritor, cualidades supremas (Figs.
6, 7y 8). Asume, en otras palabras, las caracteristicas de un héroe
cultural de naturaleza divina. De modo que en la teogonia de los
mixtecos 9 Viento es el dios del aire, una de las fuerzas primordia-
les que daban vida al mundo, el soplo que repartia el viento y la llu-
via por los cuatro rumbos del cosmos, y el transmisor de los bienes
de la civilizacién a las criaturas humanas.47

Estas descripciones precisas, y la rica iconografia que acompana
a la figura de los dioses, arrojan luz clara sobre el significado de los
rasgos zoomorfos o vegetales que a menudo aparecen imbricados en
la figura humana de los dioses. Como se ha visto, las imagenes de
los dioses o las descripciones que hablan de su cuerpo, simbolos y
atributos, son antropomérficas en su mayoria, lo cual confirma que
la unidad de los dioses es proveida por la especie humana. Pero a
menudo, como se advierte en las figuras y descripciones de los dio-
ses de la vegetacion, éstos incluyen en su cuerpo rasgos vegetales
(Ias hojas o la mazorca del maiz), o zoomorfos (partes del cuerpo
del caiman, la tortuga o la serpiente en el caso de las deidades de la
tierra y la fertilidad), o una combinacién de rasgos humanos mez-
clados con otros de caracter animal, como ocurre en la figura por-
tentosa de la Coatlicue (Fig. 9).

En todos estos casos, la asociacion de la figura humana del dios
con los rasgos distintivos de una especie vegetal o animal, es un
procedimiento metonimico, una manera de significar que el dios
posee las virtudes reproductivas, fertilizadoras o alimentarias de la
planta; o la fuerza, la agresividad y el valor de un animal especifico,
como el jaguar. Unas veces el entrelazamiento de la figura humana

47 Florescano, El mito de Quetzalcdatl, p. 53-54. Los principales estudios acerca de 9 Vien-
to en el Cidice de Vienay en otros codices mixtecos, son los de Alfonso Caso, Reyes y reinos de la
mixteca, p. 61; Jill Leslie Furst, Codex Vindobonensis Mexicanus I: A Conmmentary. Albany, Institu-
te for Mesoamerican Studies, State University of New York, 1978; Anders, Jansen y Reyes, Ori-
gen ¢ historia, p. 90-93.
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con los rasgos vegetales o animales se da por metonimia, designando
una cosa con el nombre de otra. En otros casos esto ocurre median-
te el uso de metdforas, otorgandole a una deidad, por medio de la
comparacién o la alegoria, los atributos de otro ser o cosa. De este
modo, el cuerpo Gnico del dios, que es siempre el cuerpo humano,
se transforma en las “mil formas” o en los “cuatrocientos cuerpos
del dios”, las cuales no son otra cosa mas que proyecciones del
cuerpo humano en el mundo natural o animal.8

HI. EL DIOS QUETZALC()ATL, SUMA Y COMPENDIO
DE LAS VIRTUDES HUMANAS

Quetzalcoatl es el dios que mejor resume la naturaleza antro-
pomérfica de las deidades mesoamericanas. Entre los mayas de la
época Clasica se llamaba Hun Nal Ye, que quiere decir Uno Semilla
de Maiz, y era el Primer Padre, el dios creador del cosmos y de los
primeros seres humanos (Fig. 10). Una serie de bellas vasijas fune-
rarias mayas recoge en forma narrativa los episodios de su viaje al
inframundo, de donde renace triunfal, llevando con €l las preciosas
semillas del maiz.49

Las primeras imagenes de Hun Nal Ye estin registradas en el
Popol Vuh y relatan el viaje del Primer Padre a las profundidades
acuosas Y frias de Xibalba, la regién del inframundo poblada de se-
res monstruosos, portadores de enfermedades y muerte (Fig. 11).
El Primer Padre, agobiado por las artimanas que despliegan contra
€l los regentes de Xibalb4, es incapaz de eludirlas y muere decapita-
do (Fig. 12). Su cabeza es colgada como trofeo en uno de los postes
del juego de pelota de Xibalbd, el cual milagrosamente se transfor-
ma en arbol florido.

Mas tarde sus hijos, Hunahpi y Xbalanqué (Fig. 13), son otra
vez desafiados por los regentes de Xibalba, quienes los retan a jugar
a la pelota en la cancha del inframundo. Los Gemelos Divinos, como
también se les llama, aceptan el reto y descienden al interior de la
tierra. Pero esta vez, en lugar de ser sorprendidos, se anticipan a las
argucias de los senores de Xibalba. Una y otra vez escapan a sus
trampas, hacen tablas en el juego de pelota (Fig. 14), y desesperan
a los regentes de la region de los muertos.

48 Véase un andlisis de estos aspectos en la obra citada de Valerio Valeri, Kingship and
Sacrifice, p. 9-30.
49 Florescano, El mito de Quetralesatl
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Al advertir que los dioses del inframundo pretendian sacrificar-
los, ellos mismos se inmolaron, pero reaparecieron transfigurados
en ejecutores de actos extraordinarios, que provocaban la admira-
ciéon de los pobladores de Xibalba. Su hazana mas celebrada era el
descuartizamiento de un ser vivo, al que inmediatamente después
le restitujan la vida. Maravillados, los regentes de Xibalba pidieron
ser ellos mismos los sujetos de ese acto temerario. Los Gemelos
aceptaron su propuesta y los sacrificaron, pero no les devolvieron la
vida. Acto seguido declararon que los habitantes de Xibalba no ten-
drian ya el poder de sacrificar a los seres vivos, y que el inframundo
no seria mas una regién de la muerte, sino de regeneracién inago-
table de la vida. '

Concluida esta tarea, los Gemelos fueron a la cancha del juego
de pelota a desenterrar los huesos de sus padres, pero al no ha-
llarlos completos, dijeron: “vosotros seréis invocados (...) seréis
adorados los primeros por los hijos esclarecidos, por los vasallos civili-
zados. Vuestros nombres no se perderan”. De este modo quedo esta-
blecido que en adelante los hijos sucederian a sus padres, y a través
de ellos se continuaria el linaje y la memoria de los antepasados.®

Una parte muy rica de las escenas pintadas en las vasijas funera-
rias describe los preparativos que anteceden a la resurreccion del
Primer Padre, convertido en el dios joven del maiz. Varias imagenes
muestran c6mo unas mujeres hermosas visten al joven dios con su
espléndido traje de bolitas y cilindros de jade (Figs. 15y 16). Otras
imagenes abundan en la representacién de una danza en la que el
dios del maiz baila acompanado de sus enanos y corcovados (Fig.
17). Unas vasijas ilustran el momento en que el joven dios es condu-
cido en una barca al punto donde tendra lugar su renacimiento. En
estas escenas se aprecia que el dios del maiz tiene abrazada en su la-
do derecho una bolsa con las semillas preciosas del maiz (Fig. 18).

Finalmente, varias vasijas muestran el momento prodigioso en
que Hun Nal Ye brota del interior del inframundo, representado
por un caparazén de tortuga, con la ayuda de Hunahpi y Xbalan-
qué (Fig. 19), los Gemelos Divinos, quienes acuden a celebrar su
victoria sobre las potencias de Xibalba (Fig. 20). Como sabemos, los
primeros seres humanos fueron hechos de la masa del maiz, y des-
de entonces comenzo la era actual que vivimos, representada por la
figura juvenil, generosa y radiante del dios del maiz (Fig. 21).

Estos episodios de la vida de Hun Nal Ye destacan el sentido
profundamente humano de la naturaleza del dios. El hecho de que

50 Florescano, El mito de Quetalcsatl, p. 197.
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la cosmogonia maya se refiera a la creacién del cosmos como un
alumbramiento agricola, y haga brotar a la nueva humanidad de la
masa del maiz, revela que para los pueblos mesoamericanos la civi-
lizacién nacié con los origenes de la agricultura y el cultivo del
maiz (Fig. 22). La planta del maiz es la creacién mas alta de los
pueblos agricolas de Mesoamérica, un producto nacido de la con-
certacién colectiva, obra del esfuerzo continuado de los campesi-
nos a través de los siglos, el simbolo por excelencia de la sabiduria
humana, y el epitome de la civilizacién. Podria entonces decirse
que los dirigentes de esos pueblos, al crear la figura deslumbrante
del dios del maiz, deificaron las virtudes del pueblo campesino ma-
ya. El dios del maiz es la imagen divinizada de la colectividad cam-
pesina que mediante el trabajo unificado de sus miembros produjo
el alimento esencial de los seres humanos presentes y futuros.

A su vez, Hun Nal Ye o Quetzalcéatl es la primera deidad ame-
ricana cuyo cuerpo mismo, la mazorca del maiz, se transforma en
hechura y alimento de los seres humanos. Segiin esta concepcidn,
el dios creador y sus criaturas tienen el mismo origen y estan
hechos de la misma substancia (Fig. 22).5! De modo que para los
antiguos pueblos mesoamericanos, los primeros seres humanos pu-
dieron multiplicarse gracias a la invencién del maiz, y por eso pen-
saban que la civilizacién comenzé con el cultivo de la planta del
maiz, una creacion que identificaban con el ingenio humano colec-
tivo. En la época Clasica, el simbolo que compendiaba el genio
colectivo de esos pueblos era la capital del reino, que era el centro
de la vida urbana civilizada, la residencia de los dioses, la cabeza del
poder politico y el lugar de la abundancia.

w. ErfLoco

Dije antes que Pedro Carrasco dio un paso considerable en el co-
nocimiento de la naturaleza de los dioses mesoamericanos cuando
escribi6é: “El pantedn mexicano es una imagen de la sociedad mexi-
cana”. Carrasco percibié, al analizar los nombres, imigenes y fun-
ciones de los dioses, que éstos reproducian, como en un espejo, la
divisién del trabajo, los estratos sociales, y las unidades politicas y
étnicas de la sociedad nahuatl. Al contrario de la mayoria de sus an-
tecesores, Carrasco hizo una lectura “social” de los dioses mesoame-
ricanos, cercana a la que habian hecho criticos de la religién como

51 Florescano, El mito de Quetzalcéatl, p. 289,
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Ludwig Feuerbach y Carlos Marx.52 Félix Baez-Jorge, hizo una
lectura semejante de ambos autores al estudiar la religiosidad
popular de los indigenas mexicanos.?3 Como sabemos Feuerbach y
Marx eran deudores y seguidores de Hegel, quien habia declarado,
canénicamente, que la religion era “el espiritu objetivo”, esto es, el
sistema objetivado de ideas de una comunidad.?* Carrasco no cita
las fuentes que lo llevaron a este planteamiento, y en su obra es
sensible la ausencia de referencias directas a Emile Durkheim, el
sociélogo que revoluciondé los estudios etnograficos e histéricos
acerca de la religion; pero es clara su filiacién con éste y los autores
mencionados antes.

Como sabemos, contra la idea de Fustel de Coulanges entonces
en boga (La Cité Antique, 1864), segiin la cual la religién habfa ori-
ginado las instituciones sociales, la familia y la sociedad, Durkheim
sostuvo que eran las relaciones sociales las que determinaban la re-
ligién. En la introduccién a su obra mas influyente (Las formas ele-
mentales de la vida religiosa, 1912), afirmé:

La conclusién general del libro que se va a leer es que la religién es
algo eminentemente social. Las representaciones religiosas son re-
presentaciones colectivas que expresan realidades colectivas; los ritos
son maneras de actuar que no surgen sino en el seno de grupos reuni-
dos, y que estdn destinados a suscitar, a mantener o rehacer ciertas si-
tuaciones mentales de este grupo. Pero entonces, si las categorias son
de origen religioso, tienen por ello que participar de la naturaleza co-
mun de todos los hechos religiosos: deben ser también cosas sociales,
producto del pensamiento colectivo.55

Debo confesar que con excepcion de los estudios citados de Pe-
dro Carrasco, Félix Baez-Jorge y Yolotl Gonzalez Torres,% no
encontré huella del pensamiento de Durkheim en las obras mexi-
canas o mexicanistas dedicadas a explicar las caracteristicas de los
dioses mesoamericanos. Una ausencia que se refleja en las actuales
interpretaciones acerca del significado de los dioses y la religion en

52 véase, por ejemplo, Carlos Marx y Federico Engels, La ideolvgia alemana. Montevi-
deo, Ediciones Pueblos Unidos, 1959,

53 Felix BaezJorge, Los oficios de los dioses. (Dialéctica de la religiosidad popular en los grupos
zndws de México). Xalapa, Universidad Veracruzana, 1988,

54 Citado por Valeri, ob. dit., p. X.

55 Emile Durkheim, Las formas elementales de la vida religiosa. Estudio preliminar de Ra-
mén Ramos. Madrid, Akal, 1992, p. 89.

58 Yolod Gonzalez Torres, E! sacrificio humans entre los mexicas. México, Fondo de Cultura
Econémica, 1985. Agradezco a Félix Baez-Jorge su cuidadosa lectura de una version prelimi-
nar de este ensayo y sus sugerencias acerca de otros antropdlogos e historiadores mexicanos
influidos por Durkheim.
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esas sociedades.5” Sin embargo, al consultar algunas obras recientes
que continfan el pensamiento de Durkheim y buscan superar su
reduccionismo sociolégico, no me cabe duda de que su enfoque
abre un camino promisorio para avanzar en ¢l conocimiento de la
naturaleza de los dioses.

Valerio Valeri, en su obra citada, decia que quiza la aportacion
mas original de Durkheim sea su senialamiento acerca de la influen-
cia poderosa de la conciencia colectiva sobre los agentes individua-
les y los procesos sociales concretos, como el ritual, el sacrificio, los
cultos religiosos o la creacion de la imagen de los dioses.58 A su vez,
Owen Chadwick, al reflexionar sobre las aportaciones de Durk-
heim, escribid:

Durkheim fue el més cercano candidato al noble titulo de fundador
de las modernas ciencias sociales. Considerd a Auguste Comte como
su maestro, e hizo suyo el axioma de éste, seglin el cual la religion era
uno de los fundamentos de la vida social y moral... (En Las formas
elementales de la vida religiosa) creyd que habia probado que una
sociedad, para ser coherente con ella misma, debia compartir
principios o axiomas, las creencias que son necesarias para
permanecer como una sociedad; y senalé que la religiéon era uno de
esos principios compartidos. El siempre vio a la religién en el
contexto de un modelo social de orden, el de la autopreservacion de
la sociedad como tal. Al hacer sus distinciones fundamentales entre lo
sagrado y lo secular, entre creencias y ritual, trajo a la luz, como nadie
lo habia hecho antes, lo no racional, los elementos subconscientes
inarticulados en una sociedad, sus axiomas morales y sus actitudes res-
pecto al mundo... Durkheim mostré cémo las ideas religiosas de una
sociedad estaban vinculadas a sus valores sociales fundamentales.5?

En todo caso, los actuales estudios acerca de las sociedades anti-
guas y tradicionales muestran que el proceso mediante el cual éstas
se reproducen conlleva la reproduccién del concepto de sociedad
que nutre a esa colectividad. Y este concepto, por lo comin, esta ci-
frado en los dioses y ritos que integran su sistema religioso.50

57 Véase, por ejemplo, el catdlogo de la reciente exposicion sobre los Dioses del México
antiguo. México, UNAM, Consejo Nacional para la Cultura y las Artes, 1995; o los articulos de
Alfredo Lopez Austin, Karl A, Taube y Michel Graulich contenidos en Arqueslogia mexicana,
en el nimero dedicado a “Los dioses de Mesoamérica”, v. Iv, nim. 20, julio-agosto, 1996; y
David Carrasco Religions of Mesoamerica. New York, Harpcr San Francisco, 1980,

58 Véase Valeri, Kingship and Sacrifice, p- %X, y la conclusién de su obra; y también
Lienhardt, Divinidad y experiencia, p. 233 y 307-308.

58 Owen Chadwick, The Sscularization of the European Mind in the 19th Century. Cam-

bndge, Cambridge University Press, 1995, p. 5-6.
%0 valeri, Kingship and Sacrifice, p. 340 v ss.
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Figura 1. La pareja primordial de dioses, Senor 1 Venado (izquierda) y Senora 1
Venado (derecha), en el momento de iniciar la creacién del cosmos. Foto tomada
del Codice Vindobonensis Mexicanus I, lam. 51
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Figura 2. Representacion de Tlaloc, el dios del relampago y la precipitacion

pluvial. a) En esta pintura la deidad o el sacerdote de Tlaloc lleva en su mano

derecha un simbolo del relampago, y en la otra un objeto del que escurren gotas

de agua. Canta un himno florido; b) Este personaje vistosamente ataviado lleva en

la mano derecha una mascara de Tliloc, y en la izquierda el poderoso relampago
que alude a los poderes de este dios. Dibujos basados en Berrin, 1988



Figura 3. Pintura mural del dios Tliloc, cantando, en Teotihuacan. En una mano
lleva una mazorca de maiz y en la otra el relampago que anuncia la lluvia. Dibujo
basado en Berrin, 1988

Figura 4. Representacién del dios de la lluvia Tlaloc, en cinco manifestaciones

diferentes, compartiendo atributos con otras deidades. Las cinco manifestaciones

estan relacionadas con el oriente, el norte, el poniente, el sur y el centro del

cosmos, regiones donde hace brotar las mazorcas del maiz. Fotografia del Codice
Borgia, 1am. 28
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Figura 5. En esta lamina del Cidice de Viena, 9 Viento recibe en el cielo nocturno

los atavios que lo identificaran como Ehécatl, el Dios del Viento. 9 Viento aparece

en la parte superior desnudo y sentado, escuchando las instrucciones de los dioses

creadores. Luego se manifiesta en la tierra, vestido con todos sus ornamentos y
simbolos. Dibujo basado en Kingsborough, 1967, lam. v



Figura 6. Ceremonia del Fuego Nuevo. 9 Viento enciende el primer fuego el dia 3
Lagarto del afio 6 Conejo. Dibujo basado en el Codex Vindobonensis Mexicanus I,
lam. 32

Figura 7. 9 Viento hace una limpia ritual y le otorga nombres y titulos a 44
personajes nacidos del arbol de Apoala, de donde brotaron los seres mixtecos y sus
linajes. Dibujo basado en el Codex Vindobonensis Mexicanus I, 1am. 30



Figura 8. a) 9 Viento representado como creador y ejecutor de cantos, poesias y
pinturas; b) 9 Viento cantay toca con la mano derecha un tambor en forma de
calavera. Dibujos basados en el Codex Vindobonensis Mexicanus I, lams. 18 y 24



Figura 9. Escultura de Coatlicue, la diosa mexica de la tierra. Como se advierte, la
figura humana de la diosa esta poblada de simbolos zoomorfos. Museo Nacional
de Antropologia. Grabado de Fernandez, 1959



Figura 10. Hun Nal Ye, el dios maya del maiz, representado bajo la apariencia de
un joven de belleza extraordinaria en una escultura del llamado Templo 22 de
Copan. Dibujo basado en Maudslay, 1974, v. 1, lam. 17



Figura 11. Personajes de Xibalbi, el inframundo maya, en una escena de
decapitacion. Dibujo basado en Robicsek y Hales, 1981, p. 23

Figura 12. Representacion de cabezas desmembradas del dios del maiz en platos
mayas. Dibujos basados en Taube, 1985, p. 176, fig. 5



Figura 13. Representaciones de los Gemelos Divinos. a) Hunahpt, el hermano
mayor de los Gemelos Divinos, vestido con el atuendo de cazador (izquierda) y de
jugador de pelota (derecha). Dibujo basado en Coe, 1989, figs. 9 y 15; b)
Representacion de los Gemelos Divinos en las vasijas mayas de la época Clasica. A
la izquierda Hunahpti, que en las vasijas tiene el nombre de Uno Ahau, se
reconoce por las pintas negras de su cuerpo. A la derecha Xbalanqué, el Yax
Balam de la época Clasica, se distingue por los pedazos de piel de jaguar adheridos
a su cuerpo. Dibujo basado en Hellmuth, 1987, figs. 426 y 427



Figura 14. Escena en el inframundo, previa al juego de pelota, entre los gemelos y los sefiores de Xibalba. En el centro, frente a una
pirdmide escalonada que se ha levantado a un lado de la cancha, dos personajes se saludan con la pelota del juego en la mano. A la
izquierda se ve a los Gemelos Divinos, y a la derecha un 4rbol donde reposa la gran ave Vucub Caquiz. Dibujo basado en Coe, 1982, p. 33



Figura 15. Vaso funerario maya que presenta tres episodios del viaje de Hun Nal
Ye por el inframundo. En la parte inferior el dios del maiz aparece recostado,
como si acabara de nacer, y en la superior derecha se le ve en medio de los dioses
remeros, llevando en su regazo la bolsa de los granos de maiz que ha rescatado de
la montana de los mantenimientos. En el lado izquierdo dos mujeres desnudas lo
ayudan a vestirse. Dibujo basado en Freidel, Schele y Parker, 1993, fig. 2.27

Figura 16. Vaso maya que representa a Hun Nal Ye, el dios del maiz, en el
momento de ponerse su traje de jade, ayudado por dos hermosas mujeres. Dibujo
basado en Rediscovered Masterperces of Mesoamerica, 1985, p. 245, fig. 382



Figura 17. Dos personajes con los simbolos de Hun Nal Ye, profusamente
ataviados, bailan la danza que precede a su resurreccion, en un vaso maya. Dibujo
basado en Kerr, 1992, p. 451
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Figura 18. Hun Nal Ye (izquierda) emerge del interior de la tierra con la bolsa que
contiene las semillas preciosas de maiz. Dibujo basado en Robicsek y Hales, 1981,

fig. 59



Figura 19. Hun Nal Ye renace del interior de la tierra, representada en esta escena

por un carapacho de tortuga. Lo reciben Xbalanqué (derecha), quien derrama un

cantaro de agua en la hendidura de la tierra, y Hunahpa (izquierda). Dibujo basado
en Robicsek y Hales, 1981, vaso 117

Figura 20. La resurreccion de Hun Nal Ye pintada en otro vaso maya. Xbalanqué,
a la derecha, y Hunahpii a la izquierda, le prestan ayuda para salir del interior de
la tierra. Dibujo basado en Robicsek y Hales, 1981, p. 155



Figura 21. El dios maya del maiz, ornado de mazorcas, brota danzando del interior
de la tierra, representada por la efigie de la Primera Montana Verdadera surgida el
dia de la creacion del cosmos. Dibujo basado en una fotografia de Kerr, 1992, p. 32
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Figura 22, Representaciones de la planta del maiz y de la mazorca del maiz en
forma de cabeza humana. Dibujo a) basado en Schele y Miller, 1986, p. 195;y b)
en Cacaxtla, p. 127
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LA FECUNDACION DEL HOMBRE EN EL MICTLAN
Y EL ORIGEN DE LA VIDA BREVE

PATRICK JOHANSSON K.

Como todo lo que se “origina” en el mundo nihuatl, la existencia
del hombre empieza a gestarse en los niveles mas profundos y a la
vez céntricos del inframundo. Asi como el sur, con todos los predi-
cados miticos que conlleva, surgi6 de las entranas igneas de la tie-
rra, asi como Huitzilopochtli nacié de su telirica madre Coatlicue, el
indigena inicia su ciclo vital en el espacio tiempo de Mictlantecuhth.

La muerte (esencial) antecede, ontolégicamente hablando, a la
existencia y constituye una dimensién matricial donde se genera o
regenera todo cuanto se manifiesta en el mundo.

Este ciclo vital, mediante la percepcién e interiorizacién de he-
chos reales y la estructuracién cognoscitiva de un caos pulsional en lo
que llamamos mito, estd culturalmente organizado en “momentos™
fuertes que se ubican en una geografia interior del individuo o mas
bien aqui del inconsciente colectivo.

En el este y oeste se articulan los cambios de estado entre la
noche y el dia, la muerte y la vida. En el sur y el norte culminan los
movimientos respectivamente ascendente y descendente del ciclo
vital. Es decir que un eje “equinoccial” vincula el nacimiento y la
muerte mientras que otro, “solsticial” reune el cenit existencial con
el nadir letal.2 La vida nihuatl prehispanica se articula sobre estos
ejes estructurantes que conjugan la evolucién e involucién, existen-
cia y muerte.

Conviene recalcar aqui que establecemos una clara distinciéon
terminoldgica entre yoliztli, la vida, que incluye tanto las fases
diurna existencial como nocturna letal y nemiliztli, la existencia, la
cual no es mas que la parte diurna del ciclo. Podriamos decir que
la vida indigena resulta de estos dos latidos del espacio-tiempo:

1 Debemos considerar esta palabra en su acepcién fisico-matemética como engendra-
dor de movimiento. )

2 ¢f. Patrick Johansson, “Latidos del tiempo ndhuat” en Cienda y desarvollo, México,
CONACYT, Mayo-Junio 1996, v. xxi1, n. 128, p. 56 ssq.
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una contraccion “sist6lica” existencial y una dilatacién “diastélica”
“letal.3
Es en este marco axiolégico de luz y de sombra, de subida y de
bajada, que se sitiia el texto aqui considerado: el mito de La creacién
del hombre en la variante que propone La leyenda de los soles y que
aducimos a continuacién.

1 El texto

auh niman ye monotza in teteo quitoque

aqui in onoz ca omoman in ihuicatl ca omoman in tlalteuctli
aqui onoz teteoye

ye nentlamati

in gitlallinicue in gitlallatonac

in apanteuctls tepanquizqui

tlallamanqui huictlollinqui

quetzalcohuatl titlacahuan

auh niman ye yauh in quetzalcohuatl in Mictlan

itech agito in Mictlanteuctli in Mictlangihuatl

niman quithui

ca yehwatl ic nihualla in chalchiuhomitl in ticmopiellia.

ca niccuico.

auh niman quithui

tle tichihuaz quetzalcohuatle,

auh ye no ce(p)pa quilhui ca yehuatl ic nentlamati in teteo aquin onoz in
talticpac.

auh ye no ce(p)pa quito in Mictlanteuctli

ca ye qualli tlaxoconpitza in motecgiz

auh nauhpa xictlayahualochti in nochalchiuhteyahualco
auh amoma coyonqui in itecciz

niman ye quinnotza in ocuilme quicocoyonique

nima(n) ye ic ompa callagqus in xicoti(n) in prpiolme

nima(n) ye quipitra quihualcac in Mictlanteuctli.

auh ye no ce(p)pa quilhuia in Mictlanteuctls

ca ye quatli xoconcui.

avh nima(n) ye quimilhuia in ititla(n>huan in Mictlanteuctli in micteca
xoconilhuitin teteoe ¢an quicahuaquiuh.

auh in quetzalcohuatl niman quihuallito.

camo ca ye icgen nicitqui.

3 Ibid.
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auh niman quilhuia in inahual ¢a xiquimonilhui ¢an niccuhuaquivh
niman quihualihui yn gui(n)tzatzilitiuh

ca gan niccahuaquiuh

auh ic uel ontlecoc

niman ye ic concui in chalchivhomitl gecni temi in oquichtli in iyomio no
gecnt lemi in gihuatl iyomio

niman ic concuic nima(n) ye ic quimilloa in quetzalcoatl nima(n) ye ic
quitquitz

auh ye no ce(pjpa quimilhui in Mictlanteuctli in ititla<n>huan

teteoye ye nelli quitqui in guetzalcohuatl in chalchivhomitl,

teteoye xiquallalilitin tlaxapochtli.

niman contlallilito inic oncan motlaxapochui motlahuitec.

thuan quimauhtique gogoltin mictihuetz,

auh in chalchiuhomitl niman ic quicenmantihuetz

niman quiquaquagque in gogoltin quiteteitzque.

avh niman ic hualmozcalli in quetzalcohuatl, niman ye ic choca
niman ye quilhuia in inahual. Nonahuale que(n)yezi

auh niman ye quilhuia quenin yez ca nel otlatlacauh mago nel yuhqui
yauh.

auh niman ye connechicoa conpepen conquimillo

niman ic quilquic in tamoanchan, auh in oconaxiti niman ye quiteci
itoca quilachtli yehuatl iz cihuacohuatl

nima(n) ye ic quitema in chalchivhapazco.

auh niman ye ipan motepolico in quetzalcoatl

niman mochintin tlamagehua in teteo in nipa omoteneuhque

in apanteuctli. in huictlollingui. tepanquizqui. tallamanac.
tzontemoc. techiquageca in quelzalcohuatl.

auh niman quitoque

otlacatque in teteo in magehualtin, ye ica in otopantlamageuhque?

Luego conversan los dioses, dijeron quien estard pues ya se
extendid el ciclo, ya se extendid el senor de la tierra,
iQuién estara oh dioses!

Ya se aflijen los dioses

Citlallinicue Citlallatonac

Apanteucthi Tepanguizqui

Tlallamangui Huictlollingui

Quetzalcohuat! Titlacahuan

Yluego conversan los dioses

4 Walter Lehmann, Die Geschichte der Konigreiche von Culhuacan und Mexico, Verlag W.
Kohlhammer, Berlin, 1974, p. 330-338.
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Dijeron:

¢Quién estard?

Pues el cielo se extendid,

el senior de la tierra se extendio.

¢Quién estard? jOh dioses!

Luego se afligen

Citlallinicue, Citlallatonac

Apanteuctl, Tepanquizqui

Quetzalcohuatl, Titlacahuan

Yluego ya va Quetzalcoatl al reino Mictlan, cuando hubo llegado
con Micllanteuctliy Mictlangihuail le dijo:

~ He aqui que vengo para tomar los huesosjade, que 6 guardas.
Vine a tomarlos ‘
Luego dijo Mictlanteuctli:

~ ¢Qué vas a hacer Quetzalcoatl?

Y otra vez dijo éste:

- He aqui que por eso se preocupan los dioses de quien viva
en la tierra.

Y una vez mas dijo, Miclanteuctli.

~ Esta bien, sopla en tu caracol y cuatro veces da la vuelta
alrededor de mi disco piedra de jade.

Pero no esta agujerado su caracol: luego llama a los gusanos.
Lo perforaron, luego por esto entran alli los abejorros y las
avispas. Luego ya sopla y lo vino a oir Mictlanteuctli:

Esta bien tomalos.

Pero luego habla Mictlgnteuctli a sus servidores, los moradores
de la muerte.

— Decidles: que los tendrd que venir a dejar.

Y dijo luego Quetzalcoatl: No. Me los llevo para siempre.
Yluego dijo a su nahual:

~veles a decir que los vendré a dejar.

Luego va a decir y les va a gritar.

~ Yo los vendré a dejar.

Y con esto pudo subir.

Luego tomd los huesos preciosos, tanto se llena en parte de
huesos de hombre, como se llena en parte de huesos de mujer:
luego los tomé, luego los envuelve Quetzalcoatl, luego se los llevo.
Pero una vez mas dijo Mictlanteuctli a sus servidores:

- Dioses, en verdad se lleva Quetzalcoat! los huesos-jade. Dioses
vayan a ponerle un hoyo.

Luego fueron a ponerlo de modo que alli cayé; cayd por tropiezo,
y le asustaron las codornices; cayd (como) muerto y al punto
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los huesosjade se esparcieron, lo royeron las codornices,
lo picotearon; pero luego recobré los sentidos Quetzalcoatly luego
con esto se pone a llorar y luego dice a su nahual:
— Mi nahual, ;cé6mo sera esto?
Luego le dice:
- {Como fuere, aunque se eché a perder esto; que asi seal

Y luego se pone a recogerlos, los junté uno por uno, hizo de
ellos un lio; luego los transporté a Tamoanchan y cuando hubo
llegado, luego los molié la lamada Quilazth, la Cihuacoatl luego
los puso en un barreiio de jade, y luego se sangrd el miembro viril
sobre él Quetzalcoath lnego hacen penitencia los dioses todos los
por alld nombrados; Apantecutli, Huictlolinqui, Tepanquizqui, Tzonte-
moc, y en sexto lugar, Quetzalcoatl, y luego dijeron: “Merecieron los
dioses a los hombres” pues por nosotros hicieron penitencia,

Resulta patente a la lectura de este texto que la vida, o mas bien
como lo hemos establecido la existencia brota de la muerte, el mun-
do de Mictlantecuhtli fungiendo como fecunda matriz de esta exis-
tencia. Analizaremos a continuacién los distintos paradigmas y las
unidades actanciales con valor mitico que tejen la trama mitica y
asimismo establecen un “modelo ejemplar” en relaciéon con el naci-
miento y la muerte.

1) El hombre: fruto de una penetracién de la tierra por el cielo

Para que pueda haber creacién o mas bien aqui “nacimiento”, ya
que el mito culmina con el nacimiento del hombre (otlacatque “na-
cieron”), tienen que estar ya dispuestos los entes sexuales gene-
radores. En el contexto precolombino se trata del cielo masculino y
de la tierra femenina que, seglin lo asevera el texto, ya se “extendie-
ron” (omomany).

Se concretizan al principio y al final del texto estas dos entida-
des abstractas en la figura de dioses en cuyos nombres se vislum-
bran marcadas tendencias genéricas. Los que se lamentan por la
ausencia de quien viva en la tierra son respectivamente Citlallinicue
“la de la falda de estrellas”, Apanteuctli “Senior o Senora de las
aguas”, Tlallamanqui “La tierra que se extendié” cuyos nombres
connotan una cierta femeneidad materna, por un lado, y Citlallato-
nac “Brillo de estrellas”, Tepanguizqui “El que sali6 sobre la gente (o
las piedras)”, Huictlollinqui “El que mueve la coa” que denotan se-
gan el predicado onomastico que ostentan, la masculinidad, por
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otro. Quetzalcoatl “Serpiente emplumada” y Titlacahuan “Nosotros
somos sus hombres” parecen integrar ambos principios, el primero
porque su nombre entrana lo femenino teldrico de la serpiente y lo
masculino-celestial de la pluma, el segundo porque en “nosotros
somos sus hombres”, el adjetivo posesivo puede (y debe) correspon-
der a los dos principios y no sélamente a uno de ellos. Todos ellos
“merecen” a los hombres mediante su penitencia.

Después de reunirse, los dioses mandan a Quelzalcoatl, €l héroe
civilizador por excelencia, al mundo de los muertos (Mictlan) donde
se encueniran los huesos-jade (chalchiuhomitl)® que atesora Micilantecuh-
tli. Este descenso al mundo de los muertos constituye por si solo
una hierogamia entre las fuerzas uraneas y teliiricas del mundo. Las
cuatro vueltas a la “piedra redonda de jade” (chalchiuhieyahualco),
es decir la unién hierogamica de lo cuadrado (tierra) con lo redon-
do (cielo), crea no sélo al hombre sino también probablemente a
lo que sera su espacio-tiempo en la existencia: tlalticpac literalmente
“sobre la tierra”, diminuto recorrido existencial entre los infinitos
celestial y tectonico de los dioses.

La penetracion de la luz celestial en las entranas matriciales de
la muerte se confirma cuando Quetzalcoat! sopla en el caracol. El so-
plo creador (cuya denotacién es universal) con caricter masculino
penetra en una entidad con valor femenino y matricial. No sale
ningan sonido al principio puesto que el caracol “no esta agujera-
do”. Una vez que los gusanos lo han perforado sale el sonido primor-
dial verdadera luz sonora en el mundo del silencio.

“Entran” entonces los abejorros (xicotin) y las abejas (pipiolme).
La entrada (calaqui) de estos adjuvantes animales “celestiales” cons-
tituye también una modalidad de la penetracién asi como la entra-
da del sonido en el oido de Mictlantecuhtli que lo “oy6” (quihualcac).
Esta dltima resulta capital ya que establece un modelo que justifica
en el &mbito mitico los himnos mortuorios, mortajas vocales del di-
funto que se cantan probablemente con una voz “nasal”, pero tam-
bién voces que penetran, con todo lo sexualmente fértil que puede
contener esta palabra, el oido del dios de la muerte.

Por fin no debemos de olvidar el “barreno” de jade de (chal-
chiuhapazco) en el cual Cihuacoat! muele los huesos traidos por Que-
tzalcoatly que se asimila a un recepticulo matricial.

En términos generales “la penetracién” o “perforacién” revela
un elemento mitico importante rumbo a la manifestacion.

5 La traduccion de chalchiuhomitl como “huesos preciosos” si es valida, despoja sin em-
bargo la expresién de la materialidad {con alto valor simbdlico) del jade, por o que esta tra-
duccion mutila el texto a nivel mitico.
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2) Omitl “el hueso”: materia prima del ser humano y su estado tltimo

Lo que va a buscar Quetzalcoatl en el Mictlan son los huesos-jade que
atesora Mictlantecuhitli. La traduccién “huesos de jade” general-
mente adoptada quizas no sea una traduccién muy adecuada para
la expresion nahuatl chalchiuhomitl literalmente “jade-huesos” la
cual no tiene una bisagra genitiva que sujete al sentido. De hecho
los huesos no son de jade sino que el discurso mitico retine aqui dos
entes de cuya unién brotara de nuevo el ser. La simple yuxtaposi-
cién en la traduccién es probablemente mas justa ya que mantiene
en su lugar los términos de la ecuaciéon mitica. En esta yuxtaposi-
cién, el hueso se enlaza de un cierto modo con el jade y esta
asociacién tiene un alto valor simbdlico puesto que el jade repre-
senta, de manera universal, pero mas especificamente en el mundo
precolombino, un principio generativo y regenerativo. La costum-
bre de poner en la boca del cadéaver una piedra de jade en los en-
tierros de gente noble corresponde a esta propiedad regeneradora.

En efecto, formado en la matriz terrestre a partir de un em-
brién de piedra, el jade sera un arquetipo de lo que puede ser el
nacimiento a su nivel mas profundo. En este contexto, el agua ar-
quetipicamente femenina se vuelve sangre masculina, (o agua de
lluvia). La metifora chalchiuhatl “agua jade” connota ademas la san-
gre fértil del sacrificio.

Por otra parte el llanto de Quelzalcoatl después de su caida, mas
que una accién con valor psicolégico a nivel del relato constituye el
arquetipo mismo de la lamentacién mortuoria, el ejemplo que se-
guiran los hombres del Anahuac en todas sus exequias. De hecho,
este llanto ademas de expresar la tristeza (verdadera) del cuerpo so-
cial reunido en un acto luctuoso, se integra de manera mucho mas
difusa, al isomorfismo “agua-jade” (chalchiuhatl) en el cual se en-
cuentra también la sangre-esperma que Quetzalcoatl vertira luego so-
bre los huesos molidos por Quilazili para que nazca el hombre.

En cuanto a los huesos (omitl) propiamente dicho que intenta
llevarse Quetzalcoatl, son en este contexto la verdadera “materia pri-
ma” de la generacién del hombre. Una vez hechos cenizas en el ba-
rreno de Cihualcoatl, Quetzalcoatl los fertiliza con sangre de su
miembro viril, la cual se integra probablemente en términos simboé-
licos a la isotopia del jade.

Como lo veremos adelante los huesos parecen constituir el
principio orgdnico permanente del ser, vivo o muerto. Es a partir
de los huesos que se crea al hombre y es el hueso o esqueleto desar-
ticulado que constituye el fin del proceso putrefaccion del cadaver,
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es decir de alguna manera el fin del periodo violento de la muerte
y la paz recobrada. El hueso blanco representa la culminacién o
“salida” de este proceso letal y la potencialidad del renacer.

8) El soplo creador y el sonido primordial

El hecho de soplar en el caracol, ademés del mitema de penetra-
cién que establece, expresa también ¢l espiritu que anima las cosas
del mundo y que es practicamente universal.

Asi como soplé sobre los astros para establecer el movimiento,
Quetzalcoatl Ehecatl sopla en el caracol para producir el sonido pri-
mordial. La casi homofonia de la [i] y de la [e] en nahuatl nos per-
mite establecer un paralelismo sino una identificacién entre Ehecatl
“el viento o el aire”y Ihiyotl “el aliento, (Jhi- Ehe) y asimismo una re-
lacién reveladora entre los sufijos (¢a(tl) y yo(tl), entre el ser en su
aspecto manifiesto verbal, y su potencialidad sustantiva o adjetival.
En efecto, ca es la cpula que corresponde, en términos generales
a “es” mientras que yo es una particula abstractiva que expresa una
propiedad adjetival (fzta-yo “salado”) pero sobre todo el elemento
mas profundo del ser. Entra en composiciones muy significativas
como yo-lia “vivir” (30 + aplicativo) quiyotl “el quiote o corazén del
maguey” etcétera.

En nuestro texto los huesos son referidos en una ocasién en
forma posesiva como iyomio (iomiyo). El cambio morfo-fonémico
que implica la presencia del adjetivo posesivo _i- “su”, antes de la ¢
de omitl, se manifiesta con la aparicién de la semi-vocal y. El radical
omi(tl) se ve asi envuelto (iyo-omi-yo) en una mortaja silabica con un
alto valor ontolégico.

Ahora bien, este soplo creador no anima el lodo como en el Gé
nesis biblico sino que produce un sonido, el cual penetrando en el
oido de Mictlantecuhtli cumplird con el requisito y le permitird a
Quetzalcoatl llevarse los huesos. Este hecho da un valor ontolégico al
sonido en si y por ende al silencio que se observa en algunas instan-
cias rituales.

El sonidd es en el registro auditivo lo que la luz representa en la
dimensién visual y es el resultado no sélo del soplo creador de Que-
tzalcoatl sino también de la perforacién del caracol por los gusanos
(ocuilme). Asi como es mediante la perforacién que se realiza la
transicion de muerte a existencia y de las tinieblas a la luz, a la clari-
dad, es mediante la perforacién del caracol por los gusanos que el
silencio letal se vuelve luz sonora. Esto no es una simple metafora
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ya que la palabra ndhuatl para “decir™ ilhuia, entrana el radical il-
- huitl el cual significa “dia” o “luz”.

Segiin el mito que aqui nos ocupa, esta pnmera luz sonora, pa-
rece ser la de los abejorros (xicotin) y de las abejas (pipiolme) lo cual
define en términos musicales el tenor de este sonido a la vez que
confirma su caracter luminoso-celestial (mediante los insectos).

Estos adjuvantes animales de Queizalcoatl al servicio de la mani-
festacion existencial bien podrian establecer pardmetros a nivel re-
ligioso o chaménico en lo que concierne a la muerte. El gusano
que acababa con la virginidad sonora del caracol sera también,
cuando llegue el momento €l que ayudara a parir la luz 6sea en
un cuerpo en descomposiciéon. Esta luz del cuerpo es, en este con-
texto letal, el blanco esqueleto (desarticulado) listo para un nuevo
ascenso evolutivo. En cuanto a los “ruidos” o zumbidos quizas sean
los que se lleven en una materialidad sonora el alma del difunto.$

4) La finitud de la existencia humana.

Después de que Mictlantecuhtli le dio permiso a Quetzalcoatl de lle-
varse los huesos, se establece un didlogo entre los dos niimenes por
medio de sus “auxiliares™ en el caso de Mictlantecuhtli se trata de
sus mensajeros ifitla(n)huan’ los micteca o moradores del Mictlan.
Por lo que es de Quetzalcoatl su nahual es el encargado de ir a gritar
a Mictlantecuhtli 1a respuesta del dios celestial. Esta mediacion se re-
velara importante en los ritos y creencias concernientes a la muer-
te. Uno de los mensajeros de Mictlantecuhtli sera el buho, tecolotl, el
cual, como es bien conocido en México, cuando canta, “e! indio
muere”. En cuanto al nahual de Quetzalcoatl se trata muy probable-
mente de Xolotl, su “gemelo nocturno”y, en un contexto mas preci-
samente mortuorio, perro psicopompo. Sea lo que fuere el mensaje
de Mictlantecuhtli es muy claro: gan quicahuagquiuh “los vendra a de-
jar”y en un sentido mas coercitivo: “los tendra que venir a dejar”. El
morfema de introversion en futuro -quiuh no deja ninguna duda al
respecto: es en el Mictlan, en un futuro indeterminado, que Quelzal-
coatl tendra que venir a dejar los huesos de los hombres.

La primera respuesta de Quetzalcoat] a esta injuncién es negati-
va: camo ca ye iccen niquitqui “no, pues me los llevo para siempre”.

6 Este punto es particularmente importante puesto que podria definir a nivel mitico el
papel del canto en los contextos mortuorios. {Cf. infra. p.23)
Fitlahuan en el original. Seler opta por ititlanhuan literalmente “sus mensajeros” con
lo que concordamos.
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Quetzalcoatl pedia lo que llamariamos la “existencia eterna”s pa-
ra los hombres. Pero después le dice a su nahual que les diga a los
enviados del dios de la muerte que los vendra a dejar. El nahual re-
pite, en la primera persona del verbo, como si fuera el dios mismo,
niccahuaquiuh “los vendré a dejar”.

La reiteracion de este sintagma (tres veces) es muy significativa:
fundamenta en el horizonte difuso del mito la tragica necesidad de
la muerte. Esta establece también el hecho de que Quelzalcoatl serd
el que se lleve los huesos hacia el nacimiento existencial, mientras
que su nahual sera el que los vendra a dejar en el Mictlan.

Una vez establecido el pacto entre los antagonistas, Quelzalcoatl
puede subir: auh ic huel tlecoc.

A parte del consentimiento de Quetzalcoatl en venir a entregar
el hombre a Mictlantecuhtli, este texto establece claramente otra
“causa” mitica de la muerte. Se trata de la caida de Quetzalcoatl en la
trampa, mas especificamente en el hoyo (tlaxapochtli) que los micte-
ca pusieron en el camino del dios. Un texto de los llamados Anales
de Cuauhtitlan echa una luz clara sobre esta secuencia. Dice literal-
mente que “el que cae para siempre cae”.9

En nuestro texto Quetzalcoatl cae en el hoyo, se pega y se
desmaya. Se esparcen los huesos.10

Si la caida del nimen ndhuatl no tiene nada que ver obviamen-
te con la caida de Adéan y Eva, resulta interesante sin embargo re-
calcar el hecho de que es a causa de una falta de Quetzalcoatl (en el
sentido mas amplio de la palabra) provocada por Mictlantecuhtli'!
que los hombres tendrian que morir. No encontramos aqui ningtn
elemento que nos permita decir que hubo interpolacién del reco-
pilador espafol (o asimilado) por lo que reiteramos que a este ni-
vel profundo de estructuracién diegética la respuesta cultural del
hombre frente al misterio letal es sensiblemente la misma en todos
los tiempos y en todas partes.

La caida de Quetzalcoatl establece la muerte como fin de la exis-
tencial? y el esparcimiento de los huesos denota, modalmente

8 “Existencia etern.” y no ‘vida eterna” puesto que segiin la terminologia que hemos
establecido la vida que incluye existencia y muerte es necesariamente eterna, mientras que la
existenaa, trecho dmmo del ciclo vital, es finita.

at. p

1005:13 version de Torquemada los huesos se rompen. Fray Juan de Torquemada, Mo

narguia Indiana, México, UnaM Instituto de Investigaciones historicas, 1976, . 1, p. 121,
1 En otro texto que narra el encuentro de Tezcatlipoca con Quetzaleoatl y €l subse-
cuente exilio de este Gltimo, Tezcatlipoca también obliga a Quekalcoatla cometer una “falta”.
2 Veremos que en el contexto nahuad Ia muerte se percibe de distintas maneras y que
por lo tanto podemos decir que hay muchas muertes.
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hablando, la difusién orgénica del ser en el inframundo. Sin que
sea patente aqui, veremos pronto que este “esparcimiento” concier-
ne particularmente la desarticulacién de los miembros (los huesos),
las articulaciones siendo en un contexto indigena lazos fuertes en la
constituciéon organica del ser. Una vez esparcidos, los huesos fueron
“comidos” y “roidos” por codornices, las cuales ademas “asustaron”

Quetzalcoati tropieza en el inframundo (Lambityeco, Oaxaca)

(quimauhtique) a Quetzalcoatl Tenemos aqui dos ejes simbélicos: la
ingestién o “roicién™3 de los huesos por un ave, es decir un animal
uraneo, expresa una destruccién organica (catagénica) del produc-
to comido en aras del desarrollo (anagénico)del ente comedor,
aqui la codorniz. Encontramos en el mito del Descubrimienio del maiz
un esquema similar: los dioses manducan el grano de maiz (tlaolli)
para que se dé la planta (cntli). Aqui parece que el hueso (Omitl)
tiene que ser roido por un ente celestial para que crezca su cuerpo
(nacatl).

La codorniz (zollin) por sus apariciones relacionadas con el pe-
riodo de calor (xopan), representa en el ambito ritual mesoamerica-
no el ave de la fase evolutiva del espacio-tiempo. Ademas el hecho

13 Este hecho da cuenta mambién en otro nivel narratvo del aspecto “carcomido” del
hueso.
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de que vuela sobre todo antes del amanecer hace que se le con-
sidere en todo el mundo como una “luz que surge de la noche o del
inframundo”.14

Quetzalcoat! se golped (motlahuitec) literalmente cayé muerto o
“como muerto” (mictihuetz) es decir que como lo revelarin las se-
cuencias siguientes, se desmayé. Tanto la caida en si, como el des-
mayo, (muerte efimera) de Quefzalcoat! caracterizan a la muerte. La
caida hacia al inframundo omnipresente en la iconografia mesoa-
mericana expresa el curso involutivo del ciclo vital y se opone en
eso a la subida ya mencionada de Quefzalcoatl con los huesos (auh ic
uel ontlecoc) “y ya pudo subir” la cual representa la fase evolutiva de
este ciclo.

No estd muy claro en este texto si Quetzalcoat! cae primero en el
hoyo y luego lo espantan las codornices, o si cae a causa de este sus-
to. Si atendemos a un encantamiento magico para quebradura de
huesos, la segunda opcidn parece ser la buena:

Tlacuel, tecugoline, comontecatle; tlen tic-aitia in Mictlan-omitl: in oticpoztec,
in oticxamani. Ca axcan nicyectecaco in tonaca-omitl, nictilitzaco in omitl,
ytic ca in nacatl,

Ola tu codorniz macho, causadora de estallia o ruido o alboroto, ¢qué
es esto que has hecho con el hueso del infierno, que lo quebraste y
moliste? y ahora he venido a componerlo y asentarlo en su lugar esti-
rando el hueso que esti entre la carne.l5

Vemos que en este texto las codornices son consideradas como
responsables directas de la ruptura de los huesos, la cual anticipa la
molienda de los huesos que realizara Quilaztli en Tamoanchan.

El “alboroto” que espanta a Quefzalcoatl ademas de ser la causa
de la caida, se inscribe en la isotopia “ruido”, “sonido”, ya estable-
cida por el sonido del caracol, y constituye como lo hemos definido
una “luz sonora” en el mundo del silencio letal.

Advierto para la claridad, que llama a la pesadumbre, mohina y des-
gracia que causd la quebradura del hueso, codorniz macho, porque la
tal codorniz, en cualquier alboroto hace cierto ruido con que como
alborotando las demds de su manadilla, todas con gran ruido se le-
vantan de repente, y asi le dice causadora de ruido.1%

14 ¢f Alain Gheerbrant, Chevalier, Dictionnaire des Symboles, Paris, Editions Robert
Latfont, 1982.

15 Hemnando Ruiz de Alarcon, Tratado de las supersticiones y costumbres gentilicias, México,
Imprenta del museo Nacional, 1892. p. 212-213.

% b p. 213,
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El encantamiento lo dice, y la interpretacién de Alarcén lo sub-
raya, la codorniz es macho. Este hecho podria ser irrelevante en un
contexto narrativo sin valor mitolégico, pero aqui es altamente per-
tinente ya que refuerza la presencia de una “masculinidad celestial”
en las entranas femeninas de la tierra.

Este encantamiento establece un paralelismo interesante entre
el espacio teliirico del inframundo que atesora los huesos preciosos
del mito y la carne dentro de la cual se encuentra el hueso del hom-
bre. Otra interpretacién de Alarcén apoya esta hipétesis. “hueso
del infierno, se puede entender por estar dentro de la carne como
en centro...””

Laviday la muerte

Si logramos confirmar en otros contextos lo que aqui se plan-
tea, el hueso generalmente considerado como un simbolo de muerte
seria de hecho el principio mismo de una eterna regeneracién
vital dentro de una envoltura carnal viva pero ineludiblemente
putrescible.

17 Ipid.
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La imagen, frecuente en el mundo prehispanico de una figura
mitad esqueleto mitad cuerpo carnal, podria interpretarse de
manera muy distinta a la que suele interpretar: el esqueleto no es
la muerte que yace en un cuerpo vivo, es el principio de eternidad
que estd en el centro mismo de una envoltura carnal (existencial)
putrescible.

La asimilacién del curandero al dios es manifiesta en otro en-
cantamiento para quebradura de huesos:

Tle vax nohueltiuh in chicuetecpacihuatl, tlalocihuatl? Omanaloque, oma-
cochoque teteo ipiltzin. Ca nehuatl nitlamacazqui, ni quetzalcoatl, niani
Mictlan, niani topan, niani chicnauhMictlan: ompa niccuiz in Mictlan-
omitl. Otlatlacoque in tlamacazque, in teuhtotome; otlaxaxamanique, otlapoz-
tecque; auh in axcan ticcagalozque, licpatizque.

¢Que es esto que ha hecho mi hermana?, los ocho en orden, la mujer
como huacamaya: cogido han y detenido al hijo de los dioses. Pero yo
soy el sacerdote, el dios Quetzaleoat]l que se bajan (sic) al infierno, y subi
a la superior y hasta los nueve infiernos; de alli sacaré el hueso infer-
nal. Mal han hecho los espiritados, los muchos pajaros quebrantado
han quebrado. Pero ahora lo pegaremos y lo sanaremos.18

La sentencia de Quetzalcoatl en relacién al destino del hombre
se expresa de manera clara cuando despierta el dios de su desmayo
o muerte efimera. A la pregunta “Quenin yez ca nel otlacauh ;Cémo
sera?, pues en verdad se eché a perder”, la respuesta es tajante: ma-
¢o nel yuhqui yauh “jque asi vaya!”.

El uso de yauh “ir” en vez de “ser” que hubiera dado “jque asi
seal o de “hacer” que encontramos frecuentemente en nahuatl (ma
yuhqui mochihua) es revelador del caricter peregrino y ciclico de la
vida del hombre tal y como se perfila en los mitos nahuas.

En la version aducida por Torquemada, los huesos se rompen,
razén por la cual, segn el informante, los hombres son de tama-
nos diferentes. La ruptura de los huesos nos parece mas bien signi-
ficar la muerte en si y corresponde al mitema de desestructuracién
de lo existente en el esparcimiento y amorfismo letal.

5} El alma

Después de que los gusanos hubieron perforado el caracol de Que-
tlzalcoatl, las abejas monteses (pipiolme) y los abejorros (xicotin) se
meten adentro. Son de hecho estos adjuvantes de Quefzalcoat! los

18 rpid.
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que producen el sonido primordial, esta luz sonora que irrumpe
en las tinieblas silenciosas del inframundo, otra manifestacioén de la
luz existencial que brota de la noche esencial.

El ruido, en términos generales es vida, y esto lo comprueban
los comportamientos humanos durante los eclipses cuando todos
grltan, se pegan la boca y producen todo tipo de ruidos para con-
jurar la oscuridad.

Sin que sea patente en este contexto, debemos de recordar sin
embargo que la abeja aparece en primavera, estaciéon que simboliza
en el mundo mesoamericano, la regeneracién del mundo. El agui-
jon de la abeja, imiuh literalmente “su flecha” es un paradigma im-
plicitamente solar y celestial. Por otra parte, si procedemos por
contigtiedad simboldgica, la miel que producen las abejas (cuauhne-
cuhtli) se produce también en el periodo evolutivo del ciclo tem-
poral: xopan (primavera - verano}, tiene el color dorado del sol, y es
simbolo de vida.

En el caso preciso del mito, el zumbido de las abejas podria
constituir la materializacién sonora del alma, convergencia del so-
plo creador de Quetzalcoatly de la “ruidosa” adjuvancia de los insec-
tos. Esto indicaria por un lado, que el alma fue creada antes que el
cuerpo y que el canto que supuestamente evoca al difunto, hace
mucho mis que evocarlo, “produce” o “reproduce” de manera
vocal su alma mediante su canto(icuic). Este postulado todavia hi-
potético daria al canto un alcance ontolégico ya que lo que encon-
tramos en las fuentes como Nezahualcoyotl icuic, por ejemplo, seria
una parte esencial del individuo, quizas atn la materializacién
misico-dancistico-vocal de su alma. Los antepasados se manifesta-
rian por lo tanto en la voz de los vivos o a través del canto que
“anima” su recuerdo.

Asi como permitieron a las abejas penetrar en el caracol con su
perforacion, los gusanos mediante otro tipo de penetracién en el
cadaver quizas hagan posible algtin tiempo después de la muerte la
salida del alma del cuerpo. Sea lo que fuere, se establece aqui me-
diante un esquema actancial que implica a Quetzalcoatl, las abejas,
los gusanos, y el caracol, un modelo ejemplar que atanie muy proba-
blemente al alma del hombre por crearse y consecuentemente a la
del difunto.
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6) Interpretacion chamdnica

La etimologia de la palabra ndhuatl para “volver en si”: hualmozcal,
literalmente “volver a crecer” expresa claramente el caricter ciclico
del binomio muerte / renacimiento en el mundo nahuatl.

Conviene abrir aqui una posibilidad de interpretacién chama-
nica de la secuencia caida-golpe-susto-desmayo y despertar de Que
zalcoatl. Si consideramos el vocabulario nahuatl que se utiliza en la
versién original: motlahuitec, quimauhtique, mictihuetz, hualmozcali, es-
te mito podria establecer paralelamente a la muerte “real”, la ini-
ciacién chamdénica que es de hecho una muerte ritual. En efecto,
tlahuitec, ademas de “golpear” expresa también la fulminacién del
rayo. Por otra parte el desmayo, el despertar correspondiente y el
“susto” son paradigmas tipicos de la “selecciéon” de un chaman por
las fuerzas naturales. Si recordamos que el chamin (llamado gene-
ralmente “hechicero” por los espanoles) es, en el ambito cultural
nahuatl, un intermediario entre el mundo de los muertos y él de los
vivos, y el Gnico que puede viajar en la dimensién nocturna de la
muerte, esta hipétesis, aunque no la podamos confirmar aqui, re-
sulta interesante.

7) El tlaquimilolli: envoltura matricial y mortaja

Después del esparcimiento de los huesos provocado por la caida,
Quetzalcoatl los recoge (conpepena) los reline (guinechicoa) y los en-
vuelve (conquimiloa). En este esquema convergen las secuencias de la
gestacion del ser y las que corresponden al cuidado del difunto: el
cadaver esta envuelto en el tlaquimilolli sujetado por cuerdas, se cre-
ma y luego se recogen y retinen los huesos y cenizas en una urna.

Cuando no esta presente el cuerpo se reproduce la imagen del
difunto con palos de ocote atados por una cuerda: aztamecatl y se
reviste al bulto asi formado con los atavios y de las insignias del di-
funto. El aztamecatl mantiene, el tiempo de un ritual, los palos de
ocote en una unidad que corresponde a la individualidad del gue-
rrero o del mercader muertos lejos de su patria.

El hecho de formar un bulto hecho de multiples pedazos de
ocote en vez de tallar la figura en una sola pieza es altamente signi-
ficativo y confirma la oposicién: unidad / esparcimiento, que carac-
teriza la relacion ante la existencia y la muerte.

El quimolli es tanto la mortaja que envuelve al difunto como la
envoltura matricial en la que Quetzalcoatl dispone los pedazos de
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huesos para llevarselos a Tamoanchan. Por otra parte la palabra que
utiliza Quetzalcoatl cuando contempla el esparcimiento de los hue-
sos provocado por su caida es otlatlacauh es decir “se eché a perder”
o se “descompuso”. Ahora bien, es interesante observar que el mis-
mo verbo expresa el estado de prenez de la mujer.!? Esta convergen-
cia seméntica podria establecer un lazo fértil entre la culminacion
6sea de la tanatomorfosis y la fecundacién del ser.

8) El futuro: un horizonte letal

Asi como el espacio del hombre, tlaltichac estd situado entre tierray
cielo en una estrecha y “superficial” horizontalidad, en términos
temporales su existencia como “ser aqui” y “ahora” brota de la
pretericién de su nacimiento? y corre a una futuricién ineludible-
mente letal.

De hecho el tiempo gramatical por excelencia del Tiempo es el
futuro. La palabra misma que designa, en términos generales, al
sol, tonatiuh, es una forma verbal provista de una particula de extro-
version en futuro: fona-tiuh tona significa “luz” o “calor”, mientras
que el morfema -tiuh expresa un desplazamiento espacio-temporal
extrovertido. Tonatiuh significa entonces literalmente “habra luz
y/o calor” y el hecho de que se haya sustantivado hasta designar
al nimen mas importante del panteén nahuatl es revelador. Tona-
tiuh es el sol pero sobre todo el tiempo, el verbo “sustantivamente”
divinizado.

Una dialéctica gramatical se establece en este texto al nivel de
los tiempos. Quelzalcoatl postula para el hombre un presente eterno
o su equivalente, la a-temporalidad: ic cen niquitqui “me los llevo pa-
ra siempre” (los huesos), pero Mictlantecuhtli no esta de acuerdo
con esto y mediante una diminuta particula morfémica: -quiuh esta-
blece de manera reiterada el espacio-tiempo de la muerte: aqui (en
el Mictlan) y en el futuro. De cierto modo este ir y venir que impli-
can los morfemas -tiuh y-quiuh son partes constitutivas del mo-
vimiento: ollin.

19 ¢f Rémi Siméon. Una oclusiva glotal no marcada distinguia quizis los significantes
de sendos conceptos. Sin embargo, de ser asi, este hecho no invalidaria {a analogia formal.
En efecto, cuando el ser tiene la capacidad de “pensar” su nacimiento éste se en-
cuentra ya en el pasado y la muerte, légicamente, se percibe en el futuro.
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9) Tamoanchan: lugar predilecto de la regeneracion

Después de haber sorteado los escollos del Mictlan, Quetzalcoat! lleva
los huesos a un espacio-tiempo determinado llamado Tamoanchan.
El recorrido hasta ahi implica, si nos atenemos al texto, una subida
(tlecoc) a partir del Mictlan. No podemos “situar” aqui todavia con
certeza este importante lugar mitico pero todo parece indicar que
se encuentra en el espacio-tiempo comprendido entre el norte y el
este, es decir thilan, tlapallan “el lugar de lo negro y de lo rojo”, ya
que corresponde al inicio de la fase evolutiva, después del descenso
involutivo de Quetzalcoatl por el oeste hasta lo mas profundo del
inframundo.

El acto de moler los huesos, realizado por Quilaztli, se inscribe
en la misma linea isotépica que el roer los huesos por parte de las
codornices y corresponde, como ya lo hemos dicho, a un esquema
reiterado en los mitos de la creacion. En el mito del Descubrimiento
del maiz, el grano (tlaolll) manducado y mezclado con la saliva de
los dioses, daba origen a la planta cintli “con su savia”.2! Quizas
podamos ver en la mezcla de los huesos molidos y de la sangre-jade
del miembro viril de Quetzalcoat], la formacién del semen. En na-
huatl esperma se dice Xinachtli (“semilla”), pero también, omicetl
literalmente, "hueso-frio” término que entrana inconfundiblemen-
te el hueso.

10) Manifestacion arqueologica del mito

El mito de la lamada Creacion del hombrey su intrincada red simbo-
légica atravesaron el tiempo, tanto en su fase precolombina como
novohispana para refugiarse en el tejido narrativo de los cuentos
indigenas de hoy. La forma y ciertos mecanismos actanciales evolu-
cionaron paulatinamente para mantener su vigencia y seguir expre-
sando en circunstancias distintas la eterna y tragica relacion del
hombre con el mundo.

Pero no sé6lo en la literatura permanecié este mito. En efecto,
los arquedlogos Ana Maria Jarquin y Enrique Martinez encargados
de las excavaciones del sitio arqueolégico conocido como “La cam-
pana” en la ciudad de Colima, descubrieron un espacio subterra-
neo que constituye una verdadera “enunciacién” material del mito

21 ¢f. Patrick Johansson "Estudio comparativo de un mito de ayer y un cuento de hoy”
en Anales de Antropologia, (en prensa).
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aqui aducido: la entrada de dicho espacio se encuentra orientada
de tal manera que, una vez desplazados los dos metates que la obs-
truyen, los rayos del sol naciente penetran en su intimidad telarica
matricial.

En el suelo de la cueva estan intencionalmente esparcidos algu-
nos huesos y pedazos de huesos entre los cuales se encuentran
cuentas de jade. Tanto los paradigmas como las unidades actancia-
les del mito estan presentes alli: los huesos-jade (chalchiuhomitl) que
el calido rayo solar viene a fecundar, caracolillos, penes en erec-
cién, y dos metates que tapan la entrada o mas bien, en el contexto
de la Creacion del hombre, 1a salida. Estos metates recuerdan la mo-
lienda de los huesos por Quefzalcoatl y podrian ayudar a ubicar el
polémico Tamoanchan. De hecho en el microcontexto del mito aqui
considerado el lugar donde Quilaztli muele los huesos es Tamoan-
chan. La presencia de los dos metates en la entrada/salida del espa-
cio subterraneo podria ayudar a “orientar” el lugar mitico ya que la
entrada/salida esta hacia el este y en términos espacio-temporales
hacia el amanecer. Tamoanchan seria el momento/lugar en que el
hombre se materializa como tal. Ahora bien, si consideramos el ex-
ponente nimerico 2 (dos metates) como pertinente22 en la meca-
nica narrativa “arqueo-légica”, podriamos tener una ambivalencia
actancial de la molienda por Quilaztli correspondiente al nacer y al
morir, ya que la cremacién representa de cierta manera una reduc-
ci6n del ser al polvo 6seo. Esta ambivalencia mitico-narrativa deter-
minaria una ubicuidad mitico-geografica que habria que percibir
de manera empatica con ojos indigenas para evitar la contradiccién
que esto representa en nuestro sistema cognoscitivo occidental. Ta-
moanchan estaria a la vez al este y al oeste en la geografia interior
del hombre mesoamericano en funcién de los determinismos sim-
bolégicos que el nacer y el morir implican.

El hombre es el fruto de una hierogamia entre fuerzas celestia-
les y teliiricas y el espacio tiempo de su gestacion se encuentra en la
parte mas profunda del inframundo, en el Mictlan, el mundo de los
muertos. La existencia surge de una muerte matricial generadora y
regeneradora. Este hecho caracteriza tanto la existencia como la
muerte en el mundo nahuatl prehispanico y establece una estrecha
relacién entre el nacer y el morir.

Segan el esquema actancial de este texto, la muerte antecede
al nacimiento, la esencia precede la existencia, y todo cuanto esta

22 podemos pensar de manera mis prictica que dos metates fueron necesarios para po-
der colmar adecuadamente la entrada/salida de la cueva.
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por nacer tiene que morir al estado que antecedi6 este nacimiento.
El morir es por lo tanto una transicion entre dos estados plenos del
ser al igual que el nacer.

La finitud de la existencia es un determinismo ontolégico que
establece también este mito. Como consecuencia del didlogo entre
Mictlantecuhtli y Quetzalcoatl, y a causa de la caida de éste Gltimo
(con todo lo que este hecho representa en términos simbélicos), el
hombre tiene que morir. El proceso organico de descomposicién
del cadaver culmina con el estado de hueso que representa a su vez
la materia prima de un renacer potencial.

Numerosos son los hilos de la trama letal que se entretejen en la
urdimbre de este texto, el cual establece un modelo ejemplar en dos
aspectos de la existencia que parecen aqui fundirse: el nacer y el
morir.
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LA MUERTE DEL TLATOANI
COSTUMBRES FUNERARIAS EN EL MEXICO ANTIGUO

Doris HEYDEN

Entre las costumbres funerarias del México antiguo, la cremacién
era comiln, sobre todo para los tlaloque, “reyes”, y los nobles. ¢Ha-
bra sido esta practica una reminiscencia de la inmolaciéon de los
dioses en la creaciéon del Quinto Sol en Teotihuacan, cuando las
deidades se inmolaron en el fuego para que el sol pudiera andar
por el cielo? En las fuentes histéricas hay poca informacion sobre la
razdn de la cremacién. Sin embargo, la Historia de México apunta
que “después [de morir] habian de quemar los cuerpos y guardar
las cenizas porque esperaban que Mictlantecuhtli, dios del infierno
los dejaria salir y asi resucitarian otra vez” (1973: 104). Los cronis-
tas describen los ritos funerarios, la corteza, la madera conside-
radas divinas en estas ceremonias, tienen un papel importante en
los funerales de los dirigentes.

Igual que los manantiales, las cuevas y los cerros, a los arboles
los consideraban animados y se les hacian invocaciones y ofrendas
(Duran 1967, 1: 282). La madera y otras partes del arbol acompa-
naban a la gente desde su nacimiento hasta la muerte. Los arboles
resinosos, sobre todo los pinos, eran especialmente apreciados.!
Asimismo, el uso del papel de corteza, el amatl, fue frecuente en los
ritos. La “lena de los dioses”, es decir, la corteza, fue el material es-
pecial para quemar los cuerpos de los senores, “asi tenian a aquel
género de lena en gran reverencia”, y al incinerar el cadaver del tla-
toani, esta corteza hacia “muy hermosa brasa y muy durable en el
brasero divino” (Durin, 1967, i1: 296, 295). Aqui veremos lo que
han dicho los historiadores de los siglos xvi y Xvi1 de la muerte y los
funerales de los senores principales en el México antiguo.

! Gien especies del género Pinus (Pinaceae coniferales) existen en todo el mundo; mas
de la mitad se encuentran en México (Styles, 1993: 397).
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Motolinia

Segin fray Toribio de Benavente o Motolinia, 1554, (1971: 304
307), las exequias de los senores se llevaban a cabo de esta manera:
los ritos funerarios se efectuaban cuatro dias después de la muerte.
Las personas que participaban en la ceremonia ofrecian mantas y
otras cosas pero principalmente esclavos “para matar delante del di-
funto”. Cortaban unas guedejas de cabello de lo alto de la coronilla
porque se creia que “la memoria de su dnima” se encontraba en los
cabellos y los juntaban con otros que se le habian cortado cuando
nacid, todo puesto en una caja “pintada por dentro con figuras del
demonio”. Envolvian el cuerpo en quince o veinte mantas finas, po-
nian un jade en la boca para representar el corazén. Una mascara
“pintada” se colocaba sobre la cara y se adornaba el cuerpo con las
insignias del dios principal del lugar, en cuyo templo o patio se ha-
bia de enterrar.

Las mujeres, familiares y amigos del difunto iban llorando,
otros cantando o tocando atabales. Los sacerdotes recibian el cuer-
po y alla en el patio del templo lo quemaban con ocote y con
“cierto género de incienso que llaman copalli”. E1 primer esclavo sa-
crificado era el que en la casa del difunto habia sido el encargado
de cuidar la lumbre en los incensarios de los altares, por eso lo ma-
taban primero para que no le faltara al senor el copal, que siempre
debia estar presente en los ritos. (fig. 1)

Mientras el cadiver se quemaba, se sacrificaban algunos escla-
vos que habian pertenecido al difunto y otros que habian llevado
los visitantes. El niimero de los sacrificados dependia del prestigio y
la posiciéon del muerto; Motolinia dice que eran entre 100 y 200.
Después de sacarles el corazén, los sacrificadores echaban los cuer-
pos en el mismo fuego que consumia el cadaver del senor. Para que
guiase al difunto, mataban un perro, flechiandolo con una saeta en
el pescuezo. En este relato el perro conducia por las nueve casas
del camino, por las barrancas asi como para pasar por las aguas. Se
quemaban maés esclavos en otro lugar.

Al siguiente dia se recogian las cenizas del muerto y las ponian
en la caja donde se encontraban los cabellos, junto con la piedra
verde que habian puesto en la boca del difunto. Encima de la caja
se colocaba una figura de madera que era la imagen del sefor de-
saparecido. Sus mujeres y parientes hacian una ceremonia ante
la imagen y la caja, esa ceremonia se llamaba guitonaltia, “hacer
ofrendas al muerto”. Durante cuatro dias se hacian honras con
ofrendas. Al cuarto dia mataban otros esclavos porque se crefa que



1. Muerte de un sefior noble. Se sacrificaban sus mujeres para acompafiarlo, quizas la mujer representada aqui era una de ellas. La alta
posicién del muerto se nota por la diadema que lleva y por la silia de tules donde el cuerpo esta sentado. Seglin el Cédice Magliabechiano
(66 verso), 1983, m: Z10. Dibujo Aardn Flores
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en ese tiempo el 4nima iba en camino y necesitaba mas gente que
le ayudara.

Continuaban los sacrificios, a los 20, 40 y 80 dias. Este ultimo
era “como cabo de ano”, ya no mataban mds. Sin embargo, cada
ano se hacian ceremonias ante la caja, sacrificando codornices, co-
nejos, aves y mariposas, al mismo tiempo que ofrecian comida, pul-
que, flores, canos de tabaco y mucho incienso. Durante cuatro anos
se repetian las exequias para el “sefior principal” y “en esta memoria
de los difuntos, los vivos se embeodaban y bailaban y lloraban, acor-
dindose de aquel muerto y de los otros sus difuntos” (fbid. 306).

Motolinia describe las exequias del calzoncin de Michoacédn
(1971: 301-303). La cortezay el ocote, “la lena de rajas del pino”, se
usaban también para quemar el cuerpo del supremo dirigente en
esa region. Muerto el calzoncin, su hijo anunciaba su deceso a los
senores y principales, quienes lloraban el suceso. Luego se proce-
dia con los ritos funerarios: banaban el cuerpo y lo vestian con ro-
pas finas, que incluia el bezote de turquesa, emblema de realeza.
Colocaban al calzoncin muerto en una litera, con un “bulto” como
imagen del difunto hecho de mantas, cubierto con un gran pluma-
je de largas plumas verdes. Ademds, ataviaban el bulto con joyas y
sandalias y colocaban con la imagen flechas y un arco con su carcax
de cuero de jaguar. Acompanaban al cuerpo del difunto, hombres y
mujeres que le habian de servir en el otro mundo: siete mujeres
que llevaban los bezotes, una servidora que cuidaba las joyas, coci-
neras, personas para lavarle las manos o darle el orinal, hombres
que le peinaban, un servidor encargado de hacer las guirnaldas de
flores, un remero, un barquero, los joyeros, los que fabricaban las
armas, los médicos, musicos y danzantes, en fin, todos los que le
iban a servir en el mas all4, por eso tenian que morir con su amo.
Estas personas tenian guirnaldas en las cabezas y los rostros pinta-
dos de amarillo. (fig. 2)

A la media noche sacaban el difunto en procesién y con muisi-
ca, al patio del templo de Curicaberi, el principal dios. En el patio
habia una gran hacina de lena de rajas de pino con mucha corteza,
la piel del arbol resinoso.2 Los participantes daban cuatro vueltas
alrededor de la lena, tocando sus instrumentos al mismo tiempo,
entonces colocaban el cuerpo encima de esta madera sagrada y le
prendian fuego. Segin las crénicas,? los que iban a morir no

2 En otra regién a la corteza de 4rboles se le llama u pach che, “su espalda arbol”, “la
corteza del arbol a la redonda™, o sea su piel. (C. Alvarez, 1980, 1: 181).

3 Las Relaciones Geogrdficas del siglo xvi, véase t. 9, Michoacin, 1987, ademds de Motoli-
nia, Memoriales, 1971.
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2. Bulto de muerto de un principal a quien le ofrecen un esclavo sacrificado quien

acompanara el occiso al Mictlan. El cuerpo de sefior se incineraba. La figura arriba

representa la tierra que es el lugar del enterramiento. Segiin el Cédice Maghiabechiano
{65 verso), 1983 11: 210. Dibujo Aar6n Flores

sentian “tanto la muerte, tenianlos ya emborrachados, y enterra-
banlos detras del templo de... Curicaberi” (Ibd. 302). El cronista no
menciona como les daban muerte. Cuando amanecia, el cuerpo del
calzoncin estaba hecho ceniza y las joyas se habian derretido. Lle-
vaban las cenizas a la entrada del templo, donde hacian otro bulto
de mantas, el cual vestian con joyas, los plumajes y armas del
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calzoncin, luego colocaban una mascara de turquesa donde estaria
la cara.

Entonces “hacian al pie del templo... una gran sepultura bien
honda, de méas de dos brazas y media en ancho... y cercibanla de es-
teras nuevas por las paredes y en el suelo, e asentaban alli dentro
una cama de madera, e tomaban aquella ceniza con aquel bulto
compuesto”. Un sacerdote lo colocaba en la sepultura, dentro de
una tinaja de manera que mirase al oriente, acompanado por ofren-
das y alimentos.

Cervantes de Salazar

En 1553 Francisco Cervantes de Salazar lamenté que los indigenas
mexicanos no se liberaron de sus creencias aun cuando morian, al
decir que “el demonio no tenia menos cuidado de enganarlos y ha-
cerse adorar d’ellos, que en la vida”, y las costumbres funerarias y
otras “ain hasta ahora usan” (1914,1: 63).

Al muerto lo amortajaban y lo colocaban sentado en cuclillas,
“a la manera que los indios se sientan”. Sus parientes colocaban
mucha lena alrededor del cuerpo, que luego se quemaba. A los es-
clavos y servidores del difunto que pedian la muerte en vez de ser
enterrados vivos con su amo, les daban a beber los casquillos de las
flechas, con que luego se ahogaban o los ahorcaban (/bid. 64). En
los ritos se entonaban unos cantares tristes que eran especiales para
las exequias, en los cuales elogiaban las hazanas del difunto. Eran
tan suntuosas las ceremonias flinebres para los militares de alto
rango y tan elogiosas las platicas (uno de los viejos se dirigiria a los
soldados jovenes, diciéndoles que si se destacaban en la guerra, al
morir iban a recibir honores como los que hacian al muerto) que
se puede entender que estos funerales se prestaban para hacer pro-
paganda a favor de la vida militar, tan importante entre los aztecas.

A los mancebos se les enterraban con una gran cantidad de ali-
mentos (tamales, frijoles, jicaras de cacao y otros) porque, como
todavia les faltaba madurar, necesitaban mucha comida. Sobre sus
éspaldas se ponia bastante papel y un penacho hecho de papel, con
el fin de estar bien ataviados cuando los recibiera el senor de la
muerte. A los mercaderes les enterraban con todas sus posesiones:
pieles de jaguar y venado, joyas, vasijas, plumajes ricos. (Ibid. 65-66).
(figs. 3y 4)
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3. Bulto de muerto de un joven. Ofrecen tamales, frijoles, un rollo de papel
amate amarrado y un penacho de papel. Segiin el Cidice Magliabechiano (68 verso),

19B3, m: 57. Dibujo Aarén Flores.

4. Muerte de un comerciante: se hacia un bulto del occiso con sus pertenen-
cias que incluian pieles de jaguar, plumas y objetos de oro. Se quemaba el cuerpo
y las cenizas se enterraban con sus posesiones. Segiin el Cidice Magliabechiano (67

verso), 1983, m: 210, Dibujo Aardn Flores
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El entierro de las mujeres fue casi igual al de los senores, dice
Cervantes de Salazar (/bid. 66), pero habia una diferencia en los
aderezos y las ofrendas para las doncellas, las casadas y las viudas. A
las jovenes las encomendaban a Atlacoaya, diosa del pulque y de las
“aguas oscuras”. Las descripciones de los ritos funerarios de este
cronista son casi igual al Codice Magliabechiano, ademas de estar en
-forma pictérica en el manuscrito.

Munoz Camargo

Una rica fuente de informacién sobre las costumbres mortuorias se
encuentran en las Relaciones Geogrdficas del Siglo xvi. Un ejemplo es
la “Descripcién de la Ciudad y Provincia de Tlaxcala”, por Diego
Munoz Camargo, en la Relacion de Tlaxcala, vol. 4, 1984: 25-198.

En Tlaxcala, segiin Munoz Camargo, las exequias para los caci-
ques, los senores o el “rey”, eran semejantes a las que describen
otros cronistas (1984: 197-198). Al difunto lo ponian sentado en an-
das, vestido y arreglado como si estuviese vivo. Los senores que
acompanaban al muerto a la hoguera iban pregonando sus grandes
hazanas, sus mujeres e hijos iban llorando. En la hoguera, donde lo
quemaban, “se arrojaban sus criados y criadas” —quienes evidente-
mente no podian protestar—. Otras personas podian acompanar al
muerto si lo deseaban. Algunos, menos afortunados, se enterraban
vivos para acompanar al cacique o rey, junto con una gran cantidad
de alimentos y ropa para el largo viaje al mas alla. Es diferente la in-
formacion de esta relacién a las que describen otros relatos sobre el
fin de las cenizas: las recogian y “las guardaban amasadas con san-
gre humana, y les hacian estatuas e imagenes (probablemente de
madera o piedra) en memoria y recordacién de quien fue”. (Ibid.
198). Munoz Camargo dice que después del entierro, la gente iba a
la casa del difunto donde comian espléndidamente y hacian fiestas
con bailes y cantares durante veinte o treinta dias.

Juan Bautista Pomar

Juan Bautista Pomar nos describe la muerte y los funerales del tla-
toani de Texcoco (1986: 82-83). El cadaver estaba en un aposento
ventilado durante cuatro dias, vestido con la ropa e insignias reales
y con una “pesada losa encima del vientre por que, con su frial-
dad... y con su peso, no le dejase hinchar”. Llegaban los senores de
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México-Tenochtitlan, Tlacopan y de otras ciudades para hacerle
honores y le hablaban como si estuviera vivo: que fuese enhorabue-
na su descanso porque se habian acabado todos los trabajos de esta
vida. Pasados cuatro dias, vestian el cuerpo con los atavios del dios
Huitzilopochtli, lo incineraban en el patio del templo, y colocaban
las cenizas en una caja que se guardaba en la casa real. Luego se ha-
cfa un bulto (no dice Pomar de que material fue hecho pero es de
suponer que fue de madera resinosa o de corteza), que era la ima- .
gen del difunto. Una méscara de turquesa ponian encima del bulto
y esto colocaban encima de la caja que contenia las cenizas. Duran-
te alglin tiempo diariamente recibian comida, flores y tabaco. Po-
mar dice que sacrificaban degollando a las viudas y sirvientes que
deseaban “ir en su compania”, dando a entender que su muerte era
voluntaria.

Acosta

Joseph de Acosta en 1590 dijo que los mortuorios “eran solemnisi-
mos y llenos de grandes disparates”. Era oficio de los sacerdotes ha-
cer las exequias y enterrar a los muertos en las sementeras, patios
de sus casas, o algunos en los montes, y a otros los quemaban y po-
nian las cenizas en ollas que llevaban a los templos. A todos los ente-
rraban con la mayor cantidad de ropas y joyas, y si el muerto era
militar o dirigente, con sus insignias —todo esto para que tuviera co-
modidades en la otra vida. Con el mismo fin, junto con los grandes
senores les sacrificaban a todas las personas que le habian servido,
incluyendo el sacerdote que acostumbraba atenderlo. En la proce-
sion donde llevaban al difunto con toda la suntuosidad del funeral,
algunos sacerdotes iban cantando, otros tanendo “tristes flautas y
tambores”, otros incensando con copal. El sacerdote principal “iba
ataviado con las insignias del idolo a quien habia representado el
muerto, porque todos los senores representaban a los idolos...”. Al
difunto lo llevaban al lugar donde habian de incinerarlo, lo rodea-
ban a ély a sus pertinencias de tea y pegabanle fuego, “aumentan-
dolo siempre con madera resinosa” (1962: 228-230).

' “Luego salia un sacerdote vestido con atavios del demonio, con
bocas por todas las coyunturas y muchos ojos de espejuelos, con un
gran palo con que revolvian todas aquellas cenizas con gran animo
y denuedo... y algunas veces este ministro sacaba otros trajes dife-
rentes, segiin era la cualidad del que moria” (Ibid. 230).

Las tltimas lineas son casi iguales a la descripciéon que da Diego
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Duran (1967,11: 311-312) de la quema del cadaver de Tizoc. Sabe-
mos que Acosta tuvo acceso al manuscrito de Duran y utilizo algu-
nas secciones de su obra. Sin embargo, hay pequenas diferencias y
lo escrito por Duran es mas rico. Citamos:

Salia tras [los que atizaban el fuego para la cremacion]... el rey y se-
fior del infierno, vestido a la manera de un demonio muy fiero. Traia
por ojos unos espejos muy relumbrantes y la boca muy grande y fiera,
una cabellera enrizada... y en cada hombro traia una cara con sus ojos
de espejos, y en los codos, sendas caras y en la barriga, otra cara, en
las rodillas, sus ojos y caras ...trafa en la mano {un] palo enalmagrado
y andaba alrededor de la lumbre, como mandando a los otros que se
diesen prisa... ‘

Los ojos y caras en las coyunturas cuyas bocas “mordian como
bestia salvaje” son diagnésticas de la deidad de la tierra, segin la
Historia de México (1973: 108). Y la diosa del agua, que era tan im-
portante en los ritos del nacimiento y la muerte, se encontraba pre-
sente en esta ceremonia, con su racimo de hojas de arbol:

También... el que andaba con la jicara verde en la mano y con el
hisopo de hojas de laurel rociando a la gente y sefiores, que andaba
vestido a la semejanza de la diosa de las aguas, que ellos Haman Chzl-
chiuhticue. (Durdn 1967, 11: 312).

El betiin con que se embijaban los sacerdotes mexicas tenian
como base el tizne del ocote quemado y su humo, “la cual tea y hu-
mo fue muy tenido y reverenciado antiguamente y era particular
ofrenda de los dioses”. A este tizne sagrado se anadia una mezcla
de aranas, alacranes, ciempiés, viboras, y otras criaturas ponzonosas
maceradas con semillas de ololiuhauiy tabaco, que se llamaba teotla-
cualli, “comida divina”. (Ibid, 1: 51).

Herrera

Antonio de Herrera, en el ano de 1601, decia las mismas palabras
que Acosta al descubrir los mortuorios, lo que indica que no exis-
tian leyes de plagiario en la época colonial (1945, Iv: 128-129). Pero
Herrera anade unas lineas sobre la muerte del cacique. Cuando se
enfermaba,

... los sacerdotes hacian grandes Sacrificios, Romerias, Promesas,
iOfrendas, i todo se cumplia con mucho cuidado, i... asi moria, se
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hacian las Obsequias Funerales con gran majestad: ofrecian, por el
cuerpo del Difunto, ponianse delante jhablauanle; estaba delante un
Esclavo vestido Realmente, 1 servido como si fuera el muerto; enterra-
banle a Media Noche quatro Religiosos en los Montes o Prados, o en
alguna Cueva; i con el Esclavo, que representaba al Muerto, otros dos
Esclavos i tres Mujeres, que llevaban borrachos, i primero los ahoga-
ban, para que sirviesen al Cacique en el otro Siglo: Amortajdbanle con
muchas mantas de Algodon, con una mascara en la cara, Zarcillos de
Oro en las Orejas, i Joias al cuello, i1 Anillos en las Manos, i en la Cabe-
7a una Mitra; ponianle una Capa Real, i asi los enterraban en la Sepul-
tura, hueca, sin echar tierra encima; hacian cada ano las Honras en el
dia de su Nacimiento, i no en el que moria. Los Labradores no tenian
tantas ceremonias, porque les faltaba lo necesario para los Casamien-
tos, Partos, i Enterramientos... (Ibid.).

Torquemada

Fray Juan de Torquemada describe los ritos mortuorios de los seno-
res de Nueva Espana de una manera similar a los otros cronistas:
vestir al muerto con varias ropas, 15 o 20, poner una piedra chalchi-
huitl en la boca y una maéscara sobre la mortaja, unas guedejas de ca-
bello en una caja “bien labrada y pintada por dentro con figuras
del demonio” (1977, 1v: 300), y la mortaja cubierta con los atavios del
dios principal.

Al llegar los dolientes al templo, subian el cuerpo del difunto
hasta la cima, donde “pegabanle fuego con lena de tea resinosa,
mezclada con el incienso que llamaban copalli”. Luego sacrificaban a
los esclavos, sirvientes y mujeres del muerto, a quienes quemaban en
una hoguera aparte. Al otro dia se ponian las cenizas del senor fa-
llecido en la caja con los cabellos y una imagen del difunto hecha
de madera encima. Cuatro dias mas tarde se mataban mas esclavos,
y también a los 40, 60 y 80 dias. Entre las ofrendas que se ofrecian,
el copal fue una de las mas importantes.

En su descripcién de “la ceremonia universal de el fuego que
estos indios usaban [cada] ...cincuenta y dos anos...”, Torquemada
(1976, m: 418-421) dice que en el momento propicio para el rito, al
punto de media noche, cuando las pléyades “estaban encumbradas
en medio del cielo”, en el cerro Huixachtécatl, “que esta cerca de
Culhuacan y pegado al pueblo de Itztapalapan”, mataban un cau-
tivo, abriéndole el pecho y, en el lugar donde habian arrancado el
corazdn, sacaban el fuego nuevo que iba a asegurar la existencia
del mundo por otros 52 anos. Se quemaba el cuerpo del sacrificado
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en una hoguera muy grande, para que la gente en los pueblos y los
montes alrededor, que esperaban ese momento, la viesen y celebra-
sen con voces y alaridos. Luego unos corredores llevaban fuego de
la hoguera “en unas teas de pino, hechas a manera de hachas... y
era muy de ver la muchedumbre de las candeladas de cada pueblo”
que convertian la noche en luz de dia. En Tenochtitlan, los encar-
gados de llevar el fuego sagrado lo llevaban al templo del dios Hui-
tzilopochtli y lo ponian sobre un altar, con mucho incienso de
copal blanco.

Torquemada, igual que Clavigero, habla no solamente de los fu-
nerales de “los reyes y senores de grande estimacién” sino también
de las costumbres que eran comunes a todas las personas que mo-
rian. Subraya la importancia de los papeles de corteza que cortaban
“ciertos viejos”, que en esa época seguramente era papel de amate.
También cuenta que por cada piramo donde pasaba el alma del
muerto, habia un papel cortado que representaba el lugar y que se
colocaba con el difunto. Se quemaban todos los papeles junto con
las ofrendas (huipiles y enaguas si era mujer), para darles calor en
el frio viaje al otro mundo (Ibid. 307).

Al perro bermejo que acompanaba al difunto para ayudarle a
cruzar el rio Chicunahuapan, lo sacrificaban también, y todavia
dando importancia al producto de la piel del arbol, “en los entie-
rros de los nobles usaban llevar un pendén de papel, de cuatro

brazas de largo, compuesto y engalanado con mucha pluma rica”
(Ibid. 308).

Clavigero

Francisco Javier Clavigero contribuye con algunos datos diferentes
al estudio de las costumbres funerarias. Su fuente es tardia (1779-
1781). El jesuita cita a otros autores anteriores, por ejemplo Francis-
co Hernandez, Joseph de Acosta y Lopez de Gémara. Sin embargo,
aqui presentamos unos datos que difieren de otros cronistas, sobre
todo por el uso del papel en las exequias (1945, 11: 186-191).

Al morir una persona, los familiares llamaban a los “maestros
de ceremonias finebres”. Dentro de la casa, estos maestros corta-
ban “un buen numero de papeles [de amatl]4 y vestian el cadaver

4 Maximino Martinez, 1987: 54, identifica el amate como “nombre que se aplica a las
higueras silvestres del género Ficus: F. padifolia, F. Seqoviea, F. involuta. F. petiolaris, erc.”

Sahagin (1969, ux: 285) describe el amagquauitl como un arbol con corteza lisa y de co-
lor verdosa, de la cual hacen papel.
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con papel. Al soldado lo vestian con el atavio de Huitzilopochtli,
dios de la guerra, al mercader con el de Yacatecuhtli su patrén, al
esterero, con el de Nappatecuhtli, dios de los que trabajaban los
tules. Cada muerto llevaba el vestido del protector de su oficio,
aunque Clavigero dice que “al que moria ahogado vestia el traje de
Tlaloc, al borracho el de Tezcatzoncatl o de Ometochtli —dioses del
vino—, y al que moria ajusticiado por adulterio el de Tlazolteot]”.
Derramaban agua de una pequena vasija en la cabeza del muerto y
colocaban una jarra de agua en la mortaja, diciéndole que era la
que gozaba en la vida y la que necesitaba en su viaje. Para el largo
viaje pasaba por nueve lugares peligrosos (aunque Clavigero sélo
menciona siete), los sacerdotes o maestros ponian en el muerto pa-
pel cortado, seguramente con figuras especiales, para cada estacién
en su peregrinacién: el primero, para pasar bien entre los cerros
que se juntaban y podian aplastar al viajero; el segundo, para de-
fenderse de una gran serpiente; el tercero, como proteccién contra
el cocodrilo xochitonal; €] cuarto para poder pasar por ocho desier-
tos; el quinto como salvoconducto para los ocho collados; el sexto
para proteccién contra los vientos que cortaban como cuchillos,
y para crear calor en ese lugar de vientos helados, dice el cronista,
se quemaban la ropa y las posesiones del difunto. El séptimo lugar
donde se necesitaban los papeles cortados era el sitio donde el techi-
chi, el perrillo “de pelo rubio”, le ayudaba a cruzar el rio Chiuena-
huapan (sic). Ya entregados los papeles protectores, se quemaba el
cuerpo, se recogian las cenizas en una olla “y echaban en ella una
piedra preciosa mucho o de poco valor, segiin la posibilidad del
difunto”, para que sirviera como corazén en el otro mundo. Ente-
rrada la olla con los restos, la gente ofrecia “pan y vino” durante
cuatro dias (Ibid: 1. 88).

Cuando el tlatoani se enfermaba, se ponia una mascara a la es-
tatua de Huitzilopochtli y otra a la de Tezcatlipoca (Clavigero no
describe las mascaras), y no se las quitaban hasta que el enfermo
sanaba o moria. Cuando moria, hacian sus exequias de la misma
manera descrita por otros cronistas: se le ataviaba como al dios
principal, se colocaba una mascara sobre la cara y se le ponia una
cuenta de piedra verde en la boca. En la procesion al templo, iban
los grandes senores, los deudos y las mujeres del difunto y los sacer-
dotes. Colocaban el cadaver en la pira que ya estaba preparada en

Francisco Hernindez (1959, 1: 83) dice del amagquauitl que hace en los montes de Te-
poztlan y “con frecuencia se mira hormiguear una multitud de obreros que fabrican de este
drbol un papel ... [que es] Gt entre estos indios occidentales para celebrar las fiestas de los
dioses, confeccionar las vestiduras sagradas, y para adornos funerarios”.
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el atrio, “con lena odorifera y resinosa con una gran cantidad de
copal...” (Ibid. 189). Se sacrificaban algunas de las mujeres del tla-
toani y los esclavos, después se guardaban las cenizas del muerto en
un cofre. Las ceremonias en honor del difunto se llevaban a cabo
periddicamente, y cada ano se le ofrecian mariposas, codornices,
alimentos, flores, copal y canutillos de tabaco.

Sahagiin

Probablemente la descripcion mejor conocida de los lugares donde
iban las animas de los difuntos es la de fray Bernardino de Sahagan
(1969, 1. 203-298; Florentine Codex 1952, 111: 40-42). Otros cronistas
han hablado de estos pasos o estaciones, por ejemplo Motolinia
(1971: 306-307) y Torquemada (1977, 1v: 308-311), vamos a referir-
nos a Sahagtn.

El franciscano habla de los tres lugares donde iban los mexica-
nos después de morir. Uno era el “infierno” regido por Mictlante-
cuhtli, Senor de la Muerte, también llamado Tzontemoc, y su
mujer Mictecacihuatl. A ese lugar, el Mictlan, iban los que morian
de enfermedad. Las exequias son descritas con los mismos térmi-
nos que se encuentran en las obras de algunos otros cronistas. Es
interesante ver que la descripcién del arreglo del muerto, del uso
de los papeles en su atavio y del hecho de entregar al difunto un
papel cortado para protegerlo en cada paramo peligroso donde te-
nia que pasar en su camino al infierno, es casi idéntica a la de Clavi-
gero (1945, 1: 186-191) y Torquemada (1977, 1v: 307), lo que indica
que en el México colonial fue comtin la practica de consultar y usar
los escritos de otros cronistas.5

Aparte del Mictlan, los otros dos destinos para el muerto eran
el Tlalocan o paraiso terrenal para los que morian en el agua o por
rayos, asi como también para los que morian de lepra, gota, sarna e
hidropesia; y la Casa del Sol, donde iban los guerreros muertos en
batalla y las mujeres muertas en el parto.

Los ocho paramos por donde pasaba el alma del muerto —que
eran como capas, una encima de otra, con la novena hasta abajo,

5 En el Prefacio de la edicién de 1971 de los Memoriales de Motolinfa, Miguel Leén-Por-
tilla escribe: “Numerosos autores hablan de aprovechar sus escritos. Los también francisca-
nos Jeronimo de Mendieta, Juan de Torquemada y Agustin de Vetancurt incorporaron en
sus historias considerables porciones de lo que habia dejado fray Toribio. Lo mismo hicie-
ron, entre otros, Francisco Lopez de Gomara, fray Bartolome de las Casas, el oldor y cronista
Alonso de Zorita y fray Agustin Davila Padilla que vieron en Motolinia fuente digna de todo
crédito”. (1971: vin).
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en sentido contrario a las capas del cielo (F.C. 1952, ur: 42, n. 6)—
eran los conocidos pasos: €l ifzehecayan o viento de navajas, el pa-
so entre montanas que cerraban a golpes, las tierras desérticas, el
gran rio donde se pasaba con la ayuda de un perro bermejo, el en-
cuentro con algunos animales feroces, el jaguar al cual habja que
darle la piedra chalchihuitl que llevaba el muerto en vez de su cora-
z6n (que queria comer la bestia), y otros. Por fin, al llegar al Mic-
tlan, el difunto entregaba al Senor de la Muerte su manta y otras
ropas, pero sobre todo los papeles, manojos de tea, y las tiras de
ocote.

Sahagtin habla de los mercaderes y los soldados que encon-
traban la muerte lejos de sus hogares y por eso sus familiares no te-
nian su cadaver. Si al mercader le mataba un enemigo (es decir,
cuando también era soldado o espia), los de su casa hacian una
estatua de tiras de ocote, atadas unas con otras. Vestian la imagen
con la ropa del difunto y con “diversa manera de papeles con que
acostumbraban a aderezar a los muertos, y ofrecianle delante otros
papeles”. Luego llevaban la figura de fea al templo y la quemaban
en “el patio que llamaban quauhxicalco o tzompantitian”. Pero si €l
mercader se habia muerto de enfermedad le hacian la misma esta-
tua, que luego quemaban a la puesta del sol en el patio de su casa
en vez del templo. (SAH 1969, 1: 345; F.C. 1959, 1v: 69).

Durante la fiesta del cuarto mes, Quecholli, se hacian las honras
a “los que habian muerto en la guerra”, no se hacian con estatuas de
ocote sino.con la fabricacién de saetas. La misma ceremonia se rea-
lizaba para los cazadores fallecidos. Con algunas saetas pequenas
que servian como ofrendas a los muertos, se hacian bultos de cua-
tro palos de ocote amarrados con cuatro saetas. Ponianlos con dos
tamales encima de las sepulturas y a la puesta del sol se quemaban
las teas y las saetas. El carbon y la ceniza se enterraban sobre la
sepultura del muerto “a honra de los que habian muerto en la gue-
rra” (1969, 1: 126, 303; F.C. 1957. 11: 25, 136).

Duran

La mejor descripcién de las exequias de los guerreros muertos, en la
que se hacian estatuas de los difuntos en pino resinoso, se encuentra
en la obra de fray Diego Duran (1967, 11: 287-300, 435-436). En es-
tos ritos vemos otra vez la importancia de los bultos de los muertos
fabricados con rajas de pino resinoso. Se vestian las estatuas de oco-
te con mantas; la cara, ojos y la boca se hacian de papel de amate,
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las armas se ponian en el lugar de las manos. Las viudas ofrecian
comida y pulque a las estatuas, que se ponian en el lugar de la ima-
gen de su marido. A la puesta del sol los viejos encargados de la ce-
remonia prendian fuego de ocote. Las viudas ofrecian papel, copal
y “sacrificios ordinarios” en el templo, y después escuchaban a los
viejos que les dirigian unas platicas de consuelo'y las mandaban “a
sus casas alegres y consoladas” (1bid, i: 290). Al morir en el campo
de batalla los senores nobles, por ejemplo los hermanos de Mote-
cuhzoma II o el tlatoani Tizoc (en su palacio), las imagenes de oco-
te se quemaban frente a la estatua de Huitzilopochtli y las cenizas
las enterraban en “el altar de las aguilas, que ellos llamaban, que
era junto a la piedra del sol” (Ibid, 11: 316, 436). Los aliados que asis-
tian a las exequias trajan muchos regalos al difunto y le hacian so-
lemnes platicas:

Ya estas acostado y descansando a la sombra de los prados sombrios
de las nueve bocas de la muerte y en la casa de la lumbre resplande-
ciente del sol donde tus antepasados estan.

Entre los regalos mas apreciados, los senores de Chalco traian
una “gran cantidad de corteza de arboles y tea, que eran para que-
mar los cuerpos de los senores, y asi tenian a aquel género de lena
en gran reverencia”. (Ibid., 1: 296). El Pinus teocote, “pino divino”, se
utilizaba exclusivamente para la cremacion de los tlatoque y los no-
bles; se prohibia su uso para los demas (SAH 1969, 111: 284; Hernan-
dez 1959, 1: 111).6

El hecho de que las imagenes se hiciesen con pino resinoso —el
ocote, la tea, la corteza— quizas se debié no solamente a las propie-
dades del pino, que se quema con una “muy hermosa brasa” y que
crece en casi toda las regiones de México. El uso de este material
especial pudiera referirse a un caricter sagrado que adquiria el tla-
toani o el guerrero al morir después de haber cumplido con sus
deberes con el estado y la religién, ya que los arboles resinosos se
consideraban divinos (Sahagtin 1969, ur: 283). Las estatuas de esta
madera se hacian no solamente para los humanos destacados sino
también para los mismos dioses. El ocote es un material deleznable
con el tiempo. Sin embargo, se han conservado dos figuras de dei-
dades hechas de madera resinosa que se encontraron en una cueva
en las faldas del Iztaccihuatl. Una representa al dios del agua y la

6 Para los ritos en el templo de Tezcatlipoca, los servidores tenfan que traer para el bra-
sero divino, lefia de ciertos drboles porque “ninguna lefia se quemase sino solo aquella que
elios trafan” (Duran 1967, 1: 54-55) aunque Duréan no identifica esos drboles sagrados.
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tierra, Tlaloc, y la otra, incompleta, es una figura femenina que se
supone que es Chalchiuhtlicue, diosa de las aguas terrenales (Nava-
rrete, 1968: 39-41). Sabemos por una oracién a Tlaloc que este dios
era “el senor del copal” (Sahagiin 1969, m: 81; FC 1969, vi: 35), y
que el copal era una de las partes sagradas del arbol.

Ya que el papel de corteza se utilizaba en todas las exequias y en
muchas otras ceremonias, preguntamos si se fabricaba localmente.
¢Habia un gremio de especialistas en hacer papel, como hoy dia
existe en la Sierra Norte de Puebla, en algunos pueblos de Vera-
cruz y en otras partes, se importaba por comercio o se recibia como
tributo?. En el Codice Mendoza (1992, 1: 155-159) encontramos
32,000 (¢hojas, bultos?) de papel entregado anualmente a Tenoch-
titlan, aunque en el anilisis de las cosas recibidas en el estudio del
codice, no se nombran los sitios que tributaban papel. En las mis-
mas tablas del estudio vemos que la capital mexica recibia en tribu-
to, también, 4,800 bultos de lena, 64,000 bolas de copal en forma
bruta y 3,200 canastas de copal blanco refinado, cada ano. Los da-
tos vienen del Cédice Mendoza, la Matricula de Tributos e Informacion
de 1554 (Berdan en Codex Mendoza, 1992).

Como Sahagtn decia, hay diferentes maneras de morir —por
agua, por fuego, por las armas en la guerra. A los que morian
por agua— al ahogarse por ejemplo, o por haber sido tocados por
rayos que eran controlados por los dioses del agua se les enterraba
para que estuvieran en el Tlalocan, paraiso de los Tlaloque, peque-
nos diosesitos acuaticos. A las mujeres que morian en el parto se les
deificaba, llamandoles Cihuapipiltin, y las enterraban junto al tem-
plo de estas mujeres divinas (Sahagin 1969, 1: 293-297). Los guerre-
ros muertos, los companeros del aguila, conducian al sol desde el
amanecer hasta el cenit y de aqui las Cihuapipiltin, que se conside-
raban guerreras por haber tomado un prisionero (el hijo), lo
acompanaban hasta el occidente, donde el astro moria para luego
volver a nacer la siguiente manana.

A algunos muertos se les enterraba en cuevas o en el monte, pe-
ro la mayoria de las personas eran incineradas, a los tlatoani con
mucha ceremonia, como hemos visto. Por lo general los acompana-
ban sus mujeres y su servidumbre para servirles en el otro mundo.
A los tlatoani se les vestia con la indumentaria de algin dios o al-
gunos dioses, a veces cuatro, y sus cenizas eran depositadas en una
urna junto con una pieza de jade que se conservaba a los pies de
Huitzilopochtli en el templo de este dios, como lo indica Duran.
En vida, el tlatoani era “como arbol de gran sombra... debajo de la
cual se quieren meter y amparar [tus sibditos] para gozar del
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frescor de tu amistad y de tu amor; son como plumas de tus alas
(Durén, 1967, 1: 127). En la muerte, igual que en la vida, el tlatoani
continuaba en un lugar privilegiado, en el templo del dios regidor,
visto como una de las plumas preciosas que siempre seria respetado
por el pueblo (Ibid. 397). \

En resumen; como decian los poetas de habla nahuatl, al diri-
girse al Dador de la Vida, “Tu nos estimas como si fuéramos floves; aqui
nos marchitamos... el jade se rompe, la pluma se rasga . ... Es una flor
nuestro cuerpo, abre unas cuantas corolas; entonces se marchita...” (Gari-
bay, 1952: 124, 135). Aun cuando el tlatoani se marchitaba y desa-
parecia, quedaba al cuidado de su gente en forma deificada, como
podemos leer en el Cédice Matritense (Leon-Portilla, 1969: 62): “..
los ancianos decian que el (Tlatoani) que moria, se convertia en dios; de-
ctan, ‘Alla se hizo dios’, que queria decir que se habia muerlo”.
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EL PERRO COMO SIMBOLO RELIGIOSO ENTRE LOS MAYAS

Y LOS NAHUAS
MERCEDES DE LA GARZA

In stzeuintli El perro
In ihcuac zan ye nocel Cuando estoy solo,
nican, notech ca notzcuin. junto a mi, aqui esta mi perro.
Ompa, in can ye mihtoa All4, donde dicen
quenonamican que de algiin modo se existe
¢azo motech, ¢acaso junto a mi,
ompa ye notzcuin? estard alla mi perro?

Miguel Ledn-Portilla

Ningtn animal ha estado tan unido al hombre como el perro, tal
vez desde que el homo sapiens aparecié sobre la tierra. Y no sélo ha
sido el companero del hombre, sino también su sustituto ante los
dioses, su origen y su conductor al destino final, asi como el dador
del fuego y, con ello, de la civilizacién, segtn lo creyeron algunos
grupos mesoamericanos, concordando con diversos pueblos del
mundo. Tan unido se considera el hombre a su perro, que hasta los
Aruxes, espiritus antropomorfos perjudiciales para los mayas de
Quintana Roo, tienen su perro, pequeno como ellos, que también
es “de puro viento”.}

Entre los mayas y los nahuas encontramos el vinculo hombre-
perro en miiltiples contextos, y senaladamente en el religioso, don-
de el perro fue un importante simbolo de lo sagrado.

Los perros de los indigenas

En Mesoamérica habia distintas clases de perros antes de la llegada
de los espanoles con sus canes, como lo expresan muchas fuentes

1 Alfonso, Villa Rojas, “Dioses y espiritus paganos de los mayas del territorio de Quinta-
na Roo”, Estudios Etnologicos, Los mayas, México, UNAM, Instituto de Investigaciones Antropolé-
gicas, 1985, p. 184.
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escritas. La Relacion de la ciudad de Mérida asienta:

Hay perros naturales de la tierra que no tienen pelo ninguno, y no
ladran, que tienen los dientes ralos y agudos, las orejas pequenas, tie-
sas y levantadas... y también los indios tienen otra suerte de perros
que tienen pelo, pero tampoco ladran y son del mismo tamano que
los demas.2

Estos perros son, respectivamente, el k’ik’bil pek, perro nativo sin
pelo, el kusy el tsom, que, segin el Diccionario Maya Cordemex, eran
también perros prehispénicos, pero con pelo. El término maya yu-
cateco genérico de perro es pek’? y fzul es el nombre que se aplica
al perro doméstico mestizo. En otras lenguas mayances el perro es
llamado #zi (quiché y pokomchi), fzii (cakchiquel); 5% (zutuhil);
tchii (ixil); 127" (chol); elab (tzeltal y chuh), y elac (jacalteca). En cak-
chiquel el perro se denomina ¢% nu, a ru, palabra que asimismo
significa esclavo habido en guerra, maltratar, aperrear, no dar de
comer,* lo cual expresa el maltrato a los perros, que también ha si-
do siempre parte de la condicién humana.

En los cédices y obras plasticas mayas vemos, asimismo, dos cla-
ses de perros: peludos y pelones. Los peludos por lo general se
representan con una mancha negra alrededor del ojo, la lengua sali-
da y una lengteta curva que sale del angulo del ojo, que puede ser
negra o blanca; un ejemplo es el glifo T801 (Fig. 1). Asimismo, se di-
buja con manchas negras en el cuerpo, generalmente en el dorso.

Los nahuas, por su parte, llamaban al perro sin pelo, que fue
bellamente esculpido en barro por los grupos de Colima (Fig. 2,
xoloitzeuintli, €l cual es descrito por Hernandez como el mas grande
de los perros aut6ctonos, sin pelo, de piel suave y lisa, manchada de
leonado y azul.8 Otro es el techichi o chichi, parecido a los perros chi-
cos de Espana, comunes y corrientes.

Sahagiin asienta que los perros nativos eran chichi o tlalchichi, itz-

2 “Relacién de la ciudad de Mérida”, Relaciones historico-geograficas de la Gobernacitn de
Yucatdn, México, UNaM, Centro de Estudios Mayas, 1980, vol. 1, p. 78.

3 Ppalabra que tiene muchos otos sentidos, entre los cuales estd “ruido”, “sonido”, y acom-
pafiada del término Chaac, que es el nombre del dios de la lluvia, significa “trueno”™

4 Fray Thomis de, Coto,(Thesaurus Verbory) Vocabulario de la lengua cakchiquel .., Edic. Re-
né Acufia, México, UNAM, Instituto de Investigaciones Filologicas, 1983, Owro t¢érmino cak-
chiquel es &ucutzic r'ih ¢,& perro lanudo.

5 Owo esel tzcuintepotzoli o “perro giboso”, que, seglin Hernandez, es parecido al “mal-
tés", manchado de blanco, negro y leonado; es giboso, “con cierta curiosa y graciosa defor-
midad, y con la cabeza como saliéndole de los hombros mismos”; “a éste llaman también
mechoacanense” (Francisco Hernéndez, Historia natural de Nueva Esparia, 2 vols., Obras com-
pletas, México, UNAM, 1959, vol. 11, p. 307y 313).

6 Ibidem.
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cuintli, xochiocoyotly telamin o lehuizotk todas estas clases de perros eran
de varios colores, lisos y manchados; grandes y medianos; unos de pe-
lo largo y otros, corto; de largos hocicos, dientes agudos, orejas c6n-
cavas y pelosas, cabeza grande y corpulentos. Afirma Sahagan que
eran mansos y domésticos, con todas las cualidades de nobleza y
carino por sus amos que tiene cualquier perro.” Anade que habia
algunas personas que vivian de criar perros. Dos de los nombres na-
huas son genéricos de perro: chichi e itzcuinth.

De los xoloitzeuintlis, o sea, los perros sin pelo, refiere Sahagin
que los cubrian con mantas para dormir y que no nacian asi, si-
no que de pequenos los untaban con una resina llamada dxitl para
que se les cayera el pelo.8 Ello alude, sin duda, al hecho de que esta
clase de perro, que ha sobrevivido hasta hoy, y que se conoce como
“pelén mexicano” o Canis africanus, es un perro muy peculiar, ya
que en la misma camada, algunos nacen con pelo y otros, pelones,
por lo que no se considera propiamente una raza. Los pelones tie-
nen otras peculiaridades, que son el faltarles muchos de los dien-
tes, tener un grado mas de temperatura corporal que la normal y
sudar copiosamente del vientre. Estos rasgos se deben a un gene se-
miletal homozigoto, que se transmite a los hijos. Sus hermanos que
nacen con pelo tienen la dentadura completa y la temperatura nor-
mal. Hoy existen dos tamanos: miniatura y estindar, y ienen todas
las cualidades descritas en las fuentes; su piel es muy delicada y se
les ha de proteger del sol, untandoles aceite, y del frio, como
hacian los indigenas. Tienen hocico aguzado, orejas grandes y pun-
tiagudas (hasta de 10 cm.), como de murciélago, ojos medianos al-
mendrados, ni profundos ni saltones, desde amarillos hasta negros.
Expresion inteligente y vivaz. Son de colores distintos, oscuros y cla-
ros, bronce, gris, negro, a veces con manchas rosadas o café. Casi
no ladran ni gimen,? por lo que los conquistadores les llamaron
también “perros mudos”.

Y los nahuas conocian bien que este perro constituia una anor-
malidad, de ahi el nombre de xoloitzcuintli, ya que xolo significa

7 Fray Bernardino de Sahagin, Hisioria general de las cosas de la Nueva Esparia, 4 vols.,
México, Ed. Porria, 1969, vol. 11, p. 232. Rémi Siméon consigna los siguientes términos:
chiche duenio del perro. Chichi perro, perra. Tlalchichi. tipo de perro rechoncho y regordete,
cuya carne es buena para comer. Xoloitzeuinilic especie de lobo o de perro completamente
pelado, que los indios cubrian con un pafo para protegerlo del frio de la noche. Tzeuinté:
perro, perra; genérico de perro. Xochiocoyoit especie de perro. (Diccionario de la lengua ndhuatl
o mexicana, México, Siglo Veintiuno editores, 1977},

8 Sahagin, op. gt vol. I, p. 232-3

9 El Xoloitzeuintli ha existido en muchos paises, como Etiopia, Turquia, China, El Con-
go. ¥ en América, ademis de Mesoamérica, en Paraguay y Argentina (Irene Joyce Blank, Ef
maravilloso mundo de los perros, México, Libreria de Manuel Porria, 8. A., 1974},
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deformidad, monstruosidad; eran xolo los jorobados, los enanos y
todo lo doble, como los gemelos, que se consideraban anormales.
Por eso, el hermano gemelo de Quetzalcdatl, que precisamente es
un dios perroy del que hablaremos después, se llama Xélot].10

En los c6dices nahuas hallamos representados a los distintos ti-
pos de perros. En el Mairitense! el Borgia, el Telleriano-Remensis y el
Vaticano, vemos perros blancos peludos, a veces con pintas negras y
un aro oscuro alrededor del ojo, igual que en los cédices mayas.
Otras veces el perro se representa amarillo o rojo, con la oreja
arrancada o medio cortada, y al borde de la herida lleva un contor-
no lobular o dentado de color amarillo. Esta lesion en las orejas de
los perros es producida por las moscas, lo que ocurre a cualquier
perro que habite en un lugar donde abunden esos insectos y que
esté débil.12

El perro y el sacrificio

En general se ha afirmado, a partir de algunos datos de las fuentes,
que los indigenas mesoamericanos engordaban a los perros pelo-
nes para comer. Pero al parecer, de las varias clases de perros nati-
vos no todos se comian; el preferido para ser ingerido entre los na-
huas, como dice Sahagtin, era el tlalchichi y no menciona al xoloifz-
cuintli como alimento.

Por otra parte, el perro no era alimento comfin, sino comida ri-
tual, como los pavos, e incluso como los mismos hombres que eran
sacralizados para encarnar a una deidad y luego sacrificados e inge-
ridos en un acto de comunién con el dios. El hecho de que el perro
fue sélo comida ritual, se corrobora en los mismos textos de Saha-
gan, quien al describir detalladamente los alimentos que usaban
los senores, no menciona perros, y tampoco cuando refiere lo que
vendian los carniceros en los mercados.

En las fuentes sobre los mayas tampoco se habla del perro
como comida comiin, sino como comida ritual, y en los codices lo
vemos en contextos rituales, al lado del signo Kan, maiz, y del pavo,
de lo que cabe deducir que los perros que comian eran los que sa-
crificaban en las ceremonias, por lo que se trataba de alimento
sagrado.

10 En zapoteca se llama peco-xoloa los perros sin pelo.

11 Libro 42, fol. 50; Libro 11, fol. 16r.

12 Eric Thompson confundié esta lesion con la leptospirosis, enfermedad canina de los
rifiones. MvZ Edgar Palma Brisefio, comunicacién personal,
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Un dato que nos prueba esta afirmacion es que el glifo de pe-
rro mas comin en los cédices mayas, que fue identificado por
Schellhas en 1879 y aceptado hasta hoy por todos los mayistas, se
forma con el glifo del mes Kankin (T559), del 14° mes, unido al de
sacrificio (T568) (Fig. 3). Algunos ven en la forma simbédlica del
Kankin las costillas del perro, que muchas veces se resaltan en las
representaciones (como en los perritos de Colima); y la variante de
cabeza de este glifo es un animal fantastico de prominentes colmi-
llos caninos curvados hacia atras y un hocico muy semejante al del
perro, por lo que posiblemente se trate de un dios perro, relaciona-
do con el inframundo. Pero en yucateco kankin significa Sol amari-
llo, lo que concuerda con uno de los principales simbolismos del
perro, que es el de animal solar, como lo senalaremos después.

La idea de que la carne humana y la del perro eran alimentos
comunes surgi6 en la época colonial tal vez porque los espanoles
despojaron el rito de antropofagia de su sentido religioso, renuentes,
por supuesto, a asociarlo con la comunién cristiana que simboliza
también comer la carne y la sangre de Dios; sin embargo, mencionan
estos “alimentos” en su asociacién con los ritos, dando a conocer
con ello que no eran comida comin. Dice Sahagtn, por ejemplo,
que en la fiesta de Panquetzaliztli “hacian un banquete en que
daban a comer carne humana”.13 Y del mismo modo presenta los
sacrificios de perros diciendo que chamuscaban perrillos en la fies-
ta del mes Tepeilhuitl, y hacian cazuela de gallina (guajolote) o de
carne de perro, como comida para los muertos, y tamales de galli-
nay de perro para comer en la fiesta de Tlaxochimaco.14

Y entre los mayas, las diversas fuentes también expresan que el
perro era comida ritual y se representa asociado con el sacrificio
humano. En una imagen del Cidice Madrid, sobre las fiestas de ano
nuevo, vemos al perro al lado de un pie humano, que significa la
antropofagia ritual (Fig. 4). Y en varias otras representaciones de ri-
tos en el mismo cédice aparece el perro, corroborando su caracter
de animal para el sacrificio.

Por su parte, la Relacion de Mama expresa que habia:

... perros que los indios crian que llamamos perro de la tierra, que no
tienen ningiin pelo y cdmenlos los indios en sus fiestas, que la tienen
por muy principal comida, y dicen que tiene el sabor de un lechén
muy gordo.15

13 Sahagiin, op. at, vol. m, p. 43.
14 14, vol.1, p. 120 y p. 183.
15 “Relacién de Mama y Kantemé”, en Relaciones histérico-geogrdficas, op. cit,vol. 1, p. 114
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Y Landa, asegura que los perros:

..no saben ladrar ni hacer mal a los hombres, y a la caza si... Son pe-
quenos y comianlos los indios por flesta, y yo creo se afrentan y tienen
(hoy) por poquedad comerlos.16

Se sacrificaban perros en varias fiestas de los periodos de tiem-
po, por ejemplo, en las de los anos Kany Muluc, y de los meses Pax
y Muan. En las fiestas del ano Muluc ofrecian:

...perros hechos de barro con pan en las espaldas, y las viejas habian
de bailar con ellos en las manos y sacrificarle un perrito que tuviese
las espaldas negras y fuese virgen.”

Por eso hay varias representaciones de perros relacionados con
el maiz o con el signo Kan.

Entre las ceremonias del mes Muan, los cacaoteros honraban a
sus dioses y sacrificaban un perro manchado color de cacao; aqui el
perro representa obviamente el fruto. Y en la fiesta del mes Pax,
“sacrificaban un perro y sacibanle el corazén y enviibanlo entre
dos platos al demonio...}8

En Guatemala, segin Las Casas, sacrificaban “perrillos de los
naturales de aquella tierra, que grunen y no ladran”.1®

En el Codice Madrid, 54a y 5ba, vemos perros sacrificados, con el
signo del dia Akbal, oscuridad, en el ojo o sobre él, y sosteniendo
una cuerda que sale del glifo Etznab (T527).El Akbal por lo general
se asocia a la noche y al inframundo. Aparece como tocado en otro
glifo canino, que es Xul, y se liga también con Zotz (murciélago),
por su caracter nocturno.2® Eznab es el 19 signo de dia; corresponde
al nahuatl técpatl, pedernal, y se refiere al cuchillo sacrificial. Posible-
mente esté conectado con la deidad de los sacrificios humanos, dios
Q.21 Todo ello indica el sacrificio ritual del perro.22

(el subrayado es nuestro). Ver “Relacién de Motul™ ..."perros naturales de la tierra, que no
muerden ni ladran, y los comen los indios y los tienen por mucho regalo; también crfan
perros de Castilla y los comen™. Idem, vol. 1, p. 273.
is Fray Diego de Landa, Relacién de las cosas de Yucatdn, 92 ed., México, Edit. Porriia,
1966, g 135 (el subrayado es nuestro).
tbidem, p. 66.
13 fbiden, p. 81,83y 84.
9 Fray Bartolomé de Las Casas, Apologética historia sumaria..., 2 vols., México, UNAM,
Instltuto de Investigaciones HistGricas, 1967, vol. 11, p. 184,
0 J. Eric S., Thompson, Maya Hieroglyphic Writing. An Introduction, University of
Oklahoma Press: Norman 1960; p. 73-75.
1 Itidem, p. 87.
22 El sacrificio del perro fue comiin a muchos pueblos, por ejemplo, de los Incas se dice
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Pero el sacrificio de perros en las ceremonias tenia un significa-
do distinto al del sacrificio de aves y otros animales, ya que general-
mente se le mataba por extraccion del corazén, en sustitucion de un
hombre. Dice Landa al relatar la fiesta del ano Kan, dedicada a Itzam-
na Kauil:

... ponian al hombre o perro que habian de sacrificar en alguna co-
sa mds alta que él, y echando atado al paciente de lo alto de las pie-
dras, le arrebataban aquellos oficiales y con gran presteza le sacaban
el corazén y le llevaban al nuevo idolo, y se lo ofrecian entre dos
platos.23

Y los lacandones, segiin Lépez Cogolludo, practicaban el cani-
balismo ceremonial con cautivos de otros grupos: “a los cuales, co-
giéndolos los estacan y antes que mueran les sacan el corazén que
ofrecen al idolo. A falta, un perrillo, que también se lo comen”.2¢

Este significado del sacrificio del perro también se encuentra
en otros grupos mesoamericanos, como lo corrobora la pagina 13
del Cédice Borgia, en cuya parte inferior izquierda hay pintado un
corazén sobre la piel de un perro. Este es un rasgo peculiar que no
aparece en ningan otro animal calendarico, y expresa que el cora-
z6n de este animal tiene un especial significado: alude al hecho de
que el perro servia de victima de los sacrificios en sustitucién del
hombre.?

Y fue el perro el animal que sustituyé al hombre en los sacrifi-
cios sangrientos de los mayas y los nahuas, porque es el animal por
excelencia del hombre, y por tanto, el que puede representarlo an-
te los dioses. Esto muestra ademas que, como entre los antiguos he-
breos, el sacrificio de un animal ya empezaba a sustituir al humano,
como el carnero en el matorral que Jehova da a Abraham cuando
se disponia a sacrificar a Isaac. La idea de la sustituciéon de un hom-
bre por un perro parece encontrarse también en otros grupos indi-
genas, como es manifiesto en algunas extraordinarias figurillas de Co-
lima, que muestran a un xoloitzcuintli portando una mascara de
hombre (Fig. 5).

que: “Trafan ciertos perros negros llamados apurucos, y matibanlos y echabanlos en un lla-
no, y con ciertas ceremonias, hacian comer aquella carne a cierto género de gente”. Joseph
de Acosta, Historia natural y moral de las indias, México, Fondo de Cultura Econémica, 1962;
p- 247,

23 Landa, op. it p. 65.

24 En Villa Rojas, “Los lacandones: su origen, costumbres ¥ problemas vitales”, Estudios Et-
nolégicos, op. dit., p. 259.

25 Eduard Seler, Comentarios al Cédice Borgia, México, Fondo de Cultura Econdmica,
1963, vol. 1, p. 15.
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El papel de reemplazo del hombre lo tiene en algunos grupos
mayances de hoy la gallina, a la que sacrifican, por ejemplo, a cam-
bio del alma perdida. Los tzotziles la llaman K-Exoliletik o Heloliletik,
es decir, “sustitutos” o reemplazantes”.26 Se trata de los dos anima-
les mas cercanos al hombre, que comparten su vida cotidiana.

Ademas, el rito de sustitucién del hombre por un perro pudie-
ra estar conectado también con la creencia de que este animal es
un antepasado del hombre, ya que entre los tzotziles actuales de
San pedro Chenalhé se relata que Ojoroxtotil, el Sol, transformado
en perro, sedujo a una mujer llamada Cabinala, y de la unién de am-
bos result6 el ser humano, que emergié de las cuevas. Anaden que
un perro amarillo es el padre de los indios y un perro blanco, el de
los ladinos.?? El nombre de Cabinala viene de cab tierra, por lo
que ella representa la madre tierra, cuyo Utero es simbolizado por
las cuevas. Este perro ancestral puede equipararse con el coyote de
los Anales de los cakchiqueles, que portaba en las entranas el maiz con
el que se formé al hombre.2

El perro y la muerte del hombre

Y el perro no sélo esti en el origen del hombre, sino también en el
fin, pues es el ser encargado de transportar al espiritu del muerto
hasta el inframundo.

El perro es un ser nocturno que conoce los caminos en la oscu-
ridad y puede ver los espiritus. Desde la época prehispanica hasta
hoy, los mayas y los nahuas creen que “los perros ven muy bien de
noche a las almas que salen de los cuerpos cuando éstos duermen,
por eso aiillan”.2® Y ademas, el perro es el companero inseparable
del hombre, que va con €l hasta el mas alla. Es bien conocido el he-
cho de que los perros hacen guardia sobre la tumba de sus amos,
olvidindose de comer, y a veces hasta se mueren. Esto explica por
qué a nivel universal se lo consideré como el conductor del alma al
reino de la muerte.30

Los nahuas creian que al llegar al gran rio del inframundo, el
espiritu encontraba a su perro y montaba sobre su lomo para atra-

26 Calixta Guiteras, Los peligros del alma. Visién del mundo de un tzokzil, México, Fondo de
Cultura Econémica, 1965, p. 185,

27 Ihidem, p. 205.

28 Memonial de Solold, Anales de los cakchiqueles, trad. Adrian Recinos, Literatura maya, Bi-
blioteca Ayacucho, 57, Caracas, Barcelona, Edit. Galaxis, 1980.

2% Don Lauro Conde, Tepoztlan, Morelos; comunicacién personal.

30 En Egipto, Grecia y otros lugares.
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vesarlo. Entre los mayas se confirma esta creencia por ciertos datos
de las fuentes escritas y por sobrevivencias en algunos grupos actua-
les (tzeltales, tzotziles y lacandones). El perro que transportaba al
espiritu tenia que ser el propio perro del muerto, ya que los otros
constituian una amenaza en el camino. Los lacandones, segin
Lépez Cogolludo, ponian junto al muerto, atado en posicion fetal,
comidas y bebidas para facilitarle el viaje al otro mundo; y ademas
llevaba tortillas especialmente “para los perros que mat6 y comid
porque alla no le muerdan”.®!

En los codices hallamos también expresada esta idea, por ejem-
plo, en la pagina 15 del Fejérvary-Mayer (Fig. 6) vemos dos perros al
lado de un corazén, escena que segtin Seler se asocia con el camino
al inframundo. Y efectivamente, el espiritu del muerto se concebia
como una energia inmortal que en vida radicaba en el corazén, o
sea, como un “corazén inmortal”, al que el perro guiaba hacia el in-
framundo. Uno de los perros de esta imagen estd muerto, pues tie-
ne los ojos cerrados y un signo de jade en el hocico, que representa
la piedra que ponian en la boca del hombre muerto y que simboli-
zaba el corazon inmortal. Asi, el dibujo corrobora que mataban al
perro del muerto para que lo acompanara, y expresa que el perro
tenia también un corazén inmortal y que era éste el que transporta-
ria al de su amo. Y el otro perro tiene los ojos abiertos, la lengua
roja de fuera y el pelo erizado, por lo que tal vez represente a los
otros perros que atacaban al espiritu del muerto en el camino al in-
framundo. En la pagina 2 del Cédice Vaticano A se asienta que ése
era “El lugar en que son comidos los corazones de la gente”, lo cual
confirma nuestra interpretacion.

Yen la pagina 26 del Codice Laud (Fig. 7) se dibuja el espiritu de
un muerto llegando ante Mictlantecuhtli. Sobre el muerto vemos a
su perro acompanante portando un rollo de papel, en tanto que el
espiritu del muerto arroja un adorno de papel en un brasero, que es-
ta ante las gradas del templo de Mictlantecuhtli. Se trata del mo-
mento en que el espiritu se presentaba ante el dios de la muerte,
para morir definitivamente; iba acompanado por el espiritu de su
perro, por lo que tal vez éste también moria alli. En la pagina 23 ve-
mos el signo ltzeuintli al lado del simbolo de agua, junto a Tliloc, lo
cual parece aludir a la idea de que el perro transporta a los espiri-
tus de los muertos sobre el rio del inframundo.

En cuanto a los datos arqueolégicos, en los diversos enterra-
mientos hallados en el area maya y en el Altiplano Central, muchas

31 Citado por Villa Rojas, op. cit, “Los lacandones...” p. 260.
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veces el cuerpo estid acompanado por otros restos humanos o de
animales, entre los que destacan el perro y los felinos. Ello corrobo-
ra los datos de las fuentes escritas nahuas de que el perro era sacri-
ficado en las ceremonias funerarias y colocade junto a su amo.
Cuando el cuerpo de un guerrero habia quedado en el campo de
batalla, se hacia un bulto mortuorio simbélico, cuatro anos segui-
dos después de la muerte del difunto, que llevaba colgada sobre el
pecho la imagen de un perro, a manera de pectoral, el xolocdzcall
Asi lo vemos en la representacién de la fiesta del mes Tititl, en la
pagina 72 del Cédice Magliabechiano.

El perro como conductor de los muertos se asocia entre los ma-
yas también con Akbal, oscuridad, glifo que se representa como ojo
en varias imagenes de perros, como hemos dicho.

La relacién del perro con la muerte se manifiesta claramente,
asimismo, en el hecho de que el patrén del signo Ifzeuintli del To-
nalpohualli es Mictlantecuhtli, dios de la muerte, que por ello reci-
be el nombre calendarico de 5 ltzcuintli; al lado del dios aparece el
signo, en la pagina 73 del Cidice Borgia, por ejemplo, como cabeza
de perro negro con la lengua roja salida. Y en la pagina 71 del mis-
mo cédice vemos un perro cuya mitad anterior de la cabeza es la
del dios de la muerte; éste, medio hincado frente a Tonatiuh, lleva
una ofrenda de pavo decapitado, cuya sangre llega a la boca del
dios solar (Fig. 8). Vemos asi que el perro se asocia tanto con la
muerte como con el Sol, vinculo que también es muy claro en los
cOdices mayas.

El perro como signo calenddrico

El signo Itzcuintli era el catorceavo del Tonalpohualli. Se representa
en los codices Telleriano-Remensis y Vaticano A (Fig. 9) como una ca-
beza de perro de color café amarillento con un aro negro alre-
dedor del ojo (como el glifo T801 de los c6dices mayas), las pun-
tas de las orejas negras, la lengua roja salida y collar amarillo y rojo
(como Madzatly Tochtli). En el Cédice Laud, se ve como cabeza de pe-
rro roja con circulo azul alrededor del ojo nariz azul y las orejas
carcomidas amarillas en la punta, y en el Vindobonensis se represen-
ta como cabeza de perro blanca, lengua roja salida, circulo alrede-
dor del ojo, bandas encima de éste y las orejas carcomidas.

Ttzcuintli es el nombre calendarico de varios dioses, ademds de
Mictlantecuhtli. I Itzeuintli es nombre de Xiuhtecuhtli, de Xipe Tétec
y de una diosa vieja. 3 Itzcuintli es también nombre de Xiuhtecuhtli
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y de Itzpapalotec. 5 ltzcuintli en el Codice Laud es el senor que rige
cinco trecenas de la regién del norte y es abogado de los que mo-
rian en esos dias. 9 Ifzcuintli es nombre de la diosa de los lapidarios,
de Chantico o Qaxéblotl, que se transformé en lobo, companera de
1 Cipactli. Dice De la Serna: “Este dia 9 Perros era aplicado a los he-
chiceros que eran los que se transfiguraban en otras cosas como
animales o culebras y otras cosas semejantes”.32 Es un dia propicio
para hechiceros junto con 9 Miguiztli. Finalmente, 13 Itzcuintli, es
nombre de Tlahuizcalpantecuhtli,3 cuyo hermano gemelo es preci-
samente Xo6lotl, el dios perro.

Y en cuanto a la carga de influencias que trae el signo, ésta de-
pendia de varios criterios aunados, por lo que los cronistas dan
ideas diferentes: el signo, sin el numeral, es bueno, otros dicen que
es malo. Segin el Cidice Borbénico, la trecena 1 Iizeuintli tiene una
carga buena: “Habian de ser hombres ricos”.3* Y el Cédice Florentino
asienta que era bien afortunado y en él reinaba el dios del fuego
Xiuhtecuhtli.3s

El signo perro se encuentra en todos los calendarios nahuas; se
denomina Izcuindi en Nicaragua. Y ademads, aparece en el calenda-
rio otomi: Anyek; en el matlatzinca: In fzini, y en el mixe.

En el calendario maya yucateco, el perro es el décimo signo de
los dias, Oc (glifos T753, T765 y T567) (Fig. 10). El glifo se repre-
senta como una cabeza de perro con la oreja carcomida y la lengua
fuera (T753), o como una cabeza estilizada con la oreja carcomida
simbolizada con dos puntos negros, o bien como esta misma oreja so-
la (T567). Su significado es, para Thompson, entrar al inframundo,
accién claramente relacionada con el perro en su simbolismo de
muerte. En los otros calendarios mayances el décimo signo si lleva el
nombre del perro: 7zi en el quiché; Tzii en el cakchiquel; T5% en
el zutuhil; Tehii en el ixil; T2% en el chol; Tzi en el pokomchi; Elab,
en el tzeltal y el chuj, y Elacen el jacalteca.

De acuerdo con Thompson, el patrono que preside el signo es
el perro del inframundo, aunque no se conozca propiamente entre
los mayas un dios perro como el Xélotl de los nahuas.3¢ En el
Chilam Balam de Kdua su augurio es Ah zuli, que parece ser una co-
rrupcién de Tzul, perro doméstico.

Thompson cree que las orejas carcomidas (que son resultado

32 Jacinto de ia Serna, citado por Alfonso Caso, Los calendarios prehispdnicos, México,
UNAM, Instituto de Investigaciones Historicas, 1967, p-194.

33 Caso, ibidem.

34 Ibidem, p. 30.

35 Libro 4°, fol. 50.

36 Thompson, op. dt., p. 7879. Ver Davoust, planche 119.
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de la accién de las moscas, como hemos senalado) son simbolo de
sifilis, y al igual que Seler, asocia al perro con Nanahuatzin, el dios
buboso o sifilitico que se transformé en Sol al arrojarse a la hoguera,
segin el mito cosmogdnico del Quinto Sol.37 Pero es necesario no
confundir el signo Jtzcuintli con la deidad perro Xélotl (la cual nun-
ca se representa con las orejas carcomidas), que parece estar real-
mente relacionada con Nanahuatzin, como destacaremos después.

El perro y la sexualidad

Otra significacién simbélica del perro es la sexualidad. En el Codice
Vaticano B el regente del decimoséptimo signo de los dias es un
perro. En la lamina 93 de dicho cédice al perro se le ve el pene y
estd orinando, lo cual alude a la sexualidad (Fig. 11); Seler, con
mentalidad cristiana, dice que es su aspecto de “pecador”. Pero
aqui se asocia también con oscuridad y muerte, ya que en esta re-
presentacién tiene la cabeza vuelta hacia atrds, al igual que en la
pagina 29, donde lleva una orejera en forma de hacha y un cuello
dentado, asi como una nariguera parecida, segiin Seler, a la del bul-
to mortuorio del guerrero muerto en el Maglabechiano, p. 72. La ca-
beza hacia atras simboliza, para Seler, apartarse de la luz, hundirse
en la tierra hacia la region de la oscuridad.®8

En el Cédice Dresden la sexualidad del perro también se manifies-
ta en el marco de las fuerzas oscuras: estd en coito con la Luna
(21b) y con el zopilote (13c), seres nocturnos, asociados con enfer-
medad y muerte. La significacion sexual del perro entre los mayas
también se encuentra en la lista del Chilam Balam de Kdua; y en los
augurios quichés reportados por Schultze Jena, el adulterio apare-
ce como uno de los aspectos del dia Oc las personas nacidas en ese
dia serian fornicadoras.3?

El perro y las fuerzas celestes

Otras importantes significaciones del perro que encontramos entre
los mayas y los nahuas, es su relacién con el cielo, con el fuego y
con el Sol.

87 Sahagun, op. ¢it., vol. 11, p. 2568-262. Nanahuatzin, como dios deforme, se representa a
veces ardiendo dentro de un brasero, lo que alude al mito, como en la p. 42 del Csdice Borgia,
segun Seler.

38 Seler, op. ait., vol. 1, p. 143.

39 Thompson, op. dt, p. 79.
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El caracter celeste del perro se expresa en los coédices mayas en
su vinculo con la Luna, el zopilote, Chaac (la deidad del agua), y el
Sol. Con los dos primeros lo vemos en coito, como hemos dicho,
expresando que son energias celestes nocturnas, y por tanto, aso-
ciadas con el inframundo y la muerte.

Su lazo con Chaac parece darse principalmente en asociacién
con el maiz, ya que éste era uno de los alimentos principales de los
perros. Y asi lo vemos, al igual que varias aves, como el cuervo, to-
cando con su hocico un signo Kan, al pie del dios de la lluvia. Y no
podemos dejar de mencionar aqui la conocida figurilla de Colima
del xoloitzcuintli con su mazorca en el hocico. Igualmente con el sig-
no Kan, sobre fondo azul de agua, esta en Madrid 27d, llevando el
glifo Chuen en el ojo, al que nos referiremos mas adelante.

Y en Madrid 30b vemos una deidad femenina del agua, con un
chorro cayendo de entre sus piernas y de sus axilas. Sobre su pie iz-
quierdo estd sentado Chaac. En la mano izquierda tiene un pecari;
en frente, un conejo; en la mano derecha, un jaguar, y sobre el pie
derecho, un perro manchado con cola peluda.

El hecho de que el perro fue simbolo del fuego entre los mayas
es muy claro en varias imagenes de los codices, donde lo vemos sen-
tado o caminando con antorchas en las manos (Fig. 12). También
se representa cayendo del cielo, unas veces desde una banda astral,
con antorchas en las patas delanteras y la cola, como en las paginas
36a y 40b del Codice Dresden (Fig. 13); ello que indica claramente
que el fuego proviene del cielo.

Seler dice que el perro, como animal que muerde, chi, &% en
lenguas mayances, era simbolo del fuego, pero afirma que esos pe-
rros que se precipitan desde el cielo portando antorchas, represen-
tan el rayo.#0 Anade que, por ser relimpago, el perro es el animal
que hiende la tierra, que abre los caminos hacia el inframundo y
por ello es guia de los muertos. Para sustentar esta idea cita a Mu-
noz Camargo, quien refiere que cuando empezaban tarde las lluvias
de verano, juntaban xoloitzcuintlis, los llevaban al templo Xoloteo-
pan, de Xoélotl y los sacrificaban por extraccién del corazén. Aqui
ve Seler expresada claramente la naturaleza de reldmpago tanto del
perro como de Xélotl.4! Se ha argumentado que esta interpretacion
es correcta, ya que el término yucateco pek chaac significa trueno;
pero pek (sonido, ruido) y pek’ (perro) son dos palabras distintas,
por lo que el argumento no es aceptable.

40 geler op. cit, vol. 1, p. 146.
4 ridem, p- 147,
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Por otra parte, en los cédices mayas, cuando el perro aparece
con Chaac, que muchas veces porta en su mano el rayo, no baja del
cielo sosteniendo antorchas, sino que estd a sus pies, como hemos
dicho; y cuando cae con las antorchas, se desprende de una banda
astral y no aparece ningan simbolo de lluvia. Por ello, nosotros
pensamos que el simbolismo de fuego celeste del perro lo vincula
principalmente con el Sol, aunque sin descartar una posible rela-
cion con el rayo, que trae también fuego del cielo.

Entre los simbolos que confirman el predominante caracter so-
lar del perro, se hallan los que aparecen en el Cédice Madrid 24c y
25c¢ (Fig. 14). Ahi, el perro descendente con antorchas lleva el sig-
no Chuen en el ojo y se relaciona con el dios E, lo cual corrobora su
vinculo con el maiz, que para germinar necesita no sélo de la lluvia
sino también del Sol.

En estas dos representaciones, el dios E, o sea, el maiz, estd en
la mata o cortado, azul-verde o amarillo, respectivamente. Cuan-
do estd cortado tiene los ojos cerrados, indicando que ya esta muer-
to. Frente a €l hay una vasija con fuego, y el perro sosteniendo el
fuego del cielo cae encima. Todo ello parece mostrar la relacion
del ciclo del maiz con el Sol. Y su simbolismo de fuego solar en es-
tas imagenes se hace mas evidente en el hecho de llevar como ojo
el signo Chuen, mono, artesano, creador, lo cual puede indicar su
caracter de héroe cultural, aquel que da el fuego a los hombres.

El Chuen se identifica con el Sol no sélo porque es una deidad
astral: el hermano del Sol en el Popol Vuh, sino porque ambos se aso-
cian a la creacién artistica. Y ademas, la cabeza de un mono a veces
reemplaza a la del dios solar como el signo Kin, indicando la cone-
xion entre ambos.42 Los mayas y los nahuas vieron al Sol, entre
otras muchas funciones, como patrén del canto y la musica, de ahi
su relacién con el mono.

Por otra parte, Thompson destaca que la cabeza de un perro
forma parte del glifo que representa barrenador para hacer el fue-
go; y se trata precisamente de una cabeza de perro con ojo de glifo
Chuen o un signo Oc con oreja carcomida, al lado del barrenador,
lo que confirma nuestra interpretacion.#® En otros grupos mesoa-
mericanos el perro también se asocia con la creacién del fuego: en
la pagina 18 del Codice Vindobonensis hay tres figuras de perro identi-
ficadas con el dios Xélotl; una porta un ramo de flores; otra, sopla

42 Thompson, op. dt, p. 80.
43 Thompson, op. i, p. 79. Ver figs. 42 (76) y 43 (35): barrernador con Oc
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un caracol, y una més, hace fuego con un mamalhuaztli. Esta imagen
se ha interpretado como la creacién del Fuego Nuevo.

Y el vinculo del perro y el Sol es evidente también en el glifo
maya T765 del signo Oc (Ver Fig. 10): una cabeza de perro con man-
chas negras, que tiene cuatro variantes, una de ellas con ojo en for-
ma de flor de 4 pétalos (glifo Kin, Sol), y otra con ojo de huesos
cruzados, imagenes de Sol y de muerte, respectivamente.

Hay varios otros glifos mayas, ademas de los que hemos mencio-
nado, que representan perros y que confirman su asociacion con
muerte e inframundo, pero que también lo vinculan con el Sol. En-
tre ellos esta el glifo del mes Xul que para Thompson es un perro
con barba solar.45 Una de las variantes de este signo, como la que
vemos en Dresden 63b, tiene la oreja igual a la del perro.

Hay ademas otras asociaciones del perro con el fuego y el Sol
entre los nahuas. Por ejemplo, el dia 3 Perro, se consideraba como
fiesta y como nombre del dios del fuego Xiuhtecuhtli“¢ y 9 Perro es
el nombre de una diosa del fuego.

‘ El fuego proviene del cielo, tiene un origen divino, pero tam-

bién es del hombre, es creacién humana. Es él quien lo enciende, y
asi como es simbolo del centro del mundo {(Xiuhtecuhtli), lo es del
centro del hogar. De ahi su vinculo con el perro, que por ser el ani-
mal por excelencia del hogar, es quien trae al hombre el fuego
celeste.

Por todo lo anterior, ¢l perro que porta fuego en los cédices
mayas aparece mas vinculado con el Sol que con el rayo, por lo que
ese fuego es ante todo el fuego solar o el Sol mismo. Otra imagen
que refuerza la interpretacién del perro como animal que baja el
fuego solar a la tierra entre los mayas es la del Dresden 40b (Ver Fig.
13), donde el perro cae de una banda astral, junto a la guacamaya
antropomorfizada que porta el fuego del Sol, ya que ella es epifa-
nia de este fuego, cuando baja al mundo de los hombres.47

El perro seria, entonces, una especie de héroe cultural, cuya
misién principal (como la del tlacuache), es dotar a los hombres
del fuego, y ademas, el perro sagrado entre los nahuas, Xélotl, se
asocia directamente con un aspecto del Sol, como veremos en
seguida.

44 Davoust dice que este glifo es el del signo Oc. Op. dit, planche 119.

45 Berlin dice que es un tepescuintle con barbas o flecos {Signos y significados en las ins-
cripciones mayas, Guaternala, Instituto Nacional del patrimonio Cultural, 1977).

46 Ver Cédice Telleriano-Remensis, fol. 23.

47 Ver Mercedes de la Garza, Aves sagradas de los mayas, México, UNAM, Facultad de Filo-
sofiay Letras e Instituto de Investigaciones Filolégicas, 1995, p. 50.
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El dios perro Xolotl

La significacién de muerte y la de Sol poniente coinciden en la fi-
gura del dios perro Xélotl, entre los nahuas. Este es el hermano
gemelo de Quetzalcéatl, que representa su contrario: oscuridad, in-
framundo, muerte; de ahi su forma perruna. Y ambos son Tlahuiz-
calpantecuhtli (el planeta Venus): Quetzalcéatl, la estrella de la
manana, y Xoélotl, la vespertina, que se dirige hacia el inframundo y
que parece haber tenido la funcién, como dijimos antes, de trans-
portar al Sol y acompanarlo en su recorrido cotidiano por el reino
de la muerte, del mismo modo que el espiritu del perro comin
transporta al de su amo al Mictlan.#8

No hay evidencia en las fuentes sobre los mayas de una deidad
perro ‘como Xélotl; sin embargo, en la banda astral de la que se
desprende el perro selar en los codices destaca el glifo de Venus,
asociacién que concuerda con un mito de los k’ekchis y mopanes
actuales segin el cual Venus, el hermano del Sol, es un perro que
corre delante del astro.49 Esto coincide también, notablemente, con
el hecho de que el Xélotl de los nahuas, es el aspecto vespertino de
Tlahuizcalpantecuhtli.

Por ser la parte oscura de Quetzalcoatl, Xolotl es dios de los ge-
melos y, por tanto, estd relacionado con todo lo doble, como la doble
mata de maiz y e! molcajete, de doble extremo (texélotl). Y también
por el significado de “doble”, es el patrén del decimoséptimo signo
de los dias, ollin, movimiento, formado por dos bandas entrela-
zadas. Como tal, se representa con pintura facial de Macuilxéchitl,
deidad del juego de pelota, por lo que Xélotl es también dios de
ese juego; ello es explicables porque implica dos contendientes vy,
obviamente, movimiento. En la fiesta de Atamalcualiztli se cantaba
una estrofa que decia:

Juega a la pelota Xélotl
en el magico campo juega X6lotl a la pelota.5?

Y asimismo, por su significado de oscuridad e inframundo, era
patrén de los brujos, y podia convertirse en guajolote; asi esta ave,
que fue una de las principales ofrendas a los dioses, se llamaba
huexélotl

48 Ver Seler, op. ., vol. 1, p. 147.
9 De la Garza, E! universo sagrado de la sexpiente entre los mayas, México, UNAM, Centro de
Esmdzos Mayas, 1984, p. 50.
50 Sahagiin, Manuscrito de la Bibloteca del Real Palacio, citado por Seler, op. cit, vol. 1, p. 144.
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I. Glifo T801. Dibujo de Moisés Aguirre. 3. Glifo de perro en el codice Dresden, p. 13c.
Formado con el T559 y el T568.
Dibujo de Moisés Aguirre.

9. Signo ltzeuintli en el Cédice Telleriano-Remensis, p. 7.

10. Signo Oc Glifos T753, T567 y T765. Dibujos de Moisés Aguirre.



2. Xoloitzcuintlis de Colima.

4. Codice Madnid, p. 36b



3 Nolouitzenintli de Colima con mascara de hombre.

6. Codice I'éggervdry-Mayer, p. 15.



% MR T- T S ) R T SR
AT, 28 Ly 0 e
CIGOIOK O]

e r—

g

7. Cidice Laud, p. 26.
8. Cadice Borgia, p. 71.




I1. Codice Vaticano B, p. 93.

12. Cédice Dresden, p. 39a.



13. Cédice Dresden, p. 40b.

14, Cidice Madrid, p 25c.



ety ) B paurp g Mipanibyug

15. Codice Bovbénico, . 16.

26.

p.

17. Cidice Borbénico



\6. Codice Borgia, p. 10. Dibujo de Moisés Aguirre.



3 ;\fmm\m]m \ﬁ%ﬁ L@n 1]:@@'

18. Cédice Borgia, p. 65.






EL PERRO COMO SIMBOLO RELIGIOSO 127

Los gemelos humanos se consideraban una anormalidad por lo
que mataban a uno de ellos; también el animal acuatico llamado
axolotl se consideraba anormal, y, como hemos dicho, el perro pelén
es anormal y por eso le llamaban xolitzcuintli. Asi, es esta clase de
perro la que constituy6 la principal epifania animal del dios. Seler
cree que varios perros peludos representados en los cédices, como
los de las paginas 29 y 93 del Vaticano B, son imagenes de Xdlotl, y
ello le hace dudar de que el perro que fue deificado haya sido el xo-
loitzcuintli. Destaca, asi, que xolo se traduce en el diccionario de
Molina como “mozo, paje criado”, y que el dios recibe este nombre
por ser el criado o servidor del dios solar.5! Pero, por una parte, a
los criados se les denominaba xolo por extension de los deformes,
jorobados y enanos, los xolome, que servian a los senores, lo que ha-
ce evidente que la idea que predomina es la de deformidad o anor-
malidad, y por la otra, a nuestro parecer, esos perros peludos no
son el dios Xolotl, pues no llevan sus atributos. Por el contrario, en
todas las representaciones del dios que hemos encontrado en los
codices, aparece claramente como un xoloitzeuintly.

En las fuentes escritas hay pocos datos sobre esta deidad, pero
las diversas imagenes de Xolotl en los c6dices expresan sus funcio-
nes y atributos. Por ejemplo,en la pagina 45 del Cédice Vaticano A
lo vemos como xoloitzcuintli de color rosado, portando atributos de
su hermano Quetzalcoatl: el caracol cortado, simbolo del soplo
creador, sobre el pecho; un mono de puntas redondas sobre la ca-
beza; un hueso adornado con quetzales, del cual sale una corriente
de sangre (simbolo del sacrificio que establecié Quetzalcéatl); una
rueca con un copo de algodon, personificando a Tlazoltéotl. Dice
Corona Nunez que lleva garras de ave de rapina, ya que es un dios
estelar y las estrellas se representaban como aves.5?

En la pagina 24 del Telleriano-Remensis Xolotl se representa amari-
llo, también con atributos de Quetzalcéatl, como el caracol cortado,
y otros de Itztlacoliuhqui y de Tlazoltéotl, como la diadema o venda
de algodén sin hilar, la rueca y el copo de algodén; esta asociacién
se da tal vez porque dichas deidades estdn relacionadas con el dios
de la muerte. Frente a Xélotl, en la pagina 25 aparece el Sol, personi-
ficado por Tlaloc, siendo devorado por el monstruo de la tierra; es el
Sol poniente, Tlachitonatiuh, al que Xélotl conduce al inframundo.

Estas imdgenes son, ademas, claro ejemplo de que los dioses
mesoamericanos no son univocos y definidos, sino que, asi como
pﬁueden ser positivos y negativos, masculinos y femeninos, segin el

51 geler, ibidem.
52 Corona Ninez, comentarios al codice.
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orden de la temporalidad, varian también sus funciones, adquirien-
do cualidades de otros, en determinados momentos.

Y en la pagina 16 del Borbonico (Fig. 15), vemos a los dos dioses
frente a frente, rodeados por las aguas que circundan el mundo y se
unen con el cielo, representado por las estrellas. Segtin Paso y Tron-
coso, Tlalxitonatiuh simboliza aqui el creador de las cosas naturales
y Xélotl, el creador de las cosas monstruosas. Este lleva atributos de
Quetzalcoatl, indicando que es un aspecto de esa deidad: el caracol
cortado sobre el pecho, la orejera corniforme, la diadema plegada
en zig-zag. Tlalxitonatiu aparece como disco posado sobre las fau-
ces abiertas del monstruo de la tierra, es decir, a punto de ser traga-
do por ella para su recorrido nocturno por el inframundo, es decir,
como Sol muerto. Su asociacién con muerte se expresa también en
que lleva detras de €l un bulto mortuorio, con mascara de Tliloc,
en cuya boca hay un asta de flecha. Dice Paso y Troncoso que ello
simboliza que cuando el Sol se posa sobre la tierra produce vapor

ue formara las nubes para la lluvia. La imagen alude a la muerte
del Sol y a la conversion de Quetzalcéatl en su contrario de muer-
te, la estrella de la tarde, que ha de conducir al Sol muerto sobre
las aguas hacia el mundo inferior.53 Y como el Sol vuelve a nacer, el
perro Xélotl que lo condujo al inframundo se transmuta en su ge-
melo Quetzalcéatl, estrella de la manana, quien tiene la tarea de
llevar al Sol de nuevo al cielo. Esta idea se encuentra también en
textos mayas, como el Popol Vuh.

Ambos dioses gemelos aparecen juntos en el dibujo de la fiesta
de Etzalcualiztli en el Codice Borbonico, pagina 26 (Fig. 16). Con X6-
lotl y Quetzalcéatl, danzan unos sacerdotes que tienen la pintura
facial de Xélotl, al son de un tambor de pie o huehuetl. Es la fiesta
dedicada a los dos dioses, principalmente a Xoélotl como dios del
juego de pelota, que se representa en la pagina siguiente. Quetzal-
coatl y Xolotl llevan un aro en una mano y un baculo corto, insig-
nia de Quetzalcéatl, que también portan los demas bailarines. Los
dos dioses llevan en la espalda un gran armazoén revestido de papel.

Pero la deidad no parece tener sélo aspecto de perro, sino tam-
bién de un ser humano anormal, al cual Seler identifica como
Nanahuatzin, el dios buboso que se convirti6 en el Sol de la Quinta
Edad, segtn el mito recogido por Sahagtn.

Senala el autor que Xélotl es el regente del xvi periodo del To-
nalpohualli, correspondiente al Xvii signo de los dias, ollin, en tanto
que dios del juego de pelota, con pintura facial de Macuilxéchill,.y

53 Ver Bodo Spranz, Los dioses en los cddices mexicanos del grupo Borgia, México, Fondo de
Cultura Econdmica, 1973; p. 420.
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en la pagina 10 del Codice Borgia (Fig.17) el senor de este signo es
una figura humana con un ojo colgante y los miembros deformes.
Sobre él se dibuja un cuerpo humano hirviendo en una olla que,
segun Seler, es también Nanahuatzin, en el momento de arrojarse a
la hoguera para transmutarse en el Sol. Esta figura humana de
miembros deformes también aparece en el Codice Bolonia, como
dios de los gemelos, con pintura facial de Macuilxéchitl, lo que
confirma la identificacion. La deidad Macuilxéchitl se representa
en el Borbonico como regente del decimoséptimo signo de los dias,5
y también se puede asociar con Xoélotl porque en el Telleriano-Re-
mensis se designa como especial de Xolotl al dia macuil xochitl (19
verso).55 La identificacién de Xo6lotl con Macuilxéchitl, otro de
cuyos nombres es Ahuiatéotl, dios de la voluptuosidad y del placer
sexual, que Seler analiza en varios pasajes de su interpretacion del
Cédice Borgia, se relaciona con el hecho de que el perro tiene tam-
bién un caracter sexual, como destacamos antes. Pero es claro que
ambos se vinculan con el ser humano deforme, por lo que parece
tener buenos fundamentos la identificacion de Xolotl con
Nanahuatzin.

La interpretacion de Seler se confirmaria por el hecho de que
ollin es signo de Xolotl por su caracter doble, y nahui ollin es el sig-
no del Quinto Sol, en cuya aparicién participan precisamente las
dos deidades de signo contrario, que se transformaran en el Soly la
Luna: el buboso Nanahuatzin y el vanidoso Tecuciztécatl. La rela-
ciéon del nahui ollin y Xolotl es clara en el Cédice Borgia, pagina 65
arriba (Fig. 18) y en el Vaticano B, pagina 64, donde junto a ambas
figuras de Xolotl, esta el signo nahui ollin.

En la interpretacion de Seler, Nanahuatzin es Xélotl sobre todo
por la idea de anormalidad, pero en el mito que recogi6é Sahagin
aparece Xolotl, después del sacrificio de Nanahuatzin y Tecucizté-
catl, entre los dioses que deciden sacrificarse para que el nuevo sol
inicie su movimiento, y justamente, al contrario de Nanahuatzin,
Xolotl es el dios que mas miedo tuvo:

Los dioses dijeron... “.Cémo podemos vivir? No se menea el Sol... Mu-
ramos todos y hagamosle que resucite por nuestra muerte”/ Y luego
el Aire se encargd de matar a todos los dioses y matélos; y dicese que
uno llamado Xdlotl rehusaba la muerte, y dijo a los dioses. “;Oh dioses!
iNo muera yo!”/ Y lloraba en gran manera... y cuando llegé a él el
que mataba, eché a huir y escondidse entre los maizales y convirtiése

a4 Seler, op. cit,, vol. 1, p. 30.
55 Ibidem, p. 144145, Ver vol. 11, p. 79,
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en pie de maiz, que tiene dos canas, y los labradores le llaman xdlotl;
y fue visto... y otra vez eché a huir, y se escondié entre los magueyes, y
convirtiése en maguey que tiene dos cuerpos que se llama mexdlotl,
otra vez fue visto, y eché a huir y metiése en el agua, y hizose pez que
se llama axdlotl, y de ahi le tomaron y le mataron.>6

Estas transformaciones aluden a su anormalidad, por lo que tam-
bién por esto se le puede identificar con Nanahuatzin, a pesar de
presentarse como dos deidades distintas en el mito de Sahagun.
De cualquier modo, su asociacién con el Sol es evidente, ya sea co-
mo el antecedente del Quinto Sol, Nanahuatzin, que es su con-
trario por su caracter humilde y anormal, o bien como la deidad
asociada a su aspecto negativo: sol muerto, noche, muerte e infra-
mundo, lo cual parece expresarse en el propio mito, donde se nie-
ga a dar su vida para que el Sol se mueva; y se muestra claramente
en los codices, donde es evidente que el oficio del dios perro era
tomar a cuestas al Sol muerto para llevarlo al inframundo.

Hemos visto en estas lineas que el perro fue un simbolo con
miultiples valencias en las religiones maya y nahuatl. En ésta se aso-
cia a dos de las deidades mas importantes: Tonatiuh y Quetzalcéatl,
representando su contrario, su aspecto de oscuridad, inframundo y
muerte: es Nanahuatzin, el ser deforme y enfermo que se tansmu-
tara en el Sol, y es Xolotl, el gemelo o alter ego de Quetzalcoatl, su
caracter de estrella vespertina, que conduce al Sol muerto hacia el
inframundo.

Pero el perro como simbolo religioso fue mas que una deidad
astral: tiene otras varias significaciones, tanto para los nahuas como
para los mayas, que se ligan estrechamente con el hombre, ya que
fue considerado desde el companero que lo sustituye ante los dio-
ses en el sacrificio y que lo lleva a su destino final, hasta el antepasa-
do y el héroe cultural que le da el fuego solar y, con él, la civilizacion.
Es decir, que el perro esta en el origen del hombre, en su vida coti-
diana y en su muerte.5?

El perro, en fin, es un ser que se asocié simbélicamente con los
tres estratos del universo, pero fundamentalmente tiene una signi-
ficacién cténica. Es celeste, en tanto que se asocia al Sol y a Venus, y
baja al mundo de los hombres el fuego del Sol, pero es ante todo
terrestre e infraterrestre porque simboliza a los dos astros en su

56 Sahagiin, op. it vol. 1, p. 261-262.

57 El aspecto del perro de héroe cultural, que da a los hombres el fuego celeste, y de
psicopompo en el reino de la muerte, se encuentra en muchas otras religiones, como las
de Camertn y Biafra en Africa, la egipciay la griega antiguas.


http:muerte.57
http:mataron.56
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aspecto de transito por el reino de la muerte, y por su intima re-
lacién con el hombre, que le permite sustituirlo como victima del
sacrificio humano, y que, al conocer los caminos en la oscuridad y
poder ver los espiritus de los hombres cuando se separan del
cuerpo, tanto en el sueno como en la muerte, es quien conduce a
las almas de los difuntos a su destino final. Hombre y perro, como
en la vida cotidiana, son inseparables en el pensamiento religioso
de los nahuas y los mayas.
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EL BINOMIO ORALIDAD Y CODICES EN MESOAMERICA

MIGUEL LEON-PORTILLA

Atributo de todas las culturas ha sido desarrollar diversos medios o
soportes para almacenar y comunicar cuanto pertenece al universo
del conocimiento. En nuestra época de grandes avances tecnols-
gicos el soporte mas sofisticado lo constituyen los llamados cprom.
Pueden reunir en si estos pequenos discos las propiedades de todo
o casi todo lo que hasta ahora ha sido soporte de cualquier clase de
imagenes estdticas o en movimiento, textos escritos o hablados,
composiciones musicales integradas o no a ellos, cémputos y regis-
tros simbolicos dotados de amplia gama operativa. El rico caudal de
lo que en ellos se almacena esta abierto a variados “ments” de pre-
guntas, a las que “saben” responder. Son, por consiguiente, ins-
trumentos que acercan como interlocutores, a quienes los leen o
consultan, con aquellos que diseniaron el correspondiente cbrom.

He comenzado con esta sumaria evocacién de atributos de los
cbrom, porque creo que podra ayudarnos a analizar y valorar los al-
cances que tuvieron otros soportes de almacenamiento y trans-
misién de conocimientos. Especificamente quiero referirme a las
potencialidades de la oralidad y de los llamados “libros de pintu-
ras con caracteres” en Mesoamérica. ‘

Sabemos que en esta area cultural se desarrollé a lo largo de
milenios una rica tradicién oral. En ella los etnélogos han conti-
nuado recogiendo relatos, algunos de los cuales guardan considera-
ble semejanza con otros transvasados al alfabeto a raiz de la invasién
espanola. Tales relatos estan a veces en estrecha relacién con image-
nes, bien sea de cddices o integradas a otros soportes como los mu-
ros de templos y palacios, las piedras en que se tallaron figuras o se
esculpieron efigies, vasos de ceramica, huesos, objetos de metal, pa-
ra s6lo recordar los principales.

Citaré dos ejemplos de estos relatos. Uno es el del redescubri-
miento del maiz. La oralidad lo transmitié en varias lenguas meso-
americanas en el siglo Xv1. Lo encontramos, por ejemplo en nihuatl
en la Leyenda de los Soles, donde se habla de Quetzalcéatl que,
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transformado en hormiga, se acercé al Tonacatépetl, Monte del
sustento y, tras varios intentos, lo obtuvo (fol. 3). Textos muy pare-
cidos —si bien con algunas variantes— han sido transcritos por et-
nélogos de tiempos modernos entre pueblos como los tzetzales,
mixtecos, pipiles de El Salvador y otros (Schultze-Jena, 1935, 30-33;
Slocum, 1965, 1-45).

El otro ejemplo de relato es también muy interesante. Dos mix-
tecos, por cierto analfabetos, los senores Serapio Martinez y Basilio
Gomez, respectivamente de Santa Cruz y San Juan Mixtepec, Juxtla-
huaca en Oaxaca, comunicaron en su lengua un relato al lingtis-
ta Thomas J. Ibach acerca del origen de la gente mixteca. Sus pala-
bras son una excelente “lectura” de la imagen principal de la pagina
37 del Codice Vindobonensey de la pagina 2 del Selden.

En ambos cédices se ve el drbol de Apoala que estd formado
por el cuerpo de una mujer cuya cabeza se hunde, a modo de raiz,
en la tierra. Su cuerpo se yergue hacia arriba y se divide en dos
grandes ramas que son sus piernas. De entre ellas, es decir de su
vagina, sale una pequena figura humana. A ambos lados hay un
personaje. Con una especie de punzén estin ellos horadando o pe-
netrando en el cuerpo de la diosa-mujer-arbol.

He aqui lo que la tradicién oral en posesién de esos mixtecos,
expresé:

Haré entrega de algunas palabras acerca de lo que sucedi6 hace mu-
cho, segiin lo refieren los ancianos. Un hombre se fue a la montana,
hacia all4, a 1a montaiia se marché. Habia estado ya ocho dias cuando
contemplé un arbol sagrado, al que laman Tnu Yuhndu. Se acercd a
ély le hizo un agujero de un lado. Luego tuvo relaciones con élL
Cuando habian pasado tres o cuatro meses, fue a mirarlo y vio que el
arbol estaba hinchado {...]. Cont6 los meses; regresd y alli hizo un
agujero en el estdmago del drbol y vio que habia dentro de €l un hom-
brecillo; en su interior habia un pequeno hombre [...].

No anadi6, el mixteco don Serapio Martinez, pues dijo tener
verguenza, como salié el hombrecillo aquél por la vagina de la dio-
sa, es decir por entre las dos ramas que representaban sus piernas.
Sus palabras notaron, en cambio, que:

Cuando el hombrecillo crecid, se hizo fuerte, muy fuerte. Adoré en-
tonces a ese 4rbol, en verdad mucho, al arbol que estaba alli colocado
como cabeza abajo, El fue y lo colocd con sus raices donde deben es-
tar. Asi quedé colocado por éL El drbol crecié y asi nunca habria de
secarse, nunca abria de morir (Ibach, 1980, 243-247).
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Sorprendente pero cierta es la supervivencia de esta tradicién
que se remonta por lo menos a dos siglos antes de la invasién espa-
nola, es decir al tiempo en que se pinté el Cédice Vindobonense. Y
también sorprendente resulta la semejanza entre lo que la oralidad
aporta y el cédice representa. Otros ejemplos podrian citarse de es-
ta relacién entre pinturas con caracteres y textos de la oralidad a
veces transvasados ya a escritura alfabética, sobre todo en los siglos
xv1y xviI (Ledn-Portilla, 1996, 75-115). Es asi evidente que la “tradi-
cién oral”, o si se prefiere la oralidad, ha sido un soporte constante
de preservacién y difusion de conocimientos en Mesoamérica, co-
mo ha ocurrido en otros muchos lugares del mundo.

Tal soporte presupone la existencia de otro que es el de la
memoria, individual y colectiva. La memoria, finalmente, tiene su
soporte en las neuronas del cerebro, almacén y repositorio a partir
del cual se transmite, recibe y enriquece el saber entero de la hu-
manidad. Siendo muy fragil el soporte de las neuronas, es s6lo en
€l donde se produce el misterio de la conciencia y se realiza cual-
quier especie de proceso cognoscitivo. El mismo puede entrar en
relacién con una gama sin limites de soportes que le proporcionan
la informacién. Pero, en todos los casos, s6lo el cerebro humano
transforma en significacion lo que es sonido, trazos lineales, colores
en papeles o alteraciones en las superficies de piedras o, si se quiere,
modificaciones magnéticas, electrénicas o de cualquier clase, como
las que rayos lasser permiten leer y percibir de varias formas en los
CDrom. ,

Podria decirse por esto que en las neuronas se halla no sélo el
altimo y radical soporte de todo conocimiento sino aquello que
transforma en significacién todo cuanto le llega y también lo que, a
su vez, elabora, inventa y transmite a otros.

La relacion con los libros de pinturas y caracteres

Retornemos a Mesoamérica. Los investigadores de las lenguas y cul-
turas mesoamericanas en el siglo xvi, sobre todo algunos frailes y
varios indigenas, se empenaron en rescatar lo que llamaban en na-
huatl el huehueh nenotzaliztlahtolli, “antiguo relato de la palabra”.
Alvarado Tezozémoc, Chimalpain y otros declararon que ese relato
era el de “nuestros abuelos, nuestras abuelas, nuestros antepasados.
Se repitié como un discurso, nos lo dejaron y vinieron a legarlo
[...]; nunca se perderd, nunca se olvidari, lo que vinieron a asentar,
su tinta negra, su tinta roja, su renombre, su historia, su recuerdo”
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(Alvarado Tezozémoc, 1992, 4). Buena prueba de su perduracién
es que, en casos como los que he citado, la antigua oralidad ha lle-
gado viva hasta el presente nuestro. Esa oralidad, como también lo
hemos visto con los dos mixtecos y los dos cédices, y lo sabiamos ya
gracias a muchos testimonios de los siglos Xvi y XxviI, guardé en mu-
chos casos estrecha relacién con el contenido de los libros de pin-
turas y caracteres.

Podria decirse que, como uno de los rasgos caracteristicos de
la civilizacién mesoamericana, ademas del soporte de la memoria, la
oralidad tenia el de las pinturas y signos glificos en los cédices. En-
tre los mixtecos, nahuas y otros, las pinturas acompanadas muchas
veces por glifos calendéricos, toponimicos y antroponimicos, fue-
ron elemento fundamental como apoyo de la memoria. En el mun-
do maya, no obstante que se desarrollé una escritura logosilabica
capaz de expresar cualquier texto, las pinturas e imagenes en los
codices, vasos de ceramica, estelas y otros monumentos mantuvie-
ron asimismo su caracter de soporte.

Quienes estuvieron en contacto directo con Mesoamérica des-
de poco después de consumada la invasién espanola en el centro de
México, dejaron muchos testimonios acerca de esto. Asi, la persona
que puso por escrito, entre 1538 y 1536, la que se conoce como His-
toria de los mexicanos por sus pinturas, afirmé que contaba lo alli
consignado:

Por los caracteres y escrituras de que usan, y por la relacién de los vie-
jos y de los que en tiempo de su infidelidad eran sacerdotes y papas,
y por dicho de los senores y principales a quienes se ensenaba la ley y
criaban en los templos para que la deprendiesen, juntados ante mi
y traidos sus libros y pinturas que, segiin lo demostraban, eran anti-
guas (1985, 23).

A su vez, hablando de la forma como fray Andrés de Olmos hizo
transcribir un importante conjunto de huehuehilahiolli, testimonios
de la antigua palabra, noté el oidor Alonso de Zorita:

Un religioso muy antiguo en aquella tierra {Olmos] los tradujo en su
lengua y dice que hizo a unos principales que los escribtesen [...] € que
los escribieron sin estar él presente y los sacaron de sus pinturas,
que son como su escritura e se entienden muy bien por ellas (Zorita,
s.f., 112-113).

Por su parte, fray Bernardino de Sahagiin refiriendo cémo ob-
tuvo los textos en nihuatl que compilé en su investigacién, afirma
que en Tepepulco:
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Owro dia vinieron el sefior con los principales y, hecho un solemne
parlamento como ellos entonces lo usaban hacer, sefialironme hasta
diez o doce principales ancianos y dijéronme que con aquellos podia
comunicar y que ellos me darfan razén de lo que les preguntase [...],
platiqué muchos dias cerca de dos afos [...]. Todas las cosas que con-
ferimos me las dieron por pinturas, que aquella era la escriptura que
ellos antignamente usaban (Sahagin, 1972, 1, 107).

La oralidad, soporte en si misma de la tradicién, se apoyaba
ademas, en todos estos casos, en las pinturas que, segiin estos testi-
monios, “era la escriptura que ellos antiguamente usaban”. Otros
muchos, frailes y cronistas indigenas, reiteran esto mismo. Entre
ellos sobresalen fray Toribio de Benavente Motolinia, (1985, 53),
fray Diego Duran (1867-1880, 11, 229), Alvarado Tezozémoc (1992,
4-6), Alva Ixtlilx6chitl (1975, 1, 527) y Chimalpain (1983,103,113-
119). Del ambito maya en Mesoamérica tenemos lo dicho por fray
Diego de Landa:

Usaba esta gente de ciertos caracteres o letras con las cuales escribian
en sus libros las cosas antiguas y sus ciencias, y con estas figuras y algu-
nas senales de las mismas entendian sus cosas y las daban a entender y
ensenaban (Landa, 1965, 105).

De lo que paralelamente ocurria entre los mixtecos, escribié
fray Francisco de Burgoa a principios del siglo Xvir:

Se hallaron muchos libros a su modo, en hojas o telas de especiales
cortezas de arboles que se hallaban en tierra caliente y las curtian y
aderezaban a modo de pergaminos [...] donde todas sus historias es-
cribian con unos caracteres tan abreviados que una sola plana expre-
saba el lugar, sitio, provincia, afito, mes y dia, con todos los demas
nombres de dioses, ceremonias y sacrificios o victorias que habian
celebrado y tenido. Y para esto a los hijos de los sefiores y a los que
escogian para el sacerdocio, enseniaban e instruian desde su ninez, ha-
ciéndoles decorar [aprender] aquellos caracteres y tomar de memoria
las historias, y estos mesmos intrumentos he tenido en mis manos y
oidolos explicar a algunos viejos con bastante admiracién (Burgoa,
1989, 210).

Solo tres testimonios mas aduciré de los muchos existentes que
ponen de relieve cémo el soporte de la memoria que transmitia la
oralidad encontraba apoyo en las pinturas y caracteres. Uno lo de-
bemos a un poeta nadhuatl anénimo. Exclamé él:
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Yo canto las pinturas del libro,
lo voy desplegando,
yo papagayo florido
en el interior de la casa de las pinturas.
( Cantares Mexicanos, fol. 51 v.)

Citaré ahora una carta, también en nahuatl, escrita en 1546 y
conservada en el Archivo Municipal de Puebla de los Angeles. Si en
el poema anterior se dice que las pinturas del libro son cantadas, y
por tanto, se conoce lo que se manifiesta a través de la palabra, en
la carta se expresa que:

Otijtaque yn amamatlacuilultzin ytech oticcaque yn amotlatoltzin.

Hemos visto vuestra apreciada pintura en el papel, del cual oimos
vuestra apreciada palabra. (Leon-Portilla, 1995, 260-261).

La misma idea de que la pintura habla y puede ser escuchada
aparece en varios lugares a lo largo de los Anales de Cuauhtitlin

Ca cenca itoloca cecni amoxpan mocaquiz.

Muchas palabrasrecuerdo, en otros libros se oiran. (Anales de Cuauh-
titlin, fol.8)

Si los libros de pinturas y caracteres guardaban estrecha rela-
cién con la transmisioén oral de conocimientos, hay dos preguntas
que debemos formularnos a propésito de esto. Una concierne a
las potencialidades semanticas inherentes a esos libros y las formas
de posible lectura de su contenido. La otra pregunta, vinculada con
la anterior, versa sobre lo que ocurrié, consumada ya la invasién es-
panola, cuando frailes e indigenas afirman haber transvasado a
escritura alfabética la oralidad y su apoyo, es decir lo expresado en
los libros de pinturas.

i Cudles eran las potencialidades semdnticas de los libros de pinturas y como
se efectuaba la lectura de su contenido?

No es facil responder. Existe una gran limitacién, derivada entre
otras cosas del escaso nimero de cédices prehispanicos que se con-
servan. Debido a esto no es posible afirmar que conocemos toda la
variedad de contenidos de tales libros. Por ejemplo, los ancianos
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que proporcionaron informacién a fray Bernardino de Sahagin
hablaron de la existencia de cuicaamatl, “papeles de cantos”, y de
temicamatl, “libros de suenos”. A su vez fray Andrés de Olmos —se-
gan vimos— afirmé que los huehuehtlahtolli, testimonios de la anti-
gua palabra, los sacaron algunos principales “de sus pinturas”. Fray
Diego Duran, por su parte expresd que:

Tenian ayos maestros que les ensenaban y ejercitaban en todo género
de artes militares, eclesidsticas y mecinicas y de astrologia por el cono-
cimiento de las estrellas, de todo lo cual tenian grandes y hermosos
libros de pinturas y caracteres de todas estas artes por donde ensefa-
ban. También tenian libros de su ley y doctrina a su modo, por donde
los ensenaban, donde hasta que doctos y habiles no los dejasen salir
sino ya hombres. (Durdn 1867-1880, t. 11, 22).

De las potencialidades semanticas de los libros de los pipiles ni-
caraos Gonzalo Fernandez de Oviedo manifesté:

Tenian libros de pergamino que hacian de los cueros de venado [...] y
en aquestos tenian pintados sus caracteres o figuras de tinta negra
y roja, de tal manera que, aunque no eran lectura ni escritura, signifi-
caban e se entendian por ellos todo lo que querian muy claramente
(1945, 1x, 65).

De forma parecida hablaron los ancianos que, mostrando sus li-
bros, describieron a Sahagiin cémo era la educacién en los calmécac
o escuelas sacerdotales.

Huel nemachtiloya in cuicatl, in quilhuia teucuicatl, amoxohtoca. lhuan
huel nemachtiloya in tonalpohualli, in temicamatl ihuan in xiuhamatl.

Con esmero les eran ensenados los cantos, los que se decian cantos di-
vinos, siguiendo el camino de los libros. Y con esmero eran ensenados
la cuenta de los dias y los destinos, los papeles de los suefos y el libro
de los anos, (Cadice florentino, 1979, 1, libro 1, fol. 39 r.)

Para aprender los cantos, la cuenta de los dias, la historia, se
“seguia el camino del libro”, como lo expresa el vocablo amoxohtoca.
Asi Alvarado Tezozémoc, al proclamar que no se perderia el re-
cuerdo y la fama de [a nacién mexica, mencioné reiterativamente
el relato de los ancianos junto con los libros de pinturas. Con para-
lela insistencia Chimalpain y Alva Ixtlilx6chitl hablan de la antigua
oralidad y los libros. Mas aun describen varios de éstos que dicen
consultaron para escribir sus obras.
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Si damos crédito a estos testimonios, y hay otros muchos de cro-
nistas espanoles e indigenas que expresan ideas semejantes, tene-
mos que admitir que las potencialidades semanticas de los cédices
eran muy grandes, mas de lo que generalmente se piensa. Podian
esos libros de pinturas y caracteres ser soporte para la elocucién de
cantares, interpretacion de suenos, computos calendaricos y astro-
logicos, de textos como los huehuetlahtolls, rituales sagrados, su ley y
doctrina. Y asimismo lo eran de sus historias, genealogias y otras
formas de memoria. Los libros de pinturas, como ya lo vimos, “ha-
blan”y hacen que se escuche su contenido.

A esto anadiré la existencia de registros tributarios, de propie-
dades de tierras y mapas. Acerca de estos tltimos escribieron Pedro
Martir de Angleria, Herndn Cortés y Bernal Diaz del Castillo que
dicen haberlos tenido en sus manos. Uno de ellos fue ponderado
por Pedro Martir con estas palabras:

De los mapas de aquellas tierras hemos examinado uno de treinta pies
de largo y poco menos de ancho, hecho de algodén blanco, en el cual
estaba dibujada en detalle toda la llanura con los pueblos amigos y
enemigos de Moctezuma (1953, 543).

No obstante que mucho es lo que se perdi6, tenemos al menos al-
gunas muestras de la riqueza semantica de que son portadores los
libros de pinturas. Tales muestras confirman la verdad de testimo-
nios como los que he citado. Ejemplos de como se representa de
numerosas formas el cémputo de 260 dias, asociado al universo de
los dioses, la concepcion del espacio sagrado, las pricticas rituales y
muchas otras realidades tocantes al todo cultural mesoamericano,
los hallamos en los cédices que integran el grupo Borgiay en los ma-
yas que se conservan. Karl Novotny en Tlahcuilolli, atiende a los del
grupo Borgia, a otros de época posterior como el Borbénico, el Tona-
lamatl de Aubin, el Telleriano-Remense, el Porfirio Diazy el Mexicanusy
pone de manifiesto la complejidad y variedad de las lecturas del
contenido de estos manuscritos.

Yendo mas alld de las multiples formas como podia organizarse
y representarse el fonalpohualli, Novotny hace senalamientos que
marcan pistas para adentrarse en amplia gama de temas. Entre ellos
estan los concernientes a las formas de culto en las que los trece
volatiles, los nueve senores de la noche o los portadores de los anos
y las ubicaciones c6ésmicas tienen un importante papel. Basta con
contemplar las paginas 29 a 46 del Borgia con sus portentosas ima-
genes de diversos colores referentes a los misterios divinos y c6smi-
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cos, a los que se acercan los humanos guiados por sus computos del
tiempo y sus rituales en el espacio sagrado, para valorar las potencia-
lidades semanticas de estos libros cuya lectura nos interesa escuchar.

Otro tanto puede decirse del ritual del eclipse solar en la pégina
1 del Laud y de muchas de las paginas del Tonaldmatl de los pochtecas
(Fejérvdry-Mayer), que nos ofrece la imagen césmica, muy semejante
a la que aparece en las paginas 75-76 del Cédice maya de Madrid. Ri-
tuales en relacién con la vida y la muerte, presencias de dioses que
act@ian por parejas o en los cinco sectores del mundo, o en el juego
de pelota; animales sagrados que se enfrentan entre si; seres hu-
manos y divinos de cuyo ser brota el maiz; sacrificios de sangre; sa-
cerdotes en actitud de oracién, todo esto y muchisimo mas con la
semantica de sus colores es parte del asombroso contenido de estos
codices.

Fijandonos ahora por un momento en los libros mixtecos de
historias y linajes, nos asomamos a otro universo al que nos ha acer-
cado de modo especial Alfonso Caso. S6lo que los significados de
€sos manuscritos abarcan mucho mas que meras sucesiones de se-
nores, luchas, matrimonios y muertes. Hay alli imagenes que hablan
de rituales e historias primordiales, como las del arbol de Apoalay
los origenes de la nacién mixteca; el descenso del cielo y la actua-
cién de Quetzalcéatl en la tierra; la interaccién de los dioses y los
seres humanos; la primordial presencia de la suprema pareja divi-
na; los rituales del fuego; las representaciones glificas acompanadas
de incontables simbolos de los lugares donde la historia acontece;
el marco extraordinario del espacio sagrado con sus montanas, cue-
vas, rios, caminos, lagos y orillas del mar. Todo ello representado co-
mo inmerso en el tiempo del que dan cuenta los signos de los anos y
los dias, asi como nombres calendéricos, portadores de los destinos
de los personajes que alli aparecen naciendo, actuando y muriendo.

Recordaré, pensando en el Nuttall, el cuadro maravilloso, hen-
chido de vida, pintado en sus paginas 19 ay 19 b, cuyo tema central
es el matrimonio del Senor 12-Viento, “Ojo que Humea”, con la
Senora 3-Pedernal. Como en un prélogo en el cielo vemos alli el
descenso desde donde estan el sol, la luna y las estrellas, de quien
recibira el senorio, el Senor 12-Viento. Su llegada es recibida en so-
lemne procesién. En un gran monte se desarrolla luego la historia.
Numerosos personajes participan en ella. La atencién se concentra
en las ceremonias del matrimonio de 12-Viento con la Senora 3-Pe-
dernal. El matrimonio se consuma. Sigue luego el bano ritual. En
medio de enjambres de simbolos, ofrendas, una serpiente de doble
cola y sin cabeza, animales portentosos —todos de gran fuerza
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semantica— se rinde vasallaje a los recién casados.

' A la luz de todo esto, no suena ciertamente a exageracion lo ex-
presado por Elizabeth Hill Boone en su introduccioén a Writing with-
out Words. Para caracterizar los atributos del sistema de escritura
propio de los pueblos mixteca y nahua, adopta ella el vocablo sema-
siografia, que denota el concepto de “escritura del significado”, es
decir el sistema que aporta ideas independientemente del lenguaje,
siendo asi “un sistema de discurso”, con su estructura interna y sus
convenciones para dar significado. De los alcances de éste, nos dice
Elizabeth Boone:

En los sistemas semasiograficos de los mixtecas y aztecas las pinturas
son textos. No hay distincion entre palabra e imagen. Se usan glifos
individuales o compuestos para indicar nombres de persona y lugar,
pero ellos son fundamentalmente parte de la presentaciéon pictorica.
Y es la relacion de los diversos elementos pictéricos la que conlleva el
significado (Boone, 1994, 20).

Aportar significaciones —independientemente del lenguaje—
era en esencia la funcién de las pinturas de los codices. A tal siste-
ma de discurso podria aplicarse lo que expresé el filésofo aleman
Martin Heidegger en un lugar de su obra Sery Tiempo:

A las significaciones —en nuestro caso a las aportadas por las pintu-
ras— les brotan palabras, lejos de que a esas cosas que se llamen pala-
bras se las provea de significaciones (Heidegger 1951, 34)

Las pinturas de los cédices, al igual que la musica, la danzay las
expresiones de otras artes, son asi portadoras de significaciones de
las que brotarin palabras cuando con mirada atenta vayan siendo
percibidas. En el caso de los codices hemos visto que se afirmaba
que sus pinturas y glifos que integran los textos pueden cantarse y
ser oidos. El proceso que ha de seguirse para ello supone estar
familiarizado o ser especialista en tal sistema de discurso que tiene
una estructura interna y convenciones que permiten captar los sig-
nificados. La palabra amoxohioca, “seguir el camino del libro”, que
aparece en el texto en nahuatl que he citado del Cédice florentino
acerca de las ensenanzas en los calmécac o escuelas sacerdotales, in-
dica como debia de efectuarse tal proceso que en el fondo implicaba
des-codificar el sistema. Hay incluso, en las paginas de algunos cédi-
ces, representaciones de huellas de pie que justamente marcan cé-
mo ha de seguirse el camino de su lectura. Esto se llevaba a cabo,
ademas de en las escuelas sacerdotales, en los templos y también en
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aquellos otros recintos y circunstancias temporales en que era me-
nester realizar una “lectura” o consulta para normar a base de ella
determinada forma de actuar.

La oralidad, apoyada en el soporie de los libros de pinturas, tal como la
conocemos consumada la invasion espariola

Frailes, indigenas y algunos otros, desde por lo menos la década de
los anos treinta del siglo Xv1, transcribieron valiéndose del alfabeto,
muchos textos en nahuatl, maya, quiché y otras lenguas, afirmando
que provenian de la antigua tradicion oral y el soporte de los libros
de pinturas y caracteres. Tal es el caso de varias colecciones de can-
tares y de textos sobre los origenes césmicos y las actuaciones pri-
mordiales de los dioses; augurios y profecias como los de los libros
de Chilam Balam; conjuntos de huehuehtiahtolli, testimonios de la
antigua palabra; anales histéricos y otra considerable variedad de
relatos en lenguas indigenas.

No repetiré las afirmaciones de hombres como Olmos, Saha-
gan, Alva Ixtlilx6chitl, Alvarado Tezozé6moc, Chimalpain, los Chi-
lam Balames, o de quien o quienes transcribieron el Popol Vuh, en
el sentido de que transvasaron al alfabeto lo que se hallaba en los li-
bros de pinturas y caracteres y provenia de la antigua tradicion en
simbiosis con ellos. En cambio si daré entrada a algunos cuestiona-
mientos sobre cémo pudo comunicarse la tradicién y ocurrieron
las correspondientes “lecturas” y evocaciones del contenido de cé-
dices para efectuar el transvase a escritura alfabética.

Entre los principales cuestionamientos estin éstos: ;co6mo pode-
mos comprobar que no hubo alteraciones intencionales o fortuitas
en tal proceso? (Qué es lo que realmente pudo sobrevivir en la es-
critura alfabética al fijarse en ella el contenido de un sistema tan ri-
co semanticamente como el de los libros de pinturas, asi como de lo
expresado por la elocucién viva de la palabra, en contextos ceremo-
niales muy complejos, en el ambito de las escuelas sacerdotales, en las
fiestas, en fin en lo que fue el circunmundo cultural prehispanico?

Retornemos por un momento al tema de los corom. Contem-
plemos las formas de soporte de conocimientos —la prehispanica
henchida de imagenes y colores, en simbiosis con la elocucién de la
palabra, muchas veces en dialogo, en el universo de la fiesta y la cul-
tura mesoamericana— luego el soporte para siempre fijo de la
escritura lineal alfabética y, finalmente, las caracteristicas de alma-
cenamiento, transmisién e intercomunicaciéon de los corom. Lo
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que ofrece un cbrom abarca muchas posibles lecturas de textos,
acompanados de imigenes y también sonidos. Con todas las dife-
rencias que se quiera, algo en cierto modo parecido ocurria en el
universo de los libros de pinturas y en el de la fiesta prehispanica
donde se cantaban o recitaban los himnos y relatos. En ese universo
podian enriquecerse de continuo los textos, des-codificando signi-
ficados en el dialogo con los cédices, al seguir como lo dice el voca-
blo amoxohtoca, el camino, la estructuray las convenciones del libro.

Esta comparacién que no debe tomarse a la letra sino como re-
curso ilustrativo, puede ayudarnos para valorar lo que ocurrib en el
referido transvase de conocimientos en el siglo Xvi. Sin duda mu-
chos atributos de lo aportado en el soporte de los libros de pinturas
y en el de la tradicion oral se perdieron para siempre. Para identifi-
car y valorar lo que quedéd en la que Angel Maria Garibay califico
de “luminosa prisién del alfabeto” (1954, 1, 15), existen varios cami-
nos. Ellos nos permitiran responder a los cuestionamientos que he
enunciado y a otros intimamente relacionados.

Un primer camino es acercar el contenido de algunas paginas
de codices a algunos textos en lengua indigena escritos con el al-
fabeto. Esto lo hemos hecho algunos de nosotros. Ya Eduard Seler
desde el siglo pasado comparé lo representado a propésito de los
ciclos e influencias de la Estrella Grande (Venus) como aparecen
en los cédices Borgia (53-54), Vaticano B (80-84), Cospi (9-11) y el
maya Dresde (46-50) con lo expresado en ndhuatl en un texto inclui-
do en los Anales de Cuauhtitlin (fol.7).

Las coincidencias son impresionantes. El texto en ndhuatl no es
ciertamente la elocucién del sacerdote, tonalpouhqui o ah k’in, que
tenia en sus manos el libro de pinturas ni el entorno es el prehispa-
nico, pero las palabras transcritas alfabéticamente en ndhuatl pue-
den tenerse como una lectura parcial de lo pintado con caracteres
en esos manuscritos. Otras muchas correlaciones establecié Seler en
sus numerosos estudios entre imagenes de cédices y textos en lengua
indigena. También han procedido asi, entre otros, Francisco del
Paso y Troncoso en su estudio del Cidice Borbonico, Wigberto Jimé-
nez Moreno al traducir los textos sobre las dieciocho fiestas segiin
los Primeros memoriales de Sahagin, Alfonso Caso en sus comentarios
a los codices mixtecos, y varios mds respecto de otros codices, entre
ellos Eric Thompson, Jacques Soustelle, Karl Novotny, Henry B. Ni-
cholson, Michael Coe, Doris Heyden, Victoria Bricker, Gordon Bro-
therston, Guy Stresser-Péan, Jacqueline de Durand Forest, Carmen
Aguilera, Constanza Vega, Xavier Noguez, Perla Valle, Teresa Sepil-
veda y Anarrita Valero.
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Por mi parte en un libro que he publicado hace poco, El destino
de la palabra. De la oralidad y los codices mesoamericanos a la escritura al-
Jabética (1996), aduzco otros varios ejemplos de convergencia entre
contenido de codices y textos escritos alfabéticamente en lengua in-
digena. Mencionaré unos ejemplos: el ritual de la zollin itlacotonaliz,
ofrenda de la sangre de codornices decapitadas, tal como se repre-
senta en la pagina 71 del Borgia, y se describe en la oracién que
transcribié Sahagiin e incluyé en ndhuatl en sus Memoriales (1906,
v1, 271 v.).

Otro ejeniplo es el de la fiesta del Fuego Nuevo, representada
en el Borbénico, pagina 34. Un largo texto, también en nahuatl, reco-
gi6 Sahagiin que parece ser una lectura de lo que se expresa en la
referida pagina del codice (1979, m, lib. vi1, 16 v. 20 r.}, Mencionaré
ademids que, al editar el Tonaldmatl de los pochtecas (Céodice Fejérvary-
Mayer), me percaté de que en muchas de sus paginas hay represen-
taciones que guardan estrecha relacioén con textos atribuidos o refe-
rentes a los rituales practicados por los pochtecas o mercaderes. Esto
me indujo a ponerlo de relieve en el titulo, dado el interés que tuvo
este c6dice para los pochtecas. Ademas de representarse en él dos ve-
ces las seis deidades protectoras de los mercaderes, el cédice debid
servirles, como lo muestran las fechas alli registradas del calendario
de 260 dias, para sus rituales y también para escoger los dias que les
eran propicios en el inicio de sus viajes, aperturas de mercados, re-
torno y banquetes.

El acercamiento a cédices como éste, al igual que a otros del
grupo Borgia y a algunos mas, pone de manifiesto que quienes los
consultaban no necesariamente lo hacian abarcando siempre todo
su contenido. De modo parecido a lo que ocurre con el empleo de
los Breviarios de los sacerdotes catdlicos, los tonalpouhque y en ge-
neral los teopixque y tlamatinime atendian a aquellas partes del
c6dice que guardaban relacién con rituales o practicas que debian
celebrarse en dias determinados.

Otro camino para acercarse a los cédices y valorar a la vez criti-
camente la autenticidad de los textos transvasados al alfabeto es el
analisis de algunos que muestran ser “lecturas” de libros de pintu-
ras. Tal es el caso, para dar unos ejemplos, de la llamada Leyenda de
lo Soles y de lo que se declara en varios lugares del Popol Vuh y de los
libros de Chilam Balam.

La lectura de la Leyenda de los Soles, escrita en 1558 como al
principio de ella se expresa, incluye relatos en nahuatl sobre temas
centrales de la vision del mundo, pensamiento religioso e historia
primordial de los nahuas. Entre ellos sobresale la narracion de las
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sucesivas fundamentaciones y destrucciones del Sol, la Tierra y los
seres humanos; el redescubrimiento del fuego; el viaje de Quetzal-
c6atl a la Regién de los muertos en busca de los huesos de hombres
de la anterior edad césmica para recrear a la nueva especie humana;
el descubrimiento del maiz; el sacrificio de los dioses en un Teoti-
huacan prigenio; las historias épicas de Mixcéatl, Xidhnel y Mimich.
El relato concluye describiendo la ruina de Tula, el juego de pelota
entre Huémac, su Gltimo gobernante, y los dioses de la lluvia. A 1a
victoria del primero siguié una gran hambruna provocada por los
dioses ofendidos. Al final entran en escena los mexicas que reem-
plazarédn a los toltecas. El texto se convierte asi en una especie de
historia épica nacional.

El analisis del relato revela frases paralelas y un cierto ritmo ca-
racteristico de un mexthcacuicatl, cantar al modo mexica. Hay ade-
mas a lo largo de €l numerosas enunciaciones referenciales como in
nican ca, “aqui estd”, inin, éste; iniqueh, “éstos”; inexca in nican ca, “de
este, su aspecto de éste; zcalqui, “aqui estd”. A estas indicaciones,
acompanan otras como niman ic, niman ye, niman ye ic, quilmach, yuh
mihioa, que significan “luego, después, a continuacion”, “se dice”,
“se refiere” y que revelan que el texto estd siendo “leido”, recitado y
puesto luego en escritura alfabética recorriendo con la mirada “el
camino de un cédice”, (amoxohtoca), es decir las secuencias pictéricas
y glificas del mismo.

Anadiré que hay otros dos manuscritos, independientes de la
Leyenda de los Soles, cuyo contenido tiene relacién con el de ésta.
Uno es la ya citada Historia de los mexicanos por sus pinturas, que es
también otra lectura o acto de amoxohtoca de varios antiguos codi-
ces. El otro es el Codice Vaticano A que, aunque tardio, incluye image-
nes que corresponden a varios de los temas narrados en la Leyenda
de los Soles y en la Historia de los mexicanos por sus pinturas.

Respecto del Popol Vuhy los libros de Chilam Balam, podria ci-
tar algunas de las reiteradas afirmaciones que hay en ellos acerca
de ser transvase de lo que eran portadores los antiguos libros. Una
muestra de esto seria lo que se expresa en el Chilam Balam de Tizimin:

Asi lo dice el Chilam, el sacerdote, gh k’in, el del culto solar en la carga
del katin, del retorno del kotin 4-Ahau que era el tiempo en Chichén
Itza [...]. La relacién de la sabiduria y el conocimiento en los papeles.
Esta es la explicacién en los libros de Ni Tun Tzala [...]. (Edmonson,
1982, 167).

Refiriéndose tanto a los libros de Chilam Balam como al Popol
Vuh, Dennis Tedlock en su introduccién a su versién de este nitimo
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pondera con cierto detenimiento la relacién que percibe entre el
binomio oralidad y cédices, por una parte, y el relato tranvasado a
escritura alfabética. Considera que, “asi como los pueblos mayas
aprendieron a usar el simbolismo de los santos cristianos como una
mascara para los dioses antiguos, de igual modo aprendieron a em-
plear el alfabeto latino como mascara para los antiguos textos”
(Tedlock, 1985, 27). Aprovechando el trabajo de los frailes que
adaptaron el alfabeto para representar los fonemas de la lengua in-
digena, los escribanos nativos salvaron algo al menos del antiguo le-
gado. “Sus obras mas notables, creadas como sustitutos alfabéticos
de sus libros jeroglificos, son los libros de los sacerdotes jaguares,
los Chilam Balamy el Popol Vuh de Guatemala” (1985, 28).

Hurgando luego en el proceso de este transvase semantico,
Tedlock afirma que en el Popol Vuh hay amplia evidencia de que se
transcribi6 alfabéticamente:

aquello que un lector del antiguo libro [de pinturas y signos glificos]
habria dicho al ofrecer una larga actuacién narrativa de toda la histo-
ria subyacente a los cuadros, las pinturas y delineaciones del argumen-
to en el antiguo libro. (1985, 33).

Asi como he senalado que en la Leyenda de los Soles, se repiten ex-
presiones como “aqui esta”, “en seguida”, “se dice”, también identi-
fica Tedlock en el Popol Vuh, otras de parecida connotacion: “este es
el relato que esta aqui”, “como se dice...”. Caso muy interesante es el
del pasaje en que, después de haber referido la historia acerca de
los dioses que han restablecido el cielo y la tierra para plantar alli
a los seres humanos, los que estan actuando y narrando proponen a
sus oyentes que hagan una pausa y brinden por lo que ocurrié.

Aludiré también al considerablemente grande nimero de ma-
nuscritos del temprano periodo novohispano en los que aparecen
pinturas y glifos al modo antiguo acompanados de textos escritos
con el alfabeto, muchos de ellos en lengua indigena. Mencionaré a
la Historia tolteca-chichimeca, a los cédices Tlotzin, Quinatzin, Xolotl,
Cozeatzin, Aubin, Azcatitlan, Sierray de Yanhuitlin. También recordaré
a los manuscritos que incluyen representaciones glificas de nom-
bres de lugar y de persona, acompanados de “transliteraciones” alfa-
béticas. Tal es el caso, entre otros muchos, del Mapa de Huexotla, 1a
Genealogia de Cuauhquechollan-Macuilxochitepec, y el Lienzo de Aztatepec
y Citlaltepec.

El estudio de estos manuscritos puede contribuir en muchos as-
pectos a ver como ocurrié el transvase no ya sélo de la oralidad
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sino también de las pinturas y glifos a la escritura alfabética. Cabe
decir de estos codices que constituyen documentos “mestizos” en
los cuales es patente el proceso del paso de la antigua tradicién pic-
toglifica a la luminosa prisién del alfabeto.

A modo de conclusion

La oralidad y los viejos libros de pinturas y caracteres fueron cierta-
mente un binomio inseparable en el universo cultural de Mesoaméri-
ca. Esto lo sabemos por el conjunto, bastante grande, de testimonios
que se conservan, algunos de los cuales he presentado y valorado
criticamente.

De ello se derivan algunas importantes consecuencias. Una es
que, para la “lectura” de los cédices que conocemos, tanto los pre-
hispanicos como los del temprano periodo colonial, la mejor fuente
son los textos relacionados con su contenido, que fueron recogidos
de la tradicién oral. El criterio para valorar en cada caso la auten-
ticidad de un determinado texto tendra que fundamentarse en evi-
dencias externas e internas concernientes al mismo. Las evidencias
externas podran ser el registro alfabético de dicho texto, aun cuan-
do sea con variantes, en fuentes independientes entre si. Esto ocu-
rre en el caso de varios cantares y oraciones en ndhuatl, asimismo
de huehuehtlahtolliy también de relatos histéricos.

Otra evidencia externa es la existencia de tradiciones paralelas
en lenguas y culturas diferentes dentro del &mbito de Mesoamérica.
He ofrecido ya ejemplos de esto.

Finalmente es también evidencia externa, y muy importante, la
relacién que pueda establecerse entre un texto y determinados ob-
Jjetos o monumentos arqueologicos.

Entre las evidencias internas esta la coherencia estructural, esti-
listica y semantica del texto en cuestién, en funcién de la cual podra
valorarse su pertenencia o no al tejido cultural indigena. En algu-
nos casos esa coherencia puede corroborarse comparando dichas
caracteristicas estructurales, estilisticas y semanticas con las de otros
textos en la misma lengua.

Aunque suene paradéjico, cuando pueden identificarse en el tex-
to interpolaciones u otras alteraciones, se estara detectando el con-
traste de lo que en él corresponde a la tradicién mesoamericana y
lo anadido como algo postizo.

Si la pesquisa en tales géneros de evidencia resulta positiva, po-
dra procederse al acercamiento del texto fruto de la oralidad al
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contenido de determinado codice o de una parte de él. En el acer-
camiento se valorari si existe o no coherencia entre texto-tradicién-
oral y el contenido particular del cédice.

Esto que puede parecer circulo vicioso, en realidad no lo es. Si
el texto ha sido ya aceptado en razén de evidencias externas e in-
ternas, sélo podra tenerse como “lectura” del cédice cuando existe
una relacién patente entre ambos. De darse esta relacion, tendre-
mos ademas en ella otra prueba de la antigua procedencia del texto.

Desde luego que la hermenéutica critica en tal género de proce-
so tendrd en cada caso que afrontar diversos problemas. Ello no
invalida que las lecturas que, de hecho, se han efectuado asi, de pa-
ginas de libros de pinturas, demuestran la posibilidad y legitimidad
de semejante forma de proceder. Mucho mas pertinente y de valor
critico sera intentar en esta forma el acercamiento a los codices que
seguir un camino lirico, inventando lo que se siente o se ocurre con
solemnes palabras de supuesta inspiracién indigena, como lo han
hecho recientemente Ferdinand Anders y Maarten Jansen al publi-
car en México varios cédices en nueva reproduccién facsimilar.

De los muchos ejemplos que podria aducir de esto, escojo al
azar la “lectura” que hacen de la pintura que aparece en la mitad
inferior de la pagina 21 del Cédice Borgia. La seccién en que se sitlia
esta pintura es, segin sus comentarios, una de “Periodos aciagos”.
Las figuras que alli estin representadas son el Tezcatlipoca Negro
que se enfrenta en un juego de pelota con el Tezcatlipoca Rojo. En
el centro del #achco o cancha se ve un hombre sacrificado. Hay
otras varias imagenes, como los dos aros del juego circundados cada
uno por una serpiente, dos corazones, un craneo y una serpiente
con su cuerpo cortado que aparece compenetrado con la pelota de
hule. Los dioses ostentan ricos atavios. He aqui la lectura que hacen
dichos comentaristas:

El Tezcatlipoca Negro se enfrenta al Tezeatlipoca Rojo

—=¢] numen de la obsidiana y el numen del metal— malos pronés-
ticos para quien va a jugar a la pelota.

Corazones arrancados y huesos en el pasajuegos: habrd muerte en la
cancha, sacrificio humano,

muerte violenta como en la guerra.

En los anillos se enroscan los coralillos del vicio.

La pelota misma queda atrapada por un coralillo roto:

por el enredo, el vicio y la ruptura peligrosa.

La pelota sangra: el juego fracasa.

El adversario tiene la pelota y la indumnentaria en la mano: tiene la
ventaja. (Anderson, 1993, 130)
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Ante estas palabras, cabe preguntarse: ¢spor qué dicen que Tez-
catlipoca Rojo es “el numen del metal™ ;Por qué afirman que los
coralillos enroscados en los anillos del tlachco son “los coralillos
del vicio™ ¢Qué base hay para sostener que, si la pelota quedé atra-
pada por otro coralillo rojo, eso fue “por el enredo, el vicio y la
ruptura peligrosa™ :Por qué se afirma que, si la pelota sangra, “el
juego fracasa™ ;Por qué, en vez de describir al hombre sacrificado
que aparece en el tlacheo, s6lo se proclama que “habra muerte en la
cancha™ ¢Consideran los comentaristas que en todo esto no tiene
interés ofrecer descripciones, hacer que broten las palabras de las
imagenes mismas como tampoco lo hacen respecto de los atavios y
- atributos de los dos Tezcatlipocas?

Lo que he mostrado con este ejemplo puede ampliarse con
otros muchos en que las lecturas de Anders y Jaansen no elucidan
las significaciones de las distintas pinturas ni se documentan en tes-
timonio alguno en apoyo de expresiones como las que he citado.

En contraste con esta forma de proceder, estoy proponiendo lo
que en verdad importa, acudir, hasta donde es posible, a lo que fue
el binomio oralidad y cédices en el universo cultural de Mesoaméri-
ca. En dicho binomio tuvieron hombres y mujeres prehispanicos no
s6lo un admirable medio para preservar y comunicar sus conoci-
mientos, sino también un arte con muestras tan extraordinarias co-
mo las que contemplamos en los trazos multicolores de las paginas
de sus manuscritos y en la belleza de los cantos, plegarias, discursos
y relatos que han llegado hasta nosotros. Bien expres6é esto mismo
un antiguo tlahtolmatini, sabio de la palabra, que dejé dicho:

Amoxihcuiliuhtoc ammocuic, anquizozoa huehuetitian.

En los ibros de pinturas estin vuestros cantos, los desplegiis junto a
los atabales, (Cantares mexicanos, fol 15 r.).

Puede tenerse este texto como una invitacién. Han llegado hasta
nosotros algunos antiguos libros de pinturas y asimismo los que, des-
pués de cuidadoso escrutinio, reconocemos como cantos o relatos
de la tradicién indigena. Para poder desplegarlos hoy en el lugar de
los atabales o dondequiera que se desee gozar del rico universo
de cultura del que son portadores, serd necesario tomar en cuenta
el binomio oralidad 'y cédices. Y habra que analizar en cada caso,
con rigor critico, qué ocurrié al llevarse a cabo el transvase de la
oralidad y las pinturas a un soporte tan distinto como es el de la es-
critura alfabética. Como puede verse, grande es la tarea que tene-
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mos por delante, pero grande serd también la recompensa: nos
acercaremos sobre base firme a la historia y al saber que a través de
muchos siglos dio vida a los pueblos de Mesoamérica.
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MEDIO SIGLO DE EXPLORAR EL UNIVERSO DE LAS FUENTES
NAHUAS: ENTRE LA HISTORIA, LA LITERATURA
Y EL NACIONALISMO*

FEDERICO NAVARRETE LINARES

El recuento de la labor historiografica realizada en los altimos cin-
cuenta anos en el campo de la historia de los pueblos nahuas
prehispanicos resulta, sin lugar a dudas, altamente positivo. Los his-
toriadores han explorado terrenos tan diversos como la politicay la
guerra, la religién y la magia, la organizacién econémica, la vida
cotidiana, las relaciones entre los sexos, las concepciones sobre el
cuerpo humano y las almas, las enfermedades y la medicina, los mé-
todos de produccién artesanal y agricola. La visién que tenemos
ahora de las sociedades nahuas del periodo postclasico, y de los me-
xicas en particular, es cada vez mas rica y plural. Se ha enriquecido
también inmensamente nuestro conocimiento de las sociedades na-
huas coloniales y del complejo proceso de cambio y adaptacién de-
sencadenado por la conquista espanola.

En su mayor parte, esta labor se ha sustentado en un trabajo
intenso con las fuentes escritas sobre la cultura nahuatl a principios
del periodo colonial, a las que me referiré en conjunto como las fuen-
tes nahuas (aunque no todas estén escritas en esa lengua). Los es-
fuerzos combinados de editores y traductores en los Gltimos 50
anos han multiplicado el nimero de ediciones y traducciones de
estos invaluables documentos, al espanol, al inglés, al francés y al
aleman, y ademas los andlisis y comentarios a las fuentes mas im-
portantes son ya legién. En conjunto, las fuentes nahuas consti-
tuyen un amplio y profundo corpus bibliogréfico, quiza el mas rico
referido a cualquier pueblo indigena de América.

Por otra parte, los estudios sobre la historia de los pueblos na-
huas han adquirido una trascendencia cultural que los convierte en
objeto de interés no sélo para los especialistas en los ambitos

* Agradezco la colaboracién de Paula Lépez Caballero en la investigacién para la elabo-
racién de este articulo. Igualmente agradezco los comentarios de Maria Luna, Pablo Escalan-
te y Cuauhtémoc Medina.
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académicos, sino para un creciente piblico de las mas diversas pro-
cedencias e inclinaciones. A lo largo de los siglos, y con particular
fuerza en los Gltimos anos, el conocimiento de la cultura nahuatl
ha servido de apoyo al nacionalismo oficial mexicano, a reivin-
dicaciones culturales de muy diversa indole e incluso a nuevas re-
ligiones. Por ello este campo de estudio histérico esta cruzado por
intereses y disputas de una vitalidad y de una trascendencia cultural
singulares.

En este recuento se analizardn tres de las principales polémicas
historiograficas que han surgido en los Gltimos cincuenta anos: la
que se entablé entre los que proponen una lectura factual de las
fuenres histéricas y los que defienden una interpretacién mitolé-
gica de las mismas; la que se ha dado alrededor de la naturaleza y
origen de la poesia ndhuatl, recogida principalmente en el manus-
crito de los Cantares Mexicanos; y, por tltimo, la mas amplia disputa
alrededor de la naturaleza de la religion nahuatl y de las fuentes co-
loniales que la recogieron. Para concluir abordaré los problemas
que derivan de la importancia de la reivindicacién del pasado indi-
gena, fundamentalmente mexica, dentro de los circulos académicos
y fuera de ellos.

La falta de espacio me ha hecho dejar de lado temas y polémi-
cas de gran trascendencia,! pero la exhaustividad es imposible y he
preferido tratar con detalle algunas de las mas representativas.

¢QUE SON LAS FUENTES?

Para empezar, conviene detenerse brevemente en las fuentes mis-
mas de las que proviene nuestro conocimiento del pasado nihuatl.
Las fuentes nahuas consisten principalmente en documentos escri-
tos por indigenas, mestizos y espaiioles a lo largo de los siglos xv1 y
XVII con el propésito explicito de transmitir y conservar informa-
cién y juicios sobre la cultura y la historia de los pueblos indigenas
del centro de México. Estos documentos fueron escritos en nahuatl
o en espanol y tomaron forma de cronicas, historias, titulos, rela-
ciones geograficas, codices anotados, entre otros géneros.

Aparte de las fuentes ya conocidas, en los tltimos anos se han
descubierto amplios conjuntos de historias coloniales escritas en
pequenos pueblos del Altiplano, los Titulos Primordiales y los Cidices
Techialoyan, cuya riqueza ain queda por explorar.

1 Como Ia que se dio en los afios setenta alrededor de la nawraleza de Ia organizacién
social mexica y que ha sido ya resefiada en Escalante, 1990,
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Un hecho palmario es que las fuentes que tenemos para cono-
cer las culturas nahuas prehispanicas datan todas de la colonia y
fueron escritas bajo la hegemonia del catolicismo y bajo la domina-
cién politica, social y cultural espanola. Ya fueran escritas por frai-
les, como Bernardino de Sahagin, Diego Duran o Hernando Ruiz
de Alarcén, que buscaban conocer mejor la cultura indigena para
mejor extirpar las idolatrias de su seno, por nobles de origen in-
digena, como Munoz Camargo, Tezozémoc o Ixtlilxéchitl, que
ensalzaban la magnificencia de sus origenes para defender sus pri-
vilegios amenazados, o por autores anénimos, como los habitantes
de los pueblos de Santo Tomas Ajusco o Santiago Sula, que defen-
dian los intereses de sus comunidades campesinas, estos textos son
fruto de una interaccién ain no enteramente desentranada entre
las tradiciones prehispanicas y las occidentales, de una colabora-
cién estrecha y no exenta de contradicciones entre frailes espano-
les, informantes indigenas, eruditos europeos y nativos. Las obras
estaban dirigidas también a diferentes piiblicos, como las autorida-
des espanolas, las 6rdenes religiosas, los miembros del propio grupo
étnico, los rivales de otros grupos, para los que se adaptaba su con-
tenido factual y persuasivo.

Lariqueza ilimitada de las fuentes reside justamente en esta den-
sidad cultural, en la manera en que integran diferentes formas de
transmisién de la memoria (oral, pictografica, alfabética), diferen-
tes concepciones del tiempo y la realidad, diferentes valores cultu-
rales y religiosos, diferentes nociones de legitimidad politica; en
pocas palabras, en la manera en que conservan y replantean las tra-
diciones indigenas en un didlogo complejo y desigual con las tradi-
ciones culturales europeas.

El problemitico origen histérico y cultural de las fuentes ha -
producido, inevitablemente, miiltiples diferendos y equivocos entre
los estudiosos. Al examinar las polémicas, veremos que giran, en
buena medida, en torno a la naturaleza misma de las fuentes. Pese
a estos diferendos, sin embargo, ningun estudioso serio puede ne-
gar la abundancia y el valor de la informacién que proporcionan
las fuentes nahuas respecto al mundo prehispéanico, una vez que se
han sometido a las necesarias operaciones criticas y analiticas.

Mas alla de estas fuentes explicitamente histéricas existe un am-
plio conjunto de documentos burocriticos y judiciales coloniales
que se refieren a temas indigenas. Fste universo documental, en
constante crecimiento gracias a las pesquisas de un gran namero
de colonialistas interesados en la vida indigena, proporciona infor-
macién que complementa y enriquece la de las fuentes. En México,
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el grupo encabezado por Luis Reyes ha realizado una valiosa labor
de recopilacién y traduccién que ha sustentado diversas obras de
etnohistoricas. En Estados Unidos, otro grupo reunido alrededor
de James Lockhart ha emprendido una tarea similar.

LA LABOR DE LOS TRADUCTORES

La historiografia sobre los nahuas de los Gltimos cincuenta afnos ha
podido desarrollarse en buena medida gracias al surgimiento de
una tradicién moderna de traduccién de las fuentes escritas en
idioma nihuatl. Los modernos traductores se han basado en la
labor lingiistica de los nahuatlatos del siglo Xvi, pero han desarro-
llado nuevas herramientas y nuevos enfoques para descifrar y com-
prender los textos nahuas.

La escuela mexicana

No cabe duda que el iniciador de este renacimiento del nahuatl
clasico en el siglo xx fue Angel Marfa Garibay. Formado como sa-
cerdote en la tradicion judeocristiana y clasica, Garibay desarrollo
un interés y un conocimiento profundo de las fuentes nahuas, par-
ticularmente aquellas relacionadas con la cultura y la literatura, y
realiz6 las primeras traducciones modernas de muchos de estos tex-
tos. La magnitud de su empresa resalta si se toma en cuenta que,
salvo algunos eruditos del siglo pasado como Chimalpopoca en Mé-
xico y Siméon en Francia, hacia ya casi 3 siglos que nadie emprendia
labores sistemiticas de traduccién del nahuatl. Otros pioneros me-
xicanos de mediados de este siglo fueron Primo Feliciano Velaz-
quezy Silvia Rendén.?

Garibay privilegiaba la riqueza estética y expresiva sobre la fide-
lidad absoluta al ndhuatl. Sin embargo, el rigor de su método filol6-
gico ha sido la inspiracién de la escuela mexicana de traduccion
del ndhuatl. Hablo de escuela porque en las traducciones de
Miguel Leon-Portilla, Victor Castillo Farreras, Luis Reyes Garcia, Al-
fredo Lopez Austin, José Rubén Romero Galvan, entre algunos de
sus mas destacados exponentes, se puede percibir una preocupa-
cién comiin por reflejar en el espanol las complejidades y sutilezas

2 Destacan las traducciones de Veldzquez del Cédice Chimalpopoca, 1992 [1945] y de la
Crémica Mexicdyotl, Tezozémoc 1992 [1949]. Rendén tradujo la mayor parte de las Relaciones
de Chimalpain, Chimalpain, 1965.
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sinticticas y léxicas de los originales nahuas y también por desme-
nuzar sistematicamente el posible sentido de los términos mas os-
curos y mas importantes. El resultado son traducciones rigurosas y
extensamente anotadas que constituyen espléndidas herramientas
de trabajo.?

Recientemente el nimero de traductores ha crecido y han surgi-
do otras aproximaciones a la labor de traduccién. Desgraciadamen-
te siguen siendo pocos y no abundan los estimulos institucionales a
su labor. El resultado es que mientras ciertos pasajes llamativos de
la obra de Sahagun (como los huehuetlatolli) han sido ya traducidos
tres o cuatro veces, falta todavia una traduccién completa del Cddice
Florentino al espanol.

La escuela norteamericana

En los Gltimos cincuenta anos también ha surgido en Estados Uni-
dos una escuela de traductores del ndhuatl. Los decanos en este te-
rreno, y los autores de la Gnica traduccién completa que existe de
la obra de Sahagun, son Charles E. Dibble y Arthur J. O. Anderson.
Dibble trabajé en los anos cincuenta con Garibay y a lo largo de 30
anos colaboré con Anderson en la gigantesca labor de traduccién
del Cadice Florentino.* Su obra es invaluable, pero los criterios de tra-
duccién que utilizaron estos estudiosos difieren de los de la escuela
mexicana, pues su version se caracteriza por el pragmatismo, es de-
cir, la elaboracién de un texto moderno lo mis sencillo y accesible
posible, aun a costa de perder parte de la riqueza y complejidad del
texto original.

El pragmatismo se ha convertido en la marca del estilo nortea-
mericano de traducir, practicado, entre otros, por James Lockhart y
sus colaboradores.5 Sin embargo, me parece que este estilo de tra-
duccién, que tan bien se ajusta al nihuatl judicial y directo de los
documentos coloniales, no necesariamente es idéneo para los tex-
tos mas complejos de las fuentes nahuas con contenido religioso o
literario.

Otro traductor importante al inglés ha sido John Bierhorst,
quien nos ha dado la primera versién completa de los Cantares

3 Por mencionar sélo un ejemplo de cada traductor: Le6n-Portilla, 1992; Chimalpain,
1991; Historia Tolteca-Chichimeca, 1989; Lopez Austin, 1987; Chimalpain, 1983,

4 Sahagin, 1950-72.

5 Karttunen y Lockhart, 1976 y 1987 Lockhart, 1991.
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Mexicanos y también una traduccién del Cédice Chimalpopoca.s De-
ben mencionarse también los esfuerzos de corte linguistico y lexico-
légico de investigadores como Michel Launey, en Francia, y Frances
Karttunen y Joseph Campbell, en Estados Unidos, que han utili-
zado las variantes modernas del nahuatl para esclarecer elementos
importantes del ndhuatl clasico, como el uso de los saltillos y las
vocales largas.”

A la fecha, sin embargo, estas clarificaciones no han resultado
en mejorias tangibles en las traducciones. La traduccién del nahuatl
es una labor en la que el criterio personal, producto del oficio y la
intuicién, es insustituible y en la que el conocimiento del contexto
social y la investigacion sobre el contenido cultural de los términos
a traducir tiene tanto o mds peso que el dominio de las reglas gra-
maticales y sinticticas.

Por ello, las versiones diferentes de un texto no son necesaria-
mente redundantes, pues pueden reflejar interpretaciones diferen-
tes. En el futuro, por ejemplo, contaremos con cinco versiones de la
obra de Chimalpain: tres al espanol, la cldsica de Silvia Rendén,
la del Taller de Traduccién de Néahuatl del Instituto de Investiga-
ciones Histéricas, encabezado por Victor Castillo, y la de Rafael
Tena, del INAH; una al inglés, a cargo de Susan Schroeder, y otra
mas al aleman, por Elke Ruhnau. Sin embargo, no todas estas ver-
siones podran considerarse de igual calidad. Por mencionar sélo al-
gunos criterios de evaluacién, el apego riguroso al original nahuatl
y la utilizacién de un aparato critico exhaustivo le dan un valor par-
ticular a las traducciones ya publicadas por Castillo.

EL DEBATE ENTRE MITO E HISTORIA

Dada la complejidad de las fuentes y las dificultades linguisticas y
culturales para aproximarse a ellas desde el presente, es natural
que el trabajo histérico basado en estos documentos esté siempre
abierto a la polémicay a la disputa. En el caso de las fuentes que na-
rran explicitamente la historia de los mexicas y los demas pueblos
nahuas del Altiplano, el problema fundamental, planteado ya por
los primeros historiadores coloniales, ha sido calibrar la veracidad
de la informacién que presentan y desarrollar métodos para discer-
nir lo verdadero de lo falso en su contenido.

6 Bierhorst, 1985 y Codex Chimalpopoca, 1992.
7 Launey, 1992, Karttunen, 1983 y Campbell, 1985,
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Los histéricos contra los miticos

En este terreno, los estudiosos se han dividido en dos grandes ban-
dos: los que llamaré histéricos leen las fuentes en busca de datos
concretos que les permiten reconstruir lo que realmente sucedi6
en el pasado de los pueblos prehispanicos; los que llamaré miticos, en
cambio, estin convencidos que el sentido nltimo de las narraciones
historicas nahuas se encuentra en su simbolismo, vinculado a la cos-
movision y a las necesidades de legitimacién politica de los estados
prehispénicos.

Los términos de este debate se definieron desde finales del
siglo pasado y en los 1iltimos cincuenta anos los bandos no han de-
jado de enfrentarse.® Se puede decir, forzando un poco la cronolo-
gia, que este medio siglo se inicié con un triunfo indisputable de
los historicos. En 1941, en una reunidén de la Sociedad Mexicana
de Antropologia, el historiador Wigberto Jiménez Moreno y el ar-
quedlogo Jorge Acosta combinaron la informacién de las fuentes
con la que provenia de excavaciones recientes para persuadir a
sus colegas que las ruinas de Tula, Hidalgo correspondian, sin lu-
gar a dudas, a la maravillosa metrépoli de Tollan, fuente de la civili-
zacion postclasica.?

Esta identificacién, aprobada por mayoria, parecié abrir am-
plias posibilidades de avance historiogrifico pues demostraba que
las fuentes histéricas nahuas eran, en efecto, histéricas y que la ar-
queologia podia corroborar y enriquecer la informacién contenida
en ellas. Basados en estas premisas, eruditos como el propio Jimé-
nez Moreno y Paul Kirchhoff, seguidos, entre otros, por Nigel Da-
vies, elaboraron ambiciosas sintesis de la historia prehispanica. Sus
deducciones, combinaron la historia, la antropologia, la linguistica
y la geografia para distinguir lo verdadero de lo “fantastico” en las
fuentes nahuas y reconstruir las historia politica, las guerras y las mi-
graciones de los pueblos del Altiplano desde la caida de Teotihua-
can hasta la conquista espanola.t?

Sin embargo, el avance de los historicos se enfrenté pronto a
obstaculos insalvables. La correlacién entre la arqueologia y las
fuentes resultd problematica, y eso en la misma Tula, donde la mo-
destia de los hallazgos desmentia ¢l esplendor atribuido a la ciudad

8 Lopez Austin (1973) y Graulich {1988} han resumido la historia de esta polémica.
9 Jiménez Moreno, 1971 [1941]
10 "Entre otras obras se pueden mencionar Jiménez Moreno, 1954, 1955 y 1956;
Kirchhoff, 1955, 1961, 1970 y 1985; Davies, 1973, 1977, 1980 y 1992,
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en la tradicién y donde no se pudo encontrar la menor evidencia
concreta de la existencia de Quetzalcéatl, Huémac y otros protago-
nistas de la historia tolteca narrada en las fuentes. Por otra parte,
las evidentes diferencias y contradicciones entre las fuentes hacian
muy dificil, si no imposible, determinar cual decia la verdad y cua-
les mentian. Las decisiones de los histéricos se basaban en un empiris-
mo moderno que eliminaba los detalles inverosimiles, definidos co-
mo aquellos que no respondian a nuestra concepcién de la realidad
fisica e histérica, y seleccionaba aquellos que parecian verdaderos
para sustraerlos de su contexto e incluirlos en una narracién realista
y cronolégica que pretendia reconstruir el pasado verdadero de los
pueblos indigenas. Por ello, muchas de sus demostraciones caian en
una cierta circularidad: suprimian precisamente aquellos datos que
contradecian sus hipétesis y sobrevaloraban los que las favorecian.!!

Tal método planteaba evidentes problemas de interpretacién
histérica, principalmente por su subestimacién de la complejidad
de las fuentes. Por esta razdn, en las Gltimas tres décadas autores
tan diversos como Alfredo Lépez Austin, Michel Graulich!z y
Christian Duverger han retomado una linea de analisis iniciada por
Brinton y Seler a finales del siglo XiX y han enfatizado el contenido
simbo6lico y mitico de las fuentes, empleando herramientas toma-
das de la antropologia, el anilisis mitolégico y la historia de las reli-
giones para desentranarlo.

En Hombre-Dios, religion y politica en el mundo ndhuatl (1973), Lé-
pez Austin propuso que Quetzalcéatl, una de las figuras que mas hi-
zo sufrir a los histéricos por su ubicuidad temporal y geografica, era
ala vez un dios y una sucesién de hombres que lo encarnaban y go-
bernaban en su nombre. Al desentranar la figura cultural del
hombre-dios, Lépez Austin mostré que la experiencia histérica de
los pueblos nahuas no podia ser reducida a la de Occidente si-
guiendo criterios empiristas y que la cultura determinaba la con-
cepcidn de los acontecimientos historicos.

Los esfuerzos interpretativos de los miticos han permitido com-
prender mejor el significado cultural de muchos de los simbolos
que forman parte fundamental de las narraciones histéricas nahuas
y han permitido, en ciertos casos, un acercamiento mas integral a
las fuentes, concebidas ya no como minas de datos aislados sino co-
mo discursos unitarios, comprensibles tinicamente en su contexto
cultural y politico.

11 14 historia y los limites de esta hermenéutica son esbozados en Navarrete, s.f.
12 Graulich, 1988 y 1994,
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Sin embargo, los miticos también han incurrido en excesos. Para
empezar, algunos han caido en la circularidad interpretativa, valo-
rando Unicamente aquella informacién que corrobora sus hipétesis
y tomandola muchas veces fuera de contexto. Por otra parte, los ex-
ponentes mas radicales de esta escuela desechan como mitica e
inventada casi toda la historia mexica relativa a la migracién, reco-
gida en un conjunto considerable de fuentes, y la sustituyen por
otra historia supuestamente verdadera, la de la invencién de este
pasado bajo el gobierno de Itzcéatl. Esta hipétesis, ademds de ser
indemostrable, sobrestima la capacidad propagandistica de la élite
mexica, convertida en la imaginacién de Duverger y Florescano en
una verdadera potencia ideolégica capaz de modificar la concien-
cia historica de una poblacién numerosa y heterogénea, como si no
existieran otros centros de poder y otras tradiciones histéricas que
sobrevivieron a la dominacién mexica, un hecho demostrado por la
pluralidad de las mismas fuentes.1?

Replanteamiento de la polémica

Hoy en dia se puede decir que ninguno de los bandos ha logrado
desarticular los argumentos del otro. Las tltimas polémicas sobre el
tema han demostrado que las diferentes posiciones conviven pero
no se tocan.!4 Dificulta el didlogo la separacién institucional entre
la historia y la antropologia, sustentada en una obsoleta contrapo-
sicion entre la cultura occidental, que se pretende completamente
histérica, y las culturas supuestamente ahistéricas de los pueblos
indigenas.

Creo que la tinica manera de romper el estancamiento en este ,
terreno es abandonar la falaz equivalencia entre la historia y lo ver-
dadero y el mito y la fibula o mentira. Si una narracién histérica
contiene elementos que nos parecen sobrenaturales estos no son
necesariamente falsos y menos atin inventados. Como han senalado
Lépez Austin y Pedro Carrasco, hay que entender que las diferen-
tes concepciones de la realidad implican diferentes concepciones
de la historia.1® Igualmente, un acontecimiento perfectamente ver-
dadero puede adquirir un valor simbélico y mitico en el seno del dis-
curso histérico.

13 Duverger, 1987 y Florescano 1990, para una discusion mds detallada de las deficien-
cias de esta postura, véase Navarrete, s.f.

M4 yéase l1a polémica en Historia Mexicana (Florescano 1990, Lopez Austin, 1990,
Carrasco, 1990) y Navarrete, 1995.

15 1.6pez Austin, 1990 y Carrasco, 1990.
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Es necesario también entender que €l mito no es una invencién o
una mentira de €lites maquiavélicas, y tampoco una deformacién
producida por una memoria histérica deficiente, sino una herra-
mienta simboblica de interpretacién que da sentido al devenir histé-
rico, tanto en el recuento del pasado como en la actuacién en el
presente y en la prevision del futuro. Como tal, el mito es inse-
parable la historia, tanto en la tradicién occidental como en las
indigenas.16

En suma, lo que se requiere es un andlisis mas sutil que no divi-
da el discurso de las fuentes histéricas en polos contradictorios sino
que trate de entenderlo como una unidad, regida por las reglas in-
herentes a cualquier género lingiistico. También hay que tomar en
cuenta que las fuentes nahuas eran herederas de una aneja tradi-
cién historiogrifica, poseedora de elaboradas técnicas de registro e
interpretacién, que funcionaba dentro de un complejo marco poli-
tico e institucional. Este enfoque integral permitiria aprovechar los
indudables logros de los histdricos, ejemplificados por la demostra-
cién de Martinez Marin sobre el nivel cultural de los mexicas du-
rante la migracién,17 y los valiosos aportes de los miticos en la com-
prensién de su simbolismo.18

Finalmente, también es imperativo dejar de analizar la tradi-
cion histérica de los mexicas como una excepcion y comprenderla
como lo que es realmente: una variante mas de una tradiciéon mu-
cho mas amplia y antigua. De esta manera lograremos que la plura-
lidad de las tradiciones sobrevivientes se convierta en una fuente
para la reconstruccién de una historia plural y polifénica que haga
justicia a la diversidad étnica mesoamericana y también a la funda-
mental unidad cultural que la sustentaba. En este sentido el mode-
lo de la ideologia “zuyuana”, como un sistema religioso y politico
panmesoamericano, que han propuesto recientemente Lopez
Austin y Leonardo Lépez Lujan parece ofrecer una linea muy inte-
resante de andlisis.1?

16 yéanse por ejemplo los anilisis de Koselleck sobre lo que &l Hama la “seméntica de
los tiempos histdricos” en Occidente, Koselleck, 1993.

17 Martinez Marin, 1971 [1963]

18 Un ejemplo temprano seria el anlisis que Seler hizo de Aztlan (1985).

19 1 6pez Austin y Lopez Lujén, s.L.
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LA LITERATURA NAHUATL
El descubrimiento de la literatura ndhuatl

En los Gltimos cincuenta anos ha habido un avance innegable en
nuestro conocimiento y apreciacién de la literatura nahuatl, espe-
cialmente de los cantares, recogidos principalmente en los manus-
critos Cantares Mexicanosy Romances de los Seriores de la Nueva Espana.

Desde el siglo xvi1, cuando Fernando de Alva Ixtlilx6chitl exalté
los romances compuestos por sus antepasados los tlatoque de Tetz-
coco se sabia de la riqueza expresiva de los cantares nahuas. Sin
embargo, no fue sino hasta este siglo que se realizaron las primeras
traducciones serias de los manuscritos y se pudo profundizar en la
comprension de este complejo género literario.

El impulso més importante en este terreno provino del padre
Garibay, quien dedicé a los cantares una amplia seccién de su Histo-
ria de la literatura ndhuatl y luego se consagré a traducirlos, alcan-
zando a terminar la traduccién de los Romances y a iniciar la de los
Cantares antes de su muerte en 1967.20

Garibay interpreto los cantares nahuas como una manifestacién
literaria afin a la poesia clasica y occidental, por lo que buscé iden-
tificar a los autores individuales de los poemas y desentranar sus
intenciones expresivas personales. De acuerdo con esta interpreta-
cién, su versiéon de los cantares dividié las largas lineas originales en
versos cortos y eliminé todos aquellos elementos que consider6 su-
perfluos o anadidos (onomatopeyas ritmicas, alusiones cristianas)
con el fin de verter de la manera més elocuente posible las caracte-
risticas poéticas que habia encontrado en ellos.

Desde una perspectiva afin a la de Garibay, Miguel Leon-Por-
tilla utiliz6 los cantares como fuentes privilegiadas para reconstruir
el pensamiento filoséfico de los grandes pensadores del mundo
nahuatl. Segin su muy influyente interpretacién, presentada en La
Jilosofia ndhuatl (1956) y en numerosas obras posteriores,?! los can-
tares eran un género de expresion individual que manifestaba las
inquietudes existenciales y las reflexiones metafisicas de una élite
de sabios cuya visién del mundo fue mucho mas alla de la cosmovi-
sion religiosa popular hasta plantearse las interrogantes centrales
de la filosofia en cualquier época y lugar. Para los antiguos nahuas,

20 1 as traducciones de Garibay se publicaron en 3 voliimenes, el Gltimo de ellos edita-
do postumamente por Ledn-Portilla, Garibay 1993 [1964-68],
2! Entre muchas otras, Ledn-Portilla, 1958 y 1980.
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la flor y el canto era una forma privilegiada de conocimiento, el ca-
mino nico a la verdad trascendente.

- Garibay y Ledn-Portilla vieron en los cantares la manifestacién
suprema de la alta cultura nahuatl, una tradicién que podia equipa-
rarse con las mas elevadas manifestaciones de la civilizacion clasica
y que merecia el mismo respeto, atencién y estudio que ellas. Des-
de este horizonte cultural humanista, ambos autores emprendieron
una verdadera cruzada por el reconocimiento académico y social
de la tradicién nihuatl. Esta empresa ha calado profundamente en
la sociedad mexicana y ha legitimado el estudio y valoracién de la
cultura prehispénica en circulos muy amplios. En este sentido ha
sido inmenso el esfuerzo de Ledén-Portilla en el estudio y la divul-
gacion de la literatura nihuatl, y de las literaturas indigenas en
general,2 y también ha sido fructifero su trabajo con nahuatlatos
contemporaneos.

La disputa por los Cantares

En 1985, John Bierhorst, un experto norteamericano en literaturas
indigenas de América, publicé la primera traduccién completa de
los Cantares Mexicanosy present6 una interpretacion alternativa de la
naturaleza y significado de esta complejisima fuente.2? Segin su te-
sis, los Cantares son un producto colonial, expresion de un movi-
miento de revitalizacién equivalente a la Danza de los Espiritus de
los pueblos indigenas de las praderas de Norteamérica en el siglo
Xix o al Taki Onqoy de los pueblos andinos del siglo xv1. E]l propo6si-
to de estos poemas rituales era invocar a los espiritus de los reyes y
guerreros de tiempos prehispanicos para librar batallas misticas en
el presente colonial, con una clara intencién de rebeldia simb6lica
que, sin embargo, nunca llegé a traducirse en un desafio abierto al
régimen colonial.

A partir de esta hipétesis, Bierhorst present6 una interpretacién
completa de los tropos de los cantares que diferia radicalmente de la
lectura de Garibay y Leo6n-Portilla. Igualmente importante fue su
nueva hipétesis respecto a la autoria de estas obras. Desde Ixtlilx6-
chitl hasta el presente, los estudiosos han interpretado las frases
relativamente frecuentes en que los tlatogque, y otros personajes, ha-
blan en primera persona como declaraciones de autores que

22 Entre las abundantes obras que ha dedicado a este tema destacan Leén-Portilla,
1978, 1983, 1994.
23 Bierhorst, 1985,
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firmaban una obra personal. Bierhorst sostuvo que eran en reali-
dad las palabras de los espiritus que al bajar a la tierra hablaban
con los fieles que los invocaron. Segin su interpretacién, los canta-
res son textos rituales colectivos, incomprensibles fuera del contexto
de su escenificacién, y no reflexiones individuales.

Una explicacién de las diferencias entre esta interpretacion y la
tradicional podria encontrarse en su horizonte cultural: Bierhorst
compard los cantares con otros géneros literarios de los pueblos in-
digenas americanos, mientras que Garibay y Le6n-Portilla los com-
pararon con la tradicién literaria clasica.

Diversos conocedores del nahuatl, como James Lockhart y
Leon-Portilla han senalado las deficiencias de la traduccién de
Bierhorst y han criticado la manera circular en que esta se ajusta
para probar la hipétesis de interpretacién.2¢ Sin embargo, hay que
reconocer que cualquier traduccién de un texto tan complejo y po-
lisémico debe partir necesariamente de una interpretacion a prior.

Otro argumento de peso en contra de la propuesta de Bier-
horst es que no se ha encontrado ninguna evidencia histérica que
corrobore directamente la existencia de un movimiento de revitali-
zacién en el Valle de México en la segunda mitad del siglo xvi, lo
que quiere decir que, en Gltima instancia, una hipétesis tan polémi-
ca descansa Unicamente en la mterpretacmn de los tropos de una
tradicion literaria esotérica.

Mas recientemente, Amos Segala, en su Literatura nahuatl. Fuen-
tes, identidades, representaciones (1990), ha intentado hacer compati-
ble la interpretacién tradicional con la de Bierhorst, aduciendo que
los Cantares podrian bien ser una tradicién centenaria que tenia un
sentido y una funcién antes de la conquista y recibié otros muy
diferentes en las circunstancias radicalmente diferentes de la colo-
nia. Sin embargo, junto con Bierhorst, Segala rechaza frontalmente
la figura de los reyes poetas y en general la idea de una creacién in-
dividual que revela el pensamiento filoséfico de una élite.

En este momento, Le6n-Portilla, Librado Silva y Francisco Mo-
rales trabajan en una traduccién completa de los Cantares Mexicanos
al espanol y seguramente presentaran una versiéon madurada y enri-
quecida por anos de familiaridad con los cantares y de analisis de
su sentido.

24 [ ockhart, 1990, Le6n-Portilla, 1986.
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LA RELIGION Y LAS FUENTES

La polémica en torno a los Cantares Mexicanos se relaciona con una
mis amplia alrededor de la naturaleza misma de la cultura y la re-
ligién nahuatl. Desde el siglo xvi los historiadores del México pre-
hispanico han estado de acuerdo en la importancia central de la
religion en las culturas y sociedades indigenas, pero han diferido
radicalmente en cuanto a la interpretacion de su naturaleza.

Para los misioneros espanoles la religion prehispanica era una
invencién demoniaca y su complejidad, fruto y prueba de la mal-
dad de Satanis. Por ello el propésito de sus tratados era conocer
mejor la idolatria para mejor destruirla. Esta finalidad, sin embar-
go, no impidi6é que ciertos historiadores cristianos mostraran una
verdadera fascinacion y admiracion por la cultura indigena. Esta ac-
titud ambigua se revela con meridiana claridad en la obra de Du-
riny en la de Sahagiin. «

La posicion de los autores indigenas o mestizos de la época ha-
cia su religién ancestral era atin mis ambivalente. Para empezar,
muchos eran conversos sinceros que buscaban integrar la historia y
la cultura indigena al marco de la religién cristiana, investida con
el prestigio de la victoria. Por otra parte, aun si su conversién no
era sincera, no podian reivindicar abiertamente la religién indige-
na, so pena de persecuciones. Sin embargo, la herencia rica y com-
pleja de esta milenaria tradicién mesoamericana sobrevivié en ellos
como una manera de ver y explicar el mundo y también como una
discreta fuente de orgullo, como es evidente en los textos de Chi-
malpain y Tezozémoc o en el cristianismo indigena tan peculiar de
los Titulos Primordiales.

En la actualidad, el debate se ha desplazado a otros terrenos: en
primer lugar se disputa la naturaleza culta o popular de la religién,
lo que determina sus fines Gltimos y también la direccién de su evo-
lucién; por otra parte se llega a cuestionar la utilidad misma de las
fuentes coloniales para estudiarla.

Desde mediados de siglo, autores como Alfonso Caso, Laurette
Sejourné y Leén-Portilla han propuesto que la religion prehispa-
nica es el producto intelectual de cuerpos sacerdotales consagrados
de tiempo completo a la elaboracién de un conocimiento elevado y
esotérico, del que la religiosidad popular no era sino un pélido re-
flejo.25 Por ello, han buscado en la historia prehispanica la huella

2 Caso, 1953, Sejourné, 1957 y 1962, Leén-Portilla, 1956.
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de grandes profetas o sacerdotes que puedan equipararse a los fun-
dadores de las religiones universales del Viejo Mundo. Igualmente
han sostenido que la religién mesoamericana seguia el camino evo-
lutivo de todas las grandes religiones y por ello tendia hacia el
monoteismo y la espiritualizacion y a dejar atras practicas rituales
como los sacrificios humanos.

En contraposicion, Alfredo Lépez Austin ha propuesto que la
religibn mesoamericana es una tradicién construida a lo largo de
los milenios y de manera colectiva por los pueblos agricultores de la
regién para responder a sus necesidades mas fundamentales, por
lo que se centra en el culto a las lluvias y a la fertilidad. Esta tradicién
de raigambre popular fue utilizada por los estados hegeménicos para
apuntalar su poder: los grupos dominantes desarrollaron ciertos
elementos, como los calendarios o la escritura, hasta altos grados de
esoteria, pero no modificaron la esencia fundamental de la reli-
gion, su “nicleo duro”, pues la suya era una elaboracién que partia
de las mismas bases culturales que los rituales de los campesinos.

A partir de estas premisas, Lopez Austin ha abordado temas tan
diversos como el de la magia, las concepciones culturales del cuer-
po humano y las almas, las enfermedades y la medicina, la funcién
de los mitos dentro del contexto cultural mesoamericano y las suti-
lezas de las concepciones cosmolégicas relativas al tiempo, el cielo,
la tierra y el inframundo.® Igualmente ha mostrado c6mo ciertas es-
tructuras, simbolos, creencias y rituales descritos en las fuentes
nahuas sobreviven en las comunidades indigenas contemporaneas y
se pueden detectar en la iconografia de las civilizaciones mesoame-
ricanas anteriores a los nahuas.

Mas alla de estas diferencias en la definicién de la naturaleza de
la religién mesoamericana, existe un consenso entre los estudiosos
respecto a que nuestra principal via de conocimiento de esta tradi-
cién son las fuentes nahuas coloniales, incluidos los detallados ma-
nuales de extirpacién de idolatrias escritos por Ruiz de Alarcén,
Barsalobre y el mismo Sahagiin. El trabajo detallado y riguroso con
estos documentos ha permitido esclarecer muchos puntos comple-
Jjos de la religién nahuatl en centenares de articulos escritos por
muy diversos especialistas, dentro y fuera de México, y ha servido de
base a ambiciosos esfuerzos de sintesis recientes como las obras
de Michel Graulich sobre el calendario y el ritual o la interpretacién
antropolégica de Inga Clendinnen sobre la experiencia cultural
mexica.?” En los Gltimos afios, la veracidad de estas fuentes ha sido

26 Lépez Austin 1980, 1993, 1994, 1996 entre muchos otros.
27 Graulich, 1982, Clendinnen, 1995,
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corroborada por las excavaciones de Templo Mayor que han desen-
terrado una gran variedad de evidencias arquitecténicas, iconogra-
ficas y artisticas que complementan y enriquecen la informacién
escrita.

Sin embargo, no hay que olvidar las limitaciones de las fuentes.
El centenario e inacabable debate alrededor del significado cultu-
ral y religioso del sacrificio humano demuestra que la abundancia
de informacién sobre rituales y practicas especificos no se traduce
en una explicacién congruente de los conceptos y doctrinas centra-
les de la religién indigena. Como éstos deben ser reconstruidos por
induccion, diferentes autores derivan conclusiones radicalmente
diferentes a partir de los mismos elementos. Asi, en anos recientes,
algunos autores han atribuido el sacrificio a la barbarie maquiavéli-
ca de los gobernantes, otros al terror ritualizado impuesto por un
estado conquistador, algunos a la satisfaccién de deficiencias protei-
nicas o la necesidad del control demogrifico, otros mas a la
devocién religiosa, a la bisqueda de la conservacién de la energia,
a la purificacién ritual, o a la identificacién entre la carne humana
y el maiz. Mas alld de estas interpretaciones ha sido imposible en-
contrar en las fuentes informacién cuantitativa confiable, por lo
que no se ha podido resolver ni siquiera un problema tan funda-
mental como el de la escala de los sacrificios y su impacto en la
sociedad.?8

El uso que los historiadores han hecho de las fuentes para re-
construir la religién indigena constituye un irénico homenaje a la
obsesion extirpadora de los misioneros coloniales y uno menos am-
biguo al esfuerzo intelectual de los historiadores indigenas y mesti-
zos que buscaron compaginar su tradicién ancestral con la nueva
realidad de la hegemonia cristiana.

No obstante, en los Gltimos anos se han planteado posiciones
que niegan radicalmente el valor de las fuentes coloniales. Entre
los movimientos que propugnan por una revitalizacién del pasado
prehispanico desde una perspectiva religiosa o politica, como los
concheros, los neo-aztequistas o los reginistas, no se encuentran
muchas alusiones a las fuente y si hay frecuentes referencias a “tra-
diciones orales” conservadas desde tiempos prehispanicos en el
seno de ciertas comunidades, tradiciones que se han mantenido se-
cretas en obediencia a una supuesta proclama dirigida por Cuauh-
témoc a los mexicas en el momento de su derrota.?? Los herederos de

28 En este debate han participado, entre otros, Clendinnen, 1985, Cook, 1971, Duver-
ger, 1983, Gonzilez Torres, 1985, Harner, 1877, Ledn-Portilla, 1956, Sejourné, 1950.
29 El texto de 1a proclama se encuentra en Tlakaélel, 1992,
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estas tradiciones, pretenden, desde luego, haber conservado infor-
macion mas veraz y legitima que la que se contiene en las fuentes.

Por su parte, miembros del Seminario de Estudios Prehispa-
nicos para la Descolonizacién de México de la UNAM han sostenido
que el caricter colonial de las fuentes nahuas las vuelve initiles pa-
ra la reconstruccién de la religién indigena. Segiin Rubén Bonifaz
Nuno, la Ginica via de acceso a ésta tradicién es la interpretacién di-
recta de las obras artisticas prehispanicas no contaminadas por la
dominacién extranjera. Se trata de descifrar intuitivamente las cla-
ves esotéricas que la élite sacerdotal insert6 en estas obras y que
contienen el verdadero sentido de la religion prehispanica. Este
sentido profundo y enriquecedor fue deliberadamente suprimido y
difamado por los misioneros colonizadores, y por ello sélo puede
ser rescatado a través de este método. Las fuentes tienen validez solo
si corroboran las conclusiones resultantes de esta interpretacién.30

LA REIVINDICACION Y EL CONOCIMIENTO HISTORICO

Este breve recuento ha mostrado las profundas diferencias que exis-
ten en la interpretacién de los aspectos mas importantes de la cultura
nahuatl. El apasionamiento de las polémicas es senal de la tras-
cendencia que los mismos autores atribuyen al tema que estudian.
Desde Jiménez Moreno y Garibay hasta los movimientos neo-azte-
quistas y descolonizadores ha habido en los estudios de la historia
de los nahuas una preocupacién constante por buscar la identidad
original de México, por revalorizar la cultura prehispanica y equi-
pararla con la Occidental, en suma por reivindicar aquello que se
estudia. Este afan reivindicativo plantea varios problemas que de-
ben ser discutidos abiertamente.

En primer lugar esta la relacidn entre la reivindicacién y el co-
nocimiento, entre la pasién y la objetividad. Nadie duda que el
cometido de la Historia es conocer el pasado para encontrarle un
sentido, y que este sentido debe relacionarse necesariamente con
las necesidades de nuestro presente. Sin embargo nuestra discipli-
na ha desarrollado métodos y procedimientos que trascienden la
subjetividad personal y que permiten acercarse al pasado con un
mayor grado de certidumbre y de efectividad. La Historia, la recrea-
cién del pasado, es una tarea colectiva y por ello debe buscar la
intersubjetividad.

30 Bonifaz Nufio, 1986,
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La historiografia de los nahuas corre el peligro constante de
caer en un extremo que llamaré “borundismo” en honor de José
Ignacio Borunda, un historiador criollo de principios del siglo xix
que interpretd, manipulé y reinventé las fuentes conocidas en su
época para demostrar que Santo Tomas habia predicado en tierras
mexicanas y que habja traido consigo un manto pintado con la efi-
gie de la Virgen Maria que no era otro que la imagen de la Virgen
de Guadalupe.3!

Su obra ejemplifica el grado al que puede llegar la i 1mp051c10n
sobre el pasado de un proyecto ideolégico nacido de una necesi-
dad en el presente. Debates aparentemente tan cientificos como el
que se dio en los anos setenta alrededor de la forma de orgamza—
cién social de los mexicas incurrieron en el borundismo en maés de
una ocasién. Hoy en dia, cuando un autor desecha de un plumazo
todas las fuentes coloniales y con ellas el trabajo de interpretacién
que han acumulado los historiadores a lo largo de los anos, y pre-
tende sustituirlo por un procedimiento rayano en la iluminacién
mistica, cruza un umbral que lo coloca al margen de la disciplina.

Otro ejemplo de borundismo, fuera de los circulos académicos,
es el libro Tlacaélel, de Antonio Velasco Pina. Esta obra se basa evi-
dentemente en las fuentes y en el trabajo de historiadores como
Leén-Portilla, pero no sélo omite mencionarlos, sino que tergiversa
su contenido y su espiritu para imponer una interpretacion eclécti-
ca que combina el nacionalismo militarista con el budismo y que
esti dispuesta a deformar y manipular los significados mas profun-
dos del simbolismo prehispanico que pretende reivindicar.

Creo que el problema del borundismo, mas alld de su negacién
de procedimientos intelectuales indispensables como la verifica-
cién y la posibilidad de la falsificacién, radica en Gltima instancia
en una falta de respeto por los muertos que se manifiesta en la im-
posicion de una voz, la del autor y su programa ideolégico, sobre
las voces del pasado. En los discursos borundistas no sélo se regana
a los muertos, sino que se les considera incapaces de hablar por si
mismos: lo inico que importa es el discurso monolégico de un au-
tor que se siente dueno de la verdad. Por ello no debe sorprender
que este autoritarismo discursivo sea sustento de posiciones politi-
cas y culturales que nos conducen por el camino de la intolerancia
y el integrismo.

La alternativa reside, justamente, en asumir una posiciéon plena-
mente dialégica. En hacer el mayor esfuerzo posible por escuchar

31 Borunda, 1898.
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las voces contenidas en las fuentes, por entenderlas en su propio
contexto, por comprender las complejas realidades politicas, reli-
giosas y culturales que les dieron vida. En nuestro didlogo con las
fuentes no debemos renunciar a nuestra capacidad critica (abste-
nerse de criticar las fuentes es tan autoritario como descalificarlas
todas), pero debemos aprender a respetar la autonomia de las vo-
ces del pasado. Retomando la reflexién de Mijail Bajtin sobre Dos-
toievski, s6lo una historia verdaderamente polifénica nos permitira
combatir el autoritarismo y la mistificacién.s2

Otro problema complejo que enfrenta la historia de los nahuas
es el de su relaciéon con los productos intelectuales realizados en
otros circulos sociales. Los altimos anos no sélo han visto el surgi-
miento de un amplio piblico interesado en la historia de los
nahuas como fuente de orgullo y de identidad, sino también de
muy diversos autores que presentan interpretaciones muy variadas
del pasado prehispanico, impulsados por inquietudes nacionalistas,
politicas y religiosas. Estos autores no estin obligados a seguir los mé-
todos a los que se apegan la mayoria de los historiadores y muchas
de sus obras no llenan los minimos requisitos de cbjetividad y rigor.
Sin embargo, esto no reduce su efectividad cultural y su impacto
social.

Ante ellos la historia académica puede optar, como lo ha hecho
generalmente, por la indiferencia. En efecto, las dificultades de dia-
logo con autores que no se apegan a la metodologia critica son casi
insalvables. Considero, sin embargo, que esta opcién es poco satis-
factoria. Si la historia se refugia en el terreno de la especializacién y
se resigna a circular Ginicamente entre un piblico de iniciados, estara
abdicando a sus obligaciones con la cultura y con la sociedad en ge-
neral y correra el riesgo de caer en la intrascendencia. Igualmente
erréneo seria reclamar algiin tipo de monopolio o exclusividad
sobre el conocimiento del pasado.

Por el contrario, creo que la relevancia cultural de la historia de
los nahuas presenta una oportunidad que debemos aprovechar deci-
didamente. Esfuerzos de divulgacién tan exitosos como Visién de los
vencidos de Ledn-Portilla y Garibay (1959) muestran que los histo-
riadores podemos contribuir a modificar significativamente la con-
ciencia histérica de nuestra sociedad.

Esta es una obligacién a la que no debemos renunciar, como
nos lo recuerdan las siguientes palabras de Walter Benjamin:

32 Baitin, 1986.
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El don de encender en lo pasado la chispa de la esperanza sélo es in-
herente al historiador que estd penetrado de lo siguiente: tampoco los
muertos estaran seguros ante el enemigo cuando éste venza. Y este ene-
migo no ha cesado de vencer.
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LOS ANALES DE TLATELOLCO

UNA COLECCION HETEROGENEA

HANNS J.PREM
Ursura DYCKERHOFF

Los llamados Anales de Tlatelolco que tienen fama de ser la relacion
histérica mas antigua en lengua nahuatl escrita en el alfabeto euro-
peo, forman en realidad —usamos las palabras de Barlow (Barlow,
1948: ix; Glass, 1975: 351 no. 1073)— una antologia de varias par-
tes. De esta coleccién existen dos versiones, cuyas relaciones hasta
el momento no han sido analizados muy detenidamente (véase Ji-
ménez Moreno, 1938). Tampoco se ha estudiado la interdependen-
cia de los materiales contenidos en esta fuente con varios otros.
Aln maés importante, es la deficiente traduccién al aleman ofrecida
por Mengin (Mengin, 1939-40); fue traducida al espanol por Hein-
rich Berlin (en Barlow, 1948) quien logré mejorarla en algunos
puntos. Asi que cualquier andlisis tiene que partir del texto ndhuatl.
Por eso planeamos una nueva edicién critica con una nueva traduc-
ci6én al espanol.

En el presente ensayo trataremos de discutir algunos aspectos
de la fuente.

1. LOsS MANUSCRITOS DE LA ANTOLOGIA

Existen dos manuscritos de los Anales, ambos preservados en la Bi-
blioteca Nacional de Paris, Fondo Mexicano, bajo los nimeros 22 y
22bis. Provienen de la famosa coleccion de Lorenzo Boturini. Se-
gan los tipos de la letra, el manuscrito 22 fue escrito seguramente
en el siglo Xvi, mientras que el manuscrito 22bis debe fecharse mas
tarde, probablemente en el siglo xvil. El editor Mengin (Mengin,
1939-40: 73 et passim) considerd original el primero de los dos
manuscritos (Ms 22) y el otro su copia debido a que no tenia cono-
cimiento de la opinién expresada por Jiménez Moreno (Jiménez
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Moreno, 1938: 556) de que los dos manuscritos mas bien estan rela-
cionados a través de un original comin perdido, idea aceptada por
Glass (Glass, 1975, 173). Pero la situacién parece ser més compleja.

Empezamos con el andlisis técnico. Los dos manuscritos se dis-
tinguen ya en cuanto al papel: El manuscrito 22 estd escrito sobre
papel amate, lo que ya mencioné Boturini, mientras que el manus-
crito 22bis esta escrito sobre papel europeo.

El manuscrito 22 se encuentra en un estado parcialmente
destruido e incompleto. Estuvo formado por 6 cuadernos de dos
pliegos cada uno, asi que cada cuaderno tenia 4 fojas. Del primer
cuaderno se conserva hoy solo el pliego interior a cuya primera ca-
ra (hoy exterior) se ha dado el nimero 1. Falta el pliego exterior
original que formaba las fojas exteriores originales 1 y 4 (véase cua-
dro 2). La existencia del pliego exterior perdido se infiere de la or-
ganizacion espacial del texto que se escribi6 en renglones corridos
sobre las dos péaginas a través del crucero medianil. Muy probable-
mente fueron vacias las dos caras exteriores de este cuaderno origi-
nal (Mengin, 193940, 73).

Cuadro 1: Organizacién del primer cuaderno (gris: pliego exterior perdido)

e LEXHEOQ ——

f 1r f. lv f. 2r f.2v f. 3r f. 3v f. 4r f. 4v

Del segundo cuaderno falta también una parte. Segiin Mengin
se perdi6 la mitad del pliego exterior. Cabe cierta duda de que esta
suposicion sea correcta. Los cuatro cuadernos restantes estan com-
pletos, teniendo el Gltimo dos fojas en blanco.

2. Los DOCUMENTOS DE LA ANTOLOGIA

La antologia contiene cinco documentos de extensién variada. Lla-
mamos aqui “documentos” los textos diferenciados entre si en el
manuscrito 22-por su forma de organizacién. Se distinguen
también por su contenido, sin embargo, se complementan recipro-
camente (Jiménez Moreno, 1938: 556). Mengin ha seguido este
arreglo original, cambiando los titulos libremente. Seguimos aqui
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la numeracién (con niimeros romanos) de Berlin, que en su tra-
duccién modificé la de Mengin. Barlow (Barlow, 1948: ix-xxiii) en
su resumen analitico en la edicién mexicana divide el texto en sec-
ciones mas pequenas segin su contenido. Adoptamos parte de sus
titulos en el Cuadro 2.

Cuadro 2: Organizacién de los documentos

Parrafos | Ms 22 Ms 22bis | Contenido
folios | M* | paginas | paginas
I ] 18 2vedr A 2+3 1-2 Lista de los Reyes de Tlatelolco
Ia| 910 2v+3r A 2+3 1-2 La guerra con Tenochtitlan (1)
Ib| 11-16 e R 34 La guerra con Tenochtitlan (2) y
los consules
Ief 17 R — 4 Lista de los Reyes de Tlatelolco
{continuacién)
Id| 1847 —_ —_— 410 Reminiscencias de la expedicién a
Honduras
II] 48-68 Sw-[4r] | A 4+[5] 11-12bis | Lista de los reyes de Tenochtitlan
111} 69954 6v-7r B 67 1315 Relaciones genealogicas
Genealogia de Azcapotzalco 6376
Genealogia de Tlatelolco 77-94
IVl 95-102 8r- C 9 — Suplemento a la genealogia de
Azcapotzalco
V| 108 R — 15 Titulo y fecha para lo siguiente
104286 | 8v-22v B 10-38 1653 Historia de Tlatelolco
104-288 antes de la verdda de los esparioles*™
288393 sucesos de la conquista
287 — — 53 Frase terminal

* Mano ** Genealogia: 207-14 (Azcapotzalco), 253-255 (hijos de Tlacateotl)

Las diferencias mayores consisten en que la segunda parte del
Documento 1 (secciones Ib hasta Id) se encuentra solamente en el
manuscrito 22bis mientras que el Documento 1v existe exclusiva-
mente en el manuscrito 22. Ademas el manuscrito 22 bis suple las
partes del texto del Documento 1 que falta por la pérdida de la foja
4. Por el otro lado el manuscrito 22bis en la parte que corresponde
al Documento v tiene varias lagunas que un propietario anterior, J-
M-A. Aubin, habia suplido copiando los textos del manuscrito 22
(Mengin, 1939-40:74).

Entre los dos manuscritos 22 y 22bis hay marcadas diferencias or-
tograficas, algunas de las cuales ya senal6 Jiménez Moreno (Jiménez



184 HANNS J. PREM Y URSULA DYCKERHOFF

Moreno, 1938: 556). La mas visible es que solamente en el manus-
crito 22bis se realiza la grafia del fonema Iwl en posicién inicial e
intervocilica por “hu” como en la palabra xihuitl, que se utiliza sola-
mente a partir de fines del siglo Xv1.

El manuscrito 22 demuestra haber sido escrito por lo menos
por tres manos diferentes (véase Cuadro 2) que también se distin-
guen por la ortografia. Como se puede apreciar en el Cuadro 3 la
Mano A ostenta las peculiaridades mas marcadas y las divergencias
mds pronunciadas de las convenciones ortogrificas. Aunque los
Documentos 1y 1 se encuentran escritos por una sola mano, se ven
diferencias ligeras de la ortografia (por ejemplo: “g” para “x” sdlo
en el Documento 1) que podrian interpretarse como indicios de di-
ferencias en la fuente utilizada y que sobrevivieron las costumbres
ortograficas del amanuense. Seler (: 1049) habia expresado la idea
de que la ortografia indica una fecha muy temprana antes de ha-
berse desarrollado las normas acostumbradas. La sugerencia de
Seler que la intercalacién de la “n” en muchas palabras podria ex-
presar un “saltillo final” no se puede sustentar debido a que la “n”
aparece frecuentemente donde no hay un “altillo”, y al revés, falta
donde si hay un saltillo (por ejemplo escribe el manuscrito siempre

“yquac”).

Cuadro 3: Caracteristicas ortogrificas de los documentos del Manuscrito 22
(ejemplos)

Doc. 1 Doc. I Doc. I Doc. IV
{+ Doc. V)

Mano A Mano A Mano B Mano C
d<an noma (8) ipa (58) yoa (74) Couatlicha (98)
é<on chicdquiauvhwi (72)  [Chicdquianhtzi (100)
y<m § (69) 77 (96)
an<a tlantocant (4) tantocanti (61)

Tlacanteontzi (5) tenochtintl (48)

Azcapongalco (3)
g<x valmogeloque (3}
1< cali {3) cali (48)
¢z Quaquapicavac (4) vitzilivigi {74)
Z<g¢ uziva (9)
i<ihui xitl (4,5,8) xid (51)
4 <que/ qui 4 qew (69) tlavizcalpotong (120}

anotiad

G <que quallan ¢ (74)
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3. FECHAS Y AUTORES
a) Autor

El Gnico nombre que hasta el momento ha sido mencionado como
posible autor es el de Ecatzin, noble de Tlatelolco. Escribi6é Barlow,
(Barlow, 1948: x, nota 1) refiriéndose al Documento I “que el autor
del presente escrito debi6 ser algin intimo de este cacique (es decir
de Don Martin Ecatzin), si no él mismo”, una idea que al parecer ya
se habia ventilado con anterioridad. Don Martin Ecatl o Ecatzin,
con el rango militar de Tlacateccatl, fue uno de los defensores desta-
cados de Tlatelolco y gobernador de esta parte de la ciudad de Mé-
xico durante la temprana era colonial (Sahagiin, 1954:8). De hecho
aparece con un papel extraordinario en los Anales de Tlatelolco, pero
solamente en el manuscrito 22bis. Sahagiin, sin embargo, solo men-
ciona a Ecatzin como uno de los varios caudillos defensores tlatelolcas.

En primer lugar figura Ecatzin en una extensa seccién del Do-
cumento I que narra reminiscencias de la expedicién de Cortés a
Honduras y de la muerte de Cuauhtémoc (§§ 18-35), asi como se
cuentan aventuras de este hombre (§8§ 36-47) no transmitidas en
ninguna otra fuente. Con toda seguridad no se trata de una seccién
perdida del manuscrito 22, porque estd insertada en el lugar que
corresponde al cambio del folio 3r. al 3v. Mas bien fue incorporado
en el corpus de los Anales de Tlatelolco después de haberse escrito el
manuscrito 22.

Gurria Lacroix (Gurria Lacroix, 1976: 17-25) quien dedica un
pasaje amplio a estas reminiscencias llega en muchos puntos a la
conclusién de que “esas aventuras, que se antojan pertenecientes al
género de la novela, y no [son] dignas de fe” (Gurria Lacroix,
1976: 20). Aunque no compartimos todas las interpretaciones de
Gurria Lacroix, nos adherimos a su juicio negativo. La narracién
queda estupenda, a pesar de que en varios puntos tal vez se pudie-
ran aclarar aparentes contradicciones del texto, por ejemplo, si en
el barco en que se escondieron Ecatzin y Temilotzin estuvieron
Cortés y Marina no fue en el viaje a Espana sino al regreso de Hondu-
ras a México por via de La Habana en Abril/Mayo de 1526 (Marti-
nez, 1990:470). Si se trata del viaje a Espafa no participé Marina y
fue en 1528 desde Veracruz (Gurria Lacroix, 1976: 21-22).

Ademas, toda la trama de esta narracién no tiene aspecto auto-
biografico. No suena como si el mismo Ecatzin lo haya contado,
confundiendo lugares y sucesos y narrando detalles inverosimiles
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en varios otros puntos. El autor que habla en tercera persona debe
haber sido otro personaje de alto rango que supo del mismo Eca-
tzin de sus aventuras, el amigo intimo aducido por Barlow que pro-
bablemente no particip6 en la expedicion.

Se menciona de nuevo a Ecatzin en el manuscrito 22bis como
héroe militar en una anadidura del Documento v en el relato rela-
tivo a la Conquista espanola (§§ 344, véase abajo) que en lo demas
existe paralelamente en los dos manuscritos y en la cual no se men-
ciona a Ecatzin. El hecho de que sélo esta ahadidura (al §§ 344) y
las reminiscencias de la expedicién a Honduras proporcionan el
nombre prehispanico completo de Ecatzin como Ecatzin Tlacate-
catl Tlapanecatl Popocatzin (§§ 36, 38, 47, 344, exclusivamente en
el manuscrito 22bis), hace muy probable que ambas vengan de la
misma fuente o persona.

A la seccién del Documento 1 procedente del Manuscrito 22bis
pertenece ademas —desde el parrafo 11 hasta el 16-— una narra-
cién tipicamente tlatelolca sobre la guerra entre Tlatelolco y Te-
nochtitlan en 1473. Esto demuestra —si suponemos un autor tinico
para todas estas anadiduras mencionadas procedentes del manus-
crito 22bis— que este hombre no solo debe haber sido testigo pre-
sencial de la Conquista sino también conocedor de las tradiciones
historicas locales. Hay semejanzas muy significativas de esta parte
con el manuscrito nahuatl publicado por McAfee y Barlow titulado
“La conquista de Tlatelolco en 1473 y 1521” (McAfee y Barlow,
1945)! cuya relacidon con los Anales de Tlatelolco queda aiin por es-
tudiar (véase abajo apartados 4c y 40). Probablemente se redacté
posteriormente a los Anales o la parte correspondiente del manus-
crito 22bis.

Ademas, hay una discrepancia entre la segunda parte del parrafo
103 y el texto del Documento Vv: Se anuncia hablar de la peregrina-
cion desde el mitico lugar de origen llamado “Deocolhuacan [ sic]
Aztlan”, usando dos top6nimos que ni en el Documento v ni en todo
el texto de los Anales aparecen. Asi se hace evidente que este parra-
fo se formulé por una persona que fue familiar con una versiéon de
la historia de la peregrinacion distinta de la del Documento v.

Aunque si no se puede identificar a un autor, no hay duda que
el Documento v fue escrito por un tlatelolcatl. Lo tltimo comprue-
ba el uso frecuente en la narracién de la primera persona del plu-
ral. La glosa marginal en espanol del Manuscrito 22bis diciendo

1 La publicacién se basa en una defectuosa transcripcién por Garcia Chimalpopoca de
un manuscrito hoy perdido.
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“aqui fenece la guerra - esto escribi6 el que la vio.” (Mengin, 1939-
40, 88 346, nota 8), debe entenderse como impresién correcta de
un lector tardio del texto que no proporciona un conocimiento au-
téntico. Pero aparte del relato de la conquista, la seccién histérica
anterior con los acontecimientos histéricos y cantares demuestra
que el autor fue persona educada.

Lainclusion en el Documento v de una relacién genealégica de
Azcapotzalco (§8§ 207-14, 253-255), cuyo contenido es muy pareci-
do y en parte coincid: verbalmente a la ofrecida en el Documento
m (88§ 72-76, 80-86), comprueba una estrecha relacién entre am-
bos documentos. Los dos documentos o tuvieron el mismo autor o
diferentes autores originales con acceso a una misma fuente de in-
formacién. En el Gltimo caso la mano igual en los dos documentos
significa que la version existente es copia. El texto es continuo, aun-
que con algunas pédginas originalmente vacias entre los dos docu-
mentos; en una de estas paginas vacias se escribié posteriormente
el Documento Iv por otra, la tercera mano.

También se sabe que el Documento Vv fue escrito en Tlatelolco
porque dice el texto “nican Tlatelolco”, aqui en Tlatelolco (§§ 387).
Mas frecuentemente se encuentra esta frase en la version del ma-
nuscrito 22bis (§8§§ 103, 317) y en la segunda parte del Documento
1 (repetidas veces en los §§§ 12-17) que existe solamente en este
manuscrito. Indica lo mismo el uso de la primera persona del plu-
ral en el manuscrito I, tanto en la seccién proveniente de los dos
manuscritos (§8§ 9) como en la del manuscrito 22bis (8§ 15).

A pesar del marcado punto de vista de Tlatelolco, el Documen-
to v difiere considerablemente en cuanto a la cronologia empleada
en el Documento I con su tematica netamente tlatelolca. El Docu-
mento I es el Gnico que coloca el temprano acceso al poder de Mo-
quihuix (en el ano de 1452), 15 anos antes del Documento V. En
cuanto a los gobernantes anteriores, las divergencias estin menos
pronunciadas y hasta desaparecen en la fecha de entronizacion de
Quaquapitzahuac. Entre el Documento v y el Documentos 11 hay
discrepancias en las fechas que se disminuyen con el paso del tiem-
po: las fechas del acceso y muerte de Acamapichtli difieren unos
10 anos aunque la duracién del gobierno se registra igual; las
fechas posteriores difieren solo un ano y en parte concuerdan. Esto
significa que los autores de los diferentes Documentos no tuvieron
acceso a las mismas tradiciones histéricas de Tlatelolco y de
Tenochtitlan.
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b) Fecha

En todos los libros de referencia se menciona a los Anales de Tlatelolco
como el mias antiguo texto histérico escrito en idioma nahuatl con
letras europeas, fechado en el ano de 1528. Esta afirmacién no to-
ma en consideracion el caracter antolégico del manuscrito, que sig-
nifica que cada uno de los documentos pueda tener diferente autor
y fecha de composicion. La fecha de 1528 se encuentra en el parrafo
introductorio del Documento v (§§ 103) y por eso hay que referirlo
exclusivamente a éste. Ademas, el hecho de que este parrafo no se
encuentre en el manuscrito 22 sino solamente en el manuscrito
22bis reduce el peso argumentativo del fechamiento.

El parrafo 103 reza “este libro ... se hizo hace mucho tiempo,
aqui, en Tlatelolco, en el afio de 1528”. Evidentemente el texto se
refiere a un hecho ya remoto al momento de apuntarlo y no se de-
be considerar contemporaneo a la redaccion del documento ori-
ginal, sino una informacién suplida posteriormente alin antes de
escribir el manuscrito 22bis. Queda abierto si el autor que anadi6 es-
te parrafo tenia un conocimiento concreto en el momento de la
redaccion del texto.

Ninguno de los documentos de los Anales de Tlatelolco como
aparecen en el manuscrito 22 contiene indicaciones que permiten
un fechamiento exacto. El hecho de que el texto del primer cua-
derno, o sea de los Documentos 1y I y de un titulo, se halla escrito
en renglones corridos de una pagina a otra (senalado en el Cuadro
1), sin duda indica una elaboracién muy temprana, cuando quizas se
seguia todavia el patrén prehispanico de escribir en forma de tira.

Por otro lado, la narraciéon de las aventuras de Ecatzin men-
cionada anteriormente, ofrece indicios importantes referentes a la
fecha de su redaccién: Barlow, algo cauteloso, data el Documento 1
“alla por el ano de 1530” (Barlow 1948: ix). Aunque no lo dice, po-
siblemente se habra basado en el hecho de que en el Documento 1
(segunda parte, existente solo en el manuscrito 22bis) se califica a
Hernan Cortés como “el Marqués” (§8§ 32-35), titulo que Cortés
no recibié hasta el 6 de Julio de 1529 en Espana (Martinez, 1990:
532); debe calcularse algo de tiempo antes de que esta noticia lle-
gara hasta la Nueva Espana. Ademas, suponiendo que Ecatzin se
haya trasladado a Espana junto con Cortés en Abril de 1528 (Marti-
nez, 1990: 531) y regresara a Tlatelolco cinco anos después como se
dice en los Anales de Tlatelolco (§§ 47), la redaccion de la segunda
parte del Documento 1y la adicién al §§ 344 tocante a Ecatzin no
pudo haberse realizado anteriormente a 1533.



LOS ANALES DE TLATELOLCO 189

4. ].A INTERDEPENDENCIA DE LOS ANALES DE TLATELOLCO
CON OTRAS FUENTES

A continuacién se tratara de elucidar la interrelacién de los Anales
de Tlatelolco con otras fuentes a través de la discusion de sus enun-
ciados sobre ciertos acontecimientos histéricos, siguiendo un enfo-
que a través de las correspondencias y divergencias.

a) El relato de la peregrinacion azteca

Ya en su estudio breve sobre los Anales de Tlatelolco, Jiménez Moreno
(Jiménez Moreno, 1938: 561) hizo hincapié en la gran correspon-
dencia entre los lugares de la peregrinacién azteca mencionados
por los Anales de Tlatelolco y 1a Historia de los Mexicanos por sus Pintu-
ras (cap. 11). Anadiremos aqui mas detalles ademis de otra fuente,
el llamado Compendio de Chimalpahin el cual también exhibe una
correspondencia fundamental (Cuadro 4).

Cuadro 4: Comparacion de los lugares de la peregrinacién de los mexicanos

Anales de Tlatelolco| § | Historia Mexicanos § | Chimalpahin: aiio
Doc. V manuscrito 22 Pinturas Compendio
(afios de estancia (afios de estancia (afios de estancia
en paréntesis) en paréntesis) en paréntesis)
Aztlan 105 Aztlan 1064
Ahuehuetitian (4) 1065
Colhuacan 104 Ueycolhuacatepec (4) 1068
Chicomoztoc, 104 |} Quinehuayan Tzotzompa
Quinehuayan Chicomoztoc (7} 1069
* (véase abajo)
Queuzaltepec 105
Tlatzallan (?) 112 | “enmedio de ..dos | 104| Tlatzallan Tepetzallan 1086
sierras grandes” (2)
Uaxcuauhtla (12) 114 | Cuausticaca (1) 106

Chicomuxtoque (9) 1] 107

Ocopipillan
Tlalliixco/Acahualzinco | 1095
4
Coatl Icamac (3) 115 | Coaticamat (3) 109 Cohuatlycamac {3) 1096
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1099

Matlauacallan (3) 115 | Madauacala (3) 116/ Madauacallan
Ocozocapan (5) 115 | Ocozacan (5) 111} Ococacapan 1101
Coatepec (4) 115 | Coatebeque {9) 11214
[atadura] + (5}
Apanco 1106
Chimalcoc (5) 116 | Chimalcoque (3) 119} Chimalcoc 1110
Ensicox > Xicoc (3} 120
Pipiyolcomic 1113
Tlemaco (2) 117 | Tlemaco (2) 12144
Atlidalaquiac (2) { | 123
Coatepec t 1143
Tollan {(9) 118 | Tula (4?) 124 Tollan 1144
Atlitlallac (3) 118 |t Adidalaquiyan 1164
Tequixquiac, | Huehuetoca) 1174
Tlemaco t 1175
Atotonilco (1) 118 | Atotoniltengo (1) 128] Atotonilco 1180
Tepexic 1183
Apazco (5) 119 |} Apazco 1184
Tequixquiac (2) Tecuzquiac (4) 129t
119 | Apazco (?) t 130
Tlillac (11} 119 1§
Citlaltepec /
‘Tzompanco (?) 120 | Zumpango (3) [peleal 131| Tzompanco 1196
[pelea Tlahuizcalpotonqui, [Tlahuizcalpotonqui]
Tlahuizcalpotonqui, explicacién del
explicacién del nombre]
nombre]
Nextlatilco (1) 122
Cuachilco 1199
Tlilac (7) t+ 181
Cuatitlan (2) 132| Tizayocan Cuautittan 1200
Xaltocan (30 4) 1201
Epcoac 1203
Acalhuacan (4) 1204
Ecatebeque (1) 133| Ecatepec 1208
Tolpetlac 122 | Nepopualco, 134} Tolpetlac, Tecuilco, 1212
Nepoalco (3) Chimalpan Chimalpan
Cuatitlan (4) Cohuatitlan (20) 1220
Visachichitlan Huixachtitlan (4) 1240

Teubulco
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Tecpayocan (5) 123 | Tecpayocan Tecpayocan 1244

[atadura {51a}] (4) encuentro con Tloci [atadura]

liegan Huauquil y wox

Tiotli

Acolnahuac (?) 128 Acolnahuac (4), *** 1264
Tepexaquilla (9) 144

Tetepetzinco (4) 124 | “Pefolcillo” (4) 145

Chapoltepec 125 | Chapoltepec 147) Chapoltepec 1299

* Macpalloytlan, Tlahtoltepetlitlan, Tzihuactepetl, Atlitechmanitepet, Ueycolhuacan (1076), Pochotlicac
(1078}, Towtepec, Tlacatlmoqueuztic, Xoctli ipan onoc macpalli, Tlacatl yeuvatica totod cuica, Panitlicac
(1079), Tlahtoltepec (1088), Tlacatlxocticaihcac, Tlacatl ehuaticawzihuacdi, Tonallan [= Guadalajaral,
Chiametla, Copallan, Xochipillan, Teocaltech, Michuacan Chiuhcnauhapan. Agradecemos a Wayne
Ruwet habernos facilitado copia del manuscrito.

** Tepewinco Panddan (4), Tepanohuayan, Amallinalpan (8), Tepeuwinco Panddan (4)

*** Ayorzinco Atenco, Popota (4), Techeattlan (4), Atacuihuayan (4)

Las correspondencias no se dan de la misma manera a lo largo
de toda la peregrinacion. Para facilitar la discusion dividimos la se-
cuencia en 4 secciones. En la primera se nombran los lugares miti-
cos de la salida, los Anales de Tlatelolco y la Historia de los Mexicanos
por sus Pinturas se excluyen casi por completo (incluye la primera
fuente Aztlan y Teocolhuacan solo en el titulo que consideramos
haya sido anadido posteriormente, véase apartado 3a), dando el
Compendio todos los nombres miticos. En la seccion 2, el Compendio
ofrece una lista muy extensa (aqui omitida), las otras dos fuentes
son en dos o tres lugares iguales. En la tercera seccién se manifiesta
una correspondencia muy amplia entre las tres fuentes, aunque en
la secuencia haya algunos desplazamientos frente a la continuacién
de los Anales (Historia de los Mexicanos, por una posicién: Atlitlala-
quiac, Apazco y Tlilac; Chimalpahin, por 3 hasta 5 posiciones: Coa-
tepec, Tequixquiac y Tlemaco, indicados en el cuadro por flechas).
En la cuarta seccion es escasa la correspondencia entre los Anales de
Tlatelolco y 1a Historia. La lista mas amplia se encuentra en el Com-
pendio que en esta seccién es idéntica con la del Codice Aubin, sien-
do la correspondencia con esta fuente en las secciones anteriores
menos pronunciada o faltan por completo (seccién 2).

Las formas de las correspondencias ya indican la naturaleza de
las fuentes originales, la principal fue un documento pictérico como
lo expresa ya el titulo de la Historia de los Mexicanos por sus Pinturas y
el hecho de que los glifos de los topénimos Tepetzinco y Tlatzallan
/ Tepetzallan se versaron como “Penolcillo” y “enmedio de ... dos
sierras grandes” en esta fuente. En la seccioén 3, la agrupacién en
secuencias parciales diferentes y el desplazamiento de unos lugares
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respecto al orden de los Anales de Tlatelolco nos hace pensar en una
fuente primordial pictérica de tipo mapa o cuadro porque estos
permiten lecturas en varias direcciones. La lista de lugares que da
Chimalpahin es mucho més extensa, pero los nombres adicionales
forman un bloque en la segunda seccién de la peregrinacién, rum-
bo al occidente. Este bloque de datos debe proceder de otro do-
cumento también pictérico ya que algunos de los nombres no son
toponimicos sino més bien la descripcién de un jeroglifico que el
autor no ha podido descifrar (por ejemplo: xoctli ipan onoc macpall,
tlacatl xoctica ihcac). Deducimos de estas observaciones que existia
una tradicién que comparten los Anales de Tlatelolco y la Hisloria de
los Mexicanos por sus Pinturas, y que ante todo en la tercera seccion,
estd intimamente ligada con la que Chimalpahin exploté exhausti-
vamente solo en su Compendio.

b) La conquista de Cuauhtinchan y el padre de Moquihuix

Una de las discrepancias mas llamativas en las fuentes histéricas, in-
cluyendo a los Anales de Tlatelolco, las constituyen las informaciones
divergentes sobre las relaciones de Tlatelolco con Cuauhtinchan.
Comprenden tanto la fecha de la conquista de este sefiorio por Tla-
telolco como la relacién genealégica con su dinastia. Barlow
(Barlow, 1944b) ya habia discutido el fechamiento y la correspon-
dencia de los datos de la conquista, pero sin atribuir atencién al
problema genealégico.

Al enumerar los hijos del tlatoani Tlacateotl de Tlatelolco, el
Documento 11l de los Anales de Tlatelolco (§8§ 89-91) manifiesta una
estrecha relacién de parentesco con el sefiorio de Cuauhtinchan y
otros del actual estado de Puebla. Se dice (§§ 90) que la madre de
Moquihuix, tltimo soberano de Tlatelolco, llamada Atepexoch ha-
bia venido de Cuauhtinchan y que Cuauhtomicicuilcatl, otro hijo
de Tlacateotl y de Atepexoch, regresé a Cuauhtinchan para gober-
nar alld. (La traduccién de Mengin y la version espaiola de Berlin
del §§ 90 de los Anales no captan correctamente la situacién).

Forma los antecedentes de estas relaciones la victoria de Tlate-
lolco sobre Cuauhtinchan referida en el Documento v de los Ana-
les. Se mencionan dos victorias que quizas no se refieren a dos
acontecimientos distintos: La primera en ¢l ano 3 tochtli que co-
rresponde segin la secuencia interna del Documento v al aio de
1378 (8§ 248), la otra se reporta veinte afos después con un poco
mas de detalles para el afio de 10 tochtli, 1398 (§§ 251): “Entonces
perecieron los quauhtinchantlaca. Alli fueron tomados (presos) el
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soberano Tecuhtlecogauhcatzin y su hija Tepoxotzin”. Ambas fe-
chas corresponden al reinado de Cuacuauhpitzahuac en Tlatelolco
quien murid alrededor de 8 calli, 1409.

Sobre la derrota de Cuauhtinchan informan también las fuen-
tes procedentes de alld. Dice la Historia Tolteca Chichimeca (Historia
Tolteca Chichimeca, 1976, §§ 355)

Ano 10 tochtli. En €l fuimos destruidos en Quauhtinchan cuando
fue conquistado Teuhctlecozauhqui; nos vino a destruir el tlate-
lolcatl. El tlatoani que vino a conquistar se llamaba Quauhtlatoua.
Y la hija de Teuctlecozauhqui que se llamaba Tepexochillama s&-
lo fue tomada prisionera, no murié; fue llevada alld a Tlatelolco y
Quauhtlatoa la tomé por esposa.

La misma informacién da el Manuscrito de 1553 (Reyes Garcia,
1988: 88): “Teuhctlecozauhqui fue destruido en el ano diez tochtli”.
Después de unas frases contradictorias sigue: “Teuhctlecozauhqui y
su esposa murieron en el camino y su hija Tepexochtzin fue llevada
a México Tlatelolco”. También afirma que “la tomd por esposa el
Tlahtoani Cuauhtlatoatzin”.

La tnica discrepancia entre la informacién genealégica de los
Anales de Tlatelolco y las fuentes de Cuauhtinchan es el nombre del
tlatoani de Tlatelolco quien se casé con la hija del senor de Cuauh-
tinchan. Los Anales de Tlatelolco dicen: Tlacateotl, las otras mencio-
nan Cuauhtlatoa. La discrepancia significa una diferencia de medio
siglo. Pero esto no es una peculiaridad de las fuentes de Cuauhtin-
chan, sino que existen mas fuentes con la misma informacién: En
Sahagtn (Sahagiin, 1956, 8, cap. 2) se dice que en el reinado de
Cuauhtlatoa “se aconteci6é que Cuauhtlinchan perecid”, y los Anales
de Cuauhtitlan (Anales de Cuauhtitlan, 1938 §§ 642) expresan “se des-
truyeron los Cuauhtinchantlaca cuando goberné Teuctlacozauhqui.
Los Mexitin los vencieron cuando goberné Acamapichtli en Te-
nochtitlan y Cuauhtlatoatzin en Tlatelolco”.2 Aqui se nota dentro de
una fuente, en una frase la misma diferencia temporal: Acamapichtli
murié unas décadas antes de que Cuauhtlatoa subiera al trono. Esto
hace evidente que aqui se trata de una confusién en las fuentes.

La cuestién se puede reducir a la pregunta ¢cuando se realizé
esta guerra? De la respuesta resultard inmediatamente también el
nombre del tlatoani correspondiente. Sin embargo, hay que enfati-
zar que el tlatoani no necesariamente fue la misma persona que

2 Davies (Davies, 1978, 155, Davies, 1980: 228) erroneamente aduce que los Anales de
Tula confirman esta fecha.
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tuvo el mando en la guerra y no hay que considersarlo forzosa-
mente padre de Moquihuix. Y mas importante, es que al tlatoani
antecesor de Moquihuix no hay que considerarlo necesariamente
como su procreador. Los compiladores de las fuentes no se dieron
cuenta de estas condiciones y de esta manera introdujeron datos
incompatibles.

Como ya habia enfatizado Barlow (Barlow, 1944b), la fecha de
la conquista de Cuauhtinchan 10 tochtli del calendario mexicano
corresponde a los anos 1398 y 1450 del calendario europeo, pero
en cada una de las dos alternativas hay contradiccicnes tanto en
cuanto a las afirmaciones de las fuentes como en la l6gica interna.

Optando por el ano de 1450, tanto el nombre del tlatoani de
Tlatelolco (Cuacuauhtzin) como el del padre de Moquihuix (Tla-
cateotzin) en las Anales de Tlatelolco estarian equivocados y tampoco
pudo haberse efectuado la conquista durante el reinado de Aca-
mapichtli, como declaran los Anales de Cuauhtitlan, porque los tres
murieron mucho tiempo antes. Prefiriendo la fecha de 1398, la
menciéon de Cuauhtlatoa como tlatoani de Tlatelolco y conyuge de
Tepexoch, en las fuentes de Cuauhtinchan deben considerarse in-
correctas, porque éste subié al trono en 1427 y parece inverosimil
que haya tenido la edad para casarse 30 anos antes.

En los intentos anteriores de solucionar la contradiccién se op-
taba por la primera posibilidad. Lehmann (Anales de Cuauhtitlan,
1938: 181) aconsejaba poner en vez de Cuauhtlatoa el nombre de
Cuacuauhpitzahuac y Barlow le sigue explicitamente (Barlow,
1944b: 44, aunque con un razonamiento obsoleto basado en una la-
mina de la Historia Tolteca Chichimeca). Los editores de la Historia
Tolteca Chichimeca amplian esta solucién diciendo: “gobernando
Acamapichtli en Tenochtitlan y Quaquauhtzin en Tlatelolco,
Quauhtlatoa conquisté Quauhtinchan” (Historia Tolteca Chichimeca,
1976: 218 nota 1), esto contradice la afirmacion de los Anales de
Cuauhtitlan que en si es contradictoria. Davies (Davies, 197%: 116-
17, mas decidido en Davies, 1980: 228-9) piensa en la posibilidad
de que las fuentes se podrian referir a otro Cuauhtlatoa anterior
(Anales de Cuauhtitlan, 1938: §§ 702 [la traduccién de Lehmann es
errénea, comparese con la traducciéon de Bierhorst, Codex Chimalpo-
poca, 1992: 81]).

Todas estas soluciones no se ocupan de la posicién genealégica
de Moquihuix. Las fuentes de Cuauhtinchan estin de acuerdo en
considerar al tlatoani Cuauhtlatoa padre de Moquihuix. Los Anales
de Tlatelolco contradice: Tlacateotzin. Ambas fuentes presentan una
genealogia coherente y en parte idéntica, con la Gnica discrepancia
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del nombre del padre de Moquihuix. Es muy plausible que al mo-
mento de la conquista de Cuauhtinchan cuando Tepexoch habia si-
do llevada a Tlatelolco, el futuro padre de Moquihuix haya tenido
ya mas de veinte anos suponiéndose aqui arbitrariamente que un
futuro tlatoani tuviera su primer hijo legitimo a la edad minima de
20 anos (véase el Cuadro 5). En 1398, en el momento de la con-
quista de Cuauhtinchan, Tlacateotl tenia la edad de 48 anos, pero
Cuauhtlatoa, su nieto, segiin la mayoria de las fuentes, dificilmente
mas de 8 anos.

Cuadro 5: Los gobernantes de Tlatelolco edades hipotéticas

Cuacuauh-  Tlaca- Cuauh- Moquihuix  Mogquihuix
wzin teot] tlatoa alternativa
ano hipotétco 1380 1350 1390 1400 1452
de nacimiento
1850 edad 20
guerra de Cuauhtinchan 1398 | edad 68 edad 48 edad 8 edad -2
1409 edad 79 edad 59 edad 19 edad 9
1427 edad 77 edad 37 edad 27
guerra de Cuauhtinchan 1450 edad 60 edad -2
(segunda fecha).
1467 edad 77 edad 67 edad 15
1473 edad 78 edad 21

Como resultado conjeturamos: en 1398 goberné Cuacuauh-
tzin/Cuacuahpitzahuac, pero tal vez el muy joven Cuauhtlatoa par-
ticipé en la conquista y llevé a Tepexoch como esposa para
Tlacateotl el préximo Tlatoani. Partiendo de esta hipétesis la infor-
macion de los Anales se puede considerar correcta, la de las fuen-
tes de Cuauhtinchan habrian errado en su identificacion del tlatoani
padre de Moquihuix en el lejano Tlatelolco. Esta hipétesis explica-
ra ademas la extrana secuencia en el gobierno: que el sucesor de
Cuauhtlatoa, Moquihuix, fue su tio y al mismo tiempo mas joven
que éste.

Por otro lado, no se puede descartar la posibilidad que todas las
fuentes que mencionan en este contexto a Cuauhtlatoa estuvieran
equivocadas por la similitud del nombre con el de Cuacuauhtzin o
Cuacuauhpitzahuac, como lo demuestran muy claramente los Ana-
les de Cuauhtitlan (Anales de Cuauhtitlan, 1938: §§ 702-3).

Lo que todavia no se puede explicar es el contexto politico que
envolvi6 a la dinastia de Tlatelolco en la distante regién de Cuauh-
tinchan ya a fines del siglo xiv.
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¢) La conquista de Tlatelolco en 1473

Un documento que ostenta estrecha relacion con los Anales de Tla-
telolco —aunque tal vez mas por su contenido que por estar empa-
rentado— es el llamado “Anales de la Conquista de Tlatelolco en
1473 y en 1521, escrito en nihuatl y publicado por McAfee y Barlow
(McAfee y Barlow, 1945). Igual que los Anales de Tlatelolco, ofrece
una version especificamente tlatelolca de los dos acontecimientos
que le merecieron el titulo y la Ginica conocida hasta el momento
aparte de aquéllos. Aunque el manuscrito contiene detalles tan ab-
surdos como designar a Ixtlilxochitl de Tetzcoco como tlaxcaltecatl
(McAfee y Barlow, 1945: 35) y cierto sabor cristiano y una cronologia
algo rara, en otras partes puede suplir y corregir las informaciones
de los Anales de Tlatelolco.

Ambas fuentes mencionan cinco traidores que ocasionaron la
guerra fatal para Tlatelolco, pero s6lo los Anales de la Conquista pro-
porcionan su procedencia local y explican el nombre raro del
barrio residencial de Ecatzitzimitl en los Anales de Tlatelolco como
corrupcién de (Sta.) Anay Yacacolco.

Cuadro 6: Los traidores de Tlatelolco

Anales de Tlateloleo §§ 11 Anales de Ia Conquista de Tlatelolco

en 1478
Tecohuatl Mexicatl  Amaxac chane in mexicatl Tecoatl Amaxac chane
Ecatzizimid Anayacacolco chane Ecatzizimitl Yacacolco chane.

Santana

Tepoco ... chane Tepollo S. Martin chane
Calmeca ... chane Calmecatl S. Martin chane
Conihui Tecpanuzinco chane | Conihui Tecpantzinco chane

Esta lista y la siguiente sobre los cuauhtlatoque en Tlatelolco des-
pués del vencimiento de los Anales de Tlatelolco provienen del Do-
cumento 1, de la seccién exclusiva del manuscrito 22bis.

Cuadro 7: Los cuauhtlatoque o cénsules de Tlatelolco

Anales de Tlatelolco §§ 16 Anales de la Conquista de
Tlateloleo en 1473, p. 34

Chichitzin tacatecatl Chinchiuzin tlacatecatl

Quicemitohuatzin tlacatecatl Cemitoatziun tlacatecat

Tlacatecatl

Tlachcalcatl tlacatecatd Tlacochcalcatl




LOS ANALES DE TLATELOLCO ) 197

Totogacawzin tlacatecatl Tozacatzin tlacatecatl
Tlacatecad

Yizcuauhtzin Tzincuauhtzin
Tlacochcalcad

Teyolcocouatzin Teyolcocouatzin tlacatecatl
Tlacachcaicad Tlacochcalcad

La lista de los Anales de Tlatelolco registra diez personas, diciendo
en cada caso quien muri6é antes de mencionar al sucesor, mientras
que Los Anales de la Conquista (McAfee y Barlow, 1945: 34) hablan
de solo siete hombres, lo que parece mas verosimil en vista del es-
pacio temporal tan breve. Como tlacatecatl y tlacochcalcatl son
altos rangos militares, muy probablemente los Anales de Tlatelolco
confundieron en dos casos los cargos por nombres de los cénsules.
A Ytzcuauhtzin el siguiente rango de tlacochcalcatl, como estd men-
cionado en otros lugares de los Anales que proceden de la version
comin de los manuscritos 22 y 22bis (§§ 285, 292, 298, 302).

Los Anales de la Conquista de Tlatelolco fueron escritos en esa ciu-
dad, como se desprende del uso de la primera persona del plural y
de la frase “in nican Tlatelolco” (p. 34 et passim), ambos mas frecuen-
temente usados en estos que en los Anales. Las correspondencias
con los Anales de Tlatelolco provienen de los textos procedentes del
manuscrito 22bis (véase también abajo); de cémo es su relacién
con aquellos no se puede aclarar.

El relato de la conquista de la ciudad de México por los espa-
noles, citado en el Documento v de los Anales de Tlalelolco desde el
punto de vista de esa ciudad, es una de las dos grandes narraciones
de estos acontecimientos en lengua nahuatl, siendo la otra el Libro
XiI de Sahagiin. Se ha supuesto que esta seccién del Documento v
(88 287 hasta el final) haya servido a Sahagtin —y también a Tor-
quemada— como fuente de informacién para su respectiva pre-
sentacién de la conquista espanola (Cline, 1970: 128, opinién
sostenida también por otros autores y repetida por S. Cline en Sa-
hagiin, 1989: 7). Estos enunciados se han hecho sobre todo con res-
pecto al Libro xi1 de Sahagiin en su versién espanola revisada en
1585 por Sahagiin mismo. De este Libro XiI revisado se conocié por
largo tiempo solo la edicién defectuosa hecha por Bustamante en
1840 (Cline, 1970: 127) y apenas hasta 1989 se realizé una edicién
critica de un manuscrito completo; el texto nihuatl correspondiente
sigue desconocido y perdido (Cline, 1970: 122-127). La versién re-
visada de 1585 se distingue tanto de la version nihuatl del Cédice
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Florentino como de la correspondiente versién espanola de 15762
por ser una narracién més amplia y por la inclusién de nuevos pa-
sajes justificando la actuacién de los espanoles, pero sobre todo la
de Cortés (p.ej. Sahagin, 1989: 150 ss. y cap. 31; véase Cline, 1970:
127 ss.; 8. Cline en Sahagtn, 1989: 4-8). Sahagiin menciona haber
incluido nuevas informaciones tanto de europeos como de indi-
genas (Sahagiin, 1989: 147, 204). Al parecer nunca se ha hecho un
cotejo detallado de los Anales de Tlatelolco con las fuentes referidas
lo cual sera tratado en los parrafos siguientes.

d) Las historias de la Conquisia de México
La masacre de Toxcatl y después los acontecimientos

La matanza de los indios indefensos por Pedro de Alvarado en el
templo de Huitzilopochtli durante la fiesta de Toxcatl de 1520 es
uno de los acontecimientos para cuya presentacién en la version re-
visada de la Hisforia de Sahagiin de 1585 Howard F. Cline (Cline,
1970: 128, S. Cline en Sahagin, 1989: 7) aduce especialmente los
Anales de Tlatelolco como probable fuente de informacién. Una
comparacién de los dos textos (Anales de Tlatelolco §8§ 292-297; Sa-
hagiin, 1989: 188, 189) muestra que el de Sahagin es mucho mas
extenso y que la verdadera semejanza de los dos radica en el parra-
fo 296 de los Anales y el tercer apartado del capitulo 20 de
Sahagtn (Sahagiin, 1989: 188): la masacre en el recinto del tem-
plo se inici6 cuando los espanoles cerraron las entradas y mataron a
los sacerdotes tamborileros, cortindoles primero sus manos y luego
las cabezas. Los detalles de la muerte de los tamborileros aparecen
no solo en los Anales de Tlatelolco (§§ 296) y en todas las versiones
de Sahagiin, aunque con ligeras variaciones (Sahagin, 1955: 53; Sa-
hagin, 1989, 3 £.33r con dos dibujos = Sahagin, 1956, 1v: 47;
Sahagtin, 1989: 188), sino también en el Cddice Aubiny los dos ma-
nuscritos relacionados con aquel (Codex Aubin, 1981: 30, 70, 127) y
en el Manuscrito Tovar (Manuscrit Tovar, 1972: 80). Al parecer fue
un topico ampliamente conocido porque el inesperado estallido de
la enemistad abierta con los espanoles se habia impregnado hon-

3 Las fechas de la composicién de las varias partes del Libro xu del Gédice Florentino no
son exactamente conocidas, suponiéndose por palabras del mismo Sahagiin fas haya compi-
lado airededor de 1555 y terminada la redaccién en niahuatl alrededor de 1569, mientras
que la versién espafiola se fecha en 1578-9 {Cline, 1970: 2, 8, 126, S. Cline en Sahagiin, 1989:
13,14).
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damente en la conciencia, quizas no sélo de los sobrevivientes sino
de todo el traumatizado pueblo mexica.

No se da en los Anales de Tlatelolco una descripcion tan detallada
de los muertos y heridos, muchos de ellos con las entranas de fue-
ra, yaciendo en el patio del templo y cuya sangre hizo resbaladizo el
piso, como se encuentra en el Cddice Florentino de Sahagtin (ndhuatl:
Sahagiin, 1955: 53, espanol: Sahagan, 1989: 3 f. 32, 33r). En la
versién reformada de Sahagin de 1585, este pasaje coincide en par-
te verbalmente con el Manuscrito Tovar (Manuserit Tovar, 1972: 80,
81; Leal, 1955: 202). Juan de Tovar escribié esta relacién al mismo
tiempo que Sahagiin su Historia reformada (Lafaye en Manuscrit
Tovar, 1972: 22) ) y en este caso se basé en informaciones indepen-
dientes de Duran (Leal 1956: 202 ss.). Aqui en verdad parece tra-
tarse de una copia directa, aunque no se sabe quien copi6 a quien,
o tal vez sea copia de una fuente comiin diferente del Documento v
de los Anales de Tlatelolco. También los preparativos anteriores para
adornar la imagen de Huitzilopochtli descritas por Sahagiin en
nahuatl (Sahagin, 1955: 49, 50) no tienen correspondencia
notables con los Anales de Tlatelolco; Sahagiin los omitié en las dos
versiones espanolas (Sahagin, 1989, 3 f. 30r; Sahagin, 1989: 186,
187) y también faltan en Torquemada (Torquemada, 1723, 1: 489).

Cline (Cline, 1970: 134) seguramente tiene razén al suponer
que Torquemada conocié un manuscrito del Documento v de los
Anales de Tlatelolco, pero no lo utilizé para la presentaciéon de la ma-
tanza de Toxcatl. Cline se refiere a la afirmacién de Torquemada
(Torquemada, 1723, 1: 491) de haber conocido un manuscrito de
Sahagiin y ademas otro manuscrito nahuatl de un escritor indigena,
joven testigo de aquellos acontecimientos. Segtin la opinién de
Torquemada, ambos manuscritos no contaron de manera correcta
la historia previa a la matanza, puesto que no echaron la culpa a los
indigenas los cuales habfan planeado una traicién.+ La observacién
de Torquemada sobre su fuente indigena anénima si podria referir-
se a los Anales de Tlatelolco, ya que estos como también todas las ver-
siones de Sahagiin acusan a los espanoles.

Otra divergencia en Torquemada es la mencién de que en el
patio los espanoles despojaron de sus joyas a los cadaveres de los in-
digenas, hecho no contenido en los Anales de Tlatelolco y todas las

4 Michel Graulich opina que los mexicanos planearon la exterminacién de los espaioles
de Alvarado en esta ocasidn (resefia en el Nahuatl Newsletter 1996, 22: 21, 22). Considerando
que muchos de los responsables y guerreros informados de este plan perecieron en este u
otros eventos durante la Conquista, parece natural que los acontecimientos hallaban otra in-
terpretacion a la vista restrospectiva de los indigenas.
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versiones conocidas de Sahagin (Torquemada, 1723, 1: 490; pero
también Apéndice 2 al Cidice Ramirez, 1980: 143).

Otro punto significativo es el relato de que en Tenochtitlan in-
mediatamente después de la masacre, los indigenas minaron el
palacio donde moraban los espanoles. Esta accién que no se men-
ciona en los Anales de Tlatelolco, 1a describen con diferente proliji-
dad tanto Torquemada (Torquemada, 1723, 1: 490) como Sahagiin
(Sahagin, 1989: 191), lo que hace evidente que ambos utilizaron
aqui otra fuente de informacién.

Todo lo anterior demuestra que las fuentes e informaciones so-
bre esta etapa de la Conquista deben de haber sido mas numerosas
que las hoy conocidas y que por tanto es dificil establecer interrela-
ciones directas con solo las fuentes conservadas.

Los nobles ejecutados

Segin los Anales de Tlatelolco Documento vy otras fuentes indigenas,
antes de que empezara el sitio de la ciudad fueron ejecutados por
orden del nuevo tlatoani Cuauhtémoc varios personajes de la alta
nobleza tenochca considerados amigos de los espanoles, entre ellos
algunos hijos de Motecuzoma.

Los Anales de Tlatelolco (§§ 308 ss.) y Torquemada (Torquemada,
1723, 1, 509, 510) dan los nombres, casi idénticos y con el mismo
orden, pero Torquemada no entendi6é bien el parentesco de dos
personas indicado en su fuente nihuatl (véase Cuadro 8). El fran-
ciscano se remite a la relacién de un indio presente que bien
podria haber sido autor del Documento v de los Anales de Tlatelolco.
Torquemada advierte ademas que dos de los nobles (que no nom-
bra), fueron muertos durante la Noche Triste lo que no mencionan
los Anales. No es posible expresar aqui una opinién clara sobre la
fuente de Torquemada en este caso, aunque las coincidencias con
los Anales de Tlatelolcoy las diferencias con las demas listas hacen su-
poner que haya conocido los primeros documentos o algin otro
basico ya perdido.

Las otras listas conservadas de estos personajes pertenecen a
una tradicion homogénea y de esta manera la definen como distin-
ta de la de los Anales de Tlatelolcoy Torquemada en su forma mutilada.
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Cuadro 8: Los nobles tenocheas ejecutados

Anales Tlatelolco Torquemada 1: 509, 510: | C.Aubin Manuscrito C Mexicayot!
§§ 308 p.- 32 BNP 217 §33%
p72

hijos de Motecuzoma y hijos de

de Axayacatl *, su padre: Motecuzoma:
Ciuacoatl Cihuacoatl,
Tzivacpopocatzin Tzihuacpopocazin (1) Truacpopoca | Triuacpopoca (1) Tzihuacpopoca
Cipaczin Cipocatli (3) Triuacizin ** Tziuaczin ** (8) Trhuacein **
Tencucuenouzin Tencuecuenowin, (4) Tencuecuenotl | Tencuecuenod (4) Tecuecuenotl
Axayaca, * (5) Axayaca Axayaca (5} Axayaca
hijo de Motecuzoma
Xoxopehualoc, (2) Xoxopehuak Xoxopehualoc (2) Xoxopehualloc
hijo de Motecuzoma

algunos de estos ya mu-

rieron en la Noche Triste

(6} Todeuicol Todeuicol (6) Todehuicol

* No hay duda de que Torquemada confundioé en su probable fuente nahuatd a Axayacatl,
hijo de Motecuzoma con Axayacatl, padre de Motecuzoma. ** De estas primeras dos listas se
ha equiparado aqui a Cipactzin o Cipocatli con el Tziuactzin de las demds por ser los
cambios de ortografia no muy graves. En las otras listas, se ha cambiado ligeramente el orden
de los nombres indicindose su posicién original.

Quienes de verdad fueron hijos de Motecuzoma y en qué ocasion
murieron esti contravertido en las fuentes, también en las no adu-
cidas aqui.

Otra vez Sahagiin

Retornamos a la cuestién del uso de los Anales de Tlateloico por
Sahagiin. Enfatizamos que las divergencias aducidas entre las ver-
siones sahagunenses de la Conquista, basadas al parecer en infor-
maciones de origen indigena, se encuentran sobre todo entre las
dos versiones espanolas, la del Codice Florentino y la de 1585. De la
comparacién de varios pasajes nahuatl del Cédice Florentino con las
dos versiones espanolas, resulta que muchos de los detalles ana-
didos en la version espanola de 1585 se encuentran ya igualmente
en la version nahuatl de 1576, es decir, fueron incorporados a la
obra de Sahagiin ya en aquella redaccién o aln antes, a mediados
del siglo xvi. Algo indirectamente, Anderson y Dibble (Sahagiin,
1955: 64 nota 7 et passim) habian ya sefialado correspondencias en-
tre el texto nahuatl del Cédice Florentinoy los Anales de Tlatelolco.
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Un caso de esta indole referido en varias fuentes es el de una
victoria de los tlatelolcas durante la batalla final por su ciudad,
cuando tomaron prisioneros a muchos espanoles y alin mas a sus
aliados indigenas quienes luego todos murieron sacrificados. En
este encuentro, se sefial6 al famoso guerrero Ecatzin quien arrebaté
una bandera de guerra a los espanoles,

En los Anales de Tlatelolco (§§ 344), en la versién comin a los
dos manuscritos 22 y 22bis, se describe brevemente la captura y el
sacrificio de los espanoles, pero no se menciona la captura de la
bandera. Este hecho aparece solamente en una adicion breve del
manuscrito 22bis, dandose el nombre completo del héroe Ecatzin
Tlacatecatl Tlapanecatl Popocatzin. Es de suponer, que la adicién
fuese proporcionada por el mismo personaje que aport6é también
los recuerdos de Ecatzin sobre el viaje a Honduras y del barco (véa-
se arriba, apartado 3a). Esta adicién o sea la segunda parte del §§
344 coincide en cierto modo con el texto de los Anales de la Con-
quista de Tlatelolco en 1473 y en 1521 (McAfee y Barlow, 1945: 35).
Aunque en este pasaje se menciona al héroe en la forma corta Tla-
catecat!l Ecatzin, como es también usual en otras fuentes, en otra
parte del mismo manuscrito, sin embargo, se le menciona como
Ecatzin tlapanecatl.

He aqui una comparacién de los tres textos en ndhuatl al
respecto.

Cuadro 9: La captura de la bandera

Anales de Tlatelolco § 344 Anates Conquista de Tlateloleo | Sahagiin, C. Florentino
{Mss.22, 22bis) p.356 Xi 99

(a) ...Yacacuico... (a) Auh iquac Huecatitlan (b) Auh in mamaltin tevivilano

..yn caxiltecatlatoque, ...

{b) ¢ogoroca yn intzonteco (d) ... oca quimixpollo Ecarzitzin} (c) le vncan in, inaxioac in vanderg,
totecuionan tlacatecatl. vnican anoc:
(¢) yhua oncan quitlalique yn | (c) In oca cacic vatella (sic), {(d) iehoantin cacique in Tlatilulca:

vatella yn cagic

(d) Ecatzin tacatecatl {b)oca ixpolinhque in caxtilteca;] vnean in macic,

dapanecatl Popocarzin. miyequi mi{c)que: (a) in ie axcan sanct Martin moteneoa:
yehual ¢e quihuicatze (sig) yn
iquachpa.

{a) Auh in onteaxitiloc iacaculco:

Lasletras (a) (d) indican la correspondencia de los enunciados.
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La interesante coincidencia en la ortografia de la palabra espa-
nola “vatella” por bandera hace suponer un origen anterior al texto
de Sahagin y tal vez un parentesco entre el manuscrito 22bis y los
Anales de la Congquista de Tlatelolco (véase también arriba apartado
4c). El texto de Sahagiin es el mas amplio. Aunque Sahagin no
menciona en su versién ndhuatl —igual que en la primera versiéon
espanola— a la persona que tom6 la bandera, le nombra en otro
lugar del libro x11 como “Tlapanecatl hecatzin, otomitl” (Sahagin,
1955: 96). El nombre es diferente al del manuscrito 22bis y no pue-
de haberse sacado del Documento v de los Anales de Tlatelolco. En la
versién espanola de 1585 que es la descripcién mas detallada, Saha-
gun dice fue “un principal llamado Tlapanecatlzca (sic)” (Sahagun,
1989: 222). Es este lugar que suele aducirse para hacer constatar la
relacién entre ambas fuentes, relaciébn que aqui a nuestro parecer
no se puede fundamentar.

Otra pronunciada diferencia entre los Anales de Tlatelolco y la
historia de la Conquista de Sahagiin es la representacion de las ani-
mosidades entre Tlatelolco y Tenochtitlan. Refiriéndose a la huida
de los tenochca a Tlatelolco, los Anales (88§ 318 ss.) cuentan el
suceso con un aire de desprecio y desdén. El Cédice Florentino (Saha-
gan, 1955: 85) lo refiere en ndhuatl de manera muy corta y sin mu-
cho sentimiento (aun menos en la versién espanola Sahagin, 1956,
4: 62), mientras que la versién revisada de Sahagun (Sahaguin,
1989: 216) habla de la buena voluntad y misericordia con que reci-
bieron en Tlatelolco a los tenochcas. Esta adicién de ninguna
manera puede haberse tomado de los Anales de Tlatelolco.

5. A MANERA DE CONCLUSION

En la presente contribucién de ninguna manera se ha podido re-
solver el sinfin de cuestiones abiertas acerca de los Anales de
Tlatelolco. Sin embargo, creemos haber comprobado otra vez la cali-
dad compuesta y heterogénea de la fuente y de las tradiciones en
ella contenidas. Todo lo contrario de lo que Barlow (Barlow, 1948:
1X) habia dicho “Estos ‘Annales’ ... parece que representan el pri-
mer esfuerzo por escribir una historia consecutiva, sin propésitos
ajenos”. '

Es bien conocido que hay dos manuscritos de los Anales de Tla-
telolco y que ninguno de ellos contiene el texto completo {(Cuadro
2). El manuscrito 22bis se escribié en un tirén por un amanuense
que no dominaba bien el nihuatl, al parecer en el siglo xvi. El
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manuscrito 22 se presenta en cinco partes que llamamos Documen-
tos, que se distinguen por sus tematicas, su arreglo espacial y escri-
tura por tres manos diferentes.

Forman cierta unidad los Documentos 1 y i que llenan el primer
cuaderno y comparten la misma mano, temitica (lista de gobernan-
tes y listas de lugares conquistados) y arreglo en forma de renglones
corridos que recuerdan la manera prehispénica de escribir en tira.
Las listas de lugares conquistados se encuentran solo en parte inte-
grados en el texto, en parte también fueron insertadas posterior-
mente por la misma mano en espacios libres tanto del Documento 1
como del Documento 11 y obviamente provienen todos de una tnica
fuente de las conquistas de Tenochtitlan. Esta fuente debe haber
sido una lista unilineal pictografica ya que muestra gran cantidad
de errores la lectura de los jeroglificos en los Anales de Tlatelolco.

Los Documentos 1y I se distinguen entre si por el enfoque tema-
tico local (Tlatelolco vs. Tenochtitlan), que relatan acontecimientos
diferentes siendo por lo tanto imposible decidir si emplean la mis-
ma cronologia.

El titulo del documento IV (“Aqui empieza como llegaron los
mexica ...”, § 95) no corresponde al contenido netamente geneal6-
gico. El docurnento se presenta de manera aislada: no comparte la
mano del amanuense con otro documento de la antologia, el texto
es confuso en partes y repetitivo en si de manera no usual en los
otros documentos. En realidad no ofrece suplemento a la genea-
logia de Azcapotzalco a excepciéon de dos mujeres, y repite una
pequena parte de la informacién genealégica contenida mas am-
pliamente en los Documentos my v.

El Documento 111 sobre las relaciones genealégicas de Azcapo-
tzalco y el Documento v sobre la historia de Tlatelolco estin escritos
por la misma mano. Seria dificil de reconocer ademas una relacién
tematica: el Documento Il es una descripcion genealdgica técnica
de los gobernantes de Azcapotzalco y Tlatelolco, el Documento v,
aunque repite como insercion la primera parte de la genealogia de
manera idéntica, es una narracion larga sobre la historia precolo-
nial y la Conquista. Cuenta con un esqueleto cronolégico general
incompatible con los otros documentos con fechas histéricas (1y Ir).

El manuscrito 22bis, aparte de repetir el contenido del manus-
crito con excepcion del Documento v, contribuye con textos e in-
formaciones netamente tlatelolcas cuya mayor parte se encuentra
anadida al Documento 1. El manuscrito 22bis debe haberse basado
o en una versién de la antologia hoy desconocida o en el manuscri-
to 22 antes de haberse escrito en este el Documento 1v.
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Con los conocimientos actuales no hay posibilidad de identifi-
car al autor o amanuense para uno u otro documento de la antolo-
gia, aparte de que se puede afirmar la afiliacién tlatelolca. La fecha
de redaccién tampoco se puede precisar, siendo obvio que la de
1528 no es admisible para toda la antologia, tal vez ni siquiera para'
el Documento v, mientras que las adiciones substanciales proce-
dentes del manuscrito 22bis deben haberse redactado no antes de
1532/33.

Hemos estudiado la interdependencia de los Anales de Tlatelolco
con otras fuentes solo en algunos puntos escogidos, especialmente
en el Documento Vy el anexo del Documento 1. En los casos estu-
diados se presentan conexiones o semejanzas en el contenido una
vez con éstas, otra vez con aquellas fuentes. No se han podido pre-
cisar en el sentido de establecer dependencias directas. En el caso
de las obras de Sahagiin y el manuscrito de 1473, parece razonable
pensar en un conjunto de noticias histéricas que eran ampliamente
conocidas y accesibles. De estas noticias solamente una parte de pro-
porcién desconocida se ha conservado esparcida por varias de las
fuentes sobrevivientes. Entre ellas se sefiala una tradicién histérica
distintivamente tlatelolca que sobrevivié no solo en los Anales de
Tlateloleo.
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DE LA PALABRA HABLADA A LA PALABRA ESCRITA
LAS PRIMERAS GRAMATICAS DEL NAHUATL

ASCENSION HERNANDEZ DE LEON-PORTILLA

Entre las grandes transformaciones que se produjeron en el siglo
XVI hubo una de especial importancia en el campo de las humani-
dades: la codificacion de las lenguas vulgares del occidente de Eu-
ropa. Todo empezé en 1492, ano del descubrimiento de un nuevo
continente y ano de la primera gramitica de una lengua vulgar, la
de Elio Antonio de Nebrija. En realidad, la codificacién de la len-
gua castellana era un paso mas en el proceso de grandes logros del
humanismo renacentista. En este proceso el descubrimiento de la
imprenta fue factor decisivo para que, antes o después, los nuevos
textos impresos que llegaban a las manos de muchos, fueran some-
tidos a un cédigo de reglas como lo habian hecho los gramaticos
de la Antigiiedad y de la Edad Media con los escritos griegos y
latinos.

A lo largo del siglo XvI los humanistas del Renacimiento codifi-
caron la mayor parte de las lenguas indoeuropeas y con ello se
sentaron las bases de la linglistica moderna. Después de la Gramdti-
ca castellana de Nebrija surgieron las de las lenguas hermanas: la ita-
liana en 1529 hecha por Giorgio Trissino; la portuguesa, en 1536,
debida a Fernando de Oliveira; la francesa, en 1550, de Louis Mei-
gret. Poco después las de sus primas, la lengua alemana, 1573, de
Alberto Oelinger y la inglesa, 1586, de William Bullokar. De mane-
ra que para fines del siglo xvi, las principales lenguas europeas
estaban “debaxo de arte”, segiin la expresién de Nebrija.

Podriamos decir que algo parecido sucedié en el Nuevo Mun-
do. Aqui, un grupo de misioneros, movidos por la utopia de la fe, es
decir por el anhelo de construir una nueva cristiandad, se entrega-
ron a la dificil tarea de aprender la palabra de aquellos a los que
necesitaban convertir. Esta tarea los llev6 a elaborar apuntes de gra-
madticas en las principales lenguas de Mesoamérica y del mundo
Andino. Pronto, los apuntes fueron haciéndose grandes y cuajaron
en gramaticas y vocabularios. El logro fue tal que para fines de siglo



210 ASGENSION HERNANDEZ DE LEON-PORTILLA

las principales lenguas amerindias estaban “debaxo de arte”; hoy
podemos afirmar que la utopia de la fe estuvo acompanada por la
utopia de las lenguas. Las gramaticas y los vocabularios, facilitaron
un logro de importancia trascendental para el humanismo de to-
dos los tiempos: el paso de las lenguas habladas a las lenguas escri-
tas y el nacimiento de un namero infinito de escritos variados; con
ellos se logré la conservacién de la palabra y la memoria de muchas
comunidades americanas. Por vez primera en la historia el estudio
de un universo de lenguas radicalmente diferentes a las conocidas
enriquecia el campo de la linguistica descriptiva y daba paso a una
naciente filologia en América.

El aprecio por la palabra: la utopia de la lengua

Como es bien sabido en 1523 se asentaron los primeros misioneros
en la region central de México decididos a ganar estas tierras para
el Evangelio. En ese mismo ano, fray Pedro de Gante fundé la pri-
mera escuela en Tezcoco y un ano después, en la ciudad de México.
En 1524 llegaron los famosos doce, dispuestos a hacer realidad la
utopia imaginada por Joaquin de Fiore en la que la pobreza y la ca-
ridad darian al Evangelio su verdadera dimensién y a los hombres
un sentido trascendente.!

Ahora bien, la utopia de la fe se cimentaba en la evangelizacién
y ésta, a su vez, en la palabra. La palabra era el Ginico camino para
que el mensaje cristiano pudiera ser comunicado a los otros; s6lo
por la palabra este mensaje penetraria en los corazones y en las
conciencias. Fray Alonso de Molina lo expresa con sencillez en el
“Prélogo” de su Vocabulario de 1555 cuando dice que “la piedad
cristiana” se topa con la falta de la lengua para la conversién de los
naturales, “para gobernarlos, regirlos y hacerles justicia”. Advierte
ademas que la dependencia de los nahuatlatos no resuelve el pro-
blema de la buena comunicacién en asuntos tan importantes como
son los del espiritu porque, dice él, “muchas vezes, aunque el agua
sea limpia y clara, los arcaduzes por donde passa, la haze turbia”.
Tal vez con esta metifora, Molina quiso advertir a sus lectores que
era indispensable aprender lenguas.

Las consideraciones de fray Alonso muestran su gran preocupa-

1 Sobre los afanes de los franciscanos por construir una Cristiandad inmaculada se han
escrito varios libros. Recordaré aqui el de John Fellan. EI reino milenario de los franciscanos en
el Nuevo Mundo, México, uNaM, 1972, y el de Georges Baudot Utopia e historia en México, Ma-

drid, Espasa-Calpe, 1983.
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cién por el estado de desgracia que sobrevino a raiz de la confusién
de hombres y lenguas segtin el relato de la torre de Babel. Piensa él
que sélo aprendiendo lenguas, el hombre podra recuperar su na-
tural don de entendimiento de la palabra universal; solo asi podra
romperse el castigo que sobrevino a la humanidad como consecuen-
cia de la soberbia que anidé en el corazén de los que quisieron
construir la torre biblica.

El estudio de las lenguas adquiria, desde esta perspectiva, un
significado trascendente para el futuro del hombre ya que ayudaria
a borrar el infame pecado de Ia soberbia restableciendo la “piedad
cristiana” y la comunicacién de los hombres por medio de la pala-
bra salvadora, el Evangelio de Cristo.

Pero, ademas de la mistica religiosa y del imperativo de apren-
der lenguas, muchos de los que llegaron venian inmersos en el
humanismo renacentista que soplaba en Espana desde el reinado
de los Reyes Catélicos. Los estudios de latinidad tenian una presen-
cia viva en los programas universitarios y en los conventos de reli-
giosos. Al mismo tiempo que las prensas de Salamanca y Alcal4 im-
primian a los cldsicos, las doctrinas de Erasmo se difundian a través
de los frecuentes tirajes de sus obras salidas de los talleres del com-
plutense Miguel de Eguia. Entre los muchos lectores del humanista
holandés en la Espana del siglo xv1 hubo uno de excepcional cali-
dad. Me refiero al primer arzobispo de México, fray Juan de Zuma-
rraga “lector empedernido de Erasmo” segiin Marcel Bataillon.2 En
1528 Zumarraga llegé a la Nueva Espana con un grupo de francis-
canos y con los libros del humanista de Rotterdam.

En este contexto de aprecio por las lenguas y de espiritu hu-
manista se forjé6 un ambiente de comprensién por algunas de las
creaciones del México antiguo, particularmente por la “retérica y
filosofia moral™ contenida en los discursos de los viejos, los huehueh-
tlahtolli. Tal capacidad de aprecio por la palabra como uno de los
grandes dones del hombre, favorecié la pervivencia de la lengua
nahuatl en un espacio desquiciado por la Conquista y frente a una
lengua en plena expansién, el espanol.

2 Marcel Bataillon, Erasmo y Esparia, México, Fondo de Cultura Econdmica, p. 825.

3 Este fue el ttulo que fray Bernardino de Sahagtin dio a la coleccién de huchustiahtoll
que recogid en 1547 y que luego incluyé en el libro vi de su Historia general de las cosas de Nue-
va Esparia. Antes que €l su hermano de orden fray Andrés de Olmos ya habia recogido otro
repertorio de huehuetlahiolli, publicados mas tarde, en 1600, por fray Juan Bautista.
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Temprana aceptacion de la escritura alfabética: las escuelas franciscanas

Ahora bien, el aprecio por la palabra como instrumento indispen-
sable de evangelizacién y como fuente de “filosofia moral”, era sélo
una actitud, un punto de partida. Pero la conquista de la lengua, la
posesién de esa palabra, estuvo precedida de una etapa dificil en
la que los esfuerzos para lograr una buena comunicacién con los
nahuas eran desalentadores. S6lo por intérprete se podia predicar
y como dice fray Alonso en el “Prélogo” citado, los “arcaduzes por
donde el agua passa la haze turbia”. Bien sabia él, que habia sido
nahuatlahto desde nino, lo riesgoso que es la dependencia de un
traductor en las cosas de la fe.

Fray Jer6nimo de Mendieta, el primer cronista de la orden fran-
ciscana, dedica varios capitulos de su obra, la Historia eclesidstica in-
diana a describir los esfuerzos que hicieron sus hermanos para
aprender el ndhuatl, la lengua que les abriria las puertas de la Nue-
va Espana. Cuenta él con su tono providencialista, que, al llegar los
doce, fray Martin de Valencia reunié a todos los franciscanos, 17 en
total. Después de orar y poner en manos de Dios la tarea que les
esperaba en esta nueva vina del Senor, hizo cuatro grupos y los re-
parti6é: México, Tezcoco, Tlaxcala y Guaxozingo. Asi repartidos,
empezaron a ensenar la doctrina en latin. Pero con “poco fruto”,
senala Mendieta, pues “ni los indios entendian en latin... ni los frailes
podian hacer nada, pues no sabian la lengua”. Entonces, acudieron
a la bondad de Dios y Dios les inspir6: “que se volvieran como ni-
nos y jugaran con ellos. Y traian papel y tinta, y oyendo el vocablo,
los frailes lo escribian. Y después se juntaban los religiosos y se
comunicaban su aprendizaje”.4

El resultado de este método fue sorprendente. “Al cabo de me-
dio afio que estos apostSlicos varones habian llegado”, prosigue
Mendieta, “hubo dos que hablaban la lengua: fray Luis de Fuensalida
y fray Francisco Ximénez.5 En realidad, el método, aparentemente
simple, era muy completo pues incluia una doble vertiente: por
una parte, los misioneros aprendian palabra por palabra y elabora-
ban los primeros glosarios y esbozos de gramaticas; por la otra, los
ninos nahuas que asistian a las escuelas, ademas de estudiar espa-
nol y doctrina, ensefiaban su lengua a sus maestros. Esta claro que
en las escuelas franciscanas se realizé una labor comunitaria de

4 Fray Jerénimo de Mendieta, Historia eclesidstica indiana. La publica por primera vez
Joaquin Garcia Icazbalceta, México, 1870, p. 219-220.
5 Ibid. p. 224.
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maestros y alumnos en lo referente al aprendizaje de las dos len-
guas, el espanol y el ndhuatl. Pero ademas, con el aprendizaje de
las lenguas, se establecia un contacto humano y un puente cultural
entre dos pueblos radicalmente diferentes.

Importante es resaltar que para la ensefianza de ambas lenguas
desde el principio se utilizé la escritura alfabética, es decir que an-
tes de que la lengua se codificara en un molde gramatical, en las
escuelas se estaba reduciendo la lengua hablada a una grafia to-
mando como base la del castellano que ya en aquella época habia
alcanzado una buena correspondencia entre fonema y grafema.

Los resultados no se hicieron esperar. Y es de nuevo Mendieta
quien nos dice que los alumnos “comenzaron a escribir en su len-
guay a entenderse y tratarse con cartas COmo nosotros... y se fueron
haciendo muy grandes escribanos de todas letras, chicas y grandes,
quebradas y géticas™ También su hermano de orden, Motolinia,
habla de la capacidad de los ninos: “deprendieron a leer brevemen-
te assi en romance como en latin y de tirado y letra de mano™
Tenemos un documento que se conserva en el Archivo de Indias
en el que se describe de una manera muy plastica, el ambiente de las
escuelas franciscanas. Es una probanza a favor de fray Juan de Zu-
marraga difamado por Nuno Beltrin de Guzman y los miembros
de la Primera Audiencia.? En ella se recoge la respuesta de treinta y
ocho testigos acerca de la pregunta sobre “si los dichos religiosos
an trabajado de aprender la lengua de la tierra y an fecho arte”. To-
das las respuestas son favorables a las tareas de los franciscanos, a
que saben la lengua e interpretan el sentir de los indios. Oigamos
una, la del comendador Leonel de Cervantes

que este testigo a visto a los dichos religiosos el arte que an fecho
para aprender la lengua... € que ha visto que los dichos religiosos
tienen en el monasterio desta cibdad de México e este testigo
los conté un dia quynientos e setenta mochachos... € ansy mysmo
a visto mucho nimero dellos en las casas de Tezcuco ¢ Cuernava-
ca e que... a oido dezir que ansy los ay en las demas casas... e que
algunos de ¢llos saben muy bien leer e escrevir.

En suma, en las primeras décadas de vida de la Nueva Espana el

6 Ibid. p. 410411
Fray Toribio de Benavente, Motolinia, Hisloria de los indios de Nueva Espania, incluida
en la Coleccion de documentos para la Historia de México de Joaquin Garcia Icazbalceta, México,
1858, v. 1, p. 209. )
% El documento ha sido publicado por Francisco Morales, O.F.M., en Estudios de Cultura
Ndhuatl, México, UNAM, Instituto de Investigaciones Historicas, 1993, v, 23, p. 76.
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nahuatl se redujo a lengua escrita con el alfabeto latino y con una
grafia propia que serviria de soporte a documentos de toda indole.
Tal logro, que precedié a la codificacién gramatical, comenzé en
1523 en Tezcoco con fray Pedro de Gante. Al ano siguiente este
mismo franciscano y su paisano, fray Juan de Tecto abrian escuela
en la ciudad de México, en plena reconstrucciéon. A partir de 1527
fray Martin de Valencia ensenaba a los ninos de Tlaxcala y Huexo-
tzingo “desde el A B C hasta leer por latin”.? Por esos mismos anos
se organizaba la quinta escuela, la de Cuernavaca, a cargo de fray
Diego de Almonte. Y, poco a poco, se creaban otras en lugares mas
alejados, como la de Hueytlalpan, en tierra totonaca, abierta en
1540 por fray Andrés de Olmos y fray Juan de Herrera.10

Muy pronto, algunos de los jévenes que en ellas se habian for-
mado, al llegar a sus comunidades empezaron a escribir. Unos lo
hicieron para recoger la memoria histérica de su comunidad: otros
para tener una forma de vida como escribanos pablicos. Los pape-
les de todos ellos son hoy para nosotros el testimonio del despertar
de una filologia ndhuatl tan valiosa como nueva, aunque heredera de
una vieja tradicion oral y pictoglifica.

Los primeros textos nahuas en escritura alfabética

El transito de la lengua hablada a la escrita es, para filélogos y lin-
glistas, un momento de particular interés. Los 24 afos que corren
entre 1523, fecha de la primera escuela y 1547, ano del primer trata-
do gramatical, son una etapa en la que se consolida el nahuatl es-
crito y comienza el proceso de fijacion y unificacién de esta lengua.
Es lo que Nebrija, en su célebre prologo de la Gramdtica Castellana
define como “quedar en un tenor e estenderse en toda la duracién
de los tiempos que estin por venir como se a hecho en la lengua
griega e latina, las cuales... todavia quedan en una uniformidad™.
Conocemos los nombres de los franciscanos que ensenaron en
las escuelas, algunos de los cuales, como veremos, fueron también au-
tores de escritos en ndhuatl. No sucede igual con los jévenes alum-
nos que nos han dejado prueba de su dominio de la lengua escrita
aunque no conocemos sus nombres. Unos y otros, en verdad, facili-
taron la codificacién gramatical lograda por fray Andrés de Olmos,

9 Fray Jerénimo de Mendieta, op. at., p. 606.

10 Una visién de conjunto de estas primeras escuelas franciscanas la ofrece Lino Gé-
mez Canedo en su obra La educacion de los marginados durante la época colomial, México, Edi-
torial Porria, 1982, 12y sigs.
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fray Alonso de Molina y el Padre Antonio del Rincén. Pero, antes
de hablar de estos tres gramaticos, haré una breve descripciéon de
los primeros textos en nahuatl, que constituyen un tempranisimo
corpus de documentos escritos con el alfabeto latino En vista de que po-
dria hacerse tal descripcion segin varios criterios aqui me limitaré
a analizarlos con brevedad siguiendo una secuencia cronolégica.

El mas antiguo es el Manuscrito de 1528, llamado también Unos
annales historicos de la nacién mexicana o Annales de Tlatelolco. Escrito
en papel de amate es un testimonio de rescate histérico en el que
se quiso dejar para siempre la memoria de Tlatelolco y Tenochti-
tlan y el relato de la Conquista. Senala Le6n-Portilla que “es el mas
temprano testimonio de la Visién de los vencidos; con él naci6é una
nueva forma de literatura indigena”!! La importancia linguistica de
este documento salta a la vista si pensamos que esta redactado en
nahuatl elegante, tecpillatolli y que ya en él aparece bien segmenta-
da la lengua con la palabra-frase correctamente estructurada.

Tres anos después, en 1531, se elabor6 en Tlaxcala un bello ma-
nuscrito en papel europeo que puede ser considerado como un
paradigma de escritura mixta, es decir pictoglifica y alfabética. Se
conoce con el nombre de Cédice de Cuetlaxcohuapa o Cédice de la In-
troduccion de la justicia en Tlaxcala. En €l se relata el momento en
que los nuevos escribanos nahuas, los amoxtlacuilogue, se presentan
ante fray Martin de Valencia para que el franciscano consiga de los
senores de Tlaxcala que su trabajo sea remunerado. Su valor hist6-
rico-lingtistico es capital ya que en él esta documentado el momen-
to en que los nuevos escribanos, como grupo, poseen ya un dominio
de la escritura digno de ser reconocido por las autoridades.12

Otro testimonio de temprana escritura es el poema Cihuacui-
catl, que se dice fue compuesto por Baltasar Toquezcuauhyo senor
de Culhuacan en ocasién de la Pascua de 1536. Se conserva en el
manuscrito de Cantares Mexicanos, fol. 42 v.- 43 r.

Los Censos del Marquesado son otro escrito importante elaborado
en el Valle de Cuernavaca. Gracias al pleito suscitado entre Cortésy
la Corona por la jurisdiccién de los veintitrés mil vasallos, hoy dis-
ponemos de una parte del censo que nunca llegé a hacerse com-
pleto. Tales papeles corresponden al conteo que el Virrey Mendoza

11 Miguel Leén-Portilla, Literaturas indigenas de México, Madrid, Editorial Mapfre, 1992,
p. 171,

12 Egte cédice se conserva en el Archivo del Museo Nacional de Antropologia e Histo-
ria. Sobre é| hay varios trabajos. El dltimo y, posiblemente, el mas completo es de quien esto
escribe. Se titula “El Cédice de Cuetlaxcohuapan y los primeros escribanos nahuas” y sera
publicado en las Actas del Segundo Simposio sobre Cédices que tuvo lugar en Taxco, en ju-
nio de 1994, patrocinado por el INAH.
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mandé hacer en 1537; es casi seguro que los escribanos eran na-
huas ya que en un primer intento de censo, en 1532, las autori-
dades espanolas se habian servido de pochtecas y amoxtlacuilogue.’®
Vale la pena subrayar que en esta misma década de 1530 fray An-
drés de Olmos empez6 a elaborar sus trabajos etnogrificos, hoy
perdidos, y a recoger la primera gran coleccién de huehuetlahtolli
que a fines del siglo xv1, en 1600, publicé su hermano de orden,
fray Juan Bautista.

Nos acercamos a 1540. En este ano se elaboraron tres docu-
mentos importantes, dos con escritura mixta, el Mapa de Ozloticpacy
el Codice Vergara, en la regién de Tezcoco, y uno con escritura al-
fabética, el Sermonario de fray Bernardino de Sahagin. El Mapa de
Oztoticpac, elaborado en papel de amate es un inventario de las pro-
piedades de don Carlos Chichimecatecatl, quien fue condenado a
muerte en 1539. Escrito con pinturas y glosas en nahuatl contiene
datos valiosos acerca de la organizacién de un senorio posthispa-
nico. Contiene también informacién tinica sobre horticultura;
gracias a €l sabemos que desde 1536, en Tezcoco, se habian injer-
tado manzanas, peras, membrillos y granadas en frutales de la
tierra. El Codice Vergara, en el que prevalece la escritura pictoglifica,
es un catastro de Tepetlaoztoc.14

Respecto del Sermonario de Sahagiin, que permanece inédito en
la Biblioteca Newberry de Chicago, vale la pena resaltar que es el
primer escrito en nahuatl redactado por un espanol. Ello significa,
por una parte, un gran esfuerzo de adquisicién de una lengua tan
distinta del castellano; por la otra, el inicio de la nueva literatura de
evangelizacién que alcanzé un gran florecimiento en la segunda
mitad del siglo XvI.

Es importante senalar que en esta década de 1540 surgen tam-
bién los primeros documentos oficiales. A juzgar por el niimero
que de ellos ha llegado hasta nosotros, tales documentos fueron
muy aceptados y pronto llegaron a ser un permanente canal de co-
municacién entre las comunidades nahuas y la administracién espa-
nola. Los tres primeros que conocemos y que han sido publicados

13 Fue el mismo Virrey Mendoza quien dirigi6 el conteo. Vid. José Luis Martinez, Her-
ndn Cortés, México, Fondo de Cultura Econémica, 1990. p. 643. Estos censos se conservan en
el Archivo del M.N.A.H. y han sido publicados por Pedro Carrasco e Ismael Diaz Cadena,
quienes los han waducido al espafiol y por Eike Hinz, con versién al alemdn.

14 E| Cédice de Oztoticpac se guarda en fa Biblioteca del Congreso de Washington. Sobre
€l existe un trabajo de Howard F, Cline, “The Oztoticpac Lands Map of Texcoco, 1540, The
Quarterly Journal of the Library of Congress, April, 1966, v. 23, n. 2, p. 73-115.

Sobre el Cidice Vergara, que se guarda en la Biblioteca Nacional de Parfs, existen varios
trabajos de Barbara Williams y Herbert Harvey.
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provienen de Tlaxcala, ciudad en la que hemos visto, existié escue-
la desde 1527. Los describiré brevemente: el primero, de 1545, es
una lista de precios del tianguiz de Tlaxcala hecha por un visitador
para remediar el desorden existente;!5 el segundo, de 1547, es un
Acta de la reunién del Cabildo de esta ciudad en la que se registran
asuntos tan importantes como construir edificios piblicos, hacer
un sello de plata para Ia ciudad y la eleccién de gobernador, alcal-
des y regidores.18 El tercero es una carta en la que los senores tlax-
caltecas se dirigen a las autoridades de Puebla de los Angeles para
anunciarles que es en esta ciudad donde entregaran el tributo de
maiz.?

Por dltimo y como colofén de este corpus de documentos que
precede a la gramaticalizacién de la lengua recordaré que en 1546
se imprimié el primer texto en nihuatl que ha llegado hasta noso-
tros. Me refiero a la Doctrina christiana breue traduzida en lengua mexi-
cana de fray Alonso de Molina. Aunque breve, contiene todas las
oraciones y articulos de la fe esenciales para el cristiano.!®

En resumen, ¢qué podemos derivar de este breve analisis de
tempranos escritos en nahuatl aqui presentado? ¢Cual es su signifi-
cado dentro del contexto lingiistico del xvi? En primer lugar
podemos senalar que en este corpus de documentos se puede test-
moniar el paso paulatino y sin ruptura de la escritura pictoglifica a
la alfabética e incluso en varios de los documentos citados se puede
rastrear la lectura de un cédice o la pervivencia de la tradicién oral.
Pero ademas, la elaboracién de tales documentos supuso un paso
firme en la consolidacion del nahuatl escrito. En ellos se logré plas-
mar la estructura incorporante de la lengua nahuatl, tan distinta de
la de las lenguas indoeuropeas. Se logré también reducir los fone-
mas a una grafia facil, tomando como punto de partida el espaol, el
latin y, en menor medida, el griego y el drabe. Los nuevos fonemas
propios del ndhuatl, como el saltillo, fueron también registrados. Se
puede decir que, alin con variantes locales, la grafia que aparece en

15 Redactada en espafiol y nihuatl se guarda en el Archivo del Museo Nacional de An-
tropologia e Historia. Ha sido publicada por Arthur J.O. Anderson et alii en Beyond the Codi-
ces. The Nahua View of Colonial Mexico, University of California Press, 1956.

16 Se conserva en el mismo repositorio que la anterior y ha sido publicada en el citado
libro de Anderson.

7 Esta carta ha sido publicada en nihuatl con traduccién al espafiol por Miguel Leén-
Portilla con el titulo de “Una comunicacién en nihuatl sobre wributos”, en Estudios de Cultura
Ndhuatl, México, UNaM, Instituto de Invesugacxones Historicas 1995, v. 25

18 En realidad no queda ningiin impreso de la edicién pero conocemos el texto gracias
a una copia contenida en el “Informe de los franciscanos al Lic. Juan de Ovando”, de 1570.
Fue publicada por primera vez por Joaquin Garcia Icazbalceta en el Cédice Franciscano, Méxi-
co, 1889, p. 34-61.
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estos documentos es ya muy parecida a la que iba a perdurar para
siempre.

Ahora bien esta buena correspondencia entre “letra y boz”, co-
mo decia Nebrija, no implica la idea de adecuacion perfecta entre
grafema y fonema, cosa que posiblemente ninguna escritura tradi-
cional ha logrado. Ademas hay que tener presente que durante el
periodo del que venimos hablando la escritura del castellano era
todavia vacilante y ésto se reflej6 en la grafia del nahuatl.

Angel Maria Garibay nos ha dejado un balance de los contras 'y
de los pros

Al pasar al alfabeto castellano la lengua nihuatl se sometié a las
ventajas que tenia éste pero también hubo de sufrir sus defectos...
ya que el alfabeto castellano no es perfecto. La variacion de la
escritura del castellano fue acarreando en el curso del tiempo una
similar variacion de la escritura en el ndhuatl.19

Tras estas consideraciones, cobra mas fuerza el logro de los es-
cribanos y frailes de la pronta aceptacion y dominio de la escritura
alfabética. Es importante enfatizar este logro porque tuvo grandes
repercusiones en la historia de la naciente Nueva Espana. Gracias a
ellos, es decir a los frailes y escribanos se inicié un proceso de res-
cate de la palabra y el pensamiento nahuas, de los cédices y de la
tradicion oral. En la segunda mitad del xvi abundan ya los cédices
con escritura mixta, es decir pictografica y alfabética; surgen impor-
tantes fuentes historicas y literarias en nahuatl con el alfabeto latino;
y, comienza la redaccién de numerosos papeles que nos cuentan la
historia cotidiana de ciudades y pueblos, los altepeme, y la vida intima
de las gentes que en ellos vivia, los altepemaitl o altepetiacatl.

En resumen el transito de la lengua hablada a la lengua escrita
se realiz6 de manera espontanea. Una vez mas en el Nuevo Mun-
do se repetia lo que tantas veces habia sucedido en el Viejo: que los
textos escritos precedian a las graméticas y vocabularios. De nuevo
la palabra, a través de la expresién individual o de la colectiva fun-
cionaba como la vanguardia creadora del lenguaje.

19 Angel Maria Garibay, Historia de la hteratura ndhuatl, México, Editorial Porriia, 1953,
v.1,p. 15
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Las tres gramdticas del siglo XvI. Las obras de Olmos,
Molina y Rincon

La codificacién formal de la lengua cristalizé, ya se ha dicho, en
1547 cuando fray Andrés de Olmos terminé su Arte de lu lengua me-
xicana, la primera del Nuevo Mundo.20

Olmos llegé a México en 1528 con fray Juan de Zumirraga. En
la década de 1530 vivié varios anos en el recién creado Colegio de
Santa Cruz de Tlatelolco que pronto se convirtié en el centro mas
importante de docencia y de investigacién sobre la lengua mexica-
na. En Santa Cruz entré en contacto con el nahuatl culto y este he-
cho fue fundamental para sus investigaciones en lenguas indigenas.
Sabemos que en 1547, cuando terminé ¢n Hueytlalpan el Arte para
aprender la lengua mexicana, ya hablaba totonaco. De manera que es-
te Arte fue concebido por un hombre que poseia un contexto lin-
guistico excepcional en su momento: conocia bien cuatro lenguas
(castellano, latin, totonaco y nidhuatl) y quizd ya habia entrado en
contacto con una quinta, la huasteca, la cual también llegé a domi-
nar. Esto confirma la apreciacién de fray Jerénimo de Mendieta,
quien decia de él que tenia “don de lenguas”.

El Arte, fue el primer acercamiento firme en la comprensién de
la lengua mexicana, la piedra miliar en la linguistica de América.
Elaborado siguiendo la inspiracién de la corriente mas novedosa
de su época, la de Nebrija, el libro estd estructurado segin un
modelo propio. El mismo Olmos lo expres6 en el primer capitulo
cuando dice que aunque “la mejor manera y orden que se ha te-
nido es la que Antonio de Lebrixa sigue en la suya... no seré
reprensible si en todo no siguiere la orden del arte de Antonio™. En
estas palabras se clarifica la intencién del autor al tomar de Nebrija
s6lo lo que le convenia. Para dar aqui al lector una idea, siquiera
sumaria de esta aportaciéon gramatical de Olmos, describiré breve-
mente su contenido.

El libro esta dividido en tres partes y esto rompe el esquema de
Nebrija, quien distribuye su gramatica latina en cinco libros. La pri-
mera parte esta dedicada al estudio de nombres, pronombres y
adjetivos, con sus flexiones y composiciones propias. La segunda,
trata de las conjugaciones y de las diferentes clases de verbos, asi

20 El Arte de Olmos no se publics en su época. Corrié manuscrita como texto de es-
tudio y de ella quedan seis copias. El americanista francés Rémi Siméon la publicé por vez
primera en Paris en 1875, De entonces a acd se han hecho varias impresiones. La Gldma, fac-
similar del manuscrito conservado en Madrid, es la hecha por Ascensién y Miguel Ledn-Por-
tilla en 1993, patrocinada por el Instituto de Cooperacion Iberoamericana y la UNESCO.
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como de la variedad de posibilidades que los verbos tienen de com-
ponerse y flexionarse. La tercera, algo mas breve, comprende el es-
tudio de las particulas y el anilisis del lenguaje de los ancianos y
otras “manera de hablar comunes”. En rigor, estas tres partes se re-
fieren casi por completo a la morfologia, que es el tema principal
de la obra de Olmos, y que sigue siendo el tema protagonista de
muchas de las gramaticas actuales. En definitiva, fray Andrés rompe
con el esquema clésico al introducir esta estructura tripartita, lo
que constituye una gran novedad.

Respecto de la morfologia, Olmos explica el nombre, el pro-
nombre y el verbo en composicién con un sistema de afijos para
formar palabras-frases. Al tratar de la naturaleza del substantivo,
rompe con el modelo de declinacién grecolatina y propone una
nueva forma de estudio basada en el binomio de nombres primiti-
vos y ayuntados, es decir, de nombres en estado absoluto y en esta-
do relacionado. Este nuevo enfoque facilita la comprensién de la
palabrafrase del nihuatl formada a partir de una poli-sintesis in-
corporante. Muy amplia y profunda es su explicacion del funciona-
miento del verbo porque dice “en ellos (los verbos) consiste toda la
armadura del bien hablar”.2! Aunque sigue el modelo de Nebrija al
clasificar los accidentes de esta parte de la oracién, deja bien claro
que la estructura del mexicano es totalmente diferente a la de las
lenguas europeas. Asi lo manifiesta al tratar de la composicion de
los verbos con nombres, pronombres y particulas e incluso con
otros verbos dentro de un sistema incorporante. Destaca también
del verbo su naturaleza propicia a la flexién para transformarse en ac-
tivo, intransitivo, pasivo, reflexivo, impersonal, reiterativo, causati-
vo, reverencial e incluso en substantivo verbal.

Esta captaciéon de la naturaleza de la morfologia cobra mas
fuerza si pensamos que Olmos no dedicé apartado especial a la sin-
taxis, sino que la explica al hablar de cada parte de la oracién bajo
el concepto, muy apropiado, de composicién. Constantemente
habla de cémo se componen unas palabras con otras; de manera
que su explicacién del artificio gramatical obedece a un modelo
morfosintdctico propio.

Por tltimo una breve precision acerca de la fonética o prosodia.
Aunque no dedica ningin capitulo a esta parte de la oracién, le
concede un lugar especial en el apartado “De la ortografia”, en el
capitulo tercero. Alli son enumeradas y descritas las “letras” (los fo-

21 Fray Andrés de Olmos, Arte para aprender la lengua mexicana. Edicidn y transliteracién
de Ascensién y Miguel Leén-Portilla, Madrid, 11 y UNEsCO, 1993, vol. 2, p. 61.
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nemas) del ndhuatl. Resalta la dificultad de reducir los sonidos por
vez primera a letras y lo hace valiéndose del castellano y del latin.
Senala los casos en que “se anaden, mudan o pierden letras”, es de-
cir en que ocurren cambios morfofonémicos y marca sutilezas tales
como el ensordecimiento de la consonante /1/ fenémeno que &l
registra afadiendo una &.

Puede afirmarse que en el contexto de las gramaticas de len-
guas indigenas del Nuevo Mundo, el Arfe de Olmos ocupa un lugar
destacado, no s6lo por ser la primera sino por su contenido. Rémi
Siméon, més alla de sus criticas, destaca su “orden, claridad y conci-
sién” y Miguel Leén-Portilla senala que fue la obra de fray Andrés
“la mas completa y acuciosa en su género de cuantas se elaboraron
a lo largo del siglo xv1”.22

Contemporaneo de Olmos y mas joven que &l, Molina tiene lu-
gar destacado dentro del panorama linguistico del siglo xvi. Cons-
ta, gracias al testimonio de Mendieta, que Alonso de Molina “vino
con sus padres nino a estas partes de la Nueva Espana luego como
se conquistd. Y como era de poca edad, deprendié con facilidad la
lengua de los indios mexicanos”.23 Puede afirmarse que, venido a Mé-
xico antes tal vez de 1524, lleg6 a tener al nahuatl, casi igual que al
castellano, como lengua propia. De hecho se sabe que fue comple-
tamente bilinglie y que sirvié de intérprete a los primeros francisca-
nos. Como predicador y como investigador se sirvié del mexicano
durante la mayor parte de su vida.

Cuando fray Alonso publicé su Arte de la lengua mexicana y caste-
llana, en 1571, ya habia sacado a luz varios trabajos relativos a la
lengua nahuatl, ademas de su famoso Vocabulario de 1555.2¢ Tuvo
por necesario la publicacién de una gramatica ya que la de Olmos,
que corria manuscrita, era accesible a muy pocas personas. Quiso,
por otra parte, fray Alonso proporcionar una obra mas sencilla que
la de su precursor y asimismo més breve. Por ello, cuando aparecié
tuvo gran fortuna.

Pronto se agotd la primera ediciéon y en 1576 salié la segunda,
“mas copiosa y clara que la primera”, seglin se dice en la portada.
Aunque es seguro que Molina consulté el Arte de Olmos, confirié
a su gramatica una estructura totalmente diferente. Dividi6é su obra

22 Rémi Siméon, “Prélogo”, Grammaire de lo Langue Néhuatl ou. Mexicaine, Paris, Impri-
merie Nationale, 1875,

Miguel Ledn-Portilla, “Prélogo” al Arte para aprender la lengua mexicana de fray Andrés de
Otlmos, Guadalajara, Edmundo Avifia Levy Editor, 1972

28 Fray Jeronimo de Mendieta, Historia eclesidstica indiana, México, 1870, p. 685.

24 1 titulo completo de su gramdtica es Arie de la lengua mexicana y castellana, en Méxi-
<o, por Pedro Ocharte, 1571, 5 p. de preliminares + 82 + 35, de texto, . y v.
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en dos partes. Recordemos que Olmos lo habia hecho en tres y
Nebrija en cinco. La primera parte estd dedicada al estudio de la
morfologia, es decir al analisis de las ocho partes de la oracién,
“conforme a la lengua latina y castellana”. La segunda parte, mu-
cho mas breve, esta orientada al conocimiento de la “Phrasis y ma-
neras de hablar propias del mexicano”, En ésta, Molina profundiza
en el estudio de estructuras muy peculiares del ndhuatl, como son
algunas formas verbales y diversos tipos de verbos. Da gran impor-
tancia a las diferentes maneras de contar segiin sea lo que se cuente,
a juzgar por el nimero de paginas que dedica a este tema. Termina
Molina con unas bellas consideraciones acerca de las dos maneras
de hablar del mexicano, la vulgar, propia de las gentes sencillas y
poco refinadas, y la culta, hablada por personas ilustres y curiosas.
Adpvierte que su Arfe esta redactado dentro de esta segunda forma
del mexicano y que mucho aprovechara para el que quiera aprender
la lengua.

El Arte de Molina, aunque no fue punto de partida en este tipo
de obras, si fue un instrumento importantisimo para el aprendiza-
je del nahuatl y para la redaccién de trabajos posteriores. Las dos
ediciones que de ella se hicieron en el Xvi fueron las primeras en su
género, gracias a las cuales un piblico relativamente amplio pudo
acercarse al ndhuatl desde una perspectiva académica .

La tercera y Giltima gramatica del siglo Xvi se debe a un jesuita,
Antonio del Rincén. Descendia éste de la nobleza de Texcoco. Su
vida transcurri6 en Puebla y en Tepotzotlan y, como otros religiosos
del xv1, fue primordialmente maestro y evangelizador.

En 1595 se publicé la Gnica obra que de él conocemos, el Arte
Mexicana.?s Es éste un trabajo mas compendioso que el de sus pre-
decesores, Olmos y Molina. Como Nebrija, Rincén divide su obra en
cinco libros; los tres primeros estin dedicados al estudio de la mor-
fologia, en especial del nombre y del verbo. El libro cuarto trata del
arte de componer unos vocablos con otros, cosa tan propia de la
lengua mexicana, y por altimo, el quinto —y ésto es novedad res-
pecto de las artes precedentes— esta dedicado por entero a la
pronunciacién y acento de la silaba, es decir a aspectos fonolégicos.

Interesante me parece destacar brevemente el capitulo que tra-
ta de las declinaciones contenido en el libro primero. Comienza
Rincén asentando que el nombre en nahuatl no tiene declinacién
de casos sino de nimeros, singular y plural. Y a continuacién esta-
blece que son cinco las declinaciones. En la primera incluye los

25 Antonio del Rincén, Arte mexicana, en México en casa de Pedro Balli, 1595, 7 p. de
preliminares + 78 + 18 de texto, r. yv.


http:Mexicana.25

DE LA PALABRA HABLADA A LA PALABRA ESCRITA 223

nombres que hacen el plural en -me, -tin y -que. En la segunda los
que reduplican la primera silaba y pierden la terminacion final -L
En la tercera pone a los nombres que repiten la primera silaba y
toman el sufijo -tin. En la cuarta, aquellos que pluralizan con un
saltillo final y en la quinta, Rincén da cabida a los que toman los
sufijos -tzin, -tzintli, -ton, -tontl, -pol'y -pil, -pipil. En rigor, esta Gltima
declinacién no estd pensada en funcién de particulas pluralizantes
sino diminutivas y despectivas.

Es obvio que fue muy desafortunado el empleo del concepto de
“declinaciones” para enmarcar, no las modificaciones morfolégicas
que denotan los diversos papeles que puede desempenar un
substantivo en la oracién, sino las varias formas de expresar el
plural. No obstante ésto, desde otro punto de vista, la clasificacién
de los modos de pluralizacién mantiene su interés. Este esquema
tuvo éxito, como veremos, entre otros autores de artes coloniales
que, sin mayores consideraciones criticas, lo adoptaron.

Ya mencioné como importante novedad en Rincén haber
dedicado el Gltimo libro o parte de su obra a aspectos de la
fonologia del ndhuatl. Su aportacién en esta materia iba a ser
notablemente enriquecida y precisada por otro jesuita del siglo
xv1, discipulo de Rincén, Horacio Carochi. Termina Rincén su
obra con un glosario de los términos nahua-castellanos que
aparecen en su libro. A lo largo del Arte, el autor hace frecuentes
comparaciones y toma muchos ejemplos de la gramaitica latina, sin
dejar por ello de dar “nuevas reglas y nuevo estilo” siempre y
cuando lo considera necesario, pues segiin dice en el prélogo, “la
uniformidad (entre las lenguas latina y mexicana) en ésto seria
gran disformidad”. Es en realidad la obra de Rincén una sintesis
breve, pero rica en contenido, de la gramatica del mexicano. Ello
explica que fuera libro de texto en las escuelas jesuiticas.

Consideraciones finales

Se puede terminar esta rdpida descripcién de las tres primeras
gramdticas del mexicano poniendo de relieve que en ellas se
contiene una gran aportacién linglistica: la de una imaginativa
respuesta a las categorias gramaticales grecolatinas. Esta respuesta
se manifiesta en tres innovaciones principales. La primera, la de
adaptar el esquema de las Introductiones latinae de Nebrija. Ya
hemos visto que Olmos crea, con gran acierto un esquema triparti-
to y Molina distribuye su obra en dos partes.
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La segunda innovacién estd en el tratamiento de las categorias
gramaticales, en especial el nombre, pronombre y verbo. Particular-
mente Olmos y Molina se apartan del modelo latino y explican la
funcién de estas tres partes de la oracién a partir de la naturaleza
incorporante de la lengua nahuatl.

Tercera innovacién, el acercamiento a la morfologiay a la
sintaxis. En las gramaticas de Olmos y Molina ambas partes son
inseparables. Inclusive estos autores no usan la palabra sintaxis sino
la mas apropiada de composicién. Esta perspectiva morfosintactica
“avant la letire” sigue siendo la mejor para acercarse al nédhuatl y a
otras lenguas mesoamericanas.

En resumen, al analizar el contenido de las artes vemos que
mas alld de una burda imposicién de las categorias gramaticales
grecolatinas, existe una sutil percepcién de la naturaleza de las
nuevas lenguas. En realidad, seria fascinante para cualquier
linguista el estudio comparativo del arte de la conjuncién y
articulacién entre las estructuras propias de las lenguas
mesoamericanas y aquellas otras tan absolutamente distintas de las
lenguas indoeuropeas. Ello nos llevaria a comprender cé6mo los
misioneros del XvI, por vez primera en la historia, pudieron
integrar dos sistemas linguisticos tan esencialmente diferentes. Una
pluma anénima del xviil ha dejado plasmado en un verso este logro
del que venimos hablando. El verso se encuentra en el “Prélogo” al
Arte de la lengua mexicana, de fray Juan Guerra, publicada en 1692

El lenguaje de la tierra

y el latin eran contrarios

y modos de su arte varios
hicieron paces con Guerra.
En contienda tan prolija

si éste tiene a Cicerdn

en Guerra, aquel por blasén
un mexicano Nebrija.

S6lo me resta decir que estas tres gramaticas normaron y
reforzaron la ensenanza del ndhuatl en las escuelas y contribuyeron
a una mejor redaccién de los escritos de frailes y escribanos. La
codificacién gramatical de la lengua hizo posible la calidad y
cantidad de los textos en nahuatl que han llegado hasta nosotros,
algunos en regiones tan alejadas como el Soconusco y Guatemala.
Y, si es verdad que estos textos-constituyen un capitulo en la histo-
ria de la filologia, no lo es menos que en ellos se guarda la palabra
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de un pueblo. La iengua escrita fue asi la nueva morada, o soporte
dirfamos hoy, de una forma de pensamiento que por siglos se habia
transmitido a través de la tradicion oral y los libros de pinturas.

Terminaré estas consideraciones sobre la trascendencia del
paso de la palabra hablada a la escrita con una reflexién que
Nebrija hace en su Gramdtica castellana al hablar de la invencién de
las letras y que ilustra muy bien el valor de la palabra escrita en el
mundo mesoamericano. En el capitulo 11 del libro I nos dice el fa-
moso gramatico que “entre todas las cosas que por experiencia, los
ombres hallaron... ninguna otra fue tan necessaria, ni que mayores
provechos nos acarrease, que la invencién de las letras”. Y, mas ade-
lante, el explicar “De cémo las letras fueron halladas para represen-
tar las bozes”, nos da la razdn final de la escritura: “La causa de la
invencion de las letras primeramente fue para nuestra memoria, y
después, para que por ellas pudiesemos hablar con los absentes e
con los que estan por venir”. He aqui, en esta corta frase, el valor
sumo de la palabra escrita: el hilo que hace posible el pensamiento
que, desafiando al presente, nos permite dialogar con los que nos
precedieron y con los que nos seguiran, trascendiendo todos los tiem-
pos y espacios de hombres y pueblos.






ACULTURACION EN EL CODICE COSPI*

CARMEN AGUILERA

Introduccion

El objeto del presente trabajo es reafirmar la hipétesis de que el Cé-
dice Cospi fue pintado, después de la llegada de los espafioles. La
hipétesis fue propuesta al hacer un comentario a este cédice (Agui-
lera 1988) y més tarde en la ponencia presentada en el “VII Simpo-
sio de Literaturas Indigenas de Latinoamerica” publicada en LAILA
Speaks. Selected Papers en 1990. Posteriormente los investigadores
Christian Duverger y Laura Laurencich Minelli han escrito sobre el
tema y reforzado la hipétesis con argumentos adicionales.

Insisto en el tema, porque en la reciente edicion del Cédice Cos-
pi, editada por el Fondo de Cultura Econémica en 1995, los comen-
taristas Ferdinand Anders, Marteen Jansen y Peter van der Loo (a
quienes aludo sdlo con las iniciales AJL en las siguientes paginas)
acometen, en contra de mi primer trabajo pionero de 1988, sobre
este mismo cédice, ignorando el segundo y sin consultar tampoco
los trabajos de Duverger y de Laurencich Minelli, trayendo repeti-
damente a colacion su autoridad como expertos en codices y los
trabajos de Karl Anton Novotny.

La definicion de la época de manufactura de un cédice, en este
caso el Codice Cospi, especialmente en una época de cambio, es par-
ticularmente importante, porque la aculturacién o grado de occi-
dentalizacién del documento, involucra a la cultura dominante y a
la dominada o receptora lo que da lugar al fenémeno de un nuevo
estilo artistico. La aculturacién en el Cédice Cospi es uno de estos
casos, pero no es uniforme y se presenta mas en unas partes que en
otras. El estudio no pretende ahora, como no lo fue antes, ser ex-
haustivo, sino que se avoca a estudiar los iconos mas que sefalar
este fenémeno, lo que basta para mostrar que fue hecho después
de la llegada de los espanoles.

* Mi agradecimiento a Ana Iturbe por los dibujos que ilustran este trabajo, y a Patricia
Molina por la cuidadosa revision de una versién anterior al presente trabajo.
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Por lo anterior, resulta obvio que el presente analisis es mayori-
tariamente estético, basado en el anilisis formal y no en la
iconografia, haciendo el estudio de la lineay la progresion de la forma.
Ambas se examinan en las partes en las que se advierten mas
elementos de aculturacién. En tres conjuntos, dos en el anverso y
una en el reverso: 1) Las figuras en los cuadretes de los dias (p. 1 a
8). 2) Una figura de dios y su contexto en la segunda parte (p. 12);
3) Varios iconos en el reverso del coédice.

ANVERSO
Las figuras en los cuadretes

Los cuadretes en el Cédice Cospi se encuentran en la franja central
de las paginas 1 a 8. Estd formada de cinco hileras de 52 cuadretes
cada una para abarcar los 260 dias del tonalpohualli o ano ritual. Los
cuadretes se leen, cada hilera, de izquierda a derecha y de abajo a
arriba como en las partes correspondientes de los cédices Borgia y
Vaticano B.

Las figuras en el tonalpohualli del Cospi son muy pequeias, ya
que en cada cuadrete de s6lo ca. 3 x 4 cm. se pintaron no una, sino
dos figuras: una deidad y un signo de dia. Desde mi primer trabajo, la
técnica para examinar la lineay la forma de estas figuras consistié en
concentrar y colorear, en tarjetas de 5” x 8” las figuras del mismo
nombre. Para el signo y dios Tecpatl o “Pedernal”, de imagen simi-
lar, se hicieron dos tarjetas por tener dichas figuras un nimero tan
grande; una concentra las representaciones de la deidad y la segunda
las del signo Tecpatl. En la primera hay diez representaciones tra-
dicionales del navajén de pedernal, mas diecinueve figuras an-
tropomorfas del mismo signo Tecpatl. La segunda contiene tres
navajones en la convencién natural indigena, mas diez figuras an-
tropomorfas con cabeza o cabezas de Tecpatl.

Lo mismo se hizo, para fines comparativos, pero sin colorear,
para apreciar mejor la linea, con los signos de los dias en el tonalpo-
hualli del Cédice Borgia (también paginas 1 a 8). Para este trabajo y
mayor seguridad, mis alumnos de la Escuela Nacional de Antropo-
logia e Historia elaboraron las tarjetas de los signos de los dias en
otros tres cédices del Grupo Borgia: Laud, Féjérvary Mayery Vaticano
B. Las tarjetas con los signos de los dias de estos Gltimos documen-
tos, se utilizaron mayoritariamente para fines de cotejo, mas no se
discuten sus particularidades, ya que s6lo confirman la hipétesis de
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la manufactura posthispanica del Cédice Cospi; aunque sera intere-
sante explorar mas adelante, la posibilidad, que comparto con Du-
verger (1993: 280), de determinar si el Codice Vaticano B, como el
Cospi, es de origen postcortesiano.

Fig. 1 Animales del Cidice Cospi (arriba) y del Godice Borgia (abajo) ilusurados en la
lamina 30 del estudio de Anders, Jansen y van der Loo

En la figura de la pagina 30 de su comentario, AJL. comparan
cinco figuras de animal mas dos antropomorfas (fig. 1) pintadas en
los pequenos cuadretes del Cidice Cospi (hilera superior), con sig-
nos equivalentes al dia en el Codice Borgia (hilera inferior) (fig. 1).
Con esto pretenden destruir mi argumento de que los signos de los
dias en el Codice Cospi “son menos esquematicos y mas vivos, natu-
ralistas y movidos que lo tradicional” y que hay “animales de figura
completa y humanizados, como el Pedernal antropomorfo que co-
rre” (Aguilera 1988:109) segtin ellos, ésto también ocurre en el
Codice Borgia. Lo que es irregular es que toman figuras de dia de
cuadretes mas grandes del Cédice Borgia, donde el pintor tiene mas
espacio para dibujar, y no de los signos de dia en el tonalpohualli (p.
1 a 8). En el pie de pagina a esta ilustracién asientan que “ambas
hileras muestran un fondo iconografico comin”, aseveracién obvia,
ya que las figuras provienen de dos documentos mesoamericanos.
Lo que prueba la influencia occidental en el Cddice Cospi, es el cam-
bio en la linea de contornoy la progresion de la forma.

La linea de contorno

La linea de contorno en el Cédice Cospi es fina, delicada y a veces vaci-
lante y los signos no fueron dibujados ni en la convencién indige-
na, ni en el naturalismo europeo, sino en un estilo mixto incipiente
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que se aprecia bien en las tarjetas de trabajo. Esto sugiere ya no el
pincel indigena sostenido con el puno cerrado y la punta hacia
abajo; sino la pluma de ave europea sostenida entre los dedos pul-
gar ¢ indice. En cambio, en el Cidice Borgia en todas las figuras de
las veintian tarjetas de trabajo aparece la linea de contorno negra
mas gruesa, controlada y regular, hecha con el pincel indigena. Lo
mismo ocurre en el Cédice Laud 'y en el Cédice Féjérvary Mayer.

Los comentarios de Laurencich Minelli

En fecha posterior a la publicacién de mi comentario al Cédice Cospi
(1988) y a mi articulo en ALILA (1990), aparece el trabajo de la in-
vestigadora italiana Laura Laurencich Minelli (1992), al parecer
elaborado de manera independiente, pues no menciona mis traba-
jos. Ella examina al microscopio las figuras del Cédice Cospiy con-
cluye refiriéndose a la linea:

El hermoso trazo negro que delinea cada una de las figuras, parece a
simple vista continuo y de espesor constante; sin embargo, examinado
al microscopio, permite entrever tanto las lineas trazadas por una pluma
puntiaguda de cafia, o por un estilete de cobre (como el sefialado en el Codice
Vindobonensis, foja 18), empapado en un color negro denso: al princi-
pio el trazo es mds turgente y poco a poco se va haciendo ligeramente
més delgado hasta llegar a una separacién microscoépica que sirvié
para entintar nuevamente la pluma. En otras palabras, la linea de con-
torno no es cursiva en absoluto y no sirve para acentuar los voliimenes
variando el espesor, sino que sélo quiere delimitar, de modo bidi-
mensional, cada una de las partes que componen una figura. La mano
es firme, y por lo mismo no estamos de acuerdo en que se hayan in-
troducido algunas correcciones, como por ejemplo, en la foja 3, en la
sexta casilla de la fila mas alta, donde algunos estudiosos aseguran que
el trazo interno, del recipiente que se ve, que contiene agua, fue am-
pliado posteriormente. Correcciones que, por otro lado, son tan mi-
niisculas que sdlo se vuelven bien visibles al microscopio. Ademas este
instrumento tan sensible ha revelado que al escriba se le escap6 un bi-
gote color gris oscuro, por la linea negra que delimita la punta de la
lengua de Quauhtli (foja 8, quinta fila); pequenas fallas que escapan a
la observacién a simple vista del conjunto (Minelli 1994: 322) [el sub-
rayado es mio}.

Lo interesante es que si el tlahcuilo usa ya una pluma puntiagu-
da o un estilete de cobre, esto indica una influencia europea, como
se aprecia en la siguiente parte de la cita, sin embargo, la autora
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todavia no piensa que el Codice Cospi es de fecha posterior a la
Conquista.

La opinion de Duverger

El investigador francés Christian Duverger, en una resencién a la
edicién precedente del Cddice Cospi (1993, 278-282), comenta con
la timidez y el conformismo que los autores que han estudiado el
cbdice, quienes “no toman el toro por los cuernos” y no avanzan
hasta discernir, o cuando menos opinar, sobre la pregunta que ya
se hacen muchos mesoamericanistas de si el cédice es realmente de
manufactura posthispanica o no. Duverger para esta fecha, tampo-
co conocia mis trabajos.

Dada la calidad de recensién de su escrito, el autor discute bre-
vemente la aculturacién del Cospi en base a la estructura del docu-
mento, su apariencia fisica, técnica de pintura, sus autores y otros
aspectos y se pregunta: ¢Cémo creer que el sacrificio humano en la
pagina 21 es s6lo un rito propiciatorio para evitar los piquetes de
abeja o alacran?, o ¢(Cémo explicar la hipertrofia de los rostros en
comparacion a los cuerpos, que recuerdan las caracteristicas en do-
cumentos coloniales como el Tonalamatl de Aubin? o ;Coémo explicar
el hecho de que algunas de las armas de las deidades, en las pagi-
nas 9 a 11 del anverso del cédice, crucen las columnas de los cua-
dretes de los signos de los dias o que el dibujo y la iconografia del
reverso parecen una copia mal hecha de otro documento?

Progresion de la forma

Seler ya nota las alteraciones de la forma de las figuras del Cosp:y
las califica de “peculiares y extranas” (Seler 1991, I: 75), pero no las
explica. El fenémeno que aqui se estudia es el de aculturacion que
es distinto al de la variabilidad de la forma dentro de una misma
cultura. Por ejemplo, el signo Tochtli. “Conejo” en el Cédice Laud es
diferente en cada cabeza (fig. 2); pero todas muestran la misma
linea gruesa de contorno hecha con el instrumento tomado a la
manera indigena y su movimiento aparenta estar congelado y la ex-
presion no cambia de una a otra.
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Fig. 2 Signos Tochtli “Conejo” tomados del Codice Laud. Ejemplifica las variaciones
en la forma, no en la linea, en un mismo signo

En el Cédice Cospi no todos los signos de los dias muestran el
mismo grado de aculturacion, once estin dibujados en mucho, a la
manera tradicional, con las variaciones propias de la caligrafia indi-
vidual y por el hecho de haber sido hechos a mano. Ellos son: Ci-
pactli. “Lagarto”, Miquiztli, “Muerte”, Ozomatli, “Mono”, Malinalli,
“Hierba”, Acatl, “Cana”, Cuauhtli, “Aguila”, Cozcacuauhtli, “Buitre
real”, Ollin, “Movimiento”, Quiahuitl, “Lluvia”, Atl, “Agua”, Xochitl,
“Flor”, Cuetzpallin, “Lagartija” y Coatl, “Serpiente”. Tanto en el
Codice Cospi, como en el Borgia estos dos ultimos signos estin dibu-
jados de cuerpo completo y presentan multiples variaciones, quiza
porque dibujando sélo la cabeza, Serpiente y Lagartija podrian
confundirse una con la otra. Tres signos de dia muestran algo de
aculturacién, Ehecatl, “Viento”, Calli, “Casa” y Tochtli, “Conejo”,
que presentan cambios mas bien iconogrificos que estilisticos. La
progresién de representacién, de lo convencional a lo naturalista,
es mds pronunciada en los signos Mazatl, “Venado”, Itzcuintli, “Pe-
rro”, Ocelotl, “Jaguar” y Tecpatl, “Pedernal”.

El signo Mazatl, “Venado” (fig. 3), es en siete ocasiones s6lo una
cabeza con el caracteristico corte o cercenamiento indigena en el
cuello. Se observa la piel que se retrae y deja ver la franja muscular
ensangrentada y la capa de grasa amarilla. De la parte posterior de
la cabeza emerge en once ocasiones una pata con pezuna. El signo
Perro (fig. 4), es primero sélo la cabeza con el mismo corte en el
cuello, excepto en una ocasién que de la cabeza directamente escu-
rre un chorro de sangre. En once cabezas de la parte posterior sale
una patita.

El anadir la pezuna y la patita a la cabeza parece obedecer al
deseo de representar a la figura de cuerpo completo. Otra diferen-
cia es que en el Codice Cospi los venados y perros muestran expre-
sion en la cara. Estan alertas, agresivos o fatigados.
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Fig. 3 Signos Mazatl, “Venado” en los codices Cospi (arriba) y Borgia (abajo).Nétese
la variacién en los primeros y la invariabilidad en los segundos.

En el Cédice Borgia, por el contrario, las imagenes de ambos
signos son estaticas (figs. 3 y 4), estan dibujadas con la linea gruesa,
uniforme en su contorno y el trazo controlado es el de un artista
experimentado que las hace muy uniformes, como siguiendo un
machote.

Fig. 4 Signos Itzcuintli, “Perro™ en los codices Cospi (arriba) y Borgia (abajo). En los
primeros se advierten variaciones y forma muy distintas al esquema de los segundos
cuya forma general es muy similar a la del signo Venado

El signo Tochtli, “Conejo” (fig. 5) es un animal de cuerpo
completo y su convencién y forma, ya no son como la tradicional
prehispanica. Adn dentro de las limitaciones de su dibujo, el artista
concientemente trata de imitar a un conejo real de cuerpo
completo, con dos patas en ocho ocasiones y en cinco con tres. Por
el contrario, los signos Tochtli, “Conejo”, en el Codice Borgia, son
s6lo cabezas extremadamente similares, casi se podria decir repro-
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ducidas mecanicamente. También hay en este mismo cédice un co-
nejo de cuerpo completo en un cuadrete grande y aparece sentado,
estitico, mostrando manos y pies humanos, en la convencién indi-
gena (lamina 1, quinto abajo), muy diferente al conejillo completo
escurridizo que aparenta correr en el Codice Cospi.

Fig. 5 Signos Tochtli “Conejo™ en los cadices Coaspi (arriba) y Borgia (abajo}. El
cuerpo ya completo en los primeros contrasta con las cabezas muy similares en los
segundos

Ocelotl (fig. 6) en el Cidice Cospi, es primero una cabeza, con cor-
te en el cuello o sin él, luego se desarrolla un hombro o lomo con
una o dos patas, hasta que finalmente se dibuja el felino de cuerpo
completo incluyendo la cola. En el Cédice Borgia en la misma figura,
el estatismo es de nuevo la ténica. Se trata s6lo de una cabeza, con
la misma convencién de representacion que el Venado, el Perro y
el Conejo, aunque las especies zoologicas de estos animales son to-
talmente diferentes.

Fig. 6 El signo Ocelod, “Jaguar™, en el Cédice Cospi (arriba) y en el Cidice Borgia
(abajo). En los primeros se nota la progresién, desde una cabeza hasta el cu
entero, mientras en los segyndos sigue dominando la convencién habitual indigena
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El signo del dia Tecpatl, “Pedernal” del Cédice Cospi (fig. 7),
-presenta un caso diferente de aculturacién. Se aprecia un cambio
total de la forma, ya que se pasa del navajén ensangrentado de
sacrificios a una figura humana de cuerpo completo, en donde la
cabeza ha sido sustituida por uno o hasta dos navajones. El cuerpo
de este hombrecillo es negro, tiene manos rojas, a veces esta
desnudo o lleva taparrabos y hasta pulseras. Su torso, brazos y
piernas se mueven en armonia con la “cabeza” y todo es muy
diferente al signo Tecpatl como navajon.

PW R R

Fig. 7 Signo “Tecpatl”, “Pedernal”, en el Codice Cospi (arriba) y en el Cidice Borgia
(abajo). Notese que el tlahcuile cenocia la manera de dibujar un navajén de
sacrificio y concientemente elige no dibujarlo mas

Al ordenar las figuras del signo Tecpatl antropomorfo en las
tarjetas de trabajo, se hizo aparente la progresion de la formay en ésta
las diferentes proporciones del cuerpo, las actitudes y la secuencia del
movimiento. El cuerpo humano esti ya dibujado de manera mas eu-
ropea: es flexible, el torso es mias largo, el talle mas pequeno y lo
mas significativo, ademas de las diferentes posiciones del cuerpo
que indican movimiento, las actitudes cambian de una figura a
otra.

Me refiero al Tecpatl como vive o humanizado, porque su cuer-
po presenta una dinamica desconocida en el mundo indigena. Es
notable su naturalismo, las proporciones mas alargadas y el torso se
mueve en varias direcciones y angulos. Las figuras se arreglaron en
las tarjetas en dos hileras de modo que el movimiento apareciera
como progresivo. Primero sus manos estin en reposo sobre sus ca-
deras y el hombrecillo mira al frente, enseguida levanta una mano,
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la dobla hacia atras, levanta las dos manos, gira el torso y parece
avanzar porque una pierna va adelante de la otra, corre, y al fin em-
prende una desenfrenada carrera.

El dibujo del cuerpo del Tecpatl, ya no es un ensayo incipiente.
El artista, o al parecer los dos artistas que lo dibujaron, ya tienen
control sobre la representacién del cuerpo humano en movimiento.
El conjunto de personajes en tal variedad de poses y actitudes hace
pensar en manos jévenes de aprendices creativos, mas que en
maestros experimentados. Ellos ensayan y logran reproducir un
cuerpo humano arménico, en movimiento, de formas suaves no es-
tereotipadas. Hazana tal en s6lo una parte de un mismo documen-
to, en una misma época, esto no soélo sugiere sino también indica
definitivamente contacto con la cultura europea.

Dios autosacrificdndose

Las figuras grandes en las paginas 9 a 12 del anverso del Cédice Cos-
pi, son excelentes y estan dibujadas a la manera clasica indigena y
seguramente fueron ejecutadas por el o los maestros de un centro
ceremonial importante. Casi no hay rasgos de occidentalizacién,
pero un posible ejemplo seria la actitud del dios Itztlacoliuhqui en
la pagina doce, que se autosacrifica (fig. 8). Mientras con su mano
izquierda sostiene un incensario humeante festonado con estrellas,
la derecha emerge arriba del mismo lado del torso, se doblay cruza
el pecho para punzar el pabellén de la oreja con un hueso afilado,
en una posicién casi imposible. Los brazos salen del mismo lado
del torso, rasgo diferente, si se compara con la figura de Tonatiuh,
senor del sol, arriba en la misma pégina, y parece un intento del
pintor de dibujar la accién de manera naturalista, lo que seria ya
un rasgo occidental.

Anders, Jansen y van der Loo denuncian que si existe la accién
del autosacrificio representada, lo cual no niego, simplemente acla-
ro ahora que en la “mayoria de las veces se ve a los individuos con
los instrumentos del sacrificio en la mano” y esta no es una pieza
clave en mi argumentacién, como ellos asientan. La hipétesis, hay
que insistir, es la aculturacién en el Cédice Cospi y la pieza clave, se
podria decir, es la imagen del senor Tecpatl. Acerca de acultura-
cién en las figuras grandes de dioses, Duverger muy bien nota que
el arma del dios Tlahuizcalpantecuhtli en las paginas 9, 10 y 11,
cruza la linea roja de los cuadretes con signos de dias (1994: 281) vy
anado que el arma no estd completa. Un tlahcuilo indigena, no
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hubiera cometido esta transgresién y menos pintar sélo la parte fi-
nal de la empunadura.
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Fig. 8 Dios autosacrificaindose, notese la posicion de los brazos (Pagina 12 del Codice
Cospi) y el soly la cuenta de ambar amarillos sobre la columna nocturna estelar

El sol y el dmbar. En la misma pagina 12 del Cédice Cospi el dios
de la helada o el frio, Itztlacoliuhqui (fig. 9), ofrenda frente al tem-
plo del biho. De éste emerge una columna oscura bordeada de
ojos estelares con un disco amarillo con ocho puntas y abajo un ob-
jeto oblongo amarillo con ojo y boca. Los identifico respectivamen-
te con un sol con rayos en picos, ya como los occidentales y una
cuenta de ambar, ésta Gltima similar a las representadas en el Cadice
Mendocino (1979: fol. 47 r.). El ambar tiene relacion con el sol o cuer-
pos astrales porque centellea: “estas piedras son como ampollas del
agua cuando les da el sol en saliendo, parece que son amarillas, cla-
ras como el oro... parece que tienen dentro una centella de fuego y
son muy hermosas” (Cidice Florentino 1979, 11: fol. 206 y 207 r.).

Anders y Jansen van der Loo niegan mi identificacion y dicen
que el sol es una piedra y el ambar un palo y siguiendo a Seler,
entonces los dos indican el difrasismo “la piedra y el palo”, es decir,
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el castigo (1994: 39-41) de lo que hacen una larga disquisicion. Ilus-
tran con la piedra y el palo en el Cédice Borbonico y en el mismo
Cédice Cospi, ambos coloniales, lo cual les resta valor probatorio. La
convencién prehispanica de representacién de la piedra implica el
levar el signo de dureza a cada lado, franjas juntas al centro, que
indican las vetas en la piedra, de color café claro y gris. La forma
oblonga en el Cédice Cospi no los presenta y su color tan amarillo
tampoco senala que lo sea. El ojo y la boca indican que el objeto,
como en otros casos, esti antropomorfizado. El palo por su parte
también lleva, como materia dura, el signo de dureza que esta
forma oblonga tampoco exhibe.

El dios Itztlacoliuhqui en la pagina diez, estd de pie sobre un
rectangulo con siete piedras dentro. Tienen aristas, muestran vetas
y estdn dentro de circulos amarillos con picos que ya no son piedra,
sino algo que las rodea o envuelve. Lo mas relevante en la identifi-
cacion sol y ambar es la relacién entre ambos, su color amarillo
brillante y su caracter ascendente, que emergen de la noche, no
pueden estar asociados a castigos y penas a pesar de la larga perora-
ta de AML. al respecto.

REVERSO

En lo que respecta al reverso del cédice parece que hay acuerdo ge-
neral entre los investigadores que opinan que es mas tardio, de
manos menos experimentadas y se advierte en las representaciones
de las figuras de dioses, un desconocimiento de la iconografia indi-
gena tradicional. Novotny (1968:18 tomado de AJL 1994: 31) dice
que esta parte, por ser de calidad inferior, no se presta para el ana-
lisis, expresién quizd de un no historiador de arte que ignora que,
como expresién pictérica aberrante, precisamente y con mas sentido
es interesante estudiar.

Laurencich Minelli ahora mas claramente sugiere, como dice
Duverger, “muy timidamente”, que el reverso del Cidice Cospi fue
hecho después de la Conquista:

Es mi opinién, que estos elementos contrastantes refuerzan la hipé-
tesis de que el reverso del codice pudo haber sido escrito en una
época de crisis cultural, cuando a la clase sacerdotal le fue no sélo
bruscamente diezmada su clite mas culta, sino que incluso los sacer-
dotes supervivientes tuvieron que esconderse y refugiarse en lugares
mads aislados y lejanos, emigrando al interior de su propio pais. Crisis
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esta, que quizds podria identificarse con el principio del duro impacto
de la Conquista espaitola (Laurencich Minelli 1994: 318).

La olla de pulgque

La aculturacién en el reverso del Cidice Cospi es bastante clara en la
pintura del recipiente esférico oscuro, con una forma blanca dividi-
da en tres o cuatro chorros que brotan de su abertura (fig. 10). Es
factible que sea una olla de pulque porque de ella sale un liquido
blanco. La olla esta sentada sobre un yahualli o redondel tejido de
tiras de carrizo, para que no se ruede, estd pintada un tanto desde
arriba y da la impresiéon de tener volumen. Una olla inacabada no
contiene liquido. La confirmacién de que lo que sale de la olla es
un liquido se encuentra en la parte superior de la misma pagina.
Su forma es igual a los chorros de sangre que brotan del pecho de
un sacrificado (pag. 14).

Anders y Jansen van der Loo de nuevo rebaten mi identifica-
cién y argumentan que la olla es una bola de hule (AML 1994: 31).
A fin de contar con el material comparativo necesario, hice las tar-
jetas con las representaciones de las bolas de hule en los cédices
del Grupo Borgia. La bola de hule, no sélo es una pelota para el
juego ulama, sino también, un objeto ritual que se ofrenda y poste-
riormente se quema. Al ser un objeto de culto la bola de hule se
trata con la mayor reverencia y tiene multiples representaciones. A
veces aparece junto al tlachtli o cancha para el juego de pelota, se
transporta dentro de una malla de mecate para ser manejada con
facilidad, la llevan en la mano sacerdotes o personajes importantes,
o estd sobre una pira para ser quemada y otras veces, para el juego,
se antropomorfiza.

En los c6dices del Grupo Borgia la pelota casi siempre es negra
- por el material de que esta hecha o sea el hule. Nunca tiene abertu-
ra arriba y menos un liquido emergiendo. Es una bola completa,
con una mancha roja en un lado y cubierta con reverencia con un
paiito blanco de algodén rematado con franjas rojas. Sobre la pe-
lota tiene inserta una especie de trapecio amarillo, de alguna madera
suave que termina en punta y encima de ella se clavé una pluma de
quetzal. En el reverso del Cédice Cospi en ningiin caso se ve sobre la
pelota, generalmente oscura, en el reverso del Cédice Cospi, la tela
que la cubre. La figura 11 ilustra, en la hilera superior diferentes
representaciones de la olla de pulque en el Cospiy en la inferior
ejemplos de pelotas de hule de los cédices Borgiay Fégérvdry Mayer.
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Fig. 9 Ollas con pulque en el Cédice Cospi (arriba} y pelotas de hule en los cédices
Borgia y Féjérviry Mayer (abajo)

Tunicas y fajas

En relacién a estos dos elementos del atavio prehispanico acepto
que la tinica si era conocida en el México prehispanico. Incluso
noto en mi trabajo sobre el Lienzo de Tepetichac 1 (Aguilera 1986)
que la portan dos sacerdotes y llega a la pantorrilla, pero en el re-
verso del Gédice Cospi llega hasta los tobillos, lo cual es raro. Por su-
puesto el mecate o cordel era un objeto utilitario indispensable y la
faja sostenia el enredo o sea la falda. En mi escrito faltan, por algu-
na razén, las palabras “en esa forma” en relacién al cordén que ci-
ne el talle de la diosa. Lo que es aberrante como resultado de la
aculturacién es que el cordén que cife la cintura de las diosas va so-
bre el quechquemitl (pags. 18 y 19) (fig. 10). Los atavios en la época
prehispanica debian ser “leidos” por lo que no era normal que se
obstruyeran.
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Fig. 10 La diosa Xochiquetzal con quechquemitl sobre el que aparece un cordén a la
altura de la cintura, lo cual es irregular en la iconografia indigena (p. 18 del Gidice

Cospr)
Corazones

Las tres formas rojas juntas que aparecen en las tinicas de las dei-
dades en las laminas 15 y 19 del reverso del Cédice Cospi, sugiero
que podrian ser corazones por su color rojo y su forma triangular.

Hechas con tres manchas juntas, dos arriba y una abajo, sin linea
de contorno, lo cual es un rasgo tardio.



242 CARMEN AGUILERA

Estas manchas afectan mas la forma de un corazén estilo occi-
dental, que de un corazén de la iconografia indigena (fig. 11), cuya
convencién de representacién es una forma mas bien oblonga con
la parte inferior poco o nada apuntada. De la parte superior emer-
gen dos curvas entre un angulo que indican la aorta, la arteria pul-
monar y la cava y ain, en otros codices aparecen mas venas o arte-
rias; mientras que la ancha franja amarilla al centro senala la grasa
que rodea a este 6rgano. En el esquema occidental la forma del co-
razén es triangular, arriba con una depresién entre dos cuevas y
abajo es apuntado.

BREO O D

Fig. 11 a) y b) Corazones teotihuacanos, c) Corazén del Cidice Laud, d) Mancha
roja como corazdn en el Cédice Cospi, ) Icono solar formado de cuatro circulos

La figura 11 ilustra, de izquierda a derecha, dos corazones de
murales teotihuacanos, que estan compuestos de tres formas, trilo-
buladas enseguida la mancha presente en la tinica de dos deidades
en el reverso del Cospi (p. 15y 19), luego un ejemplo de corazén en
el Codice Laudy el signo solar en los Primeros Memoriales. También mi
identificacién de la mancha triangular como corazén es objetada
por AML. Para ellos las manchas de tres discos son emblemas del
sol e ilustran su aseveracién con tres ejemplos (1994: 30). El prime-
ro es la faja del supuesto Tezcatlipoca de la pagina 22 del Codice
Cospi. La faja compuesta de tres franjas, esta sujeta por tres discos
en hilera vertical, no en triangulo. y no son el signo solar, sino los
nudos para sujetar el cinturén o faja como se observa en la figura
del dios en la pagina 14 del Cospi.

El tercer ejemplo —que examino antes que el segundo— es un
personaje vestido de serpiente cuya piel presenta manchas de tres
puntos juntos en forma triangular. Tampoco son éstas manchas sig-
no solar sino la peculiar pinta de esta especie.

El segundo ejemplo de AJL consta de cuatro circulos juntos, no
tres y éste si es el fonallo o signo solar. Los exhibe el dios Ixtlilton
tanto en los Primeros Memoriales (1994: fol. 262 r.) como en el Codice
Florentino (1979, 1: fol. 111 v)) aparecen en su bandera y en su escu-
do. Los cuatro discos, no tres, si son el tonallo (signo solar). En ico-
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nografia, la posicién, el arreglo y sobre todo el nimero de elemen-
tos cambia el nombre y el simbolismo del icono. En su afan de de-
moler mi argumento AJL toman una forma de cuatro discos juntos
sin color, de significado solar, para identificar la forma de tres man-
chas rojas mas parecido a un corazén de tipo occidental porque las
tres formas se parecen mas a la convencién occidental del corazén,
que al modelo indigena, lo cual indica aculturacién; pero de nin-
gin modo se trata del signo solar compuesto de cuatro discos
juntos.

Numerales y nombres

En relacién a los conjuntos de barras horizontales con uno o varios
discos entre ellos, en las paginas del reverso del Cédice Cospi escribo:
“Estas rayas y discos no son, a mi entender, numerales sino que las
rayas representan munecos, o simplemente atados de palitos de
ocote; y los discos pedrezuelas, terrones o pedacitos de copal”
(Aguilera 1988: 89) (fig. 12); fragmento que citan AML.

En la Huasteca poblana presencié, con el doctor Alain Ichon, el
levantamiento del alma de una nina que la habia perdido por un
susto {Ichon 1969: 284). Kl curandero decia sus oraciones casi total-
mente en totonaco, al tiempo que iba colocando los “munecos” o
atados de rajas de ocote sobre la “mesa”, los rociaba con refino
(aguardiente) y decia en espanol: “Ti el nombrado fres refino”,
“Ta el nombrado cuairo refino”. Después de haber rezado por el
numero requerido de “munecos” o de grupos de ellos con la consa-
bida oracién, ponia una pedrezuela o pedacito de copal y empe-
zaba de nuevo a orar y depositar otros grupos de “muiiecos”.

Hasta aqui llegé mi experiencia y siendo ajena a la cultura y al
lenguaje, no entendi el sentido de las oraciones; pero tampoco lo
entendieron otros asistentes totonacos segin pude constatar des-
pués de preguntarles. El curandero usaba un lenguaje esotérico,
murmurando para darle un sentido sagrado, oculto y que nadie pu-
diera entenderlo, y ademés de esa forma aumentaba su prestigio y
dignidad y recibia cierta retribucién en especie.

Ichon escribe acerca de los “Munecos™ “Posiblemente, el signi-
ficado de los munecos es el mas dificil de discernir” (Ichon 1969:
233) y anade mas adelante: “Los munecos no son jamas utilizados
de manera aislada sino siempre son hechos en serie y su niimero
corresponde a un nombre sagrado (Ichon 1969: 234).

En el Cédice Cospi en consecuencia, las rajas podrian ser tanto
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niimeros simbélicos de deidades o ayudas mnemotécnicas en don-
de cada barra corresponde a una unidad de rezo o seccién de éste,
hasta completar el nimero de veces de que debe constar la racién.
Los discos entre los conjuntos podrian ser separaciones entre gru-
pos de oraciénes aunque en ocasiones aparecen dos discos, quiza
una pausa mas larga. Ademas en el Cédice Cospi discos aparecen en
casi todas las paginas, abajo de las barras, lo que hace pensar que
no pertenecen al sistema numérico maya.

Anders, Jansen y van der Loo arguyen que las paginas con barras
y puntos en el Cospi “debemos interpretarlas como niimeros y no
como representaciones esquematicas de los materiales utilizados...”.
Es cierto, ante la imposibilidad de transladarlos a un sistema numé-
rico, opto por s6lo sugerir los materiales. Si ellos piensan que son
numeros ¢porqué no discuten su proposicion o intentan proporcio-
nar la equivalencia de los supuestos numerales en el sistema
arabigo que utilizamos o tratan de interpretar su significado?. No es
lo mismo un sistema de numeracién que sé6lo utiliza el numeral
uno, los discos, y la barra cinco, que el elaborado sistema numérico
mesoamericano, sea nahuatl o maya. En el Cospi, en varias paginas
las barras estan verticales y no horizontales como en el sistema nu-
mérico maya ¢que significa esto?.

Conclusion

En conclusién se puede decir que determinar la aculturacién en el
Cédice Cospi se basa, no en la iconografia, sino en el anilisis formal y
el estudio de la linea y la progresién de la forma. La linea en el Cé-
dice Cospi fue hecha con un instrumento usado ya en la tradicién
europea, como se aprecia en los mal hechos circulos trazados en las
péaginas 14 a 17 del reverso. Aqui la linea es muy fina, lo que ocurre
también en las figuras de los cuadretes en el anverso del tonalpohualli.

La progresién de la forma es clara en los signos de dia Venado,
Perro, Jaguar y muy evidente en las representaciones antropomor-
fas del signo de dia y de la deidad acompanante Tecpatl. El sol y el
ambar, por su color amarillo de brillo y de luz en una columna os-
cura estelar ascendente, tienen mas probabilidades de ser lo que
los indigenas representaron, mas que el palo y la piedra de matiz
negativo y punitivo como sugieren AML.

El recipiente abierto no puede ser una pelota y la faja sobre el
quechquemitl es una aberracién tardia. El corazén triangular rojo es
mas occidental que indigena y los tres puntos rojos que aparecen
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juntos nada tienen que ver con el signo solar que son cuatro dis-
cos juntos. Las barras y los discos es mas factible que sean alusiones
a nameros simbélicos que representaciones ficticas de ellos. Hay
menos evidencias de aculturaciéon en las figuras grandes, lo cual de-
be estudiarse mds con el microscopio electrénico, pero un dato
innegable es la anotacién de Duverger en cuanto a las armas que
cruzan la linea roja, que separa los cuadretes con signos de dia, lo
cual denota a un tlahcuilo ya no profesional o experimentado. Si
tal percance hubiera ocurrido de seguro volveria a rehacer toda la
pagina.

Por dltimo, el diferente grado de aculturacién en el anverso del
Cédice Cospi indica que las figuras més aculturadas estin en los cua-
dretes del fonalpohualli, presentan menos aculturacién las figuras
en los rectangulos, arriba y abajo de la franja anterior y las deidades
grandes casi no presentan rasgos de aculturacién. Lo anterior su-
giere que posiblemente los cuadretes fueron pintados por los jove-
nes aprendices de algin calmecac ansiosos de experimentacion y
cambio, ante el estilo occidental que habian ya visto. Las figuras en
los rectangulos fueron hechas por los oficiales ya mas experimenta-
dos, pero cautos para admitir cambios. Las hermosas escenas con
las figuras grandes casi seguramente fueron dibujadas y pintadas
por maestros entrenados en la técnica pictorica antigua, aunque ya
presentan ciertas fallas de dibujo, quiza debidas a la creciente falta
de visién, pues en ese tiempo no habia lentes; pero que conciente-
mente todavia no admiten ningn cambio.
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THE CODEX OF SAN CRISTOBAL COYOTEPEC
AND ITS RAMIFICATIONS FOR THE PRODUCTION
OF TECHIALOYAN MANUSCRIPTS

ALEXANDER ¥, CHRISTENSEN

ABSTRACT

The codices that have been grouped under the name of "Techialoyan” are
a far less homogeneous group than has been alleged by some. One sub-
grouping of the larger category is that of "double-register" codices, which
bear two scenes painted on each page, one above the other, rather than
the more common single scene. At least ten of these are known, as com-
pared to over thirty single-register examples. Most studies of the genre as a
whole have been based upon the single-register examples, and many upon
only a small subset of those. The double-register codices, although still
clearly Techialoyans by any definition of that name, are quite divergent
stylistically. Within the group of double-register codices, three bear an
even greater resemblance to each other. Numbers 727, from San Cristébal
Coyotepec, 721, from San Miguel Cuaxochco and San Miguel
Tepexoxouhcan, and 732, from San Nicolds Totolapan or Coyoacan, all
contain scenes copied from a fourth, model manuscript. In the case of 721
and 727, these scenes were copied onto the folio leaves before they were
bound, so that each congruent page occurs with the same page on the
other half of the leaf. These leaves were then bound with no apparent
regard for the order of the scenes, and captions were written on each
page. Although some of these captions refer to historically accurate
places, others appear in both codices and are clearly creations of the
scribe based on the accompanying image. The congruent scenes in 732 do
not appear to be laid out in the same way; it is unclear what this entails for
the production of the three codices. Clearly, all three codices were pro-
duced within a single workshop over a fairly brief period of time. What
relation this workshop bore to that which produced the other Techialoyan
codices is not yet known. Equally clearly, one cannot judge the accuracy
and historicity of a single Techialoyan codex without reference to others.
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Introduction

The Techialoyan codices are a group of Nahuatl manuscripts from
Central Mexico, written on amate paper with illustrations in a pecu-
liarly distinctive, late Colonial style. Since Federico Gémez de
Orozco (1933) first identified the group, scholars have located over
fifty examples of the genre.! Although originally attributed to the
sixteenth century, the codices are now generally accepted to have
been produced in the late seventeenth or early eighteenth century
by a central workshop, or broader school, for communities in and
around the Basin of Mexico that were attempting to justify their tra-
ditional land claims in the colonial courts. H. R. Harvey (1986,
1993) feels that they were created as a response to the composicién of
1643, a survey and recording of all indigenous lands for taxation
purposes.2 As most of the sources of Techialoyans are within the
territory dominated by the city of Tlacopan (modern Tacuba)
before the Spanish conquest, he suggests that this center played a
central role in their production. Rather than forgeries, they were
recordings, for native use, of the oral traditions about history and
geography of each individual pueblo. This view of the Techialoyans,
as documents originally compiled by Indians for use within the
community, which may later have served a secondary role within
the courts, is supported by Galarza (1980) in his analysis of Codex
705 from Zempoala. It has been challenged by James Lockhart
(1992) and Stephanie Wood (1984, 1989). Lockhart argues that the
hyperarchaic Nahuatl in the texts and the choice of paper indicate
a conscious effort to falsify the age of the documents.? Wood
(1984) provides evidence that native communities did not take part
in the program of composiciones until the early eighteenth century.
In addition, she has identified a possible author of some of the
Techialoyan corpus, Don Diego de Garcia de Mendoza Moctezuma,

1 The standard references for Techialoyans are the article and census in the Handbook
of Middle American Indians (Robertson 1975; Robertson and Robertson 1975), although sever-
al other codices have surfaced since then (e.g., Horcasitas and Tommasi 1975, Wood n.d.a,
Archivo General de la Nacién 1996). The best recent survey of Techialoyan literature is that
of Borah (1991).

2 Two particular examples of Techialoyan style catalogued by Robertson and Robertson
{1975) with a later date, the Garda Granados Codex (Techialoyan 715) and the murals of the
cathedral of Cuernavaca {Techialoyan 745}, are in deviant formats, and, according to
Haivey, merely indicate the survival of the art style over time.

3 Within the broader category of "primordial tides,” or &tuls, which do seem to be fairly
accurate records of native oral tradition from about the same period, Techialoyans are the
only texts written in this falsely archaic Nahuatl, while the others are in the contemporary,
colonial language, full of Spanish loan words. For primordial titles, see especially Lockhart
1992 and Gruzinski 1993,
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who was convicted and jailed in 1705 for forging a titulo (Wood
1989). Although the forged documents are not extant, their descrip-
tion and the surviving Spanish translation suggest that they were
Techialoyans. Wood has no doubt that the majority of the Techialoyan
corpus was produced with the aim of deceiving the Spanish courts.
She does, however, allow that the Techialoyans contain a view of his-
tory that is important to study, even if it is not "true” in the absolute,
Western historical sense.

The question of forgery or fraud raises the broader issue of
manuscript production. Although Robertson (1960: 111) claimed
that one artist might have painted all of the Techialoyans, few mod-
ern scholars would accept this. However, this remains largely a mat-
ter of opinion, as no studies since his have carefully examined a
large portion of the corpus. Most studies of the Techialoyan genre
as a whole have been based largely upon single manuscripts (e.g.,
Béligand 1993, Harvey 1993). A few broader studies referring to
multiple codices have been made, but they generally rely upon
either the texts (e.g., Wood n.d.b.) or the images (e.g., Robertson
1959), with little examination of the correspondences between the
two. Few or no specific comparisons between separate Techialoyans
have been made, other than those intended to re-connect disjoint-
ed fragments of the same original codex (e.g., Robertson 1960). To
some degree this is because too few codices have been published in
the detail necessary for such a comparison, and because too few peo-
ple have seen a broad selection of the originals, which are scattered
in repositories throughout Mexico, the United States, and Europe.

There is clearly much variety subsumed within the Techialoyan
designation, and several distinct subgroups of manuscripts can be
identified. The precise significance of these groupings in artistic
and temporal terms remains unclear, but as a first step they must be
defined. The largest broad class is that of single-register codices, ca.
25cm tall with a single scene painted on each page. Most studies
have been based solely upon this class, and have taken it as repre-
sentative of the whole genre (e.g., Harvey 1993). The second
largest category is that of double-register codices (Table 1), which
are generally about twice as tall as the single-register ones (ca.
50cm), with two distinct scenes painted on most pages (occasionally
a single scene will span the whole page). Ten of these are listed in
the HMAI census (Robertson and Robertson 1975), but only one
(732) has been fully published (Monroy Sevilla 1964).4 A subjective

4 Codex 735, one of the three fragments of the Codex of Huyxoapan, has been repro-
duced in its entirety without commentary in Teléfonos de México 1992.
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Table 1
DOUBLE REGISTER TECHIALOYAN CODICES
Number Community Length Height(em)  Width{cm)
702-717-735 San Pablo Huyxoapan 10 ff. 45 23
706 Ixtapalapa 8 ff. 60 37
710 Santa Maria Calacohuayan 3 ff. 47 27
716 Santiago Chalco Atenco 10 £ 48 25
721 San Miguel Tepexoxouhcan 8 ff. 51 23
and San Miguel Cuaxochco
725 San Simon Calpwlalpan 6 ff. 47 22
727 San Cristobal Coyotepec 9 ff. 42 27
732 San Nicolas Totolapan 11 £  unknown unknown

appraisal of the limited reproductions available suggests that this
group is quite distinct both artistically and palaeographically from
the single-register examples, but this cannot be confirmed without
more extensive publication and comparison. As a minor beginning
to this process, in this paper I shall carefully describe one double-
register codex and make some observations about its relationship
with two others which are available to me in their entirety.

The first of these codices is that of Coyotepec Coyonacazco,
numbered 727 by the HMAI which has been in the Brooklyn
Museum since 1938 (Christensen 1996). Originally from San
Crist6bal Coyotepec, in the northwest Valley of Mexico, it contains
numerous apparently accurate geographical references to that area.
This codex consists of four and a half folio leaves, folded down the
middle and stitched to form eighteen pages. The outer two pages on
either side are wholly textual, the inner fourteen illustrated.

The second codex is 721, identified by the Handbook as being
from San Miguel Cuaxochco and San Miguel Tepexoxouhcan in
the southern Valley of Toluca. This manuscript was last reported in
a private collection in Ireland (Robertson & Robertson 1975: 272;
Stephanie Wood, personal communication February 1995). It con-
sists of four folio leaves that were once bound into a book of six-
teen pages, all illustrated. Although only four pages of this have
been published in an auction catalog (Parke-Bernet 1957), the
Newberry library possesses a facsimile painted by Aglio for inclu-
sion in an unpublished volume of Kingsborough's Antiquities of
Mexico. Two pages are missing from this facsimile, but fortunately
they were among those published by Parke-Bernet. At some point
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between the production of the facsimile and the sale of the manu-
script, it was disbound.5

The third codex is 732, from Coyoacan or San Nicolds Toto-
lapan in the modern Federal District. It consists of eleven leaves:
the first four bear text on both sides, the latter seven, images. It is
unclear how these leaves are bound, but one is presumably a half-
leaf. When published in 1964, it was in the Museo Agrario,
Departamento de Asuntos Agrarios y Colonizacion (Monroy Sevilla
1964). This edition includes various land documents associated
with the codex and an 1866 facsimile of the codex itself. Unfortun-
ately, the quality of the reproduction is not high.

It is not known whether any of these codices are whole or not.
All are of approximately the same length, which is within the range
of the examples thought to be complete. Most likely, 721 originally
had textual pages as well— these seem in all cases to be the most
vulnerable, both because they often occur on the outside of the
codices and because they lack the market value of the illustrations.
732 was actually preserved within a pueblo, and therefore seems
the most likely to be complete. 727 was probably originally associat-
ed with a mapa that is now in Mexico City (720). While it does have
four pages of text, it lacks both the signatures found in some other
codices and some of the characteristic subject matter, such as dates
in the text and scenes of the coming of Christianity. It also has one
half-leaf in the middle, suggesting that another may have been cut
out at some point.

The Codex of Coyotepec Coyonacazco

In their census of Techialoyan manuscripts, Robertson and
Robertson (1975) were unwilling to assign a specific provenance to
number 727. Throughout the text, the name of the pueblo is given
as Coyotepec Coyonacazco. Although there are several examples of
the former place name in Mexico, the latter is known only as the
name of a barrio of Tlatelolco (Barlow 1987: 29). The Robertsons
do state that "[p]artly obliterated text (f. 9r) may refer to San Cris-
tobal Coyotepec Coyonacazco" (1975: 274). A recent examination
of the manuscript upholds this reading. In fact, San Cristé6bal Coyo-
tepec is the only Coyotepec of any significance within the area in
which Techialoyans were produced. The mention of the neighboring

5 Apparently the original manuscript is accompanied by Spanish and English wansla-
tions and commentary, but [ do not know anyone who has seen these
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towns of Huehuetocan, Tepotzotlan, and Tula, and of several modern
barrios of Coyotepec in the text of 727 confirms the identification.

There is one other Techialoyan from a Coyotepec, and it explic-
itly states San Crist6bal Coyotepec, in the modern state of Mexico.
It is one of the two large maps listed in the Handbook, number 720
(Robertson and Robertson 1975: 272). The Coyotepec map is cur-
rently in the Museo Nacional de Antropologia, Mexico, where it is
accompanied by an eighteenth- or nineteenth-century copy (Glass
1964: 145-6). These pieces were sold to the Museo in 1936 by the
same Emilio Valton who sold The Brooklyn Museum the codex two
years later. It seems likely that the codex and map were originally
associated. Although the texts of both the original map and the
copy are much damaged, they further confirm this association by
the occurrence in 720 of at least one place name, Xalpan Xaxal-
pan, also found in 727.

The internal organization of Techialoyan 727 conforms well to
the general standards of Techialoyans. Those codices that appear
to be complete generally commence with one or more folios of
text, narrating the history of the pueblo and the putative circum-
stances of the document's creation. This is followed by a larger
number of folios dominated by illustrations, but with some text.
The codices generally conclude with one or more wholly textual
folios. Some of the longer examples, such as that of Tzictepec, have
textual folios in the middle as well (Horcasitas and Tommasi de
Magrelli 1975). Although the order of the constituent sections fol-
lows no particular order, their content is fairly consistent: an
account of a sixteenth-century meeting in the town hall, often with
the viceroy present, to settle the boundaries of the town (Robertson
1975: 255-6). This is accompanied by pictorial depictions of history,
both pre-Hispanic and colonial, and by a lengthy description of the
bounds of the pueblo.

The first and last folios of 727 (Figures 1 and 10) contain only
text, narrating the history of Coyotepec, while the intervening ones
present a list of land claims. Human figures appear in almost every
one of the scenes. Most are men, although two women appear in a
subsidiary role on the upper half of fol. 6v. (Figure 7). Most of the
men wear white tunics and some form of knee-length pants, while

® The modern municpio of Coyotepec lies in the state of Mexico, north of the Distrito
Federal. Its population is 31,128, and it adjoins the municipios of Huehuetoca, Zumpango,
Teoloyucan, and Tepotzotlan (Secretaria de Gobernacién 1988: 125). It is rarely mentioned
in pre-Columbian chronicles, appearing only three times in the Anales de Cuauhlitlan with
dates of 1395 and 1430 (Bierhorst 1992).
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the kneeling women are garbed to their feet. Some of the men's
clothes are looserfitting than others, and sleeve-length seems to
vary as well, so several distinct costumes may be depicted. Many of
the men have moustaches, and some have goatees, both of which
are clearly anachronistic in a purportedly sixteenth-century Indian
context. Several men wear pre-Hispanic dress as well: the two large-
ly obliterated figures at the top of fol. 4v. (Figure 5) were probably
in warrior costume. The portrait of Axayacatl below them is dressed
as a jaguar warrior, bearing a macuahuitl, while the three lords atop
fol. 6r. (Figure 6) wear feather suits and have some element, possi-
bly of their own hair, extending up from their heads.

The human figures are engaged in various every-day activities,
such as talking, tilling fields, digging a ditch (Figure 5), fishing
(Figure 6), or carrying burdens on their backs (Figure 8). Solitary fig-
ures seem to be addressing the reader. Several one- and two-story
buildings appear. Maguey plants and trees both occur. Backgrounds
also contain mountains, fields, and roads. Donkeys appear on fol.
2r. and fol. 7r. (Figures 2 and 7), although the face of the latter
seems almost rodent-like. Birds appear in three scenes, always with-
out humans.

These illustrations occasionally bear some relation to the text,
but often they seem to be standard figures that are repeated in
other Techialoyans, an issue that will be addressed below. While the
illustrations may be somewhat standardized, the content of the text
is clearly linked to the pueblo of Coyotepec itself. Besides the his-
torical framework, the main information concerns the size and
location of the town's corporate land-holdings. The total amount of
land claimed in 727 is 16,400 cords. Using the equation proposed
by Harvey (1986}, in which 400 cords equal one count, or 2,500
square varas, and thus 1,764 m?2, this is equivalent to 7.23 hectares.”
This is well within the range claimed in other Techialoyans: codex
724 claims 16,780 cords, or 7.39ha, for Huixquilucan, while 705
claims 19,640 cords, or 8.66ha, for Zempoala, and Tzictepec and
Ocoyacac claim 6.5ha and 4.5ha respectively in their titles (Harvey
1979:115, 1986:159, 164; Galarza 1980: Table 8). If Harvey's conver-
sion equation is correct, it is notable how small the areas of land in
question are. Harvey further suggests the application of the "ten
vara rule”, according to which each tributary received ten varas to
cultivate. This would indicate a population of 1,025 tributaries for

7 This figure depends upon the seemingly high figure of 6,000 cords which has been
reconstructed on fol. 8v. The fact the total fits within the range of other Techialoyans sug-
gests that this figure may be accurately reconstructed.
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Coyotepec. If this is accurate, it would indicate an almost five-fold
growth since the 1560s, when the population was recorded as 241
tributaries (Cook and Simpson 1948: 50-51). However, in some
cases Techialoyan land claims have been shown to be exaggerated,
and neighboring pueblos may claim the same piece of land, so not
all of these claims can be accepted at face value (e.g., Harvey 1966
and Wood n.d.a. on the "false Techialoyan" from San Cristébal and
Santa Maria).

One of the most basic questions raised by Techialoyans is the
date of their manufacture. Harvey has connected them with the com-
posicion of Tacuba that began in 1643, and provides concrete evi-
dence for their existence prior to 1688 (Harvey 1986: 162).
Although Harvey's case for associating Techialoyans with composicio-
nes is sound, more recent evidence suggests a later date. In the
Toluca valley, there is only one documented case of an Indian pue-
blo participating in the composicion of 1643 (Wood 1984: 1134). It
was not until the 1690s, and, most importantly, the 1710s, that most
pueblos there sought composiciones (ibid.: 117-8). This aligns with the
dating of the murals in the Cathedral of Cuernavaca, the Garcia
Granados Codex, and the trial of don Diego Garcia de Mendoza
Moctezuma in 1705. This last correlation may help provide a specif-
ic date for the Coyotepec Codex, as its author identifies himself on the
first page as "don Miguel de Santa Maria Moteccogomatzin."8

Although no composicion of Coyotepec has been located, there
was one of Ixtapalapa in 1711.9 Ixtapalapa is the source of Techialo-
yan 706, one of those most closely related to 727.10 Tepotzotlan, the
southern neighbor of Coyotepec and source of another Techialo-
yan, also has an extant composicion (Neri 1996: 146-52). Although
initial proceedings began in 1644, the majority of the text dates to
1708. All of this evidence is circumstantial, but it suggests that the
inhabitants of Coyotepec prepared this codex, and perhaps the map
in the Museo Nacional as well, for a composicion of their pueblo
around the year 1710, and that they went to the same workshop,
probably in Azcapotzalco or Tacuba, that their brethren in Ixtapa-
lapa did.

d Although outsiders probably made the codex, the elders of
Coyotepec seem to have provided at least the background informa-
tion. This information was probably oral, but some may have been

8 The surname is a version of Moctezuma; this, in turn, relates to don Diego's claim
to belong to the same family depicted in the Garda Granados Codex.
9 aoN Tierras vol. 2700 exp.25; Boletin del Archivo General de la Nacién 7{n.s.):1108.
10 Like 727, itisa double-register codex, and the artist's hand is very similar.



1. Folio Ir. of Techialoyan 727 (Courtesy of The Brooklyn Museum)




2. Folios 1v. and 2r. of Techialoyan 727 (Courtesy of The Brooklyn Museum)



3. Folios 2v. and 3r. of Techialoyan 727 (Courtesy of The Brooklyn Museum)



4. Folios 3v. and 4r. of Techialoyan 727 (Courtesy of The Brooklyn Museum)



5. Folios 4v. and 5r. of Techialoyan 727 (Courtesy of The Brooklyn Museum)



6. Folios 5v. and 6r. of Techialoyan 727 (Courtesy of The Brooklyn Museum).
This image appears in color in Christensen 1996:81



7. Folios 6v. and 7r. of Techialoyan 727 (Courtesy of The Brooklyn Museum)
This image appears in color in Christensen 1996: 81



8. Folios 7v

. and 8r. of Techialoyan 727 (Courtesy of The Brooklyn Museum)



9. Folios 8, and 9r. of Techialoyan 727 (Courtesy of The Brooklyn Museum)



10. Folio 9v. of Techialoyan 727 (Courtesy of The Brooklyn Museum)



11, Pages 10 and 7 of Techialoyan 721 (redrawn after Parke-Bernet 1957)
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copied from an earlier text. Wood has argued that the contempo-
rary (1710) primordial title from Ajusco is "a composite of written
fragments and oral tradition put together, then altered and aug-
mented over time" (Wood n.d.b.: 11). The Coyotepec codex is
internally coherent, both textually and graphically, but it too may
have integrated multiple earlier sources of information. The lan-
guage, text, art, and materials were certainly all directed at the
appearance of great age. It is very difficult to explain this away with-
out concluding that some form of fraudulent intent was present.
Yet the information contained within contains enough verifiable
data to suggest that it is a true reflection of one indigenous, locally
constructed history.!1

Graphic Comparison

The Techialoyan genre has been defined on the basis of its artistic
style. While some fragmentary specimens (e.g., 722) have no illus-
trations, they are assigned to the group on the basis of their rela-
tionship to other illustrated fragments. In addition to manner of
painting, there is a fairly standard repertoire of scenes and images
that reappear in many codices, such as scenes of evangelization,
portraits of Precolumbian and colonial nobility, and tableaux of
daily life in the town and fields. This standardization is to be
expected, given the overall similarity in textual content.

The three codices considered here, however, include some
images that seem more similar than would be called for by the sim-
ple illustration of similar text. The clearest example is that of 727
fol. 7r. and 721 p. 7 (Figures 7 and 11).12 In each case the top panel
bears a row of houses and a row of maguey plants, while the bottom
panel depicts a man and an animal sitting under a tree. There are
clear differences between the images. In 727, the three houses
appear above two plants and a human; in 721, three plants appear
above four houses, which lack the peaked roofs of their counter-
parts. The tree appears to rest atop a small rise in 721, but not in
727. The seated human figures are in approximately the same posi-
tion, with their hands in the same gestures, but their faces look

11 This is not to suggest that there were not multiple, contemporary, histories available.

12 This was first brought to my attention by Diana Fane (personal communication,
1992). For the sake of consistency, folio numbers should be used for 721 as well, but the
Aglio facsimile is numbered by page, and that is how previous citations have been made to
the codex (Robertson and Robertson 1975).
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quite different and in different directions. The animals are even
more different, looking towards the human in 721 and away in 727.
While that in 727 resembles more than anything an overfed mouse,
with perky round ears, that in 721 appears to be a donkey with long
claws or talons.13

These images are so congruent that some form of copying
seems evident. Taken on their own, the resemblances between each
pair of images —especially the upper ones— could be put down to
pure chance. But because each page of a double-register codex
bears two independent scenes, if similar scenes appear in the same
relationship in two or more codices it is unlikely to be fortuitous.

Chance is further negated by the adjoining pages. As illustrated
in the Parke-Bernet catalog, 721 has been disbound, and one can
see that pages 7 and 10 were painted on the same folio leaf (Figure
11). When one examines the binding of 727, it turns out that fol.
3v., painted on the same leaf as fol. 7r. above, bears a scene congru-
ent to that on on 721 p. 10. Two birds face each other above a road
in the upper panel, while three figures with digging-sticks converse
in a planted field in the lower. In this case, not only are the figures
and their relationships different, but the delineation of the furrows
in the field is quite distinct, vertical in 721 and horizontal in 727.

Does this correspondence mean that these folios were painted
as flat sheets before they were bound? This certainly seems to be
the case. There are seven pages in 721 that have counterparts in
727 (Table 2). Six of them were painted facing each other on the
sides of three folio leaves, and appear in the same relationship in
727. The one other page is duplicated on 727 fol. 5v., which is a half
leaf. If it was cut like this after the codex was produced, one side of
the missing page could be tentatively reconstructed to match 721 p.
9. Yet the copying procedure did not extend to a higher level than
the side of an individual leaf. The paintings on either side of one
leaf of 727 (fol. 3/7) are duplicated on two different leaves of 721
(p. 3/14, 7/10). And when the leaves were bound, the painted
scenes seem to have been irrelevant to the order of binding. In the
example above, p. 7 of 721 corresponds to 727 fol. 7., p. 10 to fol.
3v— areversal of order.

While 732 has several scenes that appear in the other two co-
dices, the relationship is not as clear-cut. For one thing, it is unclear

13 Richard Andrews (personal communication, 1993) has suggested that this animal
resembles those found in medieval European bestiaries. This idea bears further investigation.
Although widely acknowledged, the European roots of the Techialoyan art style have been
litle studied.
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how it is bound, and therefore which pages are attached to each
other.l* However, no matter how the pages are bound, it seems
impossible for any of them to be connected as in the other two
codices. Only five of the pages have possible parallels in the other
two, and none of the scenes connected to them in the other two
appear in 732. For instance, 732 fol. 11r. may be related to the earli-
er scene of a man and a beast below a tree, although the relation-
ship is not as clear- the nineteenth-century copy is quite free. But
there is no analog in 732 to 727 fol. 3v./721 p. 10. There is one sim-
ilarity in location, although of a different sort. The two sides of 727
fol. 4 appear congruent to 732 fol. 8, although both have suffered
some damage. Yet neither side of 727 fol. 6, connected to fol. 4, has
a counterpart in 732. This suggests a different copying process, per-
haps of a manuscript that was already bound. Coincidence seems
nearly as likely a cause, however, given the irrefutable evidence that
the other two were painted before their binding.

Over all, in the 43 surviving illustrated pages of the three
codices, only thirty distinct page designs appear (Table 2). Nine of
these appear in two codices, two in all three. It is clear that none
of these manuscripts could have been copied directly from another
in their current state, as each shares images with each other that do
not appear in the third. The Coyotepec and Tepexoxouhcan
codices, at least, were copied before being bound. Therefore, there
seems to have existed a "master” Techialoyan for the group, com-
posed of at least fifteen folio leaves painted on one side each with
four apparently unrelated scenes. There are similarities in the exe-
cution of these copies, as one would expect for works painted in
the same shop, but it is difficult to be sure of the same painter's
hand in all three, given the variety of reproductions available. Only
four pages of 721 are available photographically, for example, and
while it seems possible that the same individual painted it and 727,
minor discrepancies such as the orientation of the furrows in the
fields suggest otherwise.

Whether or not only one painter was involved, a single work-
shop produced all three codices, probably over a very brief period
of time. By "workshop” I here mean something smaller than the
school that produced the entire genre of Techialoyans. The varia-
tion among the group as a whole may have been the result of

14 On analogy with the other two, text pages should be attached to text pages, images
to images, but if this is the case with 732, the first four folios must be bound together, sepa-
rately from the rest. The manuscript should be examined to determine whether this is the
case.
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Table 2

IMAGES IN TECHIALOYANS 721, 727, AND 732

Scene 721 727 732
1 £ 2r
2 p. 6 (part) f2v
3 p-3 _ f. 37
4 p- 10 f 8 :
5 f.4r f. 87
6 f, 4¥ f 8
7 £ br
8 p-8 f. 5v
9 f. 6r
10 f.6v
11 p-7 f7r £ 117 (part)
12 p- 14 £7v
13 p. 11 £ 8 £ 100
14 p-1
15 p-2
16 p.-4 f.9v
17 p.-5
18 p-9 f.or
19 p-12
20 p- 13
21 p-15
22 p- 16
23 f, 5r
24 f. 5v
25 f. 6r
26 £ 6v
27 £
28 £
29 f.10v
30 f. 11

diachronic or synchronic variation; I think a combination of the
two is most likely. A sub-grouping this tight implies a minimum of
both sorts of variation. While it seems likely that all double-register
Techialoyans were produced at approximately the same time by the
same people, no others that [ have seen contain any of the scenes
found in these three.!}s Perhaps they were produced by the same
workshop, but their artists did not happen to copy any of the

15 1 have seen photocopies, kindly provided by Stephanie Wood, of (apparently) the
whole text of 716, 725, and 755. Color photographs of 735, the two leaves from the Codex of
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same scenes— suggesting a rather large set of master drawings. A
careful study of the double-register group as a whole is needed to
define their relationship. One artistic trait that links several of the
double register codices (702-717-735, 706, 721, 727) to the apparent
exclusion of others is the occurrence of footprints on road surfaces
(Robertson 1975: 262n.). A finer examination would undoubtedly
reveal other traits that can be used to distinguish subgroups within
the Techialoyan corpus.

Textual relationship

The relationship between the texts of the three codices is nowhere
near as clear as that between the images. Intertwined with this issue
are those of the relationship between the text and image, and of
the actual historicity and specificity of the information contained in
the text. Again I will rely most heavily on 727, to a lesser extent on
721, and least of all on 732.16

Codex 727 contains four pages of pure text in addition to its cap-
tions. Most of the "historical” information is contained within the
whole text pages. As indicated above, there has been much debate
about the historicity of Techialoyans. The Coyotepec Codex seems to
support a position somewhere in the middle, between innocent
oral tradition and fraudulent forgery. While it includes no dates, it
does refer to various historical events, such as the viceroyalty of don
Luis de Velasco (1549-64) and the commencement of the Desaglie,
the great canal to drain the Basin of Mexico, which ran near Coyo-
tepec. In that particular case, it alleges a false contemporaneity
between the man and the event (1607). However, at least one authen-
tic local historic tradition may be preserved. The founding of the
town is attributed to Cuauhnochtzin, the king of Tepotzotlan. The
only mentions of this name in more formal historical records sug-
gest that it may have been a title, applied to a Tenochca lord during
the reigns of Moteuczoma llhuicamina, Axayacatl, Ahuitzotl, and
Moteuczoma Xocoyotzin (Garcia Granados 1925: 180-2). However,
the name does appear in the Techialoyan codex from Tepotzotlan

Huyxoapan in the MNA, appear in Teléfonos de México 1992. 1 have also examined the origi-
nal manuscript of 706. None of these codices contain any of the images found in 721, 727, or
732. There is one other instance of a du plicated scene, but it is within one manuscript. Codex
735, from San Pablo Huyxoapan, appears tc have one pair of images painted on either side
of the same folio leaf.

16 While 732 has the most text of the set, its study is hindered yet again by poor repro-
duction quality.



260 ALEXANDER F. CHRISTENSEN

(Robertson 1960). The fact that the name Cuauhnochztin is associ-
ated with Tepotzotlan in both Techialoyans does suggest that a
local oral tradition may be reflected in the text.)” There are great
stylistic differences between 727 and 718-714-722, the (single-regis-
ter) Tepotzotlan codex: although both are clearly Techialoyans,
they are about as different as any two of that name can be. They
were clearly not produced by the same scribe or artist, and this
lessens the chance that Cuauhnochtzin is a coordinated fabrication
in both.18

The geography is a similar mix of real and dubious. Several of
the place names that appear in the codex are those of actual mod-
ern barrios of Coyotepec, while others seem to be variations (such
as "Acocaltitlan” for Acocalco). The road to Tula, the Tepotzotlan
River, and the hacienda of Xalpa are likewise real places that show
some grounding in local geography. Others do not survive today,
but may well have existed in the seventeenth and eighteenth centu-
ry, especially since they were probably field-names of limited use
and easily changed (see Dyckerhoff 1984 for a preliminary typology
of Nahuatl place names). As mentioned above, Xalpan or Xalpa
also appears in 720, the map of Coyotepec.

Many of the captions in 727 seem to make a clear reference to
the images. For example, on fol. 7. (Figure 7), the individual seat-
ed beneath the tree is labelled as don Miguel Moteccogomatzin (a
more correct Nahuatl spelling of the Hispanisized "Moctezuma"),
who has already been claimed as the scribe of the codex. Similarly,
figures in pre-Hispanic dress are labelled as "Axayacatl" and "our
lords". More subtly, some pages record the existence of town lands
at places whose names play off the illustrations. Thus Huapalcalco,
or "plank-house-place”, accompanies a house (fol. 5r.; Figure 5).
Atenco Atl-lpahmacayan, or "Water's-medicine-giving-place-by-the-
edge-of-the-water", accompanies an apparent fishing scene (fol. 6r.;
Figure 6). Cihuapohualoyan, or "Place-where-women-are-counted"”,
shows four kneeling women (fol. 4r.; Figure 4). "Near the road to
Zoquititlan" appears on a page with scenes of two roads, the upper
with two human burden-bearers on it, the lower with two birds (fol.
8r.; Figure 8). Clearly the scribe was conscious of the scenes he was
captioning, but whether he simply selected the most appropriate
combinations or created his text to accompany the pre-existing pic-
tures is less clear.

17 However, Cuauhnochtzin does not appear in Neri (1996), a recent community histo-
ry of Tepotzotlan.

8 Coyotepec actually appears in 714, as one in a series of pages bearing single place
names, simple drawings, and not much more.
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A similar situation is present in 721. The illustration of a sweat-
bath is captioned as "temascal¢acapanco”, with the root temascal-li,
or "sweat-bath" (p. 9).1° The place name Tecuantitlan, or "By-the-
beast”, occurs with something that seems most like a cross-breed
between a lion and a mule, while a more clearly feline face appears
in the lower corner (p. 5). But what about the pages shared by both
codices? Two place names, Ichcatitlan and O¢omatitlan, appear on
727 fol. 7r., along with the portrait of don Miguel Moctezuma and
his macrocephalic mouse. On 721 p- 7 appear San Miguel and O¢o-
matepec. As there is nothing in the scene itself to provoke thoughts
of a monkey (ozomatli), this coincidence seems suspicious. Support
for this suspicion is provided by 727 fol. 3v. and 721 p. 3: "tecpan
Icxititlan" and "Icxititlan”. Here the name "Vicinity-of-feet is at least
suggested by the illustration, which contains a road with a line of
footprints down it. 727 fol. 5v. and 721 p. 8 each have multiple place
names, but both include Tlalchiuhcan among them. This may be
suggested by the planted fields below (“Place-offarmers”). Similarly,
Tlalchiuhcan appears on both 727 fol. 3v. and 721 p. 10. which also
have planted fields in the lower register. Aside from O¢omatitlan
and O¢omatepec, the other pairs bear some relation to the images
in question. Tlalchiuhcan, especially, may be used as a general loca-
tive phrase, not a specific place name.2

Numerous other place names occur in more than one member
of the group, but they are not paired with congruent images.
Perhaps most notable is the appearance of Coyotepec on 721 p. 3
(one of those that does appear in 727), although the context is un-
clear. Other names that are shared are somewhat more obscure,
such as Atl-Inechicoayan ("Water's-gathering-place") in both 727
(fol. 1v.) and 732 (fol. 10r.). Place names that are shared may refer
to either the same place or to different places; the distances
between the three pueblos in question make the former unlikely
on the face of it, yet I do not know of another Coyotepec, for exam-
ple, in the area of Techialoyan production. Other names in the
codices, such as Tlamimilolpan, are independently attested from
multiple locations (Teotihuacan and the southern Valley of Tolu-
ca), and seem to have been fairly common local names.2!

19 [ do not give an exact translation because I am unsure of it. Both pan and -co are dis-
tinct locative suffixes and should not occur jointly as they do here; if pan is from pan-th, or
"flag", I am bewildered as to the sense of the name. "At-the-place-of-grassflag-sweatbaths"?

20 Andrews (1995) mentions this distinction in toponyms.

21 More work needs to be done on classes of Nahuatl place names; Dyckerhoff (1984)
provides an interesting start.


http:names.21

262 ALEXANDER F. CHRISTENSEN

Palacography is also indicative of the relation between these
texts. These three codices have very similar handwriting in compar-
ison with all of the singleregister examples I have seen, with far
more regularity in the size and placement of the letters. This trait
seems to be consistent throughout the doubleregister codices. Yet
there are differences. 727 contains circumflex accents over many of
its vowels, placed in a scattershot manner that bears no apparent
relation to linguistic reality. Neither 721 nor 732, nor any other
codex that I have seen, follows this practise.22 More than any char-
acteristic of specific letters, this seems to indicate a different scribe.
Bankmann (1974; reproduced by Harvey 1993) provides a table of
comparative paleography of several Techialoyans, but this compari-
son needs to be greatly expanded.

The texts of these three codices show a more complex and
uncertain relationship than the images. While 721 and 727, espe-
cially, do share some place names, the latter, at least, also contains
many accurate ones. Perhaps the scribes supplemented the geo-
graphic information supplied to them with stock names and loca-
tive phrases that they associated with certain images. Whether or
not scribe and artist were the same individual, the palaeography in-
dicates that different scribes were involved.

Conclusion

I have suggested above that doubleregister codices form a distinc-
tive subgroup of the Techialoyan genre as a whole. Within this sub-
group of ten codices, three bear an even stronger relation to each
other. For ease of reference, perhaps a name should be given to this
group of three, and to whatever others may prove to belong to it.
My tentative suggestion is the Coyonacazco group: this place name
is applied to San Cristébal Coyotepec in the codex from that place,
but is not elswhere known in the Colonial period. The only other
occurences that [ have located are as the name of a barrio in Tlate-
lolco, and in a riddle posed by Sahagtin in Book v1 (Sahagiin 1950-
82: 7: 234). Images in all three codices were copied from the same
source, and the loose folios were then bound with no apparent ref-
erence to page order. Either before or after binding, captions were
written that clearly refer to the paintings. At the same time, the cap-
tions include some geographic information specific to the pueblos

22 Codex 706, from Ixtapalapa, does use a few diacritics, but the manner of use seems to
be distinct.
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in question. This production process has many implications. It sug-
gests that studies which emphasize the accuracy of individual draw-
ings, or the integration of individual pages into an overall
structure, are somewhat misguided. While the text within the cap-
tions may be specific and, possibly, accurate, its relationship to the
images and to other text in each codex is somewhat arbitrary. Text
that does seem to refer to the associated drawing is, in fact, more
likely to be fabricated, a creation of the scribe based on the pre-
existing drawing, not actual geography or history.

These three codices come from pueblos that between them
cover a good portion of the geographical area from which
Techialoyans are known. Other double-register codices which have
not been examined proceed from the furthest reaches of the
Techialoyan area, including one from Tlaxcala (725). These dis-
tances are not excessive, and travel would not have been a great
problem, but they do indicate that this sub-group of Techialoyans
cannot be delineated on geographical grounds. It has generally
been argued that Techialoyans were produced in a centralized
workshop in either Azcapotzalco or Tacuba. It now seems that sepa-
rate workshops may be distinguishable within this broader school.
Whether the distinction was diachronic or synchronic is unknown
given the current rough chronology for their production. At at least
one workshop within this school, it seems that standardized codex
leaves were painted from a model set. They were then assembled
and captioned by a set of scribes according to information, either
oral or written, provided by the pueblo seeking a title of its own.

Is this a forgery or not? The answer depends on what intent
one attributes to the elders of the pueblo and to the artist and
scribe (whether or not they were the same person) who produced
the codex. They merely wanted to lay claim to what they believed to
be their ancestral lands. To defend these lands against Spanish
incursions, they needed documentation. They also recognized the
premium that the Spanish courts put on older documents, and
therefore made their evidence as aged and impressive as possible.
In the eyes of the Spanish, these efforts constitute forgery, but what
else were the Indians to do?
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HACIA UNA CLASIFICACION SEMANTICA
DEL CALEPINO SAHAGUNENSE

PiLAR MAYNEZ

Muchos han sido los intentos por organizar y categorizar los di-
versos componentes semantico-culturales que conforman una
sociedad. Semidlogos, lingtistas y antropélogos han tratado de
estructurar estos complejos espectros de elementos que estan lejos
de presentar una organizacion cristalina y geométrica. Mientras las
unidades pertenecientes a otros niveles del sistema lingtiistico, co-
mo el fonolégico, han logrado ser sistematizadas mediante el con-
cepto estructuralista de oposicion distintiva, las unidades del nivel
semantico se han resistido a ser igualmente estructuradas, debido a
su amplitud y a su relacién con la realidad extralingtistica.

No obstante, a pesar de estas dificultades tedricas y metodolégi-
cas se han tratado de establecer las interrelaciones semdanticas y cul-
turales de los elementos que conforman lo que Mauricio Swadesh
ha llamado “constelaciones semdnticas”, que no son otra cosa, que
las relaciones que contraen por analogia u oposicion las unidades
del sistema.!

En efecto, los antropélogos se han preocupado por clasificar los
constituyentes culturales de las sociedades. Recordemos tan sélo las
distintas formas de organizacién revisadas por Melville Herskovits,
en su multicitado libro El hombre y sus obras, en donde se lee que
“por lo mismo que la vida de cada grupo esta unificada para los
que viven, es esencial que comprendamos plenamente tanto la ne-
cesidad de estudiar como esta sintetizada una cultura, como la utili-
dad de romper esta unidad en sus partes componentes”.2

Definitivamente la distincién entre “rasgo” (unidad de con-
tenido cultural mas pequena que se puede detectar) y “complejo

1 Mauricio Swadesh sugiere hablar de constelaciones o de sistemas de astros para refe-
rirse a la influencia reciproca por atraccién o por repulsion de los elementos. El lenguaje y la
vida humana, México, Fondo de Cultura Econdmica, 1984, p. 180-181, Coleccién Popular 83.

2 Melville Herskovits, E! hombre y sus obras, Bogotd, Fondo de Cultura Econdmica, 1975,
p- 237
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cultural” (unién de varios rasgos), establecida por los antropélo-
gos,3 permite identificar las distintas unidades que conforman cada
elemento de una cultura determinada, y no sélo eso, la bisqueda de
“universales” en la civilizacién humana ha permitido la realizacién
de reveladores esquemas que nos ayudan visualizar global y jerar-
quicamente los diferentes constituyentes que la integran.+

Recordemos, por ejemplo el trabajo de Vissler en torno al “pa-
trén universal de cultura”, donde se enuncian y ordenan los diver-
sos componentes culturales:

1) El habla (con sus distintas modalidades: lenguaje, sistemas de
escrituras, etc.) 2) Los rasgos materiales (habitos alimenticios, mo-
radas, transporte y viajes, enseres, armas, ocupaciones e industrias.
3) El arte (talla, pintura dibujo, miisica). 4) La mitologia y el
conocimiento cientifico. 5) Las practicas religiosas (formas rituales.
tratamiento de enfermos y de muertos). 6) Familia y sistemas socia-
les (formas de matrimonio, parentesco).5

Claro esti que, como sostiene George Murdock:

Cada cultura difiere de las restantes, a veces profundamente no sola-
mente en sus elementos constitutivos, en su presencia o ausencia, sino
también en la configuracién o estructuraciéon peculiar adaptada por
estos elementos. Sin embargo, el uso de un sistema especial para cada

3 Melville Herskovits advierte que: la estructura de fa cultura se ha disefiado adecuada-
mente en los términos rasgo, complejo, drea y pauta. El “rasgo” es la unidad mds pequefia
que podemos detectar y se combina con otros rasgos para formar un complejo. Los “comple-
jos” se hallan orientados de modo que prestan a una cultura sus formas distintivas que se lla-
man sus pautas. La distribucién de pautas de vidas similares en una regioén dada constituye
un “area cultural”. Los conceptos de rasgo cultural y de complejo cultural son propios de una
manera de abordar el problema que analiza todos los aspectos del hombre y de su mundo en
compenentes, que, con sus permutaciones y combinaciones, constituyen los “todos” mis am-
plios gue distinguimos como culturas singulares, El kombre y sus obras, p. 189.

Aqui sélo nos referiremos a la dasificacién de E.B. Tylor que después de tratar del lu-
gar que ocupa ¢l hombre en el mundo biolégico, se ocupa de los siguientes temas: lenguaje,
las “artes de vivir”, la bisqueda de alimentos, herramientas, habitaciones, vestidos, cocina, y
aquellos otros temas que hoy se llamarian econémicos, tales como el wueque, dinero y co-
mercio; las “artes del placer”™—poesia, drama, danza, artes pictéricas y plasticas—, la “cien-
cia” —contar, pensar, otros métodos de razonar respecto al mundo fisico, y la magia, el
mundeo del espiritu o religion en sus varias formas; la historia y Ia mitologia, y la “sociedad”.

También B. Malinowski establece una relacién entre la funcidén que cumple cada una
de las respuestas culturales en las necesidades basicas de hombre. Asi elabora el siguiente
esquema:

Necesidades bisicas Respuestas culturales
1.Metabolismo Comisariado
2.Reproduccion Parentesco
3.Comodidades corporales Refugio
3.Seguridad Protecci6n.

Véase Melville Herskavits, EI hombre y sus obras, p. 255 y 260.
5 Véase. Melville Herskovits, El hombre y sus obras, p.255-256.
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cultura, adaptada a sus contenidos particulares y a sus instituciones ca-
racteristicas, implicaria que cada persona que investigara en los archi-
vos deberd familiarizarse primero con cada uno de los sistemas.b

Por su parte, semiélogos y lingiistas se han abocado también a
este problema, y han intentado explicar y sistematizar la forma en
que los elementos 1éxicos se pueden organizar en torno a un con-
cepto general.

Asi tenemos la teoria del campo semantico que, al decir de Um-
berto Eco, “es un instrumento util para explicar determinadas
oposiciones con el fin de estudiar determinados conjuntos de
mensajes”.” Nétese aqui la aclaracion del autor respecto a que se
trata de oposiciones muy concretas en conjuntos muy especificos.
Pareceria, entonces, que la teoria del campo seméntico es incapaz
de poner de manifiesto la interrelacion de todos y cada uno de los
elementos léxicos que aluden a los mas variados aspectos que inte-
gran una cultura.

Por otra parte, contamos con otras formas de estructuracion
ideadas por los linguistas, como son la enunciacién de conceptos su-
perordenados o generales, conocidos como “hiperonimos” de los
que dependen una serie de “hipénimos”, o sea, de términos espe-
cificos o subordinados al significado general condensado en el
“hiperénimo™.3

Pero qué sucede cuando se intenta organizar semanticamente
un amplio corpus de elementos léxicos que hacen referencia a dis-
tintos componentes de una determinada cultura. Este es precisa-
mente el tema al que me abocaré en esta ocasion.

Se trata de encontrar una forma en la que se ponga de relieve
las relaciones semanticas y culturales que contraen los numerosos
términos nahuas, que aparecen insertados en la versién castellana
del Codice Florentino y que conforman el “calepino” sahagunense. Fl
propio autor comenta al respecto:

6 George Murdock, etal, Guia para la dasificacion de los datos culturales, Washington,
D.C., Unién Panamericana, 1960, Manuales Técnico 1.

Umberto Eco advierte que: “... a falta de descripcion de un Sistema Semantico Uni-
versal, un sisterna que formula una visién del mundo, por tanto, una operacién imposible,
porque una visién global del mundo, con la interconexion de sus manifestaciones periféricas
cambia continuamente, hay que Postular los campos semdnticos como instrumentos tiles
para explicar determinados conjuntos de mensajes”, en Tratado de semibtica general, México,
Editorial Nueva Imagen, 1978, p. 156-157.

8 John Lyons ilustra esta relacién de la siguiente manera: “Digamos que vaca es un hips-
nimo de animal, que rosa es un hipdnimo de flor, y asi sucesivamente; y ademds, que rosa, tu-
lipan y clavel, etc., por hallarse en igual relacién con respecto a flor son cohipénimos (del
misnio lexema). Para la relacion inversa, utilizaremos el término correlativo de kiperonimia.
Semdntica, Barcelona, Editorial Teide, 1980, p. 251,
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“Es esta obra como una red barredera para sacar a la luz todos
los vocablos desta lengua con sus propias y metaphéricas significa-
ciones y todas sus maneras de hablar”, y mas adelante abunda:

Cuando esta obra se comenzd, comenzdse a decir, de los que lo supie-
ron, que se hacia un Calepmo y afn ahora, no cesan muchos de me
preguntarme que ¢en qué términos anda el Calepmo?...Czertamente
no ha habido oportunidad porque Calepino sacéd los vocablos [lati-
nos] y las significaciones de ellos y sus equivocaciones y metiforas, de
la leccion de los poetas y oradores y de los otros autores de la lengua la-
tina, autorizando todo lo que dice con los dichos de los autores, el
cual fundamento me ha faltado a mi...pero eché los fundamentos
para que quien quisiere con facilidad le pueda hacer.?

A la fecha se tiene registrado el calepino en su totalidad, esto
es, las voces nahuas y sus respectivas variantes con sus distintos con-
textos castellanos y su correspondiente referencia bibliografica,
extraidos de los doce libros que integran la magna obra sahagu-
nense. Resta ahora decidir si la presentacién final del corpus debe
disponerse alfabéticamente, o si hay que aventurarse hacia una cla-
sificacién semantica en la que se establezcan las interrelaciones de
estos elementos léxicos, mediante la consideracién de los semas
que integran cada una de sus definiciones.

Actualmente se cuenta con una primera aproximacién de los
posibles términos generales y particulares que conforman la orga-
nizacién conceptual de este material. Notese que se ha optado aqui
por la estructuracién en hiperénimos e hipénimos, ya que no se
pudo considerar la teoria del campo semdntico, pues, como asegu-
ra John Lyons: “cada uno de los términos que lo conforman debe
considerarse tanto en sus relaciones paradigmaticas como sintag-
maticas™;}® en otras palabras, cada elemento del campo se debe de-
terminar por ser parte de un paradigma especifico, pero también
por estar sujeto a las pruebas de conmutacién y distribucién pro-

9 vease Fray Bernardino de Sahagun, Historia general de las cosas de Nueva Espatia, edi-
cién [freparada por Angel Ma. Garibay, México, Porrtia, 1981, t. 1, p. 28y 50-31.

John Lyons afirma que no cabe ya ninguna duda de que tanto las relaciones para-
digmdticas de Trier como las relaciones sintagmiticas de Porzig deben incorporarse inex-
cusablemente a toda teoria satisfactoria de la estructura Iéxica. Incluso ellos mismos llegaron
a aceptar que sus concepciones, en su origen claramente opuestas eran complementarias y
no estaban forzosamente en conflicto (p.245-246) y mas adelante agrega que el semantista
estructural saussureano (y postsaussureano} adopta la postura de que el significado de toda
unidad lingilistica estd determinado por las relaciones paradigmaticas y sintagmaticas que se
establecen entre esta unidad y las demds unidades del sistema linglistico, Semdntica, p. 251-
252,
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pias de las relaciones sintagmaticas, condicion imposible por la na-
turaleza de nuestro corpus.

Esta clasificacion se realiz6 atendiendo en primer lugar al pro-
pio material lexicografico emanado de la obra sahagunense, asi
como a los criterios semanticos ya aludidos y a determinados esque-
mas historicos, antropolégicos y etnolégicos.

De esta forma, se consideraron algunas propuestas que incluyen
los importantes trabajos de Melville Herskovits, Adamson Hoebel y
George Murdock en lo que respecta a la enunciacion de los com-
ponentes culturales, a su organizaciéon y a su relacién a través de
intrincadas referencias cruzadas: los indices tematicos del libro Bi-
bliografia de arqueologia y etnografia de Ignacio Bernal, asi como los
contenidos en Toltecayotl. Aspectos de la cultura ndhuatl de Miguel
Leon-Portilla, y el de la Historia general de las cosas de Nueva Espana,
preparado por Angel Maria Garibay.!!

Considerando todos estos aspectos, se obtuvo un primer acerca-
miento a lo que podria ser la organizacién semantico-cultural de
los préstamos nahuas en la version castellana del Cédice Florentino,
que puede apreciarse graficamente en el cuadro.

Actualmente se ha clasificado y analizado el primer hiperénimo
relativo a la Religion y Magia con sus siete hipénimos, esto es, 762 vo-
ces indigenas insertadas en alrededor de 4000 contextos castellanos.!2

En el rubro de la “Divinidad” se incluyen todos los nombres de
los dioses mexicas con sus respectivas caracteristicas; el de “Oficios
y Servicios Religiosos” contiene la denominacién de las diversas
clases de ministros de los dioses y otros asistentes que intervienen
en el culto. La seccion de “Fiestas y Ceremonias” estd compuesta
por aquellos vocablos que aluden a una celebracién religiosa, o
bien a la fecha calenddarica que, en ocasiones, da nombre a la mis-
ma; este apartado estd estrechamente vinculado con el de *Ritos y
Ofrendas” que comprende los términos relacionados con las pro-
cesiones, ayunos, danzas y cantos rituales, sacrificios y ofrendas,
participantes y asistentes del ritual, fechas especificas para la
celebracién del rito, asi como el nombre de los dioses a quienes se
elevan los rezos y se dirigen el culto y la ofrenda. En la seccion de
“Indumentaria y Atavios” se presenta todo lo relacionado con el

11 Ignacio Bernal, Bibliografia de arqueslogia y etnografia, México, Instituto Nacional de
Antropologia e Historia, 1962; Miguel Ledn-Portilla, Toltecayotl, aspectos de la cultura ndhuatl,
México, Fondo de Cultura Econémica, 1983. Y Fray Bernardino de Sahagtn, Historia general
de las cosas de Nueva Esparia, numeracion, anotaciones y apéndices de Angel Ma. Garibay, 4 v.,
Meéxico, Editorial Porria, 1981.

12 véase Pilar Miynez, Religion y magia. Un problema de transculturacién lingiiistica en la
obra de Bernardino de Sahagin, México, UNAM, ENEP Acatldn, 1989,
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vestido y adorno de los dioses, ministros de los dioses y en general
de todos los concurrentes a las diversas ceremonias del culto sa-
grado; en la de “Objetos y lugares Sagrados” se incluyen los nom-
bres de los diferentes instrumentos y objetos empleados en el
ritual, asi como los términos que se refieren a los oratorios y habita-
ciones de los satrapas y en general a los lugares donde se efectuaban
los ayunos, las procesiones, los ritos y sacrificios. La dltima parte,
dedicada al “Pensamiento Magico”, estd conformada por todos los
vocablos relativos al arte adivinatoria: magos, ilusionistas, objetos ne-
cesarios para la prediccidén, signos propicios y no propicios; tam-
bién se incluye la denominacién de algunos objetos, animales,
flores y enfermedades relacionadas con la supersticién mexica.

Resta ahora analizar y organizar las 3200 voces nahuas que alu-
den a los otros cinco hipénimos (Artc y Artesanias, Organizacién
Social y Politica, Economia, Geografia y Conocimiento Cientifico).

Algunos apartados resultan mas ricos que otros, por ejemplo,
los que se refieren a la “Organizacién Social y Politica” y a la “Geo-
grafia”, pues comprenden importantes hipénimos como, “oficios y
cargos”, “indumentaria y atavios”, en el primero, y “flora y fauna”,
en el segundo. No asi el de “Arte y Artesanias” que apenas contiene
un centenar de voces que hacen referencia, en su mayor parte, a
los edificios arquitecténicos y al arte plumaria.

Ahora bien, algunas de las definiciones que Sahagin propor-
ciona de las voces indigenas, aluden tinicamente a un solo hi-
poénimo. Asi tenemos que amanalli se refiere sélo al rubro de
“geografia, hidrologia y suelo”, pues el fraile comenta que “a las
lagunas o estanquez donde se crean espadanas o juncias, que no
corren por njnguna parte llamanlas amanalli, que qujere dezir agua
que esta queda”; camopalli, al de “colores, tintes y resinas”, ya que,
segiin comenta fray Bernardino, “mezclando grana colorada que se
llama tlapalli, con lumbre y un poco de tzacutli; hazese un color
morado, que se llama camopalli, con que hazen las sombras los pin-
tores”, y chalchihuitl, al de “piedras preciosas”, pues en el Cédice Flo-
rentino aparece que “son piedras preciosas que se crjan en el lugar
donde se crja la yerva, y que esta piedra siempre echa una exala-
cion frescay humeda y donde esta esta cava y hallan las piedras”.13

13 Fray Bernardino de Sahagin, Cédice Florentino, México, El Gobierno de la Reptiblica
edita en facsimil el Manuscrito 218-20 de la Coleccién Palatina de la Biblioteca Medicea
Laurenziana, sf., lib. 11, fol. 225, p. 376 v., lib. 11, fol. 221, p. 372 v. y lib. 11, fol. 203 p. 355
v., respectivamente. .

Otro ejemplos mads, es el término atlall, que hace referencia Gnicamente al apartado de
“agricultura™ “A la tierra de riego que llaman atlalé que qujere dezir agua o tierra que se
puede regar”, lib. 11, fol. 227, p. 378 v.
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Sin embargo, frecuentemente las definiciones de los vocablos
pueden estar asociadas conceptuaimente con dos o tres distintos
hipénimos incluso de diferentes hiperénimos. Y esto se debe a que
los semas que conforman sus definiciones pueden aludir igualmen-
te a dos o mas rubros. Luis Fernando Lara a que:

Los sememas no se agrupan siempre en los mismos campos, ni que los
campos se vuelven a agrupar en campos mas amplios ordenadamente.
Como se comprueba al inetar estructurar campo, hay sememas que
pueden pertenecer a varios campos a la vez, segiin las caracteristicas de
los semas que los compongan y aun segiin el orden en que aparecen
en el interior de la férmula. El problema de la posible pertenencia de
un semema a varios campos —en este caso hiperénimos— continiia
siendo uno de los insolubles de la teoria del campo.14

Asi, por ejemplo, tenemos que al referirse a los obsequios que lle-
vaban los mercaderes a los senores de México y Anahuac, Sahagin
comenta que “eran estos dones plumas ricas que llaman tofocujtiapiltic
quetzalli”, por tanto, este término nahuatl con su correspondiente
contexto castellano pertenece tanto a los subrubros de “arte pluma-
ria” y “dones y regalos” de dos distintos rubros: Arte y Artesanias, y
Organizacion Social y Politica, como puede apreciarse en el cua-
dro. Lo mismo ocurre con memeya que segin la definicién que nos
proporciona fray Bernardino corresponderia tanto al apartado de
“flora” como al de “enfermedades y remedios” de los hiperénimos
Geografia y Conocimiento Cientifico, pues es una

yerva medicinal que qujere dezir, mana leche, tiene una rrama sola y
las hojas largas y anchuelas y puntiagudas y flor blanaca, las rramas nj
hojas no tienen provecho. Desta yerva es como color castafio por de
fuera por dentro es blanca no tiene njngun sabor. Ase de tomar muli-
da con unos granos de mayz y mezclada con agua tibia, una destas ray-
zes o cebollas se rreparte en tres o quatro vezes para beber, aprovecha
ansi bebida para los que tienen mal de barriga y le rugen las tripas y
tiena la barriga hynchada con esto sana, haze echar por la boca colera
y flema y materia.13

14 [ uis Fernando Lara, “Del analisis semantico en lexicografia® Investigaciones Engidsti-
cas en lexicografia, México, El Colegio de México, Jornadas 89, 1979, p. 150

18 Fray Bernardino de Sahagtin, Cédice Florentino, lib. 11, fol. 153, p, 305 v. Otro ejem-
plo, en este sentido es el de tecujtlatl, con sus respectivos sinénimos: “Ay unas vivoras, que se
crian sobre el agua, que se llaman tecujtlatl, acujtlatl, o agoqujtl, 0 amomoxtli son de color de
agul claro despues que esta bien espesso y gruesso, cogenlo, tiendenlo en el suelo sobre
cenicay despues hazen unas tortas dellas y tostadas las comen”, lib. I, fol. 69, p. 299 v.
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Quedan entonces las siguientes preguntas: ges preferible dispo-
ner el amplio corpus sahagunense en el tradicional orden alfa-
bético, o hay que aventurarnos, a pesar de las posibles repeticiones
que puedan registrarse en distintos rubros debido a la naturaleza
de las unidades de contenido, a clasificar todo el material 1éxico a
través de una estructura semantico-cultural?

El primer método facilita considerablemente la organizacién
del corpus y remite a la habitual consulta lexicogrifica, mientras
que el segundo, plantea una mayor dificultad para su estructura-
cién, pero permite ubicar cada una de las unidades 1éxicas nahuas
como formas apelativas de uno o varios componentes de la cultura
mexica. Semejante distribucion permitiria comprobar los alcances
del estructuralismo en la explicacién integral de los componentes de
esta cultura indigena.

ORGANIZACION CONCEPTUAL DE LOS PRESTAMOS NAHUAS EN EL TEXTO CASTELLANG DEL

CODICE FLORENTINO
Religion y Magia Divinidad Oficios y servicios Fiestas y ceremonias
Ritos y ofrendas religiosos Objetos y lugares
Pensamiento migico Indumentaria y atavios sagrados
Artz y Avtesanias Arquitectura Esculwra y pintura Literatura
Miisica y danza Ceramica Arte plumaria
Piedras preciosas Diferentes trabajos
tallados
Organizacién social y Estratificacién social Oficios y cargos Relaciones personales
potitica Antropbnimos Genilicios y de parentesco
Educacién Costumbres y Milicia
Indumentaria y atavios tradiciones Fiesms y banquetes
Lengua Pasatiempos y Donesy regalos
recreaciones
Econemia Ciclo anual Recoleccién de frutos Caza y pesca
Agricultura Alimentos y bebidas Herramientas ¢
Pieles, tejidos y Obrencion de resina, instrumentos y
manufactura tintes y colrantes utensilios
Comercio Tributo Transporte y
comunicacién
Geagrafia. Toponimia Clima Localizacién
Geologia, hidrologiay ~ Recursos minerales Fauna
suelo
Flora
Conoamiento cientifico Medicina Astrologia y Matemiticas
Minerologia Astronomia Herramientas y
Metalurgia utensilios




LOS FRANCISCANOS ETNOGRAFOS

GEORGES BAUDOT

En sus primeros pasos para recopilar, comprender y presentar los
datos fundamentales del universo cultural amerindio forjado en la
meseta central de México, en los principios del largo camino (tan-
to conceptual como metodolégico y técnico) que habia de llevarle
a la conclusién de su obra inmensa, fray Bernardino de Sahagtn
no se encontraba aislado ni entregado a una empresa singular y
Gnica. Contaba con algunos precursores y hasta con inmediatos
precedentes muy valiosos. Si fray Bernardino lleva a la madurez un
modo de investigar y luego de organizar los resultados de una inda-
gacién delicada, si por encima de todo su obra es la Gnica en abar-
car decisivamente y de una manera sindptica la civilizaciéon de los
Mexicah, los esfuerzos méds tempranos por lograr un acercamiento
sistematico a las culturas aborigenes de México eran, de hecho, an-
teriores. Algunos de sus correligionarios también dedicados a la
evangelizacién del Andhuac habian asi inaugurado, casi quince
anos antes de las primerisimas cosechas sahagunianas, los senderos
que habian de desembocar en la fundacién, alcanzada por Saha-
gln, de la antropologia americana. Son, pues, obligadas referencias
obras y nombres como los de un fray Andrés de Olmos, de un fray
Toribio de Benavente Motolinia, de un fray Martin de La Coruna o
de un fray Francisco de Las Navas que habian laborado en este te-
rreno unos cuantos anos antes, a veces al mismo tiempo en que
principiaban los esfuerzos de Sahagtn, y que de algiin modo ha-
bian trazado la ruta a seguir. E incluso, sobre todo en lo que toca a
fray Andrés de Olmos, que practicamente habian inventado los mé-
todos y las técnicas del proceso investigador.

Asi como habian resuelto (o intentado resolver) las dudas y las
problematicas mis acuciantes de una empresa entonces novedosisi-
ma que preservaba y procuraba presentar ordenadamente, con
arreglo a una sensibilidad fundamentada en una simpatia esencial,
una cultura que para los ojos deslumbrados y aténitos de la mayoria
de los europeos era antes que nada una extrafa, y a veces diabélica,
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variedad de sociedad humana. Los mismos contemporaneos de
Sahagin lo han reconocido muy a las claras, con testimonios ine-
quivocos. Recordemos la famosa frase de fray Gerénimo de Men-
dieta, escrita a fines del siglo, que no duda en reconocer: "...acudi
al mismo padre fray Andrés como a fuente de donde todos los arro-
yos que de esta materia han tratado emanaban...".!

Por otra parte, uno de aquellos egregios fundadores de la etno-
grafia serafica en América, el tan conocido fray Toribio de Bena-
vente Motolinia, no vacilaba en declarar al emperador Carlos Quinto
en su famosa carta fechada en Tlaxcala a dos de enero de 1555:
"...tres o cuatro frayles hemos escrito de las antiguallas y costumbres
agestos naturales tuvieron, € yo tengo lo que los otros escrivieron, y
porque a mi me costd mas trabajo y mas tiempo 1o es maravilla que
lo tenga mejor recopilado y entendido que otro...".2 Parece poco
probable, por demas, que entre estos tres o cuatro frailes aludidos
fray Toribio contara con Sahagin. Por esas fechas éste ain no ha-
bia decidido la estructuray el alcance mismo de su obra por venir,
ni recibido siquiera encargo de pensar en su elaboracién. Tan sélo
habia recogido por iniciativa propia los huehuetlatolli a partir de
1547, y empezado a colectar relatos indigenas de la conquista por
ese mismo ano de 1555. Pero, todo esto en forma espontanea, sin
inscribirlo todavia en el marco de un proyecto ambicioso como
sera el suyo pocos anos mas tarde, cuando en 1558 el provincial
fray Francisco Toral se lo ordene :"...a mi me fue mandado por
sancta obediencia de mi prelado mayor que escribiese en lengua
mexicana lo que me pareciese Util para la doctrina, cultura y manu-
tencia de la cristiandad destos naturales desta Nueva Espana, y para
ayuda de los obreros y ministros que los doctrinan."

Y. de hecho, los tres o cuatro frailes que en 1555 habian: "... es-
crito de las antiguallas y costumbres questos naturales tuvieron..."
son los que aqui nos interesa evocar para mejor comprender el mar-
co conceptual y metodolégico en que trabajé fray Bernardino.
Marco en el que se inscribe la larga investigacién que él llevo a
cabo después de sus correligionarios, pero entregando para esta
obra mas tiempo y mas energias que ninguno de ellos y logrando
resultados de mucho mayor alcance. Esto, claro esta, hasta donde
podemos colegirlo por haberse pricticamente perdido la mayor

1 Gerdnimo de Mendieta, 1945, kib. 1, prélogo, p. 82.

2 Carta de Fray Toribio de Motolinia al Emperador Carlos V, Tlaxcala 2 de enero de 1555,
apud fray Toribio de Benavente o Motolinia, 1914, p. 273 (cursivas mias)

3 Bernardino de Sahagiin, 1989, Segundo Libro, Prélogo, p. 77.
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parte del esfuerzo consentido por aquellos frailes etnégrafos que
fueron sus inmediatos precursores.

Los precursores serdficos y el contexto milenario de las indagaciones etnogrd-
ficas tempranas.

Las primeras cronicas asidticas en el siglo xir

En realidad, y si hemos de atenernos a todos los datos hoy disponi-
bles, convendria remontar hasta el siglo X1 para hallar la raiz de la
curiosidad etnografica manifestada por los hermanos de Francisco
de Asis, casi en los origenes mismos de la fundacion de la Orden se-
rafica. De este modo, si tenemos en cuenta el espiritu que alienta
muchos de los descubrimientos geograficos europeos casi dos siglos
y medio antes del primer viaje de Colén, nos encontramos con una
presencia franciscana decisiva en casi todos los escenarios de la
aprehensién y de la representacién del mundo en vias de intelec-
cién global. Asi, por ejemplo, las primeras grandes exploraciones
de las rutas orientales hacia el Extremo-Oriente fueron obras fran-
ciscanas con una antelacidon de casi medio siglo con respecto a los
viajes de Marco Polo y a su magno relato de 1298: el famoso Libro de
las maravillas del mundo o el Milione .

Efectivamente, en 1245 el Concilio de Lyon y el Papa Inocencio
VI habian de encargar a un fraile serafico, fray Juan del Piano Car-
pini (también llamado Frére Jean de Plan Carpin), con rango de le-
gado pontificio, una expedicién por el Kanato del Volga para mejor
evaluar las posibilidades que ofrecieran los mongoles de convertir-
se al cristianismo y de unirse a un esfuerzo final por acercar el Fin
de los Tiempos. El fraile franciscano iba a descubrir entonces una
sociedad mongol extremadamente liberal en materia de creencias
religiosas (lo que era caracteristico de la dinastia de Gengis Khan),
pero sin embargo poco preparada y poco inclinada a convertirse a
la Fe de Cristo. Al regresar de Asia en 1247, y arribando de nuevo
a Lyon portador de cartas del soberano supremo Tartaro para Ino-
cencio VI, el franciscano trat6 de avisar a sus contemporaneos y
ponerlos en guardia contra ilusiones milenarias excesivas. Para ello,
Piano Carpini elabor6 una magna obra sobre aquellos mundos tan
mal conocidos, una crénica de la sociedad mongol que es ya un
auténtico monumento etnogrifico, a la par que encierra un pru-
dente aviso politico para los suenos intempestivos de la cristiandad
occidental.
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Dicha obra, la Historia Mongolorun, puede considerarse en todo
rigor como el primer paso serifico previo y remoto a la obra de
Sahagin. Su difusién y su impacto fueron notables y de ello testi-
monia con elocuencia el cronista italiano Salimbene d’Adam, igual-
mente franciscano y convencido milenarista, que lo encontrara y
entrevistara en Lyon a su vuelta.? Pero no fue el Gnico en aquellas
lejanas fechas. Efectivamente, algiin tiempo después, otro fraile
franciscano, fray Guillermo de Rubruck o Rubrigenio, pasé tres
anos entre 1253 y 1256 dedicados a una importante exploracién
por Extremo Oriente y lleg6é hasta Qaraqorum y la corte del gran
Khan Mdngke. También a su regreso habia de redactar una crénica
que constituia un testimonio etnografico de gran valor y que habia
de ejercer decidida influencia en los proyectos y ambiciones de sus
coetineos: el ltinerarium ad partes orientales.

Estas primerisimas crénicas etnograficas franciscanas conllevan,
por cierto, un trasfondo espiritual y politico bastante especifico.
Ambas son indagaciones cuidadosas sobre sociedades que se sospe-
chan pueden ofrecer facil conversién y permitir una cristianizacion
acelerada del Asia gengiskinida. Se trata de conocerlas mejor para
poder inculcarles con mayor eficacia el mensaje de Cristo y llevarlas
a un discurso nuevo. La finalidad politica (y utépica) es declarada.
El caso es rodear y sitiar el Mediterrineo musulman para preparar
una suerte de asalto definitivo que liberaria los Santos Lugares y au-
torizaria la fundacién de la Nueva Jerusalén y el reino universal de
Cristo. Hemos visto las prudencias y las reservas que los frailes etné-
grafos demostraron en las respectivas conclusiones de sus obras,
por ser éstas justamente indagaciones cuidadosas sobre sociedades
que por desconocidas o mal entendidas en Europa occidental po-
dian parecer ficilmente transformables.

A mediados del siglo XIv estas ilusiones por convertir las huma-
nidades bajo yugo mongol y dar una significacién milenaria al re-
descubrimiento de Asia cobrarian atin mayores vigores con la obra
de otro correligionario serafico, el auvernio Frére Jean de Roque-
taillade, ingresado en la orden franciscana en 1332, y cuyas profe-
cias dominaron realmente el ambiente espiritual de la peninsula
ibérica, impulsando como nunca el milenarismo serafico. Efectiva-
mente, con el hermano Jean de Roquetaillade los proyectos francis-
canos habian de ordenarse hacia 1356 en torno a una tematica que
siglo y medio mas tarde la conquista de América actualizaria con

4 Salimbene d'’Adam, (& Giano, Jourdain de, Thomas d' Eccleston,): 1959, p. 161-166,
5 Los textos de fr. Juan del Piano Carpini y de Guillermo de Rubruck apud P. Bergeroi
p- 35.
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inusitada fuerza. En su obra Vade mecum in tribulatione de 1356 el
fraile franciscano recordaba la urgencia de una conversién pronta
de mongoles y judios e insistia en insertar el redescubrimiento del
Asia heredada de Gengis Khan en una perspectiva milenaria y apo-
caliptica de cristianizacién global del mundo conocido. Asi, des-
pués de lograr estas conversiones preliminares, la derrota del Islam
se avecinaria y al acaecer, todos los pueblos del universo reunidos
bajo el Gnico yugo de Cristo podrian vivir los Gltimos tiempos de la
historia humana.s

Estas concepciones visionarias y apocalipticas del devenir hist6-
rico, tan claramente expresadas por religiosos franciscanos en los
siglos XIII y XIV no son ajenas a la curiosidad etnografica manifesta-
da por algunos de ellos al enfrentarse con las sociedades por con-
vertir. Y hasta puede parecer natural que el afan por conseguir un
conocimiento casi "antropolégico” de aquellas culturas por cristia-
nizar, obedezca a una légica objetiva marcada por la necesidad
de procurar una eficacia persuasiva minima, como lo subrayaria el
propio Sahagin al presentar su obra. De todos modos, una siste-
matizacién de este vinculo entre descripcién etnografica y voluntad
de reestructurar sociedades humanas con fines milenarios habra de
manifestarse aiin con mas vigor en el caso de los frailes etnégrafos
de México. Tanto miés, que en el caso de América no faltaban ante-
cedentes de la mayor significacién. Efectivamente, el camino de
Asia habia de revelarse imposible para los suenos seraficos. Por los
anos 1334-1353 las comarcas occidentales del antiguo imperio mon-
gol se convertirian definitivamente al Islam y no al cristianismo, ce-
rrando asi en cierto modo la ruta terrestre oriental a suenos y a
profecias. Tanto la imaginacién ibérica como la esperanza francis-
cana quedaban obligadas a buscar nuevas rutas, maritimas esta vez
y hacia occidente, para concluir la inteleccién global del planeta y
la conclusién final del destino humano.

La espiritualidad milenaria de los primeros frailes etnografos

De hecho, la Espana de fines de los siglos XIVy XV cuenta con un te-
rreno idealmente abonado para explicar la gigantesca labor de los
frailes etnografos del siglo xvi en México. Dos influencias cruciales,
a un buen siglo de distancia la una de la otra, esclarecen esta ori-
ginalidad histérica que habia de repercutir tan hondamente en la

6 J. de Roquetaillade, apud. Appendix ad fasciculis rerum expetendarum et fugiendarum,
1690,
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exploracién etnografica de México. La primera de ellas, a la que
conviene hoy reconocer un papel crucial, si bien aparentemente
lejano y algo borroso, es la de un personaje ejemplar del milena-
rismo catalin de la segunda mitad del siglo X1v: fray Francisco Eixi-
menis (circa 1330-1409), nacido en Gerona, muy apreciado y amigo
de la corte de Aragén y conocido sobre todo por su importante im-
pacto sobre las Germanias, aquellas revueltas del reino de Valencia
de fuerte sabor milenario que habian de constituir una de las com-
ponentes mis notables del panorama histérico-espiritual del siglo
XV espanol.”

En mas de una ocasién, Eiximenis propagé y fundamenté pro-
fecias de indole radical y joaquinista que retomaban temas de la ilu-
sién milenaria acunada por los "espirituales” seraficos de Provenza
y de Italia tan duramente castigados por la hoguera en 1318. Y aun-
que el mismo no franqueara nunca los prudentes limites de la or-
todoxia, sus conceptos histéricos no dejaban de ser un ejemplo
edificante para todos aquellos que pudieran sentir la tentacién de
reinterpretar con miras apocalipticas la nueva conciencia de la plu-
ralidad de las culturas humanas y de su "obligatoria” reversién en
una finalidad milenaria definitiva. De suerte que su papel nos pa-
rezca ahora fundamental dentro de una éptica hispanica que re-
considera las culturas amerindias poco después de la conquista, y
mucho mas aln si tenemos en cuenta que los escritos de fray Fran-
cisco Eiximenis fueron lectura y ejemplo convincente para los evan-
gelizadores franciscanos de México. Sobre todo para el mas
declarado milenario de todos ellos, muchas veces porta-voz de sus
convicciones més arraigadas y algo asi como el mejor exponente y
sintetizador de sus proyectos utépico-politicos relacionados con la
etnografia de las culturas amerindias y su preservacion: fray Geré-
nimo de Mendieta.

Asi es como en la Historia Edlesidstica Indiana de 1596, éste recal-
ca, en un analisis ejemplar por su misma especifidad, la importan-
cia que revestia la evangelizacion de los amerindios para Espana,
llegando al punto de reconocer en su poca eficacia y en su posible
fracaso el origen de cuantos males afectaban a la metrépoli. Y esto
apoyandose en un texto de Eiximenis relativo a las profecias, El
Libro de los Angeles, y expresandolo clarisimamente:

... Yo no lo digo, mas héllolo escripto y revelado (...) por el glorioso
Arcangel S. Miguel a un devoto obispo en los reinos de Francia, por

7 1. Fuster: 1972, p. 11-31.
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estas palabras formales: 'E1 pueblo de Espafa sufrird grandes muta-
ciones, y novedades y enemistades, y muchos danos (...)'. Hallarse ha
esta revelacién en un libro de los santos Angeles, que compuso Fr.
Francisco Ximénez, fraile menor, en el quinto tratado, capitulo trein-
tay ocho. El que yo he visto es impreso en Burgos por Maestre Fadri-
que de Basilea, afio de mil y cuatrocientos y noventa .8

Nos parece de este modo que la influencia de Eixeminis en la
Espafa de fines del siglo Xv (pensando ademas que la edicién del
Libro de los Angeles utilizada y citada por Mendieta es de Burgos y
de tan so6lo dos anos anterior al primer viaje de Colén) fue decisiva
en cierto modo para estructurar las mentalidades y los contextos es-
pirituales de aquellos frailes franciscanos que habian de llevar a ca-
bo los primeros pasos de la evangelizacién de México. Por la misma
ocasién, aunque no por hallarse en idéntico programa de accién
exactamente, estos religiosos seraficos que habian de ser los prime-
ros etnégrafos de América sentirian con urgencia la necesidad de
esta descripcién y analisis de las sociedades y de las culturas por
evangelizar, con abierta conciencia de su fundamental pluralidad,
porque asi correspondia también a los proyectos que anidaban en
las entranas mismas de la fundacién misionera hispanica mas sig-
nificativa de entonces: la provincia serafica de San Gabriel en
Extremadura.

Efectivamente, convendria destacar ahora que los primeros evan-
gelizadores de México, y buena parte de los frailes etnégrafos, be-
bieron lo mas granado de su vocacién y de sus mas fascinantes
orientaciones espirituales en las ensenanzas de una reforma inter-
na decisiva de la orden seréafica de fines del siglo xv. Precisamente
en los primeros anos de la empresa americana estaba fraguando-
se en la propia intimidad de la Observancia espanola una renova-
cién en gran parte heredera de las tendencias mas acusadas del
milenarismo franciscano, y asi habian de constituir la cuna de la
evangelizacion mexicana. '

En varias ocasiones hemos tratado el tema?® que ahora puede re-
sumirse en pocas lineas para dar a entender con mas precision el
trasfondo ideolégico de estos primeros etnégrafos americanos. De
este modo recordemos que esta reforma serifica crucial fue obra
del P. fray Juan de Guadalupe, nacido hacia 1450 e ingresado en la
orden franciscana en 1491, quien pretendia un retorno radical a las
fuentes mas originales de la institucién creada por el Poverello de

8 Mendieta: 1945, lib. 1, p. 31.
9 Georges Baudot, 1983 a, cap. 11, p. 83-128, asi como 1990 b, cap. 1, p. 13-87.
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Asis. Prosiguiendo en esta delicada meta el P. Guadalupe, aprove-
chando un Capitulo General celebrado en Toulouse en 1496,
conseguia en Roma del Papa Alejandro VI la bula Sacrosanctae Mili-
tantis Ecclesiae que autorizaba una primera fundacién probatoria en
Granada para volver al ideal serifico primitivo. Subrayemos el he-
cho de que el texto concedido por el Sumo Pontifice recalcaba con
fuerza la rigurosa imitacion del estilo de vida propio de San Fran-
cisco programado en dicha fundacién, lo que todos los cronistas de
la Orden destacaran posteriormente con ahinco, llegando a escri-
bir el cronista José Torrubia: "...cada uno de ellos parecia un verda-
dero apéstol y un Evangelio vivo, les llamaron Frailes del Santo
Evangelio..."19

Después de conocer algiin fracaso debido a las presiones del
obispo de Granada, fray Juan de Guadalupe volvia a lograr de Ale-
jandro VI, en julio de 1499, otra bula, la Super familiam Domus Dei,
que mantenia lo dispuesto anteriormente e incluso ampliaba las li-
bertades que permitieran una fundacién desahogada. Al ano si-
guiente, en 1500, cinco monasterios franciscanos pertenecian ya a
dicha reforma guadalupana: Alconchel, Trujillo, Salvaleén y Villa-
nueva del Fresno en Extremadura, y Villaviciosa en Portugal. Poco
después habia de implantarse profundamente esta renovacién sera-
fica, sobre todo al acaecer la muerte de su fundador en octubre de
1505. Primero Custodia del Santo Evangelio (titulo que retomaran
los evangelizadores al establecerse en México para mejor solemni-
zar su filiacion espiritual), serd definitivamente provincia indepen-
diente de San Gabriel de Extremadura en 1519, el ano mismo del
desembarco de Herndn Cortés en San Juan de UlGa.l! Nos parece
esto un dato decisivo para una buena comprensién de los ideales
y proyectos que perseguirin mas tarde los frailes etnégrafos em-
penados en conocer a fondo la intimidad de sus catecimenos
amerindios.

Y creemos que debe insistirse sobre dos aspectos fundamentales
de esta nueva erecciéon franciscana. Primero su decidida filiaciéon
con las ideas e interpretaciones metahistéricas del abate calabrés
Joaquin de Fiore a través del clarisimo ejemplo ofrecido por el pri-
mer responsable serifico en México, fray Martin de Valencia. Y des-
pués por la perfecta concordancia que ofrecia la coyuntura
histérica del descubrimiento y conquista de América con las pers-
pectivas milenarias del joaquinismo y de los ideales de la reforma
guadalupana. Pero vayamos por partes. Pocas lineas més arriba

10 Franciscus Matritensis, 1744, p. 13-15 y José Torrubia, 1756, p. 291-295.
I Heribert Holzapfel, 1909, p. 141y 323-325 y Fidel de Lejarza, 1962.



LOS FRANGISCANOS ETNOGRAFOS 283

indicamos como la creacién de la reforma guadalupana se inspiraba
en un retorno radical a las concepciones més arraigadas de la tradi-
cién joaquinista en la Orden serifica, casi en las mismas perspec-
tivas apocalipticas que fueran en parte el credo de los visionarios
"espirituales" del siglo X1v. El modelo conceptual que ofrece el
primer custodio franciscano de México, el que habia de encabezar
en 1524 la famosa misién de los "doce primeros”, es en esta optica
cabalmente significativo.

En efecto, cuando se traté de principiar la evangelizacion de
México, el papel de guia y de fundador habia sido reservado a fray
Francisco de los Angeles, hermano del Conde de Luna y pariente
del emperador Carlos V, quién habia logrado del Papa Leo6n X, el
25 de abril de 1521, la bula Alias felicis otorgando poderes fundacio-
nales amplios para la empresa. En 9 de mayo de 1522, el Sumo Pon-
tifice Adriano VI habia reforzado atn dichos poderes concediendo
a Carlos V la bula Exponi nobis fecisti para mejor cumplimiento de
una labor evangelizadora que prometia ser tan inédita. Sin embar-
go, fray Francisco de los Angeles fue elegido Ministro General de la
Orden franciscana en el Capitulo General de Burgos en 1523 y hu-
bo entonces de abandonar su proyecto original de viaje a México,
asi como de nombrar a un sucesor que encabezara la primera expe-
dicion seréfica. Subrayemos el hecho de que fray Francisco de los
Angeles era adicto muy convencido de la reforma guadalupana que
habia abrazado en la custodia portuguesa de Piedad y que, con
toda naturalidad, pens6 para su sucesién en un fraile también fer-
voroso partidario de dicha reformay de dichos ideales. La persona-
lidad designada es a todas luces clave de las orientaciones primeras
que tomara la evangelizacién franciscana en México.

De este modo, el electo, fray Martin de Valencia, habia sido
entre los anos 1507 y 1516 uno de los mas activos y ejemplares alle-
gados a la labor del P. Guadalupe y uno de los 1mpulsores mas ima-
ginativos de la reforma. En 1518, cuando la ereccién de la Custodia
en Provincia de San Gabriel habia sido su primer provincial y en
1523 conservaba ain dicha responsabilidad al verse designado co-
mo sucesor de fray Francisco de los Angeles para la empresa ameri-
cana. La firmeza de sus convicciones milenarias que consideraban
la evangelizacién de América como un paso previo a la realizacién
de las profecias apocalipticas estd fuera de dudas.-Uno de los frailes
etnografos que habia de recoger con mas cuidado y con mas devo-
cién su herencia espiritual, fray Toribio de Benavente Motolinia,
expone con la mayor claridad Ia filiacion conceptual decisiva que
para fray Martin hacia empalmarse asi la evangelizacion de los ame-
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rindios con la prolongacioén natural de la reforma guadalupana re-
presentada por él mismo y por sus once companeros de misién,
cuidadosamente escogidos éstos entre los mas "guadalupanistas” de
San Gabriel. Entre otros muchos posibles, entresaquemos por su
ejemplaridad este testimonio de Motolinia al evocar la vocacién mi-
sionera de su superior y su indudable trasfondo milenario: "... y
vinole a la memoria, la conversion de los infieles...y decia el siervo
de Dios entre si: ..."i{Oh! ;Y cuando sera esto? ;Cuando se cumplird
esta profecia? No seria yo digno de ver este convertimiento, pues ya
estamos en la tarde y fin de nuestros dias y en la dltima edad del
mundo?’..."12

Por otra parte, en su tiempo subrayaremos que el inicio de la la-
bor etnografica encargada a un fraile franciscano en México, a fray
Andrés de Olmos en 1533, fue directamente obra y mandato de es-
te mismo fray Martin de Valencia, elegido también primer Custodio
de la nueva fundacién mexicana al arribar a la capital azteca. Y que
dos de sus companeros entre aquellos "doce primeros” (que eran
los mas adictos a esta comprension utopista de la evangelizacion
americana) fueron también dos de los mas relevantes entre los frai-
les etnografos: fray Martin de la Coruna y fray Toribio de Benaven-
te Motolinia, lo que es, a todas luces, palmariamente representativo
del proyecto que anidaba en el primitivo esfuerzo etnografico de
los frailes.

El programa de indagacién etnogréfica aparece, como lo fue en
el caso de la Historia Mongolorum de Piano Carpini o del Itinerarium
ad partes orientales de Guillermo de Rubruck casi tres siglos antes,
como una de las premisas para reestructurar una sociedad, una cul-
tura y una humanidad, que se pensaba transformar de raiz evan-
gelizandola. Aqui parece que un proyecto politico también fun-
damentaba dicha actividad etnografica. Por lo menos en los albores
de su elaboracién y para milenaristas tan convencidos como
Motolinia o Martin de la Coruna, probablemente también para
simpatizantes activos como Andrés de Olmos, o para discipulos
atentos como Francisco de las Navas. No hemos descartado, ni mu-
cho menos, que el propio Sahagin, a su manera, bebiera en la
misma fuente.’® Y el caso es que el panorama ofrecido por la hu-
manidad amerindia de México era altamente alentador.

Efectivamente, los Gnicos en sobrevivir plenamente al descala-
bro de la conquista habian sido los amerindios mas humildes, el
pueblo campesino de los macehualtin, que constituian el fundamento

12 Fray Toribio de Benavente Motolinia, 1985, Trat. 11, cap. H, p. 283 (cursivas mias)
13 ¢ Baudot, 1990 b, cap, 1%, p. 245-265.
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de la sociedad prehispanica. Fstos ostentaban cualidades providen-
ciales para los frailes seraficos: eran pobres, vejados y explotados,
vivian en el mayor desamparo, y su humildad sdlo corria pareja con
una supuesta inocencia, que en realidad sélo traducia cierta ma-
leabilidad para aparentar una cristianizacién rapida. Recordemos a
Mendieta: "...estaba en disposicion la masa de los indios para ser de
la mejor y més sana cristiandad y policia del universo mundo...".1¢
Y la ambicién franciscana era asi abiertamente construir una nueva
sociedad con ellos: "... haciéndonos padres desta misera nacién y
encomendindonoslos como a hijos y ninos chiquitos para que co-
mo a tales (que lo son) los criemos y doctrinemos y amparemos y
corrijamos, y los conservemos y aprovechemos en la fe y policia
cristiana...”.15

Bien sabemos que desde su fundacién la orden franciscana ha-
bia otorgado a la pobreza, a una aceptacién completa y global de
Donna Poverta, un papel crucial en su programa de accién y en sus
esperanzas escatolégicas. La reforma impulsada por Juan de Gua-
dalupe retomaba con mas vigor que nunca esta sensibilidad y estos
valores considerados como condicién indispensable para la salva-
cién, como motor previo de toda accién, y como estructura funda-
mental para la construccién del reino milenario. El advenimiento
del tiempo de la espiritualidad y la preparacmn del Ultimo ]mcxo
s6lo eran concebibles a través de los mas humildes, de los mas
pobres, de aquellos que eran a la vez los parias de la sociedad y su
esperanza mayor de salvacién en el mas alli. De ahi que surgiera
entre los Frailes Menores la conciencia de una urgente necesidad
por separar absolutamente a los amerindios de los pobladores y
conquistadores espanoles y esto bajo la pluma autorizada de los
tedlogos seraficos que en una asamblea llevada a cabo en México a
8 de marzo de 1594 declaraban rotundamente:

... Débese considerar esta repiiblica de la Nueva Espafia, que consiste
de dos naciones, scilicet, la espanola y la de los indios. La de los indios
es natural, que estin en su propia tierra, donde se les promulgé el
Santo Evangelio y ellos le recibieron de muy gran voluntad...La
nacién de los espaiioles es advenediza y acrecentada, que ha venido a
seguir su suerte en estos reinos...son reptblicas independientes y es
injusticia que se ordene la una a la otra, y que la natural sea sierva de
la advenediza y extranjera...16

14 Carta del P. Fr.Gerdnimo de Mendicta al P. Comisario General. Fr. Fransisco de Bustamante,
en Cartas de Religiosos de Nueva Esparia: }. Garcia Icazbalceta, 1941-1944, 1, p. 6.

15 Ibidem, p. 8

16 Prrecer del P. Provincial 'y otros religiasos tedlogos de la Orden de San Francisco. dado en México.
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No parece entonces tan descabellada la idea de relacionar es-
trechamente el nacimiento de la indagacién etnografica primitiva
iniciada por los frailes seraficos en México, entre los anos 1533 y
1560 mas o menos, con la necesidad proclamada de construir una

"nueva" sociedad indigena, cristianizada, armoniosa y milenaria,
constituida en plataforma ideal de espera para el Fin de la Historia:
"... La Nueva Espana seria mantenida en toda cristiandad y paz y
policia, sin pleito ni diferencia ... sino en solas ocupaciones y ejerci-
cios cristianos religiosos con solo tener ... en cada provincia della
un fraile de los muchos que en esta tierra estin echados por los rin-
cones, con tener las espaldas seguras, y toda autoridad y poder para
hacer lo que conviniese...".1” Una vez mas en la programatica fran-
ciscana, y como habia pasado anteriormente con Extremo-Oriente,
se trataba primero de conocer a fondo la intimidad y el discurso de
aquellos que podian ser el fundamento de una sociedad renovada,
preservando su originalidad, pero también conociendo mejor
aquellas creencias o ritos que para ello habrian de erradicarse.

Cabe decir que la coyuntura histérica en aquel entonces se
prestaba particularmente a estas perspectivas y a estos planeamien-
tos. Pensemos tan sélo que la reforma de Juan de Guadalupe se
inicia unos cuatro anos después del primer viaje de Col6n y afianza
su implantacién definitiva el mismo ano en que principia la
expansion continental y la conquista de México. Son éstas concor-
dancias que en una 6ptica escatolégica inspirada en los escritos de
Joaquin de Fiore no se podian entender como el resultado Gnica-
mente de un caprichoso azar. La apariciéon de tierras nuevas en los
limites occidentales de la ruta oceanica no era del todo ajena a la
revitalizacion del joaquinismo en Espana, y es de tenerse en cuenta
por demis que la obra principal de Joaquin de Fiore, el Liber Con-
cordiae Nouvi ac Veleris Testamenti, fue impresa y publicada por prime-
ra vez en Venecia en abril de 1519 (la fecha exacta en que Cortés
desembarca en San Juan de Uliia). Y que de este modo el libro co-
noci6 una difusién y una capacidad de inspiracién muy superiores
a las que hasta entonces habian sido las suyas a través de copias ma-
nuscritas, y esto precisamente al mismo tiempo en que se atropella-
ban por tierras de América deslumbrantes e inauditos cataclismos.
Tampoco podia esto ser interpretado como una casualidad por los
mas visionarios de los evangelizadores franciscanos. Los signos pro-
féticos parecian concordar en todas partes para dar credibilidad a

a 8 de marzo de 1594. acerca de los Indios que se dan en repartimiento a los Esparioles, en Cartas de
" Religiosos, o.c.: ]. Garcia Icazbalceta,: 19411944, 1, ntim. xx111, p. 163-167.
17 Bernardino de Sahagiin, 1989, Prélogo, vol. 1, p. 33.
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una interpretacién milenaria y apocaliptica de la Historia.

Ademas conviene anadir que las perspectivas enunciadas por
Fiore y por sus seguidores seraficos podian representar, por fin, una
explicacion satisfactoria y congruente de la aparicion de humanida-
des y civilizaciones nuevas e insospechadas en la otra orilla de la re-
cién inaugurada ruta del Atlantico, ya que éstas constituian para la
cosmovisién europea de principios del siglo Xv1 un auténtico rom-
pecabezas. Con su vision metahistérica y sus proyectos utépicos, la
reforma guadalupana conciliaba asi la dinamica profunda de una
decidida fraccion de la Orden franciscana (atenta desde su funda-
cién a las promesas apocalipticas) y lo que eran las exaltantes po-
sibilidades de una época poco ordinaria, en que tantos signos
anunciaban una ordenacién definitiva de la historia humana. Efec-
tivamente, los acontecimientos americanos eran fabulosos si se
reinterpretaban como signos reveladores de las finalidades per-
seguidas por la Providencia y si se incluian en una lectura basada
en los textos mas simbdlicos y en los criptogramas de la Sagrada Es-
critura. Existe asi de hecho un vinculo estrecho y coherente entre
la vocacion "americanista" de los frailes de San Gabriel, la actuali-
zacién de las lecturas joaquinistas de la Historia y la atencién cuida-
dosa, pormenorizada y fervorosa, hacia las culturas de los aborigenes
del Andhuac.

La obra de los frailes lingiiistas y el colegio de Tlatelolco

Este analisis del trasfondo espiritual que explica en gran parte el es-
fuerzo y la e traordinaria dedicacion de los frailes etnégrafos, no
debe ocultarnos por cierto que la indagacién etnogréfica obedecia
asimismo, en buena parte, a necesidades apremiantes y mas llanas,
mds ordinarias, de la labor evangelizadora. Efectivamente, la inves-
tigacion sobre los ritos, las creencias, las estructuras sociales, las
literaturas, etc... de la sociedad mexicana estaba intimamente rela-
cionada con una averiguacién mas propiamente linguistica que era
urgentisima en comarcas pobladas por millones de hombres de idio-
mas extranos a quienes se pretendia inculcar el mensaje cristiano.
Recordemos tan sélo algunos datos bien conocidos, pero perti-
nentes ahora en las perspectivas de un buen reconocimiento del
entorno sahaguniano. El propio fray Bernardino reconocié haber
concebido su magna obra: "... como una red barredera, para sacar
a luz todos los vocablos de esta lengua, con sus propias y metafori-
cas significaciones y todas sus maneras de hablar..." Y el esfuerzo
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por alfabetizar las lenguas amerindias con el sistema fonético lati-
no, por codificarlas en Artes segiin el modelo legado por Antonio
de Nebrija en 1492 (el afno mismo del primer viaje de Colén), por
inventariar sus léxicos en Vocabularios, es gran parte de la misma
empresa que las investigaciones de los frailes etnégrafos. Por cierto,
las cifras son al respecto edificantes y esto sitia mejor el trabajo et-
nogrifico franciscano. De las 109 obras dedicadas a las lenguas abo-
rigenes de México que se elaboraron en el siglo xviy de las que nos
ha quedado noticia, 80 fueron resultado del trabajo serifico, es
decir méas o menos el 75% del conjunto de los titulos, abarcando
ademas de la lengua nihuatl de los mexicanos, idiomas tan varia-
dos como el tarasco o phurépecha de Michoacan, el huasteco, el za-
poteco, el otomi, el mixteco, etc... Insistamos sobre el hecho de
que el primer Arte de la lengua nahuatl fue también elaborado por
el fraile fundador de las investigaciones etnégraficas: fray Andrés
de Olmos, en 1547. Asi como el primer Arte de la lengua nahuatl
impreso (el de Olmos esperaria hasta finales del siglo XIX su publi-
cacién por el francés Rémi Siméon en Paris) fue el de otro fran-
ciscano, fray Alonso de Molina, también autor del primer Vocabula-
rio de esta lengua en 1555, muy propincuo a los frailes etnégrafos y
que por su labor de linguista debe considerarse practicamente co-
mo uno de ellos.

Del mismo modo podria citarse al franciscano francés oriundo
de Toulouse, fray Maturino Gilberti, primer autor de un Artey de
un Vocabulario de la lengua tarasca en 1558-1559, etc... De hecho,
estas Artes' y Vocabularios eran mas bien tratados de etnografia apli-
cados a la descripcidon de una lengua y de sus mecanismos, obras
fundadas en la observacién empirica, que recurrian siempre al
ejemplo, a la metafora o frase que reflejara con mais acierto la idio-
sincrasia y la identidad seméntica de tal o cual particularidad del
idioma, y puede decirse que la elaboracién de dichos tratados se
nutria en su mayor parte de los datos acumulados en el proceso de
la pesquisa etnografica. No es posible separar estos dos aspectos
de la misma gestién, y mds alin si tenemos en cuenta que entre lo
recogido por los frailes etnégrafos se hallaba la literatura de los ame-
rindios, textos como los huchuetlatolli o los de aquellos largos poe-
mas épico-herdicos que eran los melahuacuicah, o incluso los de la
poesia lirica de xochicuicah e icnocuicah que forzosamente eran pro-
digios del discurso literario, inscritos en una magnificaciéon del len-
guaje que iba mucho mas alla de la sencilla comunicacién, y en un
proceso creador basado en el dominio absoluto de todos los recur-
sos de una lengua. Dificil seria aqui ordenar separadamente lo que
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pertenecia sélo a la etnografia escueta, a la etnolinguistica o a la
etnoliteratura.

Por fin, no puede separarse la labor de los frailes etnégrafos
que precedieron a Sahagiin, ni la suya propia por cierto, del marco
en la que muy frecuentemente se elabord, es decir de la institucion
que albergd y acuné este esfuerzo y procuré las indispensables co-
laboraciones amerindias que la propiciaran, o quiza sencillamen-
te la hicieran posible. A saber el colegio franciscano de Santa Cruz
de Santiago de Tlatelolco que de 1536 a 1576, durante treinta anos,
seria la mejor escuela de etnografia y lingliistica mexicanas que pu-
diera sonarse. La idea de su fundacién parece tener su origen en
una carta del franciscano fray Jacobo de Tastera a Carlos V, a 6 de
mayo de 1533, en que ajustando cuentas a los pobladores espanoles
y a los religiosos dominicos que denigraban sistematicamente a los
indigenas y despreciaban sus capacidades, sugiere la excepcional vi-
si6bn de un universo precolombino afanadamente dedicado a una
busqueda desesperada, a tientas, del verdadero Dios: "... Los ritos
de las ydolatrias e adoraciones de sus falsos dioses e ¢irimonias de
diversos grados de personas cerca de sus sacrificios que, aunque es-
to es malo, nage de una solicitud natural no dormida. que busca socorro e
no topa_con el verdadero remediador ... E por esto nosotros los religiosos
quando entramos en esta tierra, no nos espanté ni desconfié su ydola-
tria, mas aviendo compasién de su ¢eguedad, tovimos muy grand
confianca que todo aquello e mucho mds harian en servigio de nuestro
Dios, quando le conogiesen...". Para construir con ellos, entonces, el nue-
vo reino y dar a los amerindios todas las oportunidades de lograrlo
se fundaba un primer centro de estudios superiores destinado a los
hijos de la nobleza aborigen: "...E mas ha de saber V.M. que agora
se encomienca a darles disposiciéon destudio de gramatica, y a esto
faborece mucho la yndustria de su presidente, con aprobacién de los
oydores, de lo qual esperamos que Dios serd muy servido, por la
grande abilidad que los hijos destos naturales tienen...".18

En realidad, el proyecto era mucho mas ambicioso. Pocos me-
ses mas tarde, el propio Presidente de la Segunda Audiencia de
México, el obispo Sebastian Ramirez de Fuenleal, ya apuntaba las
grandes posibilidades de esta iniciativa: "... con los religiosos de la
orden de San Francisco he procurado que enserien gramdtica roman-
zada en lengua mexicana a los naturales y paresgiéndoles bien, nom-
braron un religioso para que en ello entendiese, el qual la ensenay

18 Carta de fray Jacobo de Tastera'y de otros religiosos de la érden de San Francisco al Emperador
D. Carlos... convento de Rexucingo. 6 de maye de 1533, en Cartas de Indias, 1877, p. 62-66. (cursi-
vas mias}
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muestranse tan hdbiles y capazes que hazen gran ventaja a los esparioles,
y sin poner dubda habrd de aqui a dos anos ¢inquenta indios que la
sepan y la enserien..."'® Y a contar de 1535, el afo mismo de la erec-
cion de la Custodia franciscana del Santo Evangelio en Provincia
del Santo Evangelio (con una palmaria alusion simboélica y onomas-
tica a la provincia extremena de los origenes), el ano de la llegada
a México de su primer virrey, Antonio de Mendoza, quien era un
decidido admirador de los proyectos utopistas fraguados por el es-
piritu renacentista, el desarrollo de esta primera catedra de latin
impartida en lengua niahuatl desembocaba en la fundacién de una
institucién de mucho mayor auge e importancia.

Asi, el 6 de enero de 1536 el propio virrey inauguraba oficial-
mente el colegio franciscano de Santiago de Tlatelolco, que por su
ubicacién y su féormula pedagégica se inscribia en una trayectoria
tan especifica como original. En efecto, Tlatelolco no era un lugar
inocente desprovisto de significados simbélicos. Considerada como
la ciudad gemela de México en tiempos prehispanicos, habia conta-
do con un calmecac, es decir con una institucién de ensenanza supe-
rior mexica, muy famoso, que habia tenido entre su alumnado al
ultimo #latoani Cuauhtémoc, el Gltimo emperador amerindio legiti-
mo de México. Y conviene destacar que fue precisamente en Tlate-
lolco, ante las ruinas destrozadas de su calmecac donde Cuauhtémoc
rindié las armas el 13 de agosto de 1521, como lo evocan draméti-
camente los propios textos indigenas de la conquista.2? Por cierto,
la ambicién franciscana era aqui la de reanudar con la tradicién
prehispénica del calmecac para no desorientar a los vastagos de la
nobleza amerindia y vincularse con una profunda identidad cultu-
ral aborigen, a la par que procurar las posibilidades de formacién
de un cursus digno de un auténtico seminario serafico. Con la clara
meta de formar asi los cuadros y mandos de una sociedad indigena,
cristianizada, pero no hispanizada.

El propio Sahagiin nos ha revelado sin el menor disimulo el ori-
gen amerindio prehispanico del marco educativo asi definido:
"...como hallamos que en su repiiblica antigua criaban los mucha-
chos y las muchachas en los templos, y alli los disciplinaban y
ensenaban la cultura de sus dioses y la sujeccién a su republica,
tomamos aquel estilo de criar a los muchachos en nuestras

19 Carta del obispo Fuenleal al Emperador. de México 8 de agosto de 1533 en Archivo General
de Indias (Sevilla), Audienda de México, nim. 68, expediente 2, 3 fols., publicada en Epistola-
1io de Nueva Esparia: F. del Paso y Troncoso.: 1939-1943, vol. 11, p. 118, (cursivas mias).

20 G. Baudot: 1990 a, p. 161-183 y p. 197-206 sobre todo, asi como M. Leén-Portilla,:
1989, xu, p. 125-163.
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casas..."2 Y la descripcién detallada que fray Bernardino nos da de
la marcha del proyecto en estas paginas del libro décimo es reve-
ladora: "... procuramos luego de ponerlos en el estudio de la
gramatica, para el cual exercicio se hizo un colegio en la ciudad
de México, en la parte de Sanctiago del Tlatilulco, en el cual de
todos los pueblos comarcanos y de todas las provincias se escogie-
ron los muchachos mas habiles y que mejor sabian leer y escrebir,
los cuales dormian y comian en el mismo colegio..."?2 De hecho el
programa de estudios del colegio era el de un seminario menor
franciscano: frivium: gramatica, retérica y logica, y cuatrivium: estu-
dios de aritmética, de geometria, de astronomia y de musica. Pero,
la finalidad mas significativa del colegio a nuestro entender era pre-
cisamente la de constituir equipos de traductores y especialistas de
la lengua nahuatl entre los alumnos del colegio formados por la
lengua latina y el de ayudar asi a los franciscanos a mejor conocer 'y
explorar los mecanismos de la sociedad y del discurso prehispani-
cos. Una como escuela de investigaciones y estudios mexicanistas
que permitia llevar a buen puerto la obra de los frailes etnégrafos,
como muy a las claras lo ha expresado Sahagtin quien fue alma y
promotor del colegio en las ocasiones cruciales de su existencia:
"...y ellos (los alumnos del colegio), por ser entendidos en la len-
gua latina, nos dan a entender las propriedades de los vocablos y
las propriedades de su manera de hablar..."2 Y claro estd, entre los
fundadores y profesores de esta institucién hallamos al primero de
los frailes etnégrafos, a fray Andrés de Olmos, asi como a fray Fran-
cisco de las Navas y al propio Sahagin quienes en sus aulas y celdas
forjaron la parte mas importante de sus obras.24

La cronica etnogrdfica inaugural: Fray Andrés de Olmos

Indiscutiblemente el primero de los frailes etnégrafos, aquel que
Mendieta calificara de "fuente de donde todos los arroyos que de
esta materia han tratado, emanaban", es fray Andrés de Olmos, ini-
ciador no sélo de este tipo de obras y de investigaciones, sino for-
jador de su primera metodologia, de sus técnicas inaugurales y
autor de sus primeros resultados. Natural de Ona, cerca de Burgos,
habia de profesar en la orden franciscana a los veinte anos en el

21 Bernardino de Sahagtin, 1989, vol. 11, libro décimo, p. 629.
22 [bidem, p. 633-634.

28 Ibidem, p. 635.

24 G. Baudot, 1983 b, p- 115-124y p. 312-314.
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monasterio de Valladolid y distinguirse por vez primera unos anos
después al ser elegido por el P. Guardidn del monasterio del Abrojo
en la misma Valladolid, a la sazén fray Juan de Zumarraga, para
una delicada indagacién que Carlos V y la Inquisicién habian enco-
mendado a este Gltimo. Se trataba de averiguar y de extirpar los ca-
sos de hechiceria y brujeria que pululaban a principios de siglo en
el Pais Vasco. No cabe duda de que fray Andrés debia de tener fama
de experto en este terreno para que se le encomendara la asisten-
cia técnica en tan delicado negocio. De hecho, muchisimo mas tar-
de y ya en México, en 1553, Olmos escribira en lengua nahuatl un
Tratado de Hechicerias y Sortilegios ampliamente relacionado con estas
investigaciones juveniles y con los textos que en aquel entonces ha-
bia probablemente elaborado con uno de sus correligionarios, fray
Martin de Castanega, y que este dltimo habia dado a luz en 1529.25

No cabe duda, de que mas alla de la redacciéon de Tratados espe-
cializados, la labor de Olmos se habia considerado como utilisima
en estas lides, puesto que en 1527, su mentor fray Juan de Zumarra-
ga siendo electo por el emperador Carlos V como primer obispo de
México, le pidi6 que le acompanara en su nueva misién. Quiza con-
siderara Zumarraga que la empresa acometida por su colaborador
en la campana contra las brujas de Vizcaya se pareciera a la que le
tocaba emprender ahora por tierras del Andhuac: extirpacion de
creencias, ritos y practicas reganadas con la doctrina cristiana, y
que convenia contar con la ayuda de un especialista convencido que
habia dado pruebas de su saber y de su tesén. De este modo, fray
Andrés de Olmos y el primer obispo de México zarparon de Sevilla
a fines de agosto de 1528 para desembarcar en Veracruz a princi-
pios de noviembre y llegar por fin a la antigua capital de los aztecas
el 6 de diciembre del mismo ano.

Poco tiempo después, debidamente incluido en la misién serafi-
ca que intentaba entonces afianzarse en el pais y gozando de la mas
completa confianza del obispo Zumarraga, fray Andrés conocié
en seguida las labores mas delicadas. En 1529 viaja por Guatemala en
donde probablemente encontraria a otro de los grandes frailes et-
négrafos, fray Toribio Motolinia; en 1530 estancia en Tepepulco
(uno de los centros mas significativos de la cultura nihuatl prehis-
panica) donde fundaba el monasterio franciscano y donde perma-
neceria dos o tres anos; en 1533 una corta residencia en Cuernavaca
evocada mas tarde en su Tratado de Hechicerias y Sortilegios, con fre-
cuentes viajes a México como lo atestigua la carta dirigida a Carlos

25 Fray Andrés de Olmos: 1990.
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V a 31 de julio de dicho ano en compania de algunos de sus mas
ilustres correligionarios. Es decir una labor evangelizadora y funda-
dora que en realidad le preparaba bien para el necesario conoci-
miento del terreno que habia de exigir su préxima actuacién por
decisién de las autoridades y de sus superiores. Efectivamente, es
en 1533 cuando Olmos recibe el encargo oficial que va a hacer de
él el primero de los frailes etnégrafos y a constituir el acta de naci-
miento de los trabajos dedicados a partir de entonces a inventariar,
preservar y analizar los elementos fundamentales de la cultura na-
huatl. Mendieta nos ha dejado el testimonio inequivoco de lo que
fueron las instrucciones recibidas por fray Andrés y el alcance de la
obra que se le encomendaba:

Pues es de saber, que en el ano de mil y quinientos y treinta y tres,
siendo presidente de la Real Audiencia de México D. Sebastidn Rami-
rez de Fuenleal (obispo que a la sazén era de la Isla Espanola), y siendo
custodio de la orden de nuestro Padre S. Francisco en esta Nueva Es-
pana, el santo varén Fr. Martin de Valencia, por ambos a dos fue encarga-
do el padre Fr. Andrés de Olmos de la dicha orden (por ser la mejor lengua
mexicana que entonces habia en esta tierra, y hombre docto y discreto), que
sacase en un libro las antiguedades de estos naturales indios, en especial de
México, y Tezcuco y Tlaxcala, para que de ello hubiese alguna memo-
ria, y lo malo y fuera de tino se pudiese mejor refutar, y st aigo bueno
se hallase, se pudiese notar...26

Notemos que los autores de dicho encargo tenian ambos proba-
das razones para imponer semejante cometido a fray Andrés. Rami-
rez de Fuenleal habia dado multiples pruebas de su interés por la
cultura prehispanica de México y por la memoria y el discurso de
sus administrados indigenas,?’ y el visionario fray Martin de Valen-
cia, como oportunamente lo hemos destacado més arriba, concep-
tuaba este tipo de investigacion etnografica dentro de una ya antigua
tradicién franciscana y también en el marco de las perspectivas mi-
lenarias que caracterizaban su programa de evangelizacion.

Olmos se encontr6 de inmediato con un puesto ideal para prin-
cipiar sus actividades etnograficas: el naciente colegio de Tlatelolco
que, a pesar de no haber sido atin inaugurado oficialmente por el
virrey, funcionaba ya desde antes del 8 de agosto de 1533 con la en-
senanza del P. fray Arnaldo de Basacio, a quien vino a sumarse asi
fray Andrés con un correligionario que mucho mas tarde habia de

2 Mendieta: 1945, o.c. Lib.11 Prélogo, p. 81.
27 G. Baudot, 1983 a, p- 54-56 y M. Ledn-Pordlla, 1969, p. 949.
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proseguir acertadisimamente esta obra innovadora: el propio fray
Bernardino de Sahagiin.28 En el colegio estableceria asi Olmos su
residencia principal hasta dar por terminada en 1539 la obra encar-
gada, aunque numerosos viajes indispensables por la naturaleza
misma de su pesquisa habian de llevarle, ademas de Tezcoco y Tlax-
cala como rezaba el mandato de sus superiores, por casi todos los
centros culturales importantes del Andhuac segtin nos informa
Mendieta: "... Cuenta el venerable y muy religioso padre Fr. Andrés
de Olmos que lo que coligi6 de las pinturas y relaciones que le die-
ron los caciques de México, Tezcuco, Tlaxcala, Huexotzinco, Cho-
lula, Tepeaca, Tlalmanalco y las demas cabeceras..."?9

El mapa que puede dibujarse de los caminos seguidos por fray
Andrés nos ofrece un panorama bastante preciso de los nticleos ur-
banos de cultura nahuatl ubicados en el centro de México, con una
clara orientacién hacia el este de la capital azteca y con alguna que
otra correria hasta los limites de la Huasteca, como por ejemplo ha-
cia Hueytlalpan en 1534-1535. La obra se llevb a cabo en seis anos,
redactindose su versién definitiva antes del capitulo franciscano de
1539 en que Olmos volvié a ocuparse principalmente en las labores
mas immediatas de la evangelizacién. Podra parecer poco tiempo
el dedicado a esta primerisima indagacién etnografica de la reali-
dad cultural amerindia de México, para la cual hubo que inventar
entonces casi enteramente la metodologia, las técnicas de consulta,
de lectura de cédices, de interrogatorio de informantes, de verifica-
cién de datos, y por fin de exposicion y de presentacién. Pero, al
redactar la versién definitiva de esta primera obra, Olmos sabia ya
que tenia un sucesor designado por la Orden seréifica: fray Toribio
de Benavente Motolinia quien habia recibido idéntica comisién en
el capitulo franciscano celebrado en Pentecostés de 1536. Proba-
blemente pues, con la conciencia tranquila ultimé el detalle de su
texto del cual nos dice Mendieta que se sacaron ademas tres o cua-
tro copias para mandarlas también a Espana: " ...hizo de todo ello
un libro muy copioso, y de €l se sacaron tres o cuatro trasuntos que
se enviaron a Espana, y el original dio después a cierto religioso
que también iba a Castilla, de suerte que no le quedé copia de este
libro, aunque le quedé memoria de lo principal que en él se conte-
nia, por haberlo inquirido por diversas veces con mucho cuidado
y atencion, y haberlo escrito y tratado de ello en largo tiempo..."30

28 Mendieta, 1945, o.c.,Lib. v, p. 67: "..en la latinidad después de Fr. Arnaldo de
Basacio a Fr. Bernardino de Sahagiin y a Fr. Andrés de Ofmos...".

29 Ibidem, 1945, o.c., Lib. 11, p. 183.

80 Ihidem, Prélogo, p. 81.
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Olmos, por cierto, habia de volver a esta su obra etnografica
unos siete anos mas tarde, revisando sus memoriales y borradores,
sus fichas de campo diriamos hoy, para redactar un resumen de
ella, una "suma", y esto a peticién de un obispo que muy proba-
blemente fuera entonces el dominico fray Bartolomé de Las Casas
que embarcaba rumbo a Espana en 1547,3! segiin nos indica una
vez mas Mendieta de una manera un tanto sibilina: " ...y como des-
pués de algunos anos, teniendo noticia algunas personas de autori-
dad en Espana de c6mo el dicho padre Fr. Andrés de Olmos, habia
recopilado estas antiguallas de los indios, acudiesen a pedirselas, y
entre ellos a un cierto prelado obispo a quien no podia dejar de satisfacer,
acord6 de recorrer sus memoriales y hacer un epilogo o suma de lo
que en dicho libro se contenia, como lo hizo..."32 Olmos redondea-
ria su labor de etnégrafo consecuente acabando de redactar ese
mismo ano de 1547 su Arte para aprender la lengua Mexicana. En re-
sumidas cuentas, existieron asi al menos cuatro ejemplares de la
obra magna: el Tratado de antigiiedades Mexicanas, y segiin calculos
razonables unos tres ejemplares de la Suma. Desgraciadamente
estos siete ejemplares de la obra de Olmos en sus distintas versiones
no nos han llegado.

De la obra concluida en 1539 nadie ha hallado nunca el rastro
desde su envio a Espana hacia 1540, y ninguno de los grandes cro-
nistas de México dice haberla visto, ni Mendieta, ni Zorita, ni Las
Casas, ni Torquemada, ni Cervantes de Salazar, que tanto utilizaron
las obras de los frailes etnégrafos. De la Suma sabemos que Mendie-
ta vio y utilizé el original®3 y que Las Casas y Zorita cada uno por su-
parte tuvieron en manos una copia. Sin embargo, en la actualidad
tampoco se ha hallado su rastro. Fundiandonos en textos y cédices
que fueron parte de los borradores y fichas de trabajo de Olmos,
asi como en la explotacion de la Suma que llevaron a cabo Mendie-
ta, Zorita y Torquemada para redactar sus propias obras, hemos
intentado hace anos reconstruir dicha obra magna y tratar de vis-
lumbrar cuales fueron sus estructuras y sus temas especificos y a este
intento remitimos.3*

Algunas de las grandes caracteristicas de la obra de Olmos pare-
cen ser asi, amén de su valor iniciativo y de su precocidad, su am-
plia envergadura. Tres grandes temas la constituian: la religién
prehispanica, el pasado histérico de los amerindios anterior a la

31 . Baudot, 1983 a, p. 147-149.

32 Mendieta, 1945, o.c., Lib. 11, Prélogo, p. 82 {cursivas mias).
33 Ihidem

34 G. Baudot, 1983 a, p. 174-219.
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conquista y el estudio de los mecanismos de la sociedad prehispani-
ca. En su primera parte, la explicacién de las mitologias iba seguida
por una exposiciéon detallada de las liturgias y de los cultos, con
una abundante iconografia para mejor interpretar los rituales y las
indumentarias sagradas y para ayudar a la extirpacién de estas prac-
ticas religiosas. Los codices pictograficos y las lecciones de los tlama-
tinime sobrevivientes indudablemente habian sido el apoyo
documental basico. En la segunda parte, las tradiciones, las leyen-
das, las genealogias y las cronologias de los anales indigenas, Xiuha-
matl e Itoloca, en gran medida habian servido para intentar respon-
der a la premiosa pregunta que se planteaban los europeos sobre el
origen de los amerindios y la posibilidad de entroncarlos dentro de
la tradicién biblica. Por fin, la tercera parte exponia costumbres y
modos de actuar de la sociedad prehispanica. Al revelar detallada-
mente la omnipresente estructuracién religiosa de la historia y de
la organizacién colectiva de los Mexicah, Olmos fundaba las bases
de una extirpacion cuidadosa de las creencias prehispanicas que
podian parecer idolatricas, a la par que procuraba los conocimien-
tos para tratar de salvaguardar la identidad y la originalidad de un
México renovado por la prédica cristiana. Al igual que los demas
frailes etnégrafos que habian de sucederle en este terreno, fray An-
drés habia consentido pasar varios anos dedicado a una indagacién
etnografica absorbente sobre el antiguo universo de sus cateci-
menos amerindios, porque creia asi contribuir a forjar una socie-
dad indigena renovada, pero que guardara su autenticidad.

Fray Toribio de Benavente Motolinic

Hemos visto un poco mas arriba que ya desde 1536 el segundo de
los frailes etnégrafos quedaba designado por disposicidn especifica
de la Orden y que la eleccién habia recaido en uno de los "doce
primeros”, en uno de los mas fervorosos discipulos y companeros
de fray Martin de Valencia, a saber en fray Toribio de Benavente
quien llegando a los poblados nahuas de la meseta central de Méxi-
co por vez primera elegiria el apodo de Motolinia, es decir: "el po-
brecito, el desdichado” en lengua nahuatl, por clara imitacién del
Pouverello de Asis. Natural de la villa de Benavente en la provincia de
Zamora, o mejor del pueblecito de Paredes situado a quince leguas
de Benavente, habia ingresado en la Orden serafica muy joven, ac-
cediendo al sacerdocio hacia 1516 en la provincia franciscana de
Santiago. Muy pronto, al ano siguiente en 1517, decidid trasladarse
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a la recién fundada provincia "guadalupanista” de San Gabriel en
Extremadura probablemente atraido por el que fuera su mentor es-
piritual, fray Martin de Valencia. Durante siete anos pudo alli forjar
sus convicciones milenarias y sus esperanzas apocalipticas funda-
mentadas en la evangelizacion de América y prepararse debidamen-
te para tamana empresa.

Efectivamente, y con toda naturalidad, fray Martin de Valencia
lo incluy6 entre los seis primeros "predicadores y confesores devotos”
de la lista de los doce franciscanos que saldrian en enero de 1524
para iniciar en serio la evangelizacién de los amerindios de México.
Llegados a San Juan de Ulia el 13 de mayo del mismo ano, y el 18
de junio a la antigua capital de los Mexicah, fundaron a 2 de julio la
custodia del Santo Evangelio, principiando fray Toribio como pri-
mer guardian del convento de México hasta 1527 en que el capitu-
lo de la Orden lo destinaria a Tezcoco. No seria el primero de sus
desplazamientos a lo largo de una vida caracterizada por una
impresionante mobilidad y una curiosidad nunca saciada. De este
modo, y resumiéndonos por falta de espacio, Motolinia viaja a Gua-
temala a comienzos de 1529 de donde vuelve a principios de abril
para intervenir vigorosamente en el ruidoso pleito que enfrenta a
los religiosos franciscanos encabezados por su obispo, fray Juan de
Zumarraga, contra las autoridades civiles de la primera Audiencia
de México y que acaba con la excomunién de los oidores y con la
cesatio a divinis fulminada contra la ciudad de México y sus
pobladores.35

A contar de 1530 pasé a ser en cierto modo un misionero itine-
rante que encontramos desempenando un papel importante en la
fundacién de Puebla el 16 de abril de 1531, plantando ditiles en
Cuernavaca unos meses mas tarde, viajando al istmo de Tehuante-
pec en enero de 1533 dispuesto a partir para la evangelizacién de
la China junto con su custodio fray Martin de Valencia y con el otro
fraile etnégrafo que fuera de los "doce primeros™ fray Martin de la
Coruna, apremiados sin duda por la urgencia de la esperanza mile-
naria que reclamaba la pronta conversién de los gentiles. Al fraca-
sar este Gltimo proyecto un tanto descabellado, volvia a salir fray
Toribio para Guatemala donde pasaba el afio de 1534, encontran-
dose de vuelta como guardiin de Puebla primero y de Cholula lue-
go, en 1535. Su vida habia de conocer un relativo sosiego después
del capitulo serafico celebrado en Pentecostés de 1536 en que la

35 J- Garcia Icazbalceta, 1947, 1, p. 38-124; G. Baudot, 1983 a, p. 262-267 y 1990 b, cap.
o, p. 37-57.
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custodia se transformaba en provincia, ya que se le nombraba guar-
dian del monasterio de Tlaxcala para seis anos y se le encargaba muy
en firme el inicio de una importante indagacién etnogréafica sobre
las creencias, los ritos religiosos, las costumbres y la organizacién
colectiva de sus catecimenos indigenas antes de la conquista.

Y para completar dicha investigacién se le pedia proporcionara
‘un primer panorama historiografico sobre la labor evangelizadora de
sus correligionarios. Evidentemente, el trabajo etnografico solitario
de Olmos en el colegio de Tlatelolco recién fundado debié de pa-
recer entonces no bastar para una empresa que cada dia descubria
mas sus reales y descomunales dimensiones y su urgencia aposté-
lica. La eleccién de fray Toribio era por demas sumamente acerta-
da por ser uno de los mejores conocedores de la lengua ndhuatl en
aquel momento y por demés un hombre curioso que ya conocia
bien el terreno en que pisaba, amén del entusiasmo milenario que
lo caracterizaba plenamente y que lo recomendaba. Sin embargo,
hombre de acciébn mas que de estudio, confes6 el desconcierto que
le causara dicha misién: "... Estando yo descuidado y sin ningiin
pensamiento de escribir semejante cosa que esta, la obediencia me
mandé que escribiese algunas cosas notables de estos naturales...36
Reconociendo que hasta ahora no habia hecho mucho caso de se-
mejantes tareas: "...of y supe muchas cosas, pero no me informaba
para lo haber de escribir..."37 Sin embargo cumpliria fiel y cuidado-
samente el mandato de la Orden y los seis anos pasados en Tlaxcala
fueron aquellos en que se fragud y organizé la mayor parte de su
obra.

No cesaba, sin embargo, Motolinia en su trepidante actividad
apostdlica y viajera, plenamente involucrado por ejemplo en los
conflictos sobre la administracién masiva del bautismo a los ame-
rindios que en 1537-1539 conoce regulaciones decisivas, viajando
sin descanso como lo ilustra su largo recorrido hasta la costa norte
del golfo de México pasando por el rio Nautla a unas cincuenta le-
guas de Tlaxcala en 1537, organizando animadamente las fiestas
del Corpus Christi de 1538 o las fiestas de Pascua de 1539 en Tlax-
cala, averiguando el penoso asunto de los tres ninos martires de
Atlihuetzia, y viajando por fin en 1540 hasta el rio Papaloapan y el
estero de Alvarado para ir después a la Mixteca y parar en la ciudad
de Antequera .

En febrero de 1541 lo encontramos en Tehuacdn donde el dia
24 de dicho mes firma la epistola proemial al conde de Benavente

36 Fray Toribio Motolinia 1985, Trat. 1, p. 216.
87 Ibidem, Trat. 1, p. 157.
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que encabezaba una primera redaccién de la obra encomendada
casi cinco anos antes, mas bien un extracto de urgencia rapidamen-
te seleccionado entre sus fichas y borradores, y que nos ha llegado
con el titulo de Historia de los Indios de la Nueva Espana.®8 Texto dic-
tado por las circunstancias y cuya finalidad es mas bien convencer
al senor de su villa de origen, el conde de Benavente, por demas
personaje influyente entre los consejeros de Carlos V, sobre la bon-
dad de la accién franciscana y la perfecta idoneidad de sus proyec-
tos a largo plazo, y esto porque en visperas de las Nuevas Leyes de
1542 se barruntan serias dificultades al respecto. El envio de esta
obrita provisional no paralizaba ni mucho menos la prosecucién de
la obra magna encomendada en 1536. De hecho, y hasta donde los
textos permiten fijarlo, se puede deducir que dicho trabajo de in-
vestigacion y exposicion duré hasta 1556-1560, en todo caso hasta
después de la famosa carta dirigida al emperador Carlos V desde
Tlaxcala a 2 de enero de 1555 en que fray Toribio explica: "...yo
tengo lo que los otros escrivieron, i por que 2 mi me cost6 mas tra-
bajo i mas tiempo no es maravilla que lo tenga mejor recopilado i
entendido que otro...",39 lo que a todas luces implica que esta infor-
macién todavia ha de servirle para ultimar la redaccién de su pro-
pia obra. Sin embargo, no puede decirse que fray Toribio dedicaria
todas sus fuerzas a esta empresa después de 1541 ya que nunca dej6
de llevar una vida trepidante de viajes y responsabilidades. Asi, en
el otono de 1543 volvia a Guatemala encabezando una importante
mision serafica que le permitiria fundar a 2 de junio de 1544 la cus-
todia franciscana del Santo Nombre de Jests y ser su primer custo-
dio electo.

Cierto es que los honores y las responsabilidades de alto nivel
empezaron a rondarle por esas fechas, puesto que en diciembre de
1545 el obispo Marroquin y el licenciado Maldonado aconsejaban
cada uno por su parte a Carlos V el nombramiento de fray Toribio
como obispo de Yucatan, y que si bien no llegé a realizarse este pro-
yecto lo cierto es que Motolinia fue nombrado por el comisario ge-
neral de su Orden vicario provincial de ésta, cargo renovado
solemnemente por eleccién en el capitulo de 1548. Mas tarde, y a
partir de 1551 vendria a ser guardian sucesivamente de varios con-
ventos del altiplano central de México y esto hasta la conclusién de
su obra etnografica en 1556-1560. A partir de esas fechas, los nueve
anos que le quedaban de vida hasta su fallecimiento el 10 de agosto

38 Sobre la elaboracién de dicha obra véase G. Baudot, 1983 a, p. 347-362 y Fray Tori-
bio Motolinia, 1985, Introduccién, p. 71-76.
39 Motolinia, 1914, o.c., p. 273.
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de 1569 puede suponerse que serian los de un retiro bien ganado,
aunque no sin peripecias.

La obra etnografica definitiva de fray Toribio plantea muchos y
serios problemas de indole bibliografica y textual. Ya hemos visto
que la Historia de los Indios de la Nueva Espana sOlo era un extracto
precoz y orientado de aquella, firmado y enviado a Espana en 1541
cuando ain las investigaciones etnograficas requeridas por la obra
encomendada en 1536 no habian podido llevarse a cabo comple-
tamente. Aclaremos inmediatamente que la obra definitiva no nos
ha llegado hasta ahora a pesar de haber sido poseida un tiempo,
ademas de leida y utilizada, por Mendieta y por Zorita, asi como vis-
ta y resenada por Leén Pinelo que consignaba su titulo preciso:
Relacion de las cosas, idolatrias, ritos y ceremonias de la Nueva Espania.®
De ella tan s6lo conocemos unos borradores preparatorios del au-
tor que Torquemada y Herrera designaron como Memoriales, y que
son fichas de trabajo y capitulos a veces por hilvanar definitiva-
mente, con todas las muestras de un estado formativo y provisional:
tuteos, descuidos, estilo atropellado, etc., y con datos que situan su
composicién entre 1536 y 1543. Estos Memoriales, bajo la forma de
un manuscrito del siglo Xvi contenido en el principio de un volu-
men intitulado Libro de oro y Tesoro indico que pertenecié al ilustre
erudito mexicano Joaquin Garcia Icazbalceta y que hoy se conserva
en la biblioteca latinoamericana de la Universidad de Texas en Aus-
tin, ha conocido dos ediciones.4! Pero, una vez mas y como ya pasé
con la obra de Olmos es necesario recanstruir la estructura del li-
bro definitivo de fray Toribio con ayuda de los Memoriales, de la
Historia de los Indios de la Nueva Espana, y de todas aquellas citas y re-
ferencias que hacen de €l los cronistas que lo usaron y hasta lo sa-
quearon, indicando algunos con precisiéon el tamano y la ubicacién
de sus empréstitos como Zorita. Los deudores cuentan entre lo mas
granado de la historiografia de la Nueva Espana con nombres co-
mo los de Lépez de Gémara, Cervantes de Salazar, fray Bartolomé
de Las Casas, Sudarez de Peralta, Davila Padilla, fray Juan Bautista,
sin contar por supuesto a fray Gerénimo de Mendieta y a Alonso de
Zorita que tuvieron la obra entre manos.

Hemos intentado esta reconstitucion hace anos, repitiéndola
algo mas tarde y a ella desde luego remitimos.#2 Anadamos para ser
completos que recientemente se ha intentado otro tipo de recons-
truccion de la obra perdida de Motolinia, fabricando un texto arti-

40 A 1e6n Pinelo, 1629, p. 102.
41 Motolinia, 1903 y 1971.
42 G. Baudot, 1983 a, p. 368-386 y Motolinfa, 1985, Introducdién, p. 56-71.
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ficial y meramente conjetural del autor que pretende sin embargo
restituir su propia escritura. Dicha acrobacia textual realizada con
un montaje de fragmentos varios sacados de la Historia de los Indios
de la Nueva Espana, de los Memoriales, de 1a' Relacién de la Nueva Espa-
7fia inédita de Zorita y de citas y alusiones a la obra de fray Toribio
en diversos autores, procura una leccion de texto fantasiosa e im-
prudente que poco tiene que ver con el indispensable respeto cri-
tico a los autores y a sus creaciones al ambicionar sustituirlos.

Ateniéndonos a la estructura de la obra tal y como resulta de
una restituciéon rigurosa de sus temas y de su organizacién sin pre-
tender vanamente volverla a escribir, echamos de ver que el trabajo
de Motolinia era muy ambicioso, presentindose como una sintesis
y una suma de los esfuerzos franciscanos anteriores, tal y como vi-
mos que lo declaraba €l mismo al emperador. Constaba de cuatro
partes, ademas de la Epistola Proemial dirigida al conde de Benavente.
La primera, después de tratar de los principios de la evangeli-
zacién, describia las fiestas, los ritos y los cultos de la religién pre-
hispanica, terminando por algunos capitulos dedicados a las fiestas
catdlicas y en especial a la del Corpus Christi celebrada en Tlaxcala
en 1538. La segunda estaba enteramente dedicada a la introduc-
ciéon del cristianismo en México y a la implantacién de los sacra-
mentos. La tercera parte representaba una como transicién entre el
relato historiografico de la evangelizacién y una descripcién cuida-
dosa de las curiosidades geogrificas, botanicas y demas de México,
finalizando con un relato de la conquista. La tltima parte describia
y analizaba las costumbres, leyes y mecanismos de la sociedad pre-
hispanica con remembranzas de las tradiciones miticas del Ana-
huac, un informe sobre Cibola, y al final una grandiosa descripcién
del Universo que culminaba en un canto de accién de gracias en
alabanza a Dios.

En realidad, fray Toribio ofrecia una crénica a la vez etnogréafica
sobre el universo cultural prehispanico e histérica sobre la implan-
tacién del cristianismo. A un tiempo el México antiguo y el México
nuevo que se intentaba edificar con los frailes. Desde luego su ple-
no significado sélo se puede entender en un contexto utdpico, escu-
drinando el pasado para mejor conocer lo que habia que erradicar
y lo que se debia preservar, evocando el presente vivido con fervor, y
sofiando con el futuro que inscribia esta obra magna en un proyec-
to milenario y escatolégico como tan claramente lo habia declara-
do a Carlos V en aquella famosa carta de 1555: "... Lo que yo a V.M.

4% Motolinia, 1989.
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suplico es el quinto reino de Jesucristo ... que ha de henchir y ocupar toda
la tierra, del cual reino V.M. es el caudillo y capitan, que mande
V.M. poner toda la diligencia que sea posible para que este reino se
cumpla y se ensanche ..." 4

Fray Martin de la Coruria y la Relacion de Michoacan

Con iguales finalidades milenarias actud el fraile etnoégrafo que nos
parece no puede separarse ahora de la actividad de Motolinia y que
debe seguirle en este panorama de las obras que precedieron la de
fray Bernardino: a saber fray Martin de la Coruna, autor de la cono-
cida Relacion de Michoacin que fue mas o menos fruto de la afectuosa
presion de fray Toribio, si bien por encargo del virrey Mendoza sin
duda aleccionado por ¢l ejemplo de su predecesor Ramirez de
Fuenleal y animado por el modelo que proponia la labor de los reli-
giosos seraficos para construir un México renovado por una utopia
fecunda.#5 Ayudaba indudablemente a ello el hecho de que fray
Martin de la Coruna era también de los "doce primeros" y uno de
los mas convencidos milenarios de éstos, como bien lo atestigua su
fallido intento de viajar a China en 1533 junto con fray Toribio y
bajo la autoridad de fray Martin de Valencia, entre muchas otras
ilustraciones posibles. Aunque su obra etnografica tuvo por objeto
una lengua y una cultura distintas, las de los tarascos o phurépecha
de Michoacin, se inscribe plenamente en el esfuerzo especifico de
estos primeros etnégrafos seraficos precursores de Sahagin, con
sus mismos métodos y caracteristicas. A pesar del anonimato del
manuscrito de la Relacién de Michoacdn que nos ha llegado, que es a
todas luces copia descuidada de varios amanuenses que mas o me-
nos a su modo "arreglaron” el texto que por demas se conserva en
la Biblioteca de El Escorial incompleto y truncado, faltando practi-
camente toda la primera parte,* la autoria de fray Martin parece
indudable segiin ya expusimos hace unos anos examinando el cédi-
ce, su contenido y sobre todo sus estrechos vinculos con el conjunto
de la obra etnografica temprana de los franciscanos de México.4’

L Motolinia, 1914, o.c., p. 211-212 (cursivas mias).

45 Debe destacarse el hecho de que Antonio de Mendoza, amén de ser fervoroso pro-
tector de los proyectos franciscanos, bebia €l mismo en las fuentes utépicas del Renacimiento
al punto de orientar la reconstruccién de la ciudad de México segiin los modelos del utopista
italiano Leone Battista Albert. Véase G. Tovar y Teresa 1987.

46 Ms, niim.C1v-5, 140 fols: Relacion de las gerimonias y 1ricios y poblacion y governagion de
los yndios de la provincia de mechoacan. hecha al yllustrisimo S.or. don antordo de mendoca. Virrey y
governador desta nueva espania por su mg.r.cd.

47 G. Baudot, 1983 a, p. 387-430.
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La trayectoria de fray Martin, como la de sus dos correligiona-
rios anteriores, s¢ inscribe asi ejemplarmente en la labor serafica
llevada a cabo entonces en América para estas tempranisimas fe-
chas. Después de llegar a México con sus once compaiieros en ma-
yo de 1524 y de participar en la fundacién de la custodia del Santo
Evangelio, fray Martin fue designado para acompanar al Cazonci
de Michoacan de vuelta a su reino a finales de 1525 o principios de
1526 y para fundar en la capital tarasca, Tzintzuntzan, un primer
establecimiento serafico bajo la invocacién de Santa Ana, comen-
zando asi la evangelizacién de los michuaque. Toda su vida seguiria
al frente de esta empresa, pese a algunas ausencias y a algunos in-
termedios. En 1531, por ejemplo, fundaria el convento de Ajijic a
orillas del lago de Chapala en Nueva Galicia, o en 1533 participaria
en el visionario intento de viaje a China que no pas6 realmente
de Tehuantepec. Pero en 1536 volvia a ser guardian del convento de
Tzintzuntzan, y en 1539 por fin principiaba a recoger el material et-
nografico de su obra sobre la cultura tarasca, a la vez por peticién
del virrey Mendoza que efectuaba su primera visita a Michoacan, y
por recomendacion de su correligionario fray Toribio que entonces
se hallaba inmerso en la misma labor en su convento de Tlaxcala.
En 1541 procederia ya a principiar la redaccién de la obra para
concluirla muy probablemente en 1549 con la descripcién del calen-
dario tarasco que anadiria asi a la Relacion de Michoacdin.

Fue casi seguramente con ocasién de la visita de Motolinia, pro-
vincial entonces de la orden y quien venia a presidir el capitulo
franciscano de Uruapan, cuando entregé a éste el manuscrito defi-
nitivo de su trabajo para que lo examinara y luego lo ofreciera al
virrey que habia de salir del pais en enero de 1551. Afortunada
complicidad entre ambos que permitié mas tarde al tltimo de
nuestros frailes etnégrafos, a fray Francisco de las Navas, de aprove-
char como modelos teéricos tanto la obra del uno como la del otro.
Nada mas se sabe a ciencia cierta de la vida de fray Martin hasta su
fallecimiento diecinueve anos mas tarde en Patzcuaro, en 1568.

La Relacién de Michoacdn, tal y como puede analizarse en el c6-
dice de El Escorial y en su edicién facsimil,® ofrece una pesquisa
etnografica que durd cerca de diez anos y que es de la misma indo-
le que la de sus dos predecesores, Olmos y Motolinia, con iguales
temas e idénticos métodos. La ambicién es también semejante: resti-
tuir los datos y los elementos mas cruciales de la religion, de los ritua-
les, de la mitologia y de la historia tarasca, a la par que intentar una

48 Relacion de Michoacdn: 1956,
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descripcion de la organizacién politica y de las costumbres de la so-
ciedad prehispénica. El método de investigacién recurri6é asimismo
a los informantes indigenas mas viejos: "los mas viejos y antiguos
desta provincia", para contar con una informacién de buena ley
prehispanica libre de interpolaciones posteriores a la conquista.
Una dificultad suplementaria tuvo que afrontar aqui fray Martin, es
decir la falta de cédices y de escritura en la tradicién de Michoa-
can: "la dificultad grande que era en que esta gente no tenia
libros", con un obligado recurso exclusivo a la tradicién y a la co-
municacién orales. Puede dividirse la obra en tres partes bien deli-
mitadas. La primera, de la que sélo queda un folio dedicado a la
fiesta de Sicuindiro, describia las fiestas religiosas, las liturgias, las
diversas divinidades con sus indumentarias y rituales, con una pro-
bable historia de la creacién de los dioses y de los hombres. La se-
gunda, légica continuacién de la primera, ofrece un amplio canto
épico que evoca en treinta y cinco capitulos los origenes chichime-
cas de Zacapu, la gesta del héroe fundador Tariacuri y la creacién
del senorio tarasco. La tercera parte, por fin, describe la sociedad
con sus costumbres y reglas, la composicién y derechos de la noble-
za, las normas de percepcién de tributos, la organizacion familiar,
etc... Como fue el caso anteriormente y como ocurrira con la obra
de Sahagtin, se trataba de elaborar una recopilacién de datos que
permitiera conocer mejor aquello que convenia eliminar y aquello
que parecia necesario preservar para salvaguardar la autenticidad
cultural, lingiistica y étnica, de la nueva cristiandad amerindia del
futuro reino.

Fray Francisco de Las Navas

El Gltimo de los frailes etnégrafos que precede la obra magna de
fray Bernardino de Sahagtin es también el cuarto como bien lo in-
dicaba Motolinia a Carlos V: "tres 0 cuatro frailes hemos escrito de
las antiguallas y costumbres questos naturales tuvieron...". Un fraile
etndgrafo a duras penas sacado del olvido, por referencias y por ha-
berse podido hallar un calendario de su composicién, lo que casi
corresponde simbdlicamente con el significado sibilino y dubitativo
de la frase de fray Toribio: “fres o cuatro”, como si este cuarto perso-
naje se identificara con dificultad. Y lo que puede saberse de él es
bastante poco. Provenia de la provincia franciscana de la Concep-
cién y viajé a México por una iniciativa personal de la emperatriz
Isabel segtin una cédula de 30 de abril de 1538, en compania del
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futuro obispo de Tlaxcala, fray Martin de Hojacastro, y del huma-
nista y erasmista fray Juan de Gaona.

A partir de 1540 lo hallamos evangelizando la regién popoloca
al este de Puebla, estableciéndose mis tarde en Tecamachalco don-
de aiin se encuentra en 1543 cuando viene a hacerse cargo de la di-
reccién del convento el primero de los frailes etnégrafos, fray
Andrés de Olmos. En 1548 es posible encontrarlo en Tlaxcala y en
1551 guardian del convento de Tepeaca a unos veinte kilémetros
de Tecamachalco. A principios de 1551 fue llamado a Tecamachal-
co para colaborar con el entonces provincial serafico fray Toribio
Motolinia en una inspeccién o "visita" de la regién y es entonces
cuando su superior habia probablemente de incitarle a dedicarse a
su vez a una labor etnografica que otros habian ya ilustrado con im-
portantes esfuerzos. En 1553 fray Francisco pasa a instalarse en
Cuautinchan a unos 20 kms de Puebla, pero ya esta vez en un terri-
torio de lenguay cultura nahuatl.

La aparicién de una cédula de diciembre de 1553 que pedia a
los religiosos iniciaran investigaciones sobre el sistema fiscal prehis-
panico fue entonces lo que seguramente decidié la orientacion de
su labor etnogrifica que iba a especializarse casi exclusivamente en
la descripcién de las estructuras de la sociedad amerindia partiendo
de la exploracion de sus sistemas fiscales, a partir de 1554. Seis anos
mas tarde, en 1560, elaboraria un calendario tlaxcalteca en estre-
cha colaboracién con los de Motolinia y de fray Martin de la Coru-
fia, que daria remate a su trabajo etnogréfico. Por los afnos 1573-
1574 lo hallamos involucrado en diversos conflictos internos de la
orden franciscana, siendo definidor de la orden de 1570 a 1576, y
posteriormente a partir de 1576 es guardian del convento de Tla-
telolco donde a la sazén residia Sahagiin ocupado en combatir la
tremenda epidemia de matlazahuatl de ese ano y en ordenar y pasar
a limpio su obra inmensa cuyo resultado seria el llamado Cédice
Florentino.

Mas que probable parece que Las Navas fuera consultado en es-
ta ocasion por fray Bernardino sobre tal o cual tema fiscal o social
del mundo prehispanico, antes de su fallecimiento en 1578 y antes
que las cédulas de confiscacién fulminaran el trabajo de Sahagun.
Una vez mas, efectivamente, la obra de Las Navas no nos ha llegado
debiéndose su noticia a la utilizacién y saqueo que hizo de ella Zo-
rita a lo largo de su Historia de la Nueva Espana, sobre todo en su se-
gunda parte donde en cuatro ocasiones largas Zorita nos restituye
el texto del franciscano. Con base en estos textos y en la docu-
mentacién aledafa hemos intentado reconstruir también la obra
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perdida de Las Navas hace algunos anos y a este ensayo remitimos
desde luego.®® Segin puede asi vislumbrarse la obra era amplia y
minuciosa analizando con cuidado los engranajes y las estructuras
de la sociedad prehispanica y seguramente constando de dos partes
distintas. La primera dedicada a la organizacién politica de la con-
federacion azteca y a las diversas jerarquias de la sociedad, con ex-
posicién de sus reglas de sucesién. La segunda presentaba el detalle
del sistema fiscal de los Mexicah que Olmos y Motolinia no habian
abarcado, con una descripcién de los grupos sociales: nobleza, co-
merciantes y campesinos, insistiendo sobre las modalidades de re-
caudacién fiscal. De este modo, la segunda parte de la obra de Zorita
asi como su Breve y sumaria relacion son en gran parte la propia
crénica del franciscano mds o menos mutilada y "arreglada”.

El calendario tlaxcalteca de Las Navas hallado entre los papeles
personales del erudito mexicano José Fernando Ramirez5® es un
fragmento de obra mas vasta, perdida, pero en que ya pueden ob-
servarse serias correspondencias entre el trabajo de Las Navas y el
de Motolinia, como asi naturalmente con el de fray Martin de la
Coruna.’! Desgraciadamente, como es casi sisternaticamente el caso
con estos primeros frailes etnégrafos, nos hallamos ante mis conje-
turas, textos fragmentarios y deducciones, que ante obras palpables
y de facil acceso.

Las obras perdidas

Cabe entonces interrogarse sobre el paradero de dichos escritos y
sobre el porqué de tales dificultades y de una desaparicién tan ge-
neral. En realidad, la explicacién parece estar en el destino mismo
de la obra de Sahagiin, Cuando en 22 de abril de 1577 el rey Felipe
IT ordena la confiscacién de la obra de fray Bernardino, en el texto
mismo de la cédula nos da las razones de la pérdida de los prime-
ros textos aqui evocados: "...Y estaréis advertido de no consentir que
por ninguna manera persona alguna escriba cosas que toquen a supersticio-
nes y manera de vivir que estos indios tenian, en ninguna lengua..." y el
ahinco muy particular del rey vuelve a expresarse en cédula del 18
de septiembre de 1578; "Dése ¢édula para que el virrei tome lo que

49 . Baudot, 1988 a, p. 431-470.

50 Museo Nacional de Antropologia e Historia (Chapultepec, México,D.F.), Archivo
Histérico, Coleccion Antigua, vol. 210, p. 93-202: Cueaa antigua de los indios naturales desta Nueva
Esparia la qual guardaron y observaron hasta agora en nuestros tiempos.

51 . Baudot, 1983 a, p. 457470,
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alla queda, treslados y originales y lo imbie todo, sin que alld quede nin-
gun treslado."52

Obviamente estas disposiciones tenian aplicacién retroactiva so-
bre las crénicas etnograficas anteriores y la misma ley del silencio
valia para ellas. El que algunos textos, como los Memoriales y la His-
toria de los Indios de la Nueva Esparna de Motolinia, o algunos
borradores fragmentarios de Olmos, o aiin el truncado manuscrito
de la Relacion de Michoacdn lograran llegar hasta nosotros, tal y co-
mo los Cédices matritenses o el Codice Florentino de Sahagin, obedece
mas bien a las inciertas reglas que manejan el recorrido azaroso de
los escritos prohibidos y perseguidos. Textos que logran aflorar a
veces, siglos mas tarde, y cuando no, que nunca perdemos la espe-
ranza de acabar por encontrar un dia, enterrados en un archivo
muchas veces sonado. -

52 Archivo Generat de Indias, Patronate. Minutas de Reales Cédulas, ramo 79. e ibidem, Au-
diencia de México, n. 284. (cursivas mias).






LAS ENFERMEDADES REUMATICAS
ENTRE LOS NAHUAS PREHISPANICOS
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Las enfermedades osteoarticulares son acompanantes de los seres
vivos desde aquellas remotas épocas en que aparecieron sobre la
tierra seres provistos de articulaciones. Hace cientos de millones de
anos los primeros vertebrados vivieron ya bajo la amenaza de pa-
decer enfermedades cuyas manifestaciones mas sensibles se ubi-
caban a nivel de sus articulaciones, y no falta la evidencia de huesos
fosilizados, procedentes de dinosaurios, en cuyas superficies articu-
lares se pueden observar evidencias de lesion.

Mucho, mucho después, cuando la humanidad hubo descubier-
to el fuego y la vida sedentaria, aprendi6 a sistematizar su pensa-
miento y a diferenciar lo que sucedia en su cuerpo, qué pasaba
cuando tenia dolor y a qué se debia éste, como se alteraban superfi-
cies y volimenes ante agresiones evidentes y ataques invisibles, los
hombres pudieron conformar un grupo de padecimientos que se
manifestaba alrededor de sus articulaciones. No debe perderse de
vista el que no todos estos padecimientos y enfermedades caben en
lo que actualmente incluimos dentro de la definicion de reuma-
tologia, pero es precisamente debido a este peregrinar histéricoy a
la reflexién continua sobre la enfermedad a lo que se debe la es-
tructuracién de campos de conocimiento, el establecimiento de hi-
potesis y teorias cientificas, el desarrollo de bisquedas e investiga-
ciones, la aplicacion de tratamientos cada vez mas efectivos.

Los datos aportados por la Paleopatologia

Los problemas mas frecuentes cuya existencia se puede documentar
por el estudio de esqueletos y huesos son las osteoartritis. Afectando
con mayor frecuencia a adultos del sexo masculino, en ellas se obser-
van picos y rebordes 6seos circundando las superficies articulares, asi
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como aplanamientos, cribas o eburnizacién de las superficies de las
articulaciones consecutivas a la destruccion del cartilago articular.
Las articulaciones afectadas preferentemente son el codo, la rodilla,
el hombro y la cadera, siendo la columna vertebral igualmente in-
volucrada. Son importantes las lesiones relacionadas con el tipo y
caracteristicas del quehacer de la persona, siendo notorias, por
ejemplo, las osteoartritis de cadera en las mujeres que permane-
cian arrodilladas y sentadas sobre las piernas, semiincorporandose
y sentandose nuevamente mientras lavaban o molian alimentos en
el metate.

Son abundantes los ejemplos de huesos con osteoartritis a lo
largo de todo el México Central y se extienden por igual en el tiem-
po, habiéndolos procedentes del Preclasico, época en la que los
esqueletos recuperados en Tlatilco muestran una proporcion alar-
mante de lesiones de este género,! hasta el Posclasico, para el cual
los restos hallados en Tlatelolco ofrecen un buen nimero de ejem-

lares.2 Se senala como un dato digno de llamar la atencién el que
durante el Clasico la incidencia de osteoartritis disminuya de forma
considerable, situacién que se ha atribuido a una mejora importante
de las condiciones de vida, misma que no existia con anterioridad y
que se perdi6 en los agitados tiempos que se siguieron a la caida de
los grandes centros ceremoniales.®

Un grupo que no puede ser tomado de ninguna manera como
representativo de una poblacién abierta, es el conjunto de esquele-
tos recientemente encontrados en las zonas adyacentes al altar de
Oxomoco y Cipactonal en Tlatelolco. Todos ellos presentan lesiones
de osteoartritis sumamente importantes, al extremo que se pueden
inferir la gran limitacién funcional y los severos dolores que segura-
mente padecian. El sitio de su entierro y su concentracién hacen
pensar en sacrificios humanos de personas elegidas precisamente
por sus enfermedades articulares, situacién de la que no se tiene
hasta ahora evidencia documental, o la atribucién de propiedades
sobrenaturales o por lo menos especiales que justificaran su entie-
rro en las cercanias del altar de la pareja arquetipica a la que se
achacaba la invencion de la medicina.4

1 Johanna Faulhaber, "La poblacién de Tlatilco caracterizada por sus entierros”, en Ho-
menaje a fuan Comas. 2 vols. México, UNaM, 1965, v. 11, p. B3-121.

2 Maria Teresa Jaén Esquivel y Carlos Serrano, "Osteopatologia” en Juan Comas et al.
Antropologia fisica. Epoca prehispdnica. México, Instituto Nacional de Antropologia ¢ Historia,
1974; 153-178. p. 156.

3 Carlos Serrano, La incidencia de osteoartritis en algunas poblaciones prehispdricas de México.
Tesis. Escuela Nacional de Anwopologia e Historia. México, 1966.

4 Eduardo Matos Moctezuma, Comuniicacién personal. 1993,
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La artritis reumatoide ha podido ser identificada en restos
6seos prehispanicos. En su patron de distribuciéon poblacional se
aprecia predominio en el sexo femenino, con un rango de edades
que van de los 20 a los 40 anos.? De acuerdo a los estudiosos de la
paleopatologia, es dificil de diagnosticar y muchos casos segura-
mente pasan desapercibidos, debido a que en sus estadios iniciales
la enfermedad no deja huellas 6seas, siendo sus lesiones predomi-
nantemente sinoviales. De acuerdo con esto, los casos que se pueden
diagnosticar en poblaciones antiguas son siempre casos avanzados
con lesiones de importancia. Son claves para el diagnostico diferen-
cial con otros tipos de osteoartritis, la ausencia de osteofitos en los
margenes de las articulaciones y la frecuencia con que se anquilo-
san las articulaciones afectadas.® Jaén y Serrano senalan que en res-
tos Oseos prehispanicos son pocos los ejemplares en los que se ha
podido diagnosticar artritis reumatoide y que todos los que se han
detectado hasta ahora corresponden al periodo Posclasico y provie-
nen de Cholula y de Tlatelolco.” Un trabajo que inside en los pun-
tos de vista del diagnéstico médico es el de Antonio Fraga, quien
insiste en la posibilidad de detectar artritis reumatoide en restos
prehispdnicos y en que ésta era mucho mas frecuente de lo que se
piensa regularmente.

En otro interesante y bello articulo publicado hace unos cuan-
tos anos, Donato Alarcén y Juan Ramén de la Fuente presentaron,
con base en figurillas y representaciones plasticas prehispanicas, al-
gunas consideraciones valiosas en cuanto a la posibilidad de diag-
nosticar este tipo de padecimientos a partir de dicho material.

La vision intracultural de la enfermedad

Pero, el estudio de los reumatismos desde el punto de vista de la
paleopatologia no es nuestro interés central. Apuntamos los datos
anteriores sOlo a guisa de recordatorio de la importancia epidemio-
légica de este tipo de padecimientos y para insistir en que la necesi-
dad obliga a la conceptualizacién posterior de los problemas, una
vez que se ha recorrido un largo camino de empirismo en basque-
da de soluciones para ellos. De tal manera, pasemos ahora a exponer

5 J. B. A. Bourke, "A review of the Paleopathology of the Arthritic Diseases” en Don
Brothwell and Sandison, Diseases in Antiquity, Chicago, Charles C. Thomas Publishers, 1967:
352-370. p. 354.

6 Maria Teresa Jaén Esquivel y Carlos Serrano, "Osteopatologia”, p. 159.

7 Ibid., p. 159.
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los criterios basicos que permitian a‘los nahuas prehispanicos y mas
particularmente a los mexicas establecer las lineas conceptuales
que les permitian lidiar con los problemas sucitados por las enfer-
medades reumaticas.

No podia faltar, en culturas tan 4vidas de inquirir a la naturaleza
en relacién con todo cuanto les afectaba como eran las del México
prehispanico, el planteamiento de preguntas y propuestas de solu-
cién en lo tocante a los problemas de salud. La evidencia de que
existi6 una medicina avanzada, dotada de un cuerpo de conoci-
mientos amplio y congruente con las bases fundamentales de su
cultura y provista de un amplio y efectivo arsenal terapéutico es al-
go plenamente establecido en la actualidad.8

Era la ndhuatl una medicina compleja, que contaba con un par
de milenios de desarrollo al tiempo de la llegada de los espanoles a
México, siendo heredera de la tradicién mesoamericana cuyos ori-
genes se remontan a los legendarios olmecas. Su supeditacién a
normas de caracter religioso que imponian criterios sumamente es-
trictos para todas las manifestaciones de la vida intelectual, le confi-
ri6 el prestigio de lo sagrado y permiti6é que los dioses aparecieran
tanto como causantes de castigo y enfermedad como propiciadores
del perdén y la curacién y hasta promotores de tratamientos de
muy diverso género. Por otra parte, la proximidad de los mexica a
sus origenes némadas, les preservé de olvidar completamente el
poder de la magia que, colocada bajo la advocacién de Tezcatlipo-
ca, fue incorporada en el nuevo orden vigente. Finalmente, la jerar-
quia sacerdotal tampoco impidi6, sino aparentemente dejo fluir y
hasta propicié, la tendencia a dar valia a los elementos sensibles del
cosmos y delinear una imagen microcésmica del cuerpo humano, a
la vez que una clasificaciéon precisa de las fuerzas existentes en los
diferentes sitios del universo y de sus posibles influencias sobre
los hombres.

La resultante es una medicina compleja, a la que se pudiera ca-
lificar de religiosa a primera vista, pero cuyos elementos magicos
no pueden ser minimizados de manera alguna y cuyos componentes

8 Alfredo Lopez Austin, Textos de Medicina Nahuatl, México, Instituto de Investigaciones
Historicas, UNAM, 1975; Alfredo Lopez Austin, Cuerpo humano ¢ ideologia, 2 vols. México, Insti-
tuto de Investigaciones Antropolégicas, UNAM, 1980; Alfredo Lopez Austin y Carlos Viesca,
México Antiguo, vol. 1 de Fernando Martinez Cortés, coord. Historia General de la Medicina en Mé-
xico. México, Facultad de Medicina, UNAM/Academia Nacional de Medicina, 1985; Carlos
Viesca, La medicina ndhuatl prehispinica, México, Panorama editorial, 1986; Bernard Ortiz de
Montellano, Aztec Medicine, Health and Nutrition, New Brunswick and London, Rutgers Uni-
versity Press, 1990; Francisco Guerra, La Medicina Precolombina, Madrid, Ediciones de Cultura
Hispanica, 1990.
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empirico-racionales permiten ubicarla en un nivel semejante al
existente en Grecia entre los médicos pensadores prehipocraticos.?

La imagen del cuerpo

Hemos apuntado en otros sitios que entre los antiguos mexicanos el
cuerpo era comprendido como una sintesis reducida del universo,
que existia una representacién microcésmica. De tal modo se dife-
renciaban dos grandes compartimentos: el celeste y aquél del infra-
mundo, separados entre si por el diafragma, que seria equivalente
a la superficie de la tierra provista de sus dos caras, una dirigida ha-
cia arriba y la otra hacia abajo. La cabeza, y con mayor precisién, el
vértice de la cabeza, con el remolino de cabellos que alli existe, la
unién de las suturas occipitoparietales y el sitio donde estuvo la fon-
tanela bregmatica, las meninges y el tejido cerebral subyacentes,
era el punto de contacto con los estratos celestes y era alli en don-
de se ubicaba la morada y el punto de entrada y salida del tonalli.
Este Gltimo era nada menos que la entidad animica cuya presencia
se relaciona con los estados de conciencia y con la viveza del pensa-
miento; un cuerpo del que su fonalli esta ausente no puede sobre-
vivir por mucho tiempo. Asi pues, la parte mas alta de la cabeza
representa el décimotercer cielo, desde el cual descienden hacia
el resto del universo, en este caso del cuerpo, las influencias vivifi-
cantes y portadoras del resplandor y el calor vital. Mas abajo, el
corazdn, colocado un poco por arriba del diafragma y del lado
izquierdo, es el sol del cuerpo, siendo de gran importancia el recor-
dar que su contraparte celeste también camina, en el cielo del alti-
plano mexicano, un poco a la izquierda de la linea media de la
béveda celeste. Rodeidndolo, estin los pulmones, el acumulo de
aire de esa atmésfera particular. Mas abajo del diafragma, el higado
representa el corazén del inframundo y visceras y estructuras se
ordenan replicando el mundo inferior con sus nueve pisos, sus
corrientes acuaticas y su frialdad. En su reciente estudio sobre la re-
presentacién de una viscera flotante en la zona que corresponderia
al epigastrio de un gigantesco esqueleto de barro recientemente
excavado en el Templo Mayor de México-Tenochtitlan, Leonardo
Loépez Lujan interpreta —a nuestro modo de ver con precision—
que se trata del higado, abriendo, tanto el hallazgo como la inter-

9 Mariblanca Ramos de Viesca y Carlos Viesca, "Hippocratic theory and the nahuatl me-
dicine of the XvI century: an epistemological comparison”. 35th International Congress on
the History of Medicine. Cos, Greece, 6 de septiembre de 1996.
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pretacion, una promisoria via de estudio que permite oponer higado
a coraz6n de manera similar a las contrapartes inframundo y mun-
do superior.10

Es en este cuerpo imaginario en el que se significaran todas las
afecciones, no siendo las reumaticas la excepcion.

Las enfermedades de Ehécatl

Algunos dioses del panteén mexicano fueron considerados como
causantes de enfermedades especificas. Entre los mas estudiados es-
tan Tlaloc y Tezcatlipoca, siendo, por ejemplo, responsable el pri-
mero de las quemaduras causadas por el rayo, de las enfermedades
en las que se desarrolla ascitis, de la lepra, la sarnay la gota y de las
muertes concomitantes a todas ellas asi como el ahogarse;!! a Tez-
catlipoca se le consideraba responsable de las epidemias y de la lo-
cura, en tanto que ambos eran involucrados en los males derivados
de hechiceria.

En el caso de los problemas artriticos y reumaticos, el dios invo-
lucrado era Quetzalcéatl, bajo su advocacién de Ehécatl, dios del
viento, caracterizado por su pico descomunal por medio del cual se
creia que soplaba. La referencia del Cédice Ramirez es muy clara y
contundente, ya que senala que en la fiesta de Quetzalcéatl en su
santuario de Cholula se reunian muliitud de enfermos, tullidos, co-
jos y tuertos que acudian a pedir salud al dios, y alli mismo los sa-
nos remedaban a los que iban enfermos y fingian tener todo tipo
de males para asi provocar la piedad divina.’2 Dada la relacion di-
recta entre Quetzalcéatl-Ehécatl y los enfriamientos y enferme-
dades reumaticas, puede suponerse con bases firmes que un buen
numero de los pacientes presentes en las festividades del dios eran
reumaticos y que debe de existir alguna relaciéon que atn no es-
clarecemos entre e] altar de Oxomoco y Cipactonal en Tlatelolco,
la fiesta de Quetzalcéatl en Cholula y los problemas osteoartriticos.

A Ehécatl son relacionados directa y estrechamente una gran
cantidad de pequenos seres conocidos como ehecame, término
que se traduce como los aires. Estos, persomﬁcaClon de los vientos,
tienen un papel preponderante en la génesis de miiltiples enferme-

10 Leonardo LSpez Lujan, “Mito y género en la sociedad mexica”, en Estudios de Cultura
Néhuatl, México, UNAM Instituto de Investigaciones Historicas, 1997, v. 26.

11 Bernardino de Sahagtin, Historia General de las cosas de la Nueva Esparia. 4 vols. Méxi-
co, Ed. Porria, 1969, 1, p. 297.
12 Cédice Ramire.
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dades, mismo papel que se les contintia atribuyendo en la actua-
lidad en gran nimero de comunidades rurales. De hecho, los aires,
cuya funcién primordial era el barrer la tierra para preparar la
llegada de las lluvias, podian provocar enfermedades y males en los
individuos que se interpusieran en su camino. Siguen siendo consi-
derados hoy en dia como especialmente peligrosos dos aires, la cu-
lebra y el torito, que salen bufando de la cueva de Alcaleca, lugar
sagrado situado en las faldas del lztaccihuatl por el que se puede
entrar a los reinos de Tlaloc, cuando los graniceros, sucesores y he-
rederos actuales de los sacerdotes de dicho dios, acuden alli a prin-
cipios de mayo para invocar las lluvias. Estos dos aires, se considera
que pueden causar enfermedades de diversos géneros, que pueden
ir desde una paralisis facial, de las.llamadas a frigori por su relacion
causal] aparente y directa con la exposicién a una corriente de aire
frio, a problemas actualmente englobadas bajo el rubro de acciden-
tes vasculares cerebrales, que, en términos de la medicina occidental
moderna, no tendrian nada que ver con enfermedades reumaticas.
Dicha situacién permite hacer algunas consideraciones en relaciéon
con el tipo y nivel de patogenicidad de los ehecame, de manera que
no se puede limitar su accién a las enfermedades reumaticas,
entendido el término en el sentido amplio y genérico de padeci-
mientos articulares, sino cabe el concepto de un grupo mas grande
de enfermedades cuya integracién va mas alla de la sintomatologia
y los signos evidentes del mal para ubicarse en una relacion causal
en la que el aire es el comin denominador.

Refiriéndonos por ahora solamente a la relacién entre aires y
problemas reumaticos, creemos importante destacar que lo que se
individualiza es un agente que, salvo muy contadas excepciones, €s
frio y procede del inframundo, como lo ilustra el caso de los aires de
la cueva de Alcaleca. Estos son aires que salen de las cuevas y oque-
dades, sobre todo de las que brotan corrientes de agua, lugares y
condicién que confirman su procedencia y, consecuentemente, sus
caracteristicas fisicas. Por otra parte, los autores del siglo Xxvi y muy
particularmente fray Bernardino de Sahagtin, hacen referencia a el
riesgo que existia en quedarse a pernoctar en los montes o en des-
poblado, por la posible aparicion de aires —ehecame— cuyo contac-
to podria producir enfermedades tales como catarros, romadizos,
tullimientos y envaramientos, todas ellas consideradas como origi-
nadas por el frio.!® Uno de los términos nahuas consignados en el
Vocabulario de fray Alonso de Molina como empleados para

13 Fray Bernardino de Sahagiin, Historia General de las cosas de la Nueva Esparia.
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significar las reumas es uapalualiztli, el cual junta los conceptos de
enfermedad y de tabla, vara, denotando su proximidad con "enva-
ramiento” y coa la "tiesura” de las articulaciones. Molina retne
varias acepciones que no son discordantes entre si; por una parte
traduce el término como fortaleza o aspereza, mientras por otra ha-
bla de calambre, envaramiento, encogimiento de nervios y dolor
de hijada.}4 En la otra seccién del Vocabulario, castellano-mexicano,
mantiene uapaua como término asociado a fortalecerse: nino ua-
paua, considerandolo como complementario diferente de otra serie
que corresponderia a lo que llama "fortaleza de varén", chicaualiztli,
cuyo radical pudiera interpretarse tanto como "arreciar, tomar fuer-
zas, o hacerse viejo el hombre o la bestia”, o, yendo en el sentido de
la sinonimia ofrecida en el mismo texto, nos conduce a tlapaltitizili,
que se entiende como potencia sexual y quiza refiera también a chi-
caualiztli como el crecer de mozo a hombre.!5 Por otra parte, no de-
bemos dejar de senalar que el concepto de aspereza significaba en
el siglo Xvi no precisamente lo rugoso o rasposo al tacto, sino se
aproximaria mas al de "erguirse yerto”, que es lo que anota Molina
como sin6énimo.1¢ Una situacién que habria de analizarse a partir
de las presentes consideraciones, aunque pensamos que por el mo-
mento nos faltan todavia elementos para hacerlo correctamente, es
el paso del erguirse yerto de la potencia sexual, al ponerse yerto un
miembro como consecuencia de un problema reumatico. ¢{Tendria
que ver con esto la relacién entre Quetzalcoatl y la capacidad
procreativa?

Las enfermedades de Ehécail en el Libellus de medicinalibus indorum herbus

Aunque si bien es cierto que en el Cidice de la Cruz-Badiano, no
existe ninguna categoria que corresponda a el titulo introductorio
de este apartado, el analisis realizado sobre las siguientes enfer-
medades nos permite incluirlas en este eje taxonémico. Las traduc-
ciones de los textos del Libellus de medicinalibus indorum herbis que a
continuacién ofrecemos son las realizadas por Eduarda Pineda.

14 Alonso de Molina, Vocabulario en lengua castellana y mexicana y mexicana castellana. Mé-
xico, en casa de Antonio Espinosa, 1571. Edicion facsimile, México, Ed. Porria, 1970. Vocabu-
lario en lengua mexicana y castellana, fo. 155r.

15 Molina, op. cit., fo. 20r.

16 1pid., fo. 155r.
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Contra la debilidad de las manos

"Ayudan a la debilidad de las manos, el esperma o semilla de xoxouh-
capahtli, hojas de quetzalxoxouhquiy hierba yztauhyatl trituradas y co-
cidas en agua. Introduzca las manos con frecuencia en este liquido,
manténgalas alli por mucho tiempo. Después de esto, vaya hacia las
hormigas cerca de su agujero, arroje un bocado de carne o pan para
que se junten en uno, tolere pacientemente que sus débiles manos
sean mordidas por las tenacillas de su boca; imbuya las manos con
frecuencia en dicho liquido y después ciibralas con algiin panuelo”.)?

Esta receta de Martin de la Cruz no ofrece ningin dato clinico
que permita hacer mayores elucubraciones sobre la entidad nosol6-
gica a la que hace referencia, aunque pudiera referirse en ultima
instancia a un dato que es muy precoz en los pacientes con artritis
reumatoide y que asocian frecuentemente a falta de fuerza, y es
que se les caen facilmente los objetos de las manos. Sin embargo el
analisis de la receta nos permite una primera aproximacion al pro-
blema, encontrando que el tratamiento que ofrece De la Cruz lo
podemos dividir para su estudio en dos partes, la primera a base de
triturar y cocer en agua las hierbas xoxouhcapahtli (Caesalpina cris-
ta),!8 quetzalxoxouhqui (no id.)19 e iztauhyatl (Artemisia Mexicana,
willd.).20 La primera, cuya etimologia significa medicina verde, es
recetada en el Libellus, ademas del uso senalado, contra el dolor
popliteo,2! mientras que en el Codice Florentino es recetada para las
calenturas intermitentes con frio.22 La quetzalxoxouhqui s6lo es utili-
zada en el Libellus en el parrafo ya citado, contra la debilidad de las
manos, mientras que la hierba iztauhyatl que por otros nombres re-
cibe los de estafiate y ajenjo del pais, es empleada por el mismo De
la Cruz contra el mal de asentadera,2® contra la lastimadura de los
pies,2¢ para evitar el cansancio,? contra el calor excesivo? y contra

17 Eduarda Pineda, "Una nueva versién en espaiol del Libellus de medicinalibus indorum
herbis”, en Estudios actuales sobre el Libellus de medicinalibus indorum herbis. México, Secretaria de
Salud, 1992. p. 27. En el Libellus se encuentra en el fo. 26r.

18 José Luis Diaz, Indice y sinonimia de las plantas medicinales mexicanas, México, IMEPLAM,
1976, p. 201.

9 Ibid., p- 179, menciona una quetzalxoxouhcapahili a 1a cual identifica como Turbina
corymbosa.

20 7bid., p. 155

21 Martin de la Cruz, Libellus..., fo. 36r.

22 C4dice Florentino, Edicion facsimile, % vols. México, 1980. lib. xi, cap. 5, 22.

23 Martin de la Cruz, Libellus..., fo. 35r.

24 Ibid., fo. 37r.

25 [bid., fo. $7v.

2 [bid., fo. 44r.
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la lastimadura por el rayo;?’ este grupo de padecimientos nos hace
pensar en la posibilidad de que el mecanismo de accién de la zauh-
yatl sea refrescante, no olvidandose su estrecha relacién con Tlaloc
y su culto, lo cual refuerza dicha posibilidad.2® De ser asi, cabe la
posibilidad de que la debilidad de las manos fuera considerada co-
mo una enfermedad por acumulacién del calor en la zona afecta-
da, quedando abiertas dos posibilidades: la primera, que este calor
llegara al sitio después de haberse acumulado a distancia por alguna
causa alin no conocida, o, en segundo término, que bien seria po-
sible que este calor llegara como consecuencia de un desplazamien-
to secundario al enfriamiento originado posiblemente por algin
aire. Por otro lado, en el Cédice Florentino se menciona que la iztauh-
yatl aumenta la flema que hace perder la conciencia —haciéndonos
pensar en un posible efecto productor o facilitador de estados alte-
rados de conciencia que se deduce de muchos de los usos prehispa-
nicos de la planta, pero que no ha sido documentado por investi-
gaciones de caracter farmacolégico o fitoquimico—, se recomienda
ademas bebida contra la calentura, para la enfermedad del corazén
ocasionada por flema, indicacién que nos aproximaria a la primera
indicacion citada, y se menciona también que saca el calor a la su-
perficie, aplicacion que refuerza nuestro planteamiento de que
existe un acimulo de calor en las manos.2? Por otro lado, en la se-
gunda parte del tratamiento, De la Cruz pide que el paciente per-
mita que las hormigas muerdan sus manos, situacién que ha sido
estudiada en la actualidad no faltando articulos que mencionen los
beneficios del acido férmico; sin embargo, y a pesar de una posible
efectividad corroborada por la farmacologia moderna, queda ain
por aclarar el papel que juegan las hormigas y los hormigueros en
la receta de acuerdo con los criterios de la medicina indigena de la
época.

Contra el dolor de rodillas

"Cuando las rodillas duelen, intese aquéllas con liquido de las hier-
bas coyoxihuitl, tepechian, xoxouhcapahtli, trituradas en sangre de go-
londrina con feamoxtli".3® Desde un punto de vista diagnéstico, el
dolor popliteo, "cuando duelen las corvas” como dice el Libellus, es

27 1bid., fo. H0r.

28 Bernard Ortiz de Montellano, "Las plantas de Tlaloc", Estudios de Cultura Nahuatl.
29 Cdice Florentino, lib. X1, cap. 5, p. 95.

80 1bid., p. 31.
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otro padecimiento del que poco puede decirse, ya que el no tener
ningin otro dato mas nos impide cualquier precisién y puede co-
rresponder a muchas posibilidades, pero bien pudiera también ser
asociado al grupo de los problemas reumaticos, aunque también
cabe la posibilidad de que se tratara de molestias inherentes al can-
sancio y que fueran elevadas al rango de enfermedad.3!

La primera de las tres hierbas, coyoxihuitl (Polanisia uniglan-
dulora cao) o hierba del coyote, es recomendada en el Libellus para
la lastimadura de los pies, contra el calor excesivo, también contra la
mentagra y la hinchazén de la vena pinchada.’2 La savia del monte
o tepechian es recomendada por el mismo De la Cruz en el mal de
asentaderas, contra la podagra, para el dolor popliteo, en la lasti-
madura de los pies, como remedio para la fiebre y la mentagra.33
La xoxouhcapahtli o medicina verde, es recomendada, como ya diji-
mos, contra la debilidad de las manos; ademas, en el Codice Florentino
se recomiendan sus hojas para sanar las llagas, topicamente contra
la sarna, y bebida contra las calenturas intermitentes con frio.34

El Giltimo elemento de la receta es el teamoxtli, el cual fue identi-
ficado por Reko como musgo de la piedra, y es recomendado en
diversas secciones del Cédice de la Cruz-Badiano: contra el dolor y tu-
mor de ingles, para aliviar el cuerpo maltratado, en caso de quema-
duras, contra la herida producida por el rayo, para los ninos que
no pueden mamar a consecuencia de un dolor, para la curacién de
la cabeza, y en colutorio para curar el calor de la garganta y las
anginas.3® Hernandez nos dice al respecto que es frio, seco y astrin-
gente, que cura las ulceras del mal galico, que calma los llantos de
los ninos, que detiene los flujos y favorece a los afectados de coma,
y que mezclado con xoxohuicpatli reduce el bazo.

Contraccion incipiente de la rodilla

"Cuando ya las rodillas empiezan a contraerse, intales el jugo de
las hierbas xiuhtontli o tzitzicton, yamanqui, texochitl, trituradas en
sangre de gavilin y de cualquier ave de nombre huacton. El enfer-
mo, pues, entrara en el bano, comera patas cocidas de aves, gavilan
y huactli, de conejo y de liebre. Ademas sera cocida la carne de gallo

31 Ibid., fo. 36r.

32 Ibid., fo. 36r, 37r, 44r, 45r, 48v.

33 Ibid., fo. 35r, 35v, 36r, 37r, 42r, 45r.

34 Cadice Florentino, lib. X1, cap. 5, 22.

35 Martin de la Cruz, Libellus... fo. 33v, 44v, 49v, 50r, 61v, 50r, 7r, 18r, 18v.
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gallinaceo muy peleador, la cual comeri; algo [de la carne] se ma-
chacara con sebo de pato, con la cual Gntese. Se abstendra de la libi-
do, no estari libre de somnolencia, dormira sentado y boca arriba,
trabajara mucho, no se entregari al placer de la comida".36

En este caso, la "contraccién incipiente de la rodilla", padeci-
miento explicade como aquel que se puede diagnosticar "cuando
las rodillas comienzan a encogerse”, el diagnéstico puede orientar-
se mas hacia la evidencia de un problema articular o, por lo menos,
ligamentario, situaciones ambas que pudieran corresponder a al-
gun problema de los calificados genéricamente como reumatis-
mo.37 Por igual genérico es otro rubro, incluido en el capitulo
noveno del Libellus, que reza "Enfermedad de las articulaciones”,38
siendo en cambio la podagra una enfermedad que remite con pre-
cisién, de acuerdo con la terminologia en boga en la misma época
en la medicina europea, a reumas en los pies.® Los elementos tera-
péuticos recomendados contra la contraccién incipiente de la rodi-
lla, son variados. Pasémosles revista. Xuhtontli, término que puede
traducirse como hierbucha, es el nombre de una planta recomen-
dada en el Libellus contra la inflamacién del estémago, para curar
la regién pubica, para aliviar el cuerpo maltratado y contra el espu-
to sanguinolento.4 Yamangui, mansa o blanda, que pudiera ser la
misma que la yamanqui texochitl, en cuyo caso significaria la flor de
piedra mansa o blanda, solamente es recomendada en el Libellus en
este caso y hasta el momento no hemos encontrado ningin otro
uso citado en las otras fuentes consultadas. El Texdéchitl (selaginella
lepidofila), la flor de piedra, que ha sido identificada como la plan-
ta vulgarmente conocida como doradilla, al igual que la anterior
Gnicamente es empleada por De la Cruz para la contraccién inci-
piente de la rodilla, sin embargo ésta si aparece citada tanto en el
Cédice Florentino como en el Matritense; en el primero es recomenda-
da para la enfermedad de los ojos y contra la fiebre,*! mientras que
en el segundo se dice que es til para la enfermedad de los ojos y
contra los abscesos.42 En la actualidad es recomendada como diuré-
tico en casos de enfermedad renal, contra calculos biliares y en los
casos de dispepsia.

36 Ibid., p. 31.

37 Ibid., fo. 36v.

38 Ibid., fo. 47r.

39 1bid., fo. 35v.

40 1bid., fo. 30v, 38r, 44v, 20r.

41 Codice Florentino, 1ib. X1, 19, 145,
42 Codice Matritense, 138 y 135.
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Enfermedad articular

“Contra el dolor articular, prepara una cataplasma de cuauhtzitzicaz-
th, tetzitzicaztli, colotzitzicaztli, patlahuactzztzzcaztlz y xzuhtlemaytl Estas
son hierbas; y con serpientillas, escorpién y ciempiés; todo esto ma-
chacado y cocido en agua. Ademads, aquella parte, la cual encogié la
rigidez, debe ser punzada con un hueso de aguila o de leén; des-
pués debe ser ungida con la cataplasma de lo dicho arriba, con
miel. Mas si el artritico o el medio artritico es afectado por el dolor,
no es necesario que punces parte alguna".4

Al igual que el rubro diagnéstico, que es bastante preciso, el
uso de las plantas en este caso es muy especifico, ya que ninguna de
ellas es recetada en ninguna otra parte del Libellus; las primeras
cuatro hierbas mencionadas son en realidad distintos tipos de orti-
gas, mientras que xiuhtlemaytl etimolégicamente significa incensa-
dor verde. '

Gota o podagra

"El que padece gota o gotoso podra sanar de este modo: arbusto pil-
tzinlecouhxochitl, hojas de ciprés y de laurel, arrréjense en el hoyo de
las hormigas, para que sean mojadas o rociadas con su orina. Des-
pués, hojas de arbusto quappoquietl, hojas y corteza ayauhquahuitl,
hojas quetzalmizquitl, tlaquequetzal y tepechian, flores de cualquier
hierba, piedrecilla blanca o roja, hierba de nombre ytzcuinpahtl, pi-
no, concha de ostra, machaquense en sangre de liebre, de zorrita,
de conejo, de serpientilla, hecacohuatl, de lagartija, y también tritd-
rense perla, esmeralda y extetl en agua. Si el pie es afectado por el
mucho calor, rociese con jugo frio; si por el contrario se enfria so-
bremanera, debera calentarse. A lo dicho arriba, anadiras una nava-
ja de color azafran, carne y estiércol de zorrita, todo quemado”.44
La Pilizintecouhxochitl, planta que ha sido identificada por Reko como
Zinnia panciflora y cuya etimologia significa flor grasosa del senor
nino, al decir del padre Garibay, unicamente la hemos encontrado
citada en este pasaje del Libellus. El ciprés (Taxodium mucronatum
o Cupressus sempervirens),% es recomendado en el Libellus para
mejorar el dolor de pecho, el cuerpo maltratado, la mentagra, la

43 Ibid., p. 35.

44 Ihid,, fo. 35v.

45 José Luis Diaz, Indice y sinonimia de las plantas medicinales mexicanas. México, IMEPLAM,
1976, p. 132.
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psora, la dispepsia, la herida de rayo, para ayudar al vejado por el
torbellino, cortra la agonia, la flegmasia y el hipo.# Hernandez lo
refiere como caliente y seco en tercer grado, menciona que la cor-
teza es astringente, que sana quemaduras y piel escoriada, con
litargirio y polvo de incienso cura las tilceras y con cerato de mirto
favorece la cicatrizacién, estrine, provoca orina y su sahumerio atrae
los fetos y las secundinas, es 1til contra la sarna e hinchazones, pre-
viene dolores de dientes, aleja temores, aprovecha a los hepaticos.
La resina es caliente en cuarto grado, cura dolores por frio y la en-
fermedad articular, arroja flatulencia, disipa hinchazones de origen
flegmatico, y afloja nervios distendidos.4” El laurel por su parte es
recomendado en el Libellus para la fiebre, contra el calor excesivo,
contra la dispepsia, para el vejado por el torbellino, contra el mie-
do o micropsiquia, para el lavado del vientre de la puérpera, contra
las quemaduras de los ninos y cuando la muerte se acerca.® El
cuappoquietl s6lo es empleada por Martin de la Cruz en este caso, su
nombre significa tabaco arbéreo de color ahumado y fue identifica-
da por Reko como Schkuhria. El Ayaucudhuitl (Pinus ayacahuite
pinaceae), cuyo nombre significa arbol de la niebla, es empleado
en el Libellus contra la fatiga de los gobernantes, contra el cuerpo
maltratado y para curar la herida del rayo.# El quetzalmizquilitl, cuya
etimologia significa arbol precioso o verde, es empleado en el Codi-
ce de la Cruz-Badiano sélo en otra ocasién, contra la purulencia agu-
sanada,5 mientras que en el Codice Florentino es recomendado en
caso de recaidas, para el convalesciente que copulé y para las heri-
das de aquellos que cargaron pesado. Del Tlaguequetzal no tenemos
hasta ahora referencias ni de su identidad botanica, ni de otros
usos. El Tepechian o savia del monte, es empleada por De la Cruz
contra el mal de asentaderas, en casos de dolor popliteo, para la
lastimadura de los pies, contra la fiebre y contra la mentagra.5! El
Itzeuinpahtli (Plumbago pulchella, Schoenocaulon officinale o Se-
necio canicida) o medicina del perro, también tiene una variedad
de usos que permiten hacer comparaciones y algunas inferencias;
De la Cruz lo recomienda contra el dolor de pecho, para la lastima-
dura de los pies y contra el cansancio,’? mientras que Hernandez

40 Ibid., fo. 27v, 44v, 45r, 471, 48¢, 50r, 52r, 20r, 20v.

47 Francisco Hernandez, Historia Natural de la Nueva Espania, en Obras Completas de
Francisco Hernandez, 7 vol. México, UNAM, 1960-1982. 11: (libro 11, cap. 1).

48 Martin de la Cruz, Libellus... fo. 42r, 44r, 48r, 52r, 53r, 58v, 60v, 62r.

49 Ibid., fo. 39v, 44v, 50r.

50 Jbid., fo. 49r.

51 1pid., fo. 35r, 361, 37r, 42r, 45r.

52 Ibid., fo. 27, 37r, 37v.
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refiere su utilidad contra la lepra, la sarna el prurito y los empeines.53
Otro de los elementos terapéuticos, el pino, es recomendado ade-
mas en el Libellus contra el calor excesivo, para aliviar a aquél que
ha sido danado por el torbellino, contra la fetidez, para el lavado
de vientre de la puérpera, en la cercania de la muerte y contra la
flegma amarilla.5¢

Mentagra

Entre las enfermedades que son mencionadas por otros textos del
siglo XvI destacan las torticolis, denominadas en algunos textos torce-
duras de "las cuerdas del pescuezo", las cuales eran consideradas
como calientes, debido esto probablemente al desplazamiento del
calor de la superficie de la piel de la cara y el cuello hacia el inte-
rior al recibir el impacto de un aire frio. Esto quizd pueda dar
explicacion a un problema, el de la existencia de enfermedades ca-
lientes originadas por una causa fria, que no se ha dilucidado bien
todavia y cuya comprensién se dificulta mas aun cuando se sigue
una linea de pensamiento occidental que acostumbra manejar la se-
paracién completa de elementos opuestos y no toma en cuenta la
posibilidad de transiciones y desplazamientos. Para su tratamiento
se empleaba, aunado al frotarlas suavemente con la mano, el agua
de una hierba llamada coaxihuitl (Lythrum alatum Pursh.), que era
calificada de muy fria, situacién que si no se parte de una teoria cu-
yos fines terapéuticos puedan encauzarse en el sentido de reacomo-
dar el frio y el calor de las diferentes partes del cuerpo, desplazadas
por las influencias, a su vez frias o calientes, de agentes externos.55

Los tratamientos

Ya se ha referido el recurso de la intervencién de Quetzalcéatl en
la curacién de las enfermedades reumaticas y los enfriamientos.
En este caso, la oracién y stplica al dios y la representacién ante él
de los impedimentos que causaban las enfermedades, formaban
parte de un ritual conducente a que fueran retirados los aires de
enfermedad del interior de los enfermos y restituido su organismo
al funcionamiento normal.

58 Francisco Hernandez, op. cit., lib. X, cap. LXXXIL
54 Martin de la Cruz, Libellus... fo. 44r, 52r, 54r, 58v, 62ry 20r.
55 Bernardino de Sahagtin, Historia General... m, p- 182
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Sin embargo, el prestigio de estos tratamientos tedrgicos no im-
pidi6 el que se desarrollaran otros métodos derivados de la obser-
vacion empirica. Numerosas plantas y sustancias de origen animal
son prescritas con aparentes buenos resultados, infiriendo esto alti-
mo del hecho de que nunca se habla de este tipo de enfermedades
como incurables.

Una prescripcién por demas curiosa es la de indicar al enfermo
con enfermedades articulares el empleo de cataplasmas de diferen-
tes tipos de ortigas, como son cuauhtzitzicaztli, tetzitzicaztli, patlahuac-
tzitziaztli y colotzotzicaztli, junto con pequenas serpientes, escorpiones
y cienpiés molidos, elementos todos ellos en los que se puede en-
contrar algiin principio urticante o, quizas mejor, irritante. En el
mismo sentido va la receta que pide se exponga el paciente a la pi-
cadura de hormigas colcandose sobre los hormigueros. En el tra-
tamiento de la podagra, Martin de la Cruz no dejaba de recetar un
grupo de plantas que deberian, todas ellas, de ser echadas en el
hormiguero como primer paso de su preparaci(’)n 5% La recomenda-
cién, que pudlera parecer exoética a primera vista, ha tenido eco en
épocas mas recientes y no falta bibliografia que senale los efectos
benéficos del acido férmico.

Falta por estudiar las acciones farmacolégicas de la mayor parte
de las plantas recomendadas en los textos de la época que transcri-
ben recetas de origen indigena, las que probablemente nos depa-
ren sorpresas.

Un tipo de prescripciones que revisten un interés particular son
las que se basan en acciones magicas. Cabe destacar entre ellas el
empleo de patas de diversas aves caracterizadas por tener coyuntu-
ras fuertes, como el halcén, por ejemplo, en casos de contraccién
incipiente de la rodilla, o de ciempiés en enfermos de podagra.

El presente trabajo fue elaborado con el apoyo de DGaP.
Proyecto No. IN 310596.

56 Itid., fo. 36v.
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Dedicated to Arthur J. O. Anderson
yn cenca huey nahuatlato, yn huel nelli temachtiani

Over ten years ago in Estudios de Cultura Néhuatl # 18 (1986), John
Frederick Schwaller detailed the colonial Nahuatl manuscripts held
by the Newberry Library of Chicago, the Latin American Library of
Tulane University, and the Bancroft Library of the University of Ca-
lifornia at Berkeley.! Among the Nahuatl texts at the last location
are two of fundamental importance for Nahuatl Studies. The first is
the “Huehuetlatolli, Documento A” (as the noted Mexican scholar
Angel Maria Garibay Kintana called it). This outstanding example
of traditional oratory appeared first in Tlalocan #1 (1943), prepared
by Garibay K. himself. More recently it was published as The Bancroft
Dialogues (1987), translated and edited by Frances Karttunen and
James Lockhart. The second key text is a set of confraternity rules
dated 18 September 1552 which bear the name of the Franciscan
philologist fray Alonso de Molina. A critical edition of this docu-
ment is currently being prepared for publication.?

While not having quite the same weight as the two just men-
tioned, there are nonetheless some other fascinating and signifi-
cant Nahuatl manuscripts in the Bancroft Library which deserve
our attention. Among them are the “Ordinances of His Majesty,”
here presented for the first time in Nahuatl transcription and
English translation with commentary by Barry D. Sell and Susan

1 See p. 315-383.

2 Transcription and translation by Barry D. Sell, with explanatory essays by Sell (on the
manuscript and on early Nahua cofradias), Larissa Taylor (on European confraternities),
and Asuncién Lavrin (on Spanish American confraternities). Preface and editorial guidance
by John F. Schwalter, Director of the Academy of American Franciscan History, with further
assistance by Stafford Poole, C.M.
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Kellogg.? The first half of the explanatory remarks are by Sell who
describes the Nahuatl text and its relationship to its Spanish-lan-
guage antecedent and to other colonial Nahuatl writings. The sec-
ond half is by Kellogg and focuses on narrative and social structure.

A. LET THEM ABANDON WHAT IS BAD AND EvIL

The Spanish original on which the Nahuatl text was based is appar-
ently long since lost. Luckily an eighteenth-century copy (included
among legal papers) found its way into the Ramo de Tierras of the
Archivo General de la Nacién. It was found and reprinted, in mod-
ern Spanish orthography and with introductory remarks by Ed-
mundo O’Gorman, in the Boletin del Archivo General de la Nacion, t.
X1, # 2, p. 177-194. Although lacking a distinctive heading the doc-
ument is listed in the table of contents of the Boletin as “Una orde-
nanza para el gobierno de los indios.—1546.” Since the Spanish
title of the Nahuatl text refers to “Ordenancas” —and in deference
to the finders and publishers of the Spanish text who labeled their
version an “Ordenanza”— we will hereafter refer to the Spanish-lan-
guage text as the “Ordenanza” and to its Nahuatl counterpart as the
“Ordinanga(s).” Since even some readers of this journal may not
have ready access to the Boletin many excerpts of the Spanish text
can be found in the notes to the English translation.

The Ordenanza was issued on 30 June 1546 by viceroy Don
Antonio de Mendoza.t It was released when the controversies sur-
rounding the New Laws and the inspection of licenciado Tello de
Sandoval were still fresh in people’s minds, and not long before
the conclusion in October 1546 of the first Junta de Prelados.> The
genesis of the Ordinangas is indicated by the Ordenanza’s com-
mand in the opening section that “a los indios naturales de esta
Nueva Espana se les dé a entender lo en esta nuestra carta con-
tenido.” A similar instruction is in the closing section.” The transla-
tion into Nahuatl could not have come more than 10 years later.
Dona Juana (who appears at the beginning of the Ordinancas)
died on 11 April 1555; even given a tremendous time lag in getting

3 The manuscript is used courtesy of the Bancroft Library of the University of
California at Berkeley.

4 This information (lacking in the Ordinangas) is included at the end of the English
translation.

5 O’Gorman, 181.

6 “Una ordenanza,” 183,

7 Ibid., 190; for the actual citation see the last footnote in the English translation.
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the news to Mexico, her death would have been known in New
Spain no later than the end of 1555 or the beginning of 1556.

Briefly stated the contents of the Ordinangas and the Ordinan-
za are:

13,
14.
15.
16.
17.
18.

19.

Believe in the Christian God;
do not believe in other gods.

. Rulers must be baptized.
. Only one baptism.
. No idolatry or heresy.

Confession is required.

No concubinage.

No adultery.

One marriage partner per
Christian.

Must hear mass.

No marriage to close relatives.

. No drunkenness.
. No diabolical sorcery; no pimp-

ing.

No parent can give a daughter
in concubinage.

No murder, rape, sodomy, or
eating of human flesh.

No abortions.

No sweatbath irregularities.
Church marriages must endure.
Sick, dying and heirs must be
treated properly.

Must show proper respect for
the cross and images.

20.
21.
22,
23.
24,

25,
26.

27.
28.

29,
30.

31.

32.

33.

34,

No robbery or usury.

No slavery.

No ball games or gambling.

No adulterating of products.
No crossdressing by men or
women.

No female sodomy.

Only proper authorities can
arrest people.

No sex with close relatives.
Individuals cannot set land
boundaries.

No stealing.

No use of deadly potions/med-
icines.

Rulers cannot take the pay of
the commoners.

Proper Spanish conduct in the
altepetls,

Care must be taken with danc-
ing to prevent idolatry.

Do not give children traditional
names, holes in body, [traditio-
nal? hair styles or [traditional?]
jewelry.

The overall impression of the ordinances in both their Spanish
and Nahuatl incarnations is that they are a pro forma response by
the crown’s representative to persistent clerical requests to firmly
state the royal position on a number of church-related issues. Given
the relative weight of the regular and secular clergy in New Spain
in general and among Nahuas in particular at the mid-sixteenth-
century mark, one suspects that the pressure was applied by the
mendicant orders. The combination of religious and lay concerns
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in the ordinances was typical of the time and the regular clergy.?
Similar mid-sixteenth-century Spanish-language ordinances direct-
ed at “los yndios naturales de la prouicia d’Galizia de la nueua Es-
pana”™ share many of the same concerns:

GaLIZIA MEXICO

(Topic) (see Ordinanga #)
No idols 1,4

Do not eat human flesh 14

No sodomy 14, 25

No drunkenness 11

Only one spouse 8

No marriage with close kin 10

No sex with close kin 27

Respect cross and images 19

Notwithstanding the similarities, the Ordinangas are in some
respects more revealing than their Spanish-language counterparts
like “Galizia.” The decision to have the Ordenanza translated and
made available for dissemination among Nahuas brings us much
closer to determining which Hispanic decrees most Nahuas actually
knew about. The decisions of the first Mexican Council of 1555
(published in 1556) cover much of the same ground as the Ordi-
nancas. However, while it is of interest to know that secular clérics
were urged to address such issues as traditional indigenous danc-
ing10 this is a big step removed from determining exactly what was
communicated to Nahua parishioners.

The exact identities of those who wrote on the ten pages of
the Ordinancas are unknown. The small well-formed letters of the
main text with their 34-37 lines per page, consistent calligraphy and
neat margins suggest to us a single well-trained Nahua hand. In this
instance as in many others a Nahua would have performed the
kind of routine chore that the few overburdened Hispanic nahua-
tlatos (experts in Nahuatl; interpreters) had no time for.!! We sus-
pect (although without any direct proof) that the scribe was also
the translator. At any rate the Nahua translator commits a gaffe
almost inconceivable for a European: in order to make a suitable

8 For an excellent selection of representative clerical documents see Cuevas 1975.
9 Puga 1945, 158v. The entire document covers ff. 158v-159v.
10 Constituciones 1556, 34v-35r.
11 The Franciscan philologists fray Alonso de Molina and fray Bernardino de Sahagin
immediately come to mind.
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doublet out of Don Felipe’s “niRey castilla” (I am king of Castile)
he uses “nemperador” (I am emperor). Don Felipe’s father, Don
Carlos V (doubtless known by title and name to every literate
Nahua in the capital), was unquestionably an “emperor” but Don
Felipe assuredly was not. Marginal notations and glosses in Nahuatl
and Spanish, seemingly in two different hands (both appear dis-
tinct from that of the main text), are included in the notes to the
transcription. The peripheral commentary suggests Hispanic and
Nahua oversight, probably preparatory to making multiple copies
of the document as was the case with the Molina cofradia rules men-
tioned above.12

The tenor of the Ordinancas is generally unexceptional. The
interpreter accurately uses idioms, deity epithets, and sociopolitical
and Christian terminology in ways typical of his time and place,!2
betraying a close familiarity with the main currents of early
Spanish-to-Nahuatl translation. The titles applied to the Christian
God in the opening and closing portions of the royal Ordinangas
well illustrate this point. All the more striking ones (some of which
apparently rested comfortably on various pre-Hispanic deities as
well) and others can be found in a contemporary book of Christian
doctrine: God the Father and the Son are both deemed the “ypal-
nemohuani techihuani teyocoyani” (Giver of Life, Progenitor of
People, Creator of People), God the Holy Spirit is the “ypalnemo-
huani techihuani ylhuicahua tlalticpaque” (Giver of Life, Progeni-
tor of People, Master of Heaven and Earth), and the Trinity itself is
“¢can huel ce nelli teotl yn axcahua, tlachihuale” (just one true
Deity, Master of Material Abundance and Creatures).!4 Other
aspects of the document’s language like the handling of Nahuatl
rhetorical conventions and Spanish loanwords also conform closely
to contemporary practices.

The tOplCS covered in the Ordinangas occupy varying amounts
of space in the ecclesiastical Nahuatl corpus. Much ink was spilled in
publications and manuscrlpts on anything related to sacraments like
baptism, confession and marriage (see Ordinangas # 2, 3, 5, 8 and 9)

12 The nearly-identical copies of the Molina regulations held at the University of
California at Berkeley and Tulane University are both dated 18 September 1552, are in dis-
tinct Nahua hands, and lack the names of their Nahua scribes. Since the Molina rules and
the royal laws (both labeled ordinances by their scribes) are apparently contemporaneous,
this hints at the routine making of multiple copies of certain types of official documents. By
design they would not be identified by each Nahua writer’s name and home altepetl since
they were to circulate in other communities.

13 With the one major exception of calling Don Felipe an emperor.

14 Gante 1981, 4v, 51, and 33r, respectively.
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while others like the stricture against crossdressing (# 24) received
little or no attention. What is most surprising about the Ordinangas is
that any space at all is given to the mention of male and female ho-
mosexuals (see # 14 and 25). Even brief discussions of homosexuality
tended to be confined to manuals of confession —and by implica-
tion the privacy of the confessional— and not to the more public
genres of the sermonary, book of Christian doctrine or catechism.

The reluctance to discuss publicly the “abominable” or “unspeak-
able” sin (as it is labeled in more than one Nahuatl/Spanish confe-
sionario) proceeded from the church’s well-founded experience of
matching a cleric’s discourse or questions to his audience. Parish
priests were often given indications in Nahuatl confesionarios that
certain questions and instructions were restricted to older people
or youths, women or men, nobles or commoners, etc.}® It would
not have been appropriate to raise certain issues in any detail to the
mixed groups of parishioners who filled the churches and atrios of
the sixteenth-century altepetl church complexes. Notwithstanding
this general and long-accepted practice there is at least one early
sermonary where the restricted issue of homosexuality is raised.16

Clerics had been pressing hard for a long time on some of the
points raised in the Ordinan¢as. For example, the struggle by
the church against “Indian” idolatry and superstition begins in the
earliest ecclesiastical Nahuatl texts.?” How this sort of issue could be
brought to life before Nahua audiences is exemplified by the fol-
lowing excerpts from a sermon by fray Bernardino de Sahagin.
The sermonary from which these passages are taken is a 1548 copy
of a 1540 original. They are presented here as a tribute to Arthur J.
O. Anderson who helped transcribe and translate them. The occa-
sion is Epiphany; the Latin thema (text) on which it is based comes
from Matthew 2:2: For we have seen His star in the East, and have
come to worship Him:

15 To pick only one example among many: the first published large manual of confes-
sion makes a number of these distinctions (see Molina 1984 [1569]; this is the second edi-
tion, a reissue of the first which was published in 1565).

16 The sermonary is described in Schwaller 1991, 815-316 and 321-322. See ff. 269r-
270v for one of the longer passages on homosexuals. Details not included in the Schwaller
article are that the De Contemptus Mundi bound with the sermonary is actually Books 1 and 2
(of 4) of a work associated with fray Juan Bautista (see Bautista 1606, “Prologo™), and that
the sermonary itself is a mid-sixteenth-century text glossed by fray Agustin de Vetancurt in
the later seventeenth century but not in his hand, style, or exhibiting his orthographic con-
ventions.

17 See the anonymously-authored Dominican Doctrina cristiana of 1548, 20v, 40v, 80v,
and passim, for some examples. The contemporary cofradia ordinances of Molina from 1552
contain some similar material as well (see the first two obligations on p. 2-4).
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You are blind, uselessly taking things for omens and frightening your-
self, uselessly confusing yourself and practicing idolatry. Because you
do not know things you confuse yourself with them. You take a comet
as an omen because you do not know how it happens. If you knew,
you would not take it as an omen. You regard the shaking of the earth
as an omen because you are not wise. If you knew how it happens, you
would not take it as an omen. When you see an eclipse of the sun or
the moon, you straightway take it for an omen, because you do not
know how it occurs. If you knew how it happens, you would not regard
it as an omen. ... Also, if you used to see something terrifying, per-
haps a wild man-eating beast, or a bird, or a big snake, you then hon-
ored it, bowing before it or making offerings before it, worshipping it.
That is sheer nonsense! Thus you used to worship the devil because
he manifested himself as a frightening man-eating beast. You also
used to worship fire because it consumes people, and also because the
ocean is so very great you worshipped it. Also you used to honor and
worship the sun and the moon and the stars because you saw that they
were great and very radiant. This is very great foolishness, and by it
you appear ignorant and unknowing, just as if you were moles and
blind. The wise and good people first recognize and question people,
first know what they are looking at. ... Thus did the three rulers
because they were wise. ... Those who are stupid do not do likewise!18

If viewed as model altepetl regulations the royal Ordinangas
invite comparison with the similarly Spanish-inspired Cuauhtin-
chan ordinances of 1559.19 Both documents cover much of the same
ground. Consider, for example, the following points in the Cuauh-
tinchan text and compare them with Ordinanga # 33:

496 También cuidaran [the altepetl authorities] mucho de que
en ninguna parte se hagan danzas como las que hacian
cuando aun los indios idolatraban.

497 Ysise danza se hara alli en el atrio del templo o en el mer-
cado. Yen el vestuario de la danza nada diabélica aparece-
ra, como antiguamente se usaba.

498 Y en el canto nada deshonesto ira entremetido, [todo] se
hara con la aprobacién de los sacerdotes.

18 Sahagiin 1548, 16r. From an unpublished transcription and translation of the first 15
sermons in Ayer MS # 1485 by Barry D. Sell and Arthur J. O. Anderson. Courtesy the Bernar-
dino de Sahagiin manuscript, Siguense unos sermones de dominicas..., Edward Everett Ayer man-
uscriqt collection, The Newberry Library. This is heavily edited for reasons of presentation.

9 Presented in Nahuatl transcription and modern Spanish translation in Reyes Garcia
1978, 180-215.
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499 Y las danzas se suspenderan al toque del Ave Maria, y quien
desobedezca, ocho dias estara en la carcel.20

As can be seen in the above excerpt the Cuauhtinchan ordi-
nances also can expand on issues raised in the Ordinancas. This is
especially pronounced in a few cases. While royal Ordinanca # 16
briefly disposes of crimes in sweatbaths and their attendant punish-
ments it takes fully ten points (some relatively long) in the
Cuauhtinchan regulations to do the same.2! Details also vary. Royal
Ordinanga # 16 proscribes 100 lashes with a whip, wooden stocks
and [public?] reprimand as punishments while whipping and head-
shaving in Cuauhtinchan’s marketplace are stipulated in the corre-
sponding 1559 rules.22 Such inevitable differences aside, however,
the tone —and even the ending— of each text is similar. The royal
Ordinangas conclude with the statement that they will be publicly
proclaimed three times during the year so that no one can say “I
did not hear the laws.” In a similar vein their Cuauhtinchan coun-
terpart, in the next-to-last point, declares that “en un ano cuatro ve-
ces seran leidas publicamente en el mercado y en el templo, muchas

- veces se les hara oir, para que nadie diga: ‘No lo sabia.*”2

While more could be said on genre and tone the above suffices
to place the Ordinangas squarely within the general run of contem-
porary Nahuatl writings. What follows next is the specific legal and

. social context within which they were framed and applied.

B. So THEY WILL NoOT SAY “WE WERE ToLD NOTHING”

The idea that the oral rendering of a long, detailed series of laws
would convey the essentials of Catholic belief and Spanish rule,
thereby promoting compliance, is repeated twice in this text —at
both beginning and end. This repetition illustrates the conscious
importance the Spanish placed on laws as a tool of education and
rule. Law has been a surprisingly understudied aspect of colonial
Mexico even though legal sources constitute a frequently used
source. Such sources include compendia of laws, judicial decisions
and other writings, and case materials. The legal compendia alone
encompass a large body of materials by which the institutional

20 Ibid., 188-189.

21 1bid., 210-211, ordinances # 676-685.
22 Ibid., 210, ordinance # 683.

23 Ibid., 215, ordinance # 722.
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structures and policies of Spanish rule in colonial Mexico have
been studied.2¢ However, these studies tend to focus on metropoli-
tan legal compilations such as the Siete Partidas or legislation
promulgated by high ranking bodies or officials with oversight
responsibilities for Spain’s empire as compiled in the Recopilacion de
leyes de los reynos de las Indias. What is becoming clearer now is that a
hierarchy of legal compendia exists and includes lesser known, local-
level legal compilations such as the text under study here. This
range of texts offers many perspectives, including local ones, from
which to view the functioning of law in both Spain and the Americas.

In the colonial Spanish world, law served as far more than a
framework for the devising of formal policies of governance. Law
was a fundamental aspect of Iberian political culture? and, as such,
would play a major role in colonizing indigenous peoples. While
studies of institutionalized colonial policies based on legal sources
have been numerous, studies of law as an arena of cultural conflict
and accommodation and as a catalyst of cultural change and adap-
tation have not.26 The “Ordinances of His Majesty” provides an
illustration of the social and cultural implications of law as a tool of
colonialism. Here we focus on two aspects of Iberian-American law:
its hegemonic aspect and its dialogic aspect.

Colonial rule can never become deeply rooted simply through
force.2” A colonial power must depend, especially in its early years,
on some degree of adherence. This adherence does not take place
because people happily or willingly subjugate themselves. It
occurs because rational people (often —though not always— elite),
in adapting to changing material and social circumstances, make a
series of decisions that cumulatively have the effect of changing
everyday practices, social institutions, and ultimately cultural
beliefs, even cognitive patterns. These changes take place partly as
a result of the hegemonic aspect of law. The concept of hegemony
refers to pervasive yet subtle aspects of social control through
which individuals, social groups, and communities appear to regu-
late their adjustment to colonial rule themselves. Law can function

24 This institutional literature is ably summarized in Gibson 1966 and Keen 1985.

25 The role of law in both creating and expressing a “philosophical matrix” of gover-
nance is discussed in MacLachlan 1988.

26 Institutional studies of the Spanish colonial legal system include Ots Capdequi 1941,
Ballesteros 1945, Gongora 1951, MacLachlan 1974, Lira Gonzilez 1982, and Borah 1983.

Classic studies of the nature of colonial rule, especially its social and psychological

impact, include Fanon 1963, 1967, Memmi 1965; and Balandier 1966. Important recent stud-
ies of the nature and impact of colonial rule include Asad 1973; Cooper and Stoler 1989;
Thomas 1994; and Prakash 1995.
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hegemonically by providing both an arena for contestation as well
as concepts to articulate and adjudicate conflict among the colo-
nized and between colonized and colonizer. Offering up conflicts
for Spanish adjudication gave power and authority to Spanish offi-
cials and simultaneously provided an arena of self-education for
Nahuas in Spanish law and culture. These ordinances show that
this educational process took place not just in the courts of the
audiencia real but on the local level, in individual communities, and
that local, indigenous officials served not just as translators but as
teachers.

The use of indigenous officials to teach and reinforce Iberian
law meant that law not only served as a means by which indigenous
peoples accommodated to new beliefs and practices but law itself
accommodated to local realities. This is the dialogic aspect of
Spanish law in colonial Mexico. Louise Burkhart has argued that
missionaries were missionized and Christianity was conquered
across a “dialogical frontier” which she defines as the “residue of a
dynamic interaction between European and Nahua culture.”
Insight into this dynamic frontier can be gained by assessing: simi-
larities and differences in Spanish and Nahua concepts; how con-
cepts in both languages were “transformed in the process of their
translation”; and by analyzing which Spanish concepts Spaniards
unconsciously viewed as untransformable, not because they could
not be transformed but because they should not be transformed.28
Legal texts such as the Ordinangas also lend themselves to a dialog-
ical and rhetorical analysis.2? There is not space here to attempt a
full treatment but some dialogical aspects of the Ordinancas will be
analyzed. In particular, the ways the Nahua translator/author
changed the Spanish text illustrate some ways Nahua cultural
beliefs persisted and might be reinforced even by a text such as this,
dominated as it is by its focus on the necessity for behavioral
change. However, the text also reveals some of the ways that Spanish
law and Catholicism were on a collision course with Nahua institu-
tions and practices through means not consciously planned by
Spaniards but that would further Spanish cultural hegemony.

The Nahuatl text, while clearly a translation of the Spanish text,
is not an exact translation. This is so not only because certain
Spanish words or ideas were difficult to express in Nahuatl, but

28 Burkhart 1989, 185-188.

29 On rhetoric, see Burke 1966. On legal rhetoric, see Fuller 1967, Posner 1988, and
White 1985.
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because words, ideas, forms of expression, even whole passages
were changed, added, or left out in the indigenous document.

How is the Nahuatl text different from the Spanish text? There
are four ways (at least) that the Nahuatl text departs from the
Spanish original. First, the Nahuatl text places a greater emphasis
on orality. In the opening phrases of the Spanish text, the monarch
is discussed in the third person. In the Nahuatl version, the
monarch speaks in the first person directly addressing his indige-
nous subjects. Later in the Nahuatl text the Spanish monarch refers
to “my judges” (# 3), and refers to property appropriation as pun-
ishment by saying that it “will be made my property” (# 8). Orality
is a common feature of many Nahuatl texts of the sixteenth centu-
ry, reflecting the place of public speech in Nahua life.30

The orality of this text has further implications. The paternal-
ism of the language and ideology that expressed the ideal relation-
ship between ruler and subject is maintained in this document.?!
While the monarch does not call the Indians his “children” he
refers to judges as “my judges” and refers to the audiencia as “my
royal home.” The Nahua translator thus implies that the monarch
has a direct, personal interest in Nahua behavior in local communi-
ties. Yet this close, personal relationship also signifies the Spanish
monarch’s authority over the Nahuas as expressed through the
viceroy, the oidores, priests, and local indigenous officials.

These officials, the monarch explains, have special responsibili-
ties. The Nahua translator /author uses embellishment (i.e., added
explanation) to explain the special, new legal responsibilities of
these officials. For example, the fifth order deals with the need to
confess by those who have been baptized. The Spanish version details
the punishments for not confessing: the Nahuatl version adds that
confession is especially important for those who were baptized very
young and for indigenous officials, specifying their swift punish-
ment for not obeying. Thus, the Nahuatl text reinforces the impor-
tance of this practice and illustrates how indigenous leaders had a
specific responsibility as role models.

Other examples of embellishment add details about former
practices that were no longer acceptable under the new regime.
These explanations clarified change for the intended audiences
(yet reminded listeners of beliefs or practices that were important

30 For a clear, authoritative discussion of orality as encapsulated in colonial Nahuatl
texts, see Lockhart 1992, 364-371.

81 Precolonial Nahuatl texts on leadership made frequent references to rulers as par-
ents. This is discussed in greater detail in Kellogg 1993, 215-216.
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in the past). What is referred to as “witchcraft” (# 12) is described in
greater detail in Nahuatl:

all falsehoods and lies will disappear, [i.e.,] what used to be called
divining by omens and dreams, divining by nets, divining by cords,
or divining by lots, and what they call curing sickness by taking objects
out of people’s bodies and sorcery and other many things [of a similar
nature].

In a similar fashion, the instructions concerning an individual’s
death and burial (# 18) simply state that confession was needed
before dying. The Nahua translator/author embellishes these
instructions at great length by saying that the dressing of bodies in
shrouds was absolutely not allowed, and then discusses the conse-
quences of the dying individual not confessing before death. The
implications of not confessing were grave:

But if someone who is sick does not want to confess, when he dies he
will not be buried in the church [cemetery] but rather in a trash heap
or among the chinampas. It means that those who die who go along
leaving children who are not yet of the age of discretion and are still
very small, abandoning them and what is their property, right away
take from their children by stealth. Perhaps some orphan had his
property taken away, he no longer has anything to speak about. But if
he has something to say then they will question him about what will
become the mistreatment done to him. Perhaps they sent him some-
where faraway, or he goes along bearing things on his back for others,
or he goes along delivering letters someplace. This is a very great sin,
and he who does such is very worthy of great punishment on earth
and would depart right to hell.

This elaboration emphasizes the need to confess, it seems to
suggest concern about orphaned children (their material needs
and potential problems), and ends by stressing the sinfulness of
mistreating orphans. Understanding what constituted evil and sin-
fulness was a focus of embellishment. The final example of embell-
ishment reiterates this concern.

Order 33 concerns dancing. In Spanish, the ideas emphasized
include not dancing at night, and that dancing during the day
might mean missing mass which all inhabitants of local communi-
ties were required to attend. The order mentions that insignia,
devices, or songs representing the past were not allowed and speci-
fies punishments for breaking these rules. The Nahua translator/
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author does not attempt to translate this order but instead embell-
ishes and reflects on the complex meanings of indigenous dancing
in the colonial era:

no one will dance for there begins wickedness, the afflicting of people,
drunkenness, and all [manner of] wickedness, pride and concubinage.
And some][thing] of idolatry is remembered there. If someone wants
to enjoy himself in the home of the ruler, first he will say something to
the priests, those who rule people in spiritual matters. But it is not nec-
essary that they sing about devils. No one will sing the songs of long
ago where devils are mentioned; rather they will raise up in song what
is pleasing and acceptable, what the priests have heard, what has been
recently composed where there is no mention of wickedness.

Learning that what was good was now bad could not have been
easy. Sometimes that meant embellishing and adding explanations
in Nahuatl; sometimes that meant either ignoring or attempting to
rationalize or meliorate practices of the past.

One item of the Nahuatl Ordinangas (# 13) leaves out an exten-
sive Spanish passage. The item deals with the practice of giving a
daughter for concubinage. The practice of elites’ giving or receiv-
ing daughters in marriage for the formation of marital alliances was
very widespread.32 The Spanish version does not mention marriage
and goes into great detail on how indigenous officials will be pun-
ished if they participate in this activity. Their punishment would
include banishment form New Spain, being imprisoned, and being
brought to Spain for investigation. The Nahuatl version simply men-
tions that the giving of unmarried daughters for concubinage is
punishable by imprisonment. It mentions neither the special focus
on elites nor does it describe the sailing as a prisoner to Spain. For
a generation of leaders who were probably still at least occasionally
polygamous, perhaps this requirement hit very close to home.

In other cases the Nahua translator /author subtly suggests that
behavior could not be changed overnight. In order 6, dealing with
concubinage, the Spanish text states that the miscreant be told to
leave the concubines. If he did not do so, then he would be impris-
oned and publicly whipped. The Nahuatl text translates this but it
adds a sentence that argues for a milder punishment: “But perhaps
sentence will be pronounced on him [taking into account?] some
[mitigating factor?], perhaps he will do something [in penance?]
for a few days because of his sins.” The twenty-second Order deals

32 See Carrasco 1984.
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with gambling, and it begins simply by saying that no one should
gamble. The Nahuatl text refers to “repeatedly” gambling (pahpa-
foz) with the implication that the instantaneous rejection of this
much-enjoyed activity might be difficult to achieve. Melioration
therefore, like the other shifts in the Nahuatl text mentioned, work-
ed to explain and justify Nahua customary activities, and it subtly
revealed the translator/author’s view that it would take time for the
newly outlawed behaviors to decline.

Yet this legal text also consciously and unconsciously under-
mines Nahua culture in important ways. To point out that the docu-
ment undermines Nahua behavior and beliefs is almost banal since
that was the conscious purpose of the text. What we emphasize
here is that the Ordinangas introduced actions and ideas that
undermined some important Nahua political and social institu-
tions, not always by attacking them openly, but in ways that both
acculturated and stigmatized the indigenous population.

First, not only did the text reinforce Spanish royal power and
authority, it did so at the expense of institutions important in
Nahua patterns of social control. Nahua altepetl had numerous
councils and courts that held centralized political and legal author-
ity. While some courts functioned in the first years after the con-
quest, the Spanish judicial structure replaced the higher levels of
the indigenous legal structure relatively rapidly.33 By the 1560s,
indigenous use of Spanish legal institutions was common even
though native officials within communities, wards, and neighbor-
hoods retained a significant legal role.3* While kin groups and
elders retained social importance within Nahua communities, their
authority eventually declined as kin groupings withered away from
lack of legal recognition and elders lost some of their culturally-
sanctioned legal powers of social control.3s

The Ordinances also suggest ways in which gender balance and
complementarity, so characteristic of Nahua societies, was under-
mined beginning in the early post-conquest years. Not only does
this text fail to recognize the existence of a parallel structure of
female authorities who regulated an array of activities part of wom-
en’s lives, but it voices concerns about sexuality and its expression
among Nahuas that would have a great impact on gender construc-

33 Borah 1983, 43.

34 Ibid., Offer 1983, 86; Haskett 1991, chapter 4; Kellogg 1995, xxvi-xxix.

35 For a general discussion of changes in kinship structures and authority relations
within kin groups, see Kellogg 1955, chapter 5.
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tions among colonial Nahuas.3¢ While sexuality within marriage was
protected and controlled, virginity prior to marriage was not a
major Nahua concern.??

In this text, control of women’s sexuality receives some atten-
tion. Sexual assault, for example, for which Spaniards had different
degrees of definition,38 is defined in this text as forced sexual rela-
tions with a woman who is a “complete virgin” (vel ichpochtli).
Likewise, abortion, lesbianism, and cross-dressing (male-to-female
or female-to-male) are mentioned perhaps reflecting some disquiet
on the part of Spaniards about Nahua women’s roles in and their
regulation of sexual and domestic issues and affairs. While the
recorded sermons of priests offer lengthier and more elaborate dis-
courses on the desired new sexual and gender order, this text pro-
vides early clues to the ways in which sexuality, family life, and
gender relations would become the subject of new types of scrutiny.

Finally, the Ordinancas offer an interesting view of punishment
which intimates that punishment and race began to be linked in
ways specifically stigmatizing to the indigenous population. The
emphasis on public shaming as part of the recommended sanctions
is quite striking. It was the case that public humiliation was a com-
mon form of punishment in the pre-Hispanic era with head-shaving
a commonly used public sanction.39 But while humiliation might be
used by Spaniards as well, it was a less common form of criminal
punishment, and head-shaving is not mentioned by legal codes
such as the Siete Partidas as a possible punishment.4 Seven ordi-
nances in this document mandate head-shaving as a punishment.
Given that Nahuas believed that hair contained tonalli, perhaps
they perceived the Spanish appropriation of this punishment as
humiliating and stigmatizing as well.4!

The ultimate impact of the royal Ordinan¢as on Nahua commu-
nities —like that of the Cuauhtinchan ordinances on actual altepet]
functioning— is beyond the focus of this article. What can be said
at this point is that the “Ordenancas de su mag.!” provide a lasting

36 On institionalized patterns of female authority, see Kellogg 1995, 91-103; on Nahua
sexuality and friars’ efforts to transform aspects of this complex of beliefs, see Burkhart 1989,
150-159.

37 Motolinia 1971, 319-323.

38 Lipsett-Rivera 1996, 4, 6-7.

39 Examples include Motolinia 1971, 358; and Torquemada 1975, 11, 186, 356.

40 Siete Partidas 7-31-4.

41 Tonall was “a kind of animate force or soul which had important effects on one’s char-
acter and fate” (Burkhart 1989, 48). Sixteenthcentury Mayas complained about the Spanish
practice of head-shaving as punishment (Frances Karttunen, personal communication).
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record of regal and clerical concerns on a wide range of issues. The
decision to translate the Spanish Ordenanza into the Nahuatl
Ordinangas facilitated their intended dissemination among Na-
huas, revealing one more avenue by which the crown and the
church attempted to influence the indigenous peoples of early
colonial Mexico.



§{ Ordenangas de su mag.t

NEhuatzin nidon felipe niRey castilla yvan nemperador .q.n. tlaltic-
pac nivey tlahtoani ¢a* ypaltzmco yn toteouh in totlatocatzin yn
dios: no yehuatzin in Vel clvapllh y nocyhtzin dona Juana ¢an ypal-
tzinco in dios Reyna § noviyan vmpa Espana tonevan yc titotena-
vatilia y Jn axca oc cequi navatilli monequi macozque yn india tlaca
yn quipiazque y quimonemiliztizque, macivi in ye ixquich cavitl y yn
quimomachtilitinemi padreme yn itlatenquixticava yn ipalnemo-
vani tot.® dios. Auh in yehuatl in navatilli y macozque, monequi
cenca vel quinezcalicachivazque, vel quimocuitlauizque y tepa ma-
ni, yn quitqui yn quimama yn itconi y mamaloni yn cuitlapilli yn
ahtlapalli: auh yn topileque y notencopatzico oyxquetzaloque y
onavatiloque, yvan yn oc cequi quimmixquechiliz yn oc quinonava-
tiliz y nixiptla yn visorrey yn tepachozque yn tepa manizque yn
avahca yn tepeuaca Jn axcan ca tiquitononochiliznequi, tiquinto-
maquiliznequi yn navatilli ym pialoni, ynic amo quitozque atle
tilhuiloque yn tlein ticpiazque yn tictonemiliztizque: auh yn iuh
ticchiva y, ca ¢a ypampa yn cenca tiquintotlagotilia, ca cenca tig-
leuia, cenca conequi y toyollo ¥ ma vel monemitica y macatle 6mo-
nenelotinéca yn tlavelilocayotl: ma vel yxquich gtlalcavica yn ayectli
in ahqualli, ma ¢a ye huel quimixcavilica, ma uel quimiximachilica
yn inteouh yn itlatocauh yn icel teotl yn dios yn axcava yn tlachi-
vale, ma ¢an vel iceltzin quimoneltoquitica, canel yehuatl y cenca
tiquinequiltia! Auh yn axca in yehuatl in navatilli i ye tiquitoma-
quilia ca amo qui axcan ca céca ye vecauh yn ipa motecanonotzti-
nemi y nixiptla y visorrey yvan in oc cequitin y notecutlatocava ynic
mocetlalitinemi yn vncan notlatocachan y chacelleria yn vmpa ca
mexico: ca otictonequiltique ynic omicuilo ynin navatilli y nica ama-
tlacuilolpan onotiuh, ca yehuatl yc tiquitonavatilia, vel tiquitlaquauh-
tzitzquiltia tleh quimati, ma quimocuitlavica: auh ma ylhuiloca ma
cui(2)tlaviltiloca yn ixquich nican ycuiliuhtiuh, ma ¢an conilcauht,
ma nen ahquichiuhti ma vel quimonemiliztica. yn tlapachoa yvan in
topileque y noviyan altepetl ipa ma vel Gtecuitlaviltica ma noviyan
chivalo, ye iz ompeva. /

! To the rightin the margin: tigmeleviltia [?].
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1 ynic centlamantli yc tiquinavatia yn india tlaca y nechtlaye-
coltia y notech pouhque / yvan yn quintlayecoltia yn castilla tlaca,
ma ¢an vel iceltzin quimoneltoquitica yn nelli teotl yn dios, ma ¢an
vel yceltzin quimoteotica:2 auh ma quicavaca yn tlatlacatecolo yn
oquimoteotitinenca® auh macamo quimoteotica yn tonatiuh y
metztli, ¥ cicitlalti, yn tletl, yn quavitl, yvan yn oc cequi gnteotla-
maniliaya yn oquinteotlapiquitinéca: Ma ye no yca moxtlauhti, ma
ye no yca gntlamaniliti y tlatlacatecolo. ynin navatilli ma ceca vel
ylhuiloca ynic vel quipiazque ynic ¢a nima ayac quichivaz y nican
tictecavaltia. Auh yn aqui quichivaz, nima tlatlaniloz cuix omoqua-
atequi: yntla omoquaatequi yc tlatlanivaz cuix quin iyopa yn iuh
oquichiuh, cuix noge miecpa. yntla quin iyopa totencopatzinco ma-
cuilpoalpa mecavitecoz yvan ximaloz: auh yntla oc ceppa quichiva,
nima yxpantzinco vicoz y nixiptla visorrey yva oydores yn vnca
notecutlatoaya, yn ixpa mitotiuh yn itlatlacol ynic yehuatin qui-
tlatzontequilizque yn iuh tetlatzontequilia Auh yntlacayemo mo-
quaatequia tzitzgloz ylpiloz [eama?] vncan teopan yxpan vicoz yn
teoyotica tepachoa yn guardia anogo prior, anogo yntla aca onca ne-
mi ¥ vel teotlatltica teixtlamachtia yehuatl quimonavatilizque ynic
quinonotzaz ynic quimachtiz yn itech moéq ynic vel nemiz, quilhuiz
quicaquitiz yn queni vel quimiximachiliz yn icel teotl yn dios, yvan
yn queni vel quimoneltoquitiz. Auh yni oniquito ma vel ypan tlah-
toca, ma vel quimocuitlauica yn tlatqui yn tlamama y gouernadores,
yn alcaldes, yn topileque: auh ma quiteilhuitinemica, yva ma
vellapixtinenca agoc cana nemi ¥ nohma quichiuhtinemi y nican
tictecavaltia./ (3)

i Jnic ontlamantli yc tiquinavatia yn india tlaca. yntla aca amo
moquaatequiznequi, amo tecutiz amo tlapachoz amo ytla yc teya-
canaz ¢an tlapaltontli yes:* auh yntla cana oc cecni altepetl ipan yaz
amo no vmpa tlapachoz, auh yntlacamotle ipan quitta y nequaa-
tequiliztli yntla tetlapololtitinemi yntla tlatlauelilocaaquilia, ma
analo ma tzitzquilo, ma mecaviteco, ma ximalo: auh ytla ytla ic qchi-
coytoa yn teoyotica totlamanitiliz ma yxpan ylpitiuh y nixiptla viso-
rrey, yva in notecutlatocava oydores ynic yehuantin temahmauhti yc
quitlatzontequilizque. /

1 ynic 3. yc tiquinavatia yn india tlaca, yn aqui omogatequi aocmo
ceppa moquaatequiz,? ca céca vey tlatlacolli. yntla oc ceppa moqua-
atequi, nima analoz ylpiloz vimmpa quicavatiui yn vei tecaltzaqualoya:

2 To the right in the margin: tlaneltocoz.

3 To the right in the margin: cavaloz teteva,

4 To the left in the margin: nedatedloz.

5 To the left in the margin: haoppa nequaateqloz
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auh yn itlatlacol yn ipampa analo, quimilhuitivi y notecutlatoca-
va oydores.

i ynic 4. yn aqui omoquaatequi yntla oc ceppa quinotza yn tlatla-
cateculo, yntla oc ceppa quimoteoti, ytla quintlamanili,’ ytla moxtlava,
yntla quincopaltemili, yntlanogo ytla quichiva yn intlayecoltiloca yn
imiztlacateotococa yn tlatlacatecolo yntlanel ¢a ceppa oquichiuh ni-
ma analoz ylpiloz: ma teyxpa mecaviteco yva ma ximalo: auh yntla
oc ceppa quichiva ma ymixpa vico, y notecutlatocava yn vnca te-
cutlatoloya: auh ymixpa momelavacaytotiuh yn iuhqui ytlatlacol yn
ipampa analo.

{ ynic 5. yn aqui omoquaatequi yn ago oquichtli, anogo civatl yn
amo moyolmelavaznequi yn iquac tenavatia tonatzin Santa yglia, ma
ylpilo ma analo, ma teyxpa mecaviteco:” auh yntla ye oxivitl amo
moyolmelava oc ceppa analoz ymixpan valhuicoz y notecutlacavan
oydores ynic yehuatin quitlatzontequilizque oc céca yehuantin yn
teopa omovapauhque yvan yn tlahtoque, yciuhca tlatzacuiltilozque./

i ynic 6. yn aqui momecatitinemi ago ce ano¢o miequintin y
quimomecatitinemi8 ma ¢an oc tlatoltica nonotzalo, ma ¢an oc quavitl
tetl toctilo ynic quincavaz ymecava, (4) auh yntlacamo quincauaz-
nequi, ma yequene yquac analo ma ylpilo, ma teyxpa mecaviteco,
auh aco ytla ipa motzontequiz® a¢o quezquilhuitica ytla ayz in ipam-
pa ytlatlacol.

Y 7. yn aqui monamicti teoyotica yntla momecati ¢an oc tlatol-
tica nonotzaloz quavitl tetl toctiloz ynic motlacavaltiz:1¢ auh yntla-
camo quicaquiznequi ma ylpilo ma teixpan mecaviteco, yn vncan
teopa. Auh y ¢iuatl yn omonamicti yntla quitlaSsima yn inamic,
yntla ipa yauh: in yehuatl yn oquichtli yntla quinequi ma quiteix-
panvi, yvan ma no analo yn oquichtli yn otetlaSsi in o tepa ya, ma
nevan ylpiloca yn ¢ivatl ma ymixpan vicoca yn tecutlatoque oydores,
yvan vel imixpa momelauacaytotiuh yn itlatlacol yn ipapa analo.

i ynic 8. yn aqui omonamicti teoyotica!! yntla oc ceppa ce ci-
vatl quimonamicti, yn ¢atepa ocan ma ymomextin ylpiloca, ma
nevan teixpa mecavitecoca yvan ¢atepa tepuzcolli yuhqui tecamatla-
tiloni yc quimixquatlatizque ynic onca titiquiliviz: auh yn itlatqui
motlacoxelo centlacol concuiz, auh centlacol notech pouiz, nax-
catiloz auh ma yeh conana ma vicaltilo y vel iciuauh yn achtopa

6 To the left in the margin: aoc tlateocoz.
To the left in the margin: neyolmelaoaloz.
8 To the left in the margin: amo nemecatiloz.
9 To the right in the margin: oJo. falso.
10 To the right in the margin: amo tetlaximaloz.
11 To the right in the margin: § yn agn opa omonamicti gntlatzacuaz.
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ogmonamicti. Auh ynic vel mochivaz y, monequi yn iquac oanoque
ymixpan vicozque y notecutlatocava oydores.

1 ynic 9. yn aqui amo quitta missa yn domigo!2 anogo ilhuitl
ypan yn iquac ¢a ixcavilo qualli yectli yn iuh ca navatilli yn iuh mo-
tenavatilia Santa yglesia, yn amo quicaqui yn xpianonemiliznemach-
tilli yn itoca doctrina xpiana, yvan yn teotlatolli yn temachtilli: yntla
quin iyopa o yuh mochiuh omilhuitl caltzacutiaz teylpiloya: auh
yntla oc ceppa yuh mochiva mecavitecoz./.

{ ynic 10. yn iquac temanepanoa Sacerdote, yn aquin quimo-
namictia yvanyolqui yn quiximati, aco yvepol, ano¢o qué quinotza:
yn iquac tlatlaniloh yn ac yeh quitlatia valyocayotl, aco yeh yn
oquichtli anogo yeh yn civatl teyxpa mecavitecoz. Auh yntla yn ne-
van gmati, ytla ymomextin oquitlatique vayolcayotl, nevan tlatzacuil-
tilozque, mecavitecozque./. (5)

1 Jnic 11. yn aquin tlavanaz, yn aquin yc xocomiquiz!® y cas-
tillan octli yn itoca vino anog¢o vmpa yndia octli analoz vmpa teix-
pPa mecavitecoz macuilpoalpa yntla quin iyopa iuh omochiuh: auh
yntlacamo quicavaznequi yntla oc ceppa yuh quichiua oc ceppa ana-
loz mecavitecoz yvan ximaloz Auh yntlacamo yc quicaqui, ma ymix-
pa vico y notecutlatocavan oydores./

1 ynic 12. mochi poliuiz yn iztlacayotl in iztlacatiliztli!4 yn mi-
toaya tonalpoualiztli, matlahpoaliztli, mecatlapoaliztli, anog¢o tlahpoa-
liztli, yvan in quitoah tetlacuicuililiztli yvan y navallotl yvan yn oc ce-
qui miec tlamantli. yn aqui quichivaz yn ago oquichtli, anoco civatl
‘nima analoz, ylpiloz teyxpa mecavitecoz, auh vmpa tianquizco quauh-
titech quilpizque ycpac maniz amaquavitztli y tepinauhtiloni, vncan
hicaz yxquich cauitl yn etetl mitoa missa. ¢ca™ no yuh tlatzacuiltiloz-
que yn aquique tetlatlanochilitinemi.15

1 13. yn aqn quitemaca ychpoch inic ¢a nemecatiloz!® ma nima
ylpilo ma vmpa quicavati yn vei tecaltzaqualoya, quimilhuitivi y no-
tecutlatocavan yn iuhq ytlatlacol yn ipapa analo.

{ ynic 14. yntla aca temictiz yvan intla aca quiquaz tlacanacatl ma
nima analo ma ylpilo, ma vmpa quicavati y vei teilpiloya yn intecal-
tzaquaya notecutlatocava. Auh ¢a no yuh quichivazque yntla aca ¢an
quicuitivetzi yn oc vel ichpochtli yntla ytech aciz, yvan yntla aca qui-
chiva yn temamauhti tlatlacolli y ¢an nima aytoloni yn cuilloyotl.!1” y
nica onicteneuh yn ipa yc matlactlamatli 6navi nauatilli macamo

12 To the right in the margin: § missa ittoz.

13 To the left in the margin: { amo tlavanoz.

14 To the left in the margin: sortilejos.

156 To the left in the margin: alcavetes.

16 To the leftin the margin: den da las hijas.

17 To the left in the margin: al §mata o come carne humanay raptores y sodometicos.
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xiccavaloz, ma céca vel ipan neyxqtzalo, ma ceca vel ypan tlapielo.
yn iquac onezque yn aquique quichiuhtinemi, nima yciuhca cuitive-
chozque nima ylpilozque.

1 ynic 15. yntla aca civatl mopahiti ynic motlatlaxiliz ma ni-
ma analo, ylpilo, vmpa cavalotiuh yn vei teilpiloya no yehuatl yn
aqui tepahitiani, anoco yn agn ¢a no quita.!8

{ ynic 16. yn aqui ¢an quitlacanequiz y motecuitlauiltemaz yn
amo mococoa mecavitecoz macuilpoalpa,!® auh yn (6)vncan tian-
quizco oc quauhtitech ylpiticaz yxquich cavitl y ontetl missa mitoa,
auh céca ahyoz quavil [sic] tetl toctiloz. yequene yntla aca teixpa mal-
ti yntla teixpa momahmaxavi,20 aco oquichtli anogo ¢ivatl ¢an no
yuh tlatzacuiltiloz./

1 ynic 17. yn aquique teoyotica omonamictique?! ¥ mocavaz-
nequi cuitlauiltilozque ynic monepantlagotlazque ynic nevan ne-
mizque. Auh ynic vel mochivaz y, oc monequi analozqz ylpilozque./

1 ynic 18. yn iquac aca ye mococoa ma quinonotzaca teotla-
toltica ynic moyolmelavaz: auh ma quilhuit! j teopixqui yic qui-
yolcuitiz: auh yntla momiquili tlapechtica quitocatiui yn tetocoyan, ce
cruz yxpan hicatiaz, auh yn aquique quitta ma quicaca, ma motec-
pantiviya, ma quimotlatlauhtilitivia y dios ynic quimotlaocoliliz
yanima y miccatzintli. Auh ¢a niman ayac tequimiloz, yn aquique
tequimilozque, nima tzitzglozqz vmpa cavalotiui y tecaltzaqualoya:
auh yntla aca cocoxqui yn amo quinequi moyolcuitiz, yntla miquiz
amo teopan tocoz ¢an tlacolpa anogo chinampan, yehuatl quitozne-
qui yn agque momiquilia yn quincauhtiui yn ipilhua yn ayamo vel
ixtlamati yn oc tepitoton, auh yn tlein ymaxca quicauhtiui, nima
quicuilia yn impilhua quinnavalchivilia: ago aca ycnopiltzintli yn
ocuililoc yaxca, aocmotle vel quimitalhuia, auh yntla itla quimital-
huiznequi nima quitemolia yn tlein ytoliniloca mochivaz, ago cana
vehca quivah, ago tequitlamamatiuh, ano¢o amatlacuilolli canapa
quicavatiuh. ynin ca cenca vei tlatlacolli yn aqui yuh quichiva y, ca
cenca vey tetlatzacuiltiloni yn tlaltpc yvan vel mictla vilouani./.

1 ynic 19. yn aqui amo motlaquaquetza yn iquac motzilinia Aue
maria?’ in ye tlapoyava, yn aco oquichtli anogo c¢ivatl vel quavil [sic]
tetl toctiloz: no yehuatl yn aqui amo quimaviztilia yn icruz?+ tot®.
ano¢o yn ixiptlatzin yn totepantlatocatzin Sta Maria. yntla aca iuh

18 To the leftin the margin: a las q toman beuedizos y los dan a prenadas.
19 To the leftin the margin: bafios castigos.

20 To the left in the margin: a los § se bafian publicaméte.

21 To the left in the margin: a los casados.

22 To the left in the margin: enfermos difiitos.

23 To the left in the margin: abe ria.

24 To the left in the margin: cruz.
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quichiva y, yntlacatle ypa quitta ytla ¢can quitelchiva yn imaviztililo-
catzin, teyxpa mecavitecoz.

1 ynic 20. ¢a nima ayac teychtequiliz ano ac tetlanavalchiviliz,
ayac tetech tlamieccaquixtiz.256 Auh yntla aca teixpa ychtequi teix-
pa mecavitecoz macuilpoalpa, yntla quin i(7)yopa yuh oquichiuh:
auh yntla oc ceppa quichiva, nima analoz vmpa quicavatiui yn vei
tecaltzaqualoya, quimilhuitiui y notecutlatocava oydores yn iuhqui
ytlatlacol yn ipampa analo./.

i ynic 21. ayac motetlacavatiz:26 auh yntla aca motetlacavati ni-
ma analoz vmpa cavalotiuh yn vei tecaltzagloya ylhuilotiui y notecu-
tlatocava oydores./

1 22. ayac pahpatoz ano ac ollamaz,2’ auh yn aqui quichivaz y
nima analoz ylpiloz auh macuilpoalpa mecavitecoz: auh yntla tlah-
toani quichiva y, anogo pilli, anogo aca maviztililoni oc caxtolilhuitl
caltzaccutiez vmpa yn canin oollan, anogo opato./.

1 28. ayac quichichiuaz cacavatl, ayac ¢an tlapic cacavatl quite-
namaquiltiz: auh y necutli ayac quitlanellotiz?® ayac nexayotl ano¢o
quavalavac anogo atl quineloz y iuhqui yc tecanecacayavalo, ¢a ni-
ma ayac quichivaz y. yntla aca ceppa yuh quichiva analoz mecavite-
coz yvan ximaloz auh ytlacamo ic quicaqui yntla oc ceppa quichiva
oc ceppa anoz vmpa cavalotiuh in vei tecaltzaqualoya, ylhuilotiui y
notecutlatocava oydores, yn icaquiztequh: auh ¢a no yuh chivaloz
yn aquin quitenamaquiltiz yn amo nelli teocuitlatl yn ¢an tlachichi-
valli yn ago ytla ¢an tlanelolli./

Y ynic 24. yn civatl amo moquichtlalpiliz yn iuh motlalpilia
oquichti, ¢a no yvi yn oquichtli amo movipiltiz, amo mocuetiz,?®
ayac quichivaz y. yn aqui yuh quichivaz niman analoz ylpiloz teix-
pa mecavitecoz yva ximaloz, auh tiaquizco quetzaloz vncan quauh-
titech ylpiticaz: yntla ¢ivatl yuhqui oquichiuh motlalpiliticaz ynic pi-
nauhtiloz, auh ytla oquichtli movipiltiticaz: auh ynic onca hicaz
yxquich cavitl yn etetl mitoa missa./

1 ynic 25. yn ¢iva ¢an nima ayac quichivaz yn temamauhti tlatla-
colli y nepatlachviliztli.3¢ yntla aca quichiva y vel teixpan mecavi-
tecoz yva ximaloz yntla quin iyopa oquichiuh: auh yntla oc ceppa
quichiva vmpa cavalotiuh ynvei tecaltzaqualoya. (8)

1 26. yn aqui amo topile in amo tlanavatilli3! amo vel teilpiz

25 To the left in the margin: Robos vsuras.
26 To the right in the margin: no Se haga esclauos.
27 To the right in the margin: no Juegé a los dados ni pelota.
28 To the right in the margin: alos {?]nes.
To the right in the margin: alosy a las q se bisté vestidos de mugeres.
30 To the right in the margin: Sodomia mugeril.
31 To the right in the margin: .ninguno pnda sin autoridad.
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amo no tecaltzacuaz, ayac quauhcalco quitlaliz ayac no quauic qui-
tecaz. Auh yntla aca yuh quichiva y nima analoz ylpiloz vmpa cavalo-
tiuh in vei tecaltzagloya ylhuilotiui yn notecutlahtocava oydores.

1 27. ayac yna ytech aciz, anogo yveltiuh, anogo yvehpol, anogo
yvanyolqui ano¢o quen quinotza,’? ca céca temamauhti tlatlacolli.
yntla aca quichiva y nima analoz ylpiloz vmpa cavalotiuh yn vei te-
caltzaqualoya, yehua quimati y notecutlatocava oydores ynic qui-
tlatzoteqlizq.

1 28. ayac ¢a moyocoyaz moquaxochtitinemiz3® ca cenca vey tla-
velilocayotl. yntla aca yuh quichiva, nima analoz ylpiloz ymixpan vi-
coz y notecutlatocava oydores ylhuilozque yn itlatlacol yn ipampa
analo. '

1 29. ayac tetlalcuiz ano ac quimaxcatiz yn tecal anogo teaxca.3
Auh yntla aca yuh quichiva nima analoz ylpiloz, yvan navatiloz ynic
quitemacaz yn teaxca y oquimaxcatiznequia./.

1 30. yntla aca quiteitti micoani pahtli3s yntlanel amo yc miqui
yn aqui pabhitilo, nima yciuhca ylpiloz yn tepahitiani ymixpan vicoz
y notecutlatocava oydores: auh vel quincaquitizque yn iuhqui ytla-
tlacol yn ipampa analo. ’

{ ynic .31. yn aquique tlahtocati yn tlapachoa y gov€Tnadores,
ym pipilti amo ynca motlaxtlauizque y macevalti, yntla cana ytla tea-
ilizque amo qmotechtizqz yn tlein tlaxtlavilozque y macevalti,3¢ ¢can
vel yehuantin xexelhuilozque yn intlaxtlauil yntla ic oelimicqz ano-
¢o ocalquetzque, anoco ovehpanque, otlavillanqz, anogo otetlama-
malique. Auh yntla aca tecutli, pilli, yuh gchiva y, y macevalti ynca
motlaxtlauiz, nima tecutlacaloz, auh quixtlavaz yn tlein oquicuic
quimacaz y macevalti: auh yntlacamo tecutli, yntlacamo ytla yc te-
pa hicac yuh quichiva y, mecavitecoz./

1 32.yn gouernadores, yn alcaldes, y ye mochiti (9) topileque yn
vmpa nemi yn nouiya altepetl ipan, ma vellapixtinemi.?? yntla aca
castillan tlacatl oncan quiga yn altepepan yntla itech monequi tla-
qualtzintli vel quimomaquilizque tel amo ¢a nen macoz monequi
quipatiyotiz ca ye iuh tiquinavatia Auh yntla ¢a nen quitecuiliz yvan
yntla quen techiuaz yntla temictiz ce topile canatiuh vncan onivaloz
y mexico yn vncan cate notecutlatocava oydores: yn iquac ocanatoh
vey tecaltzaqualoya quicavatiui. Auh yzcatqui yn itlatzacuiltiloca

32 To the right in the margin: al § tiene aceso a la madre etc.

33 To the right in the margin: .terminos.

34 To the right in the margin: nadie [?].

35 To the right in the margin: hechizos.

36 To the right in the margin: no tome el jornal de los macevales.
37 To the right in the margin: q [?] € los pue[blos?} alos [?].
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mochiuaz nechmacaz x. p%s. yzquipa yn quezquipa iuh quichivaz:38
auh yn topile in teanani no quitlaxtlauiz ytla quimacaz ynic ocana-
to. Auh ynin notenavatil yn topileque ma gttitica yn espanol yn aqui
oncan quiga ymaltepeuh ipa, yntla omatlali [sic] ma nima yttitilo
ynic amo onca vecauaz ynic amo miequilhuitiz, yntlacamo mococoa
nima yciuhca yaz amo onca omilhuitiz.

1 ynic 33. ayac mahceuaz ca onca peua yn tlavelilocayotl yn te-
toliniliztli, yn tlavanaliztli, yn ixquich tlavelilocayotl, y nepoaliztli, y
nemecatiliztli, auh cequi onca ylnamico y tlateotoquiliztli.3 yntla
aca ychan paquiznequi yn tlatoani achtopa quimolhuiliz in teopix-
que yn teoyotica tepachoa auh amo monequi yn quincuiquevazque
yn tlatlacatecolo ayac queuaz in ye vecauh cuicatl yn vnca teneualo
tlatlacatecolo, ¢an yehuatl queuazque yn tlein ye tlavelitalli yn oqui-
cacque padreme® yn quin yancuican omotlali yn atle onca moteneua
yn tlavelilocayotl. Auh yn aquique quevazque yn oticteneuhque y
nican tictecavaltia nima analozque, yn quezquintin cehcenyanca
mamacuilpoalpa mecavitecozque ypampa yn amo qualli oqueuhque.

1 34.yn tlahtoque, ym pipilti, yva in ixquichtin macevalti yn im-
pilhua aocmo yc quitocayotizque yn ye vecauh ic quintocayotiaya,*!
amo no ynvic quinehtoltizque yn tlatlacatecolo, amo no ytla yntech
quichivazque yn iuh quinchivaya ye uecauh, amo no quintéxapo-
tlazque amo no quinyacacoyonizque, amo quimpiyochtizque amo
quicuexpaltizque: auh yn ¢iva amo quimpapatizque, amo quimicui-
lozque, amo no quincozcatizque yni ahqualli, yvan (10) yn oc cequi
¥y amo monequi. Auh yn aquin yuh quichivaz y macuilpoalpa meca-
vitecoz ynic aocmo ceppa ytla intech quintlaliliz ypilhuan.

O ca yzquitlamantli y ynic niquinonavatilia y nomacevalhua Jn-
dia tlaca, yntlatolcopa mocuepcayotiz y teylhuiloz tecaquitiloz vel
tetlaquauhtzitzquiltiloz, oc cenca yehuantin ypan tlatozque yn go-
v€Tnadores yn aftdes auh in ye mochiti topileque y notencopatzinco
oyxqtzaloque, auh yn itécopa y nixiptla yn visorrey,42 cenca tleh qui-
mati ma yxquich yntlahpal quichivaca ca vel niquimontlaquauh-
navatia yyc yehuantin quichivazque vel ipan tlatozque ypa mixqtzaz-
que, yn imaltepeuh ypan ixquich tlacatl quicaqtizqz y macevalli,
yequene ma vel quicaquica yn ixquichtin topileque vel cehcenyaca
niquimonnavatia, [sic] vel niquintlatlacoltia ma vellapixtinencan,
ago aca tetolinitinemi tlatoani anogo pilli anogo aca mavizti, ano¢o

38 To the right in the margin: y a los mas [epan ij or?}].
39 To the right in the margin: § no aya bailes.
To the right in the margin: Esaminé los catares.
41 To the right in the margin: .nobres.
42 To the left in the margin: viRei.
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castillan tlacatl cahcoqtza tlacalaquilli4® acacomo ¢an ixquich yn
quimomactlani y ixgch macotiuh. yn aquique yuhqui yn ipan mo-
chiua y macevalti, ma yxpatzinco viya y nixiptla visorrey yvan ymix-
pan yn oc cequin notecutlatocavan oydores ynic yehuantin tlatzote-
quizque ynic amo tolinilozque macevalti, ca tiquitotlacotilia canel
tomacevalhua, ca vel conequi yn toyollo y macamo tlaciaviltiloca y
macamo Yytla ic cuecuenochichiualoca Auh yn axca ca no nocéno-
navatilia y nixiptla yn visorrey impa motlatoltiz ynic quimocuitlauiz
nomacevalhua: auh ma no ynoma yc motlanavatilli ma vel mavizti-
liloca yn ixquichtin teopixque y préme y teoyotica monemitia ca
teotlatoltica quimixtlamachtilia y nomacevalhua, ca quimomach-
tilia y xpianonemiliznemachtilli § doctrina xpiana ynic vel quimi-
ximachilizque yn icel teotl in dios, yn ilhuicava y tlalticpaque yn
ipalnemoani. Auh ynic vel mochivaz y in ixdch otiqtoqz y nica ycui-
liuhtiuh, monequi y ce xiuitl expa yn vel necentlalilotiaz y altepetl
ipa, vel onca mocemaciz yn ixqch macevalli yn 6can poui mex.c©
Auh yn iqc onecentecoc yn opachiuhtimotecac macevalli nima on-
can tecaqtiloz teilhuiloz, auh yehuatl ¥ qtecaqtiz yn aqn vellatoa
ynic mochi tlacatl vel quicaquiz ynic ayac ytla ic motzinquixtiz yn
ayac qQUitOZ amo oniccac yn tenavatilli./.—.

43 To the left in the margin: tributos.






Ordinances of His Majesty

I, Don Felipe, am king of Castile and emperor. That is to say,  am a
great ruler on earth just through the grace of God our Deity and
Ruler, [as] also the great noblewoman my grandmother Dona
Juana just by the grace of God is queen everywhere there in Spain.
We jointly give people these orders. Now it is necessary for other
laws to be given to the Indians.! They will guard and maintain them
even though up until this moment in time the priests who are
spokesmen of our Lord God, the Giver of Life, have been going
around teaching them. But as for the laws that will be given them, it
is necessary that they be prudently looked after [by] those who gov-
ern and rule the lesser folk and [by] the topileque2 who by my
order were put into office and given orders along with the others
whom my representative the viceroy put into office and whom he
will still give orders to, [i.e.,] those who will govern and rule people
in the various altepetls.> Now we want to inform and give to them
laws worthy of being observed so that they will not say “we were told
nothing of what we were to guard and maintain and how we were
to do this.” For it is just because we greatly esteem and love them
[that] we greatly want and it is our hearts’ desire that they live
properly and not get mixed up in wickedness. Let every single one
of them abandon what is bad and evil, let them just be single-mind-
edly occupied in recognizing their God and Ruler, the only [genuine]
deity [the Christian] God, [true] Master of Material Abundance
and Creatures.* Let them believe only in Him since this is what we
greatly want for them. Now the laws we are giving them are not
recent, for it was very long ago that my representative the viceroy

1" A number of possibilities suggest themselves for “india tlaca” here and below. The
original Ordenanza (183) has “los indios naturales de esta Nueva Espaiia.” Note the following
in the Nahuatl/Spanish Doctrina cristiana of 1548: “in nican india taca” is “los indios” (111v);
‘yn nican india tlaca” is “los de estas indias” (112r); and “nican india tlaca” is “estos natu-
rales” (120v). Several minor abbreviations in the original have been resolved.

2 § tepamani, yn quitqui yn quimama yn itconi § mamaloni yn cuitlapilli yn ahtlapalli:
auh yn topileque: “los gobernadores, alcaldes y alguaciles” in the Ordenanza (188).

yn avahci yn tepeuaca: “los pueblos e lugares de indios” in the Ordenanza (183).

4 The material in brackets here and in a similar passage near the end are influenced by

the roughly contemporaneous Cologuios y doctrina cristiana of 1564 (see Sahagin 1986).
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and my other judges agreed among themselves about it when they
gathered together there in my royal home the chancellery over
there in Mexico [City]. We wanted these laws here in this docu-
ment to be written down, for with it we order them to strongly take
hold of them. They will tend well the task I am entrusting to them;5
let them take [good] care of them. Let them be spoken to, let them
be made responsible for all that goes written here. Let them not
forget it, let them not do it in vain. Let those who govern along
with the topileque maintain it everywhere in the altepetls,® let them
really oblige people to it, let it be done everywhere. Here it begins.
1 The first order we give the Indians? who serve and belong to
me, along with those who serve the Spanish people:8 Let them
believe in Him alone, the true deity [the Christian] God. Let them
worship Him alone as a god, and let them abandon the devils
whom they worshipped as gods. Let them not worship as gods the
sun and the moon and the stars, fire and wood, and the other
[things] they used to make offerings to as gods out of which they
falsely made gods. Let accounts with them not be settled now nor
let them now make offerings to demons.? As for these laws: let them
be well spoken to so that they will observe them and so that
absolutely no one will do what we here prohibit people from doing.
But he!® who does it will be promptly interrogated. Is he baptized?
If he is baptized he will be questioned thus: Is it the first time he
did such or has it been many times? If it is the first time, by our
order he will be beaten with a whip 100 times and his head will be
shaved. But if he does it again then he will be taken before my rep-
resentative the viceroy!! and the oidores there in my court of jus-
tice. His sins12 will be said in his presence so that they will judge him

5 See Molina 1977, 17r: “Cenca tle ticmati. mira mucho y ten gran cuidado desto que te
encomiendo. &c” (and see the immediately preceding, if shorter and less informative,
entry).

5 yn tlapachoa yvan in toplleque ¥ noviyan altepetl ipa: “los gobernadores, alcaldes,
alguaqles . en los pueblos de indios” in the Ordenanza (183). .
yn india tlaca: “los indios naturales de esta Nueva Espafa” in the Ordenanza (184).
castilla tlaca: “personas particulares” in the Ordenanza (184).
9 Tentative translation.

10 1n accordance with the more paternalistic translation practices of the time *he” is
used where the Ordenanza sometimes has “indio y/o india” and where some current scholars
might use “s/he” or “he [or] she” or some other formulation. Strictly speaking, the Nahuatl
is grammatlcally gender neutral.

vnsorrey “Presidente” [de la Audiencia] in the Ordenanza (184).

2 Recently the legitimate question of whether tatlacolli can be translated as “sin” has
been rmsed (Burkhart 1996, 170). Without entering into the difficulties and ambiguities
inherent in translating mid-sixteenth Nahuatl into late twentieth-century U.S. English, it is
simply noted here that contemporary Mexican translation practices were followed in this and
other instances. Those standards are exemplified in the following two pertinent definitions

8
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in the way they [customarily?] judge people. But if he is not yet bap-
tized he will be seized and taken into custody. There in the church
he will be taken before those who spiritually govern, the guardian
or perhaps the prior; or if there is someone!3 [who lives there who
instructs people with the word of God, they will order him to cor-
rect and teach him what is necessary for him so that he can live
properly. He will say to and tell him how he can recognize the only
deity God, along with how he can believe in Him. But as for this I
have said: let those who govern —the governors and the alcaldes
and the topileque— take good care of it, let them go about reveal-
ing it to them and guarding it well for perhaps somewhere still live
those whol¢ go about doing what we here prohibit people from
doing. ‘

1 The second order we give the Indians:!5 if someone does not
want to be baptized he will not become a lord, he will not govern,
he will not play a leadership role, he will just be a miserable little
fellow. And if he goes into an altepetl!® in some other place he will
not govern there either. And [moreover] if he has no regard for
baptism, if he goes about confusing people, if he perverts people,
let him be arrested and taken hold of, let him be beaten with a
whip and his head shaved. And if he speaks ill of our spiritual regu-
lations!7 let him go in custody before my representative the viceroy
and my judges the oidores so that they will deliver a frightful judg-
ment of him.

1 The third order we give the Indians:1® he who was baptized
will not get baptized again, for it is a very great sin.!® If he is bap-
tized again then he will be arrested and taken into custody. They
will leave him over there in the big prison;2 they will tell my judges
the oidores his sins and why he was arrested.

1 The fourth [order we give the Indians:] if he2! who was bap-
tized summons demons, if he again worships them as gods and

from fray Alonso de Molina’s first (Nahuatl/Spanish only) dictionary, published in 1555:
“Pecado, tlatlacolli. tapilchiualiztli” (191r); and, “Crimen graue pecado. tetzauhtlatlaculli.
uey tlatlaculli” (58r).
3 aca: the Ordenanza (184) specifies a “persona eclesidstica.”
14 The gender-neutral Nahuatl is “algin indio o india” in the Ordenanza (184).
15 Jnic ontlamantli yc tiquinavatia yn india tlaca: “Item” in the Ordenanza (184).
16 altepetl: “pueblo” in the Ordenanza (184).
yn teoyotica totlamanitiliz: “nuestra religion cristiana” in the Ordenanza (184).
18 ynic 3. yc tiquinavatia yn india tlaca: no equivalent in the Ordenanza (184).
9 céca vey datacolli: “muy grave pecado” in the Ordenanza (184).
yn vei tecaltzaqualoya: “la Circel Real de esta Corte” in the Ordenanza (184). This
and similar Nahuatl terms are usually expressed in a similar way in the Spanish-language
original.
21 yn aqui: “el indio o india” in the Ordenanza (184).
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gives them offerings, if accounts are settled with them? and he sets
down copal incense for them, or if perhaps he does something in
service to their belief in false gods, the demons: although it be just
once that he did it he will be promptly arrested and taken into cus-
tody. Let him be beaten with a whip in public and let his head be
shaved. But if he does it again let him be taken before my judges
there in the court of justice. In their presence will be said in a clear
and righteous way the nature of his sins and why he was arrested.

1 The fifth [order we give the Indians:] he who was baptized,
whether a man or a woman, who does not wants to confess when
our mother holy church orders people [to do so] —Ilet him be
taken into custody and arrested, let him be beaten with a whip. But
if it has been two years since he confessed he will again be arrested
and brought before my judges the oidores so that they will judge
him. It is especially [necessary for] those who grew up in the
church and the rulers; they will be promptly punished.2

1 The sixth [order we give the Indians:] he who goes about in
concubinage, whether he lives in concubinage with one or many —let
him still just be counseled with words, let him just be punished so
that he will abandon his concubines. But if he does not want to
relinquish them let him finally then be arrested and taken into cus-
tody, let him be beaten with a whip in public. But perhaps sentence
will be pronounced on him [taking into account?] some [mitigat-
ing factor?], perhaps he will do something [in penance?] for a few
days because of his sins.24

1 The seventh [order we give the Indians:] if he who was mar-
ried by the church? is living in concubinage he will still just be cau-
tioned and punished with words so that he will restrain himself. But
if he does not want to hear it let him be taken into custody, let him
be beaten with a whip in public there in church. But the woman
who was married, if she commits adultery on her husband: if her
husband wants to, let him complain before the law, and let the man
who commits the adultery also be arrested. Let the woman and
man both be taken into custody together and taken before the
judges, the oidores, and right in their presence will be said in a
clear and righteous way their sins and why they were arrested.

22 Tentative translation.
23 oc céca yehuantin yn teopd omovapauhque yvan yn tlahtoque, y¢iuhca tlatza-
cuiltilozque: no equivalent in the Ordenanza (185).
4 auh ago ytla ipa motzontequiz ago quezquilhuitica ytla ayz in ipampa ytlatlacol: no
equivalent in the Ordenanza (185).
25 yn aqui monamicti teoyotica: “Que el indio que siendo casado a ley y bendicién” in
the Ordenanza (185).
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1 The eighth [order we give the Indians:] if he who was mar-
ried by the church married a woman again in a second place, let
the two of them be taken into custody, let both of them together be
beaten with a whip in public, and afterwards they will brand them
on the forehead with a metal hook that is in the manner of an
instrument of branding people on the face so that he will bear scars
there. And his property will be divided into halves. He will take half
and half will belong to me, will be made my property. And let him
take, let him be forced to accompany the very wife whom he mar-
ried the first time. And so that this will be done it is necessary that
when they are arrested they will be taken before my judges the
oidores.26 '

i The ninth [order we give the Indians:] he who does not see
and hear Mass?’ on Sundays or on feast days when what is good and
pure is everyone’s sole preoccupation, as is the law and as the holy
church orders people, he who does not hear the study of the
Christian life called the Christian Doctrine and the word of God,
sermons?2 —if it is the first time, after it happened he will be locked
up in jail for two days, but if such happens again he will be beaten
with a whip.

§ The tenth [order we give the Indians:] when the priest joins
people’s hands together [in holy matrimony], he who marries
[someone] whom he recognizes as a relative (perhaps his sister-in-
law or someone he refers to as a relative,29 when he is interrogated,
he who hides the common parentage, whether it is the man or the
woman, will be beaten with a whip in public. But if they both know
it, if the two of them hid the common parentage, they will both be
punished together, they will be beaten with a whip.30

26 This entire item in the Ordenanza (185) reads:

Ourosi: que el indio o india que siendo casado a ley y bendicion, estuvieren amanceba-
dos, sean presos y luego azotados piiblicamente, si se casare otra vez, y herrados con un hie-
rro caliente a manera de (aqui una cruz) en la frente, y pierda la mitad de sus bienes para la
nuestra Cimara, y se entregue a la primera mujer o marido. Y para que esto se ejecute con-
forme a justicia, sean traidos a la Carcel de esta Corte, a buen recaudo, con la informacién
que contra é| hubiere.

27 quitta misa: see Molina 1984 [1569], 26v.

In a more general sense, “edifying speech(es).”

29 The idiom “quen monotza” (and its variants) is used in various ecclesastical Nahuatl
texts in questions concerning parentage. Among other sources see: Molina 1565, 11r; Molina
1984 [1569], 84v; Bautista 1600, Advertencias, vol. 1, 81r; Vetancurt 1678, 51r; and Pérez 1713,
141 and 163.

30 This entire item in the Ordenanza (186) reads:

Que los que encubrieren la afinidad o consanguinidad al tiempo que se hace el examen
para los desposar o casar, sean azotados piiblicamente, y si ambos lo supieren, y si no el que
lo supiere, y el casamiento se deshaga, y para ello traigan a los tales casados o desposados
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i The eleventh [order we give the Indians:] he who will get
drunk, he who gets senselessly drunk3! with Spanish pulque called
wine or the pulque there of the Indies,32 will be arrested over there
and if it is the first time such was done will be publicly beaten with a
whip 100 times.3® But if he does not want to relinquish it, if he
again does such, he will be arrested again, beaten with a whip and
his head shaved. But if he does not thus hear it [i.e., does not heed
this last and final warning], let him be brought before my judges
the oidores.

i The twelfth [order we give the Indians:] all falsehoods and
lies will disappear, [i.e.,] what used to be called divining by omens
and dreams, divining by nets, divining by cords, or divining by lots,
and what they call curing sickness by taking objects out of people’s
bodies34 and sorcery and other many things [of a similar nature].
He who will do this —whether a man or a woman— will be prompt-
ly arrested and taken into custody, and will be publicly beaten with
a whip. There in the marketplace they will secure them to the
wooden stocks and on his head will be a crown of paper thorns, an
instrument of shaming people. There he will be standing until [the

ante el Obispo del Obispado do fuere, para que sabida la verdad, provea en ello lo que sea
justicia.

31 Regarding idioms that mean “to become drunk” note the following in Bautista 1600,
Advertencias, vol. 1, 77rv: “Aduierwa el confessor que este verbo dahuana propriamente no
quiere dezir beuer hasta perder el juyzio, o emborracharse, sino lo que in latin, dezimos
bibere lauté, que es beuer en abundancia, aunque sin perder el juyzio. Mas estos verbos
Xocomiqui, Thuinti, Nicpolohua in tlalli, nicpolohua in tlanextli, propriamente quiere dezir
emborracharse perdiendo el juyzio.” There are echoing comments in Vetancurt 1673, 52v,
and Pérez 1713, 172, the latter adding some interesting details: “Otras vezes dicen
Onixocomic, onicpolo tlalli, onicpolo in talticpactli, ahmo nicmati quename oninotecato. En diciendo
esto es la vitima ponderacion de embriaguez, porque dice: Perdi totalmente Ja vista, el juizio,
la tierra: no s& como me fui 4 acostar.”

Similar (though not in all cases identical) usage continued into the late colonial period
too, as in the following in Veldzquez de Ciardenas 1761, 15: “M. Melahuac notatziné ca oni-
tlahuana, onihuint, onicpolo tlali, zoquitl, onitlatlapehui; nacpualpa, yhuan yexpa. C. A la
verdad Padre mio, que me embriague ochenta, y tres vezes. Cada verbo es una fraze con que explica
el Indio la embriaguez.” See also ibid., 21: “M. Azo Otitdahua [sic], otilatlapehui, otihuintic,
oticpolo talli, zoquid, oticpolo Tlalticpac, otimochicontehui? C. Quizd te has embriagado? I Y
es de advertir, como diximos, que de una coma, G otra se contiene un verbo, 6 una fraze que con
qualquiera se significa d acto de embriagarse”

¥ castillan octli yn itoca vino anog¢o ympa yndia octli: “vino de Castilla o de la tierra,
o de cualquier calidad que sea” in the Ordenanza (186).

33 The Ordenanza (186) just says that “sean azotados piblicamente” but fails to specify
“macuilpoalpa” (100 times).

4 Giving preference to an authority of unimpeachable expertise, the following gloss by
the renowned Nahua latinist, don Antonio Valeriano, appeared in a sermonario : “in te-
tlacuicuilique ¢ finge sacar del cuerpo pedreguelas &'c)” (Bautista 1606, 17). For some of the
other terms in this passage see also: ibid., 17-18; Bautista 1600, Advertencias, vol. 1, 112r; and
Molina 1984, 20v-21r.
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time it takes] to say three Masses [has passed, i.e., two or three hours].
In the same manner will be punished those who go about
pimping.35

1 The thirteenth [order we give the Indians:] he who gives his
young unmarried daughter to others so that she will be in concubi-
nage—let him be promptly taken into custody, let them go leaving
him over there in the prison, telling my judges the nature of his
sins and why he was arrested.3

i The fourteenth [order we give the Indians:] if someone will
kill people, if someone will eat human flesh, let him be promptly
arrested and taken into custody, let them go along delivering him
to prison, [i.e.,] the jail of my judges.3” And likewise they will do
such if someone sexually assaults a [young]3® woman who is still a
complete virgin, if he has sexual relations with her. And if someone
commits the frightening absolutely unspeakable sin of sodomy that
I [now?] have mentioned here in the fourteenth law, let [this mat-
ter] not be neglected; let it be given great favor, let it be well guard-
ed. When those who go about committing it appear, they will be
rapidly and promptly seized and taken into custody.

1 The fifteenth [order we give the Indians:] if some woman
took medicine in order to have an abortion let her be promptly
arrested and taken into custody, being delivered there to the
prison. Also he who is the dispenser of [such] medicines or he who
Jjust sees it [happening].s9

1 The sixteenth [order we give the Indians:] he who without
consideration or care obliges people who are not sick to bathe in a

35 This entire item in the Ordenanza (186) reads:

El indio o india que hiciere alguna hechiceria, echando suertes o mieses o en otra
cualquiera manera, sea preso y azotado piblicamente, y sea atado a un palo en el tiangues,
do esté dos o tres horas con una coroza [sic] en la cabeza y la misma pena se dé a los alca-
huetes y alcahuetas.

Brackets mine.

36 This entire item in the Ordenanza (186) reads:

Que el padre o madre que diere su hija a alguno para que la tenga por manceba, que
sea preso y con la informacién, lo traigan a la Carcel de esta Corte. Y mandamos que ningiin
cacique, gobernador indio ni otro principal alguno sea obligado a recibir la tal hija, ni tener
ni criar para el dicho efecto ni para echarse con ellas, ningunas indias, so pena que sea pri-
vado, y por la presente le privamos del tal oficio que ansi tuviere, y desterrado de esta Nueva
Espafia perpetuamente, y en los primeros navios que fueren de estas partes para los reinos de
Castilla sea llevado preso y entregado a los nuestros oficiales de la Casa de la Contratacién
de las Indias de Sevilla, para que nos seamos avisados de ello, y en la ejecucién de este capi-
tulo se tenga especial cuidado y diligencia.

7 § vei teilpiloya yn intecaltzaquaya notecutlatocava: “la Carcel de esta Corte” in the
Ordenanza (186).
38 In the Ordenanza (186) a “moza virgen” is specified.
39 yn agn ¢a no quita: “o aconsejare” in the Ordenanza (187).
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sweat bath will be beaten with a whip 100 times and there in the
marketplace he will be secured standing up in the wooden stocks
until such time as [the time its takes] to say two Masses [has passed,
i.e., two hours]; he will be greatly admonished and punished.
Finally, someone who has bathed himself in public and stripped
before others, whether it was a man or a woman, will likewise be
punished.#

i The seventeenth [order we give the Indians:] those who were
married by the church who want to leave each other will be obliged
to mutually love themselves so that they will live together. And so
that this will be properly done, it is still necessary [that] they will be
arrested and taken into custody.#!

1 The eighteenth [order we give the Indians:] when someone is
already sick, let them counsel him with the word of God so that he
will confess. Let them go tell the priest so that he will confess him.
If [someone] died they will go along following him with a litter to
the place where people are buried; a cross will go erect before him.
And as for those who see [him?/the procession?]: let them accompa-
ny [him?/it?], let them go along in [proper] order, let them go
praying to God so that He will have mercy on the soul of the dead
person. But absolutely no one will dress people up in shrouds [in
the ancient fashion?]. Those who wrap people up in shrouds [in the
ancient fashion?] will be promptly seized; they will go deliver them
over there to the jail. But if someone who is sick does not want to
confess, when he dies he will not be buried in the church [ceme-
tery] but rather in a trash heap or among the chinampas. It means
that those who die who go along leaving children who are not yet
of the age of discretion and are still very small, abandoning them
and what is their property, right away take from their children by
stealth. Perhaps some orphan had his property taken away, he no
longer has anything to speak about. But if he has something to say
then they will question him about what will become the mistreat-
ment done to him. Perhaps they sent him somewhere faraway, or
he goes along bearing things on his back for others, or he goes
along delivering letters someplace. This is a very great sin, and he

40 This entire item in the Ordenanza (187) reads:

Que los indios o indias que no estuvieren enfermos, no se bafen en bafios calientes, so
pena de cien azotes y que esté dos horas atado en el tanguez, y si se lavaren en agua piblica-
mente delante de muchas personas, descubriendo las partes vergonzosas, sean reprendidos
para tzue no lo hagan mas.

1 This entire item in the Ordenanza (187) reads:

El marido o la mujer que no hiciere vida maridable de consuno, que sean compelidos a

ello que no lo hagan, y queriéndolo hacer, sean sueltos.
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who does such is very worthy of great punishment on earth and
would depart right to hell.42

1 The nineteenth [order we give the Indians:] he who does not
kneel down when bells ring out the Ave Maria and it is already
dark, whether a man or a woman, will be greatly punished. Also he
who does not honor the cross of our Lord or the image of our
intercessor Saint Mary. If someone does such, if he has no regard
for it, if he just despises the honoring of Him, he will be beaten
with a whip in public.

1 The twentieth [order we give the Indians:] absolutely no one
will steal from others, nor will someone take things from people by
stealth, and no one will engage in usury. But if someone is a notori-
ous thief he will be beaten 100 times with a whip in public if it is the
first time he has done such. But if he does it again then he will be
arrested and they will deliver him up to the prison. They will tell my
judges the oidores the nature of his sins and why he was arrested.3

1 The twenty first [order we give the Indians:] no one will make
slaves of others. But if someone makes slaves of people he will be
promptly arrested. They will deliver him there to the prison. My
judges the oidores will be told [the nature of his sins and why he
was arrested.]#

1 The twenty second [order we give the Indians:] no one will
repeatedly gamble, nor will someone play at ball games. He who
does it will be promptly arrested and taken into custody, and he will
be beaten 100 times with a whip. But if some ruler or noble does
this, or some [other] worthy person, still he will be locked up for 15
days over there where he played ball games or gambled.

1 The twenty third [order we give the Indians:] no one will
embellish cacao, no one will sell cacao under false pretenses. And -
no one will mix up honey with [other] things, no one will mix it up
with lime water or crumbly woods or water. In such a manner peo-
ple are deceived; absolutely no one will do this. If someone does
such once he will be arrested, beaten with a whip and his head will

42 This entire item in the Ordenanza (187) reads:

Que los indios cristianos que fallecieren sean enterrados en sagrado, y los lleven en
andas con la cruz delante, y los que con él fueren vayan en procesion, rezando por su anima,
y se procure estando malos, que se confiesen, haciéndolo saber al religioso mas cercano.

43 This entire item in the Ordenanza (187) reads:

Que ninguno hurte ni tome lo ajeno, y si lo hiciere, le den azotes piiblicamente por la
pnmera vez,y por la segunda sea traido a la Carcel Real de esta Corte, con la informacién.

44 This entire item in the Ordenanza (18) reads:

Item: que ninguno haga a otro, esclavo de nuevo, por manera alguna, y si lo hiciere,
con la informacién sea traido preso a la Carcel de esta Corte.

45 quavalavac: tentative translation.
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be shaved. But if he is heedless, if he repeats it, he will be arrested
again and they will deliver him up to prison. My judges the oidores
will be told [the nature of his sins and why he was arrested, thus
properly performing] their job of clearly hearing [such cases].
Likewise such will be done to him who will sell what is not true
gold, what is just embellished or just some [kind] of mixture [of
base and precious metals].4

i The twenty fourth [order we give the Indians:] a woman will
not dress like a man, [i.e.,] as a man dresses. Likewise a man will not
put on a woman'’s blouse nor a skirt. No one will do this. He who
does such will be promptly arrested and taken into custody, publicly
beaten with a whip and his head shaved, and stood up in the stocks
there in the market. If it is a woman who did such she will stand up
dressed in [men’s] attire so that she will be made to feel shame,
and if it is a man he will stand up dressed in a blouse. He will stand
up there until for as long [as it would take] to say three Masses [i.e.,
two or three hours].47

1 The twenty fifth [order we give the Indians:] women will
absolutely never commit the frightening sin of female sodomy.48 If
someone does it she will be publicly beaten with a whip and her
head will be shaved if it is the first time she did it. But if she does it
again they will deliver her up to prison.49

1 The twenty sixth [order we give the Indians:] he who is not a
topile, not a properly constituted authority, cannot arrest people or
lock them up. He will not place anyone in jail, nor will he place
people in wooden stocks. But if someone does such he will be
promptly arrested and taken into custody. They will deliver him up
to prison. My judges the oidores will be told [the nature of his sins
and why he was arrested.]

1 The twenty seventh [order we give the Indians:] no one will
have sexual relations with his mother or his older sister or his sister-

46 This entire item in the Ordenanza (188) reads:

E otrosi: que ninguno sea osado de contrahacer cacao, ni echar agua en la miel, so
pena que por la primera vez sea azotado y tresquilado, y por la segunda, sea traido preso a la
Carcel de esta Corte, con la informacién; y ansimismo sea traido preso si falsare moneda.

47 This entire item in the Ordenanza (188) reads:

Que ningiin indio ande en habito de india ni india en habito de indio, y si se tomaren
en estos habitos, que sean presos y luego azotados piiblicamente, y tresquilados, y los tengan
en el tianguez atados a un palo con aquellos hibitos.

The marginal notation “Sodomia mugeril” (see the transcription) is the basis for this
somewhat awkward formulation.

49 This entire item in the Ordenanza (188) reads:

Que ninguna india sea osada de echarse sobre otra como varén, y si lo hiciere, le den
de azotes, y la tresquilen piiblicamente, por la primera vez, y por la segunda, sean traidas
presas a la Carcel de esta Corte.
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in-law or his relative or [someone] he refers to as a relative of some
sort, for it is a very frightening sin. If someone does this he will be
promptly arrested and taken into custody. They will deliver him up
to prison. My judges the oidores know how to judge him.

1 The twenty eighth [order we give the Indians:] no one of his
own accord will go about setting his own [land] boundaries for it is a
very great wickedness. If someone does such he will be promptly
arrested and taken into custody. He will be brought before my
judges the oidores and they will be told the nature of his sins and
why he was arrested.

{ The twenty ninth [order we give the Indians:] no one will
take the land of others, nor will someone appropriate for himself
someone else’s house or property . But if someone does such he
will be promptly arrested and taken into custody,5 and he will be
ordered to give people the property he wanted to appropriate for
himself. :

1 The thirtieth [order we give the Indians:] if someone gives
people a deadly potion, even though he who was given a potion
does not die from it, the dispenser of [said] potions will be swiftly
and promptly taken into custody and brought before my judges the
oidores. They will very [clearly?] announce to them the nature of
his sins and why he was arrested.5!

1 The thirty first [order we give the Indians:] those who serve
as rulers and govern, the governors and the nobles, will not pay
themselves through [the outside paid work of?] the commoners. If
somewhere they do work for others they will not take for them-
selves what the commoners will be paid; only they will divide up
their wages among themselves if they earned it by tilling the soil or
erecting houses or hauling wood and [other] things or bearing
loads. But if some lord [or] noble does such, paying himself
through [the outside paid work of?] the commoners, then he will
be deprived of his high office and he will pay them, he will give the
commoners what he took from them. But if he is not a lord, if he who
does such is not in some leadership position, he will be beaten with
a whip.52

50 niman analoz ylpiloz: “sea presoy le den azotes” in the Ordenanza (188).

51 This entire item in the Ordenanza (188) reads:

Que ninguno debe no matar (sic) a otro, porque aunque no muera, es gran delito, y si
alguno lo hiciere, sea preso, y con la informacién, traido para que se haga justicia.

52 This entire item in the Ordenanza (189) reads:
Que ningiin cacique, gobernador ni principal, ni otra persona alguna sea obligado de tomar
al mmeme que se alquila, de lo que le dan para su trabajo, y si alguno lo hiciere, que le
quiten el oficio que tuviere, y torne lo que tomare al tameme, y si no tuviese oficio, le azoten.
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1 The thirty second [order we give the Indians:] let the gover-
nors, alcaldes and all the topileque who live in the altepetls every-
where53 keep good guard. If some Spanish person5¢ passes through
the altepetls and needs a little food they can give it to him but he
will not be given it gratis, he needs to pay for it, as we have already
ordered them [to do.] But if he takes it from people without paying
and upsets them, if he mistreats them, a topile will arrest him and
he will be sent to Mexico [City] where are my judges the oidores.
After they have arrested him they will deliver him up to prison.
Here is the punishment he will be given. He will give me ten pesos
for as many and however many times he will do such. And he will
also pay the topile, the one who arrests people; he will give him
something because he went to arrest him. But as for these my laws:
let the topileque show them to the Spaniard5 who passes through
their altepetl.6 If he settled down let them be shown to him right
away so that he will not tarry there long, so that he will not be there
very long. If he is not sick57 then he will quickly go, not passing
[even] two days there.

1 The thirty third [order we give the Indians:] no one will
dance for there begins wickedness, the afflicting of people, drunk-
enness, and all [manner of] wickedness, pride and concubinage.
And some[thing] of idolatry is remembered there. If someone
wants to enjoy himself in the home of the ruler, first he will say
something to the priests, those who rule people in spiritual matters.
But it is not necessary that they sing about devils. No one will sing
the songs of long ago where devils are mentioned; rather they will
raise up in song what is pleasing and acceptable, what the priests
have heard, what has been recently composed where there is no
mention of wickedness. But those who raise up in song what we
have mentioned here, what we here prohibit people [from doing],
will be promptly arrested. How[ever] many there are, each one will
be beaten with a whip 100 times, because what they raised up in
song was evil.

1 The thirty fourth [order we give the Indians:] the rulers,
nobles and all the commoners will no longer name their children
in the way they used to name them long ago nor will they require
them to make vows to the devils. Similarly they will not do things to

53 yn nouiya altepetl ipan: “en los pueblos de indios” in the Ordenanza (189).
54 castillan dacatlh: “espaiiol” in the Ordenanza (189).

55 yn espaiiol: “espafiol” in the Ordenanza (189).

56 ymaltepeuh ipa: no equivalent in the Ordenanza (189).

yntlacamo mococoa: Yy estando sano el tal espaiiol” in the Ordenanza (189).
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them as they used to do to them long ago, nor will they perforate
and make holes in their lips, not leave the hair of the boys long at
the back of neck when they shave their heads. And the women will
not fix them [i.e., the girls] up, not paint them up [in the ancient
fashion?], nor will they adorn them with [traditional?] jewelry. This
is evil, and the other [things] are not necessary. He who does such
will be beaten with a whip 100 times so that he will never again
arrange for such things [to be done] to his children.58

Look now, these are all the orders I give to my subjects the
Indians.5? They will be translated into their language and reported
to people. People will be made to strongly take hold of them, espe-
cially those who will speak on behalf of them, the governors,
alcaldes and all the topileque who were put into office by my orders
and by the orders of my representative the viceroy. They will take
great care of the task I am entrusting to them. Let them exert every
effort for I strongly order them to do it, speak on their behalf, guar-
antee them, get everyone, the common folk, to listen to them in all
the altepetls.5® Finally, let all the topileque hear them. I order
absolutely each and every one of them to make them their respon-
sibility; let them go about guarding them well. Perhaps some ruler
goes about mistreating people, or it is a nobleman or some hon-
ored personage or a Spanish personS! who increases the tribute
[exactions]; perhaps not. He only wants all that is being given to be
in his hands.62 Let those who rent out the commoners in such a
fashion go before my representative the viceroy and before the oth-
ers, my judges the oidores, so that they will make a judgment so
that the commoners will not be made to suffer, for we love and
esteem them since they are our subjects. Our hearts greatly want
them not to be made to suffer. But for now I also order my repre-
sentative the viceroy to speak on their behalf, to take care of my
subjects. May he also personally order that respect be shown to the
priests —those who live in a spiritual manner and instruct my sub-
jects in the word of God— for they teach them the study of

58 This entire item in the Ordenanza (189) reads:

Item: que los dichos naturales no pongan a sus hijos, nombres, divisas ni sefiales en los
vestidos ni cabezas, por donde se representen que los ofrecen y encomiendan a los demoni-
os, SO pena que sean presos, y luego sean dados cien azotes, y les sean quitadas las dichas
insignias y divisas.

59 Yndia tlaca: no equivalent in the Ordenanza (189).

yn imaltepeuh ipan ixquich tlacad ... y macevalli: “los maceguales y naturales de sus
pueblos” in the Ordenanza (190).

61 tlatoani anogo pilli anogo aca mavizti, anogo castillan tlacatl: “espaiiol, cacique o prin-
cipal, o otra cualquier persona” in the Ordenanza (190).

62 Tentative translation.
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Christian life, [what is called] the Christian Doctrine, so that they
can recognize the only [genuine] deity [the Christian] God, the
[true] Master of Heaven and Earth, and the [true] Giver of Life. So
that all this we have said will be done it is written here. It is neces-
sary [that during] one year absolutely everyone will gather together
three times in the altepetls, entirely all the common folk who per-
tain [to] Mexico [City] will be right there. And when all the people
have gathered together, the common folk spread out and pressed
tightly against one another, promptly there they will be announced
and said to the people. He who announces it to people will be one
who speaks well so that everyone can hear and understand it, so that
no one will have some excuse and 53 “I did not hear the laws.”3
[End of Spanish version, lacking in the Nahuatl text, follows.]
Dada en la ciudad de México, a treinta dias del mes de junio de
mil e quinientos y cuarenta y seis anos.—Don Antonio de Mendoza,
el licenciado Tejada, el licenciado Santillan. Yo, Antonio de Tur-
cios, Escribano Mayor de la Audiencia y Chancilleria Real de la
Nueva Espana y Gobernacién de ella, por su Majestad, la fice escri-
bir por su mandado, con acuerdo de su Presidente e oidores.—Re-
gistrada.—Diego Agindez— Agustin Guerrero, por Chanciller.
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HERMES YMOCTEZUMA, UN TAROT MEXICANO
DEL SIGLO XVI

MaA. ISABEL GRANEN PORRUA

Los naipes, un juego muy antiguo difundido entre los orientales!
y los europeos, llegaron hasta América desde los primeros encuen-
tros de las dos civilizaciones. Los navegantes de Cristébal Col6n se
entretenian al jugar cartas durante el trayecto del viaje y de igual
manera, los pasajeros que viajaron de Europa a las Indias eran
jugadores apasionados que se valian de los naipes para matar las
largas horas que la nao recorria hasta llegar a su destino.

Los conquistadores, en sus ratos de ocio, jugaban a los naipes.
Hernin Cortés era un gran aficionado a este juego y muy propenso
a los dados. Las cartas que utilizaban se traian de Europa, donde se
producian en grandes cantidades. Sin embargo, la aficién ameri-
cana era constante como para esperar varios meses a que llegaran
los naipes del viejo contiente. Asi que los jugadores, una vez en tie-
rra firme, se veian en la necesidad de crear sus propias barajas con
diversos materiales, ya fueran las pieles de los animales, las hojas o
cortezas de los arboles, papeles de algodén o con cuero sacado de
los parches de los tambores.2

El juego de los naipes se popularizé rapidamente en América.
Los soldados eran apasionados jugadores de las cartas y conta-
giaban su aficién a los indigenas que se reunian alrededor de los
tahures para aprender el entretenimiento. Segiin Bernal Diaz del
Castillo, cuando el emperador azteca Moctezuma II estaba preso,
los espanoles jugaban con €l a las barajas y, éste se entretenia con
agrado.

Los frailes no estaban ajenos a esta actividad, a pesar de las re-

1 Al parecer, ya antes del afio 1000 d. C., los chinos decian la suerte con “dados de pa-
pel”. Es posible que desde el siglo X1, los drabes jugaban con unos naipes pintados a mano y
de ahi, el juego pasé a Europa y se hizo tan popular que desde los siglos XIv y Xv, los poetas
y los romanceros se refieren a las cartas con bastante frecuencia.

2 José Ma. Sains Ferran, Unos naipes de piel Madrid, 1971; Virginia Wayland, Apacke play-
tng cards from the Wayland cllection. Pasadena, Cal., H & V Wayland, 1972 ; Francisco Fernan-
dez del Castillo, Libros y lbreros del siglo xvi. México, FCE, 1982, p. 562.
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glamentaciones de las Constituciones del arzobispado de la Nueva Espa-
7ia que fueron rigidas en prohibir a los clérigos el juego de tablas,
dados, naipes, primera, dobladilla, torillo, u otros entretenimientos
que eran calificados como “deshonestos”. Se consideraba ilicito
apostar dinero, joyas o preseas, o que los clérigos fueran arrenda-
dores de otros jugadores. Los religiosos debian emplear su tiempo
en “sanctos y buenos ejercicios, y dar de si buen ejemplo”, porque
los legos podian juzgarlos o notar actos de liviandad y, aclaran las
Constituciones “no vengan por ello, a ser menospreciados o tenidos
en menos, de lo que su orden y abito requiere”.

Los naipes se convirtieron entonces en un estimulo social. Las
relaciones entre indigenas, conquistadores, soldados, esclavos, mer-
caderes, comerciantes, clérigos y nobles se estrechaban en el juego.
Las partidas requerian de tiempo y los tahures aumentaban su afi-
cién porque en este entretenimiento se apostaba dinero y, muchas
veces el sentido magico o adivinatorio prevalecia en los jugadores
supersticiosos.

Sin embargo, a pesar de la simpatia americana por los naipes,
los juegos de azar tuvieron opiniones desaprobatorias. Se impri-
mieron libros sobre la moralidad del juego al establecer los limites
entre la recreaciéon de un pasatiempo o la necesidad de descanso y
el peligro que corria la conciencia al desafiar a Dios.3 Para algunos
frailes, como Diego Duran, el riesgo que corrian los aficionados al
juego no s6lo era la pérdida de sus haciendas y vidas sino, "las al-
mas, lo cual es mucho doler”, ya que los viciosos se volvian "esclavos
perpetuos”, y ésto orillaba a los jugadores a olvidar de cumplir con
sus trabajos, por ello eran considerados como "gente infame y de
mal vivir".4 También las prensas novohispanas del XvI publicaron
opiniones adversa al uso de los naipes, como la de fray Juan Bautista,
quien consideraba tajantemente que el obrar de los jugadores era
un "pecado mortal".5

Hernan Cortés, después de haberle prometido a fray Domingo
de Betanzos que ya no jugaria, se reunié con sus amigos y comenza-
ron a tirar las barajas. En ese momento, cayd un rayo sobre la casa y
los dej6 aturdidos. Al dia siguiente, los tahures fueron con el domi-
nico y juraron no volver a jugar mas.

Ademas de las opiniones prejuiciosas de algunos religiosos, los

3 vVéase Francisco de Alcocer, Tratado del juego. Salamanca, Andrea Portinaris, 1559.

4F ray Diego Duran, Historia de las Indias de Nueva Esparia e Islas de la Tierra Firme. Méxi-
co, Porriia, 1984. lib. 1, cap. v, pags. 45-46.

5 Fray Juan Bautista, Advertencia para los Confessores de los Naturales. México, Melchor
Ocharte, 1600, fol. 31.
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miedos a los pleitos o rinas, los escindalos y las ruinas econémicas
de las familias originaron la creacién de una serie de normas que
prohibian los juegos de apuestas. En la Nueva Espana las prohibi-
ciones contra el juego comienzan en fechas muy tempranas. La mas
antigua que se dio para los juegos de naipes y dados data del 1 de
febrero de 1525. En realidad, estas restricciones no tuvieron gran
efectividad, las costumbres estaban tan arraigadas que, si bien, los
tahures dejaron de asistir a lugares publicos —tales como tabernas,
plazas o cementerios—, se reunian en las casas o sitios donde no
fueran vistos ficilmente. Aunque hubo muchas tolerancias, los de-
cretos legales contra el juego continuaron y nunca se permitié el
préstamo a jugadores empedernidos.

Una manera de controlar los juegos fue la produccion de nai-
pes, por lo que desde principios del siglo Xvi, la Corona ved6 la ma-
nufactura de barajas en el Nuevo Mundo. Sin embargo, a pesar de
las prohibiciones, la fabricacién de los naipes continué durante el
virreinato. El bibliégrafo Joaquin Garcia Icazbalceta afirma que a
fines del siglo xvi se fabricaban en México nueve mil docenas de
naipes cada afo y que éstos se vendian a tres reales y eran mas esti-
mados que los traidos de Espana.’

Como hemos visto, la Corona intenté prohibir los juegos de
apuesta bajo estrictas condiciones, mas sus prop6sitos no tuvieron
eficacia. Era imposible mantener un control total en el reparto ini-
cial de los pasatiempos, por lo que, 2 mediados de siglo xv1, Felipe
II decid6 convertir un divertimento, como el juego de los naipes,
en una fuente de ingreso para la Real Hacienda.? Asi, el 13 de sep-
tiembre de 1552, el rey mandé establecer un estanco encargado de
la produccién y distribucién de las barajas en las Indias, tal como
funcionaba en Europa, el cual debia proporcionar una renta esta-
ble a las cajas reales.?

EL TAROT MEXICANO

Las cartas, como las notas musicales, deben adecuarse a un tipo, de
modo que los jugadores puedan reconocerlas con rapidez y preci-
si6n. Este es quiza el aspecto que llama la atencién de un pliego de

5 Edmundo O'Gorman, Guia de las Actas de Cabildo de la Ciudad de México. Siglo Xvi. Mé-
xico, FCE 1970. Acta 36
_]oaqum Garcia lcazbalceta, Bibliografia mexicana del siglo xvi. México, FCg, 1981, p. 40.
8 "Mariano Cuevas, Historia de la Nacién mexicana, México, Ed. Porria, 1940, t. 1, p. 547-
549.
9 R.C. 131x-1552, Cfr. por Fabian de Fonseca, op. at. t. 11, p. 295.
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dieciocho cartas que se conserva en el Archivo General de Indias
de Sevilla. El examen de su iconografia cobra singular interés por
tratarse de la inica baraja con tematica americana que ha llegado a
nuestros dias. Estos naipes se fabricaron en el taller del segundo ad-
ministrador del estanco de naipes en México, Alonso Martinez de
Orteguilla en 1583.10

El pliego consta de dieciocho cartas, dispuestas de seis en seis
con lineas divisorias para poderse recortar. Las figuras estin enmar-
cadas por un cuadro con lineas inclinadas de izquierda a derecha
que, seguramente, fueron concebidas de esa manera para unificar
el diseno con el revés de la carta. El pliego completo mide 41 cms.
de ancho por 27.8 cms. de largo y cada naipe es de 6.8 cm. por 9.2
cm. Esta baraja fue realizada por procedimiento de la xilografiall o
grabado en madera. Ademas de su funcién ladica, constituye, un
excelente medio para la difusion de las ideas.

En el reverso del pliego lleva una nota manuscrita: "Cada una
de estas figuras es la espaldilla de cada baraja de naypes, por mane-
ra de que cada una destas figuras se pone en la espaldilla de cada
baraja de naypes”. Esto ha hecho suponer a Maria Antonia Co-
lomar que el pliego corresponde al dorso de otros tres juegos de
barajas que acompanan el mismo contrato de Martinez Orteguilla,
los cuales tienen las figuras tradicionales de las cartas espanolas.i2
Sin embargo, resulta dificil pensar que el reverso de una baraja ten-
ga diversos disenos en cada carta, ya que de esta manera el jugador
podia identificar facilmente los anversos. La misma autora se asom-
bra de la diversa calidad estilistica entre el pliego que estudiamos y
el resto de las barajas que adjunta el contrato, ya que las formas su-
gieren distintos autores.!3 Ademas, el nimero de las cartas y los ta-

10 Sevilla, Archivo General de Indias. Leg. Patronato, 183, n. 1, Ramo 6. La muestra de
naipes que acompaiian dicho contrato se hallan en la seccion de Mapas y Planos, México 73.
El pliego no ha sido estudiado con el detenimiento que merece y fue dado a conocer por
Cristobal Bermiidez Plata: "Contrato sobre fabricacién de naipes en Nueva Espana”, en
Anuario de Estudios Americanos 2. 1945, p. 717-721.

11 12 xilografia es el grabado en madera: consiste en labrar un disefio en relieve sobre
una plancha de madera dura que, al entintarse, permite el prensado en un soporte, en el que
deja la imagen deseada.

12 Cada uno de los pliegos que acomparian el contrato de Martinez Orteguilla constan
de media baraja, o sea veinticuatro cartas, dispuestas en esta manera: una hoja contiene ocho
cartas, del 2 al 9, de bastos, otras tantas de copas y la misma cantidad de otros; el otro pliego
representa las veinticuatro cartas restantes, es decir, los caballos, sotas, ases y reyes de los cua-
tro palos y las espadas del 2 al 9.

Maria Antonia Colomar Albajar: "El juego de naipes en Hispanoamérica: Las prue-
bas y muestras de naipes conservadas en el Archivo General de Indias", en Buena Vista de In-
dias. Sevilla, 1992, 1, n. 5, p. 68.
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marnos difieren unos de otros por lo que a la hora del prensado, las
figuras del anverso no concordarian con el reverso.

Las imagenes del tarot a que nos referimos pueden dividirse en
motivos de tematica europea y de tipo americano, cuyos aspectos
formales derivan de una iconografia emblematica. Las alegorias eu-
ropeas acusan un estilo préximo a la escuela xilografica alemana del
Renacimiento, cuyos lineamientos regordetes se asemejan a los mo-
delos realizados por Jost Amman. No cabe duda de que el autor de
la baraja novohispana estuvo influenciado por la literatura emblema-
tica de la época, que alrededor de 1583 circulaba por todas partes.

Las cartas no llevan una secuencia de temitica légica, aunque al-
gunas de las figuras, especialmente las alegorias europeas tienen sig-
nificados similares y pueden asociarse a modo de parejas. La baraja
novohispana debe estar incompleta. Seguramente el juego.de cartas
entero abarcaria uno o dos folios mas, tal como lo demuestran los
otros pliegos que acompana el contrato de Martinez Orteguilla.

LoS MODELOS ALEGORICOS EUROPEOS
Las dos quimeras

Las quimeras, segtin Cesare Ripa, simbolizan "una variedad de mu-
chos vicios y muchas formas".1¢ En su representacién concurren
una infinidad de combinaciones zoomorfas y antropomorfas: cabe-
zas humanas, melenas de leén, pechos de mujer, colas de dragén,
cuerpos de cabra, entre otras formas. Ademas suelen ser aladas.

Elmono y el ibis

De acuerdo con la literatura emblemaitica, el mono posee el signifi-
cado oculto de la lujuria. Iconograficamente suele aparecer con un
espejo, simbolo de la vanidad, pues mira a su propio reflejo.15 En el
caso de la baraja novohispana, el mono estd encadenado a unas ba-
rajas, que simbolizan la ociosidad y constituyen "el caldo del cultivo
de la lujuria”.’® Los grilletes representan la esclavitud del hombre
por sus deseos inferiores y terrenales.

El ibis, una especie de péjaro con patas de grulla y un pico tor-
cido, simboliza la avaricia. Este animal, que vive en las orillas del rio

14 Cesare Ripa, Iconologia, Madrid, AKAL, 1987. ¢. I, p. 45.
15 James Hall: Diccionario de temas simbélicos, Madrid, Alianza Editorial, 1974, p. 201.
18 Ibidem. p. 159.
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Fig. 3. El mono

Fig. 4. El ibis




HERMES Y MOCTEZUMA, UN TAROT MEXICANO 375

mata serpientes o animales ponzonosos; en este caso es un caracol
que significa la espiral microcésmica en su accion sobre la materia.
Al matar a su presa, siente ponzona en su vientre y toma agua como
purgante: de ahi el sentido de la avaricia como algo sucio desde el
punto de vista social o moral.

Andrés Alciato afirma que este animal denota el insulto, pues al
comer la carnada ponzonosa, "descubre con su lengua las cosas que
estan cubiertas con la naturaleza, y hablan palabras deshonestas,
poniendo su lengua en cosas suzias".1” Sin embargo, esta carta pu-
diera tener un significado positivo, ya que en la simbologia egipcia,
el ibis era la encarnacién del dios egipcio Thoth, el encargado de
predestinar el futuro, por ello la presencia de este animal era sim-
bolo de buen augtrio.18

Hércules y la caridad

La Caridad, representada por un hombre musculoso y fuerte, porta
un canasto de frutos. Su actitud de caminante posiblemente indi-
que el socorro que debe llevar a los débiles que sufren bajo el po-
der de los opresores o enemigos. El canastillo de viveres sirve para

Fig. 5. Hércules Fig. 6. La caridad

17 Alciato; Emblemas. Edicién y comentario de Santiago Sebastian. Madrid, AKAL, 1985,
p. 122, Emblema Lxxxv11.

18 José Luis Martinez: Diccionario de iconologia y simbologia, Madrid, Editorial Taurus,
1984, p. 182.
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aplacar las calamidades y el hambre pues, de acuerdo con la lite-
ratura emblematica, el frutero es un simbolo de la caridad.1?

Hércules, el héroe de la mitologia, es la personificacion del va-
lor y la fuerza fisica. En la baraja novohispana se representa como
un guerrero musculoso, de constitucién maciza y poca barba, con
pelo corto y rizado. Lleva un escudo y una lanza. Segin los mitos
antiguos, su fortaleza era tal que hasta mat6 a un leén y por eso su
vestimenta presenta la piel de dicho animal.20

Las figuras femeninas

Una mujer coloca una brida a un leén localizado a su lado. Esta es-
cena simboliza la alegoria de la fuerza sometida a la justicia. Segin
Giovanni Pierio Valeriano, el leén representa la fuerza y la mujer la
justicia.2! Para James Hall, la brida significa el control y, por tanto,
es un elemento de la templanza.2?

Los tarots tradicionales representan a esta figura como la fuerza
que, gracias a su naturaleza femenina, posee los medios eficaces para
la lucha; la mujer ha logrado vencer sus instintos primarios, repre-
sentados por el leén, antiguo simbolo de las energias primordiales
que, para vencerlo no ha tenido que matarlo. Por eso, sus energias,
deseos e imperfecciones se encuentran a su servicio.

Debido a que esta figura es un arcano activo y combatiente, cuen-
ta con la inteligencia y aspiracion hacia lo divino. No obstante, su
sabiduria no es innata, sino que se adquiere. Esta figura indica la
fuerza interior necesaria para la victoria de si mismo y sobre cir-
cunstancias terrenales; otorga vitalidad, salud fisica y moral.

La otra figura femenina del tarot novohispano es la represen-
tacion del rapto de Europa. De acuerdo con la mitologia griega,
Europa era hija de Agenor, rey de Tiro. Zeus se enamoré de ellay,
adoptando la apariencia de un toro, se acercé al lugar de la costa
donde Europa jugaba con sus companeras. Al contemplar a un toro
tan bello, Europa le puso guirnaldas de flores en los cuernos y se
sent6 sobre su lomo; inmediatamente Zeus huy6 hacia el mar y se lle-
v6 a la muchacha hasta Creta donde, recuperando su aspecto nor-
mal, la hizo suyay le dio tres hijos.2

Debido a la leyenda anteriormente descrita, esta carta podria
simbolizar el impulso arrebatador y la apariencia falsa.

19 Ripa, op. dit. t. 11. p. 320. ,

20 1 hazafia de Hércules la narra Hesiodo; Teogoniay Ovidio; Metamorfosis, cap. IX.
21 Ripa, op. ait, t. 1, p. 449450.

22 Hall, op. ait,, p. 292.

23 bidem. p. 2677; Martinez, op. cit., p. 145-146.
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El dios Hermes

El altimo personaje alegérico de tradicién europea en esta baraja
es el dios Hermes bajo sus dos representaciones. Como Término se
manifiesta montado en un pilar rectangular, con cara barbada,
cabello largo y un torso con brazos. Aunque aparezca sin el
miembro viril, la figura en conjunto transmite las resonancias
falicas que en rigor le pertenecen. De acuerdo con la descripcién
de Alciato, Hermes esta enterrado en una piedra y "...encima de
ella hay una figura cortada a la altura del pecho, y declara que no
cede a nadie. Es el término que représenta un obsticulo para los
hombres. Es el dia imposible de cambiar y el tiempo prefijado por
los hados, en que las Gltimas cosas emiten su juicio sobre las
primeras”.24

Segun Joss Irish, la civilizacion egipcia, bajo el reinado de los
Tolomeos, identifico a Thoth con Hermes, el cual era el inventor
de las ciencias y todos los secretos guardados en libros misticos que
fueron condensados en un manual de las grandes escuelas
iniciaticas, de la magia, la astronomia, la astrologia y todo aquello
que tenia que ver con el mundo esotérico.2

Algunos autores conjeturan que esta figura podria ser el mismo
Silvano, una divinidad rural, bajo el nombre de Término, el cual
delimitaba las propiedades y esta representado en la Gltima carta
del tarot novohispano. Los filé6sofos lo consideraban como
emblema de la materia, es decir, de la parte mas vil de los
elementos: fuego, aire, agua, tierra. Se representa, igualmente, con
cabeza y pecho de hombre, pero sin brazos ni cuerpo, supliendo a
este Gltimo el resto del rollo de piedra en que la figura se tallé.
Silvano esta asociado a los bajos instintos y a la conveniencia.

24 Alciato, op. cit.,, p. 199-201. Emblema cLviL
25~]oss Irish, £l Tarot. La Baraja Profética, México D.F., ROCA, 1985, p. 9.
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Fig. 9. El dios Hermes (Término) Fig. 10. El dios Hermes (Silvano)
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LA ICONOGRAFIA AMERICANISTA

Las figuras de tipo americano no siguen una secuencia de parejas
tan marcada como los personajes de iconografia europea. Posible-
mente este pliego esté incompleto y los pares podrian completarse
con las barajas extraviadas. Para la descripcién de estas cartas he-
mos decidido ordenarlas de acuerdo a una tematica coherente y
asociarlos con personajes de un tarot tradicional, ya que las figuras
presentan simbologias herméticas similares. No olvidemos que el
tarot es una tradicion viva; por tanto, mas que una adherencia rigi-
da a la convencién, lo que se necesita es una interpretacion imagina-
tiva de sus normas.

Dos emperadores mexicas en una baraja novohispana

Asi como en los naipes europeos, esta baraja novohispana posee sus
propios reyes. Se trata de los dos Gltimos emperadores mexicas: Moc-
tezuma II y Cuauhtémoc. Estos dos personajes responden a la tradi-
cién naipera de presentar en las cartas a los emperadores, y en este
caso el grabador logré captar el espiritu del lugar donde circularian
las barajas, con lo que su difusién seria extensa en América gracias
a la comprension de los jugadores, quienes conocian, de alguna ma -
nera, a estos personajes. No deja de ser interesante que el grabador
estim6 necesario identificarlos con sus nombres, posiblemente quiso
sustituir conscientemente el "Emperador” de los naipes europeos
por su figura indigena y familiarizar al jugador europeo de ello.

Moctezuma Xocoyotzin fue el noveno gobernante azteca y con
quien termind el esplendor del imperio. La carta lleva inscrito su
nombre en el angulo superior derecho de la siguiente manera:
"MONTEZVMA". El emperador viste con su xiuhtilmatli o capa
entretejida, que permite entrever su elegante taparrabo o maxtlatly
ademas calza unas cotaras, una especie de chancletas, cuyas suelas,
segin Bernal Diaz, eran de oro y con "muy rica pedreria por enci-
ma de ellas".? Sobre la cabeza tiene una corona sencilla atada por
detras y ademas Moctezuma lleva barba que, en las manifestaciones
plasticas mesoamericanas era simbolo de sabiduria. En la mano de-
recha porta el bastén de mando y en la izquierda luce un hermoso
collar de cuentas que culmina en la cabeza de un animal, semejan-
te a los que solian utilizar en la época prehispanica.

26 Bernal Diaz del Castillo, Historia Verdadera de la Conguista de la Nueva Espana. Edicién
facsimilar, México, Instituto Mexicano del Seguro Social, 1974, p. 161.


http:ellas".26

380 MA. ISABEL GRANEN PORRUA

Es importante hacer notar que los cédices precortesianos y las
manifestaciones plasticas precolombinas representan a sus reyes
sentados en un trono. En este caso Moctezuma esti de pie, lo cual
nos hace pensar en la influencia europea que repercutié en el au-
tor del grabado. El hecho de que Moctezuma extienda la mano con
un hermoso collar nos recuerda su gesto de regalo que hizo a Her-
nan Cortés en el momento de su presentacioén, tal como lo repre-
senta el Codice Florentino. Entre sus piernas vemos la palabra MEXIco.

La parte superior izquierda de la misma carta ostenta un glifo az-
teca que representa una casa (calli), sobre la cual vemos el escudo de
Tenochtitlan (7Tettpiedra, nochtlituna), cuyo nombre significa "tuna
que sale de la piedra";?’” encima del nopal, un aguila se inclina para
devorar una serpiente, simbolo que evoca el origen de la ciudad,
que el dios Huitzilopochtli senal6 para establecer la capital del impe-
rio mexica.? El glifo en su totalidad simboliza el palacio de la ciudad
de Tenochtitlan, es decir, el sitio donde gobernaba Moctezuma.

La representaciéon de Moctezuma en el tarot recuerda a los perso-
najes de los fragmentos de un cédice pintado sobre tela de la Genea-
logia de la familia Mendoza-Modexuma que se encuentran en el Museo
Nacional de Antropologia e Historiay que datan del siglo Xvi o Xvi.

Fig. 11. Moctezuma

27 Antonio Pefiafiel, Nomenclatura geografica de México, México, Oficina Tipografica de
la Secretaria de Fomento, 1897, p. 255.
8 Crénica Mexicdyotl, México, Imprenta Universitaria, 1949, p. 62-66.
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Cuauhtémoc fue el tlimo emperador de México-Tenochtitlan.
Se distinguié como guerrero y fue sacerdote. En 1521 sucedi6 a su
tio Cuitlahuac que sélo reiné poco tiempo. Cuauhtémoc realizé la
heroica defensa de su patria para detener el ataque de los espanoles.
En 1525 fue acusado por participar en una supuesta conspiracién en
contra de la Corona espanola y Cortés ordend su muerte. Su
nombre significa "aguila que cae", animal representado a sus pies.

Para facilitar la identificacion de este personaje, la carta lleva su
nombre: "QVATIMOC". Sentado en su trono, a manera de las repre-
sentaciones precolombinas, lleva el pelo atado y barba, sostiene el
bastén de mando y viste indumentaria de emperador, su xiuhtilmatli
o capa atada sobre el pecho; porta una corona en la cabeza y calza
unas cotaras.

El glifo de la derecha representa Chapullepec, es decir, el "Cerro
del Chapulin”, o de la Langosta. Era una montana de poca altura
que se hallaba al margen de un lago. Los aztecas habitaron el lugar
en 1229, y mas tarde, en 1435, fue espacio de recreo y sitio memo-
rable para los reyes mexicas, los cuales tuvieron por costumbre gra-
bar sus efigies en las rocas.

En Mesoamérica, el emperador era el maximo gobernante po-
litico y simultineamente era la suma autoridad religiosa. El sig-
nificado andlogo para Occidente era el rey y el Papa, figuras que
forman parte de los personajes integrantes del Tarot, cuya aso-
ciacién es viable, en este caso, a Moctezuma y a Cuauhtémoc. Los
personajes portan una corona, atributo que establece una relaciéon
entre los personajes que la llevan y la divinidad. El cetro de la mano
derecha simboliza la direccién del gobierno. El nudo que ata las
dos mitades de su manto significa la energia que une a los contra-
rios y mantiene el equilibrio. El cabello largo y la barba simbolizan
la inteligencia, la experiencia y la espiritualidad.

Moctezuma y Cuauhtémoc como emperadores utilizan la inteli-
gencia con el plano material, como sumos sacerdotes, representan
el poder espiritual que recibe la inspiracién divina y transmite sus
principios.

El monstruo de Tulancingo

Tolantzincal es un personaje deforme que, segiin fray Juan de Tor-
quemada, nacié en San Lorenzo, provincia de Tulancingo, alrede-
dor de 1573: de ahi su nombre.2® La baraja novohispana presenta a

29 Fray Juan de Torquemada, Monarquia Indiana, México, Editorial Porriia S.A., 1975,
t.1, lib. 11, cap. Xxvin p. 647.
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un ser contrahecho, colocado de frente con las piernas abiertas me-
dio flexionadas. Las facciones de su rostro estan totalmente defor-
mes, lleva la boca abierta y el cabello despeinado hacia arriba. El
grabador logré distinguir sus orejas, la nariz y los ojos sin cejas. Una
doble vuelta de su cordén umbilical le aprieta el vientre y los enor-
mes genitales, mientras que sus brazos semiflexionados se dirigen
hacia arriba; la mano derecha esta abierta, mientras que la izquier-
da sostiene un disco, decorado por un semicirculo interior, con
nueve circulos mas pequenos; en la parte central ostenta una es-
pecie de estrella, dividida en dos por una franja vertical en cuyas
secciones, superior e inferior, se localizan los tres picos. Probable-
mente se trata de un signo diabélico.
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Fig. 13. El monstruo de Tulancingo

Sus piernas llevan una franja por debajo de las rodillas, como si
el personaje estuviera desollado, ya que cambia el sombreado de las
pantorrillas en contraste con el tono del resto del cuerpo. Un gri-
llete le aprisiona la pierna derecha y mantiene fijo al personaje a
una argolla colocada en el suelo.

El Cédice Aubin representa a Tolantzincal de la misma manera
que la baraja novohispana0y cita a fray Juan de Torquemada, quien

30 Geschichte der Axteken. Der codex Aubin und verwandte Dokumente Quellenwerke zur Alten
Geschichte Amerikas. Band x1, Berlin, Mann Verlag, 1981. Por Walter Lehmann und Gerdt
Kutscher, p. 19v.
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afirma que este personaje era hijo de una india, y lo describe como
"un Monstruo ferocisimo, cuia figura anduvo impresa, y fue llevada
a Espana, y causaba a todos los que lo veian grande espanto, y te-
mor".31 Tolantzincal, un ser deforme, nacido en las Indias hacia
1573, fue el modelo utilizado para circular en una carta del tarot
novohispano diez anos después de su nacimiento.

Con él se quiso representar lo que para la literatura emblema-
tica europea es la perversidad por medio de un ser contrahecho,
cuya falta de proporciones en su cuerpo hacen referencia a los
vicios, pues son perversidades de la naturaleza. Cesare Ripa afirma:
"...llamamos vicio en efecto a todo aquello que no se da en los cuer-
pos segiin su proporcién, sirviéndo dichas deformidades para sim-
bolizar la naturaleza viciosa de las gentes".32

Tolantzincal puede asociarse asi al arcano quince del tarot, es
decir, a la figura del Diablo, ya que es una carta emblematica de las
fuerzas de la naturaleza. E1 Demonio, representante de un princi-
pio espiritual, penetra en la materia y trata de cubrirse en ella para
materializarse; por ello es el impulso de los instintos y el deseo por
las cosas fisicas. El monstruo de Tulancingo lleva un grillete en una
de sus piernas, lo cual alude al hombre encadenado por la natura-
leza que le impone una parte animal.

Segun la interpretacién de Dicta Y. Francoise, la carta del Dia-
blo otorga el deseo de sobresalir y obtener la fama; es simbolo de la
vitalidad y sexualidad exigente. Analégicamente, Tolantzincal es-
ta desollado, aspecto fisico que tiene relacién con Xipe-Totec, el
dios de la renovacién de la tierra, por tanto, signo de fertilidad.

La carta de Tolantzincal representa el esfuerzo de la materia, de
la que el hombre es esclavo, por conseguir un éxito gracias a los con-
sejos de la razon, o bien, los fines egoistas lo llevaran a la fatalidad.

Juegos, danzas y ritos del México antiguo

Pasamos a la descripcion de las barajas que representan algunos
juegos, danzas y ritos que, por lo visto, son un fiel reflejo de las cos-
tumbres de los pueblos mesoamericanos. Cuatro de los indigenas
representados tienen la nariz perforada, aspecto que denota su ori-
gen huasteco. El juego de los "Voladores" tiene sus raices en la cos-
ta del Golfo de México. Asimismo, la palabra Queztecal, inscrita en
varias cartas, aunque mal transcrita, sitiia a los personajes dentro de
la tribu cuexteca, cuya leyenda se expresa en un texto nahuatl del

31 Torquemada, op. ait. t. 1, lib. xx, p. 647.
32 Ripa, op. ait., t. 1L p. 204.
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Codice Matritense de la Real Academia de la Historia, y su representa-
ci6n se aprecia en el Codice Florentino.3® Los informantes de fray Ber-
nardino de Sahagin cuentan que Cuextecatl, el jefe de un grupo de
gentes, se embriagé con cinco vasos de pulque, y su tribu hered6 su
nombre, debido al estado de regocijo que poseian todos, pues,
segun las fuentes, "llevan consigo la diversion, las flautas...", tal
como se observa en carta nimero 15. Ademas, "siempre andan bebi-
dos los cuextecas, como si siempre anduvieran comiendo yerbas
alucinégenas...",34 asi lo vemos en el naipe 14. Es curioso que el gra-
bador, consciente del significado y de los modelos aborigenes haya
escogido estas figuras.

La indumentaria de los indigenas representados en la baraja no-
vohispana, los unifica a todos dentro de la tribu Cuexteca, tal como
los describe fray Gerénimo de Mendieta: "... llevaban brazaletes y en
las pantorrillas tiras de cuero, tenian brazaletes de jade e insignias
de quetzal en la espalda, insignias redondas de palma, de plumas pre-
ciosas, abanicos de pluma...". También la perforacién de las narices
era comun entre ellos: "...con hojas de palma ensanchaban las per-
foraciones, y cuando ya estaban éstas horadadas, introducian en
ellas un canuto de oro o una cana de cuyo interior salia una pluma
roja...".ss

El indigena en estado de trance

Esta carta presenta un indigena ataviado con su maxtlatl o tapa-
rrabo cuyas puntas caen una al frente y otra por detras. Una manta
que pasa por el hombro izquierdo y se ata al lado derecho de la cin-
tura, le cubre media parte del torso. Lleva brazaletes en las panto-
rrillas y un collar en el cuello; su cabeza muestra dos enormes lazos
con cascabeles, que nos recuerdan las cintas usadas por los bufones
medievales. En la muneca izquierda lleva una especie de pulsera de
la que cuelgan plumas y en la mano derecha, una cana de la que
emana una especie de humo.

Llama la atencién la actitud dindmica del personaje que se plas-
ma en la posicién de las piernas, las cuales parecen llevar un ritmo,
como si el indigena, de nariz perforada, estuviese brincando al son
de la miisica. Entre sus pies resalta una cactiacea con espinas. Pro-
bablemente se trate de un peyote, es decir, una planta de la que se

33 Miguel Ledn Portilla, "Los huastecos, segin los informantes de Sahagin", en Estu-
dios de Cultura Nahuatl, 1965, 5. p. 15-29.

34 1bid, p. 17.

35 96. Fray Geronimo de Mendieta, Historia Eclesidstica Indiana, México, Editorial Po-
rria, 1980, p. 407.
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Fig. 14. El indigena en estado de trance

extrae una droga toxica. Asi, esta escena nos habla de algtn ritual
asociado con los efectos que los bailarines debian consumir.

Este personaje tiene una asociacion con el arcano Cero del ta-
rot tradicional, es decir, con el loco, una persona que lleva sus pasos
errados, no lleva la direccion definida y esta perd