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CALENDARIOS, DIOSES Y ELL ARTE DE TRADUCIR

El contenido de este volumen de Estudios de Cultura Ndhuatl es muy
variado. Dos aportaciones hay en él en estrecha relacién con los ca-
lendarios mesoamericanos y la arqueoastronomia. El universo de los
dioses nahuas es también objeto de atencién desde diversos puntos de
vista. {Fueron ellos deidades insaciables?, ¢Qué formas de culto reci-
ben en fiestas como las de Ochpaniztlhi? {Puede decirse que Xochipilli
es también una deidad solar? ¢Es posible ahondar en la comprensién
de lo que fueron las divinidades de la lluvia?

En un campo muy diferente se sitian varias aportaciones que pre-
sentan versiones de antiguos textos en ndhuatl dirigidas a iluminar lo
que es la traduccién. La forma en que fray Bernardino de Sahagin
quiso acercar a sus lectores de lengua espanola a los textos que habfa
recogido en ndhuatl se nos muestra en la versién castellana de la His-
toria general de la Nueva Esparia. Aqui se hace un andlisis de dicha
traduccién, en el caso del libro V, y, con una perspectiva interdisci-
plinaria, se ofrece la traduccién de diversos documentos nahuas de
diferentes regiones y tiempos. Finalmente, se presenta la problemati-
ca de la traduccién de un texto ndhuatl sobre la Pasién de Cristo. Ese
texto estd incluido en el manuscrito de Cantares mexicanos que se con-
serva en la Biblioteca Nacional de México. La problematica de la tra-
duccién incluye buen nimero de cuestiones. En muchos casos las
dificultades provienen de que no existen en la lengua receptora rea-
lidades o conceptos expresados en el escrito que se quiere traducir.
Es necesario desarrollar entonces diversas formas de estrategia y me-
todologia lingiisticas.

El volumen se cierra con dos obituarios —acerca de Ignacio Guz-
mén Betancour y Guadalupe Borgonio— y con varias resefias biblio-
grificas de obras recientemente aparecidas sobre la lengua y Iiteratura
nahuas, asf como acerca de varios aspectos de la cultura de sus hablan-
tes modernos.



LA PERCEPCION DE LA LATITUD GEOGRAFICA
Y EL ESTUDIO DEL CALENDARIO MESOAMERICANO

JOHANNA BRODA

INTRODUCCION

La arqueoastronomia debe vincular su campo de estudio interdiscipli-
nario con la cultura y la historia. Ofrece la posibilidad de establecer
nuevas areas de conocimiento acerca de astronomia y calendarios que
se basan en observaciones y mediciones de campo de estructuras y si-
tios arqueolégicos, asi como en su interpretacién.

En Mesoamérica una de sus aportaciones ha consistido en el estu-
dio de las orientaciones que se alinean sobre puntos del recorrido anual
del sol sobre el horizonte, estableciendo de esta manera calendarios de
horizonte. Estos tltimos expresan la integracién de la observacién solar
con el paisaje circundante que era un rasgo fundamental de la cosmo-
visién prehispanica. En este esfuerzo interdisciplinario, la colaboracién
con la geografia cultural es fundamental. Se estudia el espacio geogrifi-
co en sus dimensiones naturales y culturalmente transformadas. Las so-
ciedades mesoamericanas, a lo largo de su historia, tomaron posesion
del espacio en términos sociales, econémicos, politicos, simbélicos y cien-
tificos. También crearon lo que se ha denominado paisajes rituales.

Sobre diversos temas de la arqueoastronomia mesoamericana exis-
te ya una amplia bibliografia especializada, mientras que la investiga-
cién sobre los calendarios de horizonte es més reciente. A partir de estos
enfoques pretendo plantear en este articulo algunas interrogantes refe-
ridas a temas que hasta el momento han sido muy poco estudiados: la
concepcién indigena acerca de la latitud geogréfica y de las propieda-
des calenddricas de los lugares como consecuencia de la latitud. ¢Cémo
llegaron los antiguos mesoamericanos conceptualmente a percibir y
constatar la latitud geogréfica? ¢Cémo se la representaban cientifica-
mente y/o en términos simboélicos? Al mismo tiempo se trata de procesos
histéricos concretos que deben comprobarse mediante la arqueologia. El
espacio no existié en abstracto sino que implicaba dominios politicos, y
es necesario establecer una cronologia histérica que haga referencia a
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las entidades politicas mesoamericanas y sus influencias territoriales a
través del tiempo. Estos procesos se vinculan también con la expansién
politica de los estados mesoamericanos; en este caso nos referiremos
principalmente al estado teotihuacano durante el periodo Clasico. En
esta perspectiva se investigara en este trabajo una serie de ejemplos del
centro asi como de las periferias sur y norte de Mesoamérica.

EL CALENDARIO MESOAMERICANO
Mesoamérica: extension y antigiiedad

El término de Mesoamérica, propuesto por Paul Kirchhoff en 1943,!
se refiere al drea cultural cuyos limites espaciales se extendieron en el
momento de la Conquista aproximadamente de los 25° a los 10° lati-
tud norte, y del Pacifico al Golfo de México (fig. 1). Sin embargo, es-
tos limites han variado a través del tiempo. El conjunto de pueblos
que habitaron la diversidad de regiones geograficas de Mesoamérica
compartia una historia en comiin y numerosos rasgos culturales. En el
area se desarrollaron estados poderosos y horizontes culturales pan-
mesoamericanos; se alcanzé una gran complejidad cultural —el nivel
de “civilizacién” en términos arqueolégicos— y se produjeron inter-
cambios y contactos constantes entre los pueblos a través de la histo-
ria. Esta tltima se divide en los periodos Preclésico, Clasico y Posclasico.
La complejidad cultural empieza a perfilarse a partir del Preclasico o
Formativo Medio, fechado entre 1200-400 a.-C. (c¢fr. cuadro 1).

Cuadro 1

PERIODOS DE LA HISTORIA PREHISPANICA DE MESOAMERICA
PRECLASICO TEMPRANO (2500-1200 a. C.)
PRECLASICO MEDIO (1200-400 a. C.)
PRECLASICO TARDIO (400 a. C.-200d. C.)
CLASICO TEMPRANO (200-600 d. C.)
CLASICO TARDIO (600-800 d. C))
POSCLASICO TEMPRANO {900-1200 d. C.)
POSCLASICO TARDIO (1200-1521 d. C.)

Fuente: Arqueologia Mexicana, Especial nGm. 5: 19.

! KirchhofF (1943) sefialé que la frontera norte estaba formada por los rios Sinaloa, Lerma
y Pdnuco, y la frontera sur consistia en una franja que iba del rio Motagua hasta el golfo de
Nicoya, pasando por el Lago de Nicaragua (¢fr. Lépez Austin y Lépez Lujan 1996: 56 ss.).
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El calendario mesoamericano

El calendario mesoamericano, al igual que las bases astronémicas que
permitieron su elaboracién, formaba parte de la tradicién mesoame-
ricana y tenia unas raices muy antiguas. La base la constituia la obser-
vacién del sol. El afio solar de 365 dias estaba dividido en 18 meses de
20 dias mas 5 dias, y se combinaba con un ciclo ritual de 260 dias (tonal-
pohualli en nahuatl, tzolkin en maya), compuesto por 13 veintenas. La
combinacién entre ambos ciclos formaba unidades mayores de 52 afos,
en la llamada “Cuenta Corta”, que era el sistema usado en el centro de
México en el momento de la Conquista. Sélo los mayas cldsicos llega-
ron a desarrollar una cronologia absoluta contada a partir de una fecha
cero, que fijaron en el afio 3114 a. C. y el dia 13 de agosto.

El calendario alcanzé su apogeo entre los mayas del Clésico, desa-
rrollindose en una estrecha vinculacién con la escritura jeroglifica y
el culto de erigir estelas con inscripciones calendaricas. Se logré la
formalizacién de una serie de conceptos matematicos y de un sistema
de notacién.

Los elementos de este sistema calendarico, del cual sélo hemos se-
fialado sus rasgos fundamentales, denotan implicitamente un conoci-
miento exacto del afio trépico, asi como de los ciclos de Venus, de las
Pléyades y de los ciclos de eclipses de sol y luna (¢fr. Aveni 1991). Mien-
tras que los mayas registraban también los periodos lunares en com-
plejas tablas de lunaciones y eclipses (¢fr. el Cédice Dresden), en el centro
de México no se conoce ningun registro de este tipo. Quedan atin
muchos problemas sin resolver acerca del calendario mesoamericano.

La historia del calendario mesoamericans

En cuanto al tonalpohualli, o ciclo de 260 dias, no se ha podido aclarar
satisfactoriamente hasta el momento si estaba basado en la observa-
cién de la naturaleza, o si resultaba mas bien de la combinacién de los
ciclos rituales de 13 por 20 dias. Hay una hipétesis sobre el origen so-
lar de este ciclo que merece particular atencién: en la latitud geogrifica
de 15° N, la distancia entre los dos pasos del sol por el cenit es de 105 y
260 dias, respectivamente (fig. 2). Las fechas de los pasos cenitales son
el 30 de abril y el 13 de agosto. En esta latitud se encuentran dos sitios
mayas de suma importancia: el gran centro clisico de Copan, donde
hay evidencia de una desarrollada actividad astronémica, y el sitio
precldsico de Izapa en la costa del Pacifico en Chiapas, cerca de la fron-
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tera con Guatemala, que en varios aspectos reflejados en su icono-
grafia parece haber dado comienzo a una rica tradicién que se ubica
temporalmente entre el horizonte olmeca y la cultura de los pueblos
mayas. En las numerosas estelas que se encuentran en Izapa, se repre-
sentan sofisticadas imagenes de la cosmovisién (Coggins 1982, 1996).
El geégrafo Vincent Malmstrom propuso hace afnos atrds la hip6tesis
(1973, 1978, 1981) de que el calendario de 260 dias se haya inventa-
do en esta latitud geogriéfica, y en el sitio de Izapa, a fines del segundo
milenio a. C.;? sugiere ademas que desde alli se haya difundido al res-
to de Mesoamérica (¢fr Malmstrom 1997).3

Sin embargo, la propuesta de Malmstrom constituye un punto po-
lémico que no ha sido cominmente aceptado. Es de notar que las este-
las de Izapa no registran fechas y la primera documentacién abundante
del ciclo ritual de 260 dias no procede de Izapa sino del Valle de Oaxaca,
de alrededor de 600 a. C.* Por otra parte, a fines del primer milenio
a. C. surge en la regién sur del Golfo y en la costa del Pacifico en Chia-
pas y Guatemala una serie de monumentos que registran inscripcio-
nes calendaricas que pertenecen ya a la Cuenta Larga, sistema usado
posteriormente por los mayas del Clasico® (¢fr fig. 2). El conjunto de
evidencias permite suponer que los elementos basicos del sistema
calendarico mesoamericano tuvieron su origen durante el Formativo
Medio (1200-400 a. C.), en la amplia regién comprendida entre Oaxa-
ca, el sur de Veracruz y Tabasco hasta la costa del Pacifico en Chiapas
y Guatemala. En esta altima regién se encontraba también Izapa, se-
gin hemos visto arriba.

Por otro lado, el desarrollo cultural del Altiplano Central plantea
una serie de incégnitas, sobre todo en lo que se refiere a los inicios del
calendario en esta importante regién. Aunque no se ha encontrado
evidencia de inscripciones calendaricas, existen datos arqueoastroné-
micos de recientes investigaciones que parecen indicar que en Cui-
cuilco, el monumental sitio preclasico de la Cuenca de México, la

? Mas precisamente en el siglo XIV a. C. (Malmstrém 1997: 64).

% Hay que sefialar que en el caso de la latitud 15° N se trata de un periodo fijo de
260 dias, delimitado por los pasos del sol por el cenit, mientras que el tonalpohualli o tzolkin
era un periodo ciclico que se combinaba con el afio solar de 365 dias en ciclos que se repe-
tian sin interrupcién. Sin embargo, se propone en el presente trabajo que existia una rela-
cién intrinseca entre ambos.

1 Esta evidencia incluye los ciclos de 260 y 365 dias (Broda 1969: 77-81; Marcus 1979,
1999).

% Estas inscripciones registran el baktiin 7, que es anterior a los baktunes 8, 9y 10 de
los mayas clasicos (Broda 1969; Marcus 1979, 1992; Aveni 1991). Las inscripciones més an-
tiguas se encuentran en la Estela de Tres Zapotes (31 a. C.) y la Estela 2 de Chiapa de Corzo
(36 a. C.) (Marcus 1992: 140. 141; Lépez Austin y Lépez Lujan 1996: 79, 80).
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pirdmide principal estaba orientada de manera que permitia hacer
observaciones de un calendario de horizonte que contenia ya los ele-
mentos constitutivos del sistema mesoamericano. Me refiero especi-
ficamente a la subdivisién del afio en 260+105 dias marcada por las
fechas 12/2, 30/4, 13/8 y 30/10, que quedé plasmada en el calenda-
rio de horizonte de Cuicuilco (¢fr Broda 2001).

Estas mismas fechas y ciclos los encontramos posteriormente en
Teotihuacan, en el disefio de la gran ciudad que fue planeada con gran
precisién en su eta;;a de auge constructivo que data de 150-200 d. C.
(Clasico Temprano)’ (fig. 3). Su eje principal, la Avenida de los Muer-
tos, tiene una desviacién de 15.5° al E del N. La Piramide del Sol se ubi-
ca en angulo recto con esta ultima, lo que equivale a una orientacién
hacia la puesta del sol los dias 13 de agosto y 30 de abril (con un acimut
de 285°30°), asi como hacia la salida del sol los dias 12 de febrero y
30 de octubre (acimut de 105°30°). Segiin hemos sefalado, estas fechas
tenfan una importancia estructural en el calendario mesoamericano.
Con base en estos alineamientos, y otros datos, se puede inferir que
los teotihuacanos compartian con el resto de Mesoamérica los conoci-
mientos fundamentales del calendario y la astronomia (Broda 2000a).

Ademds, las excavaciones de los afios recientes han descubierto la
existencia de varios observatorios subterrdneos que han sido estudia-
dos por Rubén Morante (1995, 1996) y cuyas fechas clave también pa-
recen haber sido el 30 de abril y el 13 de agosto. Para el argumento
del presente trabajo resulta interesante constatar que las dos fechas del
13 de agosto y el 30 de abril marcan el periodo de 260 dias entre los
dos pasos del sol por el cenit en la latitud de 15° N.

Las llamadas cruces punteadas eran otra manifestacién peculiar de
los conocimientos calendaricos teotihuacanos (fig. 4). Se trata de pe-
trograbados en forma de circulos compuestos de puntos esculpidos en
el piso de estructuras o en rocas en el paisaje.® Una caracteristica que
comparten muchas, aunque no todas las cruces punteadas, es que fre-
cuentemente indican direcciones o alineamientos calendéricos y mu-
chas de ellas consisten en 260 unidades. Parecen haber sido una
“invencién” teotihuacana y su difusién a otros sitios mesoamericanos
se ha interpretado como vestigio de la presencia teotihuacana en es-
tos lugares.

6 Cfr Broda 1993: 260-265, 275-285, figs. 9.10 y 9.11; Broda 2001: 179-183, figs. 11, 12.

7 Cf Millon 1991; Morante 1996; Broda 2000a, b; Sprajc 2001.

8 Aveni ha estudiado extensamente las cruces punteadas (¢fr Aveni, Hartung y
Buckingham 1978; Aveni y Harmng 1980; Aveni 1991, 2000). Sin embargo, ¢f. también
Wallrath y Rangel 1991, y mas recientemente Morante (1996). Por cuestiones de espacio no
es posible citar aqui toda la bibliografia relevante.
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Segun veremos en el presente estudio, la influencia de Teotihuacan
esta demostrada tanto en los limites norte como sur de Mesoamérica.
Para el andlisis que estoy proponiendo es importante contar con la
existencia de una entidad politica fuerte, con instituciones politicas y
econémicas vigorosas capaces de establecer relaciones de larga distan-
cia. Los sacerdotes especialistas en materia calendarica, y los astréno-
mos, también formaban parte del aparato del Estado y actuaban en
relacién con las instituciones que mantenia el Estado en su centro po-
litico. El acceso a los conocimientos astronémicos constituia, ademds,
un factor importante de la legitimacién del poder politico. Teotihuacan
fue, sin duda, el estado mds poderoso durante el Clasico Temprano, si
no es que en toda la historia de Mesoamérica. Resulta crucial diluci-
dar la naturaleza de esta influencia sobre el resto de Mesoamérica y su
manifestacién en términos calendaricos.

LA PERCEPCION DE LA LATITUD A TRAVES DE LAS CUENTAS
CALENDARICAS: ASPECTOS HISTORICOS Y GEOGRAFICOS

Los altimos 30 afios de investigacién arqueolégica en Mesoamérica
han reunido un cimulo de datos acerca de orientaciones de pirami-
des y sitios enteros. Esta evidencia nos permite afirmar que las orien-
taciones mas significativas en términos calendaricos eran hacfa la salida o
puesta del sol en los solsticios, y en menor medida hacia los equinoccios.® De
esta manera, se creaban calendarios de horizonte que permitian tra-
zar el desplazamiento anual del sol entre sus puntos extremos.'?

Los calendarios de horizonte permiten contar periodos de tiempo
recurrentes. Ademdas permiten darse cuenta de que el dngulo de los
solsticios cambia ligeramente con la latitud. St bien las observaciones bd-
sicas eran las de los solsticios y los equinoccios, en Mesoamérica sin embargo,
existia otra observacion sumamente relevante: la de los pasos del sol por el
cenit. En este estudio nos interesa, sobre todo, esta dltima observacion.

Mesoamérica se encuentra en la latitud de los trépicos; esto quie-
re decir que dos veces al afio el sol, en su recorrido aparente hacia el
norte y a su regreso hacia el sur, pasa la latitud respectiva, lo que equi-
vale a los pasos del sol por el cenit. En el Trépico de Cancer, a 23°27
latitud norte, el paso cenital coincide con el solsticio de verano (fig. 5).

9 De acuerdo con Tichy (1991: 28-31, 56-64), las culturas prehispanicas atribufan
una mayor importancia a los dias de la mitad del avio (23/3 y 21/9) que a los equinoccios.

!0 Sin embargo, ésta y las siguientes propuestas no las comparten todos los especia-
listas en la materia.
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La cosmovisién indigena atribufa gran importancia al concepto de que
en este punto, el sol “daba la vuelta” en su recorrido anual.!!

Es de notar que existe un sitio arqueolégico ubicado con precision
en el Trépico de Cancer: se trata de Alta Vista al norte de Zacatecas,
perteneciente a la cultura clasica de Chalchihuites.'? Las mediciones
de Aveni, Hartung y Kelley (1982) y de C. Kelley y E. A. Kelley (1999)
demuestran que en Alta Vista se hicieron multiples observaciones
astronémicas. El Templo del Sol tenfa una orientacién equinoccial ha-
cia el pico prominente del Cerro Picacho (fig. 6). La linea solsticial,
por otra parte, fue marcada por dos cruces punteadas situadas sobre
el cercano cerro El Chapin (fig. 7); su alineamiento apunta sobre el
mismo Cerro Picacho en el horizonte Este.!?

Existe un debate acerca de la influencia teotihuacana en este lu-
gar. El arquedlogo Charles Kelley (1980, 1999), quien trabajé durante
muchos afios en esta regién, propuso que emisarios del Estado teoti-
huacano construyeron este sitio debido a sus propiedades astronémicas,
en un territorio que les era conocido por sus rutas de intercambio con
el norte de México.!

SITIOS DE IMPORTANCIA CALENDARICA DURANTE EL CLASICO

Lo anterior nos lleva a plantear una serie de comentarios mas am-
plios y referirnos tanto a los limites norte como sur de Mesoamérica.
Al analizar un mapa que registra la distribucién de los centros impor-
tantes durante el Clasico Temprano (200-600 d. C.), observamos que
existen varios sitios que tienen un particular interés para la discusién
aqui esbozada (fig. 8). No parece ser coincidencia que estos sitios mues-
tren también los vestigios de una fuerte presencia teotihuacana. Sefa-
laremos en lo que sigue algunos de estos lugares donde también existe
evidencia temprana del calendario:

1) Algunos testimonios etnograficos recientes dicen que el sol “se asienta”, o “se para”.
Estos conceplos son muy interesantes en términos comparativos, también con Sudamérica
(¢fr. Bauer y Dearborn 2001). Segun la cosmovisién mexica, el norte era el rumbo de los
muertos y de los ancestros (Carrasco 1979).

12 Este sitio tiene una ubicacién de 23°, 28.8 latitud norte, que coincide casi exacta-
mente con la latitud actual del Trépico de Cancer (23°27'N).

1% Por otra parte, las 28 columnas del Recinto de las Columnas en Alta Vista han sido
relacionadas con la luna por Malmstrom (1997: 167). Futuras investigaciones deberan com-
probar esta intrigante posibilidad.

1 Sin embargo, otros arquedlogos mis bien han insistido recientemente en el desarrollo
local de la cultura Chalchihuites, como base de sus contactos con los teotihuacanos {¢fi Hers
1989; Braniff coord. 2002). Esta dltima afirmacién no necesariamente contradice la propuesta
de Kelley; sélo insiste en el alto desarrollo propio alcanzado por la cultura Chalchihuites.
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1. Alta Vista marcaba el limite norte de la cultura mesoamericana durante el
Cldsico Temprano. Segin hemos visto, en este sitio hay evidencias, sin
lugar a dudas, de algin tipo de influencia teotihuacana. Las dos cru-
ces punteadas que existen en el cerro El Chapin constituyen un im-
portante testimonio al respecto. Estos petrograbados senalaban el
solsticio de verano que en este lugar coincidia con el paso del sol por
el cenit. Es de notar que el Templo del Sol de Alta Vista marcaba ade-
mds una orientacion equinoccial hacia el Cerro Picacho.!® Estos ali-
neamientos demuestran que Alta Vista fue un importante centro de
observacién astronémica y de calibracién calenddrica, situado inten-
cionalmente en el Trépico de Cancer.
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Fig. 6. Los alineamientos de los equinoccios y los solsticios en Alta Vista, Zacatecas
(redibujado segiin Aveni, Hartung y Kelley 1982, fig. 5).

15 Avent, Hartung y Kelley 1982; C. Kelley y E. A. Kelley 1999.
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2. Por el otro lado, en el extremo sur de Mesoamérica, el dominio de
Teotihuacan queda comprobado en una serie de sitios mayas del Cldsico. En
el caso de Kaminaljuyi, en las cercanias de la actual ciudad de Gua-
temala, la latitud es cercana a los 15° N. Este sitio parece haber juga-
do un papel fundamental en la transmisién de las influencias
“mexicanas” hacia las Tierras Bajas de los mayas. La mayoria de los
autores piensan (¢fr Sanders 1978) que en Kaminaljuy se asentaron
comerciantes teotihuacanos, miembros de gremios de especialistas que
se dedicaban al intercambio a larga distancia. Coggins (1994: 149),
por su parte, ha sugerido que se puede haber tratado de un centro
religioso establecido por sacerdotes guerreros teotihuacanos.

]
o
60O boG o o

b°°°

OOQ
o
oO
coendzT |

o
Q

o
0%
o° 50
0

]

Co o
(]

000000000 0%6 000g g4 ooog
@

oo otopee 0 0% O ©000 % oopp

o
a
Q o { o
L 1 [}
o) } o
:! &
o A
°°°°o o? o
o
g R °
000 v o0 )
)
o i o
o o°
© o (]
D° ° o
° s oo
op06®
o
-
o
o

Fig. 7. Cruz Punteada nim. 1, Cerro El Chapin, Alta Vista, Zacatecas
(seglin Aveni, Hartung y Kelley 1982, fig. 4b).



£ ¥ 1] 3 ¥
o5 kod a2 [Fad L [

24° wd

Trépice de Cancer *
N

GOLFO DE MEXICO

£l Tajirt™

Lathtud de Teotthuacan {19° 427}

B 7 Lago do Mako Cacatia
Culculicd  Acholula

202 Batray Xocnk:alc% Tres Zapotesy Py ) i 2 ;
Matacapaf ) e
Teopantecuanitian & X i
I oy S
¥ !

&
San Larenzo

-
Monte Alban
e

Latitud de 16°N
popoegsin | ) .
— —— Limites de Mesoamaérica Abaj Takalik [Kaminaluyu] ™ 4
|14+ —w——  Actuales Fronteras Politicas 4
A Sitio Arqueclégico OCEANO PACiFICO
[, 300 Km
1047 "l,? 1?,. P pe° o4r P 800 -

i i i f i f)

Fig. 8. La latitud de Teotihuacan (19°42’) y sitios de influencia teotihuacana durante e} Clésico Tempra-
no (200-600 d. C.) en los limites sur y norte de Mesoamérica (marcados con recuadros) (mapa basado en
Kohler 1990: 3; modificacién de J. Broda; dibujo de K. Cortés).

VOlAVEO030 ANLILYI VI Ad NQIOdADEEd V11

63



30 JOHANNA BRODA

3. Dos sitios del Petén guatemalteco que florecieron durante el Cldsi-
co Temprano fueron Uaxactin y Tikal (¢fz fig. 8). En Uaxactin se edi-
fic6 una de las estructuras calendaricas mas tempranas de Mesoamérica
que fue posteriormente copiada en otros sitios mayas: se trata del lla-
mado Grupo E, construido para delimitar el desplazamiento anual del
sol. Este observatorio, sin embargo, data del Precldsico, antes de la
llegada de la influencia teotihuacana al lugar. Constituye un impor-
tante testimonio de la erudicién calendarica y de una temprana activi-
dad astronémica (Aveni y Hartung 1989).

En Uaxactin también se han encontrado tres cruces punteadas'®
y otros vestigios que indican la presencia teotihuacana en este sitio
(Aveni y Hartung 1989; Coggins 1983). Al estudiar las enigmadticas cru-
ces punteadas, Aveni y Hartung (1980) propusieron afios atras que
hayan funcionado como implementos de la cuenta calendarica median-
te los cuales los teotihuacanos intentaron aplicar un calendario estan-
darizado en los limites territoriales de su dominio politico.

4. Cercano a Uaxactin, Tikal fue uno de los principales centros politi-
cos del area maya. En sus estelas e inscripciones jeroglificas que datan
de fines del siglo 1v d. C,, se ha podido demostrar una presencia poli-
tica teotihuacana significativa, que también es notable en su arquitec-
tura y en los alineamientos entre el conjunto de las principales
pirdmides.!” Las inscripciones hablan de “la llegada de extranjeros” que
también se representan iconograficamente (Stuart 2000). Clemency
Coggins (1979b, 1994) ha propuesto que la llegada de emisarios teo-
tihuacanos a Tikal condujo hacia una reforma del calendario implan-
tada en esta ciudad y otros centros mayas a fines del siglo v d. C.

5. Otro sitio relevante fue Copan (fig. 8). Su ocupacién se extendid
desde el Clasico Temprano hasta fines del Clasico. Es de notar que
este importante sitio se ubicé en los limites sur-orientales del drea
maya, en la frontera misma de Mesoamérica.'® Recientes excavaciones
en Copan han demostrado que se produjo una importante influencia

*6 Tres cruces fueron reportadas en la excavacién (Smith 1950: 86-87); sin embargo,
hoy sélo se conserva una de ellas. Pueden ser fechadas entre los afos 278-445 d. C. (Aveni
2000: 258).

17 (Coggins 19792, 1983, 1994; Aveni y Hartung 1989; Malmstrém 1997 y otros). En-
tre las orientaciones que se plasmaron en Tikal, se encuentra el alineamiento entre los tem-
plos vy 1, de 104°, que se aproxima a la “direccién de Teouhuacan” de 15.5° (105930}
(Avent y Hartung, op. cit.: 12},

% Hoy dia Honduras, lo que constitufa antafio la frontera con el pueblo prehispanico
de los lencas.
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teotihuacana alrededor del ano 450 d. C."” De acuerdo con William
Fash (2000: 447,455), el primer gobernante de Copén posiblemente
fue originario de Teotihuacan o habia asistido personalmente a la me-
trépoli. Este gobernante fue asociado con iconografia teotihuacana por
los posteriores reyes de esta ciudad.

En términos calenddricos, existe amplia evidencia de la actividad
astronémica en Copan.?° Sin embargo, la circunstancia més llamativa
es que Copén se ubica en la latitud de 15° N, exactamente la misma
que el sitio preclasico de Izapa (figs. 2, 8). Allf los pasos cenitales del
sol ocurren el 30 de abril y el 13 de agosto, marcando dos periodos
astronémicos de 105 y 260 dias, respectivamente. Sélo en esta latitud
geogrifica coincidian los pasos del sol por el cenit con estos periodos
de tiempo que parecen haber dado origen al ciclo ritual de 260 dias.
Propongo, retomando ciertas ideas pioneras de Malmstrém (1973,
1978, 1997) y de Coggins (1979a, 1994, 1996), que por lo menos des-
de el periodo Clésico existia en Mesoamérica una conciencia de las
propiedades de esta latitud y su relacién con el calendario.

6. A continuacién nos referiremos a Edznd, sitio maya ubicado en el
actual estado de Campeche y que florecié desde el Clasico Temprano
hasta el Clasico Terminal (fig. 8). Existe abundante evidencia de las
observaciones astronémicas que se hacian en Edzna y le confieren un
particular interés. Un gnomon que se ubicaba frente a la piramide Cin-
co Pisos permitia observar los pasos del sol por el cenit (Malmstrém
1997: 107, 135).2!

Los inicios de Edzna fueron contemporaneos a Teotihuacan y, se-
gan ha sefialado Malmstrém (1997), la orientacién de 15°30’ es suma-
mente importante en este sitio. Sin embargo, aunque se ha encontrado
cerdmica teotihuacana en Edzn4,?? una interaccién mayor no se ha
podido demostrar histéricamente hasta el momento. A pesar de ello,
una circunstancia extraordinaria caracteriza a este sitio: el hecho de
que se encuentra exactamente en la misma latitud que Teotihuacan
(lat. 19°42’). Por las propiedades geogrificas de la peninsula de
Yucatdn, los emisarios teotihuacanos que hayan penetrado hasta es-
tas lejanas tierras se debieron dar cuenta de que allf los periodos

19 Cfr. Fash 2000, 2002; Stuart 2000.

20 Aveni 1991; Closs, Aveni, y Crowley 1984; Sprajc 1996,

2! De acuerdo con Malmstrém (1997: 148, 149), en Edzn4 se hicieron observaciones de
los ciclos de la luna y los eclipses lunares. La pirdmide de La Vieja marcaria el extremo méxi-
mo lunar hacia el norte (300°), observado desde la pirdmide Cinco Pisos.

22 Cortés de Brasdefer (s. f.). Agradezco a Fernando Cortés de Brasdefer el haberme
proporcionado este texto inédito.
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calenddricos —sobre todo las fechas de los pasos del sol por el cenit—
correspondian con precisién a los de la gran urbe.

7. Finalmente, hay otra circunstancia atin mas sorprendente: en la re-
gién de los Chenes, en Yucatdn, existe una serie de cuatro torres que
estan ubicadas sobre una linea meridional (fig. 9). Estas torres, que da-
tan del Clasico Tardio, miden aproximadamente 10 netros de alto y
rematan en una cresteria elevada del estilo Chenes. Estas construc-
ciones no tienen una aparente funcionalidad; sin embargo, llama la
atencién que a mediodfa funcionan como gnomon y que en los dias
del paso del sol por el cenit no proyectan ninguna sombra. En un ld-
cido analisis, el geégrafo Franz Tichy (1992) llegé a la conclusién de
que la distancia entre las torres estuvo determinada por la observa-
ci6n de que los pasos cenitales del sol ocurren en estos lugares en dias
consecutivos (es decir, el 17 y 18 de mayo, y el 25 y el 26 de julio,
respectivamente).?® Estas torres en su conjunto parecen haber funcio-
nado como observatorios para determinar con precisién los dias del
paso cenital, lo cual permitfa también determinar la duracién exacta
del aiio solar. En este sentido correspondian a los observatorios subte-
rraneos de Teotihuacan, Xochicalco y Monte Albdn que servian para
hacer las mismas observaciones.?*

Nuevamente llama la atencién la ubicacién geogrifica de estos sitios.
Las torres, y en particular una de ellas, la de Nocuchich, se encuentran exac-
tamente en la misma latitud geogrdfica que Teotihuacan (19°41°31"N) —al
igual que el sitio maya de Edznd arriba mencionado— v, por lo tanto, los pa-
sos del sol por el cenit ocurren en los tres lugares exactamente en los mismos
dias (18 de mayo y 25 de julio, respectivamente).

REFLEXIONES FINALES

En esta breve reseiia nos hemos enfocado en el periodo Clisico Tem-
prano que constituye el primer gran florecimiento de las culturas que
empezaron a configurarse durante el Precldsico, por lo menos a partir
del primer milenio a. C. Segiin hemos visto, el calendario formé una
parte constitutiva de esta tradicién cultural.

23 Por la variacién de la oblicuidad de la edliptica, las posiciones cenitales del sol hoy en
dia ya no se encuentran en los sitios exactos de las torres, tal como ocurria en la época de su
construccién (Tichy 1992)

2 Cf Tichy 1981, 1991, 1992; Aveni y Hartung 1981; Morante 1993, 1995, 1996; Broda
2000a.
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Si bien el calendario se basaba en la observacién astronémica, tam-
bién imponia una medida del tiempo socialmente definida. El sistema
calenddrico mesoamericano, estructurado de acuerdo con la cuenta vigesimal,
cred un universo cultural que unia la gran diversidad de pueblos que habita-
ron este territorio y les permitié ordenar su percepcion del tiempo y del espacio.

Un ciimulo creciente de datos indica que los pueblos prehispanicos
escogian cuidadosamente la ubicacién para la fundacién de sus centros
y ciudades. Contar los dias del movimiento del sol sobre el horizonte y
observar los pasos cenitales, permitia al hombre mesoamericano for-
marse una idea de la latitud geografica. Por otro lado, trazar la pro-
yeccién de la sombra a lo largo del afio y medir la mdxima altura del
sol al mediodia podia proporcionarle la linea meridional.

Estos conocimientos eran un bagaje cultural compartido por los
diferentes pueblos que vivian en Mesoamérica. Paralelamente, los si-
tios que destacaron por su particular ubicacién geografica eran tam-
bién centros de erudicién astronémica. Durante el Cldsico Temprano empiezan
a perfilarse tales centros a lo largo de la extension de Mesoamérica. Una cir-
cunstancia que ha recibido muy poca atencién hasta ahora se refiere a los in-
tercambios de conocimientos que se produjeron entre tales centros.

En este sentido, existe la interrogante de por qué los constructores
de Teotihuacan, al implementar el gran disefio constructivo de la ciu-
dad alrededor de 150 d. C., plasmaron en él la orientacién de 15°30’,
una orientacién que soélo correspondia a un ciclo natural (el delimita-
do por los pasos del sol por el cenit) en la latitud de 15° N, o sea en el
drea sur de los mayas, mientras que en Teotihuacan constituia una orien-
tacion puramente calenddrica.®® Existe la posibilidad de que la concep-
tualizacién de este alineamiento haya surgido a partir del intercambio
de conocimientos calendiricos con el sur de Mesoamérica. En esta
época (siglo 11 d. C.) ya no existia el centro precldsico de Izapa, ubica-
do en la latitud de 15° N y que parece haber desempeiiado un papel
decisivo en generar conceptos de la cosmovisién y del calendario du-
rante una época anterior (el Preclasico Medio). Sin embargo, por otro
lado, investigaciones arqueolégicas recientes (Bove 2002) aportan da-

%% Esta division del aiio en un cido fijo de 260 dias con un remanente de 103 dias tenfa
una serie de particularidades especificas, segun hemos seialado en este y anteriores traba-
Jjos. Se produce una divisién del afio en 8 partes, marcada por las fechas del 30/4, 13/8, 30/
10 y 12/2 (Broda 2000a: 408-411). A principios del Clasico, en Teotihuacan, la orientacién
correspondiente a estas fechas, es decir de 15°30', determiné el disefio de la ciudad (Millon
1991; Morante 1996). Esta orientacién fue repetida en otros numerosos sitios contempord-
neos y posteriores, sobre todo en el Altiplano Central. La importancia calendarica y rital de
las cuatro fechas constituye un elemento estructural que a partir del sincretismo con el
ciclo anual de fiestas catélicas en México, puede ser percibido hasta la acrualidad (¢f Broda
2001a, b).
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tos cada vez mds firmes que comprueban una importante penetracién
teotihuacana en la costa del Pacifico de Guatemala que corresponde a
los siglos Iy 1v d. C.

Otros sitios contemporaneos de Teotihuacan eran Uaxactiin, Tikal,
Copédn y Edzna. La evidencia histérica registrada en inscripciones y
en la iconografia nos habla de una presencia teotihuacana en Uaxactin,
Tikal y Copan para los siglos Ivy vV d. C. Segiin ha argumentado
Clemency Coggins desde hace muchos aiios,?® los intercambios inte-
lectuales entre Teotihuacan y los mayas eran sumamente complejos y
sofisticados. En este sentido es de notar que los s recientes resulta-
dos de excavacién en Teotihuacan indican una presencia material de
rasgos mayas en la tumba en el interior de la Pirimide de la Luna,
una de las tres principales estructuras de la gran ciudad.?” Estos es-
pectaculares hallazgos ciertamente cambiardn la perspectiva de los es-
tudios teotihuacanos; para fines del presente analisis dan un peso
mayor a los argumentos aquf expuestos.

En este sentido he propuesto que la influencia cultural de
Teotihuacan que se hizo sentir en los limites del drea mesoamericana,
ademas de obedecer a sus intereses politicos y econémicos, expresé
una bisqueda acerca de la exploracién de las propiedades naturales
—geograficas y astronémicas— de estos lugares lejanos. Asi es como,
a través del manejo del calendario, los emisarios teotihuacanos po-
dian darse cuenta de las variaciones en la latitud geografica: del com-
portamiento variable del sol segiin uno se mueve de sur a norte y
viceversa, lo que podia ser constatado a través de la observacién del
sol por el cenit. A través de estas observaciones surgia una percepcion de la
latitud geogrdfica expresada en términos de la cuenta de los dias.

En Uaxactin, cuyos inicios datan del siglo 11 d. C., los teotihuacanos
dejaron unas cruces punteadas como constancia de su presencia en el
lugar. Unas décadas mas tarde, las inscripciones en estelas nos hablan
de la influencia politica teotihuacana en el incipiente gran centro de
Tikal. Por otra parte, una presencia politica similar se registra duran-
te el siglo vV d. C. en el gran centro de erudicién astronémica y calen-
dérica de Copédn. Hemos insistido en este trabajo que Copan se ubica
en la latitud de 15° N, al igual que el sitio preclasico de Izapa, y, por lo
tanto, las fechas de sus pasos del sol por el cenit corresponden a las

* Cfi: Coggius 1979a, b, 1980, 1983, 1994, 1996.

¥ Los arquetlogos Saburo Sugiyama y Rubén Cabrera del Proyecto Teotthuacan reve-
laron recientemente que la tumba hallada en el corazén de la Pirdmide de la Luna podria ser
maya, o por lo menos confirma que existfa una estrecha relacién entre los gobernantes teoti-
huacanos y las elites mayas (La Jornada de en medio, lunes 25 de agosto de 2003, p. 2a y 3a).
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fechas de la orientacién de Teotihuacan. Entre los sacerdotes y los go-
bernantes de Teotihuacan debe haber existido una conciencia de las
implicaciones més amplias de la orientacién calendarica de su gran
capital. ¢Acaso éste fue el motivo por el cual los sacerdotes teotihua-
canos del siglo v d. C., como emisarios del Estado, emprendieron una
bisqueda de los lugares lejanos donde esta subdivisién del aio era
una realidad geogréfica?

Es de notar que Copdn se situaba en los limites sureste del area
cultural mesoamericana, en lo que Clemency Coggins (1996: 33) ha
llamado “the sunrise frontier of Mesoamérica” (la frontera de la salida del sol
en Mesocamérica). El otro caso sorprendente que da testimonio de las
exploraciones teotihuacanas es el de Alta Vista, Zacatecas, ubicado con
precisién en el Trépico de Cancer. Alli también parece haberse trata-
do de una bisqueda deliberada del punto donde “da vuelta el sol”,
expresada a través de la colocacién de unas cruces punteadas que mar-
caban la salida del sol en el solsticio de verano. Segiin hemos visto,
ien el Trépico de Cdncer el solsticio de verano coincidia con el paso
del sol por el cenit!

Finalmente, las torres de la regién Chenes que datan del Clasico
Tardio demuestran que los mayas yucatecos seguian siglos méas tarde
profundamente interesados en comprobar las observaciones cenitales.
¢Se trata de una coincidencia que entre las torres 2 y 3 pasaba exacta-
mente la latitud de Teotihuacan? En cuanto a las torres de la regién
Chenes en Yucatdn, al igual que el sitio monumental de Edzné que se
fundé en el Preclasico Tardio y existié por unos mil afios, queda la
interrogante de si era pura casualidad u obedecfa a razones més com-
plejas que estos sitios se encontraran exactamente en la latitud geo-
gréfica de Teotihuacan.

El estudio aqui presentado nos demuestra la importancia de to-
mar en cuenta los intercambios que tuvieron lugar entre las diferentes
regiones de la antigua Mesoamérica a lo largo de su historia, sefialan-
do que los factores de expansién politica y econémica involucraban
también conceptos de la cosmovisién y de la exploracion de la natura-
leza. Estas indagaciones, al combinar la observacién de los solsticios y
los equinoccios con la de los pasos del sol por el cenit y plasmarlos
dentro de la estructura del calendario mescamericano, deben haber
conducido a los pueblos del Clasico hacia una conceptualizacién de la
latitud geogréfica que simultineamente les hacia reconocer los limi-
tes de su influencia politica. En el caso aqui estudiado la naturaleza
del Estado teotihuacano y sus contactos con el resto de Mesoamérica
son particularmente relevantes. Es de suponer que estos conocimien-
tos acerca de la astronomia y la geografia fueron transmitidos a las
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culturas posteriores del Poscldsico, cuyos herederos ultimos fueron los
aztecas en el momento de la Conquista espanola.

En términos comparativos de las antiguas culturas americanas, el
caso de los incas resulta de particular interés. Debido a las condicio-
nes geogréficas especificas de Sudamérica —Ila estrecha costa del Pa-
cifico y la Cordillera de los Andes—, la expansion politica siguié una
direccién relativamente estrecha de norte a sur. Sin embargo, en el
mismo sentido que hemos planteado en Mesoamérica para el periodo
Clasico y la influencia cultural teotihuacana, en el caso de los incas
(del Gltimo momento antes de la Conquista), éstos combinaron los
motivos de la expansién politica y econémica con el interés por la as-
tronomia solar: el lfmite norte de su expansién coincidié con la linea
del Ecuador; su presencia en Quito nos habla elocuentemente de este
hecho (Bauer y Dearborn 2001). Hacia el sur, los incas llegaron a esta-
blecer su dominio mas alla del Trépico de Capricornio y al parecer
existian sitios que marcaban esta linea (¢fr Wald s. f.).?® Sin embargo,
faltan mas exploraciones arqueoldgicas al respecto. El estudio compa-
rativo entre Mesoamérica y los Andes nos puede seiialar nuevas pers-
pectivas de investigacién futura.

En este sentido, debemos procurar plantear la indagacién arqueo-
astronémica como una investigacién histérica concreta.
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LA BREVE HISTORIA DEL CALENDARIO
DEL CODICE TELLERIANO-REMENSIS

STANISLAW IWANISZEWSKI

El objetivo del presente trabajo es lograr una mejor comprensién del
sistema calendarico que se encuentra en el cédice Telleriano-Remensis.
Como se sabe, la descripcién calendérica en este cédice fue alterada y
tergiversada por los comentarios de varios autores quienes agregaron
al texto sus numerosas y no siempre claras correcciones y explicacio-
nes. A pesar de ello, un lector cuidadoso répidamente se dard cuenta
de que se trata de una de las dos siguientes posibilidades: o este ca-
lendario es totalmente artificial, o representa un sistema de cémputo
del tiempo jamas antes visto en Mesoamérica.

La reconstruccién del calendario en el Telleriano-Remensis

Antes que nada cabe recalcar que el cédice fue elaborado a mediados
del siglo XVI (posiblemente alrededor de 1562-1563) y contiene tres
diferentes partes: un calendario de las veintenas del afo solar, un ci-
clo adivinatorio de 260 dias y una parte histérica (analitica). La ico-
nografia y las glosas fueron hechas por diferentes autores; cada parte
tiene un estilo pictérico diferente, lo que segin Quinones Keber (1995:
111} demuestra que el copista respeté los estilos de los manuscritos ori-
ginales. Se supone que este codice y el Cédice Vaticano A (Rivs) constitu-
yen copias de un prototipo hoy perdido. Por estas razones, para explicar
el sistema calendarico del Telleriano-Remensis a veces es necesario tomar
en cuenta la informacién que se encuentra en el Yaticano A.

El sistema de las veintenas
Las primeras ldminas del cédice (folios 1r-7r) presentan los meses de

veinte dfas. Las glosas en espafiol asignan fechas del calendario juliano
a cada una de las veintenas. Aunque faltan las liminas con los primeros
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seis meses, tomando en cuenta las paginas paralelas del Vaticano A se
puede reconstruir todo el calendario (véase la tabla 1). Segin este
esquema el ano solar se compone de 18 veintenas seguidas por los
dias nemontem:. El afio nuevo inicia después de los nemontemi. El ano
empieza con la veintena atlcahualo (véase la foto. 1).!

Tabla 1. Las veintenas en el Cédice Telleriano-Remensis

Folio Niimero de veintena Veintena (mes)
1 [Atlcahualo]
2 [Tlacaxipehualiztli]
3 [Tozoztontli]
4 [Hueytozozti]
5 [Toéxcatl]
6 [Etzalcualiztli]
Ir 7 Tecuilhuitondi
Iv 8 Hueytecuilhuitl
2r 9 Miccailhuitontli
2v 10 Hueymiccailhuitl
3e 11 Ochpaniztli
3v 12 Pachtontli
4r 13 Hueypachtli
4v 14 Quecholli
5r 15 Panquetzaliztli
Bv 16 Atemoztli
6r 17 Tiutl
6v 18 Izcalli
7r Nemontemi

{1, veintenas reconstruidas siguiendo el Cidice Vaticano A.

Esta seccién tiene cuando menos tres caligrafias, resultado de la
obra de tres autores quienes insertaron sus comentarios en momentos
diferentes, separados por un lapso de 7-10 afios (Quifiones Keber 1995:
128-129). «

Se asume que la parte pictérica fue obra del primer autor, desig-
nado como la Mano 1, quien fue un indigena o mestizo, bilingiie, y
el autor de los nombres de las veintenas escritas en estilo gético,
quien, seglin Quifiones, pudo aprender a escribir en castellano copian-
do libros espaioles impresos en el estilo gético, tipico de la época
(Quinones Keber 1995: 126, 138, 326-327, nota 24).

! En su reconstruccién Quifiones Keber inicia el afio con la veintena Cuauhuitlehua
siguiendo a Nicholson. No obstante, la veintena de inicio en el Vaticano 4 es Atlcahualo; por lo
tanto la aplicacién del esquema general de Nicholson no es justificable.
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Los sincronismos entre las veintenas y los dias del calendario
juliano fueron hechos en su mayoria por el comentarista denominado
como la Mano 2 (Quifiones Keber 1995: 138), quien posiblemente era
un misionero. Segin Quifiones Keber (1995: 138-139) la Mano 2 pa-
rece ser el autor “oficial” de esta seccién del manuscrito, quien ade-
mas de los datos calendéricos también ofrece una descripcién de las
fiestas y proporciona datos adicionales. Gracias a sus anotaciones y a
las paginas paralelas del Cédice Vaticano A, se puede reconstruir todo
el afio tal como se observa en la tabla 2. Segtin este calendario, el afo
comienza el 24 de febrero. Ya que las fechas julianas estan tachadas y
corregidas, se nota que este autor tuvo problemas para establecer los
sincronismos entre el calendario juliano y los inicios de las veintenas.

El tercer comentarista de esta seccién, la Mano 3, es fray Pedro
de los Rios. Este misionero plasma los comentarios finales a esta sec-
cién, comenta, agrega nueva informacién o corrige las interpretacio-
nes del autor anterior, la Mano 2 (Quifiones Keber 1995: 138). En
materia calendarica sus comentarios apoyan la cronologia establecida
por la Mano 2.

El inicio del afio segitn el Cédice Telleriano-Remensis. Primera parte

En el folio 241, Pedro de los Rios comenta que el afic 1563 (6 Caia)
comenzé el 24 de febrero. Esta informacién esta corroborada por su
glosa en el folio 11r en donde este mismo autor describe un aconteci-
miento del afio 1562. No cabe duda que sus comentarios vinculan las
veintenas plasmadas en los folios 1r-6v con los meses del afio 1562/3,
mientras que el folio 71, colocado después de la dltima veintena, descri-
be los dias nemontemi marcando el fin de este mismo afio denominado 5
Conejo (consiltese la tabla 2). Tomando en cuenta la insercién de los
dias adicionales en los afios bisiestos julianos se puede concluir que el
sincronismo proporcionado por Rios es valido para la tanda de los afios
1561-1564 (es decir, 1561/2, 1562/3, 1563/4 y 1564/5). Debido al desli-
zamiento ocasionado por los afios bisiestos en el calendario juliano, el
afio definido como indigena comenzé el 23 de febrero de 1565, el 24
de febrero de 1561 y el 25 de febrero de 1560 (véase tabla 3).

Aunque estas correcciones fueron tachadas varias veces, con la ayu-
da de los folios 4v y 6r se puede reconstruir otra versién del sincronis-
mo calendérico (véase tabla 2). Siguiendo la misma légica de la
interpretacién se concluye que segan la primera versién el primer mes
comenzé el 18 de febrero. Las correcciones posteriores hechas por la
Mano 2 cambiaron esta correlacién al 24 de febrero. La colocacién de
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Tabla 2. El calendario del Cédice Telleriano-Remensis

Folio  Numero Veintena (mes) Dia del inicio Dia del inicio segiin
de veintena segun la Mano 2 la Mano 1(2)
1 [Cuaunhuitlehua] [24 de febrero] [18 de febrero]
2 [Tlacaxipehualiztli] [16 de marzo] [10 de marzo]
3 [Tozoztontli] {5 de abril] {30 de marzo]
4 . [Hueytozoztli] [25 de abril] [19 de abril]
5 [Téxcatl] [15 de mayo] [9 de mayo]
6 {Etzalcualiztli] [4 de junio] [29 de mayo]
Ir 7 Tecuilhuitontli 24 de junio 18 de junio
lv 8 Hueytecuithuitl 14 de julio 8 de julio
2r 9 Miccailhuitontli 3 de agosto 28 de julio
2v 10 Hueymiccailhuitl 23 de agosto 17 de agosto
3e 11 Ochpaniztli 12 de septiembre 6 de septiembre
3v 12 Pachtontli ~ 2 de octubre 26 de septiembre
4r 13 Hueypachtli 22 de octubre 16 (?) de octubre
4y 14 Quecholli 11 de noviembre 4 de noviembre
5r 15 Panquetzaliztli 1 de diciembre 24, corregido al
25 de noviembre
5v 16 Atemoztli 21 de diciembre! 14, corregido al
15 de diciembre
6r 17 Tiud 10 de enero 4 de enero
6v 18 Izcalli 30 de enero 25, corregido al
24 de enero
7r Nemontemi 19 de febrero? [13 de febrero]
20 de febrero
21 de febrero
22 de febrero
28 de febrero
24r [Cuauhuitlehua] 24 de febrero®
Tlacaxipehualiztli] 16 de marzo
[Tozoztontli] 5 de abril
22 de abril
[Hueytozoztli] 25 de abnl

[1 Partes reconstruidas.

! La Mano 2 incorrectamente escribié 11 de diciembre.

? Incorrectamente escrito por la Mano 3 (Pedro de los Rios) como 28 de febrero.

# En los folios 23v-24r aparece la tiltima trecena y el dia 9 cozeacuauhtli forma parte
de ella. Al parecer una raya hecha con tinta sefiala este dfa. El mismo comentarista observa
en en folio 49r que el afio siempre inicia el 24 de febrero. Por su lado, Quifiones Keber
(1995: 269) interpreta erréneamente la fecha del folio 24r como ¢l 23 de febrevo.
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Tabla 3. Los sincronismos entre el afio juliano y el inicio del afio
del Cédice Telleriano-Remensis

Fecha del inicio del atio
segiin la Mano 1 (2)

Ano Fecha del inicio del afio
segin la Mano 2

1565 23 de febrero 15 de febrero
1564* 24 de febrero 16 de febrero
1563 24 de febrero 16 de febrero
1562 24 de febrero 16 de febrero
1561 24 de febrero 16 de febrero
1560* 25 de febrero 17 de febrero
1559 25 de febrero 17 de febrero
1558 25 de febrero 17 de febrero
1557 25 de febrero 17 de febrero
1556* 26 de febrero 18 de febrero
1555 26 de febrero 18 de febrero
1554 26 de febrero 18 de febrero
1553 26 de febrero 18 de febrero
1552* 27 de febrero 19 de febrero
1551 27 de febrero 19 de febrero
1550 27 de febrero 19 de febrero
1549 27 de febrero 19 de febrero
1548* 28 de febrero 20 de febrero
1544* 29 de febrero 21 de febrero

* Aifios bisiestos.

los nimeros tachados, todos ellos escritos con nimeros romanos en-
cima de la linea con el nombre del mes (diez de los doce folios), el uso
del color de la tinta que es semejante al de los nombres de los meses
escritos con caracteres géticos, hace pensar que la primera correla-
cién estd asociada con la obra de la Mano 1. Por lo general, la Mano 2
usa palabras para designar los nimeros (nueve de los doce folios). Si
este autor aprendié a copiar los caracteres latinos en el estilo gético
de los libros espaioles (Quifiones Keber 1995: 126), también apren-
di6 a usar los nimeros romanos, pues en los anales y los calendarios
ésa era la manera comin de representar los nimeros. En suma, pare-
ce que el primer sincronismo pertenece a los apuntes hechos por el
comentarista indigena o mestizo entre 1553 y 1555 (Quifiones Keber
1995: 129). Debido al deslizamiento del afio juliano, el inicio del afno
el 18 de febrero entre 1553 y 1556 corresponde a la fecha de 16 de
febrero para los afios 1561-1564.

Hasta este momento se ha podido establecer la correlacién entre
el inicio de cada una de las veintenas con el calendario juliano. Los
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comentarios de Rios permiten establecer la correspondencia entre los
dias del calendario juliano y la secuencia de los dias del tonalpohualli.
En la parte dedicada a la descripcién de las trecenas (folio 11r) y en
la parte histérica (folio 49r) Rios comenta que el afio 5 Conejo 1 Flor
(Rosa en el codice) correspondié al dia 23 de julio de 1562 (véanse las
fotos 2 y 3). Haciendo el cilculo hacia atras este sincronismo indica que
el 24 de febrero de 1562 = 2 Serpiente. Sin embargo, en el folio 11v
dedicado a las trecenas, el mismo comentarista reafirma que en el dia
1 Caiia se celebraba la gran fiesta en Cholula empezando con el dia de
San Marcos (25 de abril de 1563, véase la foto 4). Ello indica que 24
de febrero de 1563 = 6 Cana.

Inmediatamente se nota la contradiccién: siguiendo el sistema
24.02.1562 = 2 Serpiente, debe ser 24.02.1563 = 3 Perro. Por otro lado,
si es 24.02.1563 = 6 Caiia, entonces deber ser 24.02.1562 = 5 Conejo.

Ambos sincronismos de Rios definen la posicién de las cabezas de
las trecenas (los dias con el nimero 1) en el calendario juliano. En el
tonalpohualli la trecena que inicia con el dia 1 Flor (Rosa) es seguida
por la trecena encabezada por 1 Caiia. Por lo tanto hay sélo 13 dias
entre 1 Flor y 1 Caiiay 247 dias entre 1 Caiia y 1 Flor. Ambos inter-
valos de dias, 13 y 147 se dividen entre 13. Por otro lado, del 25
de abril al 23 de julio recorren 89 dias y entre el 23 de julio y el 25 de
abril hay 276 dias. Ninguno de estos intervalos se divide entre 13 sin
residuo. En otras palabras, los intervalos de dias en ambos sistemas
calendaricos no son compatibles. Puede ser 1 Flor = 23 de julio de
1562, entonces 1 Cana = 22 de abril de 1563 (273 dias = 260 + 13
después) o 1 Caha = 25 de abril de 1563, entonces 1 Flor = 26 de
julio de 1562 (92 dias después). Los sincronismos proporcionados por
Rios dejan ver su falta del conocimiento calendérico indigena.

Al llegar a este punto Cline (1973:11-12 ) resolvié la incompatibi-
lidad entre ambas fechas observando que la glosa en el folio 11v de-
cia entro dia de San Marcos a “xxii” de abril (consiltese la foto 4). Sin
embargo, esta solucién es discutible. No cabe duda que resolver este
problema no es ficil. El niimero en cuestién esta escrito en caracte-
res romanos. Para denotar el 25 debié escribirse como “xxv”. Sin em-
bargo, en la ldmina las siglas romanas no representan al “xxv”; mas
bien pueden leerse como “xiiij”, es decir, 24. De ninguna manera esta
escrito “xxii”. Por otro lado, el dia de San Marcos cae el 25 de abril. El
segundo sincronismo estd escrito con mimeros arabigos; entonces no
hay duda de que se trata del dia 23 de julio.? Las tachaduras y correc-

2 Curiosamente Quifiones Keber (1995: 260} lee esta fecha como 27 de julio (en el folio
11r).
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ciones hechas en el folio 11v reflejan la confusién asociada con la
sincronizacién entre ambos calendarios. Cabe senalar que ninguno de
los sincronismos cumple con la ecuacién 1 Serg)iente del aio 3 calli =
13 de agosto de 1521 (caida de Tenochtitlan).

Este problema se resuelve al utilizar las tablas calenddricas dispues-
tas en las laminas 34v-36r del Cédice Vaticano A (consiltese la foto 5).
Este manuscrito intimamente asociado con el Cddice Telleriano-Remensis
fue escrito en italiano probablemente para ser enviado al Vaticano. Su
elaboracién es obra de fray Pedro de los Rios y representa una ver-
sién “oficial” o “corregida” del calendario, de la religién y de la histo-
ria prehispéanica. En el Vaticano A el afio comienza el 24 de febrero con
la veintena atlcahualo (véase la foto 1). Las liminas 34v-36r reproducen
las tablas que en forma esquematica ofrecen la correlacién (véase la foto
5). A los aiios julianos corresponden los nombres de los afios indigenas,
a saber, Caiia, Pedernal, Casa y Conejo. A la derecha se encuentran los
niimeros que combinados con el signo diurno, que es el mismo que el
nombre del afio, corresponden a todas las veintenas del afio. Las tablas
comienzan con el afio 1 Conejo, correspondiente a 1558; por lo tanto
los afios de 1562 y 1563 se llaman 5 Conejo y 6 Caiia, respectivamente.
Seguin las tablas el primer dia del afio, correspondiente al primer dia
de atlcahualo, es también el portador de este afio. Por consiguiente, el
afio 1 Conejo (1558) comienza con el dia 1 Conejo; el afio 2 Casa, con
el dia 2 Casa, etcétera. Resulta entonces que la fecha juliana del 24 de
febrero de 1562 corresponde al dfa 5 Conejo, del mes 1 atlcahualo, del
aflo 5 Conejo (véase la tabla 4). Siguiendo esta légica el dia 1 Flor
corresponde al 26 de julio de 1562. El afio siguiente, 6 Caiia, comien-
za con la fecha 6 Cana 1 atlcahualo, equivalente al 24 de febrero de
1563, y el dia 1 Cafa cae en 25 de abril. En otras palabras, la utiliza-
cién de las tablas calendiricas de los folios 34v-36r del Vaticano A ex-
plica el origen del sincronismo 1 Cana = 25 de abril de 1563 y descarta
la correlacién 1 Flor = 23 de julio de 1562 (constltese tabla 4).

Desgraciadamente el asunto no termina aqui y se complica atin
mds. En el folio 12r del Vaticano A (véase la foto 6) el comentarista
sostiene che quando l'anno intrava ch'era sempre alii 21 di febbrare. El mi-
mero del dia escrito es ardbigo.* La glosa indica que atlcahualo debe
comenzar el 21 de febrero. Si nuevamente se usan las tablas
calenddricas, entonces el ano 5 Conejo inicia con el dia 5 Conejo 1

3 8i 1 céatl = 13.08.1521, entonces 1 deatl = 22.06.1521/9.03.1522 y 1 xéchitl =
9.06.1521/24.02.1522,

4 Para complicar la situacién vale la pena mencionar que mientras Corona Nuiiez (1964,
3: 42) y Jansen (1984: 74) leen la fecha como el 21 de febrero, Anders et al (1996: 100) la
traducen como el 25 de febrero.
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atlcahualo correspondiente al 21 de febrero de 1562 y no al 24 de
febrero (véase tabla 4). Por lo tanto, el 23 de julio del mismo afo
corresponde al 1 Flor. Por otro lado, el afio 6 Cafa comienza el 21 de
febrero con 6 Caia 1 atlcahualo y entonces el dia 1 Caiia cae el 22 de abril
de 1563. Ahora se explica el origen del sincronismo 1 Flor = 23 de
julio de 1562 e invalida la correlacién 1 Caiia = 25 de abril de 1563.

Este procedimiento parece explicar mejor el origen de las discre-
pancias calenddricas del Cédice Telleriano-Remensis. Resulta probable que
ambos comentaristas, la Mano 2 y Pedro de los Rios, trataron de esta-
blecer una correlacién fija entre ambos calendarios utilizando las ta-
blas reproducidas en el Vaticano A. Ambas correlaciones representaron
un modo de idear el calendario indigena de manera artificial. En el
esquema ideado se asumié que el primer dfa del afio designa el nom-
bre del afio. Ademds ambos autores trataron de establecer una corre-
lacién fija entre ambos calendarios. Opino que la Mano 2 taché los
nimeros romanos e introdujo una correlacién con la ayuda de la tabla
reproducida en el Vaticano A.

Los comentarios finales, a cargo de Pedro de los Rios, se apoyaron
en dos correlaciones diferentes. Se observa que sus correlaciones se
basaron en las mismas tablas que representaron un calendario artifi-
cial en el cual el portador del ano, el xiuhtonalli, fue igual al primer
dia del afio. Lo que era diferente fue la fecha del inicio del afio. Segiin
la primera, el afio debié comenzar el 21 de febrero (correlacién: 1 Flor
= 23.07.1562); segiin la otra, el 24 de febrero (correlacién: 1 Cana
= 25.04.1563). No cabe duda que ambos autores tuvieron enormes
problemas en adaptar el calendario indigena al calendario juliano.

El problema a resolver estriba en la bisqueda de una explicacién
viable del uso de diferentes cronologias por Pedro de los Rios. Se nota
que después de escribir que este afio de 1562 a 23 de julio fue esta fiesta de la
que peco en el folio 11r (véase la foto 2) este comentarista decidié tachar
toda esta frase, pero en el folio 49r (histérico) su comentario se quedé
sin correcciones. Las tachaduras implican cierta confusién del autor. Por
otro lado, la glosa en el folio 11v entro dia de san Marcos a xxiiij de abril
(véase la foto 4) establece sélo la correspondencia con la fecha mensual
juliana sin mencionar el afio. El afio se infiere, pero no estd dado expli-
citamente. La fecha juliana escrita con toda probabilidad representa el
namero 24, indica el 24 de abril. De ninguna manera corresponde a
uno de los dos posibles sincronismos exhibidos en la tabla 4. En otras
palabras, el primer sincronismo parece tener mayor peso, aunque ello
significa que el aio principia el 21 de febrero (folio 12r del Vaticano A) y
no el 24 de febrero como se establece en la parte con las veintenas.
Obviamente el mismo afio no puede iniciarse en diferentes fechas.



CALENDARIO DEL CODICE TELLERIANO-REMENSIS

53

Tabla 4. La correlacién indigena-juliana de las veintenas segtn la versién final
en el Cédice Telleriano-Remensis y seglin las veintenas del Cédice Vaticano A
siguiendo el orden de la tabla en la ldmina 34r de este Gltimo

Numero  Veintena (mes) El wicio del afio segin  El inicio del afio Dia del inicio
de la tabla de las veintenas segun la glosa  segiin el folio 34r
veintena del Codice Telleriano- en el folio 12r del Vaticano A
Remensis y Vaticano A en el Vaticano A
1 Atlcahualo 24 de febrero 21 de febrero 5 Conejo
2 Tlacaxipehualiztli 16 de marzo 13 de marzo 12 Conejo
3  Tozoztontli 5 de abril 2 de abril 6 Conejo
-4 Hueytozoztli 25 de abril 22 de abril 13 Conejo
5  Toéxcatl 15 de mayo 12 de mayo 7 Conejo
6  Etzalcualizthi 4 de junio 1 de junio I Conejo
7  Tecuilhuitontli 24 de junio 21 de junio 8 Conejo
8  Hueytecuilhuitl 14 de julio 11 de julio 2 Conejo
23 de julio 20 de julio 11 Movimiento
26 de julio 23 de julio 1 Flor
9  Miccailhuitontli 3 de agosto 31 de julio 9 Conejo
10 Hueymiccaflhuitl 23 de agosto 20 de agosto 3 Conejo
11 Ochpaniztli 12 de septiembre 9 de septiembre 10 Conejo
12 Pachtontli 2 de octubre 29 de septiembre 4 Conejo
13 Hueypachtli 22 de octubre 19 de octubre 11 Conejo
14 Quecholli 11 de noviembre 8 de noviembre 5 Conejo
15 Panquetzaliztli 1 de diciembre 28 de noviembre 12 Conejo
16  Atemoztli 21 de diciembre 18 de diciembre 6 Conejo
17 Tiad 10 de enero 7 de enero 13 Conejo
18  Izcalli 30 de enero 27 de enero 7 Conejo
Nemontemi 19 de febrero 16 de febrero 1 Conejo
20 de febrero 17 de febrero 2 Cafa
21 de febrero 18 de febrero 3 Pedernal
22 de febrero 19 de febrero 4 Casa
23 de febrero 20 de febrero 5 Conejo
Atlcahualo 24 de febrero 21 de febrero 6 Cafa
Tlacaxipehualizth 16 de marzo 13 de marzo 13 Cafa
Tozoztontli 5 de abril 2 de abril 7 Cafia
. 22 de abril 19 de abril 11 Perro
Hueytozoztli 25 de abril 22 de abril 1 Caiia
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El problema de los nemontemi en el Cédice Telleriano-Remensis

Terminando la seccién de las veintenas, en ¢l folio 7r del manuscrito
se encuentra el pasaje dedicado a los nemontemi. La Mano 2 hace el
siguiente comentario colocado en la pagina anterior (folio 6v):

aqui se acaba el afio porque tienen en el diez y ocho meses de veynte en veynte
dias segiin parece por estas pinturas. Y a los cinco dias que sobran llaman dias
muertos porque en ellos no se hazian ningunos sacrificios ni cosa notable (com-
parese la foto 7).

En la lamina 7r Rios prosigue con un comentario semejante: a xxix
de febrero. Los v dias muertos que no abia sacrificios. Y luego amplia esta
informacién:

estos eran los [cinco tachado] 4 dias que sobraban a los de veinte en xx del
afio y siempre en cumpliendose los coelx dias dexaban pasar estos [cinco ta-
chado] 4 y luego tornavan a tomar el afio en la letra que entrava (véase la
foto 8).

En medio de estos comentarios se encuentra un cuadrete con cin-
co bastones adentro. Encima del cuadrete se encuentra un bastén mas.

Los comentarios de los autores modernos (Tena 1987: 92, Quiiio-
nes Keber 1995: 151) coinciden en la opinién de que la Mano 3 (Rios)
escribié erréneamente la fecha de 29 de febrero y constatan que la
fecha correcta debe ser 19 de febrero. En efecto, de la pagina anterior
resulta que el mes szcalli concluye el 18 de febrero. El ciclo de los 5
nemontemi siguiendo a izcalli 16gicamente comienza el 19 de febrero y
termina el 23 de febrero; por ello el afio nuevo se inicia el 24 de fe-
brero. {Por qué entonces la glosa escrita por Rios menciona el dia 29
de febrero?

Como se sabe, los calendarios litirgicos medievales, insertados en
libros litiirgicos, consistian de una tabla que sirvié para calcular las fies-
tas cristianas. Las tablas del computo eclesidstico también formaron
parte de los repertorios coloniales en Nueva Espafa. En estas tablas
al lado de los meses divididos a manera romana se hallaban el nimero
dureo, las epactas, la letra dominical, etcétera —todos éstos elementos
necesarios para calcular los domingos, los ayunos y las fechas de las fies-
tas méviles—. Los meses estaban divididos a la manera del calendario
juliano romano. El mes de febrero tuvo 28 dfas, de los cuales los
dias denominados como kalendae, nonae, e idus (el primero, el quinto
y el décimo tercer dia, respectivamente) eran especialmente marca-
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Foto 1. Cédice Vaticano A folio 42v.
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Foto 2. Céidice Telleriano-Remensis, folio 11r.



Foto 3. Cédice Telleriano-Remensis, folio 49r.
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Foto 4. Codice Telleriano-Remensis, folio 11v.



Foto 5. Cédice Vaticano A, folio 34v.

Foto 6. Cédice Vaticano A, folio 12r.



Foto 7. Cédice Telleriano-Remensis, folio 7r.

Foto 8. Cddice Vaticano A, folio 42v.
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dos. Los dias particulares fueron numerados, siguiendo el orden ha-
cia atrds, de tal modo que el dia 23 de febrero fue denominado como
ante diem VII kal. Martius (antes del dia séptimo de las calendas de mar-
z0). Los dias fueron contados a la manera romana, es decir, contando
el dia del inicio de la cuenta. Esto es semejante a la expresién popu-
lar en el México actual cuando se habla de la semana de 8 dias. En
los afios bisiestos, febrero constaba de 29 dias, pero siguiendo la tra-
dicién romana, el dia bisiesto, conocido como dies intercalaris, o dies
bissextus (el doble dia sexto = bisiesto) fue intercalado antes del dia
24 de febrero, o sea antes del VI dia de las calendas de marzo y no
después del dia 28 como esta en el calendario gregoriano (consiltese
la tabla 5). En el calendario litdrgico el 24 de febrero se conmemora
a san Matias, pero en los afios bisiestos se trasladaba su dia al 25 de
febrero (Richards 1998: 197). En su Reportorio de los tiempos e historia
natural de esta Nueva Espania editado en 1606 en México Henrico
Martinez (1991:57) explica este acontecimiento en las siguientes pa-
labras: “y entonces se celebra la fiesta de san Matias a los 25 dias de
él [= de febrero] y en los afios comunes a los 24”5

Ahora puede entenderse el origen de la confusién que despierta
el hecho de iniciar el primer mes del afio, atlcahualo, con el dia 24 de
febrero. En la tabla 6 se exhibe esta situacién, cuando el comienzo del
atlcahualo coincide con el afio bisiesto.

Tabla 5. El mecanismo de los afios bisiestos en el calendario juliano

Dia Afio comin Dia Afio bisiesto
23 VII {ante diem kalendis 23 VII (ante diem kalendis
Martii) Martn)

24 VI San Matias 24 VI bis (bis sextilis)

25 A 25 VI San Matfas

26 v 26 \Y

27 I 27 v

28 pridie kalendas Martius 28 i

29 pridie kalendas Martius

1 de marzo kalendae Martius 1 de marzo  kalendae Martius

5 La comprensién del funcionamiento del calendario juliano parece ser dificil incluso
para los estudiosos quienes mas aportaron al tema. Obsérvese que incluso Hanns Prem (1988:
137, tabla 1) revierte el orden de los dias VI Kalendis Martii y bis VI Kalendis Martii. Desde el
punto de vista de la mecinica calenddrica este orden es incorrecto (véase mi tabla 5). El error
del cronista despisté a Prem quien aparentemente no se die cuenta de la falta de la légica en
su tabla 1.
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Tabla 6. Los comienzos de atlcakualo el dia 24 de febrero en los afios comunes
y afios bisiestos

Dia de Afio comun Afio juliano Dia de Ao bisiesto  Ano juliano
la veintena la veintena
1 Izcalli 30 de enero 1 Izcalli 30 de enero
20 Izcalli 18 de febrero 20 Izcalli 18 de febrero
1 Nemontemi 19 de febrero ante diem 1 Nemontemi 19 defebrero ante diem
© Xl kalendas XI kalendas
martius martius
2 20 de febrero X 2 20 de febrero X
3 21 de febrero X 3 21 de febrero X
4 22 de febrero VIl 4 22 de febrero  VIiI
5 23 defebrero  vii 5 23 de febrero  vII
1 Atlcahualo 24 de febrero  viSan Matias 1 Atlcahualo 24 de febrero bis VI
2 25 de febrero v 2 25 de febrero Vi San
Matias
26 de febrero v 26 de febrero Vv
27 de febrero 11 27 de febrerc v
28 de febrero  pridie 5 28 de febrero 1
kalendas
6 29 de febrero pridie
kalendas
6 1 de marzo kalendae 7 1 de marzo kalendae
Martius Martius
7 2 de marzo a.d.vinonas 8 2 de marzo ad vi
Martius nonas
Martius
19 Atlcahualo 14 de marzo  pridieidus 20 Atlcahualo 14 de marzo  pridie idus
20 Atlcahualo 15 de marzo  idus 1 Tlacaxipe 15 demarzo idus
hualiztli
1 Tlacaxipe 16 demarzo a.d.XVikal. 2Tlacaxipe 16demarzo a.d. XVl
hualiztli Aprilis hualiztli kal. Aprilis
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Los datos expuestos en la tabla 6 demuestran el momento descri-
to en los folios 6v-6r del Telleriano-Remensis cuando el 24 de febrero
juliano corresponde al inicio del afio. Los 5 dias nemontem: correspon-
den al periodo entre 19 y 23 de febrero. Ahora bien, cuando llega el
ano bisiesto el dia 24 de febrero se convierte en el dia bisiesto (doble
sexto, sexto bis). Ya que el dia 24 de febrero del aiio bisiesto juliano es
el que sigue después del dia 5 de los nemontemi, parece razonable asu-
mir que los cronistas del siglo XV1, quienes intentaron restaurar y adap-
tar artificialmente los calendarios indigenas al calendario juliano,
buscaron el mecanismo de la intercalacién en los calendarios prehispa-
nicos semejantes a la intercalacién juliana. Pudieron facilmente confun-
dir el dia sexto bis de febrero con el hipotético sexto dia de los nemontems.®
En la Roma antigua éstos eran los 6 dias faltantes para llegar al 1 de
marzo, el inicio del afo. En este contexto seis parece ser el nimero
que origina el malentendido.

En su Libro de los ritos y ceremonias... fray Diego Durdn (1984: 226)
manifiesta esta confusién de la siguiente manera:

...Pero los cinco que sobraban tenialos esta nacién por dias aciagos,
sin cuenta ni provecho; asf lo dejaban en blanco, sin ponerles figura
ni cuenta y asf los llamaban nem on temi, que quiere decir “dfas de-
masiados y sin provecho”, y éstos venian a caer en fin de febrero, a
veinticuatro de él, el dia del glorioso San Matias, cuando celebramos
el bisiesto, en el cual dia ellos también lo celebraban, y alli fenecia su
afio y empezaba el afio nuevo.

En el Telleriano-Remensis ambos comentaristas utilizan las mismas
expresiones para referirse a los dias nemontemi (comparase el folio 6v
con los cinco dias que sobraban llaman dias muertos porque en ellos no se
hazian ningunos sacrificios ni cosa notable con el folio 7r en donde los v
dias muertos que no abia sacrificios y éstos eran los [cinco difas, tachado] 4
dias que sobraban) y evidentemente los confunden con el bisiesto
juliano. Posiblemente al leer que el afio indigena se inicia el 24 de
febrero, ambos autores se sintieron obligados a hacer comentarios so-
bre el bisiesto europeo. Para Rios, quien fue el altimo comentarista

% Para confundir mis al lector basta decir que en el antiguo calendario romano, de la
época pre-juliana, el afio comenzaba el | de marzo. El inicio del afio fue asociado con los
guerreros (la instauracién del Campus Martius en Roma). En la Edad Media algunos palfses
adoptaron este calendario; por ejetnplo, el estado carolingio hasta los tiempos de Pipino el
Breve (Castifieiras Gonzalez 1996: 157-158) y la republica de Venecia hasta 1797 (el llama-
do mos veneticus, Wlodarski 1957: 54).
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del Telleriano-Remensis, el febrero bisiesto juliano contaba con 29 dias;
por eso mencioné este hecho en la parte superior del folio 7r. En el
mismo lugar agregé la informacién sobre los “cinco dias muertos”, pues
24 + 5 = 29 de febrero. No obstante, en la glosa debajo del cuadrete
este mismo autor dos veces sustituy$ los 5 dias por los 4 dias. Este
hecho se puede explicar por la presencia de dos maneras de contar
los dias. En el sistema romano asociado con el cémputo eclesiastico se
cuentan los dias incluyendo el dia a partir del cual se hace el conteo
(una semana de “ocho dias” mencionada arriba), pero para marcar los
dias julianos correspondientes a las veintenas se contaron los dfas ex-
cluyendo el dia de partida (la semana tiene 7 dias). En otras palabras,
mientras que en el sistema romano 24 de febrero + 6 dias = 1 de
marzo, en ¢l sistema sincrénico juliano-indigena 24 de febrero + 5
dias = 1 de marzo.

Ya que la glosa en el manuscrito se refiere al inicio del afio comin,
sugiere el siguiente escenario. Al principio en el folio 6v, Rios leyé el
comentario de la Mano 2 sobre los 5 dias sobrantes denominados
nemontemi. Esto lo llevé a calcular los 5 dias a partir del dia del inicio
del afio indigena: 24 de febrero + 5 = 29 de febrero. Escribié el resul-
tado en la parte superior del folio 7r y llegé al problema del bisiesto
juliano. Ya que eran los 5 dias nemontemt, los agregé a las 18 veintenas
para completar el afio. Luego reflexioné y cambié de opinién porque
no se trataba del afio bisiesto sino del afio de 1563. En los afios comu-
nes febrero tiene 28 dias; por lo tanto 24 de febrero + 4 = 28 de fe-
brero; olvidé que la glosa narraba sobre los 5 dias del aio y en donde
vio el nimero 5 lo taché y cambié por 4.

No se sabe si los bastones dispuestos en el cuadrete en el folio 7r
realmente representan los dias. Los cinco bastones que se encuentran
dentro del cuadrete podian representar los cinco dias mientras el sexto
bastén, colocado encima del mismo cuadrete, podria representar el sex-
to dia (Tena 1987: 67). En opinién de Tena (1987) existe una rela-
cién visual que une a uno de los bastones del cuadrete con el de arriba,
“ambos tienen invertida la disposicién de los colores”, y parece que
el sexto bastén representa la duplicacion del quinto. Aunque Tena
(1987: 67) opina que el dibujo se refiere a los dias nemontem:, igual-
mente puede describir el calendario juliano. Los bastones se refieren
justamente al problema comentado por Rios. Los cinco bastones pue-
den denotar los dias del 24 al 28 de febrero del aiio comin y el sexto
se agrega durante el afio bisiesto (del 24 al 29 de febrero). Pero tam-
bién los seis dias pueden denotar el intervalo entre el 1 de marzo y el
24 de febrero en los afios comunes (24 de febrero + 6 = 1 de marzo),
seglin la cuenta al estilo romano.
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El principio del afio en el Telleriano-Remensis. Segunda parte

Después de examinar la importancia de la coincidencia de la posicién
de los dias nemontemi con el dia bisiesto juliano, se abre la posibili-
dad de volver a discutir el problema del inicio del afo en el Telleriano-
Remensis. Hasta el momento se ha comprobado:

1. El orden de las veintenas y la posicién de los dias nemontem: en-
tre las veintenas decimoctava, tiltima del afio y la primera;

2. El uso del calendario indigena artificial, fijando el “portador
del afno”, el xiuhtonalli, al inicio de la primera veintena; este calenda-
rio empieza con el afio 1 Conejo dia 1 Conejo y asocia el aiio 1 Conejo
con el afio 1558. Hasta donde sabemos, el calendario indigena artifi-
cial no ha sido ajustado al aio juliano en forma definitiva, aunque hubo
intentos por hacerlo en el siglo XVI, sobre todo por parte de los fran-
ciscanos Francisco de las Navas y Toribio de Motolinia (constltese a
Siarkiewicz, 1994: 257).

3. En los anos Pedernal caen los bisiestos julianos.

Mientras el cédice Telleriano-Remensis es el producto compilado por
varios autores entre 1553 (la parte pictérica) y 1562/3 (los comenta-
rios de Rios) como sostienen Jansen (1984: 76) y Quifiones Keber
(1995: 132), el Vaticano A representa un estilo uniforme, la obra de un
solo copista, hecha entre 1562 y 1565-66 (Anders et al. 1996: 29). Sa-
bemos que fray Pedro de los Rios murié antes del capitulo de los do-
minicos en septiembre de 1565 (Jiménez Moreno 1940: 72; Quifones
Keber 1995: 131; Anders ef al. 1996: 24). Ya que sus Gltimos comen-
tarios datan del 1563 (la fecha del 247 de febrero de 1563 en el folio
24r), es probable que éste haya sido el dltimo afo de su trabajo con el
manuscrito. Ello concuerda perfectamente con la ecuacién 1 Flor =
23 de julio de 1562 folios 49r y 11r). Ya que los afios 1562-3 caen en la
tanda de los afos 1560/61-1563/4 (compérase con la tabla 7) los sincro-
nismos después de 1564 no son viables.

Hay entonces dos escenarios, dos sincronismos diferentes. El pri-
mer escenario asigna al 21 de febrero de 1562 (equivalente a 1 Flor =
23 de julio de 1562) el inicio del aiio, lo que es valido para la tanda
de los afios 1561-64. Segin el segundo escenario el afio comienza el
24 de febrero de 1562 (equivalente a 1 Cana = 25 de abril de 1563),
también valido para los afios 1561-64.

7 Quiniones Keber (1995: 180, 269) lee esta fecha como el 23 de febrero.
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Tabla 7. Dos sincronismos en el Cédice Telleriano-Remensis

Afio Escenario 1: Escenario 2:
23.07.1562 = 1 Flor 25.04.1563 = 1 Cafia

1576* 18 de febrero = 6 Pedernal 21 de febrero = 9 Lagarto
1575 18 de febrero = 5 Caiia 21 de febrero = 8 Buitre
1574 18 de febrero = 4 Conejo 21 de febrero = 7 Mono
1573 18 de febrero = % Casa 21 de febrero = 6 Muerte
1572* 19 de febrero = 2 Pedernal 22 de febrero = 5 Lagarto
1571 19 de febrero = 1 Caiia 22 de febrero = 4 Buitre
1570 19 de febrero = 13 Conejo 22 de febrero = 3 Mono
1569 19 de febrero = 12 Casa 22 de febrero = 2 Muerte
1568* 20 de febrero = 11 Pedernal 23 de febrero = 1 Lagarto
1567 20 de febrero = 10 Caiia 23 de febrero = 13 Buitre
1566 20 de febrero = 9 Conejo 23 de febrero = 12 Mono
1565 20 de febrero = 8 Casa 23 de febrero .= 11 Muerte
1564* 21 de febrero = 7 Pedernal 24 bis sextilis de febrero

= 10 Lagarto
1563 21 de febrero = 6 Cara 24 de febrero = 9 Buitre
1562 21 de febrero = 5 Conejo 24 de febrero = 8 Mono
1561 21 de febrero = 4 Casa 24 de febrero = 7 Muerte
1560* 22 de febrero = 3 Pedernal 25 sextilis de febrero,

San Matias = 6 Lagarto
1559 22 de febrero = 2 Cafia 25 de febrero = 5 Buitre
1558 22 de febrero = 1 Conejo 25 de febrero = 4 Mono
1557 22 de febrero = 13 Casa 25 de febrero = 3 Muerte
1556* 23 de febrero = 12 Pedernal 26 de febrero = 2 Lagarto
1555 23 de febrero = 11 Cafia 26 de febrero = 1 Buitre
1554 23 de febrero = 10 Conejo 26 de febrero = 13 Mono
1553 23 de febrero = 9 Casa 26 de febrero = 12 Muerte
1552* 24 bis sextilis de febrero 27 de febrero = 11 Lagarto

= 8 Pedernal
1551 24 de febrero = 7 Cana 27 de febrero = 10 Buitre
1550 24 de febrero = 6 Conejo 27 de febrero = 9 Mono
1549 24 de febrero = 5 Casa 27 de febrero = 8 Muerte
1548%* 25 sextilis de febrero, 28 de febrero = 7 Lagarto
San Matias = 4 Pedernal

1447 25 de febrero = 3 Cafia 28 de febrero = 6 Buitre
1546 25 de febrero = 2 Conejo 28 de febrero = 5 Mono
1545 25 de febrero = 1 Casa 928 de febrero = 4 Muerte
1544* 26 de febrero = 13 Pedernal 29 de febrero = 3 Lagarto

* Aios bisiestos.
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Jansen (1984: 74-75) opina que la falta de concordancia entre am-
bas ecuaciones (1 Flor = 23.07.1562 y 1 Caha = 25.04.1563) se debe
a la confusién generada por la insercién de las fechas correspondien-
tes a diferentes sincronismos con el calendario juliano. Para este inves-
tigador (Jansen 1984: 74) la posicién del 24 de febrero en 1552-1555
equivale a la fecha del 21 de febrero en 1564-1567. Debido, sin em-
bargo, a la posicién equivocada del dia bisiesto, su interpretacién es
incorrecta. Tal como se exhibe en la tabla 7, las tandas correctas abar-
can los afos 1561-64 o 1565-68 en el primer caso y los afios 1549-52,
o 1553-56, en el segundo caso (consiiltese también la tabla 8 en Cline
1973: 19-20). La tanda de los afios 1565-68 es demasiado tardia; por
lo tanto la tnica vilida que queda es la tanda 1561-64 y respectiva-
mente la de 1549-52.

Si el ano Inicia el 21 de febrero en 1561-64, entonces durante los
afios 1549-52 corresponde al 24 de febrero. De acuerdo con el segun-
do escenario, el inicio del afio el 24 de febrero en 1561-64 implica
que su comienzo fue el 21 de febrero en los afos 1573-76. Por razones
obvias el segundo escenario queda descartado.

Corrigiendo a Jansen (1984) se puede concluir que los sincronis-
mos del Telleriano-Remensis corresponden a los afios 1549-52 y 1561-64.8
En otras palabras, la seccién de las veintenas en el Telleriano-Remensis y
en el Vaticano A corresponde a los afios 1549-52. Al aceptar el inicio del
aiio el 21 de febrero del 1562, se reafirma la ecuacién 1 Rosa (Flor) =
23 de julio de 1562 y 1 Cafa = 22 de abril de 1563. La glosa en el
folio 49r (ver la Foto 3) anotada por Rios: este afio entra siempre a xxiii]
[tachado, escrito xxii, nuevamente tachado] de febrero digo el afio nuevo
probablemente se refiere al afio 1559. De la tabla 7 resulta que el ini-
cio del afio el 22 de febrero es correcto para la tanda 1557-1560 (com-
parese Jansen 1984: 74 y Quifiones Keber 1995: 239-240). En verdad
“Pedro de los Rios luchaba con el problema de la correlacién de los
bisiestos” (Jansen 1984: 74).

El tonalpohualli reconstruido en el Telleriano- Remensis no correspon-
de a ningtn sistema calendérico conocido. La diferencia entre la di-
fundida ecuacién 1 Serpiente = 13.08.1521 y la correlacién 1 Flor =
23.07.1562 es de 61 dias. Si 1 Serpiente = 13 de agosto de 1521, en-
tonces 23.07.1562 = 5 Lluvia y 1 Flor = 22.09.1562 (61 dias de dife-
rencia). Igualmente si 1 Flor = 23.07.1562, entonces 13.08.1521 = 10
Muerte y 1 Serpiente = 13.06.1521 (61 dias de diferencia). Todo esto
confirma la nocién de que se trata aqui de un calendario artificial.

¥ Jansen (1984: 74) asigna los afios 1552-55 y 1564-67. Como lo demuestran las fechas
en la tabla 7 su propuesta es calendéricamente incorrecta.
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El enigma de 61 dias se puede resolver de siguiente manera. Nue-
vamente hay que recurrir al Vaticano A. La glosa en su folio 42v esta-
blece las correspondencias entre el calendario mexica, zapoteco y
mixteco (véase la foto 1)

...Atleahualo como noi dicemo Febraro perche de qui come clomincilavano
lanno a di xxiilj de Febrero in questa natione mexicana, perche in capoteca
e'mextica comenzavano alli 16 di marzo. ..

Segin la correlacién establecida por Jiménez Moreno y Mateos
Higuera (1940:70, 73) el dia 16 de marzo era el primer dia del afio
durante la tanda de 1552-1555 correspondiendo a los dias 7 Peder-
nal, 8 Casa, 9 Conejo y 10 Cana, respectivamente (véase tabla 8). Es-
tos dias eran también los xiuhtonalli ya que los afios zapotecos/mixtecos
correspondientes a los afios 1552-55 tuvieron los mismos nombres. Este
es el momento cuando Rios pudo concebir el proyecto de crear un
calendario indigena ideal.

Tabla 8. El inicio del afio en el calendario mixteco/zapoteco
segin Jiménez Moreno y Mateos Higuera (1940: 70)

Adio Fecha juliana Xiuhtonalli mixteco/zapoteco
1555 16 de marzo 10 Cana
1554 16 de marzo 9 Conejo
1553 16 de marzo 8 Casa
1552* 16 de marzo 7 Pedernal
1551 17 de marzo 6 Caiia
1550 17 de marzo 5 Conejo
1549 17 de marzo 4 Casa
1548* 17 de marzo 3 Pedernal

* Afios bisiestos.

La posiciéon de los dias mencionados corresponde al sincronismo
1 Serpiente = 13.08.1521. Los afios tienen los mismos nombres que
en el calendario mexica, pero su niimero es menor en uno. Por ejem-
plo, el afio mixteco/zapoteco 7 Pedernal corresponde al afio mexica 8
Pedernal (1552), o sea, precede el afio mexica por un periodo de 12
afios (Jiménez Moreno y Mateos Higuera 1940: 70). Es posible enton-
ces que Rios, quien estuvo en Oaxaca durante este periodo (Jiménez
Moreno y Mateos Higuera 1940: 73; Quiiiones Keber 1995: 131; Jansen
1984: 71-73), conociera la regla mixteca/zapoteca de colocar el porta-
dor del afio al principio del aiio. Posteriormente disefié las tablas de
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los afios plasmados en el Vaticano A (folios 34v -36r) conservando el
mismo concepto.

La glosa del Vaticano A establece que el afo mixteco/zapoteco se
inicia 20 dias después del comienzo del primer mes mexica. Ello colo-
ca el inicio del afio mexica en el 24 de febrero (16.03. - 20 = 24.02.)
correspondiente a nuestra tanda de afios 1549-1552 (véase la tabla 7).

Ahora bien, el primer dia de la primera veintena mixteca/zapoteca
equivale al dia nimero 21 del sistema mexica (primer dia del segundo
mes). En el sistema mixteca/zapoteca este mismo dia se convierte en el
xiuhtonalli. {Cudl es la posicidén que ocupa el xiuhtonalli mexica? El afio
1552 corresponde al afio mixteco 7 Pedernal y al afio mexica 8 Peder-
nal. Si 7 Pedernal = 16.03. 1552, entonces 13 Pedernal = 25.02.1552.
El dia 8 Pedernal sucede el 25.04.1552 sefialando el inicio de la cuarta
veintena del ano (13 Pedernal + 60 = 8 Pedernal). El primer dia del
mes hueytozoztli desempenia la funcién semejante a la del xiuhtonalli
del sistema mixteco/zapoteco, tal como lo muestra tabla 9.

Tabla 9. El sincronismo mexica-zapoteca/mixteco reconstruido
segn el Cédice Vaticano A (folio 42v)

Nimero Veintena (mes) Imicio del afio Inicio del afio
de veintena 8 Pedernal zapoteca/mixteca
(dia) 7 Pedernal

1 (1) atlcahualo 1 24 de febrero,

13 Pedernal
2(21)  tlacaxipehualiztli 1 16 de marzo, 16 de marzo, 7 Pedernal

7 Pedernal

3(41) tozoztontli 1 5 de abril, 5 de abril, 1 Pedernal
1 Pedernal

4 (61) hueytozoztli 1 25 de abril, 25 de abril, 8 Pedernal
8 Pedernal

La tabla 9 demuestra una situacién incorrecta. La ecuacién
24.02 + 20 = 16.03 es correcta en los afios comunes. En el afio bisies-
to de 1552 la ecuacién correcta es 24.02 + 21 = 16.03. El dia 24 de
febrero de 1552 es el dia doble bisiesto (véase la tabla 7). En otras
palabras, en 1552 pasaron 61 dias entre el 24 de febrero y el 25 de
abril, lo que se exhibe en la tabla 10.

El interés en el primer dia de la cuarta veintena es notable. Rios
menciona este dia en el folio 12v del Telleriano-Remensis, cuando esta-
blece la ecuacién 1 Cana = 25.04.1563. Si el afo inicia el 24 de febre-
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ro, entonces hay que sumar 60 dias para llegar al 25 de abril (véase
la tabla 2). Para hacer coincidir el nombre y el nimero del aiio, hay
que realizar una operacién reversa, mover la fecha 60 dias hacia atras:
25.04 - 60 = 24.02. Lo que no tomé en cuenta Rios era el hecho de
que coincidiera el dia 24 de febrero con el dia bisiesto. Para llegar al
dia 24 de febrero en 1552 tuvo que restar 61 dias (25.04 - 61 = 24.02)
lo que se exhibe en la tabla 10.

Tabla 10. El sincronismo mexica-zapoteca/mixteco corregido

Dia Veintena (mes) Inicio del asio mexica Inicio del afio
8 Pedernal mixteco-zapoteca
7 Pedernal
5 (365) 1 nemontemi b 24 de febrero, bis sextilis,
‘ 12 Movimiento
(12 atlcahualo 1 24 de febrero, san Matias,
. 13 Pedernal
2(2)3 atlcahualo 2 25 de febrero, 1 Lluvia
3(3)3 atlcahualo 3 26 de febrero, 2 Flor
4{4)5 atlcahualo 4 27 de febrero, 3 Lagarto
5(5)6 atlcahualo 5 28 de febrero, 4 Viento
6 (6)7 atlcahualo 6 1 de marzo, 5 Casa
20 (20) 21 atlcahualo 20 15 de marzo, 6 Movimiento
1(21)22 tlacaxipehualiztli1 16 de marzo, 16 de marzo,
7 Pedernal 7 Pedernal
3 (41)42 tozoztontli 1 5 de abril, 13 Movimiento 5 de abril,
1 Pedernal
4 (61) 62 hueytozoztli 1 25 de abril, 8 Pedernal 25 de abril,
8 Pedernal

Aqui nace el origen de las tachaduras hechas en el folio 12v. El
dilema del comentarista es obvio: o se mantiene el dia 24 de abril,
que es correcto, o se intenta marcar el dia de san Marcos, que es inco-
rrecto. Esta confusién posiblemente explica el hecho de que 1a corre-
lacion del tonalpohualli de ambos manuscritos se recorre 61 dias hacia
atrds. Seguin esta hipétesis el sincronismo 24.02 + 20 dias = 16.03 se
hizo en 1552, fecha muy cercana a la fecha final de elaboracién de la
parte pictérica del manuscrito (Quifiones Keber 1995: 129). Creo que
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ésta es la interpretacién correcta para explicar la diferencia de 61 dias
que separa las fechas de acuerdo a las ecuaciones 1 Serpiente =
13.08.1521 y 1 Flor = 23.07.1562.

En los cédices Telleriano-Remensis y Vaticano A los dias del tonalpo-
hualli fueron artificialmente recorridos 61 unidades hacia atras. El sin-
cronismo 1 Flor = 23 de julio de 1562 es ficticio; en realidad hay
que restar 61 dias de 1 Flor para obtener la concordancia correcta
que es 5 Lluvia = 23 de julio de 1562.

Conclusiones

Es obvio que los cronistas y comentaristas tuvieron gran dificultad en
establecer una correspondencia fija entre el afio indigena y el afio
juliano. En ambos manuscritos se mezclaron dos sistemas diferentes
de fijar la concordancia con el afio juliano y se perpetué la idea de
colocar el xihtonalli en la cabeza del afio. En suma, la informacién
concerniente al calendario es sumamente alterada y tergiversada. Eso
implica que los cronistas espafioles no sélo tuvieron enormes proble-
mas en comprender el funcionamiento de los calendarios indigenas,
sino también del calendario juliano. Ademds, ambos cédices reflejan
las intenciones de los comentaristas quienes intentaron restaurar los
calendarios indigenas para adaptarlos artificialmente al calendario
Jjuliano con el fin de construir una nueva sociedad indigena. Un proce-
so semejante fue descrito por Siarkiewicz (1994) quien observé los tres
elementos caracteristicos de los calendarios artificiales hechos por los
franciscanos: el cambio de la forma visual (niimeros y verbos escritos en
Jugar de imdgenes), el acoplamiento fijo del calendario indigena al afo
juliano, fijando el inicio del ano en el dia 1 de enero, y la designacién
de los anos Pedernal como afos bisiestos. En el caso del Telleriano-
Remensis y del Vaticano A se observa un proceso semejante. Sin embar-
go, los calendarios ideados en ambos manuscritos fueron hechos por
los dominicos quienes optaron por no fijar en el inicio del afo indi-
gena para el 1 de enero.

El calendario del Telleriano-Remensis no representa ningin nuevo
calendario indigena. Creo poder demostrar que se deriva del calen-
dario mesoamericano comin que se basa en la fecha sincronolégica 1
Serpiente = 13 de agosto de 1521. Atn quedan por determinarse otros
elementos de este calendario, tales como por ejemplo el origen de la
fecha del inicio del afio y la fecha de la fiesta Atamalcualiztli, citada en
el folio 47r. No obstante, por razones de espacio es imposible discutir-
los en el presente trabajo.
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La reconstruccién del calendario del Telleriano-Remensis demues-
tra que “los cronistas espafoles tuvieron gran dificultad en entender
el calendario indigena, las consecuencias de su propia manera de con-
tar bisiestos y la presencia de diversas cuentas calendaricas” (Jansen
1984: 74). Esta cita puede aplicarse también a la mayoria de los inves-
tigadores modernos.
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XOCHIPILLI DIOS SOLAR

CARMEN AGUILERA

Introduccion

El presente estudio es un esbozo iconogréfico del dios Tlazopilli, “Pre-
cioso senor”. Me concentraré en su imagen contenida en el Cddice
Magliabechiano (1983: 23r, fig. 1). Este estudio se justifica pues algu-
nos de sus atavios no se han reconocido, lo cual oscurece el verdade-
ro caracter e importancia del dios dentro del pante6n mesoamericano.
Tlazopilli es un epiteto del dios Xochipilli, “Noble de la flor”, asi lo
identifica una glosa latina contenida en el Cédice Tudela, en donde apa-
rece con un yelmo de ave (1980: 17r} y segtn el Cidice Florentino (1979,
v. 1, lib. 1, £.121.) este dios es el mismo que Macuilxéchit]l “Cinco flor o
flores”, aunque a veces cada uno tiene atavios diferentes.

La escena del dios Xochipilli

El dios Xochipilli o su imagen preside la veintena de Tecuilhuitontli
en el Cidice Magliabechiano. Aparece sobre un palanquin construido
sobre dos maderos largos cuya parte central seguramente tiene tra-
vesanos que sostienen el asiento del dios, recubierto con hojas, espi-
gas y elotes dorados ya granados con sus cabellos rojizos, lo cual indica
que la fiesta tenia lugar cuando el maiz ya tenia fruto maduro. El pa-
lanquin es llevado por dos guerreros nobles, como todos sus atavios
lo indican. En sus cabezas estin atadas dos plumas o aztaxelli, su pei-
nado es de copete hacia arriba y sus orejeras de disco son azules por-
que probablemente estaban recubiertas con mosaico de turquesa o
estaban pintadas de ese color. Se cubren con una manta de red con
orilla de discos de ojo (tenixyo) y en sus pies desnudos destaca la ajor-
ca de pezuia de venado que los describe como gente veloz.

Un musico preside la escena; lleva un atavio de papel plegado en
la coronilla y sus 16bulos distentidos estdn traspasados por orejeras de
barra. Viste una manta de atados de una yerba verde no identificada y
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en su espalda carga un atavio de papel manchado de hule y calza san-
dalias blancas. Toca un enorme caracol Strombus color gris, de sonido
grave como lo atestiguan las virgulas oscuras que emite.

Los atavios de Xochipilli

El rostro del dios emerge de un yelmo de un ave de color que debié
ser rojo al pintarse pero que ahora con el tiempo se ha decolorado. El
pico del ave es amarillo y lleva en su coronilla, atado por dos cintas,
una blanca y una roja, un cono de plumas ricas. El rostro y el cuerpo
del dios es rosado, aunque originalmente rojo y ademas presenta pun-
tos negros.

El dios Xochipilli lleva los atavios y joyas preciosas adecuadas a un
sefior noble, segtn ya lo dice su nombre “Noble de las flores”. Su to-
cado es un cono que consiste de dos bandas de plumillas, una azul y
otra amarilla, sobre las que se hincaron plumas verdes posiblemente
de quetzal y tres navajones que se dejaron sin colorear lo cual se acla-
ra porque en otra imagen del dios (Cédice Magliabechiano, 1983: 35),
son navajas de pedernal ensangrentadas, las cuales indican que el dios
demanda sangre de sacrificios.

Fig. 1. Xochipilli “Noble de la flor” (Cédice Maglinbechiano, 1983, 23r).
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Lleva al cuello un collar ancho que en las reproducciones es azul
o verde, con borde rojo y orla de plumillas blancas de la que cuelgan
cuatro cuentas blancas de concha y abajo sobresale el teocuitlacomalli,
“disco de oro”. Viste una camisa blanca que ya estd occidentalizada
pues se destacé la manga, elemento que no existia en el México
precortesiano, cubre sus hombros con una capita roja y sus caderas
con una prenda blanca con rayas rojas. Calza ajorcas azules con una
franja de caracolillos blancos y abajo otra de cascabelillos de oro y cal-
za sandalias blancas. En su nica mano visible, que es la izquierda,
sostiene el yolotopilli o bastén de corazén que, como los pedernales en-
sangrentados del tocado, indica que el dios demanda corazones de sa-
crificados. Los atavios de Xochipilli-Macuilxéchitll son los de un sefior
noble pero dos son sus atavios diagnésticos, es decir los que definen
su verdadero caricter.

El yelmo de ave

El dios con el yelmo de ave aparece en los cédices Magliabechiano y
Tudela cuya glosa lo identifica como el dios Xochipilli-Macuilxéchitl.
En los Primeros Memoriales (1993, f. 265v y 1266r) el dios lleva tocados
diferentes. El de Xochipilli es de plumas de tlauhquechol o pajaro cu-
chara (4jaja ajaja) y el de Macuilxéchitl de plumas verdes posiblemen-
te de quetzal. Sin embargo, el ave del dios en el Cédice Magliabechiano
ha sido mal identificada. Recientemente Graulich (1997: 392), en su
nota 28, cita a Jacqueline de Durand Forest (1976: 21) quien piensa
que el yelmo de ave del dios Xochipilli es un halcén, asimismo cita a
Seler y a Krickeberg quienes dicen que el ave es un hoco (Hoco pawxi).
Graulich anade: “Sin embargo, el plumaje de este animal es negro y si
hay una hembra, llevaria también un casco [¢cariincula?], sobre el pico,
la cual no tiene el péjaro representado en el cédice”. Cabe aclarar que
el halcén o las diferentes especies de halcones son oscuros lo mismo
que el hoco faisan (Crax rubra) y que éste es el que lleva la cartincula
amarilla y que su hembra es dorada y no lleva la cartincula. Graulich
termina diciendo que acepta la identificacién del autor del Cddice
Magliabechiano de que el ave es un papagayo. Este es el término gené-
rico que aparece en el cédice y que los espafioles daban a varias aves,
sin determinar la especie (Graulich, 1999: 392, nota 28).

En dos breves parrafos en un trabajo anterior (Aguilera, 1988 y
1983), identifiqué al ave como guacamaya roja o alo en nihuatl (Ara
macao), porque ademas de su color el ave tiene el pico amarillo gran-
de y curvo y si fuera un tlauquechol, como dice el texto de los Primeros
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Memoriales, el pico seria aplastado y como cuchara. Hay pocas noticias
de la guacamaya en el area del Centro de México. A este respecto el
texto en espaiiol del Cédice Florentino da mas noticias que el texto en
nahuatl (1979, v. 3, lib. 11, f. 23r). Cotejando ambas columnas, vemos
que el nombre en ndhuatl alo, corresponde a la voz castellana papaga-
yo, genérico que los espaioles daban a ciertas aves. La fuente describe
al ave y da el significado de las plumas de la cola que se llaman
cuezalin: pero no proporciona el simbolismo del ave.

Hay otra manera de papagayos que llaman alo, crianse en la provincia
que llaman Cuextlan. Vive en lo alto de los montes y riscos, crian en
las espesas arboledas; son domesticables; tienen el pico amarillo y corvo
como halcén; tienen el pecho amarillo, y también la barriga, las espal-
das moradas, las plumas de la cola y de las alas las tienen bermejas,
casi coloradas llamanse estas plumas cuetzalin, que quiere decir llama
de fuego. La cobertura de las alas, que cubre las extremidades de las
plumas grandes, y también las que cubren las extremidades de la cola,
son azules, con unos arreboles de colorado.

Sin embargo, la identificacién del ave del yelmo de Xochipilli como
guacamaya no es suficiente para conocer su significado. Las fuentes
del 4rea maya son las que proporcionan datos para conocer su
simbolismo. Esta ave, seglin un mito, descendia cada mediodia al jue-
go de pelota de Chichén Itza, con sus alas extendidas y sus largas plu-
mas de la cola brillando como llamas. El Popol Vich, manuscrito del siglo
XVI sobre los maya quiché, cita a Vucub Caquix “Siete rojo”, el nom-
bre esotérico de la guacamaya, diciendo: “Aqui estoy. Yo soy el sol”
(Popol Viuh, Tedlock 1985: 89), lo cual descubre su simbolismo. En rea-
lidad se dice que Vucub Caquix no es el sol sino que aspiraba a serlo,
pero su asociacién con el juego de pelota en Chichén Itza, Copan, et-
cétera, afirma su identificacién. La guacamaya es el sol y esto explica
que los grandes sefores gobernantes que la llevaban en su sombrero
se identificaran con el sol. Ahora bien, des vilido saltar de un sim-
bolismo en el drea maya al Altiplano? En este caso como en otros, los
simbolismos en ambas dreas coinciden, pero en esta ocasién las fuentes
del Altiplano lo reiteran. Xochipilli era el dios patrén de dos veintenas,
Tecurlhuitontli y Hueytecuilhwitl, que celebraban el segundo paso cenital,
lo cual denota su importancia. Si Xochipilli porta el yelmo de guaca-
maya esto indica que estd convertido en el ave, él es el sefior gua-
camaya, él es el sol.
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La textura y color de la piel de Xochipilli

El segundo elemento diagnéstico de Xochipilli para identificarlo mas
alla de su nombre, es la piel roja con puntitos. Este detalle aparece
s6lo en el Cidice Magliabechiano y confirma que el personaje que mues-
tra esta caracterfstica es el sol.

La piel con puntitos se refiere a que estd desollado y esta condi-
ci6n lleva aparejado un gran ardor y dolor que, como las quemaduras
por los rayos del sol, arden de manera insoportable. Esta condicién
también se aprecia en el dios Nanahuatzin, el hombrecillo lleno de
pustulas que al arrojarse a la hoguera se convirtié en sol. En el Cidice
de Huamantla (1984: 6) su cuerpo estd cubierto con manchitas rojas
porque esta desollado, ya que €l es la imagen ardiente del sol. Por su
parte el Cédice Florentino concuerda con la pintura del dios pues dice
que el rostro de Macuilxéchitl-Xochipilli era rojo, muy rojo y se enro-
jecia (1979, lib. 1, cap. 15, f. 13v).

El tonalo

Un elemento que no se encuentra en la figura que se examina pero
que refuerza la identificacién de Macuilxéchitl-Xochipilli con el sol es
el tonalo, “lleno de sol”. Este elemento consiste en cuatro cuentas jun-
tas que lleva el dios en la bandera en su atavio de espalda, en su escu-
do segiin se ve en su imagen {(Cédice Florentino, 1979, lib. 1, p. 11lvy
Primeros Memoriales, 1993, f. 265v-266r) y en sus sandalias en la des-
cripcién de sus atavios.

Conclusién

El dios Xochipilli o Macuilxéchitl es un dios poco estudiado cuya im-
portancia se ha circunscrito a decir sélo que es el dios de las flores,
de la musica y la alegria. Al conocerse aqui el simbolismo de su nahual,
la guacamaya, lo relaciona con el juego de pelota y el sol con lo que
se abren otras posibilidades para su estudio. Basta notar que también
es patrén de las veintenas Tecuilhuitontly y Hueytecuilhuitl, aparecien-
do asi al lado de otras deidades solares que rigen otras veintenas
con movimientos solares: Xipe, patrén de Tlacaxipehualiztli; Tezcatli-
poca, patrén de Toxcatl; Macuilxéchitl-Xochipilli de Hueytecuilhuitl, y
Tezcatlipoca y luego Huitzilopochtli de Panguetzaliztli. La prueba de que
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Macuixéchitl-Xochipilli era también una deida solar, nos conduce a
investigar mas sobre las veintenas donde suceden movimientos sola-
res y como éstas eran dedicadas a un dios solar.
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RITOS Y MITOS PREHISPANICOS NAHUAS EN DOS TUMBAS
DE I.A CAMPANA, COLIMA

ANA MAR{A JARQUIN P.
ENRIQUE MARTINEZ V.

La zona arqueolégica de La Campana corresponde a los vestigios ma-
teriales de una antigua ciudad cuya denominacién en lengua nihuatl
era Almoloyan (lugar donde brota el agua). Estd ubicada en la seccién
noroeste de la capital del Estado de Colima, en el Municipio de Villa
de Alvarez. La orientacién y localizacién de la urbe manifiesta una
planeacién preliminar relacionada con dos de los principales elemen-
tos en la vida de los seres humanos: el agua y el fuego, los que, aunque
aparentemente contrarios, reflejan el pensamiento dual que caracteri-
zaba al hombre mesoamericano. Se establecieron sus nexos con el agua,
debido la ubicacién inicial del asentamiento entre dos puntos en don-
de corrian los rios Verde, brazo del Rio Colima, y el Arroyo Pereira
respectivamente, lo que ademds es posible que fuera el motivo que
propicié el nombre original del sitio. Respecto al segundo elemento,
la urbe estd orientada al Volcan de Fuego o de Colima (fig.1) bajo cuya
tutela creci6, evolucionando de un humilde asentamiento en el
Preclasico Tardio (250 a. C., aproximadamente) a una urbe de gran
importancia durante el Periodo Clasico (150-550 d. C.) y Epiclasico.

El desarrollo histérico de la antigua ciudad se caracteriza por la
combinacién de momentos de esplendor, durante los cuales sus go-
bernantes tenian concentrado en sus manos un poder ilimitado, con
los de profundos cambios sociopoliticos, econémicos y religiosos aso-
ciados en parte a la caida de Teotihuacan en el Altiplano Central,
sociedad con la que mantuvo estrechos lazos de comercio e intercam-
bio. Lo altimo llevé a los gobernados a desconocer ¢l papel determi-
nante que jugaban los sacerdotes como grupo todopoderoso y clase
destinada a ejercer el poder otorgado por los nimenes, asi como a la
afectacién del asentamiento, a las manifestaciones de su ideologia y
formas de reproducirla.

En general las caracteristicas socioculturales que definen a La Cam-
pana son las mismas que en el resto de Mesoamérica, aunque con su
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propia concepcién e identidad, entre ellas destaca como en todo el
area el pensamiento magico-religioso relacionado con muerte y el des-
tino de los que fallecian. En el mundo prehispanico la muerte se con-
sideraba como parte integral de la vida, el principio rector de su
concepcién se basaba en el destino del final que esperaba a todos los
hombres de acuerdo a los modelos ancestrales establecidos por los na-
menes creadores, por ello se debia de ir a un lugar especifico de acuer-
do a la forma de muerte de las personas. En el caso de los muertos de
_manera natural o por enfermedad estaban destinados a ser sepultados,
manifestando el inicio del camino de los inhumados al inframundo, qui-
zis como emulacién del descenso de Quetzalcéatl al mismo para re-
cuperar los huesos preciosos que guardaba Mictlantecutli y crear a los
hombres, asi como la penetracién del Sol por el oeste al mismo lugar
para emerger por la mafnana victorioso de la muerte.

Como lo indica Johansson (1998: 7-9) “el elemento que determina
el movimiento vital (ollin) y define asimismo el espacio tiempo es el Sol.
Puede parecer paradéjico pero la tnica forma de poder apreciar la
muerte nahuatl prehispanica en su dindmica propia es mirar al sol”,
senalando ademas que el astro lleva de oeste al este todo lo fenecido a
un renacer. Considerando lo anterior, se puede suponer por consiguiente
la posibilidad de una concepcién entre los indigenas de alguna forma
de renacimiento, tal vez en plantas, animales o seres magico invisibles
con ciertas caracterfisticas especiales u otra forma de existencia.

Con rituales y ceremonias especificas para dichos casos, los cada-
veres o restos de ellos eran depositados en espacios especiales acom-
pafados con alimentos y objetos necesarios, buscando que el difunto
pudiera mantenerse durante el viaje al lugar de la morada de los mnuer-
tos llamado por los nahuas Mictlan, reproduciendo las condiciones que
en vida habia tenido. Indica Sahagin respecto a los que eran enterra-
dos que el lugar al que iban carecia de luz, entre otras cosas se les
decia que tomaran dnimo y que no dejaran de comer y beber, y que
sus palabras los consolaran. Al interior de la cimara, en el caso de las
tumbas, se colocaba a la persona a inhumar, elegantemente vestida y
ornamentada con diferentes objetos: colgantes, pulseras, collares, pen-
dientes, sartales de caracoles en los tobillos, etcétera, ademas de la ofren-
da mortuoria formada por objetos personales del difunto, que definfan
ademas de sus funciones sociales, segiin su posicién o linaje, las labo-
res que habia realizado el difunto en vida.

Con el objetivo de hacer agradable la morada de los difuntos se
construyeron diversos tipos de tumbas, como parte del culto funerario
que caracterizé a la época Clésica (200 a.C. al 500 d.C.) en el occidente
mesoamericano. Este tipo de construcciones son evidencia de “arqui-
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tectura funeraria”, y se ubicaban en lugares en donde el subsuelo pre-
senta caracteristicas que permitieran su excavacién y dificultara el colap-
so de su béveda. Las tumbas estin defimidas en el caso que nos ocupa,
por una pasillo escalonado que va desde la superficie hasta cierta pro-
fundidad y se comunica en su parte final con una cimara, cuya forma
asemeja una elipse, aunque existen algunas de planta rectangular.

Las construcciones de ese tipo estaban relacionadas en parte con
un estrato importante dentro de su organizacién sociopolitica y reli-
giosa, asi como con personas cuyas acciones hubieran beneficiado u
honrado a la sociedad a la que pertenecian. No obstante lo anterior, a
partir de recientes exploraciones en la zona arqueolégica de La Cam-
pana, se han detectado espacios mortuorios en cuyo interior se en-
cuentran plasmados con restos 6seos humanos y sus ofrendas aspectos
importantes del pensamiento mitico religioso de sus habitantes, abrien-
do nuevas posibilidades de ampliar los conocimientos de las costum-
bres y tradiciones de los miembros de dichas sociedades.

La Tumba 9

Se ubica dentro del centro ceremonial del sitio asociada a otras ocho
tumbas mas sencillas y a una estructura orientada hacia el Volcan de
fuego. Debido a la trascendencia de la interpretacién de los contextos
arqueolégicos de dicha tumba, se tomé para su analisis la propuesta
de Johansson (1998) en relacién a que la interpretacién y lectura de
las evidencias arqueolégicas son manifestacién material de los anti-
guos mitos, por consiguiente la posibilidad de efectuar interpretacién
y lectura de los mismos a partir de considerar el bagaje mitico
mesoamericano como base de sustentacién.

La tumba indicada se pudo detectar debido a la presencia a quin-
ce centimetros de la superficie de una ofrenda formada por diecisiete
sapos (fig. 2), con los que se habia representado a los batracios ro-
deando una piedra central cubierta con pigmento azul y cuatro blan-
cas, esta ultima, imagen probablemente de un lago o charco, alrededor
de la cual cantan por la noche. Entre los antiguos nahuas dicho ani-
mal era denominado tamazollin y a las ranas se les llamaba cuéyatl y a
las mds grandes tecdlatl, segin indica Sahagin (Historia General de las
Cosas de la Nueva Espaiia, 1992, Lib. X1, Capitulo I parrafo 5: 647).
El sapo estaba relacionado con el culto al agua y por consiguiente con
el dios Tlaloc; es mencionado en varios de los mitos y se seiiala a dicho
animal como mensajero de las divinidades en especial del numen del
agua. Por los caracteristicas que presenta la ofrenda y el contexto en
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donde se recuperé es probable que entre los antiguos residentes de
La Campana tuviera un simbolismo similar o igual.

En lo que se refiere a la disposicién de los batracios, es posible que
se hubiera representado una escena observada en la naturaleza e inter-
pretada por los naturales como un ritual al dios del agua considerado
sfmbolo de la vida misma o comunicacién sacra, por lo tanto como una
manifestacién de la continuidad de la vida de las personas inhumadas
al interior de la tumba, ademas de agradecimiento por la abundancia
de agua que existe en la regién. Debajo de las ranas o sapos se encon-
traron los escalones que conducian a la entrada de la sepultura.

La tumba fue localizada en la parte central del asentamiento y
orientada hacia el O, rumbo por donde penetra el Sol al Mictlan, pre-
senté como caracteristica especial, la presencia de un pasillo escalona-
do de seis peldanos que llega al acceso de la cimara, sustituyendo al
tiro caracteristico de las tumbas del occidente. La escalinata es una
representacién simbélica de la forma de bajar al inframundo o lugar
de los muertos, al que se llegaba después de cuatro afios de muerto
por medio de nueve niveles y en donde era sefior Mictlantecuhtli en
compaiia de Mictecacthuatl o Mictlancihuatl, dioses creados por
Quetzalcéatl y Huitzilopochtli segiin se relata en la Historia de los mexi-
canos por sus pinturas. Sobre el iltimo escalén, en el acceso de la tum-
ba, se encontraron fragmentos de figurillas antropomorfas realizadas
en arcilla, destacando cabezas, torsos, y en especial piernas y brazos,
lo dltimo pudiera manifestar la presencia del dios creador por exce-
lencia: Quetzalcéatl, tal como se pudo observar en el sitio de Zultépec-
Tecoaque, noroeste del Estado de Tlaxcala, en donde se encontraron
en calidad de ofrenda al mencionado numen huesos de pies y manos
al lado del templo circular dedicado a él.

Al inframundo, lugar ubicado en el centro de la tierra, iban los
inhumados, hubieran tenido en la vida riquezas o pobreza, después
de realizar un largo y dificil viaje para el cual se colocaron en esta tum-
ba, a manera de ofrenda, vasijas conteniendo diversos alimentos, ja-
rras y ollas con agua y otros liquidos. Otro elemento importante en el
acompanamiento de los restos §seos localizados al interior de esta tum-
ba, fue la presencia en el acceso a la misma de un perra de color rojo
(fig. 3) imagen posiblemente del perro de color bermejo que auxilia-
ba al difunto a pasar el Rio Chiconahuapan, altimo obstiaculo que tenia
el difunto antes de llegar al Mictlan. Segin indica Sahagin (op. cit.:
Apéndice del Libro Tercero: 205-207) cuando el difunto llega a la ri-
vera del rio indicado, luego el animal mira y si reconoce a su amo se
hecha al agua y va hacia el lado en donde él se encuentra y lo pasa a
cuestas. El color de la escultura ademads de constituir uno de los colo-
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res caracteristicos de la cerdmica mortuoria de dicho periodo, cumple
las caracteristicas expuestas por el fraile cronista, quien indica que “So-
lamente el perro de pelo bermejo podfa pasar a cuestas a los difuntos,
y asi en este lugar del infierno que se llama Chiconaumictlan, se acaba-
ban y fenecian los difuntos”. Por otra parte cabe destacar el estado de
prefiez que presenta el animal, manifestacién que define la dualidad
del inframundo como lugar de final y reinicio, muerte y vida, y por
consiguiente de fertilidad y de origen de la vida.

En cuanto a los restos 6seos, las antropélogas fisicas encargadas el
estudio concluyeron que no correspondian a personas inhumadas com-
pletas, por el contrario eran huesos aislados y atados de huesos largos
pertenecientes a varias personas, lo que permite sostener que el lugar
constituia un osario en donde fueron depositados partes de diferentes
personas trasladadas de otros puntos del asentamiento y de otros luga-
res, probablemente en relacién al culto de los ancestros. Se supone ade-
mads, que corresponden a restos de personajes importantes con especial
simbolismo para las personas que habitaban el centro ceremonial del
sitio, y que fueron trafdas para plasmar de manera simbélica el Mictlan.
También resulta importante destacar, que durante la exploracién de la
misma se pudo observar que los primeros rayos del Sol por la manana
penetran en su interior por el este, como manifestacién del calor que les
puede volver a dar vida. En relacién a los restos 6seos se recuperaron
varios chalchihuitl, lo que pudiera interpretarse como alusién a los hue-
sos preciosos, que fueron recuperados por Quetzalcéatl en el Mictlan.

Asociadas a dos craneos ubicados al sur de la tumba se detectaron
dos mdscaras trabajadas en barro (figs. 4 y 5), aunque las piezas se
habian desprendido de ellos se conservaban intactas, no obstante que
en ellas se manifiesta el principio mesoamericano bajo el cual fueron
creados este tipo de objetos y que se conservan a través del tiempo,
sus caracteristicas son especificas del occidente. Se manifiesta en las
mascaras el proceso de transubstanciacién, mediante el cual mantiene
el difunto un rostro aun después de muerto y su espiritu se transmite
a la mascara. Asf mismo proporciona a la persona que la lleva un nivel
especial sobre sus semejantes, ademas de hacerlo poseedora de dones
especiales. Un detalle particular que presentan las mascaras consiste
en la forma que presentan las bocas, ya que aparecen cosidas con pun-
tadas de arriba abajo, lo que pudiera ser una alusién al lugar de los
muertos, ya que a ellos se les llamaba nonualca o mudos, debido a su
imposibilidad de hablar, definiendo a sus poseedores como difuntos y
a la tumba como el “lugar de los muertos”.

También es posible relacionar la presencia de las maéscaras sobre
los rostros de los difuntos, con la mascara que se colocé a Quetzalcdatl
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después de que se vio en un espejo en Tula y se asusté mucho (Anales
de Cuauhtitldn y Leyendas de los Soles, 1992) habiendo comentado el nu-
men “Si me vieran mis vasallos quizds corrieran”, continia el texto
indicando que ello se debia “Por las mucha verrugas de sus parpados,
las cuencas hundidas de los ojos y toda muy hinchada su cara, estaba
disforme”, es posible por algunos elementos de la descripcién del ros-
tro del dios, que éste se encontrara muerto, y su cuerpo en proceso
de descomposicién. Debido al estado de Quetzalcéatl, se indica en el
mismo texto, al dios se le hizo una mascara verde y se pintaron sus
labios de color bermejo, ademds de otros detalles se le coloc6 una bar-
ba de plumas, trasformando con todo ello el rostro del dios. Es posi-
ble que las mascaras mortuorias colocadas a la altura del rostro de las
dos cabezas inhumadas, tuvieran como objetivo cubrir la descomposi-
cién de los rostros repitiendo el modelo de la trasformacién del nu-
men, proporcionando a través del tiempo un rostro inmutable a las
personas especiales fallecidas.

Como ofrenda a los restos 6seos se colocaron, como se indicé, di-
versos tipos de vasijas, ollas y cajetes (fig. 6), las cuales posiblemente
contuvieron agua y alimentos sélidos, algunas de las ollas probable-
mente guardaban alguna bebida embriagante ya que estaban coloca-
das de lado, como una manera de ofrendar un liquido a la madre tierra
o a los muertos del inframundo, tal como hacfan las nahuas del centro
de México al ofrendar pulque a la tierra. Ademas de lo seiialado desta-
ca la presencia de un brasero dual (fig. 7), que representa a un perso-
naje que esta en actitud de fertilizar a una figurilla femenina. La imagen
presenta como caracteristica el miembro masculino erecto y como asa
el cuerpo de una serpiente con dos cabezas, ademas del cuerpo emplu-
mado. La cabeza de la figura es hueca para ser utilizada como brasero,
en donde se quemaba sobre brasas la resina aromatica del copal. Esta
imagen esta asociada también con Quetzalcéatl, ello debido a que el nu-
men después de regresar a Tamoanchan y de que Quilazthi moliera los
huesos en un barrefio de jade, se punzé el miembro para poder ha-
cer a los hombres con la mezcla de los huesos preciosos y su sangre.

Esta tumba constituye un importante hallazgo que permitird avan-
zar en el conocimiento de las culturas prehispanicas del occidente y
de Colima en especial. A partir del estudio del simbolismo asociado a
la misma, ha se Ha podido inferir la presencia de un importante culto
funerario-fertilidad, reflejo de la dicotomia vida-muerte. La presencia
de las ranas o sapos permite suponer la importancia del culto al agua
en la regién y por consiguiente con el dios que provee a los hombresy
a todos los seres vivos de él, ademas dada su funcién como enviado de
los dioses pudieran simbolizar el contenido de la tumba como mensa-
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je o manifestacion de la voluntad de los dioses. Respecto a su ubica-
cién a la altura del primer escalén de la escalinata que bajaba a la
tumba, pudiera estar senalando el lugar como de considerable fertili-
dad en el cual se encuentran relacionadas de manera estrecha el final
de la vida como inicio de otra forma de existencia, tal como se mani-
fiesta en el viaje cotidiano del Sol.

Ademas de lo indicado, se pudo inferir que esta tumba es manifes-
tacién material del mito de la creacién de los hombres por Quetzalcéatl,
dios creador por excelencia, la cual fue perfectamente planeada para
plasmar en ella algunos aspectos importantes de dicho mito acompa-
nados de rituales que se integran de manera extraordinaria al relato.
Lo ultimo permite inferir el conocimiento de los antiguos habitantes
de Almoloyan, actualmente conocida como La Campana, del bagaje
mitico nahua asi como de sus practicas rituales, ademas de la impor-
tancia de algunos dioses como Quetzalcéatl y de la intencionalidad
de plasmar en un espacio tipo tumba el mito de los esfuerzos del nu-
men para dar origen a los hombres que poblarian el mundo.

Tumba 1 Norte

Durante las labores de investigacién en la seccién norte de la zona
arqueolégica de La Campana, al efectuar un pozo estratigrafico se de-
tect6 otra tumba, por los materiales arqueolégicos asociados a ella se
pudo establecer que correspondia a la Fase Cerdmica Colima del Epi-
clasico. Esta tumba aunque no estaba como la anterior formando parte
del centro ceremonial del asentamiento, se encontré asociada a vesti-
gios de arquitectura doméstica relacionados con personas importan-
tes. En general por sus caracterfsticas es igual a la anterior, trabajada
en el tepetate con su acceso por medio de un pasillo escalonado for-
mado por seis gradas, trabajado también en el tepetate, pero sin el
recubrimiento de pasta de lodo fino que cubria los detalles arquitectd-
nicos de la Tumba 9. Lo anterior permitié observar las huellas deja-
das en muros y escalones por cinceles de piedra caracteristicos desde
la época de las tumbas de tiro con los que se excavé la tumba. Ese tipo
de instrumento se ha localizado en el asentamiento y forman parte
ademas, de la coleccién de piezas arqueolégicas del Museo Universi-
tario de Arqueologia de Manzanillo, Colima.

Después de haber liberado el acceso escalonado se procedié a des-
cubrir la entrada al interior de la tumba, que estaba cubierta por lajas
y metates de piedra, después de quitarlos se observé que el interior
de la misma habia sido rellenado, después de colocar los restos 6seos
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y la ofrenda, con fragmentos chicos de tepetate y piedras chicas y lodo,
lo que fue mezclado con alguna sustancia que le dio una consistencia
bastante firme a dicha capa al mismo tiempo que protegia los objetos
y restos Gseos. Al quitar la capa descrita se dejé libre la superficie de
las vasijas que habian sido colocadas asociadas a los restos éseos huma-
nos (fig. 8). Las piezas ceramicas que acompaiiaban el enterramiento
en su mayoria eran del tipo doméstico, aunque decoradas, y correspon-
den a la Fase Ceramica Colima lo que permite comprobar que la tradi-
cién del uso de tumbas especiales continué durante el Epiclasico y que
las tumbas de tiro se combinaban con las de pasillo escalonado durante
el Clasico y Epiclasico en el sitio de La Campana y probablemente en
otros asentamientos de Colima y del occidente mesoamericano.

Después de levantar parte de la ofrenda se pudo observar dos ata-
dos de huesos largos (fig. 9), seis craneos y otros huesos de diferentes
secciones de cuerpos humanos dispersos, todos con bastante hume-
dad, ademdas se pudo observar que ningin conjunto de restos 6seos
pertenecia a un esqueleto completo en posicién anatémica, al igual
que la Tumba 9, por lo que consideré la posibilidad de que este espa-
cio al igual que la primera tumba, constituyera un lugar con funciones
especiales asociado al pensamiento mitico-religioso de los habitantes
del sitio. En cuanto a los restos 6seos segin los estudios efectuados en
los mismos se pudo concluir que correspondian a individuos jévenes
de sexo femenino, cuyos cuerpos habian sido segmentados.

Otras observaciones realizadas son la presencia en la mayoria de
los créaneos (5) de deformacién craneana y la presencia, en el que no
la tiene, de mutilacién dentaria e incrustacién de forma circular en
dos de los dientes incisivos superiores. En uno de los dientes con evi-
dencia de haber tenido incrustacién, se observa a la altura de la rafz
un pequeiio circulo con el fondo cénico, mismo que segin el Cirujano
Dentista Dr. Almario Lépez Valle, quien lo observé en el laboratorio
de Centro INAH Colima, corresponde a una lesién producto de un quiste
o absceso que se formé como resultado de los trabajos de incrustacién,
debido a lo cual se afecté la pulpa del diente, perforando con el tiempo
la tabla ésea exterior. Otro de los craneos tenia huellas de trepanacion,
por lo que se puede afirmar que las personas que habitaban el lugar
probablemente tenfan conocimientos de medicina y cirugifa ademas
de la anatomia humana, lo que les permitia efectuar algunas inter-
venciones con fines curativos.

Ademas de lo indicado, otros objetos localizados al interior de la
tumba y en asociacién a los craneos fueron seis malacates y una escul-
tura femenina del tipo tableada (fig. 10 y 11); a ésta altima de manera
intencional se le habifa separado el brazo derecho y realizado un corte
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la altura de la cintura, separiandolos del resto del cuerpo de la ima-
gen. Posteriormente en el taller de restauracién a la escultura le fue-
ron reintegradas su partes y restaurada, logrando con ello que volviera
a tener el aspecto que originalmente tenia (fig. 10).

En general resulta importante indicar la trascendencia de la in-
formacién recuperada en la tumba, ya que permite acercarnos un poco
mas a la tradicién cultural de los antiguos habitantes del occidente
mesoamericano, a su pensamiento religioso y rituales que acompana-
ban a algunas inhumaciones. Uno de los elementos que resulta mas
importante respecto a esta tumba se refiere al aspecto femenino mar-
cado en ella, sobre todo considerando la presencia de objetos relacio-
nados con dicho género como son los malacates para hilar y la figura
de una mujer al parecer de importancia social. La tltima pudiera es-
tar representando a la diosa que presidia las ceremonias relacionadas
con la muertas en el parto, ello debido a la fractura intencional del
brazo derecho de la imagen ademas del corte y separacién de su cuer-
po a la altura del ombligo.

Segin relata Sahagin (1992, Libro vI:381) a las mujeres que mo-
rian en el parto se les llamaba “mocihuaquetzque”, que quiere decir mu-
jer valiente, después de lavarla le ponfan vestiduras nuevas y el marido
la llevaba a enterrar acompaiado de las parteras, que llevaban escu-
dos y espadas dando voces como que fueran a acometer a los enemi-
gos. En el camino aparecian los telpopochtin que peleaban para robar
el cadiaver de la muerta en el parto, de no poder hurtar el cuerpo
llegaba al patio del templo dedicado a las diosas llamadas Cihuapipiltin,
después lo metian en la tierra y se quedaba el marido a guardarla para
que no se lo robaran.

Lo altimo debido a que los guerreros jévenes consideraban al cuer-
po “como cosa santa o divina, y por lo mismo trataban de robarlo”. Si
durante el enfrentamiento con las parteras se apoderaban del cuerpo,
le quitaban el dedo de en medio de la mano izquierda, y si de noche se
apoderaban del mismo, le cortaban el dedo y los cabellos de la cabeza,
los que guardaban como reliquia al interior de sus escudos cuando iban
a la guerra. Se decia, ademas, que las mujeres muertas en el primer
parto eran consideradas guerreras e igual que los que morian en la
guerra iban a la casa del Sol, residiendo en el lado occidental del cie-
lo, acompaiando y llevando en andas de plumas de quetzal al astro
con muestras de regocijo y con sus armas, desde el medio dia hasta
que se ocultaba por el mismo rumbo, que es considerado el de las
mujeres por eso se llama Cihuatlampa. Otro aspecto que menciona
Sahagin se refiere a que cuando el Sol habia penetrado en las pro-
fundidades del inframundo, las mujeres que lo habian acompaiado
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hasta su entrada “luego se esparcian y descendian aci a la tierra, y
buscaban husos para hilar, y lanzaderas para tejer, y petaquillas y to-
das las otras alhajas que son para tejer y labrar”.

Respecto a las evidencias arqueolégicas localizadas en esta tumba,
podria suponerse que los restos 6seos corresponden a algunas muje-
res muertas en el primer parto, cuyos restos fueron traidos para plas-
mar en un especie de escenario algunos de los aspectos miticos
relacionados con las mujeres guerreras muertas en él. Lo anterior con-
siderando la presencia de atados de huesos de mujeres jévenes, la es-
cultura femenina a la que le fue desprendido el brazo derecho, aunque
afirma Sahagiin que era el dedo izquierdo podria existir una variacién
en la regién mediante la cual se tomaba un brazo, en este caso el de-
recho, también el corte a la altura de, la cintura tiene que tener un
significado especifico, lo cual podria simbolizar un corte para extraer
a la criatura que no podia nacer, la presencia de malacates para hilar
algodén es también relacién con los instrumentos que dice Sahagin
buscaban esas mujeres convertidas en cihuateteo.

Otro aspecto importante de resaltar se refiere a la bajada del Sol
al atardecer por las escalinatas de la tumba, por el oeste, como una
representacién de la bajada e ingreso del astro al inframundo para
realizar su viaje por el mundo oscuro y emerger victorioso por el este
al dfa siguiente. A lo anterior se suma la presencia de vasijas con ali-
mentos y agua para que las mujeres convertidas en diosas puedan rea-
lizar su viaje, quizds acompaiando al Sol. En cuanto a la presencia de
la escultura femenina, es la imagen, como se indicé, de la diosa que
probablemente preside el Cihuatlampa y protege a las mujeres deifica-
das para que sus cuerpos no sean profanados. Elementos que desta-
can en la imagen sefialada, es la deformacién craneal y la presencia
en €l de un sartal probablemente de chalchihuitl o cuentas de jade se-
nalando lo precioso de la misma.

También resulta importante destacar en la imagen de la diosa, su
posicién sedente y lo remarcado de la vulva. Los ultimos elementos
permiten inferir que la diosa estd en posicién y trabajo de parto, lo
ultimo debido a la inflamacién de los genitales que presenta la ima-
gen y que caracteriza a las parturientas.

Conclusiones
Uno de lo aspectos importantes que permiti conocer la exploracién

de las tumbas indicadas, se refiere a la continuidad de su uso desde el
Periodo Preclésico Tardio (300 a. C.) hasta el Epicldsico, sin darse una
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ruptura en su tradicién al concluir el llamado Periodo de Tumbas de
Tiro, ademas de la existencia durante las dos dltimas fases (Tumbas
de Tiro y Epiclasico) de tumbas de pasillos escalonados, sin significar
sus caracteristicas arquitecténicas alguna temporalidad, sobre todo
considerando la reutilizacién que de algunas de ellas se hacfa. En cuan-
to a las tumbas de pasillos escalonados, partiendo de las dos localiza-
das en la Zona Arqueolégica de La Campana, ya que al parecer no
existen otras de ese tipo reportadas, es probable que su funcién fue-
ra de expresién mitica y que se buscara en ellas crear espacios en don-
de paralelamente a la inhumacién de restos humanos se plasmaron
aspectos miticos como una manera de expresar elementos de la ideo-
logia de tradicién nahua de manera regional, lo que nos lleva a su-
poner la misma filiacién cultural de los habitantes de La Campana y
a la existencia de un acervo mitico importante.

Respecto a la relacién de estas tumbas con la tradicién y bagaje
mitico, se debe considerar que los mitos tenian la funcién de explicar
la concepcién que tenian los indigenas tanto el mundo sagrado como
el que poblaban los hombres, asi como de su origen y funcionamien-
to, lo que permite por consiguiente estudiar dichos contextos y evi-
dencias arqueolégicas a partir de su ideologia, tal como Lépez Austin
(1998: 13) sefala “mito e imagen, como signos, pueden ser estudia-
dos desde el punto de vista de la ideologia”. Generalmente se ha con-
siderado la interpretacién de pinturas, iconografia de pieza y cédices,
entre otros, a partir del bagaje mitico mesoamericano, pero el caso
especial de ambas tumbas permite ir un poco mas all4, ya que brinda
la posibilidad de acercase al pensamiento mitico de los antiguos habi-
tantes de La Campana a partir de las evidencias materiales tanto ar-
quitecténicas como del contenido de las mismas, tal como indica
Johansson, abriendo una nueva posibilidad de acercarnos a sus crea-
dores y a su pensamiento.

Otro aspecto que permite abordar las evidencias de las tumbas
motivo de este texto, se refiere a la extensién geogrifica que abarca-
ban las concepciones miticas nahuas, las que posiblemente tenfan como
sustento un bagaje ancestral general al que en cada sociedad, aunque
conservando su esencia, se le daba rasgos propios de acuerdo a la tra-
dicién propia. La profundidad en el tiempo de las concepciones miticas
también constituye un aspecto importante de considerar, sobre todo
al reflexionar sobre las fechas de que se esta hablando, 100 al 650 d.
C. aproximadamente; lo que lleva a épocas bastante tempranas el acer-
vo mitico nahua con base posiblemente a uno mesoamericano adn mas
antiguo. A lo sefialado se suma la importancia de las fuentes y algunos
textos coloniales como legado importante en la interpretacién de al-
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gunos contextos arqueolégicos aunque sean tempranos, ello al consi-
derar dichos textos como una herramienta que permite entender y
explicar las evidencias arqueolégicas y efectuar una lectura simbolégica
de ellos, tal como indica Johansson.

Ademds de lo indicado, resulta también importante considerar el
motivo por el cual se plasmé en espacios mortuorios las concepciones
miticas de las cuales se ha venido comentando, ello puede explicarse
posiblemente considerando que ambos mitos, tanto del que se refiere
a la creacién de los hombres por Quetzalcéatl después de su descenso
al Mictlan por los huesos preciosos estableciendo el modelo del ori-
gen de la vida breve (Johansson, 1998. 79-102) asi como el de la muerte
de las mujeres en el primer parto convirtiéndose en cihuateteo, estan
ambos relacionados de manera intima con la dualidad vida-muerte es-
tableciendo una concepcién especial de la muerte de los seres huma-
nos relacionado con el ciclo vital de todos los seres y la posibilidad de
una continuacién de la vida.

Aunque de manera diferente, los restos 6seos depositados en re-
presentacién del Mictlan constituyen el elemento creador que dara ori-
gen a los hombres, mientras que las mujeres muertas en el primer
parto se convertirin en mujeres diosas que acompaiiaran al Sol desde
el cenit hasta el poniente como guerreras. Lo anterior trasmuta la tumba
en un sitio sagrado, tanto por su contenido como por consistir en un
lugar en donde el hombre tiene la posibilidad por medio de rituales
y ceremonias de romper el tiempo normal para penetrar en el tiem-
po sacro, lo que le permite plasmar parte de sus concepciones miticas
ademds de establecer relacién con el inframundo y los seres que lo
habitan.

Por tltimo, también resulta importante destacar que la pertinen-
cia de la interpretacién de contextos arqueolégicos en Colima consi-
derado los mitos nahuas, permite ademds sustentar con los cuidados
del caso, que las relaciones miticas recopiladas por algunos cronistas y
frailes, sobre todo el realizado por Sahagtn y Duran, entre otras, fue
un trabajo sistemdtico que permite, aiin con la permeabilidad del pen-
samiento occidental y en especial el de caricter religioso, explicar al-
gunos contextos arqueolégicos.
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LOS DIOSES PRECIOSOS

UN ACERCAMIENTO HISTORICO-RELIGIOSO A LAS DIVINIDADES
AZTECAS DE LA LLUVIA!

SERGIO BOTTA

1. Los dioses acudticos y la herencia misionera

Mesoamérica representa un lugar de investigacién privilegiado respec-
to a las modalidades europeas de confrontacién con la alteridad. Las
culturas del drea han constituido un laboratorio de “comprension” de
la diversidad en el que fueron experimentadas nuevas estrategias de
clasificacién capaces de hacer vacilar las tradicionales categorias
interpretativas del Viejo Mundo. Los caminos de aculturacién inaugu-
rados por los misioneros a principios del siglo XVI produjeron descrip-

ciones de las culturas nativas de naturaleza taxonémica que, utilizando

el concepto de religién “cémo cédigo privilegiado del comparacién”,?

dieron vida a procesos de reduccién, sub specie religionis, de las culturas
observadas.

Aunque desde el punto de vista de una biisqueda de lo “auténti-
camente nativo” este proceso de catalogaciéon de los hechos religiosos
“otros” produjo cambios en la mentalidad nativa,® por otro lado per-

' Quisiera agradecer a Johanna Broda y Alfredo L6pez Austin por sus preciosos conse-
Jos que me han dado nuevos estimulos para la investigacién. Le agradezco enormemente
también a Miriam Castaldo Cossa y Marcela Marquez Pettinato quienes han tenido la pa-
ciencia de ayudarme a corregir este texto.

? Gasbarro, 1996: 191.

3 El encuentro entre las dos culturas, como proceso de traduccién de la alteridad, ha
sido conducido por uno de los interlocutores. Esta desigual distribucién del poder ha obli-
gado a la culira nativa a una replasmacion de su pasado; los sistemas de representacién del
mundo han cambiado sus mismas categorias de significados sometidas a presiones externas,
pero también internas. La suerte correspondida al sistema de escrimura mexicana es ejemplar
para comprender la naturaleza de este proceso. Las pictografias después de la llegada de
los espaiioles, no fueren mas consideradas como instrumentos activos de una culra que
se realiza, sino como simples representaciones que se podian instrumentalizar para los fines
de la aculmracién. La subvaloracién del valor comunicative se acompafia de una consecuen-
te sobrestimacién del valor estético en desventaja de las exigencias sagradas y rituales que
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mitié que fueran transmitidos elementos sobre rituales y creencias de
los pueblos del drea mesoamericana en razén de las supuestas seme-
Jjanzas con la doctrina cristiana. A los ojos de los misioneros las analo-
gias entre las dos “fes” aparecieron, en efecto, como posibles lugares
de didlogo y de eficaz negociacién de significados: frente a una
alteridad desconcertante, sélo la referencia a un sistema conocido de
clasificacién, atin rudimentario, hizo posible la comunicacién entre las
dos culturas; catalogando hechos desconocidos y localizando elemen-
tos semejantes fue posible indicar un primer camino de penetracién
del mensaje evangélico.*

Cada intento de reconstruccién de los sistemas de pensamiento
nativo tiene que enfrentarse hoy con fuentes ligadas a un modelo
interpretativo que produjo, por objetivos explicitos, cambios sustan-
ciales del material observado y, por lo tanto, rinde necesario moverse
dentro del “discurso” misionero historizando sus objetivos. La opaci-
dad de las fuentes misioneras no representa, en efecto, sélo un limite
para la plena reconstruccién de los hechos nativos, sino que tiene que
ser considerada como objeto de investigacién. Con respeto a cada fuen-
te histérica, me propongo indagar el contenido de cada una de las
fuentes por lo que puede y quiere comunicar, considerando el modelo
interpretativo europeo como objeto de historia y tratando de dar “vida

fueron las razones profundas de su creacién. Estos cambios han impedido, para siempre, a
las culturas mexicanas escribir “para ordenar el tempo, sobre todo para indicar, momento
por momento, su calidad simb6lica” [Ménaco, 1997:13-14]. El sistema “otro” de escritura,
considerado por los observadores occidentales modelo perfectible, es vaciado progresivamente
por el aspecto pictografico; la separacién total y definitiva del significante grafico de cada
representacién y de cada contacto, aunque minimo, con la realidad hace perder a los anti-
guos textos su caracteristica superposicién de formas expresivas: plastica, ideogréfica y foné-
tica [Galarza (1994)]. La substtucién de la pictografia con la escritura alfabética representa
un punto sin retorno hacia la definitiva adquisicién de instrumentos conceptuales europeos
y el agotamiento de numerosas potencialidades de la escritura pictogréfica. Pero es evidente
que el cambio, aunque como resultado de un proceso de aculturacién, es funcional a las dife-
rentes exigencias de las culturas nativas que, gracias a la escritura alfabética, adquieren un
instrumento para reelaborar sus mismas categorias tradicionales en la perspectiva de una
inédita exigencia dialégica. "El uso de la escritura modificé la manera de fijar el pasado.
¢Cémo entonces no interrogarse sobre el modo en que evolucionaron la organizacién de la
memoria indigena y las transformaciones sufridas por su contenido?” [Gruzinski, 1988: 10].

* Es evidente que es posible describir una cosa nueva sélo en referencia a un sistema ya
conocido. Un término de referencia totalmente nuevo para describir una nueva experiencia
no sélo es inimaginable, sino también serfa inintelegible [Pagden (1982,]. La necesidad de
referirse a sistemas de clasificacién conocidos, con los cuales domesticar la irreducible alteridad
del mundo que se vino descubriendo, ejercié, sobre una Europa ya en fermento, un efecto
explosivo capaz de poner en tela de juicio las mismas modalidades de asimilacién de lo dife-
rente, dando vida a aquel proceso de crisis que Lévi-Strauss ha definido “la sola aventura
total propuesta a [a humanidad de aquellos tiempos.” [Lévi-Strauss (1953)]. Sobre el tema de
la confrontacién con el Nuevo Mundo véase, ademas, Bernard-Gruzinski (1988), Gasbarvo
(1996), Gruzinski (1988), Mazzoleni (1986}, (1994) y Todorov {1982).
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a una historia de las religiones cémo disciplina de doble entrada de
historicidad”.” En esta perspectiva, la comparacién con las “otras” cul-
turas hace necesaria una historizacién de las mismas categorias gra-
cias a las cuales también el occidente “se vuelve un punto de referencia
que hay que repensar criticamente”.® Una mirada atenta a las modall-
dades occidentales de “construccién social de las semejanzas”,” y a las
objetivaciones consecuentemente producidas, como hechos histérica-
mente determinados, producird como en un juego de espejos, una
mayor comprensién de las culturas mesoamericanas.

Partiendo de esta perspectiva metodolégica quiero proporcionar
un hipétesis de trabajo para una lectura del grupo de entidades azte-
cas comuinmente definidas como “dioses de la lluvia”; dicha lectura
tomara en cuenta el valor de negociacién de las interpretaciones mi-
sioneras y considerard la imagen transmitida por estas obras como un
producto dialégico. Me parece que esta perspectiva puede conducis, so-
bre todo, al descubrimiento de unos aspectos pocos investigados, capa-
ces de mostrar la extrema complejidad de las relaciones l6gicas conexas
a la realidad “agua”.® Aunque en efecto, la casi exclusiva dependencia
de la investigacién histérico-religiosa de fuentes “pesadamente condi-
cionadas por las categorias del pensamiento occidental”,” pudiera frus-
trar cada proyecto de reconstruccién de los sistemas de pensamiento
nativo, la mirada dirigida al proceso de encuentro entre las dos culturas
posibilita encontrar unos elementos de la “voz azteca” relegados a un
pequefio espacio por la asimetria del proceso de aculturacion. 10

Pretendo por lo tanto trazar un “punto de vista limitativo”,'! que
permita ante todo aislar algunos de los “grandes temas aztecas”
que puedan representar el principio de investigacién. A partir de este

s 11

5 Gasbarro, 1996: 193.

% Montanari, 1993: 279.

7 Gasbarro, 1996: 193.

# Este trabajo ha sido llevado a cabo a partir de la metodologia de a escuela histérico-
religiosa de Roma, en particular de los trabajos de Emanuela Ménaco que me han permit-
do utilizar “llaves de lectura” acerca de algunos problemas aztecas: Ménaco (1995), (1996),
(1997), y (1998). Para una ulterior reflexién sobre el método de esta “escuela”, véase tam-
bién Brelich (1966), Pettazzoni (1947-48) y Sabbatucci (1978), (1981), (1990), (1991), y (1998).

% Ménaco 1998: 93. Con respecto a la necesidad de una lectura critica de las fuentes
mesoamericanas, son extremadamente interesantes los trabajos de Gasbarro (1996), Gruzinski
(1988), Mazzoleni (1991), (1994), Pagden (1982), Sahlins (1985) y Todorov (1982). Por cuanto
concierne a una critica de la interpretacién de las obras misioneras como fuentes de cono-
cimiento de tipo etnogréfico, creo que es posible considerarlas como textos caracterizados
por una fuerte presencia del autor. En esta perspectiva creo oportuno considerar también
las perspectivas de Clifford-Marcus (1986) y Geeriz (1988).

1 En este sentido retomo la perspectiva de David Carrasco quien propone instituir una
“hermenéutica de la sospecha” [Carrasco, 1982: 11-12].

1 Ménaco, 1997: 18.
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punto de vista creo que se pueden rescatar aquellos elementos de la
cosmovisién'? nativa que fueron utilizados para construir un didlogo
entre las dos culturas. Un andlisis puede ser producido a través de un
atento trabajo que se dirija a evidenciar los modelos interpretativos
surgidos del encuentro entre las diferentes mentalidades.

El primer paso de este trabajo es el andlisis de algunas “definicio-
nes sintéticas” del campo de accién de la divinidad central del grupo
de los dioses de la lluvia, el dios Tlaloc, y tiene como objetivo sefialar
la profunda influencia que las obras misioneras han producido sobre
numerosos trabajos contempordneos.

George Vaillant en su obra, Aztecs of Mexico de 1941, dedica en el
breve capitulo sobre la religién azteca, algunas palabras a las divi-
nidades de la luvia:

Tlaloc, el Dios de la lluvia, es un antiguo dios que se remonta a la
época de los los toltecas. Sus anteojeras, sus colmillos y la voluta que
descansa sobre sus labios, hacen que sea una figura fécil de reconocer
en el panteén mexicano. En Tenochtitlan compartia los grandes tem-
plos con Huitzilopochtli, y su dominio sobre la lluvia hizo que sus po-
deres fueran esenciales para la supervivencia en la meseta mexicana.'

También la definicién propuesta por Friedrich Katz es bastante sin-
tética:

En la capital, Tenochtitlan fue asignado a Huitzilopochtli un sitio so-
bre la pirdmide mds grande. All4 arriba sélo fue venerado otro dios, el
de la lluvia, Tlaloc. Esta distincién ilustra la importancia de la lluvia, de
la agricultura y de la creciente importancia asumida por la red de los
lagos de México en la vida de los aztecas, quienes la utilizaron por el
riego y por los transportes.'

Por fin llegamos a la definicién mas compleja de Jacques Soustelle,
tomada de su obra Les Aztéques, segin la cual:

12 El concepto de “cosmovisién” es utilizado en los estudios mesoamericanos a partir del
trabajo teérico de dos estudiosos: Johanna Broda y Alfredo Lépez Austin. La “cosmovisién”
en el pensamiento de Johanna Broda puede ser definida como “la visién estructurada en Ia
cual los antiguos mesoamericanos combinaban de manera coherente sus pociones sobre el
medio ambiente en que vivian, y sobre el cosmos en que situaban la vida del hombre” [Broda,
1991b: 462]. En Alfredo Lépez Austin en cambio: “La cosmovisidn puede definirse como
un hecho histérico de produccion de pensamiento social inmerso en decursos de larga du-
racién; hecho complejo integrado como un conjunto estructurado y relativamente congruen-
te por los diversos sistemas ideolégicos con los que una entidad social, en un tiempo histérico
dado pretende aprehender el universo” [Lopez Austin, 1996: 472],

" Katz, 1985: 183
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A Tlaloc, el antiquisimo dios del agua y de la lluvia, venerado en Teo-
tihuacan durante el primer milenio, y a Chalchiuhtlicue, diosa de los
cursos de agua, se les hizo un culto mucho mas férvido en los paises
de clima muy seco donde la vida de los hombres dependia de su bene-
volencia. Tlaloc podia dispensar la benéfica lluvia, pero también el gra-
nizo y el rayo. Las nubes, en la estacién de las lluvias, se formaban
sobre las montaiias: se pensé asf que numerosos duplicados del dios,
los Tlaloques, residieran sobre las montafias y el culto de las monta-
fias fue asociado estrechamente con el de la lluvia. Como el gran
sacerdote de Uitzilopochtli y los de Tl4loc ocuparon con igual digni-
dad los dos sitios méas elevados en la jerarquia sacerdotal, asi el gran
Templo de Tenochtitlan fue coronado por dos santuarios: el de Uitzilo-
pochtli, blanco y rojo, y el de Tlaloc, blanco y azul. 1

El cuadro que se perfila desde la lectura de las tres definiciones
aparece bastante sintético. Los tres autores concuerdan en que hubo
un dominio sobre la lluvia que representa un sector de la naturaleza
de primaria importancia para un pueblo de campesinos. Estas
divinidades fueron consideradas, ademas, como manifestaciones de las
montaias: los lugares donde se forman las nubes. Se les asigné gene-
ralmente la jurisdiccién sobre las aguas y sobre la produccién de los
bienes agricolas. Los mexicanos quisieron asi establecer una relacién
con los dioses de la lluvia para garantizarse un régimen de subsisten-
cia. Consecuentemente las divinidades fueron intensamente venera-
das en todo México: a Tliloc fue dedicado el templo principal de la
ciudad de Tenochtitlan y su culto era considerado antiquisimo.

El contenido de estas “definiciones sintéticas” parece compartido
por muchas obras de caracter divulgador. Por lo tanto lo que preten-
do no es subrayar la banalizacién producida por este tipo de clasifica-
ciones, cuyo intento de divulgacién justifica la incapacidad de recobrar
la complejidad del campo de accién de estas divinidades, sino eviden-
ciar la influencia de las descripciones misioneras en el proceso de dis-
torsién de los sistemas religiosos mesoamericanos.

El primer paso necesario para poder ensefar el restringimiento
semdntico producido alrededor de la concepcién mexicana del simbolo
“agua” es la confrontacién con las obras de Bernardino de Sahagtn y

" Diego Durin en las cuales es posible localizar las sefiales de una sim-
plificacién en materia religiosa, llevadas a cabo con el objetivo de trans-
mitir inicamente lo que se creia aceptable a la luz del proyecto de
conversion.

15 Soustelle, 1994: 62-63.
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El capitulo 1V del Libro Primero del Historia general de las cosas de
Nueva Espasia esta dedicado completamente al dios Tlaloc. La defini-
cién del franciscano otorga, en pocos renglones, una descripcién su-
maria de los atributos principales de la divinidad, cuyo elemento
central es la relacién con los fenémenos pluviales: fue el dios a quien
los mexicanos atribuyeron la jurisdiccién sobre la lluvia, los rayos, los
truenos, €l granizo y las tempestades. Su esfera de accién se extendié
a la navegacién sobre las aguas del lago y de los rios. Sahagtn tam-
bién atribuyé a las lluvias la capacidad de fecundar la tierra: “Tenian
que €l daba las lluvias para que regasen la tierra, mediante la cual llu-
via se criaban todas las yerbas, arboles y frutas y mantenimientos.”'%

Tlaloc fue considerado responsable del mantenimiento y de la
subsistencia de los hombres. Su hogar, el Tlalocan,!” es descrito como
una imagen del “paraiso terrenal”, como un lugar de abundancia ve-
getal donde existia una eterna primavera de riqueza agricola: “Nunca
jamas faltan las mazorcas de maiz verdes, y calabazas y ramitas de ble-
dos, y axi verde, y xitomates, y frisoles verdes en vaina, y flores.”!®

Diego Durédn dedica al dios de la lluvia un capitulo de grandes
proporciones de su Historia de las Indias de Nueva Espana e islas de la
tierra firme.!% En la primera parte de este capitulo estd presente una
descripcién de las caracteristicas fundamentales de la divinidad; el do-
minico subraya la importancia del culto que se le dedicaba a Tlaloc en
el Templo Mayor de Tenochtitlan. Tlaloc fue honrado con un gran ni-
mero de ceremonias, ofrendas y sacrificios; fue venerado como dios de
la lluvia, los rayos, los truenos y las tempestades; fue adorado en todas
las tierras de México. Todo el pais —los sefores, los reyes, los aristécra-
tas y la gente comtin— se puso a su servicio: “Y asf no habia idolo mds
adornado, ni mas aderazado de piedras y joyas ricas que éste, a causa
de que los mas principales, valerosos y ricos hombres acudian a él con
sus ofrendas de aventajadas piedras y joyas” 2"

Sahagiin y Durdn proponen, finalmente, descripciones iconogra-
ficas de la divinidad. En el capitulo 1V del Libro 1 del Florentine Codex
esta presente una breve descripcién del vestuario ritual de Tlaloc. Duran
describe en cambio una estatua guardada sobre la cumbre del Templo

16 Historia general de las cosas de Nueva Espadia, lib. 1, cap. 1v; 38.

17 Yhidem, lib. VI, cap. vIil: 328: “Tléloc, el cual tenfan que era sefior y rey del Paraiso
Terrenal [...] seiior de las verduras y frescuras.”

1% Ibidem, lib. 111, apéndiz, cap. 1i: 222,

1% Historia de las indias de Nueva Espatia e islas de la tierra firme, t. primero, parte I: lib. de
los ritos y ceremonias en las fiesta de los dioses y celebracién de ellas (redactada el ano
1570, cap. viil: 81-93.

20 Ibidem, 1. 1, lib. 1, cap. Vi1, p. 82.
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Mayor: la figura tenia la semblanza de un monstruo terrorifico, su cara
se parecia a la de una serpiente con enormes dientes y 0jos.

Intentando confrontar los elementos presentes en las “definicio-
nes sintéticas” con los de las descripciones misioneras, notamos una sus-
tancial homogeneidad en las modalidades de catalogacién. Se pueden
deducir, aproximadamente, tres “categorias tematicas” préicticamente
tradicionales: La primera pone al dios Tlaloc en estrecha relacién con
la lluvia, los fenémenos meteorolégicos, el granizo, las tempestades, los
rayos y las montafias como lugar de formacién de las nubes. La segun-
da categoria, que aparece como resultado légico de la primera, consi-
dera estas divinidades inherentes a la agricultura y a la sustentacién.
La tercera categorfa, finalmente, describe el culto de Tlaloc como muy
difuso y antiguo. Ningiin autor, en efecto, deja de subrayar la unién
con Teotihuacan y la importancia del Templo Mayor de Tenochtitlan.

Aunque no quiero negar la relacién entre Tliloc y los elementos
contenidos en estas categorias, la rigidez de las modalidades descrip-
tivas, originariamente producidas por las exigencias misioneras, ame-
naza con reproducir indefinidamente una peligrosa fragmentacién
expositiva del campo de accién de las divinidades de la lluvia. La apli-
cacién acritica de modelos esquemadticos produce limites interpretativos
al momento de intentar recobrar elementos que, evitados originaria-
mente por razones programdticas de la clasificacién misionera, hoy se
consideran incongruentes por la cristalizacién producida alrededor de
esta restrictiva objetivacién “pluvial”.?!

2. Tldloc, el que estd hecho de tierra

Antes de intentar anadir nuevos elementos heterogéneos a este cam-
po de accién “acuitico” y tratar de reordenarlos en un complejo cohe-
rente, agregando lo que la mirada occidental ha separado, me parece
necesario evidenciar cémo la disgregaciéon del campo de accién de las
divinidades de la lluvia pudo haber sido producida por razones expli-
citas. El consiguiente “restringimiento semdantico” no parece tanto el
producto de una incomprensién como el resultado del proyecto mi-
sionero de seleccién y traduccién de la materia azteca, por el que los
sistemas religiosos fueron remodelados, repensados y preparados para
la evangelizacién.

2 Cémo inspiracién metodolégica, empleo el trabajo conducido por Angelo Brelich
sobre el problema griego de los “Héroes”, Brelich (1958).


http:pluvial".21

96 SERGIO BOTTA

A manera de ejemplo puede ser itil reproducir algunos pasos de
una disertacién “teolégica” en la cual Diego Durdn propone una es-
trategia discursiva alrededor de la realidad nativa “agua”. En un capi-
tulo dedicado al culto y a las caracteristicas de la diosa de las aguas,
Chalchiuhcueye, el dominico dice:

A ningan elemento de los cuatro tanto honré esta nacién mexicana,
después del fuego, como el agua, dado que a todos los venerase y hon-
rase con todo el temor cuidado y reverencia que podian y, a unos mas
que otros, seg(in las gracias y excelencias que de ellos imaginaban y
los beneficios que de ellos recibfan.??

Creo que en Duréan existe una profunda necesidad de introducir
el didlogo “domesticando” el lugar de la comparacién entre las dos
culturas a través de la creacién de “actividades neutralizadas, espacios
asépticos a los que podriamos calificar de profanos”.? Si bien se sos-
tiene que la religién de los nativos es sustancialmente errada y sus ce-
remonias carecen de sentido, entonces la comparacién con la cultura
cristiana se posibilitaria solamente en un lugar depurado de la idola-
tria; la comparacién puede darse en un espacio neutral. Por este mo-
tivo el lugar de negociacién de significados tiene que adquirir
coordenadas conocidas a través de la referencia a los cuatro elemen-
tos de la naturaleza, de evidente origen occidental.

Teniendo que reconducir la comparacién dentro de un ambito que
posibilite el didlogo, es necesario ante todo, separar y distanciar lo
que invalidaria el proyecto comparativo como producto desconocido,
y probablemente “demoniaco”, y en tltimo caso, toda la evangeliza-
cién. El esfuerzo “de despaganizacién —en realidad de desacralizacién—
que separa la costumbre de la supersticién, incluso de la idolatria”,?*
aparece necesario para que la negociacién de significados pueda abrir-
se en un territorio “universal”, De esta manera es posible, una vez do-
mesticada la alteridad, volver a los contextos especificos de los hechos
nativos “depurados”.

La veneracion que los nativos dirigieron al agua aparece al domi-
nico como un dato universal que, superando la especificidad cultural,
puede constituirse como lugar de encuentro. Su manifestacién fue la
diosa de las fuentes y los rios; se llamé Chalchiuhcueye y Duran nos
ofrece una personal traduccién de su nombre: “El cuarto elemento,

22 Historia de las indias de Nueva Espatia e islas de lu tierra firme, t. 1, lib. 1, cap. XIX: 169.
2% Bernard-Gruzinski, 1988: 102.
2 thidem: 103.
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que era el agua, al cual llamaban Chalchiuhcueye, que quiere decir la
del faldellin de piedras preciosas”.?

En el texto de Duran, este paso asume un valor extremadamente
significativo: Chalchiuhcueye no es “realmente” una divinidad, sino
aparece como la simple personificacién del agua: es el caricter “erré-
neo” del sistema de pensamiento nativo que produce la cristalizacién
del elemento natural en una figura divina.

En esta veneracién se puede localizar un elemento positivo; no
obstante los nativos desconozcan su valor se encuentran en el camino
correcto (el que los lleva directamente a los brazos del Cristianismo):
“Fue tanto lo que los indios reverenciaron a este elemento que fue cosa
extrafa la reverencia que le tenian.”?¢

Si en otros lugares de su obra Durén persigue una estrategia perso-
nificante produciendo descripciones de divinidades de caracteristicas
antropomorficas, ahora el acercamiento con el Cristianismo necesita
liberarse de productos vergonzosos, en este caso la diosa Chalchiuh-
cueye, para salvaguardar los elementos positivamente comparables:

Y no iban muy fuera de camino, pues en la sustancia del agua puso
Dios la virtud del sacramento del bautismo, con que somos limpios
del pecado original, y en esto se conocera haber tenido estas naciones
noticia de las cosas de nuestra fe, aunque la mucha confusién de
cerimonias no nos deja determinar en ello.?’

La razén programitica del proyecto asimilativo de Durin esta en
esta afirmacién: los nativos no estin tan lejanos de la verdad como
podrfa inducir a pensar su “confuso” sistema religioso. De hecho, a
causa de su “gran confusién”, el sistema necesita ser ordenado a tra-
vés de un proyecto que lo vuelva légico —en primer lugar compara-
ble y en segundo lugar sucesivamente asimilable— localizando aquellos
elementos de “verdad” que estan presentes en éL

Por lo dicho hasta ahora, me parece que las descripciones misio-
neras tienen que ser consideradas como lugares en que se producen
modelos interpretativos dictados por exigencias de negociacién y
objetivaciones de la alteridad histéricamente determinadas. Para lo-
calizar elementos “auténticamente nativos” es por lo tanto necesario
superar estos modelos interpretativos considerandolos como “discuti-
bles”, y tomando en cuenta la mirada occidental como punto de refe-
rencia que es necesario repensar criticamente.

% Historia de las Indias de Nueva Espatia ¢ islas de la tierra firme, t. 1, lib. 1, cap, XIX: 171
¥ Ihidem, t. 1, lib. 1, cap. XIX: 171
27 Ibidem, t. 1, lib. 1, cap. XIX: 178,
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Afortunadamente, si bien por un lado las obras misioneras docu-
mentan una realidad “hecha” inocua e incapaz de lesionar a los inte-
reses politicos y religiosos espaitoles, por otro lado en estos proyectos
aparece un nivel escondido de informacién que puede testimoniar ele-
mentos descuidados de la cosmovisién azteca. En la tentativa de rela-
tar una cultura vaciada de sus contenidos subversivos, los misioneros
produjeron elecciones y censuras en partes ineficaces, de cuyas redes
taxonémicas se abstrajeron elementos que, aunque descontextua-
lizados, son todavia detectables a pesar de las tentativas de ocultacién.

La bisqueda de estos elementos permite recobrar aspectos de las
divinidades de la lluvia irreductibles a un modelo que ha aparecido
como producto dialégico. El limite de estas perspectivas reside en el
empleo excesivo de aquel instrumento interpretativo que el historia-
dor de las religoines, Angelo Brelich, definié “naturismo” y segiin el
cual “las divinidades de las religiones politeistas serian, por lo menos
en origen, personificaciones de fenémenos naturales”.?® No quiero afir-
mar que los dioses acudticos aztecas no tengan nada que ver con las
aguas; pero se trata de verificar la presencia de aspectos heterogéneos
e intentar devolver complejidad al campo de accién de estas divi-
nidades. Angelo Brelich nota que “cada divinidad politeista es com-
pleja y retine en su propria figura aspectos y sectores aparentemente
heterogéneos de lo que tiene un interés religioso en el mundo de la
experiencia humana; cada figura divina es, por lo tanto, una organi-
zacién de experiencias e intereses religiosos”.?

Un elemento que posibilite la salida del modelo naturista se pue-
de encontrar en la descripcién del dios Tlaloc contenida en la obra de
Diego Durdn. El misionero dominico recuerda que el sentido del nom-
bre de la divinidad puede ser traducido como: “Camino debajo de la
tierra o cueva larga”.?

Coherentemente con su perspectiva, que quiere enfatizar la
“acuaticidad” de Tliloc, Durin no se preocupa por relatar una inter-
pretacién de esta afirmacién que se abstraiga del cuadro que esta pro-
poniendo.

Para dar una explicacién de esta relacién entre el dios Tliloc y la
tierra ha sido necesario esperar la reconstruccién etimolégica llevada
a cabo por Thelma Sullivan. Seguin la investigadora casi todas las cré-
nicas y los informes desde el siglo XVI hasta nuestros dias, que se re-
fieren a Tlaloc como dios de la lluvia, han creido que el nombre de la

2 Brelich, 1957-58: 48.
27 Brelich, 1957-58: 69.
3 Historia de las indias de Nueva Espania ¢ islas de la tierra firme, 1. 1, lib. 1, cap. viiL: 81.
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divinidad traducia exactamente esta originaria relacién con la lluvia.
Con el objeto de ensefiar cémo este proceso ha provocado consecuen-
cias en la historia de los estudios, Thelma Sullivan ha recorrido las
principales etapas de la interpretacién etimolégica rechazando todas
las traducciones clasicas. Partiendo de las definiciones “pluviales” de
Sahagiin, Motolinia y Torquemada y pasando por aquella de Durén,
propone una nueva interpretacién, segin la cual el nombre de la divi-
nidad puede ser traducido como “el que tiene la calidad de la tierra”
o “el que estd hecho de tierra”™! . La existencia de una relacién entre
el dios y la tierra no se reduce a un simple contacto sino a una com-
pleta identidad: el dios Tldloc “parece ser uno con la tierra”.?? Esta
relacién que en la lectura de Duran ocupa un lugar marginal e inex-
plicable, en la argumentacién de Thelma Sullivan se vuelve un punto
central de capital importancia. La completa identidad entre el dios y
la tierra nos lleva casi a rechazar no solamente la simple lectura
“pluvial”, sino también una mas compleja lectura “acuitica”. La emer-
s16n de un nuevo modelo “terrestre-acudtico” hace necesaria una com-
pleta revisién de cada interpretacién que considera esta divinidad
como manifestacién de un tGnico sector de la naturaleza.

Alfredo Lépez Austin ha mostrado claramente la importancia de
la relacién entre tierra y agua por medio de una completa definicién
del campo de accién de las divinidades acuiticas. En Tamoanchan y
Tlalocan, el historiador atribuye la calidad de una sustancia a la rela-
cién entre tierra y agua: in celicdyotl in itzmolincdyotl.

Los antiguos nahuas crefan que los poderes de la Tierra y el Agua se
manifestaban sobre la tierra en el alimento, en la energia vital, en el
crecimiento, en la reproduccién, en el contagio y en la muerte. Su sus-
tancia hacia que las plantas germinaran, crecieran, fructificaran y mu-
rieran. Los hombres y los animales nacfan, crecfan, se reproducian y
morian a causa de dicha sustancia. También las riquezas, los bienes
suntuarios y las cosas preciosas se mulnphcaban decrecfan o desapa-
recian gracias a estas fuerzas frias y himedas.*

A partir de la perspectiva trazada por Thelma Sullivan, muchos
investigadores se han orientado en la busqueda del complejo sentido
simbélico representado por el dios Tliloc. Sin embrago ha sido
Johanna Broda en su trabajo sobre el Templo Mayor** quien por pri-

31 Sullivan, 1972: 217.

32 1dem.

3% Lépez Ausun, 1994: 171.
3 Broda, 1987: 61-123.
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mera vez ha subrayado cémo los trabajos de Cecelia Klein®® y Esther
Pasztory®® habian abierto un nuevo camino revelando, desde el punto
de vista iconografico y arqueolégico, una vasta red de aspectos practi-
camente desconocidos en las descripciones de la divinidad y olvida-
dos en las crénicas del siglo XV1 y de los autores contemporianeos que
se han inspirado en estas fuentes.?’

El descubrimiento de la extrema importancia que la cultura mexi-
cana ha atribuido al poder de estas divinidades sobre el complejo sim-
bélico “tierra-agua”, me ha proporcionado el estimulo para intentar
localizar nuevos elementos de heterogeneidad. En esta direccién creo
oportuno utilizar la propuesta metodolégica de Henry Nicholson?®
quien considera el sistema religioso azteca, formado por grupos de
divinidades unidas gracias a la divisién de elementos pictogrificos,
iconogrificos y de campos de accién sobrepuestos: “el analisis revela
que esta gran legién de divinidades fue organizada alrededor de unos
pocos “temas de culto” fundamentales. [...] A su interior se determi-
nan los que pueden ser definidos ‘complejos de divinidad’, es decir
grupos de deidades que expresan diferentes aspectos y caracterizan la
existencia de algunos subtemas”.

Por lo que concierne a los dioses de la lluvia, Nicholson ha deli-
neado un “complejo” que es parte de un “tema de culto” mas amplio:
el de la “lluvia-humedad-agricultura-fertilidad”. El “complejo Tlaloc”
—que se estructura alrededor de Tlaloc como dios preeminente—?? est4

% Klein (1980).

36 Pasztory (1974) y (1988).

37 Entre los wabajos que se mueven en esta nueva perspectiva con respecto al campo de
accién de los dioses de la lluvia, deben de ser sefialados por lo menos los importantes pro-
yectos de Johanna Broda quien, trabajando alrededor de los conceptos de “cosmovisién”,
de “paisaje ritual” y desde la perspectiva del arquecastronomia, han maugurado un innova-
dor marco teérico [Broda (1971), (1982a), (1982b), (1987), (1991a), (1991b), (1996), (1997),
(2001)]. Otros trabajos inspirados en su perspectiva son los de Arnold (1999), Carrasco
{1991) y Sprajc (1996). Otra perspectiva tedrica es aquélla inaugurada por Lépez Austin
en su Tamoanchan y Tlalocan [L6pez Austin (1994)). Véase también Bonifaz Nufio (1986),
Durand-Forest (1976) y Lépez Lujan (1993).

% Nicholson, 1971: 395-446.

% En sus descripciones Sahagin, queriendo construir grandes complejos de divinidades
conectadas por un sistema de parentesco articulado, atribuyé al dios Tlaloc una jurisdiccion
sobre los dioses de la lluvia. Tidloc se pone como primero dentro de un vasto grupo de
divinidades, como representante capaz de sintetizar los conceptos que caracterizaron el campo
de accién total. “[...] Tliloc, el cual tenfan que era sefior y rey del Paraiso Terrenal, con otros
muchos dioses sus subjectos, que llamaban tlaloque [...]” [Historia general, Lib. V1, cap. ViII:
328]. EI mismo mecanismo es confirmado leyendo cuanto Sahagtn dice sobre la diosa
Chalchiuhtli Icue: “Es otra Juno. [...] Y decfan que era hermana de los dioses de la lluvia,
que llamaban talogues.” [Historia general, Lib. 1, cap. XI: 42]. La diosa de las aguas por lo
tanto, como la romana Juno, es la ¢onyuge de una divinidad preeminente y hegemonica,
Tlaloc, que por ironfa de la suerte Duran ha definido “como [tpiter entre los romanos”,
[Historia de las indias de Nueva Espafia e islas de la tierra firme, . 1, Lib. 1, cap. XIX: 173].
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formado por un grupo de divinidades, para cada una de las cuales
Nicholson ha propuesto una definicién sintética del campo de accién.

Mas alla de la homogeneidad con respecto al principio unificador,
cada una de estas figuras posee rasgos distintivos auténomos y repre-
senta una manifestacién diferente del universo acuatico. La diosa
Chalchiuhtli Icue, cuyo nombre puede ser traducido como la diosa del
“faldellin de jade”,*’ tiene poder sobre las aguas del mar y los rios.
Los que navegaron y llevaron desde las aguas la propia subsistencia, la
veneraron intensamente. El dios Opuchtli fue venerado por los que
cazaron y pescaron en las aguas del lago; los mexicanos le atribuyeron
la invencién de importantes instrumentos como las redes para pescar,
el tridente llamado minacackalli utilizado en la pesca y en la caza de
pajaros, ¢l lazo con el que capturaban a los pajaros y los remos con
que se manejaban las embarcaciones.*! El dios Nappatecuhtli fue el
protector de los constructores de esteras, quienes crefan que de €l de-
pendia el crecimiento de las cafias con las que las esteras eran hechas.
Los artesanos ademds creyeron que el dios habia inventado el arte de
elaborar objetos hechos con las cafias, como los petates, las sillas llama-
das icpales y los pafios de cafias entrelazadas llamados tolcuextli.*? Fi-
nalmente, los mexicanos creian que los Tlaloque, manifestaciones
multiples del dios Tliloc, representaban las montaias alrededor del
valle de México. De estas montaiias divinizadas los mexicanos cons-
trufan pequefios modelos que eran ofrecidos a los dioses.*®

Cada una de estas descripciones, que constituyen sélo una breve
sintesis de las numerosas relaciones que pueden ser deducidas a tra-
vés de una lectura atenta de las obras misioneras, bien concuerda con
el modelo propuesto por Nicholson. Sin embargo, es posible localizar,
por otro lado, algunos elementos heterogéneos que quedan fuera de
este modelo interpretativo. En este contexto no es posible hacer otra
cosa que exponer algunos elementos de esta heterogeneidad sin pro-
fundizar en los temas individuales de biisqueda que abre cada uno de
ellos. Lo que pretendo hacer en este momento es s6lo proponer una
hipétesis de investigacién que considere esta heterogeneidad como pro-
blema de trabajo; sin embargo creo necesario evidenciar por lo menos
algunas direcciones en las que la investigaciéon podria moverse.

Cabe reflexionar sobre el bautismo, en el que la diosa Chalchiuhtli
Icue, “la diosa del nacimiento”,** reviste un papel central. Esta rela-

10 Floventine Codex, Book I, Chapter XI: 6.
' Historia general, lib. 1, cap. XVil: 54-535.
2 Ibidem, lib. 1, cap. XX: 59-60.

** Jhidem, lib. 1, cap. XXI: 60-63.

" MillerTaube, 1993: 60-61.
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cién entre la diosa y el sacramento abre una nueva dimensién sobre
la realidad acuética en una perspectiva que sobrepasa cualquier mo-
delo “naturista”. Ademas, la lectura del campo de accién del dios
Nappatecuhtli muestra una relacién de las divinidades de la lluvia con
el ordenamiento del espacio y, tal vez, también con el poder politico.
La divinidad aparece relacionada con la hechura de las esteras como
objetos rituales de los reyes: “el que es de las esteras™® fue el titulo
asignado a los soberanos en toda Mesoamérica. Si sumamos la tra-
duccién del nombre de la divinidad propuesta por Sahagin, que de-
fine Nappatecuhtli como “el sefior de las cuatro direcciones”,* es
necesario tomar en consideracién los dioses de la lluvia en relacién a
su papel de organizadores del espacio y del tiempo. El andlisis del cam-
po de accién de los Tlaloque conduce finalmente a una reflexién al-
rededor del concepto azteca de montafia que no se queda en un nivel
de interpretacién meramente “pluvial”. En el concepto de altépetl las
montaias aparecen como dotadas de las calidades del agua, como ré-
plicas del paraiso de la vegetaciéon, como contenedores de agua fértil
y de los bienes alimenticios (el Tonacatépetl: la montafia de la subsis-
tencia). Si bien la montafa fue considerada simbélicamente como un
“contenedor” de bienes fundamentales, en la perspectiva de una ple-
na definicién cultural azteca, el nivel de las asociaciones simbélicas no
se redujo a la representacién de la riqueza agricola sino que el térmi-
no altépetl también involucré a las poblaciones:

Y tanbién decfan que los montes estd fundados sobre el cual, que es-
tan llenos de agua, y por de fuera son de tierra, como si fuesen vasos
grandes de agua o como casas llenos de agua [...] Y de aqui acostum-
braron a llamar a los pueblos donde vive la gente altépetl que quiere
decir monte de agua o monte lleno de agua.*

Pues, esta montafia, constituida de un agua necesaria para la agri-
cultura, pudo asumir también el papel de simbolo de la civilizacién.*®

3. Los dioses acudticos y la preciosidad

Ahora es necesario, moverse hacia la biisqueda de un elemento nativo
que pueda configurarse como principio unificador, gracias al cual tra-

15 thidem: 110.

18 Florentine Codex, Book 1, chapter XX: 20.

T Historia general, Lib. X1, cap. X11, par. 1: 800.

8 Sobre el concepto de altépet! véase Lépez Austin (1994).



http:civilizaci�n.48

1.0S DIOSES PRECIOSOS 103

tar de explicar la aparente heterogeneidad que hemos subrayado. Es
util volver al trabajo de Henry Nicholson quien, reflexionando sobre
las caracteristicas de los dioses aztecas, ha ilustrado cémo es posible no-
tar numerosas superposiciones entre los diferentes campos de accién
de las divinidades y cémo es, por lo tanto, dificil trazar entre estos “una
nitida linea de demarcacién”.*® La capacidad de las divinidades aztecas
de producir deslizamientos seméanticos se manifiesta por la notable mo-
vilidad de los elementos pictograficos e iconogréficos que las caracte-
rizan. Sin embargo, Nicholson ha notado que en su estudio a cada
divinidad fueron asignadas algunas “insignias caracteristicas”:>® ele-
mentos pictograficos y rasgos distintivos que muestran una fragmen-
tacién de las divinidades en ideas dotadas de sobresaliente fluidez,
susceptibles de movimiento de una figura a otra y capaces de formar
combinaciones siempre nuevas.”!

Segin Brundage “eso ocurrié porque las divinidades fueron con-
cebidas para sintetizar algunas calidades especificas que ellos flos mexi-
canos] movieron ficilmente de una representacién a la otra, a causa de
una calidad por definicién confusa y dentro de cuyos limites las
divinidades asumieron variadas formas”.5?

Si bien por un lado la interpretacién de Brundage no profundiza
sobre las razones auténticamente nativas de la movilidad, al contrario
es importante notar cémo Nicholson admite una “rigidez” de su pro-
yecto de clasificacion, en particular en lo que concierne al caso de
Quetzalcéatl que parece resistir a cada categorizacién superando las
barreras entre los diferentes grupos de divinidades. Si hasta ahora he-
mos evidenciado que las divinidades de la lluvia parecen superar sus
supuestos dmbitos de intervencién, no queremos suponer que existe
una incoherencia en la cosmovisién mexicana, lo que nos lleva a la
conclusién de que estamos frente a una insuficiencia de nuestros mo-
delos conceptuales.

La capacidad de asociar pictograficamente a una divinidad, en par-
te antropomorfa, una serie de elementos deducidos por el mundo ve-
getal, animal y cultural, muestra la existencia de procesos metaféricos

19 Nicholson, 1971: 408.

50 tdem.

51 La fluidez del sistema religioso azteca también ha sido objeto de anilisis por parte
de Enrique Florescano que con respecto al problema de las insignias caracteristicas ha afir-
mado: “De este modo el cuerpo tnico del dios, que es siempre €l cuerpo humano, se trans-
forma en las ‘mil formas’ o en los ‘cuatrocientos cuerpos del dios’ los que son las proyecciones
del cuerpo humano en el mundo natural o animal” [Florescano, 1997: 67]. Véase también el
trabajo sobre la “fusion y fisién de los dioses” en Lopez Austin (1983).

* Brundage, 1979: 56.
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y metonimicos capaces de significar innumerables valores asignados a
cada divinidad. Las divinidades nativas, originariamente dotadas de una
movilidad y de una capacidad de fragmentacién y reconstitucién de su
campo de accién, sometidas a la sistematica demanda misionera, fue-
ron interpretadas como entidades rigidas y dotadas de personalidades
complejas a través de un modelo exegético de tipo personificante y na-
turista de matriz occidental: el politeismo griego que pensaba las
divinidades como “pronunciadamente antropomorfas”.’3

Aceptando las ideas del trabajo de Nicholson, creo que las “insig-
nias caracteristicas” asignadas a cada divinidad pueden ser utilizadas
para tratar de representar y resumir las numerosas relaciones
metaféricas y metonimicas que cada una establecia con los sectores de
la realidad con los que se relacionaba.

Como hipétesis de trabajo creo sea posible localizar en las piedras
preciosas, como “insignias caracteristicas” de las divinidades de la llu-
via, e] principio que nos ayuda a explicar esta heterogeneidad. Las pie-
dras llamadas chalchiuitl, piedras de jade verde, fueron consideradas
como elementos distintivos extremadamente recurrentes en la icono-
grafia del “complejo”. Cecelia Klein ha notado que “el sentido de la
relacion entre Tlaloc y el concepto de abundancia sélo puede ser apre-
ciado en los términos de una plena comprensién del concepto de
chalchiuatl. En los sistemas numéricos mayas y mexicanos, las chalchiuitl
fueron usadas para representar los ntmeros”.?”* Se utilizaron en toda
Mesoamérica como forma de moneda; pudieron por lo tanto ficilmen-
te ascender a simbolo privilegiado de la abundancia y de la riqueza.

Por fin, la unién entre las divinidades acuaticas y el concepto de
preciosidad se muestra indisoluble si se recuerda que el nombre de la
diosa, Chalchiuhtli Icue, puede ser traducido como la diosa del “fal-
dellin de jade”.%® Vistiendo piedras preciosas, la diosa Chalchiuhtli Icue
como representacién del agua en su complejidad semantica, muestra
cémo los dioses acuaticos fueron por definicién, “preciosos”.

Con el fin de mostrar la plena riqueza simbélica de los conceptos
de “agua” y de “preciosidad”, puede ser til reflexionar sobre algunas
relaciones simbdlicas que se establecian durante los sacrificios de ni-
fios dedicados a los dioses de la lluvia. Durante las fiestas en que ocu-
rrian estos sacrificios, los mexicanos construian ofrendas de papel
llamadas amatetehuitl que se plantaban en el suelo y se crefa que eran

5% Brelich, 1966: 26. Véase también la importante reflexién de Alfredo Lépez Austin
respecto al caracter del los dioses mesoamericanos en Lépez Ausun (1983).

3 Klein, 1980: 171.

5 Floventine Codex, Book 1, Chapter X1: 6.
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capaces de provocar la lluvia. Paralelamente, los nifios sacrificados se
llamaban “tiras humanas”.% Esto demuestra que las dos diferentes rea-
lidades se consideraban simbélicamente idénticas a causa de la misma
capacidad de producir la lluvia. La posibilidad de asociaciones simbéli-
cas no se quedaba en este nivel sino que casi se hacia redundante. Los
ninos representaban las montaiias, lugar de formacién de las nubes o,
mejor, las personificaban. Al mismo tiempo los mexicanos producian y
sacrificaban pequefos modelos hechos a imagen de las montafias ade-
mas de ofrecer piedras preciosas a los dioses. Por lo dicho, aparece
una estrecha relacién metaférica entre los nifios sacrificados, la lluvia
consecuentemente producida y las ofrenda de papel y de piedras pre-
ciosas. Es posible y necesario, ademas, notar cémo los ninos se sacri-
ficaban en correspondencia con el ciclo vegetativo del maiz.

A través de esta redundante “iconofilia” los mexicanos produjeron
una serie completa de conexiones simbélicas y fusiones metonimicas
en las que los significantes eran literalmente capaces de representar
una vasta serie de significados. Durdn nos propone la légica circular
de este proceso cuando recuerda cémo el glifo que representaba una de
las fiestas mostraba a un nifio que caia a tierra desde el cielo: ahora

bien, el nombre de este nifio era “Agua”.E’7

4. Tldloc Tlamacaxzqui, un mediador préximo a la humanidad

Es necesario ahora dar contenido a la relacién entre las divinidades
de la lluvia y el concepto de preciosidad para comprender el valor
simbélico del campo de accién que estamos indagando. Por lo tanto,
es ttil leer algunos de los elementos presentes en diferentes variantes
de un mito cosmogénico azteca: el mito de la creacién del sol y de la
luna. En este dltimo, lo que nos interesa notar es el hecho de que en
las variantes analizadas, Leyenda de los soles,® Historia de los mexicanos
por sus pinturas® y la version de Sahagtn, la creacién de la luna aparece

56 Ibidem, Book 11, Chap. XX: 42.

57 Historia de las indias de Nueva Espatia e islas de la tierra firme, t. 1, lib. 11, cap. XIX,: 287.

% En esta versién la creacién de la luna pertenece al dios Tlalocantecuhtli, el sefior
del Tlalocan, es decir el dios Tlaloc, y al dios Nappatecuhtli, el dios acuético llamado en este
contexto “cuatro veces sefior”. Los dos convocan la entidad superhumana Nahuitécpatl
para que se haga luna: “Después se sacrific6 la Luna: sus ramos de laurel son plumas ricas
(quetzalli); y sus espinas chalchihuites." [Leyenda de los soles, 1992: 121-122].

5 En esta variante del mito son el dios Tlalocantecuhtli y su mujer Chalchiuhtlicue
quienes sacrifican a su hijo para transformarlo en luna: Historia de los mexicanos por sus
pinturas, 1973: 35.
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de pertinencia especifica de los dioses de la lluvia.* También Alfredo
Lépez Austin ha afirmado que en la cosmovisién mesoamericana “los
creadores de la luna son acuéticos: el sefior de Tlalocan, Tlalocante-
cuhtli; el cuddruple sefior de la lluvia, Nappatecuhtli, y la diosa de las
aguas, Chalchiuhtli Icue”.%!

Nos enfrentamos, por lo tanto, a la descripcién que Sahagin ela-
bora de Tecuciztécatl, la figura mitica que, sacrificindose, dard vida a
la luna en esta variante del mito:

El dios llamado Tecuciztécatl todo lo que ofrecia era precioso: en lu-
gar de ramos ofrecia plumas ricas que se llaman guetzalli; y en lugar
de pelotas de heno ofrecia pelotas de oro; y en lugar de espinas de
maguey ofrecia espinas hechas de piedras preciosas; y en lugar de es-
pinas ensangrentadas ofrecia espmas de hechas de coral colorado; y el
copal que ofrecia era muy bueno.%

La relacién entre las divinidades de la lluvia y la luna representa
un aspecto marginal con respecto a los intereses principales del mito,
cuyo problema central es delinear el cuadro mitolégico de la creacién
del sol y de la actualidad azteca. Lo que resulta interesante para nues-
tro discurso es notar que, cuando el mito tiene necesidad de expresar
la oposicién simbélica entre el protagonista de quien nacera el sol,
Nanahuatzin, el buboso, y aquél de quien nacera la luna, Tecuciztécatl,
el precioso, la cultura azteca recurre a los dioses de la lluvia que re-
tnen simboélicamente las caracteristicas de la preciosidad y de la luna.
Muchos autores han notado que esta unién es indisoluble principal-
mente a causa de todas aquellas realidades consideradas preciosas que
parecieron caracterizar a los dioses de la lluvia, asf como la luna mis-
ma. Soustelle por ejemplo, hablando del dios Tecuciztécatl, definido
como el que viene de la tierra de los caracoles, dijo:

es el dios de la luna; su simbolo. El caracol marino, representa la ma-
triz de la mujer y significa “nacimiento”, “generacion”. La luna presi-
de el nacimiento de la vegetacién y de la vida en general. Quizé sea
mds exacto decir nacimiento, pues la luna que aparece y desaparece
en el cielo simboliza para los antiguos mexicanos la muerte y el rena-
cimiento de las plantas, la alternancia de las estaciones, el suefio mis-
terioso y el despertar del hombre ebrio.®

% Un andlisis completo de las cosmogonias excede de las posibilidades de esta bus-
queda. Véase Ménaco, 1997: 159-225 y Mdnaco (1996).

61 Lépez Austin, 1994: 168.

% Historia general, lib. V11, cap. 11: 480.

W Soustelle, 1979: 106.

a.

.
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Es ahora oportuno reflexionar sobre el papel de Tecuciztécatl y su
incapacidad de crear el sol. Nos hemos conformado con notar que la
cultura azteca, teniendo que elegir entre un dios precioso y uno que
no lo fuera, eligié a este vltimo para crear el sol. Pero hay mas: el mito
explica que Nanahuatzin se hizo sol propiamente a causa de la inca-
pacidad de Tecuciztécatl:

Y luego hablaron los dioses y dixeron a Tecuciztécatl: “iEa, pues,
Tecuciztécatl, entra ti en el fuego!” Y él luego acometié para echarse
en el fuego. Y como el fuego era grande y estaba muy encendido, como
sinti6 el gran calor del fuego, hubo miedo; no 0s6 echarse en el fuego,

_ volvidse atréas. Otra vez torné para echarse en el fuego haciéndose fuer-
za, y llegandose detiivose; no 0s6 echarse en el fuego. Pero sintiendo
el calor grande detiivose; no osé echarse. Cuatro veces probé, pero
nunca se osé6 echar.%

{Cual es la causa de esta incapacidad? “La descripcién de Tecu-
ciztécatl ofrece la imagen de un dios lujosamente vestido, cuyos sacri-
ficios exaltan y no mortifican su vitalidad”.%® Estamos frente a una
divinidad que a causa de su intrinseca preciosidad no puede crear. Al
contrario, Nanahuatzin es capaz de crear el sol porque su fuerza vital
estd notablemente reducida y su estado lo configura como dios extre-
madamente préximo a la muerte: la enfermedad de su piel se con-
figura como un “vestido mortifero”.%6 Aparece apto al autosacrificio
porque es capaz de transformarse con un acto de muerte autoimpuesta,
a través del pasaje en el fuego.5’

Los dioses de la lluvia a través de Tecuciztécatl, no son capaces de
crear el sol, no sélo porque son demasiado vitales, sino también por
su especifica posicién en los mitos que ha empujado a estudiosos como
Brundage a hablar de una pasividad mitica; el investigador se ha pre-
guntado “¢Por qué no existen ciclos miticos relacionados a divinidades
tan importantes como Xipe, Tlaloc o Xiuhtecuhtli? {Por qué la gran
antigiiedad de estas divinidades ha provocado la desaparicién de su
original mitologia? ¢Su culto fue probablemente antitético a la elabo-

61 Historia general, Lib. VII, cap. 11: 480.

%5 Ménaco, 1996: 363.

65 tdem.

%7 Un anélisis completo del mito de la creacién del sol y de la luna nos llevarfa a consi-
derar problemas demasiado largos que esta investigacién no podrfa abarcar. Si bien he
utilizado unas reflexiones proporcionadas por Emanuela Ménaco [Ménaco (1997)] creo sea
extremadamente importante tomar en cuenta también las fundamentales interpretaciones
de Michel Graulich [Graulich (1987)].
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racién narrativa?”% Me parece que la pregunta de Brundage esta
sustancialmente mal formulada. En la mitologia azteca estd ausente
aquel género de narraciones, tipico del politeismo griego, que se ocu-
pa principalmente de caracterizar y delinear las personalidades de los
dioses.%” Si bien faltan mitos que tengan las divinidades acuéticas como
protagonistas absolutas, eso no significa que éstas sean antitéticas a la
elaboracién narrativa.

Para intentar explicar la peculiar posicién que los dioses de la llu-
via revisten en la “cosmovisién” mexica, es necesario retomar un nuevo
elemento desde la lectura del mito de creacién de la tierra contenido
en la Histoire du Mechique. Este mito fue analizado brevemente por
Thelma Sullivan quien creyé necesario —sobre la base de los resulta-
dos de naturaleza etimolégica— considerar a la protagonista de este
mito, la diosa de la tierra Tlaltecuhtli, como una simple manifesta-
cién femenina del dios Tliloc. Rubén Bonifaz Nufio, en su Imagen de
Tldloe, ha confirmado sustancialmente la identidad Tliloc-Tlaltecuh-
tli partiendo de premisas de tipo arqueolégico. Su investigacién ha
confirmado la existencia de una conexién iconografica entre las
divinidades Tldloc, Tlaltecuhtli y Coatlicue que, en sus representacio-
nes, aparecerfan intercambiables. Uno de los elementos centrales que
caracteriza esta identidad serfa la presencia comin de rasgos
serpentinos en sus imagenes pictograficas.

Pasemos ahora a la lectura del mito:

Dos dioses, Quetzalcoatl e Tezcatlipuca bajaron del cielo a la diosa
Tlaltecutli, la cual estaba llena por todas las coyunturas de ojos y de
bocas, con las que mordfa, como bestia salvaje. Y antes de que fuese
bajada, habia ya agua, que no saben quién la cred, sobre que esta dio-
sa caminaba. Lo que viendo los dioses dijeron el uno al otro: “Es me-
nester hacer la tierra”. Y esto diciendo, se cambiaron ambos en dos
grandes sierpes, de los que el uno asié a la diosa de junto a la mano
derecha hasta el pie izquierdo, y el otro de la mano izquierda al pie
derecho. Y la apretaron tanto, que la hicieron partirse por la mitad, y
del medio de las espaldas hicieron la tierra y la otra mitad la subieron
al cielo, de lo cual los otros dioses quedaron muy corridos. Luego, he-
cho esto, para compensar a la dicha diosa de los daiios que estos dos
dioses la habian hecho, todos los dioses descendieron a consolarla y
ordenaron que de ella saliese todo el fruto necesario para la vida del

5% Brundage, 1979: 79. Una posicién parecida también es la de Alfonso Caso segtin quien
Tlaloc: “No es un dios creador, sin embargo, sino que fue creado como los otros dioses, por los
hijos de la pareja divina” [Caso, 1953: 59].

% Por el problema de Ja funcién del mito en las religiones tefstas véase: Brelich, 1966: 3-70.

0 Bonifaz Nuio (1986).
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hombre. Y para hacerlo, hicieron de sus cabellos, arboles y flores y yer-
bas; de su piel la yerba muy menuda y florecillas; de los ojos, pozos y
fuentes y pequefias cuevas; de la boca, rios y cavernas grandes; de la
nariz, valles y montafias. Esta diosa lloraba algunas veces por la no-
che, deseando comer corazones de hombres, y no se queria callar, en
tanto que no se le daban, ni queria dar fruto, si no era regada con
sangre de hombres.”!

El mito se abre con la intervencién de dos divinidades que a me-
nudo son protagonistas en contextos cosmogoénicos: Quetzalcéatl y
Tezcatlipoca. Las dos deciden ocuparse de la creacién y bajan a la tie-
rra sobre la que encuentran a la diosa Tlaltecuhtli. Nos encontramos
en una condicién de caos primordial que necesita un orden:
Tlaltecuhtli es una fiera feroz e incontrolable incapaz de afirmar un
poder organizador. “Tlaloc-Tlaltecuhtli” no es capaz de dar origen
auténomamente al proceso cosmogoénico aiin cuando posee en si los
gérmenes de la creacién. Una pareja de divinidad, en cambio, trans-
formandose en serpientes y desmembrando el cuerpo de la diosa, da
origen a la separacién del cielo y de la tierra. La conclusién del mito
muestra la creacién que se desenvuelve, la tierra que se forma y, como
aparece previsible desde el punto de vista 16gico, que desde la diosa
Tlaltecuhtli desmembrada, emanen los bienes necesarios para la vida
del hombre.

El mito no se detiene y continia afirmando que la creacién no ha
llegado a la perfeccién: es necesario que la tierra, herida por los dio-
ses, termine de llorar. El instrumento apto para este objetivo es el sa-
crificio de los hombres. El mito sustenta la necesaria participacién del
hombre en la creacién del cosmos a través de la fundacién del poder
comunicativo del sacrificio humano que permite absolver las deman-
das de la diosa y hacer que sean aprovechables los bienes necesarios.

La participacién del hombre en la creacién se manifiesta por el
hecho de que sin la instauracién de un intercambio reciproco de do-
nes entre los dioses acudtico-terrestres y los hombres, el mundo no
puede sustentarse: “El hombre no es un simple aliado. Es el motor de
la fuerza creadora del mundo. Esto es lo que representan, en este as-
pecto, las imagenes de Tlaloc. [...] Nada se crea en el mundo sin la
intervencién del hombre; sin €], los dioses quedan inméviles o en pe-
ligro de destruirse mutuamente”.’®

Tenemos aqui un elemento de novedad con respecto al mito de la
creacién del sol y de la luna que puede explicar la razén por la que

7\ Histotre du Mechique, 1965: 108.
72 Bonifaz Nufio, 1986: 152.
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consideramos solamente aparente la pasividad mitica de los dioses de
la lluvia. La creacién en el pensamiento azteca no es representada
como un proceso ex nihilo, sino como un mecanismo dialéctico en con-
tinua transformacién; una organizacién progresiva del mundo. La cul-
tura mexicana piensa en diferentes figuras superhumanas a las cuales
se atribuyen diferentes niveles de mediacién en un proceso que no se
concluye con los actos cosmogoénicos relatados en los mitos pero conti-
nida en la actualidad por el sacrificio. Si bien divinidades como Quetzal-
c6atl llenan la escena mitica con sus presencias, por otro lado existen
mediadores, por ejemplo los dioses de la lluvia, que pueden colocar-
se a una proximidad con €l mundo de los hombres ensefiando conse-
cuentemente una “omnipresencia ritual”.

Es posible explicar lo dicho con mas detenimiento leyendo un epi-
sodio mitico presente en la Leyenda de los soles. El episodio trata de
definir las correctas modalidades del intercambio entre las divinidades
acuaticas y los hombres. En este episodio aparecen los dioses de la
lluvia en un papel de protagonistas principales. El discurso se despla-
za al limite del tiempo del mito: se estd describiendo el derrumba-
miento de Tollan y su substitucién por el reino azteca; Huémac reina
sobre la ciudad y su presencia en esta fase nos advierte que estamos
frente a un hundimiento inminente. Huémac reviste un papel extre-
madamente raro en la mitologia azteca como simbolo de la ruptura
cultural de Tollan y su superacién por la instauracién de un orden cul-
tura] orgdnica y completamente coherente: el azteca. La realidad cultu-
ral tolteca, por cuanto representa un modelo, es considerada todavia
perfectible por la ideologia azteca.”

El episodio, poniendo en relacién a Huémac (como simbolo de la
incapacidad de establecer una relacién correcta con las realidades que
serdan aztecas) con las divinidades de la lluvia, comunica la necesidad
de definir correctamente al “maiz” como problema cultural. Llegamos
por lo tanto a la lectura de la Gltima parte del mito:

Jugé Huémac a la pelota, y jugé con los talsque. Luego dijeron los

tlaloque: “iQué ganamos en el juego?” Y dijo Huémac: “Mis chalchihuites

y mis plumas de quetzalli.” Otra vez dijeron a Huémac: “Eso mismo ga-

nas ta: nuestros chalchihuites y nuestras plumas de quetzalli.” Jugé Huémac

y les gan6. Fueron en seguida los tlaloque a trocar lo que habfan de dar

a Huémac, esto es, elotes (mazorcas de mafz verde) y las preciosas ho-

jas de maiz verde en que el elote crece. Pero él no recibid, y dijo: “¢Por

ventura eso es lo que gané? dacaso no chalchihuites? ¢acaso no plumas

7 Por un analisis del simbolo Huémac véase Ménaco, 1997 243,
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de quetzalli? Llevaos esto.” Dijeron los tlalogue: “Esta bien. Dadle
chalchikuites y plumas de quetzalli, y tomad nuestros chalchihuites y nues-
tras plumas de quetzalli.” Luego los tomaron y se fueron. Dijeron en
seguida: “Bien estd; por ahora escondemos nuestros chalchihuites; ahora
padecera trabajos el tolteca, pero no més cuatro afios”. Luego held, y
en cuanto cayé el hielo, hasta la rodilla, se perdieron los frutos de la
tierra. Hel6 en (el mes) Tecuilhuitl; solamente en Tollan hizo calor de
sol; todos los drboles, nopales y magueyes se secaron; todas las piedras
se deshicieron, todo se hizo pedazos a causa del calor.”#

Huémac gana el partido y los tlaloque le ofrecen en cambio de los
bienes preciosos apostados, lo que creen que sea realmente precioso:
el maiz verde. Huémac rechaza el cambio y los tlaloque aceptan do-
nar lo que les han solicitado. La eleccién de Huémac no deja de tener
consecuencias funestas para la ciudad de Tollan. Huémac es, por ende,
incapaz de disfrutar en la justa manera de los bienes culturales desti-
nados al pueblo mexicano. Por cuatro afios los toltecas tienen que su-
frir enormemente: en la tierra hiela y deja de producir los bienes
necesarios para la supervivencia.

El mito continta:

Cuando padecian trabajos los toltecas y se morfan de hambre, un cauti-
vo de guerra destinado al sacrificio, que est4 por acaso y posee alguna
cosilla, compré una gallina, hizo de ella tamales, y comié. En Chapol-
tepecuitlapilco estd sentada una vejezuela que vende banderas, le com-
pré6 una bandera y luego fue a morir en la piedra del sacrificio.”

El error de Huémac conduce a la ciudad de Tollan a una condi-
cién existencial inaceptable. Es interrumpida la posibilidad de acce-
der a una alimentacién correcta y un prisionero es obligado a hacer
tamales con una gallina: es la negacién del régimen agricola a base de
maiz. El prisionero, ademads, vaga libre en la ciudad y el mundo tolteca,
que parece subvalorar la importancia del sacrificio humano, lo deja
en condiciones de ir auténomamente hacia la piedra del sacrificio des-
pués de haber comprado una bandera (como aquéllas que general-
mente los mexicanos ofrecieron a los dioses de la lluvia) por su misma
iniciativa: es la ruina cultural del mundo tolteca, la incapacidad de
relacionarse correctamente con sus dioses. Su derrumbamiento es,
empero, necesario para abrir el camino a la cultura mexicana:

™ Leyenda de los soles, 1992: 126.

7 Idem,
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Al cumplirse los cuatros afios que tuvieron hambre, se aparecieron los
tlalogque en Chapoltépec, donde hay agua. Debajo del agua salié un
xidlotl (maiz tierno) mascado. Ahi estd viéndolo un sefior tolteca, que
luego cogi6 el xillotl mascado, y lo mascé. Debajo del agua salié un
sacerdote de Tlalloc, que le dijo: “Villano, ¢has conocido aqui?”. Dijo el
tolteca: “Si, amo nuestro, ha mucho tiempo que nosotros lo perdimos.”
Y dijo (aquél): “Esta bien, siéntate, mientras yo hablo al sefior.” Y otra
vez se meti6 en el agua, mas no tardé; volvid a salir y trajo una brazada
de buenos elotes. Luego le dijo: “Villano, toma esto y déselo a Huémac.
Piden los dioses a los mexicanos la hija de Tozcuecuex; entretanto la
comen, ira el tolteca comiendo un poquito de ella, pues ya se acabara el
tolteca y ya se asentara el mexicano. Iran a entregarla en Chalchiuh-
coliuhyan, en Pantitlan.” Fue aquél luego a enformar a Huémac y le dijo
asi como le mandé Tlaloc. Huémac se afligié, lloré y dijo: “iConque asi
es! {Conque se ird el tolteca! iConque se acabara Tollan!” Luego despa-
ché a Xicécoc dos de sus mensajeros, el llamado Chiconcshuatl y
CuetlachcShautl, que fueron a pedir la doncella de los mexicanos nom-
brada Quetzalxochtzin, la cual atn no era grande, era todavia nifia. Fue-
ron a Xicécoc y dijeron: “Aca nos envia Huémac, que dice que se
aparecieron los tlaloque y piden una doncella de los mexicanos.” Luego
los mexicanos ayunaron cuatro dias y trajeron luto por muerto. Asi que
transcurrieron los cuatro dias, la llevaron a Pantitlan: la acompafi6 su
padre; y luego la sacrificaron. Otra vez se aparecieron ahf los taloque a
Tozcuecuex y le dijeron: “Tozcuecuex, no tengas pesadumbre, sélo ta
acoinpafias a tu hija. Destapa tu calabacilla.” Ahi pusieron el corazén de
la hija y todos lo diferentes alimentos; y le dijeron “Aqui esta lo que han
de comer los mexicanos, porque ya se acabara el tolteca”. Al punto se
nublé e inmediatamente llovié y llovié muy recio: en cuatro dias que
llovié, cada dia e cada noche, fue sorbida el agua. Brotaron luego las
diferentes hierbas comestibles y todas las hierbas y el zacate y nacie-
ron por demds y se criaron los frutos de Ia tierra.”®

La inactividad de los tlalogue es un riesgo que la cultura no puede

correr. Después de cuatro afios los mexicanos pueden, por fin, disfru-
tar del maiz y mas bien son capaces por primera vez de disfrutar del
maiz de manera correcta, gracias a la instauracién del sacrificio
prototipico en Pantitlan. El mensaje que recibe Huémac hace eviden-
te que su error ha provocado el fin del mundo tolteca: los dioses eli-
gen a una nifia mexicana para sacrificar y a cambio les donaran el maiz.
Este episodio evidencia que el don “precioso” apostado por los tlalogue
se caracteriza como una comunicacién en una sola direccién, lo que es
inaceptable como forma de relacién con las divinidades y es por eso

que

aparece destinado a fracasar.

7 thidem: 126-127.
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Por lo dicho, sélo después del sacrificio en el lago de la hija de
Tezcuecuex, la lluvia reaparece en México y las plantas alimenticias
vuelven a crecer. El sacrificio humano se manifiesta como instrumen-
to necesario para los fines de una correcta relacién entre hombres y
divinidades, como fundamento de un circulo de comunicacién entre
ambos. Lo que en la lectura del mito de creacién de la tierra apare-
ci6 como una tendencia inexplicable a la pasividad, evidencia ahora
su contenido positivo: los dioses de la lluvia se ponen en una posicién
peculiar con respecto al tiempo del mito y con respecto al tiempo de
los hombres.

En el capitulo IV del Libro I de la obra de Bernardino de Sahagtn,
el franciscano recuerda que el dios de la lluvia era llamado Tlaloc
Tlamacazqui. En el Florentine Codex Dibble y Anderson traducen la pa-
labra Tlamacazqui con el término inglés “provider”:’7 nos encontra-
mos frente a un dios proveedor, una divinidad que tiene como
principal atributo la capacidad de ofrecer bienes a los hombres.

El término Tlamacazqui fue también el apelativo que se daba a los
principales sacerdotes de la ciudad de Tenochtitlan: el Totec Tlamacazqus,
sacerdote del dios Huitzilopochtli y el Tldloc Tlamacazqui, sacerdote
del dios de la lluvia. Esta doble asociacién del término Tlamacazqui
con la figura del dios, por un lado, y con las de los sacerdotes, por el
otro refuerza légicamente la imagen de una divinidad oferente, la
imagen de un dios que se hace sacerdote.

Se’puede decir que la cultura mexicana eligié, entre varias entida-
des superhumanas, algunas figuras privilegiadas por el contacto con
los hombres y, de manera simétrica, eligié sacerdotes como sus me-
diadores con el mundo superhumano. Esta dialéctica se expresa ple-
namente en el término Tlamacazqui. Por lo que es inherente a éste
ultimo Serge Gruzinski afirma que “todo hace pensar que la palabra
sefiala a un mismo tiempo la unién con lo divino, el acceso al mundo
de los dioses y la ubicacién en una red de intercambios y de dones
vitales, los de los sacerdotes para los dioses y los de los dioses para los
hombres”.”® No nos encontramos sencillamente frente a un dios “ofe-
rente”, sino a la objetivacién, a través del concepto de Tlamacazqui, de
una relacién de reciprocidad entre divinidades que ofrecen el susten-
to, y hombres que ofrecen a las divinidades el elemento necesario para
su existencia: la sangre sacrificial “chalchiuh-atl (agua preciosa)”.”” Asi
como el dios ofrece “agua preciosa” a los hombres por razones agrico-

7 Florentine Codex, Book 1, Chapter 1v: 12.
78 Gruzinski, 1988: 164.
7 Broda-Carrasco-Matos Moctezuma, 1987: 151.
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las, éstos, por un mecanismo simétrico de reciprocidad, le donan al
dios otro tipo de “agua preciosa”: la sangre sacrificial.

Si bien las divinidades de la lluvia pueden aparecer funcionales y
miticamente lejanas a la creacién de realidades culturales y naturales
de primaria importancia, esta distancia casi las pone al margen del
tiempo del mito —en extrema proximidad con el mundo de los hom-
bres— haciendo asi de ellas unos mediadores de excepcional impor-
tancia. A ellas, en efecto, la cultura mexicana pregunta por aquellos
bienes “preciosos” necesarios para que la realidad se mantenga; es de-
cir, no sélo por la lluvia y por el sustento, sino también por todas aque-
llas realidades que aparecieron heterogéneas a los ojos de los misioneros
y que deben ser consideradas parte de un campo de accién coherente.
Volviendo a la afirmacién de Brundage, quien ha econtrado en los dio-
ses acudticos un caracter antitético a la elaboracién narrativa, casi una
resistencia con respecto al mito, se puede decir que hemos intentado
notar cémo la distancia, con respecto a los acontecimientos creativos
del cosmos, es funcional a la relacién que los hombres tienen que esta-
blecer con el mundo superhumano: los dioses de la lluvia son mediado-
res extremadamente cercanos al hombre. Tal proximidad permite un
cambio eficaz de aquellas realidades consideradas necesarias por la cul-
tura azteca. Las divinidades acuaticas son capaces de “donar” a los hom-
bres las realidades “preciosas” que son creadas por otras divinidades,
aunque en el mito les han sido otorgadas para que los hombres, a tra-
vés del ritual, pudieran volverlas presentes. El agua aparece, por lo
tanto, no mas como el eje central de la construccién misionera que ha
producido la restrictiva definicién de “dioses de la lluvia”, sino como
el simbolo de la “preciosidad” de los elementos que realizan la cultura
azteca; la sintesis de los valores mas altos de su civilizacién.

Universita di Roma “La Sapienza”
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¢{DEIDADES INSACIABLES?
LA COMIDA DE LOS DIOSES EN EL MEXICO ANTIGUO*

MICHEL GRAULICH
GUILHEM OLIVIER

Poco después de la llegada de los espafioles a la costa del Golfo, unos
emisarios de Motecuhzoma les hicieron llegar platillos singulares: la
sangre de un hombre sacrificado o bien, seglin otra versién, varios ali-
mentos regados con sangre humana. Las reacciones de los conquista-
dores fueron descritas por los informantes de Sahagin (Cédice
Florentino, lib. XI1: 21, ibid. en Baudot y Todorov 1990: 76):

Pero cuando los espafioles vieron todo eso, experimentaron gran dis-
gusto, escupieron, se frotaron los parpados, cerraron los ojos, sacudie-
ron la cabeza. Los alimentos, los mensajeros los habfan ensuciado, con
sangre los habfan recubierto. Esto disgust6 mucho a los espafioles, les
produjo nauseas, y asf les pareci6 que la sangre apestaba muchisimo. Y
€] habia actuado asi, Motecuhzoma, porque él los crefa dioses, los toma-
ba por dioses, les rendia culto como a dioses. Asi se les llamaba, asi se
les nombraba, “dioses venidos del cielo”; y los negros fueron llamados
“dioses sucios” (Auh in jquac oqujttaque: cenca motlaeltique, chichicha,
ixtetenmotzoloa, ihicopi, motzonteconvivixcoa: auh in tlaqualli eztica catzelhujque,
queezvique, cenca invic eoac, quintlaelli: iehica ca cenca xoqujiac in eztl. Auh
inje 1uh qujchiuh motecugoma, ca quinteuma, teteu impan qu]nma qujnteu-
tocac: ic notzalogue, zc tocaiotiloque, tetew ilhujcac vitze: auh in thiltique
teucacatzacti mjtoque).!

Algunos dias después, los conquistadores encontraron a los que se
transformarian en sus principales aliados, los tlaxcaltecas. Estos inte-
rrogaron a los recién llegados acerca de sus costumbres alimenticias:

* Una primera versién de este trabajo ha sido presentada en Lieja (Bélgica)} el 20 de
mayo de 2003, durante un Taller de Antropologfa Religiosa intitulado “La diéte des dieux.
Une approche comparative des polythéismes”, bajo la direccién de Marcel Detienne. Agra-
decemos a Angela Ochoa por su cuidadosa revisién del texto espafiol.

! Véase también las versiones del autor de los Anales de Tlatelolco (1980: 62; 1999: 127)
y el relato de Durédn (1967; 1i: 521).
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“Si eres dios de los que comen sangre e carne, cémete estos indios, é
traerte hemos mas; € si eres dios bueno, ves aqui gallinas é pan é cere-
zas.” (Tapia 1866, 11: 569).

El status de “divinidad” otorgado por los indios a los espaiioles ha
sido considerado por varios historiadores como una de las causas de
la derrota de los mexica. En realidad, el concepto indigena de deidad
(teotl en ndhuatl) era mucho més amplio que su equivalente occidental
(Graulich 1994: 286-288). A este concepto pertenecian obviamente los
numerosos miembros del panteén pero también personas “poseidas”
por algin dios (sacerdote, dirigentes politicos,? futuras victimas
sacrificiales que representaban a una deidad, etcétera), difuntos espe-
ciales y seres o fenémenos “extraordinarios”. Calificar a los espanoles
de teteo (plural de #éotl) implicaba entonces una interrogacién acerca de
su alimentacién. Ademads, siendo variados los gustos de los seres divi-
nos, los indios les propusieron diversos platillos con la esperanza de
complacerlos y seguramente con el propésito de identificarlos.

Para conocer la comida de los dioses mesoamericanos, existe una
documentacién abundante y variada. Los manuscritos pictograficos
prehispanicos asi como los elaborados después de la Conquista segiin
modelos antiguos ilustran rituales durante los cuales se realizaban sa-
crificios y ofrendas a los dioses. Los arquedlogos en sus excavaciones
encontraron ofrendas que contienen numerosos objetos rituales, asi
como osamentas humanas o de animales, sin duda vinculados con ri-
tos de oblacién. Por iltimo, los cronistas espanoles e indigenas nos
dejaron detalladas descripciones de las multiples fiestas que se cele-
braban en la época prehispanica. Sin embargo, la interpretacién de
estos rituales sigue siendo dificil. Los frailes que redactaron sus obras
deseaban conocer de manera minuciosa los ritos autéctonos para im-
pedir que se siguieran realizando, asi como para detectar la posible
veneracién clandestina de deidades indigenas durante los rituales cris-
tianos. Se entiende que el significado de los ritos indigenas, “inspira-
dos por el diablo”, no importaba mucho a la mayorfa de los frailes.?
En cuanto a los indios evangelizados, supuestamente desligados de sus
antiguas creencias, tampoco tenian interés en explicar a los frailes el
significado de los ritos de sus antepasados. Por lo anterior, resulta a
menudo problematico identificar a los destinatarios de los sacrificios y
ofrendas, asi como sus funciones. Afortunadamente existe un corpus

2 De hecho, el mismo Motecuhzoma era considerado como una deidad por ciertas gen-
tes. Por esto ensefié su cuerpo a Cortés cuando lo encontré y le dijo: "A mi véisme aqui que soy
de carne y hueso como vos y como cada uno, y que soy mortal y palpable” (Cortés 1963: 59).

% Es el caso sobre todo de Sahagin (Olivier 2002: 71). En cambio Diego Dur4n propo-
ne a veces interpretaciones de los rituales indigenas.
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de mitos antiguos que explicitan el origen de varios rituales e ilustran
la variedad de los alimentos divinos.*

Venerar la pareja suprema

Varios relatos nos describen los actos creadores de la pareja supremay
la manera cémo sus hijos, los dioses (y mas tarde los mortales) empe-
zaron a rendirles culto. Un mito mixteco de origen es particularmen-
te explicito al respecto:

Antes que hubiese dias, ni afios, estando ¢l mundo en grande obscuri-
dad, que todo era un chaos, y confusién, estaba la tierra cubierta de
agua, s6lo habfa limo y lama sobre la faz de la tierra. En aquel tiempo,
fingen los indios que aparecieron visiblemente un Dios, que tuvo por
nombre un Ciervo, y por sobrenombre Culebra de Leén; y una Diosa
muy linda y hermosa que su nombre fue un Ciervo, y por sobrenom-
bre Culebra de Tigre. Estos dos dioses dicen haber sido principio de
los demds dioses que los indios tuvieron. [...] con su omnipotencia y
sabiduria hicieron y fundaron una grande peiia, sobre la cual edifica-
ron unos muy suntuosos palacios, hechos con grandisimo artificio,
adonde fue su asiento y morada en la tierra. Y encima de lo mis alto
de la casa y habitacién de estos dioses, estaba un hacha de cobre, el
corte hacia arriba, sobre la cual estaba el cielo [...] tuvieron dos hijos
varones muy hermosos, discretos y sabios en todas las artes. El prime-
ro se llamé Viento de nueve Culebras, que era nombre, tomado del
dia en que nacié. El segundo se llamé Viento de nueve Cavernas [...]
acordaron de hacer ofrenda y sacerificio a los dioses sus padres, para lo
cual tomaron unos como incensarios de barro con unas brasas, sobre
las cuales echaron cierta cantidad de belefio molido [los espafioles nom-
braron “belefio” al tabaco] en lugar de incienso. Y esta dicen los indios
que fue la primera ofrenda que se hizo en el mundo [...] Hacfan asimis-
mo oraciones, votos y promesas a sus padres y pedianles que por virtud
de aquel belefio que les ofrecian, y los demas sacrificios que les hacfan,
que tuviesen por bien de hacer el cielo y que hubiese claridad en el mun-
do: que se fundase la tierra, o por mejor decir, apareciese [...] Y para
mas obligarles a que hiciesen esto que pedian, se punzaban las orejas
con unas lancetas de pedernal, para que saliesen gotas de sangre. Lo
mismo hacian en las lenguas y esta sangre esparcian y echaban sobre
los ramos de los arboles y plantas con un hisopo de una rama de un
sauce, como cosa santa y bendita. En lo cual se ocupaban, aguardando
e] tiempo que deseaban, para mas contento suyo, mostrando siempre

* Los estudios de los etélogos, cuando describen diversos tipos de ofrendas y sacrifi-
clos, contribuyen asi mismo a una mejor comprensién de las practicas rituales antiguas.
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sujecion a los dioses sus padres, y atribuyéndoles mas poder y deidad
que ellos tenfan entre si (Garcia 1981: 327-329).

La pareja suprema recibe entonces rezos, tabaco y sangre prove-
nientes del autosacrificio realizado por sus hijos. Se trata por una parte
de significar la superioridad de los creadores y el respeto que se les debe,
por otra parte de incitarlos a crear el cielo, la tierra y los astros (Graulich
2000: 355-356). Estas ofrendas dedicadas a la pareja suprema se des-
criben también en los mitos del Altiplano Central: se narra que
Quetzalcéatl fue el primero que ofrecié su sangre y arrojé copal y pie-
dras preciosas al fuego (Cddice Vaticano 3738 1996: £. 7v) (fig. 1). Segin
otra fuente, “Serpiente Emplumada” sacrificé también animales: serpien-
tes, pdjaros y mariposas (Anales de Cuauhtitlin 1945: 8; 1992: 9 [31]).

Fig. 1. Quetzalcéat! realiza un autosacrificio
(Cédice Florentino 1979: v. 1, lib. 3, £. 10r)

Las ofrendas de copal, “principal comida del demonio”

La pareja suprema recibe entonces diversas ofrendas. Empecemos por
e] copal, cuya cremacién en honor a los dioses era una de las practicas
rituales mas difundidas en Mesoamérica, como lo ilustra una icono-
grafia abundante y numerosos testimonios escritos. No es casual el he-
cho de que los informantes de Sahagiin (1958: 48-49) hayan citado en
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primer lugar el copal en su larga lista de ofrendas a los dioses: preci-
san que se depositaba sobre brasas colocadas en un incensario de ce-
ramica. Frente a la estatua del dios el penitente levantaba en cuatro
ocasiones el incensario y repetia este gesto dirigiéndose hacia los cua-
tro puntos cardinales. Otros textos afirman que el humo del copal ser-
via de vehiculo para los rezos de los hombres hacia los dioses (Duran
1967, I: 41).

Se nos precisa también que esta resina tenia propiedades alimen-
ticias. Asi, los lacandones actuales de Chiapas veneran incensarios que
representan a sus dioses y a quienes ofrecen copal. Segiin instruccio-
nes divinas, “...solamente a tus incensarios les hablan. Les das copal
[...] Les das a los incensarios copal como su alimento. Los dioses se
alimentan de tus palabras”. (Bruce 1974: 215). Regresaremos mds ade-
lante sobre la funcién de estas “palabras”. Los chontales de Oaxaca afir-
man que el humo del ocote y otras ofrendas quemadas en sus milpas se
transforma en tortillas en cuanto llega a la morada de los dioses
(Carrasco 1960: 107).% El jesuita Antonio Margil describi6, a principios
del siglo Xvill, las creencias de los indios de la provincia de
Suchitepequez en Guatemala: calificé el copal como la “principal comi-
da del demonio” (Dupiech-Cavaleri y Ruz 1988: 245). Ya hemos men-
cionado las caracteristicas divinas que se atribufan a ciertas personas
poseidas por una deidad. En 1537, durante un proceso de inquisicién,
un testigo declaré acerca de Andrés Mixcoatl que se hacia venerar
como el dios Tezcatlipoca: “...que como no lo vefan comer ninguna
cosa, sino que pedia copal, y que aquello nomads queria comer, pensa-
ba que era dios, y que por tal lo honraba”. (Procesos... 1912: 61).

Los sacrificios de animales

Se mencioné que Quetzalcbatl habia sacrificado serpientes, pajaros y
mariposas en honor a la deidad suprema. De hecho, numerosos ani-
males domésticos (guajolotes y perros), asi como varios animales sal-
vajes, a veces durante cacerfas rituales, eran inmolados ritualmente

% Los totonacos afirman que los santos comen la “mera cera” de las velas que les llegan
a través del humo de estas velas (Kelly 1966: 408). Lo mismo sucede con los dioses de los
huicholes actuales (Neurath 2002: 177). Los santos totonacos también consumen incienso:
“Incense also ascends as smoke but, once in the heavens, returns to its previous, more subs-
tancial form.” (Kelly 1966: 408). Los santos venerados por los tzotziles se alimentan tam-
bién con copal (Gossen 1979: 209, 263, 269).

% En otro proceso se acusa a una persona de comer copal y de beber sangre humana
@ibid.: 159).
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en e] México antiguo. Los descubrimientos de los arqueolégos, la ico-
nografia y los cronistas atestiguan la amplitud de estas practicas. El
origen de los sacrificios de animales estd ilustrado por el mito del na-
cimiento del Sol y de la Luna. Serpientes, mariposas, codornices y
chapulines no pudieron descubrir el rumbo donde el astro iba a apare-
cer. Fueron condenados a servir de victimas sacrificiales (Mendieta 1870:
79). Segin el Popol Vuh (1985: 79; 1986: 26-27) de los mayas-quichés,
muy cercano a los mitos del México central, los animales fueron las pri-
meras criaturas animadas; pero cuando los dioses les ordenaron que les
hablaran, les dedicaran rezos y respetaran los dias festivos, los animales
no pudieron cumplir con estas exigencias. Los dioses decidieron entonces
que los animales iban a vivir en la selva y los barrancos y que iban a ser
matados y comidos, “tal serd su cargo”. Por no rendir homenaje a sus
creadores, sus “padres y madres”, los animales fueron los primeros se-
res terrestres condenados a la muerte y al sacrificio, “Por esta razén
fueron inmoladas sus carnes y fueron condenados a ser comidos y
matados los animales que existen sobre la faz de la tierra” (ibid.). Pa-
gan su deuda transformandose en comida. No es casualidad que la
presa de caceria por excelencia, el venado, sea un simbolo de ingrati-
tud y de mancilla (Olmos en Garcia Quintana 1974: 156-158; Cddice
Vaticane 3738 1996: . 7v; Graulich 1997: 435-456).

Durante las excavaciones de] Templo Mayor, los arqueolégos en-
contraron, enterrados en 58 ofrendas, 289 reptiles, 136 aves y 27 ma-
miferos entre los cuales hay 180 tortugas, 96 serpientes, 12 cocodrilos,
116 codornices, 5 dguilas, 8 pumas, 2 lobos y un jaguar (Polaco 1991).
Algunos de estos animales forman parte de complejos cosmogramas y
simbolizan por ejemplo el inframundo (los peces), la superficie de la
tierra (las tortugas) o el cielo (las dguilas) (L6pez Lujan 1993). Las ser-
pientes y las codornices fueron sin duda ofrecidas a los dioses como co-
mida.” El Cédice Borgia (1963: 71) ilustra la funcién de las codornices,
que se sacrificaban masivamente durante las fiestas religiosas (fig. 2).
Sentado en su trono Tonatiuh recibe en la boca un chorro de sangre
que sale del pescuezo de una codorniz decapitada. En cuanto a la ca-
beza del ave, aparece en las quijadas de la deidad de la tierra repre-
sentada en forma de cocodrilo. Se sacrificaban otros animales
—jaguares, venados, conejos, perros, guajolotes o colibries— como
dobles de divinidades, ya que todos los miembros del panteén tenfan
uno o varios animales a través de los cuales se podian manifestar. Ci-
temos la ofrenda —extrana a nuestros ojos— de cinco ranas negras

7 También cabe la posibilidad de que los animales que constituyen los cosmogramas
hayan sido al mismo tiempo ofrendas de comida para la Tierra.
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(cuetatl) que cargaban en su lomo cafiutos llenos de comida. Vestidas
con faldas azules, el rostro pintado del mismo color, estas ranas repre-
sentaban a los pequefios dioses de la lluvia, los Tlaloque (Cédice
Florentine, lib. 11: 62). Habra que insistir sobre los estrechos nexos que
existian entre cierta categoria de ofrendas y sus destinatarios, tanto
mis que estos dones se confunden a veces con los que los reciben.?

Fig. 2. Elsoly la tierra reciben la sangre de una codorniz
sacrificada (Cédice Borgia 1963: 71)

De hecho en algunas ocasiones se dedican ofrendas directamente a
animales, los cuales fungen probablemente como dobles de deidades.
Chimalpahin (1991: 114-115) describe cémo los chichimeca totolim-
paneca flecharon un jaguar rojo que decidieron ofrecer a su dios:

Fue entonces que vino a descender el dguila blanca, a la que los anti-
guos chichimecas hacian nombrar Totolin; vino a erguirse sobre el
ocelote bermejo; lo vino a comer. Fue entonces que se dignaron darle

¥ Segtin Léopez Austin (1997: 218), “En la antigiiedad la ofrenda que se tendia sobre el
puente [que vincula hombres y dioses] debia ser ya, desde su envio, algo que ¢l dios receptor
reconociera como propio, al grado que la ofrenda llegaba a ser su propia esencia envuelta
en la apariencia corporal adecuada.”
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de beber, darle de comer al que tenian por dios. (... ynic oncan hualtemoc
iztac cuauhtli yehuatl yn quitocayotioya yn huehuetque chichimeca Totollin
Moquetzaco ipan yn tlatlauhqui ocelotl, quicuaco, ynic oncan catlitique quitla-
cualtique yn quimoteotiaya).

El dios, en forma de 4guila, se digna entonces descender a la tie-
rra para consumir directamente la ofrenda de sus devotos. Tal vez se
pueda interpretar de la misma manera un pasaje de la obra de Ber-
nardo de Lizana (1995: 63) donde se relata que una guacamaya, doble
del dios solar Kin Ich Kak Mo, bajaba a medio dia hacia las ofrendas
depositadas en su templo en Izamal.” Otros ejemplos de animales ali-
mentados, incluso con carne humana,'® podrian ser las diferentes es-
pecies conservadas en el mal llamado zoolégico de Motecuhzoma.
Graulich (1994: 162-164) ha propuesto que estos animales eran en rea-
lidad dobles de deidades. En Yucatdn, a principios del siglo XVIII, se
prohibia a los indios “...poner bebidas o comidas a los tigres en sus
casas por medio de oblacién...” (Caso Barrera 1999: 177). Actualmente
los nahuas de Guerrero depositan ofrendas en los cerros, entre las cua-
les esta el guajolote en mole, destinado a zopilotes que representan
al dios del viento {(Good Eshelman 2001: 255-257). De manera que los
dioses, adoptando la forma de diversos animales, pueden consumir
directamente las ofrendas de los devotos.

Ofrecer su propna sangre

Junto con la cremacién de copal y el sacrificio de animales, el auto-
sacrificio formaba parte de las ofrendas dedicadas a la pareja supre-
ma. Aqui también son numerosos los testimonios, desde las famosas
estelas mayas de la época Clasica en donde aparecen reyes autosa-
crificdindose, los cédices donde se plasmaron dioses y sacerdotes
extrayéndose sangre de las orejas o del pene, hasta las descripciones
minuciosas de los frailes, fascinados por la devocién de los indios y a
la vez aterrados por los destinatarios de estas practicas. El franciscano
Benavente o Motolinia (1985: 167) describié con sumo detalle la fa-
bricacién de lancetas en obsidiana para sangrar que se depositaban
sobre una manta y luego eran incensadas. En el ocaso, cuatro sacerdo-
tes tocaban un tambor y cantaban en honor a los instrumentos de

® El texto reza asi: “...baxava [Kin Ich Kak Mo] a quemar el sacrificio a medio dia, como
baxava bolando la guacamaya con sus plumas de varias colores.” Algunas representaciones en
c6dices podrian ilustrar este mismo fendémeno (por ejemplo Cédice Borgia 1963: 1, 3, 5, 8).

¥ Si hemos de creer a Bernal Diaz del Castillo (1988: 253).
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autosacrificio. Los sacerdotes los utilizaban para agujerarse la lengua
a través de la cual pasaban centenares de varillas. Un sacerdote ancia-
no, no sin esfuerzos, cantaba de nuevo aunque apenas podia mover su
lengua. Las varillas ensangrentadas se colocaban frente a la estatua de
Mixcéatl —a quien se atribuia el origen del autosacrificio— para ali-
mentarla.

Se utilizaban también punzones de hueso de jaguar, garras de 4gui-
la o espinas de maguey para extraerse sangre de la lengua, de las ore-
jas, de las pantorrillas e incluso del pene. Durante la fiesta del Sol
celebrada un dia “4 Movimiento” (nahui ollin), todos los habitantes de
México-Tenochtitlan realizaban autosacrificios para nutrir €] astro so-
lar, incluyendo los recién nacidos, a quienes se les extraia un poco de
sangre de las orejas (Cédice Florentino, lib. Iv: 6-7). Los dioses se ali-
mentaban entonces de sangre. {No habian creado ellos mismos a los
hombres mezclando la sangre de sus lenguas o de sus penes con hue-
sos? (Leyenda de los Soles 1945: 121; 1992: 89 [146]; Thévet 1905: 27).

La Tierra hambrienia

Otros mitos evocan esta necesidad de sangre de los dioses prehis-
panicos, sobre todo por parte de la Tierra y del Sol. Asi, las tradicio-
nes del México central describen un ser a la vez masculino y femenino
llamado Tlaltéotl (“Deidad Tierra”), que flotaba sobre las aguas
primigenias y que fue bajada del cielo hasta estas aguas por Quetzal-
cbatl y Tezcatlipoca. Transformandose en serpientes, Quetzalcéatl y
Tezcatlipoca se introdujeron en el cuerpo de Tlaltéot] y la rompieron
en dos partes: con una formaron la tierra y llevaron la otra parte de
su cuerpo al cielo (Historia de los mexicanos por sus pinturas 1941: 210-
211; Thévet 1905: 28, 31). Segtn la versién recopilada por André
Thévet (1905: 29),

...para compensar a la dicha diosa del dafio que los dioses le habian
hecho, todos los dioses bajaron para consolarla y ordenaron que de
ella saliese todo el fruto necesario para la vida de los hombres [...] Y
esta diosa lloraba a veces en la noche, deseando comer corazones de
hombres y no queria callar hasta que se los diesen ni queria dar fruto
hasta que se le regaba con sangre de hombres. (...pour récompanser la
dite déesse de la terre du domaige que les dieux lui avoint faict, touts les dieux
descendirent la consoley, et ordonérent que delle sortit tout le fruict nécessaire
pour la vie des hommes [...] Et ceste déesse pleuroyt quelque fois la nuict,
désirant manger ceurs de hommes et ne se vouloyt taire iusques a ce que l'on
luy bailla, ni vouloyt porter fruicts, si n'estoyt arrousée de sang de hommes.)”
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La introduccién en la tierra es frecuente y concierne a deidades
vinculadas con la tierra, la lluvia y la fertilidad. Las fuentes documen-
tales nos hablan de corazones enterrados, de victimas enterradas vi-
vas, encerradas en cuevas, o bien arrojadas a remolinos de agua, que
se consideraban también como cuevas (por ejemplo en Pantitlan). Al
referirse al sacrificio de nifios de siete a ocho afios en honor a Tlaloc,
Pomar (1986: 63) dice que una vez degollados, “...los echaban en una
caverna y abertura natural que habia en unas peiias junto al idolo, muy
oscura y profunda...”. En otras partes los nifios eran enterrados. En
Cholula, se precisa que los niiios sacrificados en honor al dios 9 Llu-
via, arriba de la inmensa piramide, eran enterrados frente a la estatua
de la deidad (Rojas 1985: 132). {Podria decirse que estos sacrificados
son materialmente “comidos” por los dioses terrestres y acuaticos? Al
parecer la respuesta es afirmativa; de hecho, la deidad de la Tierra
estd representada a menudo con sus fauces abiertas, tragando bultos
funerarios y hombres (Cddice Borgia 1963: 3, 8; Cidice Laud 1966: 21,
31, 44) (fig. 3). Otra prueba de que se consideraba que la Tierra con-
sumia a sus victimas aparece en un testimonio de Diego Duran (1967,
I: 130): cuando la diosa de la Tierra Cihuacéatl tenia hambre, sus
sacerdotes sacrificaban un cautivo en su templo y después tiraban un
pedazo de su muslo afuera, “...y decian que lo oyesen todos: “Tomadlo
alld, que ya es comido’”. Todavia hoy en dia los nahuas de la Sierra
de Puebla afirman: “...comemos la tierra y luego la tierra nos come”.
(Knab 1979: 130).!

Fig. 3. La Tierra traga a los hombres (Cédice Laud 1966: 21)

"' Los nahuas actuales de Guerrero emplean casi las mismas palabras: “Nosotros come-
mos la tierra, v la tierra nos come a nosotros.” {(Good Eshelman 2001: 273).
b4
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Varios mitos modernos nos presentan a la Tierra como una ancia-
na, dueiia de los animales salvajes, capaz de transformarse en jaguar.
A veces aparece con una vagina dentada que héroes ingenuos o teme-
rarios descubren para su desgracia (Olivier 1997: 300-301). Un rito
antiguo de los cakchiqueles de Guatemala refleja sin duda esta con-
cepcién “castradora” de la diosa de la Tierra: “...después de sacrificar
los antiguos a algiin hombre, despedagéndolo, si era de los que hauian
cogido en guerra, que guardaban el miembro genital y testiculos de
tal sacrificado, y se los daban a una vieja que tenian por profeta para
que los comiesse”. (Coto 1983: 503). Esta vieja “profeta” seguramente
personificaba a la diosa tehirica.

El origen de los sacrificios humanos

Después de la creacién de la Tierra, los mitos narran la del Sol y de la
Luna, acontecimientos esenciales que fundamentan también la dieta
de los dioses. Exiliados sobre la tierra después de una transgresién
—una de sus variantes es precisamente el desgarramiento de Tlal-
téotl— los dioses se reunieron en la prestigiosa metrépoli de Teoti-
huacan: se trataba de elegir a uno de ellos para iluminar el mundo
hasta entonces en tinieblas. Tecuciztécatl y Nanahuatl fueron designa-
dos para ello y empezaron a ofrecer copal y sangre, al igual que los
hijos de la pareja suprema mixteca. Después se tenian que arrojar a
una hoguera. Tecuciztécatl no se atrevié a arrojarse a las llamas, en
cambio Nandhuatl valientemente entré en la hoguera, donde se que-
mé. Tecuciztécatl lo siguid, pero cayé en las cenizas. El primero, pobre
pero valiente, se transformé en Sol mientras que el segundo, rico pero
cobarde, se volvié la Luna (Graulich 1987: 126-130). Segin ciertas ver-
siones, los astros se quedaron inméviles y el Sol exigié el sacrificio de
los demnds dioses para moverse. Efectivamente fueron sacrificados y
sus corazones arrancados para que los astros empezaran su movimien-
to. La energia indispensable al Sol proviene entonces de los corazones
de los dioses sacrificados (Cédice Florenting, lib. VII: 4-8).

Otro mito, el del origen de la guerra sagrada, precisa las exigen-
cias del Sol. 405 Mimixcoa fueron creados para nutrir el astro diurno.
Para este propésito, les fueron proporcionadas suntuosas armas ador-
nadas con plumas de colores. Pero 400 Mimixcoa no ofrecieron sus
presas de caceria al Sol, y ademas se emborracharon y se acostaron
con mujeres. El Sol decidié llamar a los otros 5 Mimixcoa, a quienes
entregé armas mds sencillas, realizadas con un pequefio maguey lla-
mado fzihuactli. Estos sacrificaron a sus 400 hermanos mayores y los
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ofrecieron al Sol (Leyenda de los Soles 1945: 123; 1992: 92 [150]; His-
toria de los mexicanos por sus pinturas 1941: 216).

Al parecer el Sol exigié primeramente ofrendas de animales a los
400 Mimixcoa. De hecho, varios textos mencionan este tipo de dones
para el astro diurno. El sacrificio de los 400 Mimixcoa indica a la vez
¢l paso de los sacrificios de animales a los sacrificios humanos, pero de
alguna manera significa también la equivalencia entre ambos tipos
de victimas. Importantes testimonios confirman el hecho de que la
guerra era una verdadera caceria de humanos (Graulich 1997). Du-
rante la fiesta de quecholli dedicada a Mixcéatl —dios de la caceria cuyo
doble era el venado— se sacrificaban precisamente ciervos arrancan-
doles el corazén, como si fueran hombres (Durdn 1967: 76). Segin
otra fuente, en la misma fiesta se ejecutaba ritualmente a cautivos de
guerra colgados por las manos y los pies de una viga, como si se tra-
tase de venados (Cddice Florentino, lib. 11: 139).

Ahora bien, es probable que el sacrificio de los Mimixcoa estuvie-
ra también destinado a la Tierra. En efecto, después de armar a los
400 Mimixcoa, el Sol les recordé que “...Tlaltecuhtli, ella también
[es] su madre. (...auk no yehuatl in amonan yn tateuctli.)”.*? Uno re-
cuerda el apetito de la parte inferior de Tlaltéotl, es decir de
Tlaltecuhtli (“Sefiora de la Tierra”) que exigia asi mismo sangre y co-
razones de hombres. En efecto, como lo demostré Michel Graulich
(1982),"los sacrificios humanos tenfan generalmente dos destinatarios:
el Sol y la Tierra. Generalmente, el corazén de la victima se ofrecia al
Sol, mientras que el cuerpo, tirado hasta abajo de la pirdmide nutria a
la Tierra con su sangre. Asi los informantes de Sahagin (Cddice
Florentino, lib. 11: 48) precisan que con los corazones “se criaba”
(quizcaliia) al Sol, como si fuera un nifto.!* Recordemos que Huitzilo-
pochtli, deidad solar de los mexica, “...no comia sino corazones...”
(Duran 1967; 11: 34).

Observemos que la comida de los dioses se transforma en funcién
de la actitud de sus criaturas: por no cumplir con sus deberes, los ani-
males son los primeros condenados a transformarse en comida para
los dioses. En su segundo intento, las deidades del Popol Vuh (1985:
79; 1986: 27) expresan claramente su deseo de ser alimentados: “Iha-

12 La raduccién es de Guilhem Olivier. “Por ahora y también el mismo Tlaltecuhtli
algo hard de propio albedrio” {(Paso y Troncoso en Yaiez (ed.) 1991 [1903]: 19); “Asimis-
mo (les dijo): vuestra Madre es Tlaltecuhtli” (Velszquez 1945: 123); “And the one who is
your mother is Tlaltecuhtli” (Bierhorst 1992: 150}, “[Y agregé:] “También [alimentaréis] a
Tlaltecuhtli, vuestra madre” (Tena 2002: 187).

13 Ircaltia, “criar nifio” (Molina 1977: f. 49r). Se emplea el mismo verbo para hablar del
efecto que provocaba en el rey el sacrificio de esclavos (Codice Florentine, lib. IV: 42; véase infra).
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gamos al que nos sustentara y alimentard! [...] Probemos ahora a ha-
cer unos seres obedientes, respetuosos, que nos sustenten y alimen-
ten”. Pero los hombres de lodo y los de madera que los dioses crean
tampoco sirven para los propésitos divinos: “...no se acordaban de su
Creador, de su Formador...”. Todos fueron destruidos (ibid. 1985; 80;
1986: 29-30). De la misma manera, los Mimixcoa que iban a alimen-
tar al Sol y a la Tierra se olvidaron de sus deberes y fueron condena-
dos a sustituir a los animales como alimento para los dioses.

La sangre de los sacrificados

Examinemos mds detalladamente las ofrendas de sangre de los sacri-
ficados, los “muertos divinos” (teomicqui) segin los informantes de
Sahagtn (1958: 52-57). Después de elevar el corazén de la victima ha-
cia el Sol, su sangre se colocaba en una escudilla y luego se untaba en
la boca de la estatua de una o varias deidades. Al describir la fiesta de
tlacaxipeualiztli, los informantes del franciscano (Cédice Florentino, lib.
1I: 54) precisan que con la sangre “...se nutrian los diablos [...] sobre
los labios de las imdgenes, sobre cada uno, depositaba la sangre del
cautivo, con una cafa delgada les hacian probar [la sangre] ...(in
quntlatlaqualia diablome [...] in teme teixiptlaoan, intenco qujmontlatialilia
yn jezgo malli, piaztica qujmonpaloltitiuh ...)”. Esta alimentacién de los
dioses también se realizaba entre los mayas, sea con sangre de anima-
les, sea con sangre humana (Scholes y Adams 1938: 58-59, 62). Un
eco de estos ritos antiguos se encuentra entre los otomies actuales de
la Sierra de Puebla que veneran a una multitud de imagenes divinas
realizadas con papel de corteza de amate. Durante algunos rituales, el
curandero (bad:) vierte sangre de guajolote en la boca de las deida-
des de papel (Galinier 1997: 107). Respecto a la sangre de los venados
y de las reses sacrificadas, los huicholes actuales precisan que “...s6lo
la sangre de animales atin vivos sirve como alimento para los dioses.”
(Neurath 2002: 174, 328).

Hemos hablado ya de las costumbres alimenticias de mortales po-
seidos por los dioses. He aqui c6émo unos sacerdotes purépechas reci-
bieron a una mujer poseida por la diosa Cuerauaperi: “Decia esta gente
que cuando aquella diosa Cuerauaper tomaba alguna persona: que
entraba en ella y que comia sangre [...] ‘iPadres, padres, hambre ten-
go!””, exclamé. Los sacerdotes le ofrecieron sangre que habian extraido
de sus orejas: “... tenia la boca abierta y tragaba aquella sangre que le
daban, que sentian ellos que la pasaba por la garganta, y tenia todos
los bezos ensangrentados...” (Relacion de Michoacdn 1988: 285). Apa-
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recen en el Cédice Magliabechiano (1996: £. 87v) y en el Cddice Tudela
(1980: f. 50v, 51r) representaciones de un sacerdote arriba de una es-
calera vaciando un gran recipiente lleno de sangre sobre la cabeza de
una estatua de Mictlantecuhtli, el dios de la muerte (fig. 4). {Exagera-
cién de un pintor indigena evangelizado, acompafando a los frailes
en sus empresas de “demonizacién” de la religién autéctona, ya que
el manuscrito se pinté poco después de la Conquista? De ningtin modo.
Un reciente hallazgo arqueolégico confirmé este bano masivo de san-
gre de la deidad. Dos grandes estatuas de Mictlantecuhtli fueron des-
cubiertas en la Casa de las Aguilas, al norte del Templo Mayor. Anilisis
en laboratorio revelaron la presencia de sangre humana derramada
sobre estas estatuas (Lépez Lujan s. f.).

Fig. 4. Se alimenta y vivifica a Mictlantecuhtli con sangre humana
(Cédice Magliabechiano 1996: f. 87v)

Singularidad de la dieta de algunas deidades

Ademas de la sangre y los corazones, algunos dioses anhelaban otras
partes del cuerpo humano. Los informantes de Sahagin (Cédice
Florentino, lib. XI: 68) describen asi al ahuitzotl, animal mitélogico pa-
recido a una nutria, quien ahogaba a sus victimas. Estas aparecian sin
unas, ni dientes, ni ojos, probablemente comidos por este animal, do-
ble de los Tlaloque.
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Se atribuyen gustos peculiares también a los dioses del inframundo.
Tal vez en razén de su derrota frente a los gemelos divinos Hunahpu y
Xbalanqué, a la deidad maya-quiché del Xibalba se le asigné lo siguien-
te: “Sea para ti todo lo podrido y desechado y hediondo” (Casas 1967;
I: 650).!* En cuanto a Mictlantecuhtli y Mictecacihuatl, los informan-
tes de Sahagan (1997: 177) describen asi su comida: “Mictlantecuhtli y
Mictecacthuatl, alla comen en el Mictlan, pies, manos, su guisado [es
de] pinacates, su atole es pus que toman en craneos [...] (Mictlantecutls,
Mictecagivatl, tn ompa quiqua mictla xocpalli, macpalli:auh yn imul, pinacatl,
in tatol temalli, ynic atli, cuaxicalli...)”. Se mencionan también tamales
de pinacates, corazones y 0jos.!® Acerca de este tltimo “platillo”, se
precisa que “...él que aqui, sobre la tierra, deja caer granos de maiz,
él que no los estima, all4, en el Mictlan, Mictlantecuhtli y Mictecacihuatl
le arrancan los ojos. (...yoan in aquin nican talticpac, quicecenmana taolli
yn atle ipan quitta yn ompa mictlan quixtelolococopina, yn mictlantecutli, yn
mictecagthoatl)” (ibid.: 178). De hecho, las deidades de la muerte en el
México central, al igual que las del mundo maya, ostentan a menudo
ojos entre sus atavios (fig. 5).1%

No es sorprendente encontrar pies y manos entre los atavios de
las deidades teliricas, ya que comparten muchos rasgos con los dioses
de la muerte. La famosa estatua colosal llamada Coatlicue porta un
collar de manos, mientras que Mictlantecuhtli ostenta a menudo una
mano como orejera (Graulich 1992; Cédice Borgia 1963: 13, 16, 56).
Una costumbre de los acaxee del estado de Durango a principios del
siglo XVII parece aludir a esta iconografia macabra. Cuando regresa-
ban de una guerra con sus cautivos, los guerreros “...dan a las muje-
res las manos para que las lleven colgadas al cuello como néminas”.!”
Se puede especular que consumian después esas manos, tal como lo
hacfan las deidades de la tierra y de la muerte.

' En este caso, el hecho de asignar productos descompuestos al dios del inframundo
resulta de su derrota y se puede interpretar como un castigo. Tal vez se pueda interpretar
de la misma manera el consumo de excrementov’pecados por parte de Tlazoltéodl, Ia diosa cul-
pable en Tameoanchan (Cédice Florentine, lib. 1: 23-27; Cédice Telleriano-Remensis 1995: £ 3r).

% Hoy en dia los teenek veracruzanos ofrecen a sus antepasados, los Baatssh', una comi-
da medio cruda, sucia e insipida. En cambio se ofrece al Trueno y a los santos catélicos el
humeo cloroso del copal. Estas oposiciones alimenticias reflejan las ubicaciones espaciales
de estos seres, inframundo en el caso de los Buatsik, cielo para el Trueno y los santos (Ariel de
Vidas 2002: 241, 401).

1% Spranz (1973: 264, 274); Taube (1992: 11-13).

'7 Se trata de una crénica del jesuita Santaren publicada por Gonzalez (1980: 375).




136 MICHEL GRAULICH Y GUILHEM OLIVIER

La ebriedad ciclica de los dioses

En la mesa de los dioses, ademas de los alimentos ya mencionados,
encontramos bebidas alcohélicas como el pulque o, en el caso de los
mayas, el balché. Un pasaje de la Relacién de Michoacin (1988: 283)
narra cémo el dios Curicaueri en forma de un aguila blanca se llevé por
los aires a una mujer. Llegaron al monte Xanoatahucazio donde esta-
ban reunidos los dioses purépechas preocupados ante el anuncio de la
llegada de los espaiioles. La joven los observé, “...todos entiznados [...]
y tenfan consigo muchas maneras de vino tinto y blanco de maguey y
de ciruelas y de miel...”. Varias deidades reciben a veces libaciones de
pulque, la Tierra por ejemplo, sobre la cual se derraman algunas go-
tas de pulque antes de tomarlo o bien en las cuatro esquinas del fo-
gon, para el dios del Fuego (Ponce de Leén 1965: 122-123).

Ademis de estas ofrendas moderadas, sabemos que ciertos dioses
podian caer en tragicos excesos etilicos. Hemos mencionado ya las
transgresiones de los Mimixcoa, borrachos y negligentes ante el Sol,
lo que provocd su destino de sacrificados. Asi mismo, Quetzalcoatl y
Tezcatlipoca aparecen ebrios al final de los Soles o edades césmicas
(Olivier 2000). Conviene precisar que estas dos deidades, verdaderos
hermanos enemigos en la mitologia mesoamericana, alternan como
Soles o duenos de estas eras cosmicas (Graulich 1987: 87-91; Olivier
1997: 157-159). Vinculada con la transgresién sexual, esta ebriedad pro-
voca su caida como Sol, tomando entonces su lugar la otra deidad. Asi
Tezcatlipoca se confunde con Itztlacoliuhqui-Cuextécatl que se embria-
g6 en Tamoanchan o con Tares Upeme, su equivalente purépecha, que
quedd cojo al caerse del cielo después de una borrachera (Cédice
Florentino, lib. X: 193; Relacion de Michoacdn 1988: 163; Olivier 1997:
145-146; 2000b). Esta transgresiéon etilica de Tezcatlipoca —junto con
su transgresion sexual— provoca su derrota como Sol en Tamoanchan,
al final de la tercera era césmica. Volveremos a encontrar al “Sefor
del Espejo Humeante” bajo los rasgos de un chalca ebrio al final del
quinto Sol, la era mexica dominada precisamente por Huitzilopochtli-
Tezcatlipoca (Cddice Flerentino, lib. XII: 33-35; Graulich 1987: 223-240;
Olivier 1997: 185-186).

Detengamonos ahora en el episodio de la ebriedad de Quetzalcéatl
en Tollan, durante el cuarto Sol, que es el mejor documentado.!?
Tezcathipoca ofrecié pérfidamente pulque a su adversario, que se em-
borraché y tal vez tuvo, segiin ciertas fuentes, relaciones culpables con

'8 Anales de Cuauhtitidn (1945: 9-11; 1992: 10-11 [33-34)); Cédice Florentino, lib. 111: 17-18.
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su hermana (fig. 6). Después de esta doble transgresion, Quetzalcéatl
fue obligado a salir de Tollan y lleg6 a la costa del Golfo, donde se
quemé en una hoguera y se transformé en el planeta Venus. En cuan-
to a Tezcatlipoca, que se confunde con Huitzilopochtli, llegé a ser el
Sol de la quinta era.

Mais alla de la transgresién, aparece en las fuentes otra dimensién
de la ebriedad. Un documento afirma que, antes de embriagar a
Quetzalcdatl, Tezcatlipoca le anuncié que regresaria a Tollan bajo el
aspecto de un nifio (Cddice Florentino, lib. 11I: 18). Diversos elementos
nos llevan a concluir que la ingestién de pulque podia provocar el re-
juvenecimiento, e incluso contribuir al renacimiento. A favor de esta
hipétesis, conviene citar una creencia de los huaxtecos recopilada por
Guy Stresser-Péan. El viejo dios de la Tierra y del Trueno, Sefior del
Ao y antepasado de los huaxtecos “...era también el dios de la em-
briaguez que era capaz, a través de la ebriedad, de volverse joven”.
(Stresser-Péan 1971: 597). Se puede afiadir al expediente un mito
moderno del origen del aguardiente recopilado entre los nahuas de la
Sierra de Puebla. Para envenenarlo, le habian dado vinagre a Jesu-
cristo en la cruz...

Entonces lo bendijo y dijo que: “No, con esto no voy a morir, esto se lo
van a tomar mis hijos y van a dormir, y van a volver en sf otra vez.
Como yo voy a morir, yo también tengo que resucitar mafiana, pasado.”
Y asf por eso nos emborrachamos y volvemos en sf otra vez [...] Y con
eso (el vinagre) lo querfan envenenar ya para que se muriera. Y no se
murié ése. Sino lo bendijo para que lo tomdramos nosotros sus hijos...
Si, se volvi6 refino pa’ nosotros. Eso tomamos, y nos dormimos de bo-
rrachos y volvemos en sf otra vez al poco rato. (Lupo 1991: 226).

Esta extrafia versién del Evangelio se esclarece si la comparamos
con el mito de origen del pulque transcrito en el siglo XVI por Gabriel
de Chavez. Ome Tochtli (“2 Conejo”), el dios del pulque, estaba su-
mamente preocupado porque su bebida provocaba la muerte de los
que la tomaban. Solicité la ayuda de Tezcatlipoca quien lo sacrificé.
Poco después Ome Tochtli resucité y desde entonces los hombres se
pueden emborrachar sin peligro (Relacion de Meztitldn en Relaciones
geogrdficas del siglo XV: México 1986: 62). El vinagre ofrecido a Jesucris-
to es un veneno, al igual que el pulque de Ome Tochtli que, antes de
su sacrificio, provoca la muerte de los hombres. La bendicién de Je-
sucristo tiene las mismas consecuencias que el sacrificio voluntario de
Ome Tochtli: tanto el pulque letal como el vinagre mortal se transfor-
man en bebidas que los hombres podran consumir. Las consecuencias
patégenas de la ingestién de alcohol son pasajeras y después de una
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Fig. 5. Una deidad de la muerte traga a un hombre (Cédice Borgia 1963: 5)

Fig. 6. Tezcatlipoca ofrece pulque a Quetzalcoatl
(Cédice Florentino 1979: v. 1, lib. 3, £. 12r)

Fig. 7. Futuro sacrificado ataviado como Mimixcoa
(Cédice Telleriano-Remensis, 1995; f. 4r)
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muerte aparente que se manifiesta por el suefio, el hombre renace al
despertar. La ebriedad identifica al hombre con la deidad o més bien
se considera como un estado de posesion, el dios se manifiesta en él
(Sahagtin 2000: 111). Asi mismo, el hombre ebrio comparte el destino
de la deidad del pulque: “Pero que la muerte deste Ome Tochtli fue
como suefio de borrachera, que, después de vuelto en si, quedé sano
y bueno”. (Relacion de Meztitlin en Relaciones geogrdficas del siglo XvI,
Meéxico 1986: 62). La ebriedad de Quetzalcbatl participa de esta con-
cepcidn, y si bien Tezcatlipoca inmortalizé a Ome Tochtli sacrificindo-
lo, también contribuyé al futuro renacimiento de Quetzalcéatl-Venus
emborranchindolo. Esta dimensién de la ebriedad es un elemento
importante para entender los procesos que conducen a los dioses desde
la muerte hasta el renacimiento.

El papel de las palabras y de la milsica

Pero los dioses no reciben solamente ofrendas materiales. Regresemos
al mito de origen del Sol y de la Luna, para precisar que Quetzalcéatl
fue encargado de sacrificar a los demias dioses para proporcionar a los
astros la energia indispensable para su movimiento.!? Sin embargo, se-
gun el relato de los informantes de Sahagun, el sacrificio de los dioses
en Teotihuacan —necesario sin duda en otras versiones del mito— no
fue suficiente para desencadenar el movimiento del Sol y de la Luna:

Y decian que a pesar de la muerte de todos los dioses el sol no pudo
moverse y seguir su camino. Asf fue el cargo de Ehecatl, el viento, quien
llegé y se empeii6 con fuerza a soplar. En seguida, se pudo mover [el
Sol] y siguié su camino (Auh quitoa, in manel muchintin teteu omicque, ¢a
nel amoc ic olin, amo vel ic otlatocac in teutl tonatiuh: ic itequiuh ommuchivh
tn hecatl, mogquetz in ehecatl, cenca molhui, totocac in ehecac: quin iehoatl vel
coling niman 1e ic otlatoca). (Cédice Florentino, lib. VII: 8).

La intervencién decisiva fue entonces la del Quetzalcéatl quien,
en su aspecto de Ehécatl, soplé hacia los astros, provocando de esta
manera su desplazamiento en el cielo. Algunos mitos modernos asig-
nan esta funcién dindmica a la musica, los cantos o las danzas desen-
cadenan la ascencién del Sol.20

'9 Cédice Florentino, lib. Vil: 3-9; Leyenda de los Soles (1945: 121-122; 1992: 90-91 [147-
149]); Mendieta (1870: 79-80).

20 Dyk (1959: 3); Stresser-Péan (1962: 22); Williams Garcfa (1972: 93-94); Ichon
(1969: 58); Zingg (1982: 11, 183, 188, 195), etcétera.
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Esta combinacién de sangre sacrificial y de soplo se vuelve a en-
contrar en el mito de origen de la misica. Los hombres ignoraban
cémo venerar a sus creadores. Un aspecto de Tezcatlipoca, Yohualli
Ehécatl (“Viento Nocturno”), “...el aire, el cual aparecié como figura
negra con una gran espina toda ensangrentada en sefal de sacrificio...
(...Uair, lequel apparut en figure noire avec une grand espine toute sanglante
en signe de sacrifice...)” fue mandado hacia la morada del Sol a la bis-
queda de los instrumentos musicales (Thévet 1905: 32-33). Los mor-
tales empezaron entonces a venerar a sus dioses gracias a la musica y
a los cantos, que constituyen verdaderos rezos. El viento o la misica-
rezo, asociados con el sacrificio o el autosacrificio, representan a la
vez los prototipos miticos de la comunicacién entre los hombres y los
dioses y la energia necesaria para movimiento de los astros (Olivier
1997: 36). Hemos mencionado los rezos de los dioses mixtecos dedica-
dos a la pareja suprema. Asi mismo tratamos de los animales que, inca-
paces de pronunciar el nombre de sus creadores, fueron condenados
a servir de ofrendas sacrificiales. El mismo reproche aparece en cuanto
a los Mimixcoa en el mito de origen de la guerra sagrada; el texto
nahuatl precisa: “...no dicen ‘nuestro padre’, ‘nuestra madre’” o bien
“...no hacen ofrendas a ‘nuestro padre’, a ‘nuestra madre’ (...amo quitoa
in tonan in tota...)”.?! Las dudas de los traductores entre estas dos posi-
bilidades nos parecen reveladoras. En efecto el verbo itoa, significa “de-
cir” o “comedirse o ofrecerse a hacer alguna cosa” (Molina 1977: f. 43r).
Asi mismo el verbo tlatlauhtia que significa “hacer oracién o rezar” tie-
ne la misma raiz que la palabra tlatlauhtilli que se traduce por “don,
dadiva” (zbid.: f. 140r). Asi que tanto los rezos como las ofrendas ma-
teriales formaban parte de lo que los seres divinos exigian de los mor-
tales. Los dioses necesitaban entonces oir sus nombres, la enunciacién
del nombre de una deidad podia incluso provocar su aparictén (Olivier
1997: 27).22 Alfredo L6pez Austin (1997) ha subrayado la naturaleza
de ciertas ofrendas como “intermediarias” entre hombres y dioses, asi
como su capacidad de comunicar o hablar.2? Se confunden entonces,

»

2! Asi traduce también Bierhorst (1992: 150): “the ones who fail to say, ‘Mother, Father’
y Tena (2002: 187): “...pues no dicen ‘Madre nuestra’, ‘Padre nuestro’”. Las otras traduc-
ciones se basan en el otro sentido de itoa, “ofrecerse a hacer alguna cosa” (Molina 1977:
f. 43r): “No se dedican a nuestra Madre, a nuestro Padre” (Paso y Troncoso en Yanez (ed.)
1991: 20); “No dedican algo a nuestra madre y a nuestro padre” (Velazquez 1945: 123).

22 Cabe la posibilidad de que los rezos se consideraban también como comida de los
dioses, como lo afirman los lacandones actuales (Bruce 1974: 215).

! Cita Lépez Austin una creencia significativa de los mazatecos respecto al guajolo-
te, ofrenda ideal ya que “...el guajolote habla cuatro idiomas: el castellano, el inglés, el dialec-
to [mazateco] y el idioma de la tierra. Es [éste] el idioma de la milpa, del arbol.” (Boege
1988: 146).
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en estos casos, los dos aspectos que hemos destacado en los mitos que
establecen las pautas de la comunicacién con los dioses, asi como la
indole de su alimentacién.

Las victimas sacrificiales

Regresemos a las victimas sacrificiales exigidas como tributo por los
dioses (Graulich 2001). Se distinguen dos grandes categorias de sa-
crificados: los guerreros cautivos que servian para alimentar a los dio-
ses, sobre todo al Sol; y los esclavos banados que personificaban a las
deidades. Los primeros se describen como “pan caliente que acaba de
salir del horno, blando y sabroso” (Durdn 1967, 1I: 233). Los dioses
tnexica los disfrutaban, sobre todo cuando eran originarios del Valle de
Puebla-Tlaxcala y que hablaban nahuatl. En cuanto a los otros cautivos,
extranjeros que hablaban lenguas “barbaras”: “es de advertir que [a]
nuestro dios no le son gratas las carnes de esas gentes barbaras, tiénelas
en lugar de pan bazo y duro y como pan desabrido y sin sazén...” (ibid.).
Los guerreros destinados a alimentar a los dioses revestian generalmen-
te los atavios de los Mimixcoa, prototipos de los vencidos en el campo
de batalla, victimas del Sol y sus aliados (Cédice Florentino, 11: 113; Cé-
dice Telleriano-Remensis 1995: £ 29v, 32v, 38y, 39r, 40r) (L. 7).

En cuanto a los esclavos bafados, éstos representaban a diversas
deidades y se consideraban como sus imagenes (ixzptla) sobre la tierra.
El sexo, la edad, las caracteristicas fisicas de estos representantes, asf
como los actos rituales que realizaban nos proporcionan indicaciones
valiosas sobre los dioses que personificaban. En cambio, en “términos
alimenticios”, {cémo interpretar su sacrificio? {Realizaria el dios un
tipo de auto-canibalismo? En los mitos, el sacrificio representa una eta-
pa obligada de la existencia divina. Los dioses mueren y renacen en
funcién de diferentes ciclos césmicos. La muerte ritual de personas
que representaban a los dioses reactualizaba sus sacrificios miticos (en
Teotihuacan o en otros episodios miticos) y contribufa al renacimiento
de las deidades. También cabe destacar que los dioses eran ixiptla del
maiz, del chile, de los astros, del agua, del fuego, etcétera, los cuales
eran alimentados con las victimas y se regeneraban a través de estos
sacrificios.

Asi mismo sabemos de sacrificios humanos cuyo propésito era con-
tribuir al rejuvenecimiento del rey mexica:

...también ellos, los cautivos, algunos de ellos morian alli. Se decia que
por ellos Motecuhzoma se criaba como [si fuera un] nifio; por ellos se
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fortalecia del tonalli; por ellos se erguia; por ellos aparecia [de otra for-
ma]. Asi se decia: como si otra vez por ellos aparecia como un nifio;
asi llegar4 a ser viejo; por ellos es afamado, es honorado, se embravecia,
asi se hacia temible. ... (...no ichoan in mamaltin, cequjntin vncan mjquja,
mytoa: ca iehoan inca mozcaltiaia in motecugoma, inca motonalchicaoaia, inca
moquetzaia, inca moqujxtiaia, iuh mjtoa: iuhquin oc ceppa inca mopilqujxtiaia,
ynje vecaoaz, inca motleiotia, momamauhjz¢otia, motequantialia, ic motla-
mauhtilia.)” (Cédice Florentino, lib. Iv: 42).24

Se trata probablemente, con estos sacrificios, de alimentar y refor-
zar la “parte divina” que se otorga al rey cuando se entroniza (Graulich
1998: 202).2% Otros textos hablan también de sacrificios humanos rea-
lizados por reyes o gobernantes locales mixtecos y mayas con la espe-
ranza de curarse de enfermedades y de vivir muchos anos (Proceso de
Yanhuitlin 1999: 138, 141, 143).26 Las victimas eran sin duda ofreci-
das como sustitutos de los enfermos. Para reforzar este caracter de sus-
tituto, se podia ofrecer hasta a su propio hijo: <no era el hijo el ixiptla
de su padre? (Cédice Florentino, lib. VI: 142, 246). Hoy en dia, en nu-
merosas poblaciones indigenas, se suelen sacrificar guajolotes o galli-
nas por motivos idénticos y estas aves son claramente identificadas con
los pacientes (Vogt 1979: 135).

La identidad sacrificante-sacrificado

De hecho la identidad entre el sacrificante (el que ofrece y se benefi-
cia del sacrificado) y el sacrificado esta bien establecida tanto en las
fuentes antiguas como en los testimonios etnogréficos (Graulich 1981:
57). Un ejemplo particularmente explicito aparece durante la veintena
de tlacaxipeualiztli descrita por los informantes de Sahagin (Codice
Florentino, lib. 11: 54): “Y el que posee un cautivo no come la carne de

#* La traduccién es de Guilhem Olivier. Luis Reyes (1979: 36) propone para el pasa-
je "...auk mjtoa: iuhquin oc ceppa inca mopilguixtiata...”, la traduccidn siguiente: “...Asf se
dice que era asi como si a costa de ellos otra vez se convirtiera en nifio...”; mientras que
Lépez Austin (1980: 1, 241) lo traduce como “...Asi se decia: como si una vez mas se
hiciera joven por ellos...”

2% Al rey recién electo, se le dice “...ahora te has divinizado, aunque seas humano como
nosotros, aunque seas nuestro amigo, nuestro hijo, nuestro hermano menor, nuestro her-
mano mayor, ya no eres humano como nosotros, ya no te vemos coino humano. Ya repre-
sentas, ya sustituyes a alguien. (...axcan ca otiteut, mago titotlacapo, mago titocnjuh, mago titopiltzin,
manogotiticcauh titachcauh ca aocmo Gitotlacapo ca amo tmjiztlacaitta, ca te tteviviti, ca titepatilloti,..)"
(Cédice Florentino, lib. vI: 52).

20 En Yucatdn, *...Y aunque no fué alld el cacique, €l mandé hacer el dicho sacrificio
[de muchachos] porque viviesen muchos anos todos” (Scholes y Adams 1938: 124).

3
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su cautivo; decia ¢acaso me comeré a mi mismo? Cuando alcanzaba a
[su cautivo] decia: él es mi estimado hijo, y el cautivo decia: é] es mi
estimado padre. (Auh in male, amo uel qujquaia, yn fnacaio imal, qujtoaia,
Cujx ¢an no ne nfnoquaz. ca yn iquac caci, qujtoa, ca tuhquj nopiltzin: Auh in
malli, qujtoa ca notatzin)”. Encontramos el mismo fenémeno con los ve-
nados que, lo hemos seiialado, se confundian con los hombres sacrifi-
cados. En el siglo XVI los cazadores indigenas del norte de México no
consumian la carne de los venados que habian matado (Barco 1988:
217; Valdés 1995: 102).

Esta identidad entre sacrificante y sacrificado la volvemos a en-
contrar hoy en dia, por ejemplo durante el ritual llamado Viko Nuni
que realizan los mixtecos (Monaghan 1995: 227). La ofrenda de un
platillo compuesto de carne de pollo y de pozole se coloca encima de
mazorcas recién cosechadas. Se queda alli un dia y los miembros de la
familia no se lo pueden comer. Se regala mas tarde el platillo a un
vecino o un paseante. El maiz se identifica con la sangre de los indios
y los pollos, alimento festivo, se equipara con los hombres que nutren
la tierra y la lluvia después de la muerte. De hecho, las ofrendas
mixtecas para alimentar a los dioses se componen sobre todo de ve-
las, de copal y de flores que se “antropomorfizan” en las glosas indi-
genas: la velas y el copal simbolizan el alma de los indigenas, en tanto
que las flores se identifican con mifios (ibid.).

Esta humanizacién de las ofrendas existia también en la época
prehispédnica. Se mencionan a menudo ofrendas de flechas o de espi-
nas de maguey. Asi, cuando un guerrero moria en un campo de bata-
lla lejano, era cremado alli mismo y era llevada a su hogar una de sus
flechas que lo representaba. Esta flecha se usaba para las ceremonias
funerarias habituales, llevadas a cabo con este sustituto del guerrero
difunto (Motolinia 1971: 307). Cuando varios guerreros se peleaban
para saber quién habfa tomado un cautivo, cada uno afirmaba respecto
a] preso: “[Es] realmente mi flecha (vel nomiuh)” (Cédice Florentino, lib.
VI: 224). La flecha era entonces una imagen del guerrero muerto o des-
tinado al sacrificio. Las espinas que se usaban para los autosacrificios y
que se clavaban en ovillos de zacate para luego ofrecerse a los dioses,
simbolizaban asi mismo a los guerreros cautivos. En efecto, un texto
nahuatl describe la confrontacién nocturna entre un valeroso guerre-
ro y Tezcatlipoca, quien aparece con el pecho abierto. A veces la con-
tienda favorecia al guerrero, que asia con firmeza el corazén de la
deidad y la obligaba a entregarle cinco espinas de maguey que simbo-
lizaban los guerreros que iba a cautivar en el campo de batalla (Sahagtin
1069: 28-33).
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Exigencia, reciprocidad y cualidades de las comidas

Hemos sefnalado que los hijos de la pareja suprema realizaban ofren-
das a sus padres en senal de humildad y también para incitarlos a crear.
De hecho, la creacién de la tierra, del sol y de la luna —y finalmente
casi todas las creaciones— no se realizaron sino a partir del sacrificio
de los dioses, el cual implica una compensacién de parte de los hom-
bres mediante los rituales. La nocién de deuda respecto a los dioses
era fundamental en la época prehispanica, de alli el uso de la palabra
nahuatl nextlahualtin, “pagos”, para designar a los sacrificados (Lépez
Austin 1980: 1, 434; Graulich 2000: 362). Esta nocién esta todavia pre-
sente entre los indigenas actuales, que consideran que sus ofrendas a
los dioses corresponden a deudas que tienen que pagar. En ocasiones,
se consideré por lo tanto a los dioses mesoamericanos —sobre todo a
raiz de los testimonios de los frailes— como deidades insaciables, que
mantenian bajo su yugo implacable a los indios con sus exigencias san-
guinarias.

Ahora bien, las fuentes evocan la nocién de intercambio entre hom-
bres y dioses. Uno tiene la impresién de que si bien los mortales de-
ben su existencia a los dioses, éstos dependen a su vez de sus criaturas.
La meta de los dioses cuando deciden crear a los hombres esta clara-
mente expresada en el texto maya-quiché del Popol Vuh (1985: 163;
1986: 103): “Ha llegado el tiempo del amanecer, de que se termine la
obra y que aparezcan los que nos han de sustentar y nutrir, los hijos
esclarecidos, los vasallos civilizados; que aparezca el hombre, la hu-
manidad, sobre la superficie de la tierra”.

Por lo anterior, los hombres pueden, por medio de sus ofrendas y
sacrificios, obligar a los dioses a devolverles a cambio bienes, salud o
buenas cosechas (segiin el famoso principio de do ut des). En ciertos ca-
sos la ofrenda a la deidad puede incluso acompanarse de intimidaciones,
como se pueden apreciar en varios de los conjuros recopilados por Ruiz
de Alarcén (1987). De la misma manera, un curandero mixteco actual
amenaza a una deidad con ofrecerle un platillo excesivamente condi-
mentado si no satisface sus exigencias (Monhagan 1995: 215).

Los dioses consumen entonces alimentos diversos, la mayoria de
los cuales son consumidos también por los mortales. Ahora bien, se
pueden observar diferencias notables. Por una parte, los hombres,
cuando son ellos mismos sacrificantes, se identifican con los sacrifica-
dos pero no los pueden consumir. En cambio, los dioses destinatarios
de los sacrificios se identifican a veces con las ofrendas que reciben, y
estas ofrendas los fortalecen. Se habla por ejemplo de ofrendas de
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zacate a la Tierra para que diese frutos (Thévet 1905: 9). Ahora bien,
el zacate representa precisamente la superficie de la tierra (Olivier s. f.).
Los dioses habfan ofrecido su propio cuerpo —o lo que representa-
ban— como futuros alimentos para los hombres (maiz, maguey, etcé-
tera) o como “motor césmico” (los dioses sacrificados en Teotihuacan)
en el tiempo del mito. Estos cuerpos divinos o algunas entidades
animicas de los dioses se reconstituian o vivificaban gracias a los hom-
bres durante los rituales. En ocasiones lo que la deidad representaba
se vivificaba a través del sacrificio de un ixiptla de esta misma deidad:
ilustran este fenémeno las semillas que recibfan la sangre fecundante
de la doncella que era “imagen” de Chicomecéatl (Durdn 1967, 1:139-
140). En cuanto a los mortales, éstos ofrecian su sangre o su propia
persona —pero a través de victimas sustitutas— y esperaban a cambio
beneficios diversos, una vida més larga o un glorioso mas alla.
Hemos visto que los dioses comian a los hombres y que éstos tam-
bién consumian a los seres divinos bajo diversas formas: estatuas de
amaranto, esclavos que representaban a los dioses, etcétera. Por ejem-
plo, un sacerdote llamado Quetzalcéatl ejecutaba ritualmente con una
flecha una estatua de amaranto de Huitzilopochtli; el rey comia el co-
razén del dios tutelar mexica y el resto de su cuerpo se repartia entre
los viejos y los jévenes de los calpulli de Tlatelolco y Tenochtitlan (Cé-
dice Florentino, lib. J1I: 6). Esta comida ritual de la deidad se puede de-
tectar todavia entre ciertos grupos indigenas actuales. Para citar un
solo ejemplo, los chortis de Honduras organizaban carreras de mulas
en la década de los treinta para la fiesta de San Juan. Los hombres
que las montaban tenfan que arrancar con sus manos la cabeza de ga-
llos colgados de un lazo; después se consumia la carne de los gallos:
“...dicen que este juego representa la decapitacion del santo y que los
que participan en el festin adquieren sus buenas cualidades por el he-
cho de comer la carne de los gallos, los cuales simbolizan su cuerpo
[del santo]”. (Wisdom 1961: 505). Tanto los hombres como los dioses
practicaban entonces el canibalismo. Ahora bien, pareceria que los hom-
bres consumian sus victimas sacrificadas hervidas, en tanto que los dio-
ses comian crudo, por ejemplo los corazones de los hombres, o los
cuerpos rostizados (Graulich 2001b).27 Asi mismo, los huicholes actua-
les consideran que “...los dioses en general siempre prefieren lo cru-
do y lo tostado”. (Neurath 2002: 171). Los mismos gustos se atribuyen
a los santos de los mexicaneros de Durango, que reciben platos de
carne cruda de res durante ciertos rituales (Alvarado Solis 2004: 181).

27 Aunque en ocasiones los corazones son quemados (Cortés 1963: 24; Cédice
Floventino, VII: 26; Mufioz Camargo 1998: 170; Scholes y Adams 1938: 75-77).
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Finalmente, algunas fuentes parecen indicar que los dioses no se ali-
mentan sino de la esencia de las ofrendas. Hablando de las funciones
de las mozas recluidas en los templos, Motolinia (1971: 75) afirma
que estaban encargadas de “...llevar comida caliente por la mafa-
na, que ofrecian ante los idolos, asi de pan como de gallina guisada,
porque aquel calor o vaho decian que recibfan los idolos, y lo demas
los ministros”. Los chamulas actuales consideran asi mismo que los
dioses consumen “esencias” y los hombres “substancias”. Segin el estu-
dio de Gary Gossen (1979: 209), “...esto explica que la mayoria de los
rituales chamulas vayan acompaiiados de un lenguaje ritual, flores, mi-
sica, velas, incienso, tabaco, aguardiente, fuegos artificiales y hojas. La
razén es que todos estos elementos producen calor, humo, aromas o
sonidos, que les sirven de alimento a los dioses.” Los dioses recibirian
entonces la “parte ligera” —para retomar la expresion de Alfredo Lépez
Austin (1990: 179)— de las ofrendas.?® Podriamos hablar de unas ofren-
das que se comen con los dioses, pero sin ser comensales del todo, ya
que ellos comen “arriba” las “esencias” y los hombres “abajo” las par-
tes “materiales”.29 En cambio, otras ofrendas —que habria que dife-
renciar de las primeras— eran abandonadas a los seres divinos, por
ejemplo las victimas o las ofrendas enterradas, encerradas en cuevas o
arrojadas al agua (supra). Convendria asi mismo averiguar si estas ofren-
das “compartidas” corresponden mas bien a deidades celestes, mien-
tras que las que se abandonan se ofrecian principalmente a las deidades
teliricas. No obstante esta distincién entre los seres divinos
mesoamericanos no resulta del todo convincente, ya que suelen pasar
con facilidad de un dmbito a otro.*® Obviamente las deidades “inacce-
sibles” —Sol, Luna, Venus o los cuatro rumbos— recibirian “esencias”
mientras que los otros dioses, cuyos ixiptla —tierra, agua, fuego, semi-
llas, etcétera— son “accesibles”, se nutrirfan “directamente”. Sin em-
bargo, estamos conscientes del caricter provisional de nuestra
propuesta de oponer de esta forma a los dioses entre si. Por ejemplo,

28 Los antepasados también se nutren de puros “olores” (El Téulo de Totonicapdn 1983:
176; Guiteras Holmes 1965: 216),

9 Habrfa tal vez que introducir aquf una nocién: de temporalidad. Los nahuas actuales
de Guerrero afirman que “...antes de comer nosotros, come Dios, los santos y Tonantzin, y
después podemos comer nosotros. Ellos siempre comen primero —<hile, elote, calabaza—
todo lo que sembramos.” (Good Eshelman 2001: 253). Lo mismo sucede con los dioses
huicholes que se alimentan primero (Neurath 2002: 195, 309). Sin embargo aparece tam-
bién la nocién de que los hombres comparten la comida con los seres divinos: “...los dioses
sélo consumen la parte més preciosa del animal sacrificado, la carne del corazén y la sangre
que brota de la yugular de la res atn agonizante; ¢l resto lo dejan, generosamente, para sus
hermanos menores, los seres humanos reunidos en la fiesta.” (bid.: 194).

30 Para citar un solo ejemplo, se decfa que la morada de Tezcatlipoca se encontraba en
todas partes, en el Mictlan, sobre la tierra y en el cielo (Cédice Florentino, lib. I: 5).
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Huitzilopochtli, dios solar, tenia en su templo una plataforma llama-
da itlacuayan Huitzilopochtli, es decir, el “comedero de Huitzilopochtli”3!
(Sahagiin 1961: 150-151) y hemos visto que el dios mexica “...no co-
mia sino corazones...” (Duran 1967, II: 34).

Regresando al consumo de “esencias” por parte de los dioses, ¢po-
dria este tipo de dieta explicar la inmortalidad de los seres divinos
(Lépez Austin 1990: 179)? En efecto, lo que es pesado, material, se
vincula con la parte baja del universo, la tierra, el inframundo
(Graulich 1979: 111-112, 126-127, 300-301; 1987: 123-124). Algunos
elementos permiten establecer un vinculo entre el consumo de maiz
por parte de los hombres y su “vida breve” (Olivier 2000b). En cuanto
a los dioses, su inmortalidad era relativa, ya que morian y renacian
periédicamente, para lo cual pareceria que la comida que les propor-
cionaban los mortales jugaba un papel significativo.
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BARRIENDO EN LO YA BARRIDO.
UN NUEVO REPASO A OCHPANIZTLI

LUIS ALFONSO GRAVE TIRADO

Introduccion

Para lograr la comunicacién con los dioses no basta con la sola volun-
tad, es imperativo propiciar las condiciones necesarias a través del cul-
to; hay que rememorar, revivir de hecho, el tiempo sagrado. Pues si el
templo es “lo sagrado como lugar”, la fiesta es el tiempo de lo sagrado,
o mis bien, “lo sagrado como tiempo™.!

Sin embargo, para que el acto funcione se requiere que la forma
de realizarlo sea la correcta y todos los que participan sean de la ma-
yor importancia, por que lo que se busca es, nada mas pero nada me-
nos, evitar el desorden y lograr la renovacién continua del mundo.
Por ello es necesario que se retina la mayor cantidad posible de fieles;
si se pudiera, todos se reunirian a la vera del gobernante.

El gobernante, como supremo sacerdote, es el encargado de diri-
gir el culto. “Y el culto es, al decir acertado de Hegel, escribe Eugenio
Trias, el centro inalienable del complejo sindrome que constituye lo
que suele llamarse religion”.? Y el centro del culto es el sacrificio. Dice
Georges Bataille “Lo sagrado es ese rebullir prédigo de la vida que,
para durar, el orden de las cosas encadena y que el encadenamiento
transforma en desencadenamiento, en otros términos: en violencia”.?

De tal modo, la culminacién de la fiesta, la fiesta misma podria-
mos decir, es el sacrificio, el sacrificio humano.

De todos los aspectos de la civilizacién azteca es la religién sobre
la que los escritos de los cronistas del siglo XVI, frailes en su mayoria,
se explayan con mayor detalle, y de ésta uno de los puntos mas desta-
cados es la realizacion de las grandes fiestas pablicas que se llevaban

! Cfr. E. Trias, 1997, “Pensar la religién. El simbolo y lo sagrado”, p. 146, nota 3.
2 Ihid., p. 139.
% G. Bauaille, 1999, Teoria de la religién, p. 56.
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a cabo de manera periédica y regular. Sin embargo, en muchos senti-
dos el estudio de las fiestas ha sido relegado por el de la mitologia.

Una posible excepcion es la fiesta de Ochpaniztli, que muchos con-
sideran, junto con Tlacaxipehualiztli, las principales fiestas de las vein-
tenas, no s6lo entre los aztecas, sino en general en Mesoamérica. Quizd
por ello es que han recibido mayor atencién.

Entre los muchos que se han acercado a “la fiesta del barrido” po-
demos mencionar a Albert Rivelle, Francisco del Paso y Troncoso,
Eduard Seler y Konrad Preuss, quienes desde el siglo XIX pusieron las
bases para las posteriores interpretaciones. En fechas mas recientes
algunos mds la han abordado desde distintas perspectivas. Entre otros,
podemos citar a Doris Heyden, Alfonso Caso, Thelma Sullivan, Pedro
Carrasco, Johanna Broda, Betty Brown y, sobre todo, Michel Graulich,*
quien analiza las fiestas en su conjunto.

Es precisamente el propio Graulich quien hasta ahora, basado no tni-
camente en los escritos de los frailes sino también en los cédices y otros
documentos, presenta la descripcién mds completa de los distintos ri-
tuales que se realizaban durante toda la veintena hasta su culminacién
el altimo dia con el barrido de las calles y caminos.® Aqui me limitaré a
la presentacién de los elementos que considero mds representativos.

Ochpaniztli. “La fiesta del barrido”

Se celebraba en el undécimo mes. Para fray Bernardino de Sahagin
este mes abarcaba desde el 21 de agosto al 9 de septiembre; aunque
en los Primeros memoriales se sefala que la fiesta comenzaba el 25 de
agosto. Por su parte fray Juan de Torquemada la coloca entre el 24
“de agosto y el 12 de septiembre; mientras que fray Diego Duran dice
que la fiesta, o sea el sacrificio de Toci, se celebraba el dia 17 de sep-
tiembre. Entre tanto, Michel Graulich sostiene que esta deberia ser la
primera veintena del afo y en el afio 682, antes del supuesto
desfasamiento, producto de la no correccién por la no intercalacién
de afios bisiestos, debié celebrarse entre el 3 y el 22 de abril, poco
después de la llegada de la primavera.
De acuerdo con fray Diego Durdn, cuando resena los meses del
ano, era durante el primer dia del undécimo mes, o sea Ochpanizili,

1 Véase M. Graulich. 1999, Ritos aztecas. Las fiestas de los veintenas, p. 103-109, para una
presentacién detallada de los diferentes autores que han abordado la fiesta de Ochpanizihi.

 Graulich, op. cit., y también su articulo de 1981, “Ochpaniztli ou la fete aztéque des
semailles”.
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cuando se celebraba a Toci, la Madre de los Dioses. Sin embargo, en
la relacién que previamente hace de los distintos dioses, resulta que la
fiesta era dedicada a tres diferentes diosas: Atlan Tonan, Chicomecdat!
y la ya mencionada Toci. “Que si bien notamos, era como pascua de
tres dias de huelga arreo”.%

Asi, ocho dias antes de la fiesta propiamente dicha hacian una ce-
lebracién en la que comian hasta hartarse, durante el transcurso de la
cual vestfan a una mujer con los atavios de la diosa Atlan Tonan “Nues-
tra Madre en el Agua”. Al dia siguiente comenzaba un ayuno, el cual
se prolongaba por espacio de siete dias, donde sélo podian tomar
agua y si acaso comer “sobras y pedazos de tortillas, viejas y secas, y sin
sal”. El ayuno era seguido por todos sin excepcién. Ademds de ayunar,
algunos se sacaban sangre de la orejas y se la colocaban sobre las sie-
nes hasta que se les formaban costras de sangre seca.

Al término de los siete dias, Atlan Tonan era sacrificada por el gran
sacerdote del templo de Tliloc, presumiblemente en el propio tem-
plo de éste, aunque Durdn no lo especifica. Ahi se le abria el pecho, se
le sacaba el corazén y se ofrecia al sol; luego se echaba el cuerpo de la
mujer sacrificada en un pozo ubicado en el mismo templo, junto con
todos los utensilios y atavios que usé mientras personificé a la diosa.
Este pozo, al parecer, sélo era utilizado para este fin preciso. Una vez
terminado el sacrificio de Atlan Tonan se rompia el ayuno, pero Uni-
camente con tortillas, tomates y sal.

Posteriormente vestian a una muchacha de entre doce y trece aiios
con los atavios de la diosa Chicomecéatl, incluyendo el collar de ma-
zorcas. Asimismo le colocaban en la cabeza una pluma verde que, se-
gun Durdn, representaba la espiga de la mata de maiz.

Toda la noche de este dia se la pasaban en vela, orando frente al
templo, el cual era iluminado profusamente. La pieza donde estaba la
personificacién de la diosa se adornaba con mazorcas, chiles, calaba-
zas y flores, ademas de que sobre el piso habia cantidad de semillas de
todo género. Justo a medianoche llevaban unas andas frente al apo-
sento de la diosa, las que también estaban llenas de mazorcas, chiles y
semillas. Colocaban a la personificadora de la diosa sobre las andas,
donde la perfumaban con incienso y uno de los sacerdotes principales
le cortaba la pluma verde y la ofrecia a la estatua de la diosa. Todo
este rito era acompariado con musica de caracoles, flautillas y bocinas.

Al llegar la mafnana la sacaban a pasear sobre las andas “la lleva-
ban en procesién por el patio grande de las culebras y pasibanla por
la punta de la pieza donde estaba Huitzilopochtli, lo cual era de esen-

% Fray D. Durén, 1967, Historia de las Indias de Nueva Espatia ¢ islas de tierra firme, 1. 1, p. 141,
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cia de la cerimonia el pasarlo por alli”.” Luego era regresada de nue-
vo a su aposento, donde se quedaba de pie y hasta ahi se acercaban
todos los hombres y mujeres que habfan estado en ayuno y sacindose
sangre de las orejas; se quitaban las costras de sangre seca y la echa-
ban frente a la diosa. Al terminar de ofrecer su sangre, ceremonia que
“se detenfa gran tiempo en concluir, por ser la gente tanta como era”,®
se lavaban y, ahora si, podian comer todo lo que quisieran y tuvieran.

Una vez comidos y satisfechos regresaban a donde la personifica-
cién de la diosa Chicomecéatl, la echaban sobre las mazorcas y semillas
desparramadas sobre el suelo y la degollaban; con su sangre rociaban la
estatua de la diosa y toda la pieza y ofrendas. Luego la desollaban y uno
de los sacerdotes se vestia con su piel y los atavios que habia llevado, y
con €l, o ella, como guia, bailaban todos al son de los tambores.

Mas tarde, el rey repartia ropas, insignias y armas a quienes ha-
bian destacado en la guerra; y algunos se armaban de arco y flechas, y
se vestian con las ropas de los dioses: Tlacahuepan, Huitzilopochtli,
Titlacahuan, Ixcozauhqui y las Cuatro Auroras. Después de esto saca-
ban a varios cautivos y los ponian en unos maderos con brazos y pier-
nas abiertos, y quienes representaban a los dioses “los flechaban a
todos”; una vez muertos, los bajaban, les sacaban el corazén y los en-
tregaban a quienes los habfan ofrecido, junto con el cuerpo de la nina
que habia sido diosa por un dia; y todos se ofrecian en un banquete.
Esto se hacia en honor de la diosa Chicomecéatl.

Ahora bien, aunque estas dos diosas, Atlan Tonan y Chicomecéat], eran
honradas en los dias previos a la celebracién de la diosa Toci, era sélo
a esta altima a quien estaba dedicada la fiesta de Ochpaniztli, de acuer-
do con Sahagin (Primeros memoriales), Torquemada e incluso el pro-
pio Duran. Dice fray Diego Durén, refiriéndose en especifico a Toci:
“Celebraban su fiesta luego inmediata de la fiesta de Chicomecéatl
(...), y aunque era dia de esta diosa, era dia festivo de las de su calen-
dario, que llamaban Ochpaniztli, que quiere decir tanto como ‘barrer
camino’ y la podemos llamar la fiesta barrendera”.?

De tal forma, cuarenta dias antes de la fiesta purificaban a una
mujer “ya de dias”, dice Duran, de entre 40 y 45 afos, y desde enton-
ces la encerraban en una jaula “para que no pecase y cometiese algin
delito”.!? Pasados los primeros veinte dias la sacaban y la vestian como

7 Ibid., p. 138
8 Ibid., p. 139.
9 Ibid., p. 143.
19 Ibid., p. 145.
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a la diosa Toci: “con la media cara blanca, que era de las narices para
arriba, y de las narices para abajo negra. Tenia una cabellera de mujer
cogida a su uso y, encima de ella, unas guedejas de algodén, pegados
como una corona; hincados a los lados en la mesma cabellera, unos hu-
sos, con sus mazorcas de algodén hilado en ellos; de las puntas de es-
tos husos colgaban unos copos de algodén cardado. En la una mano
tenia una rodela y en la otra una escoba. Al colodrillo le tenian puesto
un plumaje de plumas amarillas. Tenia una camisa corta, con una orla
al cabo, de algodén por hilar, y sus naguas: todo el vestido blanco”.!!

De acuerdo con fray Bernardino de Sahagin y fray Juan de
Torquemada, los primeros cinco dias de este mes no se hacia nada
relacionado con la fiesta “cesaban todas las fiestas del pasado, y que-
daba el tiempo en sosiego, y calma, sin fiesta, ni celebracién alguna”. 12

Pasados estos primeros cinco dias, durante los ocho siguientes se
realizaba un baile calmoso, sin cantos ni instrumentos; llevaban en las
manos flores de cempoalxéchitl. Este iniciaba en la tarde y terminaba
al anochecer.

Terminados los ocho dias de este baile; las médicas, divididas en dos
bandos, representaban una batalla, en la que se atacaban con bolas de
pachtli, con pencas de tunas, flores de cempoalxéchitl, espadafas y juncias.

Esta escaramuza duraba cuatro dias, durante los cuales Toci iba
acompaiiada de tres viejas llamadas Aua, Tlaicitecqui y Xoquauhtli. Al
terminar este simulacro, todas las médicas la sacaban a pasear al
tianguis donde la recibian los sacerdotes de Chicomecéatl, o el sacer-
dote vestido con la piel de la sacrificada a Chicomecéatl. Estos la lle-
vaban al templo donde seria sacrificada, y la gente la mantenia
distraida y contenta, pues le decian que iba a dormir con el rey, ya que
ella debia mantenerse alegre “porque tenian de mal agiiero si esta
mujer que habia de morir estaba triste y lloraba, porque decian que
habian de morir muchos soldados en la guerra, o que habian de mo-
rir muchas mujeres de parto”.!?

En fin, justo a la medianoche la llevaban al templo en medio de
una procesién silenciosa; ahi la tomaba un sacerdote sobre la espalda
y sin que ésta supiera todavia que pasaba, le cortaban la cabeza y to-
davia caliente la desollaban y el sacerdote de mayor fuerza y valentia
se vestia con su piel, el cual era llamado Teccizquacuilli. Pero antes, con
la piel del muslo hacian una mascara que se colocaba un joven que
representaba al dios Cintéotl.

D Jhid., p. 144.
12 Fray J. de Torquemada, 1975 Monarquia Indiana, t. 1, p. 275.
13 Fray B. de Sahagtin, 1985 Historia general de las cosas de Nueva Esparia, p. 132.
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Quien representaba a Toci iba por él, y luego, junto con otros cua-
tro personajes, hacian un simulacro de batalla campal, persiguiendo
a algunos guerreros quienes hacian gran escindalo con sus escudos,
mientras en la otra mano llevaban escobas ensangrentadas, razén por
la que el juego se llamaba zacacalli; sin embargo, al llegar al templo de
Huitzilopochtli: “aquel que llevaba el pellejo vestido alzaba los brazos
y poniase en cruz delante de la imagen de Huitzilopochtli, y esto ha-
cia cuatro veces”.1

Luego, éste mismo, junto con Cimntéotl, iban hacia el templo de
Toci, donde el primero se subia y hasta alli se llegaban los sefiores a
ofrecerle vestidos ricos con los cuales era ataviado, entre ellos una co-
rona muy pomposa llamada amacalli.

Asi ataviado esperaba a los cautivos que iban a morir en su honor;
ahi, a los cuatro primeros los sacrificaba él mismo sacéndoles el cora-
z6n sobre el techcatl; el resto se los dejaba a los demas sacerdotes. Se-
gan Durin: “Acabado el sacrificio, sacaban en un lebrillo la sangre de
los sacrificados (...), y ponianselo delante a la madre de los dioses, [ésta]
mojaba el dedo en aquella sangre humana y chupabase el dedo con la
boca. Acabado el chupar asi, inclinado empezaba a gemir dolorosa-
mente”.!% Acabado de hacer esto se alejaba junto con el que repre-
sentaba a Cintéotl, su hijo, precisamente al templo de este Giltimo; en
el trayecto los acompafaban las médicas y las que vendian cal, asi
como sus devotos que se llamaban icuexoan. Estos iban cantando y to-
cando un teponaztli con tecomate. Al llegar al templo, a Cintéotl lo
tomaban muchos de los soldados viejos y lo llevaban a un cerro llama-
do Pépotl tetemi, pues alli debian dejar el pellejo del muslo que traia
colocado como mascara; en ocasiones les salian al frente sus enemigos
y habia batalla.

Al concluir esto, llevaban al que representaba a la diosa Toci al
Atempan; luego salia el rey y se sentaba en su trono; ante €l desfilaban
los guerreros, primero los capitanes y los que se habfan distinguido en
la guerra, luego los soldados viejos y al final los mds jévenes. A todos les
daban nuevos atavios de guerra y asi aderezados los llevaban al baile en
el patio de la diosa Toci; sin embargo en éste: “no cantaban, ni hacian
meneos de baile, sino iban andando y levantando y bajando los bra-
zos, al compas del atambor y llevaban en cada mano flores”.!%

Al dia siguiente se repetia este baile sin misica y en €] participa-
ban todos los sefiores. En la tarde, algunos sacerdotes vestidos con las

" bid., p. 132.
15 Duran, op. cit., p. 147.
16 Sahagtin, op. cit., p. 135.
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pieles de los cautivos que habian sido sacrificados el dia anterior, los
cuales representaban a la diosa Chicomecéatl, se subian a un peque-
fio templo llamado la Mesa de Huitzilopochtli y desde ahi arrojaban
maiz blanco, amarillo, rojo y negro sobre la gente, ademas de semi-
llas de calabaza; toda la gente se apresuraba a cogerlo, particularmente
las doncellas que servian a la diosa Chicomecéatl.

Después descendia un sacerdote del templo de Huitzilopochtli lle-
vando a cuestas un gran canasto lleno de tierra blanca y molida como
harina, y de plumas blancas, como algodén y lo colocaba en el
coaxalpan, poco antes de llegar al suelo. Hacia el canasto corrian los
soldados, quienes habian estado esperando abajo, a tomar puiiados
de tierra y plumas; luego corrian hacia el templo de Toci y detras de
ellos el que representaba a la diosa, a quien la gente escupia y le arro-
jaban cosas. Llegando al templo se desprendia de la piel de la que
desollaron y la ponia muy bien extendida con los brazos y la cabeza
hacia la calle o camino.

Asi se acaba la relacién de fray Bernardino de Sahagin sobre la
fiesta de Ochpaniztli. Durdn agrega, entre otras cosas, que “este dia
barrfan todas sus casas y pertenencias, y calles y los bafios y todos los

rincones de las casas”.!”

En el Cédice Magliabecchiano s6lo se observa la imagen de la Diosa Toci
y a sus pies dos individuos bailando con flores en las manos; en el
comentario en espaiol se le describe de la siguiente manera:

“... uchpaniztli, que quiere decir abrimiento, por que en ella ponian al
demonio, que ellos llaman toci que quiere decir nuestra aguela una
escoba en la mano, en esta fiesta sacrificaban yndias en los cues que
estavan enfrente de los caminos, hazian grandes fiestas y borracheras,
y estas yndias que sacrificaban, las desollavan y otras vestian sus pelle-
jos para bailar delante deste demonio”.!8

En el Cédice Borbénico, por su parte, de acuerdo con Francisco del
Paso y Troncoso, esta fiesta esta representada en las paginas 29 y 30, y
es segln €, casi el retrato fiel de las relaciones de Durdn y Sahagin. Sin
embargo, de acuerdo con Michel Graulich, esta fiesta ocupa tres pagi-
nas: la 29, la 30 y la 31, y asimismo estin representadas tres escenas.

\7 Durdn, op. cit., p. 149.
18 E. Boone, 1983, The Codex Magliabechiano and the lost protype of de Magliabechiano
Group, parte 1, p. 38v.
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La primera escena representa a Chicomecéatl que estd siendo re-
cibida por un sacerdote de Tliloc y cuatro misicos, que al parecer son
también sacerdotes de Tlaloc, lo que recuerda a la relacién que hace
Duran de la noche anterior al sacrificio de la nifia que representaba
a Chicomecéatl, pues durante esa noche habia musicos que tocaban
“caracoles, flautillas y bocinas”, que son precisamente los instrumen-
tos que tocan los musicos en el Borbinico.

La segunda escena esta dividida en dos partes; en la pnmera se
observa, seglin Graulich, a un sacerdote vestido con la piel de la sacri-
ficada y con adornos de Chicomecéatl; éste se encuentra entre dos tem-
plos, uno de los cuales esta adornado con plantas de maiz, de hecho
parece que va saliendo de éste.

La tercera escena ocupa toda la pagina 30 del cédice y es sin duda
la parte principal de la ceremonia. Estd dominada de nuevo por el
sacerdote que representa a Chicomecéatl, quien se encuentra sobre
una plataforma ataviado con la piel de la victima y en su cabeza porta
el amacalli, enorme tocado hecho de papel. A su lado estan cuatro per-
sonajes vestidos de manera semejante, en los que Ginicamente cambia
el color de su atuendo, a los que Graulich relaciona con los Tlaloques
de los cuatro puntos cardinales.

A los pies de la plataforma se desarrolla una escena en la que 9
personajes se dirigen hacia la diosa Toci-Teteo Innan que los espera
sentada. El cortejo es dirigido por un personaje vestido de forma si-
milar a la diosa Chicomecéatl que lleva en la mano un bastén azul en
forma de serpiente y es seguido por 2 mimixcoas y 6 huastecos vesti-
dos apenas con taparrabo, mientras que en una mano sostienen un
enorme falo y en la otra una escoba.

Del lado derecho estdn tres personajes disfrazados de animal: el
primero de coyote, el siguiente de tlacuache y el Gltimo de murciéla-
go; los tres agitan unas sonajas, aunque los dos primeros traen un to-
cado de plumas similar al que lleva la representacién de Toci que esta
sentada, y que Graulich interpreta como un atributo guerrero: el
cuauhpilolli. Finalmente en la parte superior estan seis personajes que
parecen alejarse.

Graulich sefiala que la pagina 31 es también representacién de esta
fiesta y la relaciona con el sacrificio de Chicomecéatl sobre la estera
llena de maiz, tal como la describe Durdn.'?

Asi, segin Michel Graulich, en el Cidice Borbénico, las tres escenas
relacionadas con la fiesta de Ochpaniztli estin dominadas por

' Graulich, 1999, op. cit., p. 98-102,




UN NUEVO REPASO A OCHPANIZTLI 165

Chicomecéatl, sin embargo, tanto Durdn, como Sahagun y Torquemada
e incluso €] mismo, sefialan que la fiesta del barrido era presidida por
la diosa Toci-Tlazoltéotl; {entonces?.

Los comentarios escritos en espafol en el cédice sefialan que los
musicos de la primera escena son de la diosa Venus, es decir
Tlazoltéotl; en la segunda dicen, creo, “diosa de la Tierra”; y en la
parte principal, donde la diosa est4 sobre la plataforma asientan que
se trata de la “diosa de los enamorados”, otra vez Tlazoltéotl.

Ademds, basta recordar que a la diosa Toci también se le desollaba
y un sacerdote se vestia con sus atributos; de hecho la escena princi-
pal parece un retrato de lo que describe Sahagtn en las paginas 133 y
134 de su Historia (apartados 22 a 24):

22. Poniase en €] cu aquel (que) representaba a la diosa Toct, el cual
llevaba el pellejo de la otra; todo lo dicho pasaba de noche, y en ama-
neciendo ponfase aquel que representaba a la diosa Toci en el canto
del ¢y, en lo alto, y todos los principales que estaban abajo esperando
aquella demostracién comenzaban a subir con gran prisa por las gra-
das del cu arriba, y llevaban sus ofrendas y ofrecianselas;

23. unos de ellos emplumabanle con plumas de aguila la cabeza y
también los pies; otros la afeitaban el rostro con color colorado; otros
le vestian un huipil no muy largo, que tenfa delante de los pechos una
aguila labrada, o tejida en el mismo huipil; otros le ponfan unas na-
guas pintadas; otros descabezaban codornices delante de ella; otros le
ofrecian copal; esto se hacia muy de presto y luego se iban todos, no
quedaba nadie alli.

24. Luego la sacaban sus vestiduras ricas y una corona muy pom-
posa que se llamaba amacalli, que tenia cinco banderillas, y la de en
medio mas alta que las otras; era esta corona muy ancha en lo alto y
no redonda sino cuadrada, y del medio de ella salian banderillas; las
cuatro banderillas iban en cuatro esquinas y la mayor iba en medio;
llamaban esta corona meiotli.

De hecho H. Nicholson? sefiala que la diosa representada en esta
escena del Borbénico, tiene atributos tanto de Toci como de
Chicomecoéatl y de Tlazoltéotl, en fin que la fiesta estaba dedicada a la
diosa Tierra, como Diosa Madre, la que da los alimentos.

Por su parte, aunque en la pagina 31 estd presente esta misma dio-
sa, estoy de acuerdo con del Paso y Troncoso en que representa a la
 fiesta siguiente: Teotleco, “la llegada de los dioses”.

% H. Nicholson, 1971, “Religion in pre-hispanic Central Mexico”.
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Lo ya barrido

Es precisamente uno de los frailes espafioles, fray Diego Duran, quien
aventura la primera explicacién de la fiesta de Ochpaniztli. Para él el
origen de la misma se encuentra en un suceso ocurrido apenas unos
trescientos afios atrds, durante la peregrinacién de los aztecas. Sefala
que estando éstos asentados en Tizapan, en donde a pesar de “estar
cubierto de muchas culebras y biboras ponzofosas”,?! acabaron por
establecerse y cultivar la tierra. Sin embargo, éste no era todavia el
lugar destinado para ellos, asi que Huitzilopochtli, al verlos “muy ale-
gres y contentos”, ordené a sus sacerdotes que buscaran a una mujer,
“la qual se ha de llamar la muger de la discordia”.?? La eleccién recayé
en la hija del rey de Culhuacan, a quien de hecho pertenecia el terre-
no de Tizapan, por lo que se la solicitaron para convertirla, le dijeron,
en su reina y esposa de su dios, por lo que el rey accedié gustoso. No
obstante, para convertirse en diosa, desde luego tenfa que ser sacrifi-
cada y ese fue el mandato que recibieron de Huitzilopochtli.

Oido por los ayos y sacerdotes lo que su dios les mandaba, y dado
aviso dello 4 todo el comtin, toman la moza princesa de Culhuacan y
sefiora heredera de aquel Reyno, y matanla y sacrificanla 4 su dios,
y luego incontinente van al rey de Culhuacan y convidanlo para la ado-
racién de su hija y sacrificio como 4 diosa, pues su dios la avia tomado
por madre y por esposa, y esta es la que los mexicanos desde entonces
adoraron por madre de los dioses, de quien se hace memoria en el
libro de relacién de los sacrificios, llamada Toci, que quiere decir madre
6 aguela.®

Algunos estudiosos modernos estdn de acuerdo con esta interpre-
tacién. Por ejemplo, Johanna Broda sefala: “parece (...) que en el re-
lato del desollamiento de la hija del rey de Culhuacan, tenemos el
prototipo histérico-mitolégico de la fiesta de Ochpaniztli”.?4

Opinién que es compartida por Betty Brown, para quien es evi-
dente el origen histérico de la misma, al indicar que cada afo, al cele-
brar la fiesta del barrido, los aztecas no hacfa mas gue rememorar el
acontecimiento histérico tal y como lo narra Durdn.*®

! Duréan, 1995, Historia de las Indias de Nueva Espatia e islas de tierra firme, t. 1, p. 83.

22 Jbid, p. 84-85.

2 Jbid., p. 85-86.

2 J. Broda, 1978, “Consideraciones sobre historiografia e ideologfa mexicas: las
crénicas indigenas y el estudio de los ritos y sacrificios”, p. 1086,

25 B. Brown, 1984, “Ochpaniztli in historical perspective”.
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Estoy de acuerdo con Michel Graulich cuando afirma: “seria
empobrecerlo considerarlo solamente (...), la reactualizacién de la
muerte hipotética de la hija del rey de Culhuacan”.?® Argumentemos
un solo punto; esta interpretacién no explica porque otros pueblos,
sin esta experiencia histérica singular, celebraban también la fiesta del
barrido.

Sin embargo, para hacerles justicia, debemos afadir que ambas
investigadoras no dejan de advertir los elementos asociados con la agri-
cultura y la fertilidad, que son precisamente sobre los que han girado
la mayoria de las interpretaciones de quienes han abordado su estu-
le, estableciéndola como la fiesta de la cosecha. “Sin evidencia algu-
na”, repara M. Graulich,?’ para quien, por el contrario, Ochpaniztli:

Era una fiesta de renovacién, de purificacién y de renacimiento. Era,
al mismo tiempo, inicio del afio y comienzo de un medio-afio noctur-
no situado bajo el signo de las Mujeres divinas; era el advenimiento
de la estacién lluviosa, de los Tlaloques y del tiempo de las siembras.
Numerosos ritos significaban fecundacién, siembra, nacimiento. Las
principales divinidades celebradas representaban la tierra, el maiz, la
germinacién y el agua. Sus personificadores estaban acompafiados por
personas pertenecientes al grupo social mds directamente relacionado
con los ritos: el de las comadronas. Las ceremonias concernientes a
Nuestra antepasada, Madre de los dioses, Diosa de la suciedad,
reactualizaban la muerte de Tlaltéotl, la creacién de la tierra y la luna,
el nacimiento de las plantas y, al mismo tiempo, la falta de
Tamoanchan, cuya consecuencia fue la aparicién de Venus-Maiz, el dios
que hizo emerger la tierra. (...). Era tamblen la llegada de los dioses
de la lluvia y la expulsién de las manchas.?®

Sin duda, la afirmacién de Graulich, “sin evidencia alguna”, para
descalificar las interpretaciones de sus predecesores es exagerada, pues
s6lo basta recordar que todos los cronistas que se ocuparon de ella la
sitdan en el mes de septiembre, precisamente el mes de inicio de la co-
secha. Por otro lado, las relaciones entre las fiestas de la siembra y la
cosecha son evidentes en practicamente todas las culturas del mundo.
Dice Mircea Eliade: “La similitud entre los rituales agrarios del co-
mienzo y del final es digna de observarse. Con ello el caracter de ciclo
cerrado del ceremonial agricola se encuentra subrayado. El “aiio” se
convierte en una unidad cerrada”.?

% Graulich, 1999, op. cit., p. 123.

¥ Ibid., p. 105.

® Jbid p. 142.

29 M. Eliade, 1992, Tratado de historia de las religiones, p. 315.
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Las relaciones entre Ochpamiztli y Tlacaxipehualiztli, la fiesta de la
siembra para la mayoria, la de la cosecha para Graulich, son eviden-
tes. Comenzando por el rito principal: el sacrificio por desollamiento.
En ambas el objetivo manifiesto era la regeneracién de la tierra para
que volviera a dar fruto, a la vez que la expulsién de los males a través
del desecho de las pieles, ya que, “las pieles (...), eran pues la mancha.
Al deshacerse de éstas, en el inicio de cada estacién, durante las fiestas
del Barrido y del Despellejamiento de los hombres, se alejaba toda la
suciedad acumulada durante medio afo...”.3" Asi pues, las dos son fies-
tas de término de un ciclo y de inicio del otro y en las dos los ritos
tienen relacién con la agricultura, por lo tanto, es perfectamente com-
prensible asignar a una u a otra el control de la siembra o de la cose-
cha, pues los paralelismos son muchos.

Un nuevo repaso con la escoba

Celebran entonces los esponsales
Hombres y dioses

Los celebran todos los seres vivientes
Y por un momento

Su destino se iguala.

F. Holderlin

Independientemente de cémo se interprete Ochpaniztli, como conme-
moracion de un hecho histérico, de fiesta de la siembra o fiesta de la
cosecha, hay otro elemento que es importante: el social.

Si bien casi todos quienes ha abordado el estudio de las fiestas es-
tan de acuerdo en su importancia como hecho social, la verdad es que
siempre, parafraseando a Roberto Calasso, se ha privilegiado su efica-
cia césmica en detrimento de la social. Por ejemplo, el propésito ma-
nifiesto de Michel Graulich es:

Mostrar cémo, a lo largo de las ceremonias religiosas, se ponia todo
en marcha para mantener en movimiento la “maquinaria mundial”.
Se reactualizaban la creacion de la tierra y el nacimiento de Venus-
Maiz, se recreaba al sol, triunfando de nuevo sobre las tinieblas, se le
hacfa emerger y traer la estacién seca, se erigian drboles que sostenian
el firmamento. Al mismo tiempo se alimentaba a los dioses y, en par-
ticular, al sol y a la tierra; por medio de ofrendas, se aseguraba la bene-

3 Graulich, tbidem.
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volencia de los Tlaloques, se preparaba una sobrevivencia en un mas
alla agradable, exPiando el pecado original se moria a través de una
victima sustituta.®

Se hacia todo eso, pero se hacia también algo mas. Entre quienes
han destacado la importancia social de las fiestas, podemos mencio-
nar a J. Broda quien comenta:

Quiz4 la conclusién mas interesante es la referente a las interrelaciones
entre el ritual y la estructura social. (...); los sacerdotes, los barrios y la
gente comiin eran los principales participantes en los ritos relaciona-
dos con el culto de la fertilidad, mientras que los nobles y guerreros
intervenian en las ceremonias con funciones politicas y sociales.*?

En realidad, todos participaban en todas. En Ochpanizthi, una fiesta
de la fertilidad, la participacién de los nobles y guerreros era también
central. De hecho, lo verdaderamente interesante no estriba en la mera
participacién, sino sobre todo en qué lugar y cémo se participe.

La estructura general de Ochpanizili es como la de todas las demds
fiestas periddicas, dado que en ellas el fin manifiesto es revivir el acto
primordial. Ochpaniztli comienza con cinco dias de calma total, “cesa-
ban todas las fiestas del pasado, y quedaba el tiempo en sosiego y cal-
ma, sin fiesta ni celebracién alguna”, nos recuerda Torquemada.?? Se
introduce de ese modo en el tiempo del inicio, en ¢l tiempo “real”, el
tiempo de lo sagrado.*

Luego siguen ocho dias de una calma relativa, tensa, en la que se
lleva a cabo un baile sin cantos ni instrumentos; pero éstos desembo-
can en cuatro dias de desenfreno con simulacros de batallas campales
en la que participaban las parteras “y algunas prostitutas”, segin
Graulich,? los cuales concluyen cuando Toci, o maés bien su represen-
tante, es conducido al sacrificio en medio de una gran alegria, para
que ésta estuviera contenta, prometiéndole que iba a dormir con el rey,
pero en realidad con quien iba a dormir, eternamente, era con el dios
Huitzilopochtli, pues se le decapita en la posicién de casamiento y lue-

31 [bid., p. 43.

32 Broda, 1971, “Las fiestas aztecas de los dioses de la lluvia: una reconstruccién
segin las fuentes indigenas del siglo Xv1”, p. 324.

33 Torquemada, op. cit., p. 275.

%% Cfr. Eliade, 1996, “Observaciones metodol6gicas sobre el estudio del simbolismo
religioso”, p. 130.

% Graulich, op. cit., p. 94.
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go se le desuella, y un sacerdote, el de mayor fuerza y valentia, se
ataviaba con su piel y sus vestidos y se dirigia al Templo Mayor en
medio de un gran escandalo y otra batalla campal, y ahi “aquel que
llevaba el pellejo vestido alzaba los brazos y ponfase en cruz delante
de la imagen de Huitzilopochtli”,*® consumandose de ese modo la
hierogamia entre la tierra, Toci, y el cielo, Huitzilopochtli, reviviéndose
asi la trasgresion original, la que dio pie a la creacién del mundo.

En este punto debemos enfocar la atencién a los cédices Maglia-
bechiano y Borbénico, pues contrario a la imagen general de mesura que
dan los frailes, en ellos se observan algunos otros elementos. En el
Codice Magliabechiano se comenta que durante la celebracién habia
grandes fiestas y borracheras; mientras que en el Cédice Borbénico la
escena principal contiene una serie de elementos explicitamente sexua-
les, en particular los seis huastecos que rodean a la diosa quienes ex-
hiben un enorme falo, asi como los tres personajes disfrazados de
animal: un coyote, un tlacuache y un murciélago; los tres relacionados
con la sexualidad.?” Por otra parte, en los comentarios escritos en es-
panol asientan que la diosa a la que estd dedicada la fiesta es “la diosa
Venus” y “la diosa de los enamorados”; es decir, Tlazoltéotl.

En el comienzo de los tiempos, Tlazoltéotl fue seducida por
Tezcatlipoca a espaldas de los otros dioses, provocando la ira de la
pareja suprema, por lo que fueron expulsados de Tamoanchan, pero
con ello se propicié la creacién del mundo y luego del hombre.”® Es
pues la diosa del “pecado original”: la sexualidad.

Tlazoltéotl, su nombre se puede traducir literalmente como “Dio-
sa de la basura”. “Diosa del Estiércol, dice Torquemada, y muy bien
denominada de este nombre, porque Diosa de amores, y sensualidades,
{que puede ser sino Diosa sucia, puerca y tiznada? Pues el acto que se
le atribuye es sucio, y puerco, y lleno de toda mancilla y fealdad”.*
“Tenfa poder, agrega Sahagin, para provocar la lujuria y para inspi-
rar cosas carnales y para favorecer los torpes amores”. "

Es entonces la diosa de los placeres carnales, pero en la forma de
amores ocultos, de amores ilicitos, adilteros, el amor como trasgresién.
Sefiala Duran que durante el Gltimo dia de Ochpaniztli: “barrian los
bafios y los lavaban en los cuales no poca supesticién hay pues es cierto
que jamas se bafiaron hombres sin mugeres y mugeres sin hombres por-

3 Sahagin, op. cit., p. 132,

37 Graulich, #id., p. 118-116.

38 Graulich, 1990 Mitos y rituales del México antiguo.
3 Torquemada, op. eit,, p. 62,

40 Sahagiin, op. cit., p. 36.
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que al bafiarse solos ellos 6 ellas lo tenian por agiiero y malo...”.*! Por
su parte, en el Cédice Magliabechiano, en la glosa explicativa a la imagen
de un temazcal, se asienta: “usavan en estos vanos otras vellaquerias
nefandas, hazian que es banarse muchos yndios o yndias desnudos
encueros y cometian dentro gran fealdad y pecado en este bano”.#2

Es probable entonces, que a la par del matrimonio divino, se lle-
vara a cabo una orgia, puesto que:

Los hombres no pueden hacer nada mejor que imitar el ejemplo divi-
no, sobre todo si de esa iinitacién depende la prosperidad del mundo
entero y en particular del destino de la vida vegetal y animal. Los ex-
cesos desempefian un papel preciso y saludable en la economia de lo
sagrado. Rompen las barreras entre el hombre, la sociedad, la natura-
leza y los dioses...**

Durante la orgia el desorden es total, pues “toda decencia queda
olvidada”,* pero éste no concluye con el sacrificio de Toci. Las esca-
ramuzas continuaban, el caos se establece y éste es propiciado por la
propia diosa, ya representada por un sacerdote, al perseguir a los gue-
rreros con gran escandalo. Esta permitido incluso la ingestién inmo-
derada de pulque segiin se sefiala en el Cédice Magliabechiano.

Las ritualizaciones, mediante las cuales se representa el drama del va-
cfo de poder, se llevan a cabo segin los principios de la inversién y la
hipérbole, del exceso y la falta de respeto de los limites sociales. Re-
emplazan a las prohibiciones y las censuras por la licencia desenfrena-
da u orgfaca; el derecho por la violencia; el decoro y los cédigos de las
conveniencias por la parodia y la irreverencia; el poder conservador
de un orden por la libertad loca y la agitacién desenfrenada. Estas
ritualizaciones imponen finalmente una certidumbre: la continuidad
més que el caos. Mantienen el deseo de orden.**

Sin embargo para instaurar el orden es necesario halagar a la dio-
sa. Primero los sefiores se humillan ante ella y le presentan ofrendas
diversas, le colocan adornos en el cuerpo y por tltimo la atavian con

ricas vestiduras, entre ellas “una corona muy pomposa que se llamaba

amacalli” 46

' Durdn, 1995, op. cit., t. 11, p. 275.

*2 Boone, op. ¢it., p. 76v.

2 Eliade, 1992, op. cit., p. 325.

4 Ibid., p. 324.

15 G. Balandier, 1990, El desorden, p. 137.
4 Sahagtn, op. cil., p. 134.
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Asf ataviada, esperaba la ofrenda maxima, el corazén de los hom-
bres. Le eran ofrecidos varios cautivos para ser sacrificados en su ho-
nor. A los cuatro primeros los mataba él mismo, extrayéndoles el
corazén; el resto se los dejaba a los demas sacerdotes.

Una vez aplacada, era llevada al Atempan y ahi mismo, estaba el
rey, sentado en su trono y ante é| desfilaban los principales defenso-
res del orden: los guerreros. Ahi mismo les repartia sus insignias y
nuevos atavios de guerra. Asi volvia la calma, y el causante del des-
orden era expulsado y la gente le escupia y le arrojaba cosas, hasta
que se desprendia de la piel. De ese modo, finalmente el orden vol-
via a ser instaurado, la continuidad del mundo estaba asegurada por
un tiempo.

La fiestas publicas permiten pues legitimar el desorden. A través
de su ritualizacién se evita, o al menos se disimula, el desorden real,
el que proviene de los descontentos. Puesto que no es posible elimi-
narlo, se desvia entonces, dice Balandier, “hacia los espacios de lo ima-

ginario”.*7

La fiesta, “una intensificacién de la vida en un lapso corto de tiempo”
como acertadamente la califica Uwe Schultz,*® guarda muchos parale-
lismos con el teatro. Para que ambos sean vilidos es necesaria la repe-
ticién, el que siempre se lleven “a escena” los mismos actos. En los
dos se presenta un especticulo por medio del cual se busca influen-
ciar al espectador, se pretende causarle un cierto estado de animo.

Sin embargo, en la actualidad quiza sea mas exacto el simil si lo
comparamos con los conciertos de miisica popular; pues tanto en ellos
como en las fiestas religiosas, el espectador no permanece pasivo, sino
que se sumerge directamente en la celebracién, participando de ma-
nera espontanea hasta lograr paulatinamente la euforia, hasta tener
un sentimiento de unidad, de comunién con el resto de los partici-
pantes; lo que hace uno, lo hacen todos.

“En la fiesta, dice Schultz, el individuo pierde una porcién de su
autonomia, que sélo podra encontrar en la comunidad, y en esta co-
munidad cede su posicién social a favor de la igualdad del festejo
comin”.#? Durante la fiesta se olvidan la diferencias, nadie es mas, na-
die es mejor que otro, “el noble y el villano, el prohombre y el gusa-
no, bailan y se dan la mano, sin importarles la facha”, dice Joan Manuel

47 Balandier, op. cit., p. 34-35.
48 U. Schultz, 1998, “El ser que festeja”, p. 14
9 Ibid., p. 13,



http:com�n".49

UN NUEVO REPASO A OCHPANIZTLI 173

Serrat, en su cancién “La Fiesta”. En busca de ese instante feliz, “los
hombres se convierten en masa”.%°

Esa es precisamente la intencién, una de ellas, de las celebracio-
nes publicas, la de hacer de los hombres una masa. Una de las formas
de conseguirlo, de que no se olvide ese sentimiento de unidad, es su
repeticion regular.®! Precisamente las fiestas de las veintenas se lleva-
ban a cabo de manera periédica y apenas terminaba una, ya estaba
comenzando la otra.

Pero también necesita una direccién, ya que, una vez logrado el
estado de masa, lo que mis se teme es dejar de sentirlo.52 La fiesta
de Ochpaniztli es dirigida por los sacerdotes; incluso el agente del des-
orden es personificado por un sacerdote, no cualquiera, sino el de mas
fuerza y valentfa, recordemos. Y en el momento supremo, el momen-
to del sacrificio de los cautivos, hace su aparicién el sacerdote princi-
pal, el rey. Por su cercania con los dioses y sus penitencias previas,
éstos son los tinicos que pueden permanecer incélumes en la cercania
con los dioses; sobre todo el gobernante, quien es el encargado de es-
tablecer el puente entre hombres y dioses, de igualar su destino.
Tlahtoani, “el que habla” le llamaban los mexicas, y por su boca ha-
blaban los dioses y su palabra era ley. Realmente no importaba lo que
dijera, lo relevante es que se dirigia a la multitud como un todo, sin
hacer diferencias.

El arte del orador consiste en que todo lo que persigue lo resume y
expresa vigorosamente en consignas que ayudan a la constitucién y
mantenimiento de la masa. Kl genera la masa y la mantiene viva por
medio de una orden superior. Si tan s6lo ha logrado eso, apenas es de
significacién lo que luego exija realmente de ella. El orador puede in-
sultar y amenazar a una aglomeracién de individuos de la manera mas
terrible, ellos lo amaran si de esta manera logra formarlos como masa.?

Por su parte, sefiala G. Balandier:

El silencio y un lenguaje propio definen la expresién verbal del poder,
al mismo tiempo que suponen una de las condiciones del arte drama-
tico. Constituyen, de un lado, su substancia. Pretenden un efecto que
va mas alla de la informacién, buscan una influencia duradera sobre
los sibditos. Es eso lo que permite al discurso politico presentar un

50 E. Canetti, 1983, Masa y poder, p. 13.

51 Cfr. Canetti, 1981, La conciencia de las palabras.
52 Canetti, 1983, op. cit.

53 Ibid., p. 307.
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contenido débil o repetitivo —porque es ante todo la manera de decir,
la capacidad de resultar ambiguo, lo que cuenta—, en la medida en
que la polisemia asegura las miltiples interpretaciones que de él ha-
cen las diferentes audiencias.*

Por lo tanto, reconoce el propio Balandier, “la prioridad la detentan
la imagen y el escenario, quedando el comentario relegado a un se-
gundo plano”.%5 Durante la celebracién de la fiesta de Ochpanizili, el
rey aparece hasta el momento del climax, el de su culminacién, cuan-
do el escenario estd ya preparado para la ofrenda maxima que exigen
los dioses: el sacrificio humano. .

La pregunta es {quién es el sacrificante y quién el sacrificado? Mds
simple {quién mata a quién?. Si bien, “el sacrificador se asimilaba a su
victima; era de hecho “él mismo”;®® la realidad era que aquél, al ter-
minar la ceremonia, regresaba a su casa, mientras que éste permane-
cfa exanime al pie del templo.

También se pretende que la victima iba por gusto e incluso con
alegria a su inmolacién, pues en los dias previos a su ejecucion era
tratada con gran respeto y mimada hasta el exceso como si realmente
de la propia diosa Toci se tratara; sin embargo, la muerte nunca se
acepta con alegria, aunque en el proceso te “conviertas en dios”.

De modo tal que, en Ochpaniztli, para poder mantener contenta a
la victima se valian de muchos recursos, y en el camino hacia el tem-
plo habia gran algaraza con el fin de mantenerla distraida y alegre,
incluso le contaban mentiras, ya que le prometian que iba a dormir
con el rey, pues desde el punto de vista religioso si era necesario que
permaneciera alegre. De hecho, todo parece indicar que ni cuenta se
daba que era decapitada.’”

Caso contrario el de los cautivos, que son sacrificados de manera
ostensible en presencia de la diosa y del rey. Son de hecho éstos quie-
nes deciden quién es el préximo que sera sacrificado, quién es el proxi-
mo en morir. El derecho de imponer la muerte es el sello, indiscutible,
de su poder.

La realizacién de este tipo de sacrificios masivos ha propiciado que
se caracterice a la mexica como una sociedad violenta. Pero la reali-

51 Balandier, 1994, E! poder en escenas, p. 27-28.

35 Ibid., p. 167.

5 Graulich, 1997, “Reflexiones sobre dos obras maestras del arte azteca: La Piedra
del calendario y El Teocalli de la Guerra Sagrada”, p. 188-189.

57 En este caso quizé si tenga aplicacién Ia hip6tesis de René Girard (1998 La viclencia y
lo sagrado y 2000 El chivo expiatorio), de que en el origen del sacrificio esta el “chivo expiato-
rio”. Sin embargo no es éste ¢l lugar para abundar en ello.
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dad era que a través de la violencia interior del sacrificio lo que se
pretende evitar es la violencia hacia la sociedad, porque, aunque no
lo parezca, el gobernante prefiere evitar el uso de la fuerza, al me-
nos una vez que se da cuenta que ello disminuye su autoridad, le qui-
ta legitimidad a su poder.

Es pues a través de las fiestas, del desorden dirigido y de la violen-
cia domesticada como se logra evitar el uso constante y continuo de la
fuerza para mantenerse en el poder. Sin embargo, cuando esos meca-
nismos no funcionan, el gobernante no dudara en hacer uso de ella,
incluso sobre su propia familia, pues antes que nada, lo que desea es
permanecer en el poder, sea de manera legitima o no.
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TRADUCCION DE DOCUMENTOS EN NAHUATL.:
UNA PERSPECTIVA INTERDISCIPLINARIA

VALENTIN PERALTA, MA. DEL CARMEN HERRERA,
CONSTANTINO MEDINA, BRIGIDA VON MENTZ,
ELSIE ROCKWELL Y ZAZIL SANDOVAL*

Introduccion

El objetivo de este trabajo es hacer una descripcién razonada de la
experiencia que ha supuesto para nuestro seminario la comprensién
de textos en ndhuatl del siglo XV, tarea que nos ha enfrentado a una
serie de problemas que consideramos de interés compartir. Hemos vis-
to que nuestra practica abarca cada una de las acepciones que se le
han atribuido al término traduccién. Aunque nuestro trabajo ha busca-
do apegarse al sentido mas habitual de este término, “poner a dispo-
sicién del oyente o lector las herramientas que le permitirdn construir
sentidos semejantes a los que el traductor mismo construyé al leer el tex-
to original”,! para construir ese primer sentido, el que alcanza el tra-
ductor y propone a sus lectores, hemos tenido que superar distintos
tipos de escollos, a los que seguramente también se han enfrentado
otros traductores.

Nuestra propuesta busca suplir una carencia, la ausencia de un
método explicito para traducir textos y para comprender los distintos
registros del ndhuatl presentes en los documentos con los que hemos
trabajado, bdsicamente documentacién juridica y administrativa en
ndhuatl que puede encontrarse en los archivos. Intentamos contribuir
en una tarea a la que se han dedicado numerosos autores que han he-
cho traducciones y reflexiones en torno a los textos en ndhuatl del cen-
tro de México,? por lo que en ciertos aspectos nuestra propuesta sélo

* Integrantes del Seminario de Andlisis de Textos en Nahuatl en el CIESAS,

! PierreYves Raccah y Belén Saiz Noeda (eds.), Lenguas, literatura y traduccion. Aproxi-
maciones tedricas, Madrid, Arrecife, 2001, p. 10. .

 Merecen especial mencién las obras pioneras de Angel Maria Garibay y de sus alum-
nos, Leén-Portilla, Lépez-Austin, Sullivan y los numerosos traductores del ndhuatl que han
enriquecido este campo, como Luis Reyes, Dibble y Anderson; los estudios etnohistéricos de
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complementa esos trabajos. Nuestra meta busca explicitar nuestra
practica de traduccién, que se nutre sobre todo de un acercamiento
interdisciplinario y de las experiencias surgidas de las diferentes mi-
radas de los especialistas en nuestro seminario.

Ciertamente el nahuatl es una lengua indigena privilegiada que
cuenta con gramaticas y diccionarios elaborados en el mismo siglo XVvI,
herramientas indispensables para cualquier traduccién. Sin embargo,
las gramdticas se centran en el anilisis morfolégico y aunque algunas
de ellas ofrecen analisis de la organizacién sintdctica de oraciones sim-
ples y de construcciones compuestas, todas privilegian el estudio de la
lengua como sistema, y no del discurso tal y como se manifiesta en al-
gunos de los documentos existentes. Por la perspectiva que impone el
estudio del sistema morfolégico y gramatical, la visién que esos traba-
jos ofrecen del ndhuatl es la de ser un sistema homogéneo, sin varia-
ciones internas, sin diferenciacién dialectal, sin los titubeos y omisiones
que encontramos en estos escritos. Ni la historicidad de los textos que
se han convertido en fuentes incuestionadas, ni sus condiciones de pro-
duccién fueron cabalmente consideradas al derivar de ellas las grama-
ticas y los diccionarios con los que ahora contamos. Y si para entender
un discurso nunca son suficientes gramdticas ni diccionarios, menos
lo son para entender los giros sintdcticos y los sentidos del vocabula-
rio empleado en la documentacién administrativa y juridica. Origi-
nalmente elaborada en el seno de normatividades institucionales ajenas
a la cultura y lengua en la que se escribieron, partes de esos documen-
tos son ya una traduccién, una adaptacién del nihuatl a nuevas exi-
gencias formales que rara vez han sido distinguidas de otros registros
de lengua empleados y que también demandan una interpretacién.

A los estudiosos de la cultura de los pueblos nahuas del altiplano
les queda acercarse a las fuentes mediante las traducciones al inglés,
espafol, francés, o alemdn existentes, o bien mandar traducir el cor-
pus requerido en sus investigaciones. Pensamos que es necesario que
los estudiosos del pasado mexicano se enfrenten a los textos origina-
les directamente para comprender mejor a los pueblos que los produ-
jeron. Aun asi, cada investigador aborda la interpretacién de estos
textos desde la perspectiva que le proporciona su propia experiencia
y los intereses disciplinarios que gufan su labor. La composicién
multidisciplinaria de nuestro seminario ha salvado esta limitacién al
buscar, desde un principio, la comprensién de los textos a partir de la

Carrasco, Broda, Lockhart, Prem, asi como los anilisis lingiifsticos de Launey, Andrews y
Karttunen, entre los muchos estudiosos que han contribuido con la elaboracién de las he-
rramientas necesarias para avanzar en la traduccién de textos del siglo XVIL.
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constante confrontacién de preguntas que suscitan las diversas lectu-
ras de un mismo documento.

La tarea de los lingiiistas ha consistido en analizar los textos a tra-
vés de un dispositivo gramatical compuesto de dos lineas que median,
morfema por morfema, entre la primera lectura y el nuevo texto en
espafiol. Por sus propios intereses y por los imperativos metodolégicos
y teéricos de la disciplina, al analizar un lenguaje comparable a otros,
obvian tiempo y espacio, inclindndose a veces hacia el polo de lo que
los estudiosos de la traduccién han llamado una traduccién literal, por
el énfasis que ponen en la sujecién formal al texto. Los historiadores,
en cambio, buscan comprender el documento en las condiciones so-
cio-histéricas de su elaboracién; mientras que los antropélogos tratan
de entenderlo dentro de un contexto social definido y como producto de
practicas culturales heterogéneas. Esto supone atender a la situacién
de comunicacién especifica que implicé la escritura y a las tensiones
entre ésta y la expresién oral. Historiadores y antropdlogos representan
entonces la fuerza complementaria a la de los hingiiistas, ubicindose mas
hacia el polo de la traduccién libre, reconociendo las resonancias histé-
ricas y culturales de las palabras. La proyeccion de estas distintas posi-
ciones y experiencias obliga, frente a problemas concretos de traduccién,
a buscar un equilibrio entre esas dos tendencias y hacer explicitas las
operaciones de andlisis e interpretacién que justifican las elecciones.
El resultado de esta negociacién es el nuevo texto en espaiol.

En el método que aqui planteamos se integran sistemdticamente
tres planos de analisis. El primero consiste en el analisis morfosintictico
de cada oracién; el segundo reconoce la estructura discursiva del tex-
to y la situacién en la que se elaboré, mientras que el tercer nivel ubi-
ca el documento en practicas y normatividades histéricamente
definidas. Los tres planos analiticos estan indisolublemente relaciona-
dos en el proceso de traduccién. Partimos de la idea de que para com-
prender cualquier texto es necesario, en primer término, conocer y
considerar el género en el que se inscribe.

Caracterizacién histérica de los textos

Los textos en ndhuatl son producto de practicas sociales e histéricas y
no sélo una fuente de datos lingiisticos, o de aspectos culturales, por
lo que una traduccién debe reconocer a qué practicas responden. Alu-
dimos al hecho de definir el género y registro del documento, asi como
la institucién, el lugar y momento histérico en el que surge. Hay que
tomar en cuenta que, por lo general, o bien estamos ante documentos



182 PERALTA, HERRERA, MEDINA, VON MENTZ, ROCKWELL, SANDOVAL

juridicos donde se consignan procesos criminales o civiles, pleitos, de-
nuncias o peticiones elevadas a la Real Audiencia y al virrey, o bien
nos encontramos ante testamentos o ante historias amplias que se re-
montan al periodo anterior a la llegada de los espaiioles para legiti-
mar ciertos privilegios o derechos sobre tierras. En particular los
documentos relacionados con la vida de los diversos grupos sociales
en la Nueva Espafa y que abundan en los archivos nacionales y ex-
tranjeros, aunque estén escritos en nahuatl, responden en cierta me-
dida a practicas estatales castellanas impuestas por los conquistadores,
donde existian formalidades que habia que respetar, por ejemplo, cuan-
do se dirigia un escrito a una autoridad o cuando se hacian contratos.
Habia formas y expresiones preestablecidas para escribir dichas decla-
raciones, denuncias, peticiones, escrituras, recibos o testamentos. Ha-
bia un repertorio de férmulas para textos legales bien conocidas por
los escribanos, oficio al que pronto también ingresaron indigenas o mes-
tizos hablantes de lenguas nativas. Son ellos los que elaboraron —preci-
samente siguiendo los machotes que se les habfan enseftado— los
documentos que hoy encontramos en los archivos.

Segun el tipo de documento de que se trate, proponemos identifi-
car las partes que componen los textos, distinguiendo las férmulas que
necesariamente tenia que contener todo documento legal o adminis-
trativo. Esas partes pertenecen a lo que podemos llamar el lenguaje
del poder o el “nahuatl de escribania” y se distinguen de aquellas otras
en las que la lengua empleada se acerca més a un “néhuatl coloquial”,
un nshuatl de uso comin que es, por lo general, el empleado en el
cuerpo del documento.

Analizaremos varios ejemplos y un documento al que nos referire-
mos constantemente es el expediente sobre la averiguacién de una
muerte repentina. En enero de 1562 se presenté ante el Cabildo de
Tlaxcala la demanda por la muerte de Catalina Toztlapal, cuyos pa-
rientes sospechaban que Antonio Xaltipan y su esposa, Luisa Xochi-
tliztac, habian provocado su muerte. Esta averiguacién se compone
de una presentacién del caso, la declaracién de los demandados: tes-
timonios de Antonio Xaltipan y Luisa Xochitliztac, de sus testigos y
el cierre del caso, por falta de presentacién de testigos de los de-
mandantes.

Emplearemos este caso como un ejemplo para mostrar algunos
de los numerosos factores histéricos que ameritan ser tomados en cuen-
ta en la comprensién del texto. Los protagonistas que aparecen en el
documento de Tlaxcala, como los funcionarios del cabildo y el escri-
bano que conducen la averiguacién sobre la muerte de Catalina
Toztlapal y los testigos presenciales, vivian circunstancias especificas
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determinadas por la Conquista y el impacto del choque cultural y lin-
giistico ocurridos en las décadas anteriores.

La alianza de la provincia de Tlaxcala con Cortés habia atraido
privilegios para los sefiores tlaxcaltecas y una situacién de prerrogati-
vas especiales para toda la provincia, pero aun asi los cambios que ocu-
rrieron en las primeras décadas después de la Conquista fueron
profundos. Algunas de las transformaciones radicales en los antiguos
sefiorfos tlaxcaltecas fueron la sistematica conversién al cristianismo y
la presencia de los religiosos, la educacién de los nifios y jévenes hijos
de la clase dominante, la sangria poblacional que significé la partici-
pacién de miles de jévenes varones tlaxcaltecas en las guerras en otras
provincias y después la colonizacién con cientos de familias, junto con
la implantacién de una forma de gobierno municipal segin el modelo
europeo.’

El nuevo eje en torno al cual giré la administracién y el gobierno
fue, desde mediados del siglo XV1, el Cabildo de la Ciudad de Tlaxcala,
al que quedaron incorporados los antiguos sefiores. Tanto la institucién
colonial como la nobleza indigena tuvieron que enfrentar embates de
distintos rivales, sobre todo por la fuerza de trabajo que controlaban.

A los integrantes del cabildo, en el momento que nos interesa a
nosotros, en 1562, les correspondia entre muchas otras tareas el dere-
cho de impartir justicia y gobernar. Debian oir a las partes, ocuparse
en los asuntos del cabildo, llevar un libro donde asentaran sus decisio-
nes y acuerdos; por otra parte, no debfan beber vino, ni estaban
facultados para apresar a nadie sin que procediera “informacién del
delito”. Es precisamente en cumplimiento de estas funciones que ac-
tuaron los escribanos Fabidn Rodriguez y Tadeo de Niza junto con los
alcaldes Domingo de Angulo y Juan Martin del cabildo en Tlaxcala el
11 de enero de 1562,

% El Lienzo de Tlaxcala, pintado por iniciativa del Ayuntamiento de Tlaxcala en los afios
1552-1564 y las pinturas de la Relacién Geogréfica de las décadas 1560 a 1580 informan de
las hazafias militares en las que participaron tlaxcaltecas desde 1522 y 23 en la Huasteca, en
1524 en Guatemala, en las expediciones de Nufio de Guzman al occidente y noroeste (1530-
31)y en la guerra del Mixtén (1541), ademas de en Centroamérica. Cfy. Gordon Brotherston
y Ana Gallegos, "El Lienzo de Tlaxcala y el Manuscrito de Glasgow”, en Estudios de Cultura
Nahuatl, 20, 1990, p.117-140. Poco antes del momento en que se realizé la averiguacién
suscitada por la muerte de Catalina Toztlapal, en 1560, el virrey habia solicitado a las auto-
ridades indigenas de Tlaxcala mil hombres casados para poblar en el camino a Zacatecas,
en la "Gran Chichimeca” el pueblo de San Miguel Copalan, pero el proyecto se cancelé
(Charles Gibson, Tlaxcala in the Sixteenth Century, New Haven, Yale University Press, 1952).
En contraste, en décadas posteriores s se realizaron los grandes proyectos de colonizacién
tlaxcalteca hacia Saltillo, San Luis Potos{ y la provincia de Zacatecas, entre otros lugares,
Philippe Powell, La Guerra Chichimeca, 1550-1600, México, FCE-SEP, 1984 (Lecturas Mexicanas
59), p.191, 202.
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Para cumplir con sus tareas como funcionarios de esta corpora-
cién de gobierno trasplantada de Europa, los sefiores y nobles
tlaxcaltecas tenian que contar con nuevas destrezas y habilidades que
habian podido adquirir en décadas anteriores a través de las ensenan-
zas de los religiosos franciscanos.

Segtin la crénica de Juan Buenaventura Zapata y Mendoza, que se
basa en crénicas anteriores, la conversidon de los sefiores —no exenta
de actos de terror abierto— y la sistemadtica educacién de los nifios y
jovenes hijos de nobles por parte de los franciscanos ocurrié de ma-
nera sistematica desde 1527, cuando coinciden en Tlaxcala fray Mar-
tin de Valencia, guardidn del monasterio franciscano de esa ciudad y
el primer obispo de la Nueva Espafia, junto con fray Julidn Garcés, de
la orden de predicadores. Los religiosos no sélo innovaron con sus pré-
dicas el vocabulario nahuatl de Tlaxcala al ensefiar en este idioma los
rezos mas comunes como el proferido al persignarse, el Padre Nuestro,
el Ave Maria, el Credo y los conceptos cristianos del cielo y el infierno,
por ejemplo, sino también difundieron nuevas costumbres como el uso
de nueva indumentaria espaiiola y, lo que es de interés para nosotros,
la ensefianza de la lectura de grafias latinas.* En las crénicas se habla
de los “gruesos libros” y las “cartillas” con que estudiaban los jévenes
con los religiosos. De estos muchachos de la clase dominante, bilin-
gites y diestros en la lectura y escritura (algunos, probablemente, in-
cluso con conocimientos del latin) surgieron los amanuenses,
escribanos y funcionarios reales con los que nos encontramos al anali-
zar la averiguacién del caso de la muerte de Catalina Toztlapal.

El papel de los religiosos también fue central para la difusién de
obras en las que se explicaba el “arte de escribir” en relacién a la ex-
pedicién de documentos como testamentos, escrituras o cartas de com-
pra-venta.> Con ello la legalidad castellana, fuera en ndhuatl o en
espafol, se iba difundiendo entre los miembros de la sociedad con-
quistada. Especial atencién merecen como intermediarios entre las dos
sociedades, la indigena y la europea en estos afos, los escribanos.

* Para muchos detalles de la historia de la conversién de los tlaxcaltecas véase Diego
Mufioz Camargo, Historia de Tlaxcala, ed. de Alfredo Chavero, México, Ateneo Nacional de
Ciencias y Artes de México, 1947, p. 165ss; Fray Toribio Benavente Motolinfa, Memoriales o
Libro de las cosas de la Nueva Espasia y de los naturales de ella, México, UNAM, 1971, primera
parte, cap 2, p.34-35; Juan Buenaventura Zapata y Mendoza, Historia cronoldgica de la Noble
Ciudad de Tlaxcala, ed. de Luis Reyes y Andrea Martinez, Tlaxcala y México, UAT y CIESAS,
1995, §50ss.

5 Asf, el franciscano Molina escribia en Texcoco, en 1569, machotes en nahuatl para los
indigenas. Por ejemplo, “cosa que tu escrivano eres obligado a saber es el como comienza el
testamento...” en Alonso Molina, Confesionario mayor en la lengua mexicana y castellana, 1569,
ed. facsimilar, México, UNAM, 1975,
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Este oficio tiene su propia historia. Lo habian monopolizado ori-
ginalmente los clérigos, pues habian sido durante toda la Edad Media
los mds cercanos al poder secular y los que elaboraban los escritos, al
tener las habilidades y los conocimientos del latin necesarios. Confor-
me se fueron ampliando los poderes mondrquicos en los estados espa-
fioles y cobraron fuerza las universidades, el aparato burocratico se
secularizé y los monarcas centralizaron cada vez con mayor fuerza el
poder en sus manos, normando que los escribanos debian ser legos,
hombres libres, probos y vecinos del lugar donde fueren escribanos.

Los “sabidores en escriuir bien”, acompaiiaron a los conquistado-
res que pisaron suelo americano desde fines del siglo XV y levantaron
actas de todo paso dado por los capitanes generales, por las Audien-
cias y los virreyes, asi como también registraron el testimonio de todas
las decisiones tomadas por los cabildos de las nuevas ciudades de
Veracruz, Temistitlan-México, Guatemala y muchas otras, entre ellas
la “muy leal ciudad de Tlaxcala”. Como dice un estudioso de los escri-
banos en las Indias, su presencia era expresién misma del legalismo y
formulismo espanol del siglo XVI. En esa época este funcionario inter-
venia también en la autorizacién de los actos de los jueces, tanto de lo
civil, como en causas criminales.® Los escribanos tenian la instruccién
de anotar las palabras exactas que los testigos usaban en sus declaracio-
nes, pues para la averiguacién de la verdad era importante no alterar
las expresiones empleadas por los testigos. Como veremos mas adelan-
te, justamente esta prescripcion es de gran valor lingiifstico e histérico.

Se aprendia el “oficio de la pluma” de manera artesanal, pasando
de aprendiz a oficial y escribano, de manera que muchos jévenes
amanuenses trabajaban (como en un taller) como copistas en una es-
cribania y se instrufan asi empiricamente a la vez que ayudaban al es-
cribano. Para acceder a este cargo se requeria de la confirmacién real
o del representante de la Corona. La Nueva Espaiia es un caso intere-
sante porque desde tiempos tempranos, también indigenas y mestizos
de Ia clase dirigente nativa tuvieron cargos de escribanos en las locali-
dades importantes, como es el caso de la Ciudad de México y Tlaxcala.

Los documentos de la averiguacién realizada sobre la muerte de
Catalina Toztlapal que nos interesan para este estudio fueron firmados
por los escribanos Fabian Rodriguez y Tadeo de Niza. De este tltimo
sabemos que no sélo fue un funcionario del Ayuntamiento de Tlaxcala,
sino que se dedicé a escribir una historia de Tlaxcala. Era natural de
Tepeticpac y es probable que haya sido noble y de antiguo linaje, y, como

& Jorge Lujan Mufioz, Los eseribanos en las Indias Occidentales, México, UNAM-Instituto
de Estudios y Documentos Histéricos, A.C., 3a. ed., 1982, p.71.
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tantos otros nobles en la segunda mitad del siglo XVI e inicios del si-
guiente, redacté la historia de su provincia, de su pueblo y de la inva-
sién europea. Fernando de Alva Ixtlilxéchitl cita esta historia de Tadeo
de Niza que fue enviada a Espafia en 1548 y que desafortunadamente
no ha llegado a nosotros.”

Otros miembros de abolengo del cabildo de Tlaxcala que firma-
ron como “alcaldes ordinarios” en esta averiguacién son don Juan
Martin y don Domingo de Angulo. Este tltimo era un sefor tlaxcalteca
que encabezaba la parcialidad denominada Chimalpa, una de las cin-
co partes que componian la cabecera de Ocotelulco. Tuvo distintos
cargos politicos como el de ser gobernador en los afios 1552-53 y 1559-
60, asi como regidor y alcalde varias veces.

El documento que analizamos permite leer algunas voces de dis-
tintos protagonistas de ese complejo mundo indigena tlaxcalteca y es
sumamente interesante ver actuar tanto a los grandes sefiores en su
papel de alcaldes y escribanos —los mencionados Domingo de Angu-
lo, Juan Martin, Fabidn Rodriguez y Tadeo de Niza, que firman los
documentos— como a gente del comiin, algunos testigos y los mismos
acusados, Antonio Xaltipan y Luisa Xochitliztac.

Primer plano de interpretacion: paleografia y morfosintaxis

Cada documento ofrece obstaculos de diferente indole para su lectura y
su cabal contextualizacién histérica. Ya hemos situado algunos de los
planos que intervienen en la comprensién del texto de Tlaxcala. Sin
embargo, la organizacién de la administracién colonial, las practicas ju-
ridicas y las prescripciones a las que estaban sometidos los escribanos,
aunque con adaptaciones locales e interpretaciones individuales, estan
presentes en la mayor parte de la documentacién que hemos trabajado.

La afirmacién “entender es descifrar”® expresa puntualmente la
primera traduccién de estos manuscritos en nahuatl. Efectivamente,
se requiere de una capacitacién particular para poder leer las conven-
ciones caligraficas y de escritura de la época; pero hay que ser cons-
cientes que la misma paleografia supone ya asumir una interpretacion.
La transformacién de las figuras notacionales de una letra manuscrita
a una letra de molde involucra, ademas de la transformacién de abre-
viaturas y otros caracteres, un conocimiento de la morfologia del idio-

7 Fernando de Alva Ixtlilx8chitl, Obras histéricas, 2 v., México, UNAM, 1977, cap. LXXXIIL,
p-212.

8 George Steiner, Después de Babel. Aspectos del lenguage y la traduccién, México, FCE, 3a.
edicién, 2001, p.13.
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ma para reconocer los limites de cada palabra. Mientras algunos estu-
diosos prefieren ajustarse fielmente al manuscrito, manteniendo uni-
das o separadas las palabras tal como aparecen en el original, nosotros
proponemos que la paleografia respete la morfologia del ndhuatl para
asi dejar constancia de nuestra lectura. Esta decisién hace deseable
que junto a la paleografia se publique también el original.

Mis adelante regresaremos al caso de la averiguacion en Tlaxcala,
ahora nos concentraremos en las dificultades que nos encontramos con
otros documentos. El caso de los primeros cinco renglones de un do-
cumento escrito en la provincia de Maquili o Maquelic, ahora en el
estado de Colima,” nos servira para ejemplificar las otras operaciones
interpretativas que hacemos sobre estos textos.

PRIMER EJEMPLO

o 720 42 % maén_%z//m y» mamaé ;)mz.?)z}u

Ak L T

(firiasom pecbll %“ Jt L e
v e %/2?" 730 L
A;,.Wmm? az/&gfbpf//{:p ,.’ﬁzﬁdg’.z.t:ﬁcﬁ

Fragmento del Manuscrito del Archivo General de la Nacién, Ramo Tierras,
leg.2811, doc.5, ff.4r-5r

Paleografia

§  notecuryo mahwiztililoni in totlatocauh Sinior Visurey demixpalnjtzinco
vtehuatlmohwicaque in isquech nicafn] decade mopilhuafn] nican waln] altepetl
gafeciro Siior Sam Ped 1o porfincia Magquelic demotzintin detlatoque deal[cafl-
destin motzintin reygitores yhuan...

9 El nombre de la provincia tal como se escribié en el documento es Maquelic, mientras
que aparece como Maquili en Peter Gerhard, Geografia histérica de la Nueva Espatia, 1519-
1821, México, UNAM, 1986, p.198-200. Un aspecto no explorado en este trabajo, pero in-
dispensable para cualquier traduccién, es reconocer la variedad regional del ndhuatl que se
expresa en el texto. De este documento sélo podemos suponer que el escribano no era un
nahuahablante nativo, por el cambio aleatorio que hace de d por ¢ en los pronombres sujeto
u objeto, entre otras indecisiones gréficas, y porque emplea algunas construcciones que son
agramaticales. El dialecto empleado tampoco tiene una clara identidad, ya que comparte
con el nshuatl central el uso de ¢, la forma de los pronombres enfaticos y el clitico o- para el
pretérito, pero mantiene una forma arcaica, caracterfstica del nghuatl periférico de occiden-
te, con el uso de la secuencia de prefijos SUJETO-REFLEXIVO #-mo, en lugar de la forma re-
flexiva de 1a. persona plural #i-to, propia del nédhuatl central.
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Normalizacién ortogrifica, cortes morfosinticticos y glosas!'®
1.1. notecuiyo mahuiztililoni in totlatocauh Sinior Visurey
a) Noteucyo mahuiztililoni in totlatocauh Sefior Virrey:
b) no-teuc-yo g-mahuiztili-lo-ni in  to-tlatoca-uh
¢) 1POS-senor-ABT 3S-respetar-PAS-AG  DET 1POS.PL-sefior- POS
d) Respetado sefor mfo, gobernante nuestro, Sefior Virrey
1.2. demixpafnjizinco viehuatlmohuicaque
a) Timixpantzinco otihualmohuicaque
b) ti-m-ixpan-tzin-co o-ti-hual-mo-huica-que
¢) 18.PL-2POS-ante-HON-LOC ANT-1S-DIR-REFL-llevar-PRET.PL

d) nosotros frente a Usted vinimos,

1.3. in isquech nicafn] decade mopilhuafn]

a) in ixquich nican  ticateh mopilhuan,
b) in ixquich nican ti-ca-teh mo-pil-huan
¢) DET todos aqui 1S-estar-PRES.PL 2POS-hijo-POS.PL

d) todos cuantos aqui somos sus hijos
1.4. nican ipa/n] altepetl gafeciro Sinior Sam Pedro porfincia Maguelic

a) nican ipan altepetl cabecera Sefior San Pedro, provincia Maquelic.
b) nican g-i-pan altepe-tl
c) aqui 38-3POS-LOC pueblo-ARS

d) de aqui del pueblo cabecera del Sefior San Pedro, provincia de
Magquelic.

Como la versién paleogrifica se apega a los caracteres originales,
para poder entender el idioma y la estructura de las palabras conside-
ramos necesario introducir una ortografia normalizada del texto, que
reproducimos en las lineas (a). La normalizacién ortografica se basa en
las convenciones introducidas por Carochi, aunque no marcamos longi-

10 Véase la lista de abreviaturas en el apéndice.
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tud vocdlica, ni cierres glotales que no tengan un valor morfolégico.!!
En 1.2y 1.3, por ejemplo, se lee demixpanizinco y decade escritas con <d>,
letra que no transcribe ningin fonema del nahuatl, por lo que podria
pensarse que son palabras en espafiol. Como la morfologia de la pri-
mera palabra indica claramente su origen, timixpanizinco, su escritura
permite reconocer las elecciones y variaciones graficas del escribano,
de modo que decade no remite a “décadas”, sino que debe modificarse
por ticate; a diferencia de la palabra gafeciro cuya normalizacién orto-
grafica revela ser la palabra espaiiola, “cabecera” (1.4.a).

La escritura normalizada es la base de los cortes morfema por
morfema que aparece en los renglones (b), pero también puede cam-
biar a partir de ellos. Uno de estos casos es la palabra vtehuatimohuicaque
(1.2), interpretada en un principio como ofehuatl mohuicaque que el anali-
sis revel6 incorrecto, debiéndose escribir en su forma actual, ofihualmo-
huicaque. Este tipo de dificultades muestra la necesidad de dividir los
morfemas léxicos y gramaticales en las lineas (b), para que en los ren-
glones (c), cada morfema reciba una traduccién. Los léxicos se tradu-
cen con una glosa en espafiol y los morfemas gramaticales con la
abreviatura de la categoria que expresan. Ciertamente algunas for-
mas podrian tener un andlisis morfolégico mds fino, como distinguir
los morfemas verbalizador y aplicativo en mahuiztililoni, el objeto y la
raiz verbal de totlatocauh (1.1.c), el nombre y el locativo en timixpantzinco
(1.2.c), o las raices nominales de altepetl (1.4.c), pero en ninguno de
estos casos hicimos esos cortes porque son compuestos lexicalizados y
su andlisis no es estrictamente relevante para su comprensién. Por otra
parte, en las lineas (c) le damos un trato diferencial a los distintos tipos
de particulas. Se analiza la morfologfa de los nombres relacionales como
timixpantzinco o ipan, se les da un rétulo general a las palabras grama-
ticales, independientemente de la relacién que especifican cuando apa-
recen, como el rétulo de DETERMINANTE para in; mientras que algunas
particulas modalizadoras y las particulas cuantificadoras, interrogati-
vas, indefinidas y adverbiales se traducen con su glosa en espanol.

Siuna vez que se han dado los pasos arriba apuntados, siguen exis-
tiendo formas que se resisten a develar su significado, se procede a
restituir caracteres y asi sugerir una lectura a las omisiones, algunas
debidas al copista, otras a las condiciones en las que se escribié el ori-
ginal y otras mds a roturas o enmendaduras. Para que se puedan ha-
cer sugerencias de lectura, siempre es necesario tener en cuenta las

" Horacio Carochi, Arte de la lengua mexicana con la declaracion de los adverbios della, ed.
facsimilar, México, UNAM, 1983, ortografia que recupera y sistematiza Michel Launey en su
Introduccion a la Lengua y Literatura Néhuatl, México, UNAM, 1992,
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reglas del género, las preferencias del escribano vy, claro esta, lo per-
mitido por la estructura morfolégica del nahuatl. Introducir la letra
<n> a fin de palabra es una de las restituciones mas frecuentes, y para
salvar las dificultades que ofrecen los casos en los que se omitieron
mas letras, se deben considerar las posibilidades fonotacticas del
nahuatl, el lugar donde se reconoce la omisién, junto con la confianza
en que esa palabra encierra un significado y es coherente con su con-
texto. En estos casos, es conveniente incluir en la paleografia las letras
faltantes, introduciéndolas entre llaves, o suprimir las letras sobrantes
—como la doble marcacién de la <n>, escrita tanto con letra, como
con tilde sobre la vocal—, porque los renglones (a), (b) y (c) s6lo cons-
tituyen el aparato metodolégico, no necesariamente publicable, que
permite pasar entonces a elaborar el texto en espaiol.

Son de diverso orden los problemas de la transformacién al espa-
fol. No siempre es posible recuperar los matices que introducen las for-
mas honorificas del ndhuatl, ni se pueden mantener las formas
temporales empleadas en los relatos, ni se alcanza a capturar el sentido
compacto de compuestos e incorporaciones, por sélo mencionar algu-
nas de las diferencias mas patentes entre estas lenguas. Incluso, antes
de restituir en espaiol los equilibrios del texto nahua es necesario de-
terminar las unidades oracionales, rara vez delimitadas con signos de
puntuacién. Aunque el inicio de algunas oraciones puede reconocerse
por el empleo de particulas demarcadoras, como auh, ma, zan, niman...,
su término no siempre es evidente por la extensién y complejidad in-
terna de los constituyentes, dado que algunas frases son un recurso de
cohesién textual y participan en mas de un esquema predicativo. A esto
habria que afnadir que la prictica de la escritura de esa época no se
sometia a las restricciones que tienen hoy los textos, con la puntuacién
y el resto de reglas de escritura a los que estamos acostumbrados.!?

Una tarea propia de este plano analitico es determinar los limites
de cada enunciado que puede coincidir con una unidad gramatical, con
una oracién, mientras que en otros casos puede contener varios nicleos
predicativos coordinados, subordinados, yuxtapuestos o incluso partes
de él pueden quedar aludidas cotextual o contextualmente. Por ello,
para identificar los enunciados buscamos primero reconocer las unida-
des gramaticales, dividiendo el texto en oraciones o frases a las que
les damos una numeracién secuencial. En el texto de Maquelic, por

12 Ante este problema los estudiosos de la documentacién en nahuatl han elegido dis-
tintas soluciones. Algunos mantienen toda la puntuacién del original, otros la suprimen y
otros mds afiaden una puntuacién que se ajusta a su lectura, empleando las convenciones
actuales de escritura.
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ejemplo, se aprecian claramente dos enunciados, una salutacién y la
identificacién de quien habla, moldeados por la escritura y el género
del documento, en tanto que gramaticalmente se distinguen varias
unidades. La identificacién de quienes remiten la carta se construye a
partir del pivote expresado con la palabra verbal otthualmohuicaque *vi-
nimos’ (1.2), el nicleo predicativo que por ser un verbo intransitivo
exige un argumento sujeto. Este se expresa con una proposicién que
despliega una predicacién posesiva-locativa articulada a través del sus-
tantivo poseido mopilhuan (1.3), de forma que ‘vuestros hijos’ quedan
identificados con la frase posesiva introducida por i-pan altepetl... (1.4),
‘del pueblo de... Maquelic’.

Sin embargo, delimitar las proyecciones argumentales y los com-
plementos circunstanciales de un nicleo predicativo no siempre es una
tarea sencilla. Ya antes mencionidbamos que las gramaticas existentes
no pueden incluir Ja variedad de estructuras empleadas, porque atien-
den preferentemente a la morfologfa y llegan a admitir, por ejemplo,
la presencia de hasta tres pronombres de objeto en la palabra verbal.'®
No obstante, al observar el funcionamiento de estos prefijos en el es-
quema oracional se hace patente que sélo una de esas marcas puede
estar pronominalizando a un objeto pleno. Las dificultades derivadas
de la interpretacién de cudl es el objeto —el grupo nominal o la pro-
posicién a la que pronominaliza esta marca en la palabra verbal—, si
esta expresado, o si estd referido por otros mecanismos,'* en parte se
debe a que no todas las gramdticas dan orientaciones sobre el particu-
lar, ni tienen ejemplos textuales,!® precisamente porque se concentran
en la formacién de la palabra verbal y poco en sus empleos sintacticos.

Identificar e] tipo de OBJETO al que remite el pronombre expresa-
do en el verbo de las siguientes oraciones, entresacadas de la foja donde
se presentan las causales de la averiguacién sobre la muerte de Catali-
na Toztlapal, en parte se logra a partir de las cualidades sintdcticas y
semanticas del verbo; saber, en cambio, cudl es el grupo nominal o
proposicional que pronominaliza o si esta marca tiene usos anaféricos,
no siempre es claro.

13 1. Richard Andrews, Introduction to Classical Nahuatl, Austin & London, University of
Texas Press, p.392-396.

14 Precisar la identidad de la referencia puede hacerse a través de una recuperacién
contextual, reconociendo las evidencias situacionales, porque se trata de una referencia glo-
bal, o, por ¢l contrario, porque la palabra refiere inequivocamente a una clase de miembro
tnico. Michel Launey, Une grammaire ommiprédicative. Essai sur la morphosyntaxe du nahuatl
classz'que Paris, CNRS, 1996, p.65-70.

' Las gramdticas mas accesibles que emplean ejemplos textuales, aunque no propor-
cionan un analisis de su estructura son La llave del ndhuatl, de Angel Ma. Garibay (México,
Porrtia, 1940) y Thelma Sullivan, Compendio de la gramdtica ndhuatl, México, UNAM, 1976,
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SEGUNDO EJEMPLO: AVERIGUACION DE LA MUERTE
DE CATALINA TOZTLAPAL, TLAXCALA!®

1.5. g{uiualhuicaqfue] miquetl ychafn] sant jeronimo tecicuila.

b) g-qui-hual-huica-que  mique-tl g-i-chan  sant jeronimo
tecicuila

¢) 38-30-DIR-llevar-PRET.PL muerto-ABS 35-3POS-casa San Jerénimo
Tecicuila

d) trajeron a una muerta que fue vecina de San Jerénimo Tecicuila.
1.6. auh nimafn] nohuiyafn] quitaqfue]

b) auh niman nohui-yan g-qu-itta-que

c) y luego en todas partes-LOC  3S-30-ver-PRET.PL

d) Luego la examinaron por todas partes,

1.13. auh y/n] tetlatolevia y{n} yachva/n] (...)

b) auhin  g-te-tlatolehu-ia-h in  i-ach-huan
¢) y DET 35-OH-demandar-CAUS-PRES.PL DET 3POS-pariente-
POS.PL

d) Quienes demandan son los f)arientes [de la difunta] (...)

1.15. auh in gfuitlatolevia ytoca antfonijo xaltipafn]

b) aubh in  @-qui-tlatolehu-ia-h I-toca antonio
xaltipan

¢) y DET 3S8-30-demandar-CAUS-PRES.PL 3POS-nombre Antonio
Xaltipan

d) Al que demandan se nombra Antonio Xaltipan,

1.31. gfut]{n}neltilique y/n] tiatolflji
b) g-qu-in-nel-ti-li-que in  tlatol-h
¢} 35-30- PL-verdad-CAUS-APL-PRET.PL DET palabra-ABS

d) Les confirmaron lo dicho,

19 Archive General del Estado de Tlaxcala, Fondo Colonia, caja 2, expediente 1, 1562,
Originalmente publicado por Thelma D. Sullivan, en Documentos Tlaxcaltecas del siglo XvI en
lengua ndhuatl, México, UNAM, 1987, p. 290-803. El par de nimeros que preceden cada ren-
glén corresponden a la numeracién que dimos a las partes (primer digito) y unidades grama-
ticales (segundo digito) de cada uno de los textos que forman el documento. Véase nota n.18.
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En (1.5) se lee una oracién con el orden Verbo-Objeto, donde el
Grupo Nominal (GN) pronominalizado por —qui— en quihualhuicaque,
‘trajeron’, se expresa inmediatamente: miquetl ychaf/n] sant jeronimo
tecicuila, ‘'una muerta vecina de San Jerénimo Tecicuila’; mientras que
la referencia del Sujeto tacito, marcado en el Verbo, se identifica
situacionalmente. En (1.6), en cambio, el uso del pronombre en quittague
es anaférico, ya que —qui- remite a miquetl, con lo que ademas implica
la situacién en la que los alcaldes revisaron el cuerpo de la muerta. La
alternancia de un pronombre indefinido —te—, en tetlatolehuia ‘deman-
dan’ (1.13), y uno definido en quitlatolehuwia ‘lo demandan’ (1.15), es un
indice que hace posible identificar la funcién sintéactica de los grupos
nominales que siguen a cada verbo. Si bien el sentido del discurso junto
con la estructura del GN: Determinante-Nombre poseido plural, i
iachuan ‘sus parientes (de ella)’, permiten saber que este GN es el su-
jeto de la relativa in teilatolehuia, el pronombre —te— confirma que
ain no se ha especificado quién es la persona demandada, el Objeto
Recipiente que este verbo exige desde su morfologia. En quitlatolehuia
(1.15), el empleo de —qui—, en cambio, anticipa que el GN, itoca An-
tonio Xaltipan, es el Objeto Recipiente de la demanda.

El altimo caso (1.31) ejemplifica el uso anaférico del pronombre,
paralelo a (1.6), pero a diferencia de la anafora cotextual de aquél, en
quinneltilique, —qui— refiere no al Objeto expresado en in tatolli ‘el
testimonio (lo dicho)’, sino al Objeto Beneficiario de ‘confirmar’ que,
en este caso, esta especificado contextualmente, ya que remite a los
actores involucrados en la averiguacién. Si el verbo exige dos objetos,
el GN representado por —qui— sera necesariamente el Objeto Reci-
piente y si exige un Objeto, éste podra ser o un Objeto Paciente, o bien
un Objeto Recipiente dependiendo de las cualidades semanticas del ver-
bo. En sintesis, con estos ejemplos hemos querido subrayar la diversi-
dad de funciones que puede llegar a tener el GN que sucede
inmediatamente al verbo: puede ser Sujeto en (1.13), Objeto Paciente
correferencial al pronombre en (1.5) y no correferencial en (1.31) —ya
que n tatolli no esta pronominalizado por —qui—, asi como Objeto
Recipiente en (1.15); mientras que el pronombre tiene un valor
anaforico cotextual de Objeto Paciente en (1.6), cataférico en (1.13) y
contextual de Objeto Recipiente en (1.31).

Otro aspecto relacionado con la marcacién del OBJETO lo encon-
tramos en un documento distinto, que nos servird como tercer ejem-
plo. En este texto, ahora de caracter mixto —pictografico y alfabético—
donde se consigna la denuncia que indigenas de Chalco hacen contra
el Alcalde mayor, por no haberles pagado su trabajo, se constata que
la marca de Objeto indefinido —tla— en ocaballotlacualtique ya no esta
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pronominalizando un Objeto, como lo describirfan las gramaticas, sino
que el pronombre junto con el sufijo —/— forma un nombre deverbal,
de modo que la incorporacién del Objeto Beneficiario, caballo, se pro-
mueve a Objeto Recipiente.

TERCER EJEMPLO: PROCESO DE LOS INDIOS DE CHALCO
CONTRA JORGE ZERON!7

{82} nicafn] cate yn macehualti{n} yn ocavallotlaqualtique yva[n] alguaziles
yn ocavallopixque
b) Nican g-ca-teh in macehual-tin  in o-g-caballo-
tlacual-ti-g-que
c) aqui 3S-estar-PRES.PL  DET macehual-PL DET ANT-3S-
caballo-comida-CAUS-PRET-PL

b) i-huan alguaciles in o-g-caballo-pix-g-que
c) 3POS-COM alguaciles  DET ANT-3S-caballo-guardar-PRET-PL

d) Aqui estdn los macehuales que dieron de comer a los caballos y
los alguaciles que son caballerangos (lit: cuida caballos).

Con estos ejemplos hemos querido simplemente alertar sobre las
dificultades que supone la determinacién misma de las entidades gra-
maticales y, consecuentemente, sobre la comprensién de los enuncia-
dos que conforman los textos. Precisamente porque no siempre son
suficientes los criterios morfosintacticos para delimitar los constituyen-
tes y las oraciones es por lo que también es necesario atender a lo que
consideramos materia de un segundo plano analitico, esto es, atender
a la estructura discursiva del texto.

Segundo plano: la estructura discursiva del texto

Los manuscritos que analizamos contienen una combinacién de re-
cursos discursivos, que abarcan desde los reglamentarios, hasta los que
declarantes o testigos habrian empleado en una conversacién. Una ta-
rea central es entonces distinguir las voces incluidas en los testimonios
de quienes “dan su palabra”. La tarea requiere un cuidadoso cotejo
tanto de las relaciones morfosinticticas, establecidas en el plano ante-

17 Documento Mexicano, n.30, Bibliotheque Nationale de France.



TRADUCCION DE DOCUMENTOS EN NAHUATL 195

rior, como de aspectos de organizacién del texto y de las condiciones
comunicativas de la situacién histérica en la que se produjo. Veamos
algunos ejemplos, tomados de los testimonios de Antonio Xaltipan y
su esposa, Luisa Xochitliztac, los demandados en la averiguacién so-
bre la muerte de Catalina Toztlapal.!®

En el documento, el escribano asent6 “lo dicho” por los declarantes
con las modificaciones que este acto de escritura debié introducir a lo
expresado oralmente en el momento. Sin embargo, algunas partes de
los testimonios si quedaron registradas como si fuera “en sus propias
palabras”, como discurso citado, a diferencia de otros segmentos en
los que el escribano opté por resumir lo dicho. En algunos casos, es
mds o menos evidente dénde termina la introduccién reglamentaria
del escribano y empieza el testimonio citado. En el testimonio de Lui-
sa Xochitliztac, se lee:!?

3.4. a) auh in tlacat ya ompohualxihuitl
d) Y ella, quien nacié hace cuarenta afios,

3.5. a) quito in itlatol
d) dijo su testimonio,

3.6. a) ya nelli in ic quimotlaquehui in omicqui Catalina Toztlapal
d) de cémo en verdad contraté a la que murié, la sefiora Catalina
Toztlapal.

3.7.a) quichihuazquia nocpanh nohuipil
d) “Ella iba a hacer mi ropa.

3.8. a) Temazcalco in nictlacaquiti imixpan Pedro Ozoma thuan imixiuhcauh
occequi tlacatl

d) En Temazcalco yo le expliqué [de qué se trataba], ante Pedro
Ozoma y su mujer recién parida, ademds de otra persona.

3.9. a) huelcezqui in ic nicmotlaquehui
d) Ella estuvo de acuerdo en que la contratara...”

'8 Numeramos las partes de] documento de Tlaxcala conforme a su estructura, por lo
que el primer digito corresponde a: 1. Presentacién del caso ante las autoridades; 2. Testi-
monio de Antonio Xaltipan; 3. Testimonio de Luisa Xochitliztac; 4. Testimonio de Gregorio
Zacatitlanonoc; 5. Testimonio de Dionisio Mimich: 6. Testimonio de Isabel Tlacozohuatl; 7.
Las autoridades ordenan a los demandantes presentar testigos; 8. Aceptacién y firma de los
demandantes. Véase nota n.16.

" En estos ejemplos se omite la paleograffa y los renglones b} y ¢j, correspondientes a
cortes morfosintacticos y glosas; se introduce el tipo cursivo en la linea a), destinada a la
escritura normalizada.
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La oracién quito in itlatol en (3.5.) anuncia la cita del discurso tes-
timonial. Sin embargo, a diferencia de otras declaraciones, el discur-
so del testigo no inicia inmediatamente después, en 3.6, sino que la
cita empieza en 3.7 donde los prefijos de primera persona de no-cpauh
no-huipil (3.7), ni-ctlacaquiti (3.8), ni-cmotlaquehui (3.9), marcan la co-
incidencia entre el hablante y esa instancia del discurso, porque el
difrasismo nocpauh nohuipil, ‘mi hilo, mi huipil’, que tradujimos por
‘mi ropa’, indica que el hablante es una mujer. Para reconocer en este
caso la estructura del discurso, esto es, las cohesiones supraoracionales,
practicamente bastaron el conjunto de operaciones interpretativas pro-
pias del analisis morfosintactico.

Pero la traduccién de otras partes del texto ofrecieron mayores
obstaculos. En el siguiente ejemplo, la clave para establecer “quién
decia qué” se entendié al comparar los testimonios de los acusados
sobre un mismo hecho, el momento en que se relata que la difunta
Catalina se quedaria a dormir en la casa de Antonio Xaltipan. La ver-
sién paleogrifica del manuscrito para estos dos fragmentos, sin cor-
tes, es como sigue:20

Fragmento del testimonio de Antonio Xaltipan:

.nima{n} ya qluijtequipanova yn icpatl ya teotlac y{n} ya mocava auh ma
¢a nel toco[n]totocazque yahachi tapoyava nimafn] niguilhui ¢ouapille ma ¢a
nicafn] ximocochiti tla nevatl nofnjtlapiati y{n} mocha/njtzinco nimafn]
qluijto ma yvi conetl tla xomovicatiuh ma mitzvica y[n] pilto/n]tli auh nima{n}
ya tiayavi yn ichafnjtzinco. ..

Fragmento del testimonio de Luisa Xochitliztac:

nimafn] ya nigfuiflhuiye ma no nicafn] xfrJmocochiti cayac yfnj pilli ma
yeuatl o[nftlapiati yn mouepol qfuijto ma y[ui] ma yz nicochi nimoteca niman
ya yauh yn nonamic tlapiato ychan gfuiluicac notelpotzin. ..

Reconocer las distintas voces y participantes de estos fragmentos
requirié distinguir, en primer lugar, cada enunciado, tarea que en el
testimonio de Antonio Xaltipan se facilita porque contienen los mar-
cadores que delimitan su inicio, asi como formas en primera y tercera
personas de verbos de discurso, niguilhui ‘le dije’, quito ‘dijo’, que sue-
len anunciar un discurso reportado. No obstante, establecer quiénes
hablaban, qué palabras le correspondifan a cada uno, y a quiénes se

20 El anico signo omitido en esta paleografia es el punto que aparece aleatoriamente
entre palabras.
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dirigian, no era evidente. Después de reconstruir este juego de citas
dentro del testimonio citado, pudimos representar los textos y su tra-
duccién con la puntuacién moderna para distinguir la fuente de cada
cita, agregando una sangria mayor para cada participante:

Testimonio de Antonio Xaltipan (A) reportando un didlogo con
Catalina Toztlapal (C):

2.23 a) ... niman ya quitequipanohua in icpatl ya teotlac in ya mocahua
d) ... Y trabajé el hilo hasta tarde, por lo que se quedé.

2.25 a) A.—auh ma za nel tocontotocazque ya achi tlapoyahua
d) “Si Usted quiere, la encaminamos, pues ya casi obscurece.”

2.26 a) miman niquilhus
b) Luego le dije:

2.27 a) A—zohuapille ma za nican ximocochiti tla nehuatl nontlapiati in
mochantzinco

d) “iSefiora, por favor, duérmase aqui! Que yo iré a cuidar su
casa.”

2.29 a) niman quito
d) Luego dijo:

2.30 a) C.—ma ihui conetl tla xomohwicatiuh ma mitzhuica in piltontli.
d) “Estd bien, hijo. Vayase yendo. Puede acompanarle el mucha-
chito.”

2.32 a) auh niman ya tiayahui in ichantzinco. ..
d) Luego ya nos fuimos a su casa.

S1 bien la alternancia de primera persona, niquilhui y tercera, qui-
to, permite reconocer el cambio de participante del discurso, la repe-
ticién que hace Antonio de sus propias palabras dichas en aquella tarde,
se marca por el sentido exhortativo de la particula ma, que indica la
transposicién a otra situacién y, consiguientemente, a otro interlocu-
tor. Ya no es a la audiencia presente durante e] testimonio, ante las
autoridades a quienes dirige estas palabras, sino a Catalina Toztlapal
antes de morir. Se confirma ademds que Antonio esta relatando su con-
versacion con Catalina, cuando mas adelante le propone que él ird a



198 PERALTA, HERRERA, MEDINA, VON MENTZ, ROCKWELL, SANDOVAL

cuidar su casa. Las palabras de Catalina “Esta bien, hijo”, presentaron
la dificultad de entender si interpelaban a un tercer participante en
esa conversacién relatada por Antonio. El empleo de conetl, término
comunmente utilizado para referirse a los hijos, junto con la frase “que
le acompaiie el muchachito” admitia pensar que en la conversacién
estaba presente e] hijo de Catalina. Interpretamos que esas palabras
se dirigieron a Antonio, porque la palabra conetl, ‘hijo’, también tiene
usos apelativos, y no siempre denota la relacién de parentesco.

El testimonio de Luisa Xochitliztac complementaba al de su es-
poso Antonio Xaltipan. Bajo el supuesto de que las dos versiones eran
compatibles, aqui establecimos cortes en lugares que carecfan de mar-
cas claras de cambio de hablante.

Testimonio de Luisa Xochitliztac (L) reportando el mismo episodio.

3.16 a) ... niman ya niquilhuia
d) Entonces yo le digo:

3.17 a) L.— ma no nican ximocochiti

Fa:d

d) “Mejor duérmase usted aqui.

3.18 a) C.—cayac in pilli
d) “No hay ningian muchacho.’

L]

3.19 a) L.—ma yehuatl ontlapiati
d) “Que €l vaya alla a cuidar.”

3.20 a) in mohuepol quito
d) Tu cuiiada dijo:

3.21 a) C.—ma thui ma iz nicochi nimoteca
d) “Que asi sea, aqui voy a descansar.”?!
3.22 a) niman ya yauh in nonamic tlapiato ichan quihwicac notelpotzin. ..
d) Luego, mi marido ya se va, fue a cuidar su casa y llevé a mi
muchacho,

En este caso, el verbo niquilhuia introduce algo que le dijo Luisa a
Catalina (“mejor duérmase aqui”), sin embargo le segufan unas frases

1 1.a secuencia nicochi nimoteca es un difrasismo que tradujimos por ‘descansar’.
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que no parecian tener sentido como continuacién de su discurso, ade-
mas de que el pronombre yehuatl (3.19), en “que él vaya...”, no tenia
un referente claro. Sélo suponiendo una alternancia entre hablantes,
no marcada, se recobraba el sentido del didlogo. Interpretamos que
Catalina le replicé a Luisa que no habia ningin muchacho que cuida-
ra su casa, por lo cual Luisa ofrecié que su esposo (yehuatl), presente
en la conversacién, fuera a cuidarla. Luego se presenté otro problema
con la forma mohuepol (3.20), palabra que indica ‘cufiada o cufiado’ (o
tal vez otro tipo de pariente), pero que estaba poseido con particula
de segunda persona. {Quién le hablaba a quién y quién era el posee-
dor de esta relacién? Una posibilidad era que Catalina continuara con
su turno, diciéndole a Antonio o a Luisa que algin cufiado de ellos
habia sugerido que ella, Catalina, se quedara a descansar ahi. Sin em-
bargo, se descartd esta posibilidad, ya que el analisis de las relaciones
de parentesco entre los diferentes personajes que intervinieron en la
averiguacién no mostraba un vinculo de ese tipo. En cambio, si se en-
contré que estaba presente como demandante ante las autoridades un
cufado de la difunta Catalina. Por ello, parecia probable que lo que el
escribano registré en esta ocasion fue una frase que Luisa, como testi-
go, dirigié hacia ese cuiado de Catalina, presente en el momento que
Luisa daba su testimonio, diciéndole que su cufiada, Catalina, habia
aceptado explicitamente quedarse a dormir.

Al alejarnos un poco del problema de establecer los cortes correc-
tos en un texto que se presenta como continuo y lineal, pero que esta
lleno de discurso reportado dentro de discurso reportado, la estructu-
ra de los testimonios cobraba otros sentidos, que lo vinculaban a la
situacién de comunicacién dentro de la estructura legal de la sociedad
colonial que se establecia en aquellos afos. Al final del expediente, se
infiere que los demandantes no continuaron con el proceso, por lo
que, al parecer, el infortunado acontecimiento no tuvo consecuencias
para Antonio Xaltipan y su esposa. Al consignar el detalle del inter-
cambio con la difunta, el escribano apoyaba esa conclusién, con el ar-
gumento implicito de que Catalina se habia quedado a dormir por
propia voluntad esa noche fatal.

En este tipo de detalles es donde se abren los textos hacia todo el
complejo nivel del orden cultural y social del mundo colomial del siglo
XVI, en el que se entretejian, de maneras demasiado dificiles de de-
cantar, las herencias prehispénicas y las estructuras estatales espafio-
las, que determinaban en gran medida la naturaleza de los documentos
escritos que sirven de evidencia.
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Tercer plano: condiciones historicas y sociales de los documentos

Para comprender un texto y, consecuentemente, para lograr una ver-
sién en espaiol adecuada a la estructura del discurso o a las distincio-
nes introducidas por las palabras empleadas en los documentos, es
indispensable recurrir a la informacién pertinente del momento his-
térico, hasta donde es posible, para comprender el contexto especifi-
co en el que se generé el documento, como ya se explicé en el primer
apartado.

En los manuscritos originales que hemos trabajado no se encuen-
tran claramente separadas o marcadas las partes preestablecidas de las
otras partes que expresan los contenidos temiticos. Identificarlas supo-
ne conocer las prescripciones a las que se sujetaba esta documentacién,
junto con el andlisis gramatical y estructural del texto para establecer
los cortes y las relaciones que permiten delimitar su inicio y cierre,
involucrando asi el primer y segundo plano analiticos de nuestro méto-
do. Pero atender al contexto histérico de su elaboracién fue lo que nos
llevé a distinguir entre un discurso reglamentario y uno circunstancial.

No confundir estos dos tipos de discurso, ademads de ser de gran
utilidad para la traduccién, puede serlo para quienes emprendan es-
tudios sobre la vitalidad y el cambio de las instituciones en las que
participaron las poblaciones nahuas durante el siglo XVI. En estos tex-
tos cortos y relativamente cotidianos provenientes de los archivos se
ve tanto la influencia de los modelos espaioles, como también la fle-
xibilidad del mundo indigena para incorporarlos, modificarlos o ig-
norarlos.

En el ejemplo que hemos venido utilizando, la averiguacién sobre
la muerte de Catalina Toztlapal, podemos distinguir las partes forma-
les sintetizadas en el Cuadro n.1. En la primera columna aparecen los
datos necesarios de todo documento: (1) lugar y (2) fecha. En los ca-
sos de declaraciones juridicas, después de tomar el juramento al de-
clarante y amonestarlo a decir la verdad (3), se consigna su nombre,
vecindad y edad (4). Y al finalizar (5), se verifica si estd completa la
declaracién, (6) se constata que no haya existido enemistad o estado
de ebriedad. Termina el documento con el nombre y firma del decla-
rante (7), con lo que se asegura la verdad entre lo dicho y lo consigna-
do, y, finalmente, la legalidad del escrito se expresa con la férmula (8)

“Pas6é ante mi”, nixpan mochiuh, junto con las firmas del escribano, o
de alguna otra autoridad legal.

Para el caso de documentos que se refieren a transacciones econé-
micas, aunque son textos Ias concisos, encontramos c6mo se repiten
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algunos aspectos formales del documento juridico de Tlaxcala. En el
cuadro n.2 se esquematiza e formato de dos recibos que provienen
del Marquesado del Valle, firmados hacia 1560. Un recibo de
Miacatlan, donde se consigna el pago por perjuicio ocasionado por
vacas y otro de Tepoztldn, que se refiere a la entrega de fanegas de
cal. En este cuadro se conservé la numeracion de la informacién re-
glamentaria usada en el Cuadro n.1 (primera columna), pero se res-
petd el inicio del texto de los recibos. Observamos que también
contienen nombre y generales del que declara, nombre de la autori-
dad que legaliza la transaccién, ratificacién de la verdad de lo asenta-
do, lugar y fecha. Asimismo se confirma la verdad con nombre y firma
de la autoridad y se cierra con la férmula, “Pasé ante €17, iixpantzinco
mochiuh. Por otro lado, se incorporan al nahuatl expresiones muy co-
munes en cartas notariales de compra-venta, como toyolopachiuh (véa-
se Cuadro n.2, 7) por la férmula “me tengo de vos por bien contento
e pagado”.??

En el momento en el que se busca incorporar el texto al espafiol,
darle la forma que lo haria legible a un hispanohablante, es cuando
mas claramente se funden los planos estructurales y contextuales. De
hecho, todas las traducciones que aparecen en los ejemplos, no sélo
son producto de la determinacién morfémica, léxica y oracional, sino
que la seleccion del registro del espafol debié tomar en cuenta las
distintas partes de la estructura textual y tratar de capturar el sentido
que el momento histérico le imprimia a las palabras, una vez distin-
guidas las expresiones reglamentarias propias a esta documentacién.

Notable es, por ejemplo, la toma del juramento al declarante en
lengua nahuatl, pues en el vocabulario de ese momento se usan con-
ceptos que obviamente remiten al lenguaje legal castellano que habia
incorporado la cosmovisién cristiana en las férmulas utilizadas (véase
Cuadro n.1, 3, casos de distintos declarantes). Decir la “verdad” y ser
premiado por “Dios” con el “cielo”, o “mentir” y ser castigado y llevado
por el “Diablo” al “infierno” refiere a conceptos totalmente eurocen-
tristas inexistentes en el mundo indigena precolombino. A la vez, la tra-
duccién al nadhuatl del “infierno” por mictlan probablemente no
correspondia a la visién cristiana, sino que aludia al ‘lugar de los
muertos’, al ‘inframundo’ relacionado con la cosmovisién religiosa
prehispédnica. En estas ocasiones el traductor debiera sin duda aclarar
estas ambigiiedades conceptuales en notas o explicaciones adicionales
a su traduccién.

22 Agustin Millares Carlo y . I. Mantecon, Indice y extracto de los protocolos del Archivo de
Notarias de México, D.F, 2 vols., México, El Colegio de México, 1945, v.1, p.401.




Cuadro 1

Informacion relamentaria

Variaciones textuales

1. LUGAR

2. FECHA

3. TOMA DE
JURAMENTO AL
DECLARANTE Y SE
LE AMONESTA A
DECIR LA VERDAD

1.1.En la leal civdad
de Tlaxcalla

1.4. yn nican ¢ivdad

yvan provingia de
tlaxcallan itechpan yn

de su magestad

1.1+ 1.2 matlaqualhuatl
omey metztli de henero
yn ixiuh y{n} totecuyo
Jesuchristo 1562

4.1.Yn ipan leal
civdad de Tlaxcallan

4.2. matlaquilhuitl
onavi metztli de

henero de mil y
quinientos y sesenta

anos

2.1.In Antonio
Xaltipan

Julamentotica quito yn

itlatol...

y dos afios

2.3.amo
tiztlacatiz.ypaltzinco in
dios yvan ipaltzinco in
tonatzin Sancta maria
2.5.yn quenin micqur
mochan ¢ouatzintli
2.6.yntlacamo melavac
tiquitoz diablo
mitzuicaz mictlan
2.8.yntla melavac
tiquitoz

2.9. dios

quimotlaocoliliz

7.1.En la leal zibdad de

tlaxcallan

7.4 yn nican cibdad yvan

provincia tlaxcallan por su
magestad....

7.1.+7.2

ye caxtol ilhuitl once meztli de
henero yn ixiuh totecuyo
Jesucristo etzontli
oncastolpoalli ypan epualli
omomexihuitl

7.18 yn ilhuitl metztli xiuitl
tlacpan omito

4.6+4.7. yei tlacat!
Julamento macoque
ilhuiloque melavac xiquitocan
yn amotlatol

4.8.yn quenin anquitaque

4.10+4.12

yn tla amiztlacatizque diablo
amechuicaz mictlan yn tla
melavac anquitozque Dios
amechmotlavcoliliz
amechmouiquiliz ilhuicac

8.4. nican audiencia


http:4.10+4.12

4. NOMBRE,
VECINDAD, EDAD
DEL DECLARANTE
[ETNIA, OFICIO
OTRAS VECES
TAMBIEN]

5. VERIFICAN
SI ESTA COMPLETA
LA DECLARACION

6. CONFIRMAN
QUE NO EXISTA
ENEMISTAD O
EBRIEDAD

7. NOMBRE Y FIRMA
DEL DECLARANTE
PARA

CONFIRMAR LA
VERDAD DE LO
ANTES DICHO

8. “PASO ANTE Mi”
NOMBRE Y FIRMA
DEL ESCRIBANO U
OTRA AUTORIDAD
LEGAL
DEMANDANTES OYEN
Y CONFIRMAN
HABER ENTENDIDO
UN MANDATO ANTE
TESTIGOS

2.11. A Xaltipan
chane Sanct

[eronymo...yn tlacat ya

ompovalxiuitl

2.69écuix oquitla yn
motlatol?

1.19 douix itla ic
yeocolicniuk yn
gohuatzintli yn antonio
xale?

1.29. qui{n}neltilique
yn tatol quitlalique
y/m]machiyo y{n}
Blma y{n} sefioresme
alcaldesme

2.7442.75 amo quimati
amatl auel quitlali
ytoca yfilma

1.2+1.3. ymixpan yn
seflores don domingo
de angolo alcalde don
Juan Marun alcalde
hordinarios...1.5. no

3.1 L. Xochithziac
ynamic in toca A
Xaltipan julamento
quicuic 3.3.aub in
tlacat ya onpovalxiuitl

3.50. quito: “za ya
ixquich yn notlatol”

2.71 éamo ma ohctli
quique?

4.38+4.39 quineltili
yn itlatol quitiali
ymachiyo ifilma yvan
itoca

5.28 yn oniquito amo
quimatt amatl auel
quitlali yn imachiyo
ytoca

y[n] yquac quimitaque
yn sefiores
alcaldesme...yn

idestigovan....

nevat! nixpan thadeo de

nica escrivano
Tlaxcallan ... 2.76

nixpafn] mochiuh
Tadeo de Nica,
escribano real

3.50...nixpan
mochiuh Thadeo de
Niza escribano
Tlaxcallan

4.13 Gregorio...

chane sant andres...yn tacat
ya onpoval xivitl
5.1.Dionisio...chane sancto
Andres..yn tlacat ya
cenpovaalxiutl ya on ome...

4.34 ylhuiloc yn destico écuix
oquitla motlatol?
5.26 éCuix oquitla motlatol?

3.46 ithuiloc yn L.

Xochitliztacécuix neby
antlauanque?”

6.18 amo quitlali ytoca
ymachiyo ypanpa couatl

5.30. nixpan mochiuh

6.1+6.2 Testigo
ysabel...chane Sant
Jeronymo...yn tlacat ya
cenpovalxivitl ya
omacuilt quito yn itlatol

6.17 quito destico ¢an
wguich yn notlatol

7.16+7.17 yn sefiores
alcaldes nican
mofirmatique yn
intoca ynpampan
nictlalls no ypanpa amo
quimatt

8.5+8.6 quitoque
oticcacque yho

Thadeo de Niga escribang omochiuaz testigos
Tlaxcallan Sancho ..yvan
6.19...nixpan mochiuh Miguel...

thadeo de nica, escribano porteros de cabildo
tlaxcallan 8.7 ynic nellij

7.5..yvan nispan fabian
rrodriguez, escribano de

omochiuh nican motlalli
nofirma yvan notoca

cabildo 7.18 nixpan Fabian

Fabian Rrodriguez,

rrodriguez escribano

escribano
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Cuadro 2. DOS RECIBOS: MIACATLAN, 1561 Y TEPOZTLAN, 1566%°

Informacién relamentaria

Miacatlin, Marquesado

Tepoztlin, Marquezado

4. NOMBRE Y GENERALES

DEL DECLARANTE [nombre,

estado civil y lugar de
residencia]

8. NOMBRE DE AUTORIDAD
LEGAL

7. CONFIRMACION DE LA
VERDAD DE LO ASENTADO
ANTE AUTORIDAD

1. LUGAR, 2. FECHA

8. Firma del funcionario que
confirma que “pasé ante él”

10. Contenido

In tehugntzin Toribio Hernandez matrimonio
Miyacatlyy.....yoan dofia Clara Cthuapilli
Miyacatlay yoan occequantt macehualtin

Joseph de Hojeda [escribano de este juzgado]

auj y{n} tlaneldliliztli y{n} oncan
otictlaliquito firmas ynin {[nexca yn ca
otoyollo pachiuh]]

nicafn] miyacatlan nahuilhmaitl metztli mayo de
milseiscientosdos

Don Diego Cortes, Piltlachealcat! Francisco
Osorio, Toribio Hernandez ytencopatzinco sefior
Juez... yxpatzinco omochiuh mi sefior juez
Francisco Osorio Ribadro yn oncan quitlalia
yfirma ypan y{n} don Diego Cortes

ca nelll otimacogue cempohualll pesos tomines yn
tpafm]pa quaquahueque bacastin oquiquahque
tomillquay [fyn ipanpa yn imidll don diego corbo
no cequi ytech opouj y{n} tomyines yn ipanpa ono
quiquallique]] yn tmil yn oncan miyacatlaj

[SE ANADEN DATOS:} yn omoztlauh yn yehuatl
yn ixquix omihtlac{auh}milli ychcatl milli tlayolls
pladonos ohuatl yoan yn isqfuijch tlamantli yn
ofmipa mochihua y[n] macehualtzinizintin y/n}
mallpan Hatlalily

23 AGN, ramo Hospital de Jesis, legajo 264, s.n.

Nehuatl don Ypholito Cordes
governador yhoan dialcaldesme yhoan
hrregidoresme

[en este caso es un recibo simple, no se
hizo ante autoridad]

auh yn ipanpa otimacoque ticneltillia
ypanpa nican tictlali{que} totoca yhoan
tofirma

y[n] nican ypan altepetl Tepoztlan axcam
ypan lunes cemill{hu}itl /.../ pohuall
{ypan} metztli de abril de 1566 anos.

don Ypolito Cordes don Gabriel Ojeda
al[ca]lde otras 2 firmas, regidor.

[[yn tictocuitlahuiyal] auh yn martin de
espinoza mayordomo ticmacaqfue] totenes
napohuali on matlactli hanegas ompa
monec ogenia [=ingenio] taltenanco auh
axcan techtlaxtlahutya otechmacac centetl
xiquipilli cacahuatl cenpohual on matlactl
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Por otra parte, al observar que segmentos del discurso reglamen-
tario pueden estar indistintamente en nahuat]l o en espaiiol y por la
pluma de un mismo escribano (véanse las distintas formas de mencio-
nar lugar, fecha, estado civil, edad en ambos cuadros) se hace mani-
fiesto que cualquier intento por fechar un documento, o por periodizar
los cambios léxicos y sintdcticos del ndhuatl debe hacerse antes que
nada con la parte de los documentos donde se empleé un registro de
lengua no constrefiido por las férmulas hispanas; sin olvidar que la
variacién interna al ndhuatl pudo estar determinada mas por el lugar,
el momento histérico y las contingencias especificas de la escritura.

Muchos de los estudios que traducen y analizan textos en ndhuatl
han partido de preocupaciones distintas a la nuestra. A diferencia de
Lockhart,?* por ejemplo, quien habla de una “cultura nahua”, de una
“unidad” cultural indigena y observa rasgos especificos de ella, como la
“organizacién modular-celular” de la lengua, correspondiente a una or-
ganizacién politica, a determinado sistema de tenencia de la tierra y
demds, nuestro interés se centra en los agentes sociales especificos, los
actores en determinado lugar y tiempo que hablaban y escribian el na-
huatl. Nos interesa reconocer la diversidad interna de los distintos gru-
pos sociales del siglo XVI. Mientras que este autor asume que en los
primeros registros en nahuatl abundan “implicaciones y especificidades
indigenas”, nosotros hemos mostrado que esos documentos deben ana-
lizarse con gran cuidado, tomando en cuenta el caracter del texto —ju-
dicial, econémico, administrativo...— y distinguiendo las partes que
lo constituyen, pues son incomparables las que son directamente tra-
ducciones de férmulas castellanas, de aquéllas que estan relacionadas
con el ndhuatl cotidiano, donde se puede apreciar mas claramente el
mundo indigena de ese momento histérico y de esa localidad.

Conclusiones

Con los distintos planos analiticos considerados, pensamos poder con-
tribuir a la progresiva sistematizacién de la traduccién de este tipo de
textos y asi crear las condiciones para discutir abiertamente los pro-
blemas, propuestas, lecturas e interpretaciones que cada documento
provoca. Con este método, que busca ser didéctico y de aprendizaje
accesible, invitamos a los estudiosos del mundo indigena del siglo Xvi
a enfrentarse directamente a los textos originales.

1 James Lockhart, Los nahuas después de la Conquista. Historia social y cultural de los indios
del México central, del siglo XV1 al Xviii, México, FCGE, 1999, p. 11
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Ciertamente nos fue posible articular esos distintos planos gracias
a la composicién interdisciplinaria de nuestro seminario, en el que bus-
camos no caer en ninguno de los extremos hacia los que se inclinan los
especialistas cuando enfrentan la traduccién de textos en nahuatl. Bus-
camos pues un equilibrio entre la comprensién que resulta del analisis
gramatical y textual, junto con las aportaciones del analisis del contexto
socio-cultural definido por el momento histérico en el que se produje-
ron los documentos. El fundamento de este equilibrio radica en la posi-
bilidad de comprensién interdisciplinaria que parte del respeto de cada
especialista ante los saberes ajenos. Lingiistas, historiadores y
antropélogos encontramos un terreno en comin en los documentos en
nédhuatl y en el iterés por las condiciones socioculturales de las que
emanaron. Por esto, la tarea de traduccién no se restringe a los textos
bajo estudio, sino que incluye entender los métodos, las técnicas y las
experiencias derivadas de cada una de estas disciplinas.

APENDICE: ABREVIATURAS EMPLEADAS

1 primera persona IMP imperativo

2 segunda persona IMPR impersonal

3 tercera persona INST instrumental
ABS absolutivo LIG ligadura

ABT abstracto LOCG locativo

AF afirmativo NEG negacién

AG agentivo NMZ nominalizador
ANT anterioridad NUM numeral

APL aplicativo 0 objeto

AUM aumentativo OH objeto animado
AUX auxiliar ol objeto inanimado
CAUS causativo PART participial
COM compafiia PAS pasivo

COND condicional PERS persona
COPRET copretérito PL plural

CUAN cuantificador POS posesivo

DEM demostrativo POSE poseedor

DES despectivo PRES presente

DET determinante PRET pretérito

DIM diminutivo R reduplicacién
DIR direccional REFL reflexivo

EXH exhortativo S sujeto

FUT futuro SG singular

GEN gentilicio VBZ verbalizador

HON honorifico vOC vocativo



¢IE IXILOIOCAN, YN IMIYAOGAYOCAN OACICO TLATOLLI?
{YA LLEGO A JILOTE, YA LLEGO A MAZORCA EL DISCURSO?

CONSIDERACIONES EPISTEMOLOGICAS INDIGENAS
EN EL LIBRO IV DE LA HISTORIA GENERAL!

PATRICK JOHANSSON K.

Parte integrante de una estrategia evangelizadora iniciada en 1533, a
peticién de la Audiencia de México, y que tenia como fin conocer me-
jor al otro indigena que se buscaba convertir, la recopilacién de textos
e informaciones por los religiosos espafioles permitié rescatar una par-
te importante del acervo cultural ndhuatl prehispénico.

Entre estos religiosos recopiladores, destaca fray Bernardino de
Sahagan quien, siguiendo el ejemplo de fray Andrés de Olmos, em-
prendié la magna tarea de establecer una relacion de usos y costum-
bres indigenas que revelara los “sintomas” de esta enfermedad que
constituia la religién indigena a los ojos de los espafioles.

Asistido por sus auxiliares nativos, los famosos “latinos”, y “segin
la minuta que tenia preparada”, Sahagin, conversé largas horas, dia-
riamente, durante afos, con principales y sabios sobre distintos aspec-
tos de la cultura indigena. Lo que sabian los informantes indigenas se
transformé asimismo en un conocimiento por parte de los espafioles
mediante esta investigacién cuyos resultados quedaron plasmados en
los textos y testimonios contenidos, en Gltima instancia, en la Historia
General de las cosas de la Nueva Espatia.

Ahora bien, cabe preguntarse si al pasar del saber indigena al co-
nocimiento espafol, el hecho o el objeto por conocer, cualquiera que
fuera su tenor especifico, no sufrié cambios que podrian haberlo des-
virtuado tanto en sus aspectos axiolégicos como funcionales, y si los
mismos informantes que habian proporcionado los datos reconocian el
hecho o el objeto que ellos mismos habfan descrito, en la versién
alfabética que yacia en las paginas del documento espafiol.

! Este estudio se inscribe dentro del proyecto “El fenémeno del transvase del pensa-
miento indigena en la Historia General de Sahagin”.
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Considerado por los frailes espafioles, como un cristiano poten-
cial, pero sobre todo, en este contexto, como un “objeto” de estudio,
el informante indigena era también un sujeto conocedor, aun cuando el
tenor y las modalidades de su cognicién diferian notablemente del co-
nocimiento europeo tal y como se configuraba en el siglo XVI. La re-
cepcién de sus ideas, de sus palabras, su transcripcién alfabética, su
“procesamiento” en el aparato conceptual del recopilador, y la petri-
ficacién grafica de su decir, suscitaron a veces una reflexién en torno
a la veracidad de lo dicho.

Si rastreamos las fuentes, pocas son las instancias en que un infor-
mante expresa una opinién sobre el valor de lo consignado grafica-
mente. El libro IV de la Historia General de las Cosas de Nueva Esparia,
dedicado esencialmente al calendario indigena, recela, sin embargo,
reflexiones que hoy percibimos como metatextuales? y epistemo-
légicas,? sobre el trabajo en proceso y su estado definitivo. La enume-
racién de los signos, los atributos astrolégicos que determinan un
destino, y mas generalmente, informaciones que conciernen la crono-
logia calendarica indigena, asi como el discurso mismo, fueron obje-
tos de consideraciones reflexivas por parte del (o de los) informante(s).

Los metatextos de indole reflexiva, como los que aquf analizamos,
no son frecuentes en contextos orales de expresién, si bien un enun-
ciado se ve a veces enriquecido con metatextos que corresponden a la
instancia especifica de la enunciacion. En funcién del lugar, del momen-
to, del auditorio, del humor en que se encuentra, y de otros factores
circunstanciales, el orador improviza, informa, advierte, exhorta, adap-
ta, y de manera general sitia su texto en relacién con los determinismos
prevalecientes en el acto de elocucién. Ahora bien, si encontramos
metatextos en circunstancias orales de enunciacién, éstos no atafien,
generalmente al valor heuristico de lo dicho ni a las peripecias de la
construccién discursiva. La funcionalidad de un texto oral asi como sus
rasgos expresivos no propician la ingerencia de consideraciones
epistemolégicas sobre lo dicho del decir, en la continuidad enunciativa.

Es probable por lo tanto que las reflexiones indigenas aqui consi-
deradas hayan surgido de una modalidad muy particular de comuni-
cacién: la que presidié a la recopilacién de textos e nformaciones
acerca de la cultura nativa por parte de Sahagin y de sus colaborado-
res. En efecto, el esquema inquisitorio que implicé la minuta, y mas
generalmente los determinismos especificos de la recepcién y trans-
cripcién alfabética de los datos reunidos, generaron un texto estruc-

% Texto que glosa otro texto o versa sobre él.
% Ciencia relativa a la investigacién, a sus métodos, y a su valor para el conocimiento.
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turalmente hibrido, ajeno a la cognicién indigena del momento. La
“trans-formacién” del decir oral en un dicho manuscrito, suscitd consi-
deraciones prospectivas y retrospectivas, en torno a la configuracién
discursiva del tema tratado: el calendario indigena.

Analizaremos brevemente la forma y el contenido de estas consi-
deraciones, no sin antes evocar, en términos generales, ciertos aspec-
tos de la cognicién indigena tal y como se manifiesta en el momento
del contacto, asi como el encuentro de dos sistemas cognitivos que re-
present6 el transvase de la cultura nahuatl en el aparato gréfico y con-
ceptual espaiol, lo cual ayudard a comprender las observaciones
criticas de los informantes.

1. LA COGNICION “SENSIBLE” DE LOS INFORMANTES INDIGENAS

A diferencia del conocimiento de corte occidental heredado de la
mayéutica helénica, el saber indigena prehispénico, necesariamente
objetivante como cualquier cognicién humana, buscaba sin embargo una
aprehensién sensible del objeto por conocer. Buscaba “comulgar”
afectivamente con dicho objeto para lograr su aprehensién plena.

1.1. Tlamati: saber y sentir

Los textos indigenas, ya sean verbales o pictéricos, muestran una
estructuracién del sentido donde lo sensible y lo formal ocupan un
lugar preponderante. Se trata no sélo de comunicar algunos conteni-
dos o de compartir ideas abstractas sino de “con-mover”, en el senti-
do etimolégico de la palabra, al receptor de un mensaje para lograr
una adhesién participativa a lo que se transmite. En este contexto, la
esfera especifica de recepcién y procesamiento del dato no sera Gnica-
mente el intelecto sino la totalidad del ser sensible.

En el mundo ndhuat] precolombino, un mensaje no se considera-
ba como comprendido hasta que fuera sentido. El hecho de que en
nahuat]l un mismo significante mati cubra campos semanticos para no-
sotros tan distintos como “saber” y “sentir” es una prueba fehaciente
de ello. Es ademas, interesante observar que, sin que esto represente
una metafora, el discurso indigena sitia el entendimiento en érganos
asociados con la sensibilidad.

Evocando la comprensién insatisfactoria del calendario indigena,
un informante de Sahagin se expresé de la siguiente manera: In aiamo
teyollipan in aiamo teiollo quinamiqui, in aiamo teiollo contoca [...] in aiamo
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teiolloitlan quiga, teiollo ipan yauh tlatolli.* “Lo que todavia no estd en
el corazén, lo que el corazén no sigue todavia, lo que no sale todavia
del corazén, la palabra va al corazén”.

El pintor, tlahcuilo, que tiene a su cargo la preservacién pictérica
de la cognicién indigena debe asimismo tocar las fibras sensibles del
lector de sus pinturas.“In cualli tlahcuilo: mimati, ioteutl, tlaiolteuuiani.®
El buen pintor: prudente, corazén divino, endiosa el corazén”.

1.2. La abstraccion

Como lo demuestra la etimologia de la palabra que la refiere, la no-
cién de “abstraccién” remite al hecho de “traer fuera” algo que estaba
“dentro”, cuando este algo: la idea, estaba entrafiablemente vinculada
con una cosa, un hecho, o una accién especificos. Es decir que entre
mas abstracto es el pensamiento mas se aleja de las cosas tangibles y
de los hechos manifiestos.

Todo parece indicar que el pensamiento indigena no favorecia
mucho la “ab(s)-traccién” eidética, y la subsecuente elucubracién con-
ceptual como eje de su conocimiento. Como ya lo vimos, el hecho de
que la sensacidn tuviera que estar presente, de alguna manera, en la
configuracién cognitiva que el indigena tenfa de algo, hacia que la idea
“hiciera cuerpo” con lo que intentaba representar. En este contexto,
lo simbélico, o mejor dicho lo “simbo-légico”, las afinidades visuales o
sonoras, la “simbiosis” semdntica de las palabras, la retérica, y la poe-
sfa, permitian al saber cristalizarse sobre la palabra de los hombres.

1.3. Tlalnamiqui: recuerdo luego pienso

Si bien evolucioné a lo largo de la historia, adaptandose a los deter-
minismos de cada época, la cognicién indigena no tuvo el cardcter es-
peculativo que tiene la cognicién occidental. Por muy sabios que
fueran el tlamatini ndhuatl o el Ak wojel maya, nunca pusieron en tela
de juicio lo que “habfan dicho los abuelos”, ni siquiera lo comenta-
ban como lo hicieran los escolasticos medievales europeos con los tex-
tos de Aristé6teles.

Siendo el pasado la matriz del presente y del futuro, los textos que
se gestaron un dia para responder a una demanda cognitiva especifi-

* Cédice Florentino, libro 1v, cap. 32.
5 Cédice Florentino, libro X, cap. 8. Traduccién de Miguel Ledn-Portilla, of. Filosofia néhuatl.
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ca, tienen un caracter casi sagrado que los protege de las embestidas
inquisitorias que podrian surgir de una situacién existencial determi-
nada. “Lo que dijeron los abuelos” es un dixit Magister inapelable, so-
metido a la erosién cultural del tiempo mas no a la especulacién de los
hombres. Este hecho frenara notablemente la elucubracién filoséfica.

En este contexto “pensar” serd ante todo traer a la memoria lo
que dejaron dicho los abuelos, es decir recordar.

El verbo ndhuatl tlalnamiqui “pensar” asi como el sustantivo que le
corresponde talnamiguiliztli “pensamiento” expresan claramente el es-
trecho vinculo eidético que existe entre el hecho de pensar y el recuer-
do. En efecto, tlalnamiqui es, literalmente, “recordar algo (tla-ilnamiqus).

Ilnamiqui parece constituir una variante de elnamiqut, expresién que
se compone del sustantivo elli “higado” y del verbo (tla-)namiqui “en-
contrar”. Recordar seria entonces literalmente “encontrar (su) “higa-
do”, o {(su) pecho ya que elli refiere también mas generalmente el
pecho. Esta expresién podria parecer algo insélita para la cultura oc-
cidental en que el recuerdo estd vinculado etimolégicamente con el
corazén,® sin embargo no debemos de olvidar que el higado, al consti-
tuir el sitio orgdnico de muchas manifestaciones afectivas, estd entra-
nablemente implicado en los procesos cognitivo-sensibles.

Ain cuando el vocablo elli evoca también el pecho e incluye por
tanto el corazén en el acto de recordar en la expresién elnamiqui, el
cardcter mas “visceral” del higado podria sugerir una fenomenologia
especifica del recuerdo en el mundo mesoamericano.

Mas alla de la ensefianza, de la tinta roja y negra (thil, tlapalli), que
dejaron los abuelos y que permite “pensar” en el sentido indigena del
concepto, el hecho de recordar ataie a la dimensién pretérita de la
existencia, la cual funge en el mundo indigena precortesiano, como
una verdadera matriz del presente y del futuro, y por tanto, muy pro-
bablemente, como el crisol donde se fragua la verdad.

Cabe senalar aqui que el pasado es una dimensién espacio-tiemporal
isomorfa a la muerte en el pensamiento nihuatl precolombino, la muerte
siendo a su vez el fecundo vientre materno de donde brota y a donde
regresa inexorablemente todo cuanto sale a la existencia.

La primera manifestacién del pensamiento, segiin el mito conoci-
do como la “Huida de Quetzalcéatl a Tlillan, Tlapallan”” es de hecho
el recuerdo de que el ser tiene que morir, que la existencia tiene como
contraparte la muerte.

% La etimologia latina de “recuerdo” establece una filiacién inconfundible con el
corazén (cov, cordis)
" Cédice Florentino, libro 111, cap. 4.
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Este mismo mito establece también, como lo hemos visto, el carac-
ter especular (mas no especulativo) del recuerdo ya que la primera ma-
nifestacién de la cognicién humana: la finitud inexorable de la existencia
encarnada por Quetzalcéatl-Ehécatl, se refleja en el espejo de obsidiana
en el cual se mira. Ximiximati “conécete a ti mismo”, le dice el espejo,
alias Tezcatlipoca, es decir piensa, o recuerda, que eres mortal.?

Pese a sus resonancias “délficas” es probable que el texto no haya
sido interpolado y que esta expresién sea genuinamente indigena.

El pasado tiene un valor especular ya que todo cuanto ocurre tie-
ne que reflejarse en lo que ha sido para cobrar un sentido. Este hecho se
pone de manifiesto cuando Moctecuhzoma Xocoyotzin, en vez de en-
carar el futuro inminente de la llegada de los espaiioles, trata de “re-
cordar” la presencia de este acontecimiento en los libros antiguos, es
decir en el pasado asi como Quetzalcéatl-Ehécatl recordé que el desti-
no del ser vivo es morir (antes de renacer). Moctecuhzoma, para co-
nocer su futuro lo tenfa que leer en el pasado, tenia que recordar. La
etimologia de ilnamiqui “recordar”, tiende a confirmar lo antes dicho.

1.4. Nemilia “pensar”: proceder al acto de existir

El caricter polisintético de la lengua nahuatl que congrega los distin-
tos lexemas y morfemas en verdaderos “racimos” verbales permite ob-
servar la construccién del sentido desde sus etapas primitivas, antes
del discurso, en la gramdtica misma de dicha lengua.

Todo parece indicar, por ejemplo, que una de las palabras que ex-
presa el acto de pensar: nemilia, se compone del radical nem: provisto
del morfema aplicativo ~lia. Ahora bien nemi es “existir”, por lo que el
compuesto verbal que refiere el hecho de pensar significaria original-
mente “proceder al acto de existir”.

Cabe recordar aqui que la lengua nahuatl establece una clara dis-
tincién entre el verbo yoli “vivir”® que tiene un carédcter esencial y nemi
que corresponde més precisamente al andar humano en la dimensién
existencial. De hecho, nehnemi, es decir, nem: con duplicacién de su
radical significa “andar”.

Yoli remite a la vida en el sentido méis amplio de] término, el cual
incluye la existencia y la muerte. La existencia: nemiliztli es tan sélo el

8 Cf. Johansson, “La mort de Quetzalcéatl: un modele exemplaire por les obséques des
seigneurs mexicains” en Caravelle No. 78.

9 No existe el modo infinitivo en la lengua nshuatl pero para mayor claridad traduci-
mos los verbos en tercera persona por el infinitivo.
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andar (nehnemi) del ser humano desde su nacimiento hasta la muerte:
la parte diurna de su ciclo, la otra siendo su muerte, es decir, el reco-
rrido que realiza el difunto en el inframundo desde su muerte hasta su
despertar en ofra existencia.!® Para expresarlo de manera metaférica
podriamos decir que la existencia (nemzliztly) y la muerte (miquiztli) son
respectivamente la sistole y la diastole del latido de la vida (yolszli).

La relacién estrecha entre el acto de pensar y el de existir evoca,
curiosamente, el postulado cartesiano “pienso luego existo”, el cual cons-
tituye, segun el filésofo francés del siglo XVIL, una prueba ontolégica
de la existencia. El sentido implicito de la palabra ndhuatl que vincula
etimolégicamente la existencia y el pensamiento, nada tiene que ver
con la prueba légica de la existencia del ser pensante que buscaba Des-
cartes ya que el pensamiento indigena no necesitaba “pruebas” de la
tangibilidad ontolégica de su ser. Sin embargo expresa claramente que
la existencia esta estrechamente vinculada con el pensamiento. La luz
de la inteligencia acompana el andar existencial, exactamente como
el sol brilla durante su recorrido del este al oeste antes de desapare-
cer en el inframundo.

1.5. Nenoyolnonotza “dialogar con el corazén”: la reflexién

Lo que se considera como la facultad cognitiva esencial del hombre
fue probablemente la dltima en aparecer en el curso de la evolucién.
En efecto, la “secrecién” organica de mitos, ritos y cantos como una
respuesta a las primeras y muy difusas interrogantes del hombre ya
dotado con la herramienta simbélica, cubrian perfectamente la deman-
da cognitiva de las colectividades humanas en estas etapas de la evo-
lucién. Vino después, posiblemente, una hipertrofia de las facultades
intelectuales en relacién con la sensibilidad, lo que provocé quizas un
juego en los mecanismos cognitivo-adaptativos que representan el
mlto, el rito y el canto por lo que se formularon preguntas de indole
“re-flexiva” a las que no respondlan dichos géneros expresivos.

Este repliegue sobre si mismo!! en torno a los problemas exis-
tenciales que se percibian entonces tiene un tenor cognitivo muy dis-
tinto del que proporcionaban mitos, ritos y cantos. Mientras que en
los mitos una respuesta cognitivamente difusa responde a una pregunta
todavia vaga, “crepuscular”, en la reflexién, tanto en cuestionamiento
como la respuesta son relativamente claros.

' Cf Jobansson. Rites mortuorios nahuas precolombines, p. 66 sq.
' Etimolégicamente “reflexién” implica una flexi6n o repliegue sobre s{ mismo.
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Sin embargo, por muy légico y racional que fuera el cuestio-
namiento reflexivo, el pensamiento indigena lo concebia como un dia-
logo entre el intelecto y la sensibilidad, entre la mente y el corazén.
Reflexionar era dialogar con su corazén neyolnonotza, es decir, en este
contexto, fundir la argumentacién intelectualmente configurada en el
crisol de la sensibilidad.

1.6. Yuh quimati noyollo “asi lo sabe (siente) mi corazén”: la creencia

Tanto la competencia lingiiistica como el uso discursivo de las pala-
bras que aluden el ratiocinio indican que los antiguos nahuas conside-
raban el corazén como un lugar privilegiado de la reflexién. Las
expresiones “conversar con su corazén” (ne)yolnonotza, “llegarle (res-
pecto de algo) al corazén” (yolmaxiltia) o mas sencillamente “hacer uso
del corazdén”(yolloa) sugieren que el corazén, mas que la mente, fungia
como un “procesador” o un espejo de las ideas.

La nocién de “creencia” no tiene, en ndhuatl, la relatividad cog-
nitiva que tiene para el pensamiento occidental. Como lo revela la ex-
presién que refiere este concepto, “creer” es “saber” sin que esto
constituya una opinién personal sino una conviccién colectiva.

1.7. Omeyolloa “se parte en (o se hace) dos el corazén’: la duda

El profundo arraigo del conocimiento en la dimensién sensible del
indigena excluye la duda como un método para alcanzar la verdad. La
verdad es algo sutil, difuso, que atafe a la totalidad del ser y no sufre
una fragmentacién. En este contexto, la duda, piedra angular del pen-
samiento occidental, es percibida como una ruptura, una disyuncién,
un extravio, y en iltima instancia, una pérdida de la verdad.

La connotacién de la palabra nahuatl que refiere este concepto
ome yolloa literalmente “hacerse dos el corazén” o “(dividirse en ) dos
el corazén” revela la diferencia que puede haber entre la conviccién
plena que nace de una intuicién cognitivo-afectiva Ginica sin otra op-
cién que se le oponga, y la divisién con el desdoblamiento del corazén
que genera la incertidumbre, el malestar, una ruptura entre el mundo
y el conocimiento que el hombre tiene de él.
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1.8. {Canin mach nemi noyollo? “Dénde acaso anda mi corazon?:
la especulacion filoséfica

Asi como lo vimos para la duda, la especulacién no era considerada
como una reflexién fecunda sino como la pérdida de un rumbo
existencial. El diccionario espafiol-nahuatl de Molina aduce distintas
palabras para esta nocién como: nitlanemilia “yo pienso”, nitlatemoa “yo
busco”, ninoyolnonotza “yo dialogo con mi corazén”, pero es probable
que dichas palabras fueran inducidas a partir de conceptos europeos
en el momento de la recopilacién de informaciones y textos, concer-
nientes al pensamiento indigena. Existe una entrada correspondiente
a la nocién de filosofia que traduce etimolégicamente el término en
espaiiol: tlamatiliztlazotlaliztli es decir “amor a la sabiduria”.

La expresién que traduce mejor el sentir de los antiguos nahuas
respecto a la especulacién filoséfica es sin embargo la pregunta {Canin
mach nemi noyollo? “iDénde acaso anda mi corazén?” Esta frase revela
de manera clara la pérdida de rumbo existencial que representa el
hecho de pensar en términos especulativos. Los mecanismos cognitivos
que son los mitos, los ritos, los cantos, los discursos de diversa indole
y mis generalmente, la tradicién oral, permitian un perfecto equili-
brio cognitivo entre el individuo (o la colectividad) y el mundo exte-
rior por lo que un cuestionamiento especulativo se percibia como una
alteracién del orden de las cosas.

2. El texto oral indigena en su contexto grdfico

La objetivacién del saber indigena que implicé su captacién en la red
grafica del recopilador, realizé, asimismo, la fusién de dos maneras de
concebir el mundo, y de dos formas de estructurar, conservar, y trans-
mitir el saber.

2.1. El contenedor y el contenido

Al cuestionamiento légico-analitico de la cognicién espaiiola se opone
en la Historia General como en otras instancias de recopilacién de datos,
la tradicién cognitiva milenaria de los indigenas que no cuestionan el
acervo cultural heredado sino que lo adaptan paulatinamente a los de-
terminismos cambiantes de la historia. Para cualquier esclarecimiento
remiten, como lo hicieron los principales y satrapas indigenas en los Co-
loquios de 1524 con los doce frailes de san Francisco, a los antepasados.
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El saber indigena a diferencia de la cognicién espaiiola tal como
se presenta a mediados del siglo XVI es todavia muy religioso no sélo
en el sentido teolégico de la palabra sino también en su acepcién
etimolégica: “que reune las cosas entre ellas“. Es un saber que no se
puede expresar en términos analiticos ya que fue “secretado” de ma-
nera infraliminal por una colectividad y se encuentra difuso en distin-
tos niveles de concentracién cognitivas en el cuerpo social de dicha
colectividad. En los sabios se concentra lo esencial del conocimiento
indigena mientras que los principales, los guerreros, y a veces los
macehuales, se integran a él de manera participativa en los distintos
acontecimientos socio-religiosos que animan la vida de la comunidad.

2.2. La fragmentacion grdfica del texto indigena

Una vez cautivada en la red del alfabeto, la parte verbal del texto oral
se vierte en uno de los doce recepticulos tematicos ya preparados. Al-
gunos textos recopilados como mitos, cantares y adagios, por ejem-
plo, se transcriben sin que el texto sufra cambios mis que los que
implican la transcripcién y la pérdida inevitable de todo el aparato
suprasegmental que los envolvia. Otros son el resultado de una recons-
truccién a partir de la minuta de Sahagin. En ambos casos, sin em-
bargo, el contenedor que representa el libro y los compartimientos
graficos que constituyen los capitulos de cada libro, fragmentan inde-
bidamente la totalidad textual indigena e impiden las afinidades
asociativas productoras de sentido. A veces, textos pertenecientes a
instancias distintas de enunciacién se rednen bajo el mismo rubro, sin
que se considere la funcionalidad propia de cada texto.

Esta descontextualizacién también inevitable de la expresién indi-
gena se complica generalmente de una recontextualizacién en el es-
pacio gréafico de la obra y en funcién de los criterios religiosos que
presidieron a su elaboracién. Ademis de los titulos e introducciones
alusivas que enfocan un aspecto especifico del contenido, los prélo-
gos, los apéndices, las “confutaciones de lo antes dicho” y demds co-
mentarios paratextuales o metatextuales orientan la percepcién e
interpretacién “cristianas” de lo aducido. Es de notar sin embargo, que
Sahagun por lo general, respeta el texto indigena y transpone o resume
fielmente el original sin perderse en invectivas moralizantes como lo
hacen Torquemada y Durdn. Cuando quiere expresar su opinién per-
sonal o un comentario metatextual lo hace generalmente en un prélo-
go o un apéndice y no en el texto mismo.



éIE IXILOIOCAN, YN IMIYAOAYOCAN OACICO TLATOLLI? 217

2.3. Efervescencia semioldgica indigena y concepto espafiol

Siguiendo la minuta que tiene preparada y segtin el modelo que pro-
ponen los autores antiguos, en particular Plinio el Viejo, Sahagun re-
une en torno a distintos temas los textos que conforman la cognicién
indigena. Ahora bien, la objetivacién de un tema determinado extrai-
do de su contexto, y que se estudia de manera aislada es un rasgo
especifico de la cognicién europea que altera sustancialmente la fun-
cionalidad cognitiva de los textos. Se retinen frecuentemente en un mis-
mo libro y a veces en un mismo capitulo, textos que pertenecieron a
instancias distintas de elocucién y que estuvieron funcionalmente vin-
culadas con acontecimientos especificos. El hecho de enfocar de mane-
ra perspectiva un tema, y de polarizar en torno a este tema textos
formalmente heterogéneos si bien puede proporcionar datos, dificul-
ta sin embargo una sintesis cognitiva hacia el sentido pleno. Un texto
indigena, cualquiera que sea su indole expresiva, urde, en una
intricada semiologfa, aspectos formales y otros que podrian conside-
rarse como de contenido, por lo que la extrapolacién y subsecuente
abstraccién de una de sus partes constitutivas para el analisis, desga-
rra dicho texto y desvirtaa su sentido.

La objetividad de Sahagiin se manifiesta, sin embargo, en el he-
cho de que tanto el testimonio oral de los informantes como los textos
recopilados fueron consignados en nahuatl en la Historia General. Asi,
no sélo se podia acceder a la idiosincrasia indigena sin que ésta pasa-
ra por el prisma refractante de una traduccién sino que también se
podian observar aspectos de la lengua nativa que reflejaban a su vez
tendencias especificas del pensamiento correspondiente.

El contacto cognitivo del espaiiol con el indigena es ante todo el
encuentro entre una visién trascendental del mundo en la que el sujeto
y el objeto se distinguen radicalmente mediante una perspectiva inte-
lectual, y un sentimiento inmanente de consustancialidad con el mun-
do que identifica experiencia y conocimiento. El ser se trasciende a sf
mismo en el espacio del conocimiento espafiol, mientras que la empatia
propia del saber indigena subraya el caracter sensible de la presencia
del hombre en el universo. A estos planteamientos gnoseolégicos co-
rresponden, en el ambito religioso, la idea cristiana de un dios trascen-
dente, exterior a su creacién, y por parte de los indigenas de unos
dioses que representan distintos aspectos fenoménicos de un mundo
sagrado en su totalidad.

Estas divergencias eidéticas son el primer corto circuito en los cana-
les de comunicacién entre el interpretante y el interpretado. La dis-
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tancia homolégica que supone el sistema causal del espafol serd un
obstaculo para expresar la red intrincada de analogias y afinidades re-
ciprocas que entrafa el saber indigena.

El espafiol abstrae un sentido del acontecimiento cultural ndhuatl
llevandolo a los ambitos del conocimiento donde se identifica dentro
del sistema para su comprensién. En cambio, en la cultura indigena,
el sentido es inmanente al hecho o a la cosa y sélo una intuicién glo-
bal permite su aprehensién por el hombre.

2.4. Comprender y sentir

El antagonismo que opone la conceptualizacién racional del inter-
pretante al sentir intuitivo del indigena se traduce en el lenguaje como
una construccién proposicional propia de la glosa, frente a una reve-
lacién simbélica en la que el verbo busca sustituirse formalmente a su
referente. En el primer caso, el lenguaje, en su afidn cognitivo, despo-
ja al signo de sus escorias emocionales o afectivas, y avanza a lo largo
del eje sintagmadtico hacia un sentido claro. En el segundo, busca al
contrario revestirse de atributos sensibles que enriquezcan los campos
de afinidades y similitudes.

Dicho en términos generales, la relacién interpretante/interpreta-
do, tal como se presenta en las circunstancias particulares que presi-
dieron a la recopilacién de la documentacién nahuatl, transita del polo
del comprender al del sentir, oponiendo la sistematizacién racional a
lo irracional intuitivo, la linealidad causal a la difusién mitica, lo defi-
nido a lo sugerido, lo objetivo/intelectivo a lo subjetivo/afectivo, el sig-
no arbitrario y convencional a la expresién motivada y natural, lo
abstracto a lo concreto; en fin, la referencia discursiva a la presencia
simbélica.

3. Reflexiones epistemoldgicas indigenas

Antes de emprender un breve anilisis de los comentarios indigenas
sobre la explicacién del calendario contenida en el libro 1v, es preciso
considerar el nivel de pertinencia del lenguaje empleado por el infor-
mante: {Debemos situarnos continuamente a nivel del lenguaje figu-
rado y considerar las metaforas, omnipresentes en el texto, como un
recurso determinante (tipicamente indigena) en la construccién del
sentido?, o bien pensar que lo que consideramos como metiforas “vi-

podrian haberse fosilizado con el tiempo, dejando de ser
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percibidas como tales a mediados del siglo XVI, en cuyo caso la expre-
sién no tendria un valor trépico sino referencial.

La distincién es altamente significativa tanto a nivel del discurso
como en lo que concierne a la traduccién. Por ejemplo, el hecho de
conceptualizar y traducir metaféricamente alepeoa como “sembrar” o
“esparcir” genera una discursividad distinta de la que se produce si
consideramos el término en una acepcién referencial como “enume-
rar”, “abundar (sobre un tema)”.

Es dificil pronunciarse con seguridad sobre el tenor de la percep-
cién del término por las comunidades indigenas que lo usaban, pero
en el contexto expresivo aqui establecido, es probable que un
semantismo metaférico y una discursividad correspondiente, determi-
naran la produccién de sentido.

Consideraremos ahora los textos, destacando las ideas principales
que se expresan en ellos.

3.1. In aiamo neci, in aiamo pani oalmotlalia!?

“Lo que no todavia se ve, lo que no todavia aparece se viene a estable-
cer” corresponde a una parte de la realidad que habia permanecido
oculta, hasta que se revela, aparece, mediante el discurso. Haciendo
alusién a lo que se ha hecho, y hablando de lo que queda por hacer, el
informante declara:

Auh injc amo cenca oc noujian tontlatozque, tontlaanazque in amo zan iee
tlatolli ticcueptinemjzque, tictequimattinemizque, lictequjmatizque, ipan ton-
pipilcatozque, litolequimatizque, titlatlatorque, in iuhquj atolenquauhting,
atentlatziuging, zan ixqujch ic onmaantiquiza toconpapanqua, toconpapan-
quatiquiza, in zan uel neneztica, ixneztica, panj caca tatolli."®

Y asi ya no hablaremos en muchas partes, seleccionaremos, corri-
geremos las afirmaciones erréneas, iremos aclarando, explicaremos,
nos colgaremos de la palabra. Reflexionaremos, repetiremos como si
nuestros labios no fueran de madera,!* como si nuestros labios no fue-
ran perezosos. Todo asf sale, se extiende, lo pensamos cuidadosamente,
lo sacamos cuidadosamente de nuestra cabeza. Sélo se estd revelando,
se estd mostrando, se manifiesta la palabra.

'2 Lo que todavia no se ve, lo que todavia no aparece, se viene a establecer”.
13 Cédice Florentino, libro 1v, cap. 30
14 Tencuahuitl literalmente “labios de madera” es decir “reticente a hablar”.
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El discurso se construye aqui mediante la yuxtaposicién de térmi-
nos practicamente sinénimos, dentro de pequefios grupos que corres-
ponden, cada uno, a una idea especifica. Se logra asf una verdadera
“pintura” de lo que se busca expresar. Por otra parte, la repeticién
que caracteriza la explicacién indigena, debe ser 6ptima y situarse en-
tre una excesiva prolijidad que seria la de un hablador y una argu-
mentacién pobre que podria ser la de un “flojo” (tlatziuhqui).

La objetivacién cognitiva de lo que “todavia no se ve, todavia no
aparece” se realiza cuando las ideas “salen” y se “extienden”, “revelan-
dose” asimismo.

3.2. Ipan tontlatepeoazque!®

A las consideraciones prospectivas anteriores sigue un planteamiento
metodolégico sobre lo que se va a realizar:

Injc amo zan iliujztlatolli toconnemjtizque, onmijloz, onmotetequjmatiz, ipan
tontlatepeoazque, tontlatequitepevazque, focontlatepeoaltizque, tocontlaaquilizque,
tocontlatlatlalilizque: in amo zan ieeoatl tictoqujmattinemjzque, ticovppavizque,
tiqueexpavizque, ticnanappavizque: zan ieoatl ipan tontixpoa, tonteiolpoa,
toconjxtoca, ipan tontlaneiocolia, in aiamo neci, in aiamo panj oalmotlalia.'®

Para que no quede en vanas palabras, lo consideraremos, se hablar,
se discutird intensamente. Sobre ello sembraremos, lo esparciremos, lo
enriqueceremos, lo plantaremos, lo estableceremos. Lo que difiere, lo ire-
mos explicando en detalle. Lo haremos dos veces, tres veces, cuatro ve-
ces. Acerca de ello, reflexionamos, meditamos, tratamos de obtener algo,
elucubramos sobre ello. Lo que todavia no se ve, lo que todavia no apa-
rece se viene a establecer.

Para inducir la “revelacién” de lo que esta todavia adentro, toda-
via inmerso, es preciso “sembrar” ideas, “esparcir” semillas que pue-
dan crecer, florecer, y permitir la aprehensién cognitiva del calendario.

En cuanto a los errores, se consideraran repetidamente hasta que
lo que no es se ajuste discursivamente a lo que es, permitiendo el esta-
blecimiento de la verdad.

15 “Sobre ello sembraremos”.
'8 Cédice Florentino, libro 1V, cap. 32.
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3.3. Teyollo ipan yauh tlatolli!’

El cardcter oculto, encubierto, de lo que es, de la verdad profunda, se
manifiesta en las siguientes consideraciones:

in oc Hapachiuhtica, mocujlitica, mocujeuslitica, in aiamo teyollipan, in aiamo
teiollo quinamquy inaiamo teiollo contoca, tnaiamo teiollo contoca (sic), yn
atamo teollo itlan quiza, teiollo ipan iauh tatolli.'

Lo que estd cubierto, lo que vale, lo que tiene valor, que todavia no
estd en el corazén, que todavia no encuentra el corazén, que todavia
no sigue el corazén, que todavia no sigue el corazén (sic), que todavia no
sale del corazén. Al corazén va el discurso.

El lugar de predileccién de la epifania cognitiva es el corazén. Has-
ta este momento, sin embargo, el andlisis es parcial, incompleto, “to-
davia no encuentra el corazén”.

3.4. In ma iuh tepantli ooalmochiuhtia tlatolli!?

A las consideraciones prospectivas sobre lo que quedaba por hacer
siguen, algunos capitulos después, unas apreciaciones metiforicas so-
bre lo que debe ser un discurso de esta indole:

In ma tuh tepantli ooalmochiuhtia tlatolls, achchi, achchitoton ooalmotlalitia,
ooalmozalotia, cequi vel omozazalo otzotzop,otzotzonma, yn itlamian vel
omotlamamacac, omotlaaquilt, omotlatlaqualti, omotetolloti, omotetzicueoalloti,
tetzicueoaltica, teiollotica, ynic vel ooalzoquicoallotia tlatlatoltica, auh cequi
zan omococoton, omococototz, ctmcotmzqui, cocotontica, cocotocalica, cocotontica
xixipuchauhtica, xixipuchauhtoc, amo centlachixtoc, xixiquipiltic, xixiquipi-
liuktoc, cocomotziic, cocomotzauhtoc.2®

Como (se hace) un muro se hace el discurso. Poco a poco, poquito a
poquito, se dispone, se viene juntando. En parte adhiere bien, se aca-
bé bien, se emparej6 bien. Al final, se dispuso, se colocd, se arraigé, se
perfeccioné. Se integraron piedras, se rellené de grava, con grava, con
piedras para que cuajara con muchas palabras. Pero en algunas partes
se romp1d, se hizo pedazos. Estd desbaratado, deshecho, estrellado. Se

17 “El discurso va al corazén”.

8 Cédice Florentino, libro IV, cap. 32.

1% “Como (se hace) un muro se hace el discurso”.
20 Cédice Florentino, libro IV, cap. 39.
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hacen agujeros, se producen abolladuras, se hincha. No esta parejo,
estd hinchado, tiene pliegues, grietas, esta agrietado.

Las palabras que se yuxtaponen en el discurso néhuatl se parecen
a las piedras que se ponen unas sobre otras para construir un muro.
La colocacién juiciosa y armoniosa de las palabras permite una sélida

-argumentacién asi como la disposicién adecuada de las piedras deter-
mina la estabilidad del muro.

A nivel eidético, es interesante observar aqui la articulacién relati-
vamente libre de las unidades Iéxicas dentro del discurso indigena que
sugiere esta metafora. Aun cuando una mezcla a base de lodo o de
palabras rellena los huecos, y contribuye de alguna manera a la soli-
dez del muro (o del discurso) lo esencial de la edificacién radica en la
disposicion correcta de las piedras (o de las palabras).

Asimismo tanto el edificio como la argumentacién se construye
“poco a poco, poquito a poquito”.

En el caso preciso de la descripcién del calendario aqui referida,
el informante expresa metaféricamente su opinién acerca de lo ex-
presado y quizds de lo ya transcrito, a saber que el texto verbalmente
configurado tiene muchos defectos.

3.5. Nican cozcateuh, macuexteuh tliltica, tlapaltica?!

En el mismo rubro de la disposicién y de la reunién de los elementos
léxicos, morfémicos, y sintacticos, pero con una metafora distinta, el
informante pone ahora énfasis sobre la continuidad secuencial y la be-
lleza formal de lo expresado:

Jehica yn axcan zan nican tiquymoncentlalia, tiqujmoncentlalitivetzi, tiqui-
moncentlalitiquiza, tiqujmontecpana, tiquimontecpantivelzi, timoquimontecpan-
tiquiza, in ma tuh cozcatl, macuextli, nican cozcateuh, macuexteuh, tlitica,
tlapaltica, thlantica, tiquymonzozo, tiguimoncenzo, tiquincozcazo, tiqujmon-
cenvipana.??

Entonces ahora aqui los reunimos, los juntamos apresuradamente, los
disponemos juntos, los ordenamos, los ordenamos rapidamente, los co-
locamos como si fuera un collar, una ajorca. Se hizo un collar, una ajor-
ca, con lo negro, lo rojo, con tinta negra. Los extendimos, los
ensartamos, los ensartamos todos, los dispusimos todos uno por uno.

21 “Aqui se hizo un collar, se hizo una ajorca con tinta negra y roja”.

22 Codice Floventino, libro 1V, cap. 40.
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El orden y la organizacién del discurso son el tema principal de
estas apreciaciones. Con “tinta negra y roja”, es decir con pinturas,
pero este contexto también con el alfabeto, y mds ain con sabiduria,
se complet6 la argumentacién como si se hubiera manufacturado un
collar o una ajorca.

Ademas del orden secuencial de colocacién que implica la realiza-
cién de las joyas metaféricamente referidas, cabe subrayar el carc-
ter “circular” de lo realizado que permite al fin coincidir con el
principio, y que remite al concepto de “perfeccién” en el ambito cul-
tural nahuatl prehispanico.

3.6 <le ixiloiocan, yn imiyaoayocan oacico tlatolli??*

En la parte final del estudio del calendario se sitian las Gltimas consi-
deraciones metatextuales contenidas en el libro 1v:

y¢ za njean yoiuhca, ixtomaocaca, za tuhquin netlalolpan, yoan za tuhquin to-
nepatlalco, tonexiuhtlatilco, tonexiuhtlatilcopa, tonexiuhtlaticopa, tiqujmocemi-
totivetzi yn izquiteme in njean ontlatzonquixtia, ontlatzopa, ontlatzonmana,
ontlatzonmyiaoaiotia, ontlapantlaza (ynjc ie ixiloiocan, yn impiaoaiocan oacico
tatolli).?*

y sblo aqui rapido, tontamente, como de carrera, como de volada, con
cansancio, por la fatiga, hemos enunciado rapidamente cada uno (de
los signos). Aqui acaba, concluye, termina, finaliza, culmina como ma-
zorea, se da a conocer (porque el discurso llegé a jilote, a mazorcaj.

La gestacién del texto ha sido apresurada, forzada, y parece haber
generado un cierto malestar en el informante que concluye sin em-
bargo que el estudio llegé a su fin.

El hecho de que la versién metaférica del juicio emitido esté entre
paréntesis en el documento, parece indicar que se dio mayor impor-
tancia a la expresién referencial de la culminacién, del fin del estudio.

La metifora sefala sin embargo claramente que para los antiguos
nahuas una composicién verbal en torno a un tema determinado, cons-
tituia un desarrollo parecido al de una planta; a partir de ]la semilla,
pasando por una fase de crecimiento, hasta que se diera una flor y un
fruto intelectuales o sensibles.

23 “iYa llegé a jilote, ya llegé a mazorca el discurso?”
Y Cédice Florentino, libro 1V, cap. 40.
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Conclusion

“dQué es el tiempo?” decia san Agustin. “Si no me lo preguntan, lo
sé. Si me lo preguntan, ya no lo sé.” Esta afirmacién paraddgica del
Aguila de Hipona podria expresar perfectamente la duda que se apo-
deré probablemente de los informantes indigenas cuando vieron su
decir oral fijarse inexorablemente en un dicho manuscrito que no co-
rrespondia del todo a lo que sabfan.

La cognicién propia de la oralidad nahuatl es fluida, huidiza, a la
vez tangible e inaprehensible. Altamente funcional, no puede ser redu-
cida a algunos esquemas metacognitivos que buscan dar cuenta de ella.

Los informantes indigenas conocian la cronologia calendarica que
sus antepasados habjan establecido para ubicarse culturalmente en el
tiempo. Sin embargo, el cuestionamiento objetivante del europeo les
impidié fundamentar claramente su conceptualizacién propia. El tex-
to verbal que urdieron, y que quedé registrado en el libro IV de la
Historia General de las Cosas de Nueva Espania , les parecié incompleto,
imperfecto. Sus apreciaciones en torno a lo dicho, revelan la dificul-
tad de formular con palabras lo que anida en estratos sensibles de la
cognicién, y en iltima instancia, expresan lo indecible de lo que es.
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LA TRADUCGCION DE SAHAGUN DEL LIBRO V
DEL CODICE FLORENTINO

MARfA JOSE GARCIA QUINTANA

El propésito de este trabajo no es hacer un estudio acerca de los “agiie-
ros y prendsticos” —asi los denominé Sahagin— consignados en el Li-
bro vV del Cédice florentino. No se trata tampoco de desentrafar su
significado ni de dar palabra sobre el papel que jugaban en el contexto
social e ideolégico del mundo nahuatl prehispanico. Se pretende sola-
mente someter a comparacién el texto nidhuatl del mencionado Libro
con la versién al castellano que de él dio Sahagiin en el siglo XV1.!

Desde hace treinta y cinco afios ha estado al alcance de investiga-
dores, estudiantes y lectores en general la versién moderna al espafiol
del texto senialado, pues ésta, realizada por Alfredo Lépez Austin, fue
publicada en 1969.2 Asi mismo, esta edicién comprende, ademéas de
la paleografia, la traduccién de otros augurios y abusiones dispersos
en varios lugares de la obra sahaguntina y va acompafada de una in-
troduccién y comentarios a los textos —“auxiliares para su compren-
siébn”— como apunta el traductor.

Sin embargo, hasta la fecha no se sabe de ningiin intento por com-
parar el texto ndhuatl con el texto castellano, comparacién que puede
resultar benéfica como instrumento para entender mas cabalmente lo
relativo a augurios y abusiones —como los denomina Alfredo Lépez
Austin—,” puesto que Sahagln en varias partes agrega informacién
que no consigna el texto nahuatl; y también para comprender la in-
tencién que tuvo y el método que siguié el franciscano al hacer su pro-
pia versién.

! La versién sahaguntina escrita en la columna izquierda del Cédice florentino se publics
con el titulo de Historia general de las cosas de Nueva Espasia. Lineas abajo, en las citas a esa
versién se la mencionaré abreviadamente como Historia general. La edici6n a la que se hara
referencia es la publicada en tres volimenes por el Consejo Nacional para la Cultura y las
Artes en el afio 2000.

? Augurios y abusiones, introduccidn, versién y notas de Alfredo Lépez Austin, Méxi-
co, UNAM, Instituto de Investigaciones Histéricas, 1969,

* Aunque dice asi mismo que la palabra tetzdhuit! significa también portento, cosa es-
candalosa. Op. cit., p. 12, n. 6.
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Para hacer el cotejo entre ambos textos, se tomé como base la
mencionada traduccién de Lopez Austin, no sin que también se haya
acudido a la consulta directa del texto ndhuatl cuando hubo necesi-
dad de esclarecer algunas dudas.

El resultado comprende las observaciones hechas sobre algunos de
los aspectos principales de los augurios y las abusiones de que consta el
Libro V tanto en una lengua como en otra, y se detallan a continuacién.

Augurios

Precede al quinto libro un prélogo en el que Sahagin explica que el
querer conocer las cosas futuras o secretas, saber que va contra la vo-
luntad divina, es algo muy antiguo, “mal este, dice, que cundié en todo
el humanal linaje”, y que de tal enfermedad no escaparon los natura-
les de esta tierra. Dice también que los aglieros que éstos tenian los
pone en este libro para que el médico, es decir, el confesor, los pueda
entender y combatir. Este prélogo solamente fue escrito en espaiiol y
no tiene correspondencia en el texto nahuatl.? Por otro lado, puede
decirse que, en general, Sahagin pone como titulos de los augurios,
en el espaiiol, la traduccién de las primeras frases del texto nahuatl o
las que en éste vienen después de enunciar el nimero del capitulo;
anade en ocasiones algunas palabras, bien explicativas, bien
interpretativas, por ejemplo en el caso del augurio del pinahuiztii al
que se refiere como “una sabandija o gusano”, o también al referirse
al “gigante” o al “envoltorio humano de cenizas” como “fantasmas” o
“estantiguas”. Asf mismo, en el titulo califica a priori el sentido de al-
gunos augurios; escribe, por ejemplo: “del mal que les venia...” que
no aparece en el nihuatl.

[El llanto de la fiera]®

a) En este augurio que se referia a lo que pensaban cuando alguien
ofa en la noche que alguna fiera lloraba, algunas expresiones que
estan en primera persona del plural en el ndhuatl (hablan infor-

4 Hacia 1570 Sabagin escribié los prologos de los doce libros de que consta toda la obra;
més tarde, al dejar establecidas las dos columnas de lo que serfa el Cédice florenting los adicio-
né a éste y es de suponer que debian concernir tanto al texto en ndhuat como al espafiol.

5 Augurios y abusiones, p. 18/19-20/21, e Historia gemeral, t. |, p. 439-440. Alfredo
Lépez Austin escribe “el rugide de la fiera”, pero el texto ndhuatl dice in icuac... in chocaya
itla tecuani, “cuando lloraba alguna fiera”.



TRADUCCION DE SAHAGUN DEL LIBRO V 227

mantes), como es el caso de la frase “Cuando todavia actudbamos
solos, cuando adn crefamos... los que estdn ausentes —nuestros
tios— todas estas cosas tenfan por augurio...”, en el espafiol apare-
cen en tercera persona del plural (habla Sahagin); asi, la frase cita-
da dice: “En los tiempos pasados antes que vinieran los espafioles a
esta tierra, los naturales della tenian muchos agiieros...”

b) Sahagin sustituye palabras del texto ndhuatl por otras que le pare-

¢)

cen mas apropiadas. Es uno de los casos donde se dice que la fiera
lloraba (chocaya), que él sustituye por aullaba, cuyo correspondiente
en nahuatl seria tecoyoaya.

Hay expresiones omitidas en el espaiiol, como aquella que dice que
la fiera lloraba “como si taiiera el caracol, que el cerro le respondia,
bramaba... como si una viejucha llorara”.

d) Hay en el espaiiol algunas frases que simplifican la expresién

nahuatl; por ejemplo, donde el nahuatl dice “...los intérpretes de
los destinos, los que se decfa eran sabios...” Sahagin sélo pone
“agureros”. Aqui es de notar que usa esta palabra quiza porque el
libro que esta traduciendo trata de los augurios, pero él sabia que
los tonalpouhque no eran inicamente “agureros”.

Contiene este texto varias formas de expresién “metaféricas”, por
decirlo de un modo general, de las cuales Sahagin ofrece el signi-
ficado, pero sin conservar los elementos de la metafora; asi, dice
“sefior del fuego” donde el ndhuatl expresa “el que esta en el bor-
de del ombligo de la tierra, el que se esta levantando”, es decir,
Xiuhtecuhtli, dios del fuego; otra metafora, "hace que desciendan
el palo para labrar la tierra, el mecapal...”, Sahagtn la traduce:
“Te has de ver en pobreza y en trabajos o moriras.” En cambio,
hay otras expresiones que no pasan al espaifiol en ninguna forma;
por ejemplo, cuando el tonalpouhqui se refiere al libro de los desti-
nos, en el texto nahuatl se apunta que la declaracién del augurio
“alli [en el libro] la guardamos de la cola, del ala”,b es decir, no
esta al alcance del pueblo; y esto no tiene correspondencia en la
Historia general.

[E]l huactli]?

a) Este augurio atafifa principalmente a los comerciantes, los pochieca,

quienes del canto del pdjaro llamado huactli deducian la suerte, bue-

5 Lépez Austin traduce: “Mediante él [el libro] regimos a la cola, al ala”. Op. cit., p. 21.
7 Augurios y abusiones, p. 22/23-26/27, e Historia general, t. 1, p. 441-443.
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na o mala, que tendrfan en el camino. Es uno de los que mas difie-
ren en la versién espafiola respecto de la ndhuatl. No es que se dé
un significado diferente; en esencia los dos textos dicen lo mismo,
pero no de la misma manera. Sahagan simplifica la forma, con lo
que se pierde gran parte de la riqueza de expresién del ndhuatl. El
sentido que se da en la Historia general es correcto, pero se rehuyen
en el espaiol formas sinticticas del nahuatl; es uno de los textos
donde muy claramente se deja ver la intencién de Sahagiin de dar
al lector de habla castellana un discurso mas accesible que el que
podria dar una traduccién literal. Por otra parte, afade frases, sea
para explicar alguna palabra nihuatl como cuando dice que la
onomatopeya “yeccan, yeccan” quiere decir “buen tiempo, buen tiem-
po”, o para completar alguna descripcién como cuando el texto
nahuatl expresa que “...hacfan penitencia, se sangraban, punzaban
sus orejas, pasaban jarillas...”: Sahagin, en este caso, aclara que
agujeraban la lengua y que tales jarillas —é] las llama mimbres—
las pasaban por ella; aqui, pues, agrega informacién.

b) Muchos conceptos quedan fuera en el texto espainol. Parece que
Sahagiin pretende dar lo que é| considera la idea esencial. Esto es
notorio en el parrafo siguiente: “Si nada les acontecié, un poco, una
vez mds les resucita el corazén; levantan la cabeza; quitan los pro-
blemas de su cabeza; asi estabilizan su destino (frase esta Gltima que
segun la traduccién de Alfredo Lépez Austin quiere decir “se cal-
man sus impulsos”),® pues al pasar al espafiol, Sahagin simplemente
escribe: “consolabanse y tomaban aliento y esfuerzo porque su es-
panto no vino a efeto”.

¢) El ndhuatl de los informantes indigenas suele ser muy amplio en
ciertas descripciones, pero a veces Sahagin reduce esa riqueza a su
minima expresién, verbigracia en el pasaje que dice “Ciertamente
con esto venimos a afamar, venimos a dar renombre, venimos a me-
jorar la fortuna, venimos a elevar la cabeza de los que nos engen-
draron, de los comerciantes...” que pasa al espaifiol como “esta es la
gloria y fama que hemos de dar y dexar a nuestros mayores...”

d) En otras ocasiones, por el contrario, cuando en el ndhuatl se expre-
sa algo con pocas palabras Sahagtn da una versién mas amplia; por
ejemplo “porque no por primera vez lo mostramos a la gente, ya
veremos lo que nos acontecera...” queda asi en el castellano: “No
somos nosotros los primeros y los postreros a quien estas cosas han
acontecido, que muchos antes de nosotros y muchos después de

® Augurios y abusiones, p. 27, n. 12.
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nosotros les aconteceran semejantes cosas...” Nétese que, al ampliar,
ocurre que el sentido de la expresién no resulta idéntico.

[El hacha nocturna]?®

a) En este texto, que trata de las apariciones que solfa hacer Tezca-
tlipoca para probar a los hombres, ocurre algo similar al anterior,
esto es, la sintaxis nahuatl se diluye al usar Sahagtn formas sin-
tacticas castellanas. Hay ocasiones en las que pretende conservar
de alguna manera expresiones metaféricas del nahuatl; por ejem-
plo, “cuando la tierra del todo se habfa echado =n suefios” queda
asf en el espaifiol: “al primer suefio de la noche”; en este caso
Sahagtn sustituyé una forma del ndhuatl por otra igualmente
metaférica del espanol, pero la primera es mads rica e incluso poéti-
ca y esto se pierde en su versién.

b) Sahagiin suele ser también reiterativo, pero no necesariamente fiel,
sino que en su traduccién llega a cambiar los conceptos; por ejem-
plo, donde el texto ndhuatl dice ”si quien esto ofa habia padecido
trabajos, si conocia su corazén, si no era asustadizo, si era un man-
cebo con fortuna...” el espaiiol consigna “y cuando esto oia un hom-
bre animoso y esforzado y exercitado en la guerra...”

¢) Cuando se presentan conceptos dificiles de explicar porque tal vez
entrafien presunta contradiccién o incongruencia, Sahagin no duda
en alterar vocablos; “asi, cuando se refiere al encuentro de algin
hombre con Tezcatlipoca, las palabras nahuas que este dios dirige
al individuo, “amigo nuestro, colibri, enemigo”, en el espafiol se tra-
ducen como “gentil hombre, valiente hombre, amigo mio”.

d) En cuanto a expresiones nahuas que para el lector de habla caste-
llana no tendrfan sentido, Sahagtn las traduce con palabras que in-
dican a qué se hace referencia; por ejemplo, al hablar de la
recompensa a que se hacia merecedor el valiente que enfrentaba a
la aparmlon para los vocablos “manto, bezote largo, colgajo de plu-
mas” que expone el texto nahuatl, proporaona su significado al pre-
sunto lector en espaiiol, esto es, traduce: “honras e insignias de
hombre valiente.”

¢) Agrega en este augurio informacién que no ofrece el nahuatl como
es decir que crefan que en la mano de Tezcatlipoca estaba dar cual-
quter cosa que ¢l quisiese, adversa o préspera.

¢ Augurios y abusiones, p. 28/29-32/33, ¢ Historia geneval, t. 1, p. 444-445.
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[El tecolote] 10

a) Este augurio significaba que oir cantar o llorar al tecolote podia ser
prediccién de enfermedad o muerte. La descripcién no es mucho
méas amplia en el ndhuatl que en el espafiol y el sentido viene a ser
el mismo, pero en la versién de Sahagin se pierden ciertas formas
muy caracteristicas del ndhuatl, como la reiteracién que encierra en
sus elementos diversos conceptos. Asi donde dice: “El que lo oyé...
quizd se destruira su hogar; serd sacada la tierra; el agua brotard; per-
sistira el yerbazal en la puerta, en el patio; las paredes seran derriba-
das, seran arrancadas, demolidas; ahi defecard la gente, orinar,
excrementara; sera arrojada basura; se secara el salitre; la tierra echara
vaho...”, en el espafiol quedé: “...pronosticaban... que habfa de venir
su familia a tanto riesgo que todos habian de perecer, y juntamente
la casa habfa de ser asolada y quedar hecha muladar y lugar donde
se echasen las inmundicias del cuerpo humano”.

b) En el dltimo parrafo de este augurio Sahagin reduce a pocas pala-
bras la elocuente descripcién de lo que sucedera a aquel a quien se
le hubiera presentado el tecolote. El parrafo dice: “...serd objeto de
habladurias, serd objeto de escandalo. Asi, aqui estaba ésta, la casa
donde era honrado, donde se venia a afamar el dueiio. Siempre se
mantuvo honrada; estaba toda barrida. Pero ahora aqui es echada
la basura. Junto a su casa ninguno podia orinar ni reiiir. Y ahora ya
solo asi quedd; sélo permanecen las paredes.” Este pérrafo vino a
quedar en el espaiol de esta manera: “y que quedase en refrin de
la familia el decir: En este lugar vivié una persona de mucha estima
y veneracién y curiosidad y agora no estan sino sélo las paredes”, y
anade: “No hay memoria de quien aqui vivi6” que no consigna el
texto ndhuatl; asi también, la indicacién acerca de que quien ofa
el canto del tecolote acudia enseguida al que declaraba el agiiero
para que le dijese qué hacer.

[La lechuza]l!
Como puede verse hasta aqui, el texto en castellano no es una traduc-

cién literal del texto ndhuatl; sin embargo, en lo general, Sahagin se
apega bastante en su versiéon al sentido del discurso. Ocurre asi en

1% Augurios y abusiones, p. 34/35, ¢ Historia general, . 1, p. 446,
" Augurios y abusiones, p. 36/37, e Historia general, ¢. 1, p. 447.
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este augurio, que trata de lo que podia acontecer a quien escuchaba
cantar a la lechuza en el frente superior de su casa. Unicamente es de
notar que

a) Agrega el significado de la palabra yaotequihua diciendo que quiere
decir “mensajero del dios del Infierno y de la diosa del Infierno”
(aunque en realidad no es ésta su etimologia).'?

b) Suprime la alusién a Mictecacihuatl.

¢) La metifora “ya no saldrd; ya lo entregaremos”, por morira,
Sahagiin la traduce en su sentido denotativo: “le pronosticaban la
muerte”.

[La comadreja] '*

a) En este augurio, que se refiere a los males que podrian venirle a
alguna persona a quien se le atravesaba una comadreja, el texto cas-
tellano es bastante apegado en su sentido al texto nahuatl, pero
Sahagin reduce a su minima expresién algunas frases, como por
ejemplo: “o quizd alguno le formard una calumnia, le metera ca-
lumnia, le compondra calumnia”, queda en la Historia general sim-
plemente como “le habfan de levantar algiin testimonio”.

b) Algunas expresiones verbales que en el ndhuatl estin en primera
persona del plural (hablan los informantes), pasan al espanol en
tercera persona del plural (habla Sahagiin).

¢) A final, la descripcién del animalejo es diferente en los dos textos;
entre otras cosas, Sahagin suprime la alusién a su chillido, y que es
llamado yaotequihua (igual que el anterior); ademds agrega que “son
como los de Espana”.

[El conejo] 4

En este augurio en el que creian cuando un conejo entraba en la casa

de alguno, a pesar de ser uno de los mas cortos, se presentan varias
diferencias:

12 1.6pez Austin traduce yaotequihua como “servidor de envios” (p. cit., p. 37), pero
més bien corresponde a “el que tiene trabajo de enemigo”, es decir el guerrero. Molina
traduce: “capitin de guerra”, traduccién que adopta Lépez Austin en el siguiente augu-
rio.

18 Augurios y abusiones, p. 38/39, e Historia general, t. 1, p. 448.
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a) Donde el texto ndhuatl asienta una metifora por demas reiterati-
va: “seguird el camino del conejo, del ciervo; ya se hara conejo; ya
se hara ciervo; ya se convertird en conejo; ya se convertird en cier-
vo”,1% Sahagiin escribe: “se habia de ausentar o esconder por los
montes, por las barrancas donde andan los ciervos y conejos”.

b) Agrega que sobre todas estas cosas iban a consultar a los que tenian
oficio de declarar los agiieros, indicacién que no trae el texto
nahuatl.

¢) No transcribe la descripcién del conejo que da el texto nahuatl, sim-
plemente dice que son como los de Espaiia y no tan buenos para
comer. La expresiéon “son tan buenos como los de Espafa”, que tam-
bién trae el anterior augurio, es indicativa de que el texto de la His-
toria general iba dirigido a gente de Espafia o de habla castellana en
la Nueva Espaiia.

[El pinahuizili] '®

En este augurio que trata de los males que le vendrian a quien veia un
pinahuiztli o se le atravesaba en el camino, el sentido es el mismo, pero
no deja de haber diferencias:

a) Al referirse al dibujo de la cruz que hacian en el suelo, Sahagin no
especifica que se trataba de los cuatro rumbos.

b) En el ndhuatl se describe al principio el aspecto de la alimaia;
Sahagin lo hace al final y en forma mds amplia; es decir, agrega
informacién.

¢} Donde dice “quiza algo bueno se hace al merecimiento de la gen-
te”,!7 Sahagiin lo interpreta como “habia de encontrar con alguna
buena comida”. Tal vez este cambio no es tan arbitrario si la tra-
duccién iba dirigida principalmente a lectores de habla castellana y
encierra una concepcién indigena de cardcter social (una de las co-
sas buenas que implica el merecer de la gente es tener qué comer).

d) Donde el que se encontré al pinahuizth le dice: “éacaso ya aqui ven-
dremos a saberlo?”!® Sahagin traduce: “¢He de andar pensando
por ventura en lo que quisieres decir?”, con lo que se acerca al sen-
tido de la pregunta aun cuando no sea literal su traduccién.

" Augurios y abusiones, p. 40/41, e Historia general, t. 1, p. 449.

!5 Quiere decir que caerd o se dard a la vagancia.

6 Augurios y abusiones, p. 42/43-44/45, e Historia general, t. 1, p. 450-451.

17 Lépez Austin traduce: “quiz4 aconteciera algo de buena suerte a la gente”.
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[El zorrillo]!?

En este augurio se identifica al zorrillo con Tezcatlipoca y se refiere a
los males que podrian venir a aquellos en cuya casa entraba el animal y
se orinaba, se pefa o iba a parir. Como en el anterior, el del pinahuizthi,
conserva Sahagin en la Historia general el nombre nahuatl: épatl. No cam-
bia el sentido del augurio en lo esencial. He aqui algunas diferencias:

a) Usando la sintaxis castellana, obvia algunas reiteraciones del
ndhuatl.

b) En cambio, donde el texto nahuatl sélo dice que el zorrillo se peia,
Sahagiin agrega “espelia aquella materia hedionda que era la ori-
na, o el mismo estiércol o la ventosidad...”

¢) Cree mds preciso, para el entendimiento del lector, decir que el zo-
rrillo lanzaba su orina “como si le echase con una xeringa” en vez
de “como si lo rociara con agua” que es lo que da el texto ndhuatl.

d) Anade informacién: dice que si la orina cae en los ojos, ciega; y ade-
mas da una descripcién del zorrillo que no ofrece el texto nahuatl.

[Hormigas, ranas y ratones] %

En un mismo capitulo se incluyen tres augurios que pronosticaban
males.

a) El augurio de los ratones es bastante diferente en ambos textos,
mucho mas amplio en el nihuatl que en el espaiiol. Las varias ex-
presiones usadas en nahuatl para referirse al que desea mal a la
gente: “al que proyecta la muerte de la gente, al que echa la muer-
te de la gente, al que arroja la muerte a la gente, al que intenta
grandes cosas contra la gente”, en el espaiol sélo se transcribe como
“los invidiosos y malivolos”. :

) Lo mismo puede decirse del de las ranas, aunque aqui Sahagun,
en vez de “en la boca de la pared”, explica: “en las paredes o en el
tlapanco, o entre los maderos de la casa.”

¢) De los ratones Sahagin no dice en la Historia general quiénes los
echaban dentro de la casa. Suprime vocabulario referente a los chi-

18 Es decir, ése podra saber en este momento si el augurio es bueno o malo?
19 Augurios y abusiones, p. 46/47, e Historia general, . 1, p. 452.
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llidos de los animalejos. Agrega que “En todos estos agiieros iban
a consoltar a los agureros que lo declaraban y daban remedio con-
tra ellos.”?!

[El gigante u hombre grande; en la Historia general: De cuando
de noche veian estantiguas.]??

En general, el sentido de este augurio es el mismo en ambos textos,
pero difiere mucho en el lenguaje, lo que provoca que muchos con-
ceptos nahuas se eludan. Como ejemplos:

a) Donde el texto ndhuatl dice que el gigante era el nahual de
Tezcatlipoca, la Historia general pone “ilusiones de Tezcatlipoca”,
pero refiriéndose a “estantiguas”, no al gigante.

b) Cuando se trata de la referencia a lo que acontecfa al cobarde que
se encontraba con el gigante, o “estantigua”, segin la Historia ge-
neral, el texto ndhuatl es mucho mas rico y expresivo que lo que
Sahagiin traduce al respecto. Véase si no: “Y si aquel al que se le
muestra es sélo un cobarde, ningin intento hace contra su miedo.
Desmaya, se le amortece el corazén, ya no es dueiio de su saliva; su
paladar estd bien seco; estd boquiseco; su boca estd pegajosa, ya no
estd hiimeda; ya no se humedece su boca”; a cambio de esto dice la
Historia general: “Y si algiin medroso y pusildnimo via estas estanti-
guas, luego se cortaba, luego se le quitaban las fuerzas, y luego se le
secaba la boca, que no podia hablar.”

[El envoltorio humano de cenizas, tlacanexquimilli]®®

Este augurio tiene relacién también con las apariciones que solia ha-
cer Tezcatlipoca para probar a los hombres. Como en el anterior,
Sahagiin se refiere a “nahual de Tezcatlipoca” como “ilusiones de
Tezcatlipoca”. Ademas:

20 Augurios y abusiones, p. 48/49, e Historia general, t. 1, p. 453.

2t Lopez Austin traduce fefzauhmichin como “ratones agoreros”; quizd es mejor “ra-
tones portentosos”.

¥ Augurios y abusiones, p. 50/51, e Historia general, t. 1, p. 454. Este es uno de los
augurios en los que Sahagtn no traduce en el titulo lo que se asienta en el texto ndhuatl;
asi, en vez de “hombre alto, gigante”, él pone “estantiguas”.



TRADUCCION DE SAHAGUN DEL LIBROV 235

a) Alude a “unas fantasmas” donde en el texto ndhuatl sélo se men-
ciona uno y agrega la Historia general algo que no trae aquél y es
que dice de ellas que no tenian ni pies ni cabeza.

b) En este augurio el texto en espafol es mas extenso que en el nahuatl
en razén de que, a pesar de ser este ultimo muy reiterativo, el pri-
mero es mds explicativo; sin embargo, en esencia el sentido es el
mismo.

¢) Hay aqui una cosa sugerente: en el texto nihuatl se dice que quien
no era de corazén endurecido, no era animoso, sino cobarde, huia
de la aparicién, se espantaba, mientras que el hombre animoso, atre-
vido en la guerra no dudaba, antes buscaba encontrarse con la apa-
ricién para pedirle espinas; Sahagin, al referirse a este altimo le
llama en su traduccién “hombre valiente y osado”, en tanto que pa-
rece identificar la no valentia con la condicién de macehual, pues
asienta: “Y cuando estas fantasmas se aparecian a alguna gente baxa
y medrosa, arrancaban a huir y perdian el espiritu...” El texto
ndhuatl no hace alusién al estatus social del medroso.

[La espaldilla, el craneo, el muerto; en la Historia general:
Otras fantasmas que aparecian de noche]?

Hay aqui cinco augurios en los que se habla de apariciones que ocu-
rrian para augurar muerte u otros males menores o s6lo para espantar.

a) En el primero se encuentra bastante diferencia entre los dos textos:
Aunque en la Historia general se conservan los nombres nahuas de
la aparici6n, omite uno que es cintanaton y no dice que cuitlapachton
era el nombre que se le daba en Acolhuacan.

La descripcién en ndhuatl es mas abundante tanto en lo que se
refiere a dénde y cudndo se presentaba, como a su apariencia.

b) En el segundo augurio, el del craneo, los dos textos son muy seme-
jantes.

¢) Lo mismo puede decirse del tercero, el del muerto, excepto que
Sahagtn traduce “se aparecia cefiido, muy cefiido de la cabeza”,
como “amortajado”, tal vez porque pensé que el lector de la Histo-
ria general no entenderia qué era eso de ceiido, muy cefiido de la
cabeza, o podria entender otra cosa.

2% Augurios y abusiones, p. 52/53-54/55, e Historia general, t. 1, p. 455-456.
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d) Igual que en otros augurios donde se dice que el animal o, en este
caso, la espaldilla, el craneo y el muerto, eran “nahual” de Tezca-
tlipoca, Sahagiin escribe que eran ilusiones o que se atribuian a
Tezcatlipoca.

Por altimo, dos augurios: el del chiguimolli y el del coyote:

a) En el primero, Sahagiin no conserva el nombre nahuatl, simplemen-
te le llama “pito” y no lo compara, como sucede en el texto ndhuatl,
con otro pajaro llamado cuauhchochopitli. Las frases “no llegaremos
con bien; huiremos de algo”, en el espafol se traducen como “les
habia de venir un mal”,

b) En el augurio del coyote, Sahagtn, de entrada, dice que el coyote
es como lobo, informacién para el lector espafiol. Por lo demas, la
traduccidn es casi literal.

Abusiones

Después de los agiieros incluye Sahagin las abusiones. Van precedi-
das de un prélogo para explicar qué son aquellos y qué son las
abusiones y las diferencias entre unos y otras; también para justificar
la inclusién de estas altimas como apéndice, pues dice “son muy veci-
nos”. Igualmente advierte que de ambas cosas hay muchas que no es-
tin puestas. Asi mismo, al final del libro quinto, abarcando tanto la
columna en espafiol como la nahuatl, escribe un consejo a los predica-
dores y confesores en el sentido de que deben combatir las abusiones
y buscarlas en las confesiones ya que (en el Libro V) no estan puestas
todas las que hay. Tanto el prélogo como el consejo o advertencia fi-
nal no tienen su correspondencia en nahuatl, sélo vienen en espanol.
Como titulo general escribe: “He aqui el apéndice del Libro Quinto,
donde se habla acerca de las diversas cosas que erréneamente crefan
las criaturas de Dios, los que tenian por dioses a las cosas”; este titulo
no esta consignado en la Historia general, sino que dice: “Apéndiz del
Quinto Libro, de las abusiones que usaban estos naturales”.

Treinta y siete son las abusiones que Sahagin consigna en este
apéndice y equivalen al mismo nimero de las que registré en nahuatl.
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[De la flor del hueso; en nahuatl en la Historia general: omixiichitl]®

En la Historia general Sahagun agrega que la omixichit! o flor del hueso
tiene muy buen olor y que se parece al jazmin; en cambio omite decir
que tal flor tiene la apariencia de un pene enfermo, omisién que, qui-
z4, le lleva a decir que la enfermedad por olerla, orinarla o pisarla “se
cria en las partes inferiores de los hombres y de las mujeres”, mien-
tras que en el nahuatl sélo se alude a “podredumbre del pene”.

[De la flor de cuero; en ndhuatl en la Historia general: cuetlaxiichitl]®®

Mientras que en el ndhuatl se dice de esta flor que es muy olorosa,
Sahagtin la describe en esparfiol como “hojas de un arbol muy colora-
das”. Por lo demds, la versién castellana es bastante semejante al texto
nahuatl.

[De la flor compuesta; en la Historia general: De la flor ya hecha]?’

En la Historia general no se mencionan las que se llamaban “flor com-
puesta” (segiin la versién de Alfredo Lépez Austin) y que si se enume-
ran en el ndhuatl; ademas Sahagiin la llama “la flor ya hecha”,
traduccién de ye tlatlalill,”, lo fabricado, lo puesto en orden. El sentido
de la abusién no cambia, la traduccién es correcta; solamente omite
los nombres de Tloque Nahuaque y Titlacahuan poniendo en su lugar
Tezcatlipoca (que es el mismo dios).

[Del maiz desgranado; en la Historia general: De los maices]?®

En esta abusién del tlaolli o maiz desgranado agrega Sahagiin en la
Historia general que es algo que “atn agora lo usan” y omite lo que
dice el texto ndhuatl respecto a que “sobre el maiz desgranado hay
muchas cosas por las que se perturban las mujeres”. Omite también
las palabras que se dirigfan al maiz cuando éste era encontrado des-

24 Augurios y abusiones, p. 56/57-60/61, ¢ Historia general, 1. 1, p. 457-458,
25 Augurios y abusiones, p. 64/65, e Historia general, t. 1, p. 459-460,

25 Augurios y abusiones, p. 64/65-66/67, e Historia general, t. 1, p. 460.

27 Augurios y abusiones, p. 66/67, e Historia general, t. 1, p. 460,
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parramado en el suelo; y lo que el maiz podria decir a Dios para que
castigara al que no lo levanté, Sahagan lo pone en boca de los hom-
bres, no del maiz. Salvo estas tres omisiones, la traduccién conserva el
sentido del texto ndhuatl.

[Pasar sobre alguno}?’

Con diferentes palabras y sintaxis mas apegada al espafol, la Historia
general da el mismo sentido que el texto nihuatl. Las palabras inicia-
les “Otro desatino de la gente de aqui” en el ndhuatl, que pasa al es-
pafol como “decian también los supersticiosos”, parece indicar una
intervencién directa y calificativa de Sahagin en el discurso nahuatl
de sus informantes, o bien es indicio de que los informantes, gente
principal, se estan refiriendo a creencias de los populares.

[La accién de beber; en la Historia general: Beber el menor ante
del mayor]®°

Aunque en el encabezado en espafol Sahagin conserva el vocablo
nahuatl atiliztli, ofrece una traduccién que no es correcta: “beber el
menor ante que el mayor”, pero con la que anticipa de qué se trata la
abusién. No traduce lo que el texto nahuatl consigna acerca de que
esta creencia es parecida a la de “pasar sobre alguno”, y, en cuanto al
resto, es meramente una parafrasis en la que se cambia el sujeto que
ejecuta la accién de hablar al hermano menor.

[De sopear en la olla; en la Historia general: De comiendo en la olla] *!

Aunque el sentido no cambia al pasar al espafol, hay variantes impor-
tantes; por ejemplo, se omite decir que esta abusién concernia princi-
palmente a los varones; ademads, se traduce “sus padres, sus madres”,
que era la manera de referirse a los mayores, simplemente como “sus
padres”, con lo que la expresién pierde su significado real. También
aqui se encuentra la frase “desatino de los hombres de aqui”, observa-
c16n que no pasa al espanol.

R Augurios y abusiones, p. 66/67-68/69, e Historia general, t. 1, p. 460,
2 Augurios y abusiones, p. 68/69, e Historia general, t. 1, p. 461.
3 Ibidem.
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[Los tamales pegados en la olla; en la Historia general: De tamal mal
cocido]??

La expresion “la gente de aqui” del texto ndhuatl no pasa al castella-
no; lo mismo sucede con la dltima frase “por esto lo impedian las ma-
dres, que no comieran tamales pegados”, pero el senudo, en general,
es el mismo en ambos textos. Por otra parte, en la Historia general
Sahaguin explica que algunos tamales se pegan en la olla como a veces
sucede con la carne.

[Nuestro ombligo; en la Historia general: Del umbligo]®®

No pasa al espaiiol la forma nihuatl de referirse a alguna parte del
cuerpo humano, en este caso foxic, nuestro ombligo. La relacién es mas
amplia en el ndhuatl, y, por otra parte, en el espaiiol no hay alusién al
“padre diestro en la guerra” como el que llevarfa el cordén umbilical
al campo de batalla; respecto a la nifia, en el ndhuatl se dice que “cui-
darfa de la bebida y la comida, viviria en el lugar del metate”, lo que
en espaiiol se traduce como “harfa las cosas necesarias para comer”.

[La mujer prenada]®*

Esta abusién se refiere a la precaucién que debia tomar la mujer pre-
nada, si queria salir de noche, pues se podia topar con alguna apari-
cién; para proteger al nifio que llevaba en el vientre, se dice en el
texto ndhuatl que ponia sobre éste un poco de ceniza; Sahagin agre-
ga en la Historia general que debia llevar la ceniza en su seno, en la
cintura, junto a la carne.

[La mujer parida; en la Historia general: De la casa de la recién
parida]®®

Hay algunas variantes aqui: Sahagin especifica en la Historia general
que la que visitaba a la recién parida era una mujer, mientras que en

M Augurios y abusiones, p. 70/71, e Historia generel, 1. 1, p. 461,

32 Ibidem.

8 Augurios y abusiones, p. 70/71-72/73, e Historia general, 1. 1, p. 462.
3 Augurios y abusiones, p. 72/73, e Historia general, t. 1, p. 462,
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el nahuatl no hay este sefialamiento; también indica sélo dos lugares
donde ponian ceniza a los nifos, en tanto que en el ndhuatl se dice
que lo hacian en las sienes, en las espinillas, en las coyunturas, por
todas partes; as{ mismo, donde el texto nahuatl dice que andarian tro-
nando las rodillas, las muiiecas, los tobillos, las frentes, la Historia ge-
neral simplifica diciendo que crujirian todas las coyunturas.

[El temblor de tierra; en la Historia general: Del terremoto]®®

Son textos, espafiol y ndhuatl, bastante diferentes, aunque el sentido
es el mismo. Sahagtn tanto reduce descripciones a su minima expre-
sién como agrega algunas cosas; por ejemplo, cuando escribe que eran
reprendidos los que no rociaban con agua sus pertenencias para que
no se destruyeran con el temblor.

[Las piedras del fogén; en la Historia general: Del tenamaztli]®’

La traduccién de Sahagin no cambia el sentido, pero lo que el texto
nahuatl dice acerca de que era peligroso apoyar los pies en las piedras
del fogén, porque podla provocar al que iba a la guerra que se le
amortecieran los pies y no pudiera andar ni correr en el campo de
batalla y caer en manos de sus enemigos, el texto espafol lo reduce a:
“serfan desdichados en la guerra, que no podrian huir”. También, en
vez de “los hombres de aqui impedian a sus hijos...”, Sahagtn pone
“los padres y madres prohibian...”

[La tortilla que se dobla en el comal]?®®

El sentido no cambia, sélo es diferente la forma de describir lo que
pasa cuando la tortilla se dobla; en el nahuatl: “Dicen: ‘Alguien viene
ya; golpea con e] pie’”; en el espafiol: “era sefial que alguno, o quizd
el marido de la que cocia la tortilla, venia a aquella casa”.

35 Ibidem.
36 dugurios y abusiones, p. 74/75, e Historia general, t. 1, p. 462-463.
37 Augurios y abusiones, p. 74/75, € Historia general, t. 1, p. 463.
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[Lamer la cara del metate; en la Historia general: De lamer el métlatl]®®
Sahagin conserva en su versién el vocablo métlatl y explica qué es este
artefacto, lo que en el texto nihuatl no aparece. Por otra parte, la re-
ferencia en el nahuatl a nifios que lamian el metate en el espafol hace
alusién a cualquiera. Se cambia la interpelacién a los nifios “no lamais
el metate” por la forma descriptiva “prohibian a sus hijos que no la-
miesen los metates”.

[Recargarse en el pilar; en la Historia general: Del que estd arrimado al
poste]*®

El mismo sentido en ambos textos, pero dicho mds sintéticamente en
el espafiol; no usa en éste la interpelacién.

[Comer de pie las jévenes; en la Historia general: Del comer estando
de pie]*!

La misma observacién que para el anterior.

[Quemar el olote; en la Historia general: Del quemar de los escobajos
del maiz]*2

En la Historia general se explica qué eran los olotes; se les llama escobajos
o granzones, pero en vez de “se mancharia el rostro del nifio” como dice
en el nahuatl, “la cara del nifio seria pecosa y hoyosa” en el espaiol, y
ademads puntualiza Sahagtin que los olotes, al pasarlos por la cara del
nifio para que no le sucediera nada de lo dicho, no debian tocar su carne.

[De la mujer prenada]*®

Son varias las abusiones en relacién a la mujer prefiada contenidas en
este apartado:

" Augurios y abusiones, p. 76/77, ¢ Historia general, t. 1, p. 463.
B Ibidem,

10 Ibidem.

) Augurios y abusiones, p. 78/79, e Historia general, t. 1, p. 464.
92 Ihidem.
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a) Que no podia ver a alguien que colgaban; Sahagiin afade en la His-
toria general “o daban garrote”.

&) Que no podia ver un eclipse de sol o luna so riesgo de que su hijo
naciera con el labio leporino o con los bezos mellados como dice la
Hustoria general.

¢) Que no podia masticar chapopote. Aqui Sahagtn habla en la Histo-
ria general de tzictli (chicle) y no de chapopote, y mientras el texto
ndhuatl dice que si lo masca la madre le sucede al nio lo que lla-
man motentzoponiz, es decir, punzadura del labio, la Historia anade
que de ello muere la criatura; hay también en la Historia algo que
no consigna el nahuatl referente a que cuando el nifio mama, si la
madre le saca de pronto la teta, se le lastima el paladar y “luego
queda mortal”.

d) Que la prenada no podia andar sola de noche, lo mismo los hom-
bres, y que si éstos se encontraban con apariciones, el nifio serfa
enfermizo; aqui Sahagun especifica en la Historia general que ten-
dria mal de corazén.

¢) Respecto a la enfermedad que adquirirfan los nifios si tanto el pa-
dre como la madre no tomaban las precauciones pertinentes cuan-
do de noche veifan apariciones, Sahagin conserva en el espaiiol los
vocablos picietl, iztduhyatl, los medios preventivos, y ayomama,
cuetzpalcihuiztly, las enfermedades, pero omite el como las curaban
que consigna el texto ndhuatl. Tampoco pasé al espafol la dltima
abusién de este apartado que se refiere a la prohibicién a las prefa-
das de mirar hacia arriba, cuando salfa la luna.

En resumen, ésta es una abusién donde se encuentran bastantes
cambios, sea por omisién, sea porque Sahagin agrega informacién.

[De la mano del mono; de la mona en la Historia general]**

Hay en esta abusién varias diferencias. En el texto ndhuatl se pone
por separado “comerciantes” y “los que vendian mantas”, y Sahagin
en la Historia general los enuncia juntos; parece tratarse, mas bien, de
dos abusiones: la de poner ]Ja mano del mono junto a la mercanciay la
de dar de comer chile a la misma; en el ndhuatl queda ambiguo a qué
se le da de comer chile (Lépez Austin pone entre corchetes que a la
mano del mono, pero no parece muy convincente). Sahagtn, en reali-

4% Augurios y abusiones, p. 78/79-B0/81, e Historia general, t. 1, p. 464-465.



TRADUCCION DE SAHAGUN DEL LIBRO V 243

dad, dice que ponian dos vainas de chile entre las mantas, con lo que
parece ser que daban de comer a las mercancias, a las mantas. Agrega
la informacién de “ain agora se hace esto”.

[Del majadero y el comal]*®

Hay aqui dos abusiones, una que se refiere al juego y otra a los rato-
nes. En el primer caso, el texto ndhuatl habla del patolli, mientras que
la Historia general menciona el juego de pelota. Indudablemente error
de Sahagiin pues no eran lo mismo. En cuanto a los ratones, en el
espaiiol se dice que ponian afuera el majadero (para que no avisara a
los ratones); en el texto nahuatl se habla de que lo arrojaban por la
puerta.

[De los ratones]*6

Con diferente construccién, ambos textos tienen el mismo sentido.
Sahagiin agrega en la Historia general que se decia tlazulli (basura) cuan-
do habia algtin amancebado en alguna casa.

[De las pavas; en la Historia general: De las gallinas]*’

La Historia general da una informacién incompleta respecto de la del
texto nahuatl; omite, por ejemplo, que el mal por entrar calzado don-
de las pavas empollan se produce cuando esto se hace ya que los po-
llos van a quebrar el cascarén.

[De los guajolotitos; en la Historia general: De los pollos]

Muy sintetizado en el espafol; el sentido es mucho mas preciso en el
nahuatl, aunque la frase final no es completamente clara respecto a si
los que caen de espaldas o se hieren son los guajolotitos o los adulteros.
Otra diferencia, que no altera el sentido, es que mientras el texto

M Augurios y abusiones, p. 80/81-8%/83, e Historia geneval, t. 1, p. 465.

15 Augurios y abusiones, p. 82/83, e Historia general, t. 1, p. 465.

1% Qugurios y abusiones, p. 82/83-84/85, e Historia general, t. 1, p. 465-466.
T Augurios y abusiones, p. 84/85, e Historia geveral, 1. 1, p. 466.
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nahuatl asienta que cuando el adiiltero se introducia donde estaban
ellos (los guajolotitos) se decia “los mata la suciedad,” el texto espafiol
sefiala que al hecho de que los pollos se cayeran muertos, patas arri-
ba, cuando un amancebado entraba en la casa se llamaba tazolmiqui,
es decir, morir por suciedad.

[Del hilo que cose la tela; en la Historia general: De las piernas
de las mantas]4°

En esta abusién, en el espanol Sahagiin anuncia: “las piernas de las
mantas”, o sea, desigualdad u orillas no rectas de las telas, que es lo
que se dice en el texto ndhuatl; sin embargo, en este el titulo es “el
hilo que cose la tela”. Entonces, de los dos textos no se sabe si la abu-
sién se refiere al hilo que cosfa mal o al resultado deforme de la tela
o manta de las prendas. Por otro lado, la expresién en nahuatl para
el poseedor de la prenda, “no es de corazén humano... es un perver-
so, es un malvado”, etcétera, en el espafiol se traduce como “era per-
sona de mala vida”; y ademds se afiade que esto se conocfa porque la
tela se “paraba bizcornada”, o sea, torcida.

[Del granizo]®®

Mismo sentido. En el espafiol se omite la dltima frase: “Dizque con
esto no sera granizada su sementera; dizque con esto desaparece el
granizo.”

[De los brujos]®!

El texto espafol, mas conciso, conserva el sentido de lo que ofrece el
texto nahuatl; no obstante, en la Historia general se omite la primera
oracién que explica que los brujos andan de noche para perjudicar a
la gente, y también que los de la casa donde aquéllos entran pueden
morir o enfermar.

8 Thidem.
% Augurios y abusiones, p. 86/87, ¢ Historia general, 1. 1, p. 466.
59 Ibidem.
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[De las sobras de los dientes del ratén; en la Historia general:
De la comida del ratén que sobra]%?

Aqui es necesario remitirse del todo al texto nidhuatl ya que el texto
espaiiol es muy conciso. No especifica, por ejemplo, la razén por la
cual es malo comer lo que el ratén deja ya roido y que alude a las
falsas acusaciones que puede sufrir quien come algo robado.

[De las uias]®*

Este pequefio texto necesita forzosamente ser leido tanto en el nahuatl
como en el espafol, ya que en los dos idiomas se presenta cierta in-
congruencia que sélo se resuelve si se toman en cuenta ambos. La fra-
se final en el nahuatl “por esto, cuando [el ahuitzotl} sumerge a alguno,
le saca las unas y los 0jos”, no parece 16gica consecuencia de las frases
que la preceden; lo mismo ocurre con la frase del espaiiol “porque es
muy amigo de comer las ufias”; en cambio, si se dice que “cuando [el
ahuizotl] sumerge a alguno, le saca las ufias y los ojos” y se concluye:
“porque es muy amigo de comer las ufias” (no se mencionan los ojos
en el espaifiol), la 16gica se restituye.

[ Del estornudo}*?

En el espanol, muy conciso y con el concepto de mal presagio que no
plantea el texto nahuatl.

[De los nifiitos}??

En el texto ndhuatl dice que ponian algo de lo que iba a beberse o a
comerse en la frente del nifio; en el espaiiol se asienta que en la boca.

3 Augurios y abusiones, p. B6/87, e Historia general, 1. 1, p. 467.

5 dugurios y abusiones, p. 88/89, e Historia general, 1. 1, p. 467.

3 Ibidem.

M Ibidem.

B Augurios y abusiones, p. 90/91 (Alfredo Lopez Austin lo intitula: “El antojo”. En Histo-
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[De la cana verde del maiz]%0

En el texto nahuatl dice que a quien masticaba en la noche cafa verde
de maiz se le cariarian los dientes; en el espaiiol se asienta que al que
la comia le darfa dolor de muelas o de dientes.

[De las vigas que crujen; en la Historia general: Del respendar
de los maderos] *’

El texto ndhuatl es mis explicito, pero el sentido, en el espafiol, es el
mismo.

[Del metate]®8

Puede observarse lo mismo que se dijo en la abusién precedente.

[Del sacar fuego en la casa; en la Historia general: De la casa nueva
por quien sacaba fuego]®?

Mis amplio en el ndhuatl, pero ademas, la buena o mala sefial se re-
fiere en el ndhuatl al dueiio de la casa y en el espaiiol al acto de habi-
tar la casa.

[Del bano o temazcalli]®®

Aunque este apartado dice, tanto en el nadhuatl como en el espaiol,
que la abusién se refiere al temazcal, en realidad se trata de tres
abusiones en relacién con los gemelos o cuates quienes con su presen-
cia podian robar calor al bafio de vapor, impedir que se tifiera unifor-
memente el pelo de conejo o malograr el cocimiento de los tamales.
Tanto en una lengua como en otra se dice lo mismo; la diferencia
estd en cémo se organiza el discurso. En el ndhuatl es patente que se

ria general, t. 1, p. 467.
56 Augurios y abusiones, p. 90/81, e Historia general, t. 1, p. 468,
57 Ibidem.
58 Augurios y abusiones, p. 92/98, e Historia general, t. 1, p. 468.
59 Ihidem:.
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trata de las respuestas que daban los informantes indigenas a las pre-
guntas de Sahagin acerca de en qué consistia la abusién y cémo se
evitaba el mal, mientras que en el espaiol el tono es mas narrativo. Por
otra parte, Sahagiin, que explica las mas de las veces las palabras nahuas
que incluye en la Historia general, aqui omitié lo que quiere decir tochomatl;
pero ademas sélo indica que “si [los mellizos] entraban donde tenian
tochémitl...”, mientras que en el nahuatl se especifica que no podian en-
trar “alli donde se tifie, donde se pinta el pelo de conejo...”

{Del mudar los dientes; en la Historia general:
“Cuando los muchachos mudan dientes”]%!

Pocas diferencias en esta abusién: “Los nifiitos” en el ndhuatl, “los
muchachos” en el espafiol; la madre echaba el diente en el agujero
del ratén en el nahuatl, su madre o su padre en el espafiol, etcétera.

De este cotejo se pueden establecer, en términos generales, algunas

diferencias:

1. Al usar Sahagin la sintaxis propia del castellano, como era natural
que lo hiciera, suelen ocurrir cambios conceptuales aunque el sen-
tido, en términos generales, sea el mismo.

2. Hay expresiones, palabras o frases completas del nahuat]l que no
pasan al espaiol.

3. En ocasiones Sahagiin agrega informacién que no da el texto
nahuatl.

4. Muchas veces, al simplificar, se da la idea esencial, pero se pierden
conceptos. '

5. Otras, se amplia lo que dice el texto nihuatl, mas entonces suele
suceder que el sentido no sea idéntico.

6. En cuanto a las expresiones metaféricas, en ciertos casos se ofrece
el significado; otras no pasan al espanol en ninguna forma.

En sintesis, es posible afirmar que el Libro Vv de la Historia general
no es propiamente una traduccién del texto ndhuatl correspondiente
del Cédice florentino; lo que Sahagiin recopilé de boca de sus informan-
tes indigenas simplemente le sirvié de base para la redaccién que él
elaboré en espanol, lo cual, por otra parte, podria decirse respecto de
toda la obra; la versién de Sahagtn, o el transvase que hizo de una
lengua a otra, es propiamente una parafrasis. De alli que, aun cuando

5 Augurios y abusiones, p. 92/93-94/95, e Historia general, t. 1, p. 468-469.
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haya muchos términos que parecen fiel traduccién, la mayoria de las
veces se encuentren suprimidas reiteraciones y formas metaféricas o
se usen palabras equivalentes en su significado, pero distintas; sin em-
bargo, no puede decirse que sélo hay que tomar en cuenta el texto
nahuatl ya que Sahagun, en varias ocasiones, ofrece datos en adicién
que pueden ser importantes.

Algunas expresiones metaforicas que no pasaron al texto en castellano

1. Morird en su tierra.
2. Entrard la miseria en el lugar de su ceniza, en el lugar de su fogén.
3. El agua aparecera constantemente en su casa.
4. Hace que desciendan el palo para labrar la tierra, el mecapal.
5. Allf lo guardamos de la cola, del ala.
6. El que esta en el ombligo de la tierra, el que se esta levantando.
7. Como si se les levantara el corazén
8. Que ninguno esté triste ni tenga su corazén afligido.
9. Asi lo vinieron a saber nuestros corazones.

10. Venimos a elevar la cabeza de los que nos engendraron.

11. Cuando la tierra del todo se habia echado en suefios.

12. Ya no saldra, ya lo entregaremos.

13. ¢Acaso perforaste el cabello con el que habré de beber?

14. Seguira el camino del conejo, del ciervo.

Cabe hacer, para terminar, algunas observaciones suplementarias:

1. En cuanto a las miltiples formas reiterativas que se encuentran en
el texto nahuatl, no se puede asegurar con absoluta certeza que
siempre se trate de una caracteristica de tal lengua; en ocasiones
podrian ser producto del conocido afin de Sahagin por recopilar
vocabulario, esto es, las diferentes formas en que se podia hacer
referencia al mismo asunto. Sin embargo, es de notar que algunas
veces el mismo Sahagin es también reiterativo en el espaiol, aun
cuando use otras palabras, y esto podria ser indicio de que su ver-
si6én sufrié cierta influencia del nahuatl por el contacto cotidiano
que tuvo con esta lengua.

2. Se ha dicho que los augurios y abusiones son ejemplos del pensa-
miento popular méas que de la gente culta.’? Quiza habria que revi-

! Augurios y abusiones, p. 94/95, e Historia general, t. 1, p. 469.
02 Alfredo Lépez Austin, Augurios y abusiones, “introduccion”, p. 8-9.
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sar esta afirmacién, pues del repaso y cotejo del Libro V se ha po-
dido observar:

a) Que en la primera parte se habla de sacerdotes, de comercian-
tes, de soldados valientes, de la gente en general y sélo una vez
(en el augurio del conejo) hay una referencia especifica a cam-
pesinos.

b) Que en la primera parte se usan cominmente las expresiones
“se dice”, “decian”, “crefan”, etcétera; en cambio en la segunda
es muy frecuente el uso de la expresién “otro desatino de la gente
de aqui”.

¢) Por otro lado, mientras que en la primera parte el lenguaje es
elegante, elaborado y frecuentemente metaférico, en la segun-
da el lenguaje es mas sencillo y carece de metéforas.

Pareciera, pues, que o los informantes de una y otra parte, es de-
cir, de los augurios y de las abusiones, pertenecian a estratos sociales
distintos, o que las abusiones de la segunda parte, aun cuando dicta-
das por informantes que habian pertenecido a la clase social culta,
eran consideradas cosa del pueblo, del comin, verdaderas supersti-
ciones. En todo caso, es necesario fundamentar la aseveracién arriba
mencionada.
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SIGNIFICADOS DEL CORAZON EN EL MEXICO
PREHISPANICO*

MIGUEL LEON-PORTILLA

Al doctor Fause Attié

Muchos fueron los significados que tuvo el corazén para los antiguos
mexicanos. Sélo que, a varios siglos de distancia, {qué interés puede
tener para nosotros conocer lo que pensaron ellos acerca del corazén?

Para responder a esta pregunta, me plantearé otra: {qué impor-
tancia tiene y qué significa realmente lo que llamamos México
prehispanico en el contexto de la historia universal? Algunos sonrei-
ran tal vez escépticamente como insinuando que su importancia es
nula o en todo caso muy pequeiia. Ahora bien, de lo que pensemos
sobre lo que fue el México prehispanico a lo largo de su evolucién de
varios milenios, dependerd el posible interés por conocer lo que en
ese ambito cultural se pensé acerca del corazén.

No haré aqui un resumen de la historia prehispanica de México.
Sélo enunciaré algo que debe tenerse como bien comprobado. En el
gran contexto de la historia universal han existido tan sélo unos pocos
focos de civilizacién originaria. Han sido ellos los que, sin influencia
ajena, dieron el paso al urbanismo, la estratrificacién social, con for-
mas cada vez mas complejas de organizacién politica, econémica y re-
ligiosa. A ellos hay que atribuir los primeros cémputos calendaricos,
las primeras formas de escritura, las primeras redes de comercio y tam-
bién tempranos propoésitos de expansion. Esos nicleos de civilizaciéon
originaria marcaron para siempre los estilos de vida y cultura que des-
pués, con variantes y enriquecimientos, se han desarrollado a lo largo
de la historia universal.

Nicleos civilizatorios surgieron en Egipto, Mesopotamia, en el Va-
lle del rio Indo y en el del rio Amarillo en China. No sucedié esto en
Grecia ni en Italia ni en Japén o Corea. Grecia e Italia son impensables

* Texto leido en el Auditorio del Instituto Nacional de Cardiologia el 18 de abril de
2004 al conmemorarse sesenta afios de su fundacion.
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sin la influencia de Egipto; Japén y Corea no se hubieran desarrolla-
do como lo hicieron, si no hubiera influido sobre ellas el nicleo
civilizatorio de China.

Pues bien, la importancia del México prehispanico, lo que se ha
llamado Mesoamérica, proviene del hecho de que constituyé €1 un foco
de civilizacién originaria fuera del Viejo Mundo. Con limitaciones,
hubo otro en el drea andina de América del Sur. En el México
prehispanico se desarrollé un amplio urbanismo, acompanado de com-
plejas formas de organizaciéon social, politica, econémica y religiosa.
Hubo manifestaciones extraordinarias de lo que hoy llamamos arte:
arquitectura con templos y palacios, pintura mural, escultura, litera-
tura. S6lo aqui, fuera de Europa, Asia y Africa, se concibieron cémpu-
tos calendaricos de gran precisiéon, se descubrié el concepto de cero,
antes que en ningan otro lugar del mundo, se inventaron varias for-
mas de escritura y hubo libros y bibliotecas.

Creo que en esto se halla el argumento que justifica por qué pue-
de interesarnos conocer lo que en el México prehispanico se pensé
acerca del corazén. Fue éste un foco de civilizacién originaria, que a lo
largo de los siglos desarrollé diversas variantes. De ellas atenderé a
una, la que fue propia de los pueblos de habla nidhuatl o mexicana. Y
me fijaré en el grupo mas conocido y mejor documentado, el de los
mexicas o aztecas. Estos fueron herederos de milenios de cultura, a
partir de los olmecas, teotihuacanos y toltecas. Pero también fueron
innovadores en las ciudades que erigieron, de modo especial en México
Tenochtitlan y en otras muchas de sus creaciones. De cuanto expresa-
ron ellos acerca del corazén, atenderé a lo mas sobrealiente en cuatro
campos semanticos: la lengua; la literatura, la medicina y la religién.

La riqueza de significados de la palabra yollotl, corazén

La raiz de yollotl es la misma que la del verbo yoli que significa “vivir”.
Dado que la lengua nahuatl es polisintética o sea que estructura voca-
blos compuestos —mas ain que el griego o el aleman— dispone de
un rico conjunto de afijos, particulas que se anteponen, intercalan o
posponen, siempre integrandose al vocablo, confiriéndole diversos sen-
tidos. Asi, en tanto que yoliliztli, es “accién de vivir”, yollotl es forma
abstracta que denota lo que es propio o esencial de lo enunciado por
la raiz del vocablo. En consecuencia la voz yéllotl significa la esencia o
fuerza de la vida, lo que es propio del ser viviente.

Tal es la significacién primordial de este vocablo ndhuatl, lengua
que hasta hoy siguen hablando cerca de dos millones de personas en
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México y otros lugares en América Central. De yéllotl se derivan nu-
merosas palabras compuestas que dejan entrever una gama muy gran-
de de significados. Estos son algunos ejemplos: yollo, tiene sentido
abundancial, significa etimolégicamente “rico de corazén” y vale tan-
to como “inteligente; agudo de ingenio”. Yolo-tica, “con corazén”, es
decir con valor”. Yoliuwhyaliztli, literalmente, “camino o salida del cora-
z6n”, se entiende como “albedrio, libertad”. Yollocdyotl, es a la letra,
“plenitud de corazén”, “inteligencia”.

De los muchos compuestos con yollo, escojo algunos que dejan ver
su enorme riqueza semantica: Yolo-matiliztli, literalmente “conocimiento
con el corazén”, o sea “prudencia, cordura”. Yolo-quixtia, “sacar el co-
razén o meollo de algo”, desentraiar un significado. Yol-nonotza, “lla-
mar al corazén”, “meditar”. Yol-teotl, “dios en el corazén”, bello
compuesto que denota la idea de “pintor y escribano”. Yollo-tlacaquini,
“el que escucha al corazén”, “habil, experto”.

Como puede verse —y podria aducir otros muchos ejemplos— el
corazén, ydllotl, se asocia a las facultades cognoscitivas, volitivas y
creativas. Y afadiré que se asocia también a sentimientos como los
de ser comprensivo, dolerse del mal ajeno; ser generoso; enfadarse;
actuar con cuidado; con valentia; tener dnimo; obrar con buena gana;
ser fiel. Desde luego que la significacién de los compuestos puede te-
ner un sentido negativo si se estructuran con vocablos de tal connota-
ci6n. Asi hay compuestos que significan, obrar con rudeza, con groseria,
con falsedad, con agresividad, con furia, con terquedad, con locura, con
afliccién y hasta con embrujamiento.

A tal género de connotaciones negativas pertenecen vocablos como;
yolpoliuhqui, literalmente corazén destruido, es decir “desatinado, tras-
tocado”. Yolpozoni, corazén espumante, “iracundo, enfurecido”; yolmiquz,
corazén muerto, “rudo de ingenio”; teyolcuepaliztli, torcimiento del co-
razén, “corrupcién”.

Imposible es aducir todo el gran caudal de palabras en las que
esta presente el semantema yol-, confiriendo sentidos relacionados, to-
dos ellos, con las ideas de corazén y vida. Una sola formacién lingiifs-
tica afiadiré a las que he citado. Pertenece al género que se conoce
como difrasismo y consiste en la yuxtaposicién de dos vocablos cuyo
acercamiento es evocacién de una tercera idea. Ejemplos de difrasismos
son: cueitl, huipilly, “falda, camisa”, que evoca la idea de mujer en su
aspecto sexual; mitl, chimalli, “flecha, escudo”, para significar la gue-
rra; xdéchitl, cuicatl, flor, canto, que connota, “belleza y poesia”. El
difrasismo que aqui interesa es ixtli, yollotl, “rostro, corazén”, que de-
nota la idea de “persona”. Ixtli, el rostro, evoca la fisonomia moral;
yéllotl, el corazén, la esencia o fuerza de la vida.
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Lo expuesto deja ver suficientemente la rica presencia lingiiistica
de yéllotl, vocablo que, con sus derivados y compuestos, abarca varias
pdginas en los diccionarios del ndhuatl. De su presencia en las com-
posiciones literarias dan fe, entre otras, varios cantos y poemas.

El corazén en la literatura ndhuatl

Copiosa es la cosecha de producciones literarias en las que el corazén
es tema recurrente. Sélo unas cuantas recordaré. Sea la primera aque-
lla con la que comienza la compilacién que se conserva en la Bibliote-
ca Nacional de México con el titulo de Cantares mexicanos. Aparece en
ella un poeta que quiere recoger las mas bellas flores. La primera pa-
labra que expresa es esta: ninoyolnonotza que significa “hablo y hablo
con mi corazén”. Y enseguida se manifiesta cudl es el tema de ese dia-
logo: “édénde encontraré bellas, fragantes flores? ¢A quién se lo pre-
guntaré...?” (Cantares mexicanos, 1 r.).

Reflexionar es dialogar con el corazén. Este sabe muchas cosas. Es
como un libro de pinturas:

Mi corazén de cantor
es pintura de muchos colores (67 v.).

El corazén conoce la belleza de la flores y los cantos, son ellos su
riqueza en la tierra:

Mi corazén lo sabe:

escucho un canto,

contemplo una flor,

iojald no se marchiten! (21 v.).

El corazén es morada del Dador de la vida; él ilumina su interior.
Por eso el corazén es sabio:

Tloque, Nahuaque,

el Duefio de la Cercania y la Proximidad,
brilla con su luz

en la casa de tu corazén (2 v.).

Con la luz y el calor del Dador de la vida nacen las flores en el
corazdn, exclama otro cantor:
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Doy principio aqui,

yo cantor,

flores brotan de mi corazén,

hermosos cantos de mi corazén,

con ellos alegro al Dador de la vida (21 r.).

Pero también se aflige el corazén:

Llora mi corazén, se aflige,
quiero convertirlo en flor (36 v.).

Un altimo canto traeré al recuerdo henchido de esoterismo en tor-
no al lugar del origen primordial de cuanto existe:

En Tamoan que alucina,

hago que abran sus alas los cisnes,
en la casa de Tamoanchan

estd el libro de tu corazén,

es él tu canto (24 r.).

De fuente muy distinta vienen estas breves referencias al corazén.
Nos introducen ellas al tercer campo semantico de nuestro interés, el
del corazén en la antigua medicina. Escuchemos:

Yollotli, nemoani: el corazdn, por el cual se vive.

Totonqui, teyolitia, es caliente el corazén, hace vivir a la gente.
Tecuitini, palpita.

Moyolpaqui, mi corazén se alegra.

Chocholoa, da saltos,

Noyolloguimati, conozco a mi corazén.

Noyollo conmati, siento a mi corazén.

Quicemitqur yn yollotli, el corazén todo lo gobierna.

(Cédice florentino, X, 91 v).

El corazon en la medicing prehispdnica

Sabido es que varias son las fuentes para el estudio de la medicina
prehispanica de los pueblos nahuas. Las principales son el Libellus de
Medicinalibus Indorum Herbis (Librito acerca de las hierbas medicinales
de los indios) por el tepahtiani, Martin de la Cruz, médico nahua de
Tlatelolco, que lo escribié en nahuatl. Su traductor al latin en 1552
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fue Juan Badiano. Es este un herbario en el que convergen dos for-
mas de concebir la naturaleza. Las plantas se pintan al modo europeo
pero con anadidos de indole indigena, tales como las raices y el sefia-
lamiento de los medios pedregosos, acudticos u otros, en que crecen.

Otra fuente son los numerosos textos recopilados también en
nihuatl por fray Bernardino de Sahagin. Los incorporé éste a su His-
toria general de las cosas de Nueva Espatia hacia 1575. Son textos de enor-
me interés acerca de las partes del cuerpo, sus padecimientos y posibles
remedios. Mencién particular merece también la magna aportacién
del protomédico de Felipe II, doctor Francisco Herndndez, que inves-
tigb en México entre 1571 y 1577. Su obra, intitulada Historia natural
de Nueva Espadia, ha sido editada en viarias ocasiones, la dltima es la
excelente presentacién lograda por investigadores de la Universidad
Nacional Auténoma de México, aparecida en siete volimenes entre
1960 y 1980. A estas fuentes pueden afiadirse otras. Una muy impor-
tante se halla en la perduracién del saber de los herbolarios indigenas
que mantienen vivos sus conocimientos medicinales.

Antes de atender a los firmacos y otros remedios para cardiopatias
que se registran en las fuentes mencionadas, me fijaré en un concepto
de relevante interés en lo que estamos considerando. Tal concepto es
el de teyolia, identificado por Alfredo Lépez Austin como una de tres
identidades animicas o centros energéticos primarios relacionadas es-
trechamente con el cerebro, el corazén y el higado. Teyolia —vocablo
que significa “lo que da vida a la gente”— se vincula con el corazén y
el acto de pensar. Las otras dos entidades, tonalli e thiyotl, se ubican,
respectivamente en la regién cerebral y en el higado (Lépez Austin,
Cuerpo humano e ideologia, t. 1, 223-252).

Tonalli —que significa calor, luz y destino— al relacionarse con la
cabeza y, asociado a teyolia, participaba en las funciones intelectuales.
IThiyotl —voz cuyo significado es “aliento”— esta en relacién con el hi-
gado, al que se atribuye la fuerza emocional.

Como lo ha seftalado Carlos Viesca, es muy probable que los sa-
bios indigenas pensaran que zhiyotl y tonalli fueran “los dos alientos y
resplandores que, al centro remiten las funciones del abajo y el arriba
[...]. En este caso el teyolin quedaria limitado en sus funciones a repre-
sentar la identidad dltima del corazén que, por antonomasia, es la del
individuo” (Viesca, Ticiotl 1997, 148).

Pensaban los titicih, médicos, y los tlamatinime, sabios, que fuerzas
y elementos que pueden afectar, para bien o para mal, a tales entida-
des animicas. Su desiquilibrio viene a ser la enfermedad. Sélo el estu-
dio detenido de los textos indigenas —en particular los recogidos por
Sahagtn y otros, como los transcritos ya en el siglo XVII por el sacer-
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dote Hernando Ruiz de Alarcén en lugares del actual Estado de Gue-
rrero— permitira inquirir mas a fondo en el concepto de enfermedad
como desajuste césmico que afecta adversamente a las entidades
animicas y de modo especial a teyolia, “lo que da vida la gente”.

Y notaré aqui que la palabra yolia, derivada de yoli, “vivir”, puede
combinarse también con varios pronombres personales posesivos. Asi,
no-yolia es “lo que me da vida”, mo-yolia, “lo que te da vida...” A la luz
de esto se entenderd por qué algunos frailes entrevieron en tales for-
maciones léxicas, la expresién de una idea paralela a la de “alma”.

A continuacién sefalaré algo de lo mas sobresaliente en lo regis-
trado por las fuentes antes mencionadas, interpretadas en cierto
modo a la luz de la ideas farmacolégicas y de la patologia europeas
del siglo XVI.

En el Libellus de Martin de la Cruz, del que existen dos bien logra-
dos facsimiles publicados en México, se describe la terapéutica de va-
rias cardiopatias. Menciono algunos casos. En el capitulo VII habla “del
pecho agitado por la angustia del dolor del corazén”; en el VIII descri-
be los remedios “contra el cansancio de los que administran la repi-
blica y desempeiian un cargo ptblico”.

La recopilacién de fray Bernardino de Sahagin incluye varios con-
juntos de textos en nahuatl sobre estas materias. En algunos casos el
fraile franciscano transcribe los nombres de los médicos nahuas que
le proporcionaron informacién. Dos textos aduciré como muestras.
Uno se refiere a la planta llamada tlatlancuaye, que es descrita minu-
ciosamente. El testimonio indica en qué casos es recomendable “que
la beba en infusién el que se paraliza a partir de su costado y le llega
el mal hasta su corazén, como si sibitamente perdiera la conciencia o
en el pecho se le asentara el mal...” También ha de beberla aquel al
que “empiezan a oprimirsele como con un puno el corazén y el costa-
do...” “Asi desaparecera” [el mal]. (Historia general... XI, 7).

De otra planta proporciona también muy interesante descripcién.
Es la llamada oquichpatli, “remedio del varén”. Se dice que sirve para
revitalizar “a los varones o también a la mujer que se estragé por ex-
cesos sexuales, la que no puede hacerlo bien al acercarse al hombre o
élaella”, es decir que no llegan al orgasmo. Indica luego —como ocu-
rre hoy en el caso del viagra— que no debe consumirse en exceso.
“La gente necesita —se prescribe— lo equivalente a nuestro dedo”. El
exceso puede acaso afectar al corazén. (Sahagun, ibid., 1X, 7).

Veamos ahora algo de lo que sobre el corazén reunié el
protomédico de Felipe 1I, doctor Francisco Hernandez. Comenzaré
con el arbol llamado yoloxéchitl o “flor del corazén”. De él dice
Hernandez que “tiene hojas como cidro... y flor de figura de corazén”
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(Hernandez, 11, XVIHI). De él sostiene que la pocién de sus hojas “for-
talece el corazén y el estémago”. Estudios realizados en tiempos mo-
dernos confirman que la Talauma mexicana, —tal es su nombre
cientifico— y segin lo registra el Herbario de la UNAM, “Los pétalos
secos se hierven y se utilizan para el mal del corazén, éste se debe a
cambios de presién arterial (Gustavo Pastelin, Herbario, p. 205).

Cerca de otros cuarenta son los vegetales que registra y describe
Hernandez con propiedades cardioterapéuticas. Limites de espacio me
impiden referirme a ellas. Considero pertinente al menos invitar a los
modernos cardiélogos a tomar nota de su existencia, ya que algunos
pueden tener efectivamente varios de los atributos terapéuticos que
les atribuyé el protomédico de Felipe II.

Concluyo esta consideracién sobre la medicina nihuatl y el cora-
z6n recordando de nuevo que no es de despreciar la herbolaria indi-
gena, tanto aquella de la que dan cuenta los autores que he citado como
la que puede encontrarse acudiendo a quienes mantienen vivo hasta el
presente no poco de la medicina tradicional indigena. Pasaré ya a con-
siderar el cuarto y Gltimo de los campos semdnticos en los que tuvo im-
portancia primordial el yéllotl. Me refiero al campo de la religién.

El corazom en el universo de las cosas sagradas

Frecuente ha sido en no pocas religiones relacionar los sacrificios de
sangre —de animales y a veces también de seres humanos— con el
merecimiento propiciatorio del perdén, la obtencién de algtn bien o
la accién de gracias. En el cristianismo, es dogma fundamental la creen-
cia de que la redencién del género humano se ha obtenido por el sacri-
ficio sangriento, humano y divino, de Jests. Este, en la Gltima cena,
trasmitié a sus discipulos el encargo de reactualizar ese sacrificio consu-
miendo el pan y el vino transubstanciados en su cuerpo y en su sangre.

El Concilio celebrado en Trento en el siglo XVI asi entendié las
palabras de Jests, a diferencia de lo que manifestaron algunos teélo-
gos protestantes. Segin éstos, habfa que dar un sentido metaférico o
simbélico a dichas palabras. El Concilio, en cambio, definié que en la
Eucaristia se reactualiza el sacrificio de Jesus.

En el universo sagrado del México antiguo, como en otros contex-
tos religiosos, los sacrificios sangrientos de animales y seres humanos,
concebidos siempre en relacién con aconteceres primordiales, se rea-
lizaban en determinadas celebraciones a lo largo del aio. De esto hay
testimonios abundantes, tanto en monumentos, como en antiguos li-
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bros indigenas, hallazgos de restos humanos, y expresiones de quie-
nes los contemplaron en los afios de la Conquista.

A muchos horroriza la sola idea de los sacrificios humanos en la
que era muy frecuente la extraccién y ofrecimiento del corazén a la
divinidad. Pienso que, en vez de horrorizarnos y esforzarnos por ne-
gar ese ritual de sangre, lo que verdaderamente importa es buscar su
comprension. Si es impensable el cristianismo suprimiendo la creen-
cia en la redencién en virtud del sacrificio sangriento de Jests, es tam-
bién verdad que, haciendo a un lado la existencia de sacrificios
humanos en el México prehispanico, se vuelven incomprensibles su
visién del mundo y el meollo de su religién.

En los relatos cosmogoénicos que se conservan en nahuatl se refie-
re que los dioses se sacrificaron a si mismos para transmitir la vida a
los humanos. El corazén y el agua preciosa, chalchiuhatl, que es la san-
gre, se conciben inextricablemente ligados a la vida. Ya nos hemos acer-
cado un poco a la gama enorme de significados atribuidos al corazén
en los campos semanticos de la lengua, la literatura y la medicina. Po-
demos asi vislumbrar el valor que atribuian los antiguos mexicanos al
yollotl, corazén, y a la sangre, el liquido precioso. El corazén era, segin
lo muestran la lengua misma y la literatura indigena, la fuerza vital por
excelencia. Ofrecerlo a la divinidad —como lo reconocieron frailes
misioneros, entre ellos fray Bernardino de Sahagiin y fray Bartolomé
de Las Casas— fue accion de religiosidad, la més grande y profunda.

Fascinados por el misterio de la sangre, los antiguos mexicanos
ofrendaban su vida a quienes habian hecho posible, con su propio sa-
crificio, la existencia del mundo y de cuanto hay en él. Yéllotl, el cora-
z6n, concebido como esencia de la vida, era el don mas valioso con el
que podian retribuir los humanos a los dioses. La medicina les habia
mostrado cémo preservar la vida y la fuerza del corazén; la lengua
nihuatl propiciaba la comprensiéon de todo lo que significa el cora-
z6m; los poetas y los sabios hablaban de él en sus composiciones, com-
pariandolo a veces con la fuerza vital que proviene de la divinidad. Los
humanos pensaban que, al ofrendar al Sol sangre y corazén, lo forta-
lecian e impedian el acabamiento de la edad c6smica en que vivian.

St admiramos hoy la cultura que florecié en el gran foco de civili-
zacion originaria que se desarrollé en el México prehispanico; si que-
remos disfrutar de su rico legado de arte —sus palacios, templos y
pinturas como los de Teotihuacan, Palenque y Monte Albidn —asi como
de sus multiples conocimientos, algunos conservados en sus cédices o
libros, debemos comprender lo que fue elemento primordial en su ser
religioso, el sacrifico de sangre y ofrecimiento del corazén. Recordan-
do esto —es decir trayéndolo al corde, que es nuestro propio corazén—
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en vez de horrorizarnos, debemos buscar la comprensién. La ofrenda
de sangre y del corazén implicé por parte de los antiguos mexicanos el
reconocimiento mas hondo de lo que les significaba el yollotl, corazén.

De modo muy particular los cardiblogos, y también todos nosostros,
apreciamos, ahora mas que nunca, lo que vale tener un corazén sano
y fuerte. S1 todavia un alto porcentaje de muertes se debe a cardio-
patias, sigue siendo urgente proseguir en la investigacién cardiolégica
y extender al maximo la asistencia médica en este campo. El corazén,
como bien lo percibieron los antiguos mexicanos, es lo que por exce-
lencia hace posible la vida. Todo lo que acerca de €l se investigue, se
piense y se exprese, inquirir como lo hemos hecho sobre sus significa-
dos en una cvilizacién originaria, l]a mesoamericana en nuestro caso,
tendra relevancia en el mundo de la ciencia y la cultura. Muy acertado
fue por todo esto que, al crearse el Instituto Nacional de Cardiologia
concebido por el sabio maestro doctor Ignacio Chavez, se le diera como
lema este apotegma latino: Amor, scientiaque inserviant cordi. Que el
amor y la ciencia sirvan al corazén.

Concluiré rindiendo homenaje al maestro Chavez con quien tuve
el honor de colaborar cuando fue rector magnifico de nuestra Univer-
sidad Nacional Auténoma de México. Y también quiero agradecer a
su hijo, el doctor Ignacio Chavez Rivera, al igual que al doctor Jorge
Soni, antiguos directores, y al doctor Fauste Attié, actual timonel de
este Instituto, por su sapiente actuacién que, en carne o corazdén pro-
pio, he experimentado. Al Instituto Nacional de Cardiologia, que ahora
llega a sus primeros sesenta aiios, deseo cordialmente, con todo el co-
razén, otros muchos de vida para bien de México y de todos cuantos
en el mundo han recibido su influencia y beneficios.




UN TEXTO EN NAHUATL SOBRE LA PASION DE CRISTO:
ALGUNAS PECULIARIDADES

PILAR MAYNEZ

Desde 1991, un grupo de investigadores de diferentes instituciones
académicas, asf como dos maestros normalistas cuya lengua materna
es el nahuatl, hemos venido trabajando coordinadamente en un pro-
yecto financiado por el CONACYT y los Institutos de Investigaciones
Bibliograficas, Histéricas y Filologicas:! me refiero a la Primera edicion
bilingtie v critica del manuscrito en ndhuatl de Cantares Mexicanos y Otros
Opuisculos de la Biblioteca Nacional de México.?

Figura como responsable de este proyecto y coordinadora gene-
ral la maestra Guadalupe Curiel Defossé y el doctor Miguel Le6n-
Portilla como coordinador académico.

El volumen, objeto de nuestro estudio, ostenta el nimero de re-
gistro 1628 bis y se encuentra albergado en la caja fuerte del Fondo
Reservado de la Biblioteca Nacional, pues se trata de un testimonio
literario de inestimable valor. En €l se concentran manuscritos de di-
ferente naturaleza, la mayor parte de ellos escritos en lengua mexica-
na; asi tenemos, en el primer y mds extenso apartado de este volumen
misceldneo, un conjunto de cantares en ndhuatl de diversa temdtica
que provienen de la tradicién prehispanica, aunque algunos fueron ela-
borados durante el periodo colonial. Siguen a estas composiciones, los
dos tinicos textos en castellano debidos a fray Bernardino de Sahagin
respecto al calendario y al arte adivinatoria indigenas; también una se-
rie de ejemplos tocante a la perfecta recepcién de la Eucaristia. Apare-
cen después un breve opisculo sobre la curacién de la hija de Jairo,
una exhortacién a la vida cristiana y una meditacién acerca de la muer-
te; una relacién sobre la vida del apéstol san Bartolomé, asi como una

! El equipo de trabajo estd integrado actualmente por el dector Miguel Le6n-Portilla,
Librado Silva, Francisco Morales, Ascensién H. de Leén-Portilla, Karen Dakin, Thomas Smith,
Patrick Johansson, Federico Navarrete, Rafael Tena, Pilar Mdynez v, en dltimas fechas, Sal-
vador Reyes.

2 El facsimil de esta edicién, que constituye el primer producto del trabajo, fue publica-
do en 1994
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adaptacién de las fabulas de Esopo a la realidad nahua, se incorpo-
ran inmediatamente. En el Gltimo apartado se incluye La historia de la
Pasién de Nuestro Serior Jesucristo, en lengua mexicana. Esta parte y la
primera relativa a los Cantares son las mas extensas de la obra.

La letra de los manuscritos que conforman este atractivo libro es
muy parecida sélo difieren la del primer y segundo apartado de los
Cantares, la del calendario y arte adivinatorio, semejantes entre si pero
diferentes del resto, y la correspondiente al texto de la Pasién de Cris-
to, a la que en forma particular me referiré aqui. Lo anterior nos lleva
a suponer que el conjunto o la mayor parte de los textos que se con-
centran en ese espléndido volumen, no fueron reunidos fortuitamen-
te, sino que parecié conveniente agruparlos en un corpus, no obstante
su diversidad temdtica y estructural. A esta consideracién se suma el
hecho de que el espacio cubierto por el texto en todos sus folios es
basicamente igual y que el color y la textura de éstos coinciden a sim-
ple vista; por supuesto que esta apreciacién inicial acerca de la unifor-
midad de estos elementos fue constatada posteriormente mediante un
meticuloso andlisis realizado por el Banco Nacional de México a ins-
tancias del equipo de trabajo. Los resultados obtenidos por esa insti-
tucién confirmaron la hipétesis respecto a la posible datacién de los
manuscritos, sugerida inicialmente por algunos miembros del grupo
como correspondiente a la segunda mitad del siglo XVI; aunque hay
que advertir que algunos textos ya ostentaban la fecha de elaboracién,
como es el caso de ciertos Cantares, y del Calendario y Arte adivinatoria.®

No podemos analizar aqui cada uno de los textos que integran el
manuscrito, ni tampoco podemos exponer las distintas argumentacio-
nes que se han esgrimido para establecer la autoria de ellos. De algu-
nos, como los dos optisculos que siguen a los Cantares y de ciertas
piezas liricas que conforman aquéllos, se tiene identificado al autor,
pero del resto no contamos con las mismas referencias. Lo que sf te-
nemos plenamente atestiguado es que en el siglo XIX, durante su ges-
tiéon como director de la Biblioteca Nacional de México, José Maria
Vigil, encontré, entre muchos libros viejos amontonados, como él mis-
mo lo relaté en el X1 Congreso Internacional de Americanistas, unos
cantares en lengua nahuatl. Este manuscrito habia desaparecido y sélo
se tenfan de él dos copias parciales realizadas en el siglo XIX: una de

3 Asi entre los cantares producidos en la época novohispana que se pueden fechar, te-
nemos un canto que, segin Juan Bautista se entonaba en la fiesta de san Francisco de 1567,
cuyo autor, al parecer, fue Pedro de Gante; se trata del pipleuicall “canto de nifios”. Por otra
parte, Miguel LeSn-Porulla comenta que en 1585, Sahagin se encontraba escribiendo el pre-
facio de Arte adivinatoria que se integra en el volumen que venimos tratando. Véase Bernardino
de Sahagiin, pionero de la antropologia, México, UNAM y El Colegio Nacional, 1999, p. 200.
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ellas sirvié a Daniel Brinton para preparar la versién al inglés de al-
gunas composiones nahuas que aparecen en la primera parte; estu-
diosos mexicanos y extranjeros como Antonio Pefafiel, Angel Maria
Garibay, Miguel Leé6n-Portilla, Leonhard Schultze-Jena y John
Bierhorst han transcrito paleogrificamente y traducido a distintas len-
guas la parte concerniente a los Cantares,* pero hasta donde se sabe
nadie se ha ocupado del tiltimo manuscrito del volumen: me refiero a
La historia de la Pasion de Nuestro Sefior Jesucristo.

Esta conformada por 67 folios recto y vuelto. El papel tiene un
color amarillento escrito con tinta de color negro y se conserva en per-
fecto estado; s6lo en ocasiones la tinta traspasa el envés de la hoja sin
que esto presente mayor dificultad para su lectura.

La letra del texto es menuda y clara con esporidicas tachaduras y
enmiendas, y con algunas manchas de tinta que no impiden, sin em-
bargo, el seguimiento fluido del escrito. Los espacios entre los 34 ren-
glones que conforman cada pagina son muy estrechos. En las margenes
del texto aparecen algunas apostillas en castellano y, destacadas en la-
tin e incorporadas en el texto, una serie de citas subrayadas que fue-
ron extraidas de diversas partes de la Biblia y de otras obras de
caracter religioso, a las que se alude oportunamente en las notas.

Las abreviaturas que se registran, fueron desatadas conforme a los
criterios acordados para la edicién de la obra y otros signos tales como
t encima del hispanismo cruz, algunos acentos agudos y nasalizaciones

* Para mayor referencia sobre este aspecto véase la introduccién general a esta edi-
cién realizada por Miguel Leén-Portilla,

El manuscrito encontrado por Vigil habia desaparecido y sélo se tenia de €l dos
copias parciales realizadas en el siglo XiX; una de ellas sirvié a Daniel Brinton para pre-
parar la versién al inglés de algunas de dichas composiciones nahuas (la primera de estas
copias que encargd José Fernando Ramirez a Faustino Chimalpopoca se encuentran ac-
walmente en la Biblioteca Nacional de Madrid; la segunda, se halla en la Brinton
Collection del Museo de la Universidad de Filadelfia).

El hallazgo de Vigil, muy cercano a la publicacién del transvase elaborado por Brinton,
sucité el interés de estudiosos como Antonio Pefafiel, quien publico la paleografia de los
Cantares, preparada por el sefior Constantino Castellanos, aconipaiada de la versién al in-
glés de Brinton del primer cantar; posteriormenete el padre Angel Marfa Garibay en su
Historia de la literatura ndhuatl y en su Poesia néhuatl tradujo al espafiol y comenté un nimero
considerable de estos Cantares; asimismo, Miguel Leén-Portilla ha traducido ya buena parte
de estas composiciones como lo podemos constatar en La filosofia néhuatl estudiada en sus
fuenies y en Quince poetas del munde ndhuatl.

Por otro lado, el investigador aleman Leonahrd Schultze-Jena publicé Ia paleografia
de este texto con su correspondiente versién al aleméan en la que, segiin algunos estudiosos,
se reproduce en gran medida la belleza y profundidad de la poesia ndhuatl. También John
Bierhorst se ocupé de la transcripcién de los 85 folios que conforman los Cantares y de su
traduccién al inglés; ademas del trabajo anterior, Bierhorst incorpora un diccionario y atiles
informaciones gramaticales; no obstante, la interpretacién que proporciona de estas compo-
siciones no ofrece las mismas garantias que el resto de su labor lingiifstica.
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se indican en cada caso en las notas. Con relacién a estas formas
sincopadas, destacan la Ds por Dios, Jxo. para Jesucristo, xpiano para
cristiano.

La divisién de las palabras es, en ocasiones, caprichosa pues algu-
nas formas, por ejemplo, las del posesivo, aparecen ya aisladas, ya como
parte del término anterior: no yollo, mo huica, yninyequiwh, yntetlayyo-
huiltiana. Por lo que concierne a la ortografia del manuscrito algunos
elementos se representan en forma invariable, mientras que otros os-
tentan alternancias: las vocales a, ¢, 0, se escriben siempre de la mis-
ma manera, en tanto que la i aparece como i o y. Por otra parte, el
empleo de mayuasculas no es sistematico, como en Dawvid, que alterna
con david; y herodes, adan y el topémimo ysrael con Procle, Anas y Pilato.

La historia de la FPasion de Nuestro Sefior Jesucristo estd estructurada
en forma narrativa y no dramitica. Recordemos que uno de los me-
dios mas eficaces empleados por los misioneros en su tarea de conver-
siéon fue precisamente el de montar representaciones dramaticas, las
cuales no eran desconocidas para los nuevos cateciimenos. Antes de la
llegada de los espaioles, los rituales de las ceremonias que los indige-
nas celebraban ininterrumpidamente a lo largo del afio, iban acompa-
nados de danzas, himnos y distintos cuadros. Miguel Leén-Portilla
comenta que en “los sacrificios y ritos, las ceremonias con que se en-
tronizaba a un tlatoani, los preaimbulos mismos de la guerra, las fiestas
propias de los diversos gremios, todo esto era también teatro™.?

Por tanto, el procedimiento audiovisual adoptado por los frailes
resulté 1déneo para difundir el credo cristiano, pues se trataba de una
manifestacién familiar para ellos. De este modo, fueron puestas en es-
cena piezas inspiradas en diferentes pasajes de las Sagradas Escrituras
que eran traducidas a las lenguas vernaculas, principalmente al
ndhuatl, a fin de que el mensaje cristiano que se deseaba difundir fue-
ra comprensible, por supuesto con las restricciones impuestas por una
cosmovisién muy distinta. Robert Ricard advierte que el teatro edifi-
cante fue totalmente indio por la lengua y los actores, y es que preci-
samente los distintos papeles eran representados por los naturales en
amplios espacios para que el mayor nimero de personas posible pu-
diera presenciarlo;® incluso, estas representaciones llegaron a entre-
mezclarse con las procesiones. Asi los sacerdotes llevaban bajo el palio
al Santisimo Sacramento y en ricas andas conducian a las imigenes; al

% En “Teatro n&huatl prehispanico: aquello que encontraron los franciscanos”, £l
teatro franciscano de la Nueva Espafia. Fuentes y ensayos pava el estudio del teatro de evangelizacion
en el s_ig!o xvi, coordinadora Marfa Sten, México, UNAM, CONACULIA, 2000, p. 60.

Y En La conquista espiritual de México, Ensayo sobre el apostolado de las érdenes mendicantes en
la Nueva Espania de 1523-1524 a 1572, México, Fondo de Cultura Econémica, 1987, p. 312,
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llegar a las capillas, hacian descansar al Santisimo para posteriormen-
te representar, en tablados, escenas mudas o pantomimas que aludian
a diferentes episodios devotos.”

Pero sobre el teatro edificante se han realizado ya importantes es-
tudios; recientemente, incluso, ha sido publicado un volumen coordi-
nado por Maria Sten que incluye diversos andlisis y valoraciones sobre
este medio de proselitismo en el México colonial.?

Veamos a continuacién brevemente los avances sobre la paleogra-
fia y traduccién del manuscrito de La historia de la Pasion de Nuestro
Sentor Jesucristo. Consta de 67 folios recto y vuelto de letra uniforme y
pequena, la cual, pertenece, al parecer, al siglo XVII. En este aparta-
do participaron el filolégo francés Georges Baudot y los lingtiistas Ig-
nacio Guzmdan Betancourt, Leonardo Manrique y Pilar Médynez. Los
trabajos de transcripcién y transvase de los primeros 40 folios han que-
dado inconclusos debido al desafortunado deceso de los tres primeros
integrantes;” sin embargo, los 20 tltimos folios han sido transcritos, tra-
ducidos y anotados. Resta sélo una tltima revisién de estas tareas y el
estudio introductorio que todos los optsculos deben llevar. En éste se
debera describir fisicamente el manuscrito y determinar su probable
datacién asi como la autoria del texto; también se tendra que corre-
lacionar el manuscrito con los evangelios y, por supuesto, con otras
historias de la Pasién de Cristo, como son, por ejemplo, La Pasién
del Domingo de Ramos,"’ que fue editada por Fernando Horcasitas;
La Pasion de Nuestro Serior Jesucristo segin san Mateo, que no ha sido
publicada y se encuentra en el Archivo Histérico Ms. 464 de la Bi-
blioteca Nacional de Antropologia e Historia. Asimismo el Archi-
vo Angel Maria Garibay, albergado en el Fondo Reservado de la
Biblioteca Nacional contiene entre su rico y variado material algunos

7 Asi lo refiere Carlos Gonzalez Peiia en su Historia de la literatura mexicana, México,
Ed. Porriia, Col. Sepan Cudntos no. 44, 1981. p. 59.

# Véase el libro arriba citado de El teatro franciscano de la Nueva Espatia. Fuentes y ensayos
para el estudio del teatro de evangelizacion en el siglo xv1, coordinadora Maria Sten, compiladores
Oscar Armando Garcia y Alejandro Ortiz Bullé-Goyri, UNAM, CONAGULTA, 2000.

9 Aforumadamente Salvador Reyes se encarga actualmente de la paleografia y traduc-
cién al castellano de esta parte.

¥ Fernando Horcasitas explica de la siguiente manera las caracteristicas de este texto,
“En el Middle American Research Institute de la Universidad de Tulane, Nueva Orleans, se
conserva un manuscrito ndhuatl de 116 paginas escritas en lewra del sig”> XVIiLL Lleva el
titulo de Tepalzingo de Xonacatepec, Dowinica pazio de Ramos pehuaz (Tepalzingo de Janacatepec.
La Pasion del Dowingo de Ranos comenzard)... El manuscrito no lleva ninguna indicacién sobre
el autor de la obra. No parece ser una simple traduccién de una obra espafiola. .Es rara la
pleza que para su argumenio, didlogo y caracterizacion de los personajes haya surgido de
una sola raiz. No es excepcién nuestro drama de Tepalcingo. Esta basado en 1) Los evange-
lios 2) Los escritos apécrifos y 3) La invencién humana. En El teatro ndhuatl: épocas novohispanas
y medernas, México, UNAM 1, 1974 p. 338-339.
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textos fragmentarios sobre la Pasién de Cristo representada en distin-
tas zonas de la Republica y reflexiones teolégicas del padre, respecto a
este coyuntural episodio que divide la historia de la humanidad.

Ahora bien, las fuentes del drama de la Pasién las podemos en-
contrar desde el afio 700 en Bizancio; también en Francia, grupos es-
peciales organizaban dichas escenficaciones, y se tiene noticia de que
el pueblo bavaro de Obergammergau juré representar la Pasién cada
diez afios por haber sido salvado de la peste en el siglo XVII, dichos
cuadros siguen atrayendo a numerosos espectadores hoy en dia. En
México, contintia montdndose ese pasaje biblico en distintas zonas de
la Republica, pero quizd las mas famosa en su género sea la que se
lleva a cabo en Iztapalapa.

A continuacién incorporo algunos péarrafos que he transcrito y tra-
ducido de los wltimos 20 folios de La historia de la Pasién de Nuestro
Sefior Jesucristo que se incluye en el manuscrito de Cantares Mexicanos.
Si partimos de la base, aunque no plenamente acordada de que todo
es traducible,!! también tenemos que aceptar que el texto transvasado
del original no producira el mismo impacto que aquél, mas aun si se
trata de una composicién literaria en la que proliferan los recursos
lingiiisticos y en la que la connotacién predomina sobre la denotacién;
esto precisamente ocurre con el traslado al espafiol del texto que nos
ocupa aqui en el que se intent6 reproducir sin violentar la estructura
del castellano, el ritmo y la atildada expresién original.'? Mauricio
Beuchot advierte al respecto que la tarea de transvase oscila entre dos
polos: uno es la atencién al autor, centrada en la apegada reproduccién
a la versién inicial; otro es la atencién que se debe al lector mediante el
acercamiento del mensaje del texto a su cultura y comprensién.'® El
equipo de trabajo acordé conciliar, en la medida de lo posible, estos
dos extremos trasladando el acompasamiento caracteristico del

" Véase Peter Newmark, Manual de traduccion, Madrid, 1992, p. 21 y 34.

12 Dice Antonic Alatorre sobre este punto que:"El ideal que se propone un traductor
consciente ~lograr que sus lectores reciban el mismo mensaje- es indudablemente mas facil
realizar cuando se trata de un texto cientifico que cuando se trata de un texto literario. Siel
traductor de un manual de botanica ha sido responsable, sus lectores se encuentran en una
situacién de completa igualdad con los lectores del original; reciben unos y otros el 100%
del mensaje. Pero ni el més responsable de los traductores de Mallarmé pretendera darles a
sus lectores lo mismo que da la lectura de Mallarmé en francés, pues sabe muy bien que en
la traduccién se ha perdido, fatalmente muchisimo. Entre los dos extremos hay una gama
infinita de posibilidades, Desde luego no toda poesia es traducible como la de Mallarmé,
“Consideraciones sobre el arte de traduccién”, Lenguaje y tradicion en México, ed. Herén Pérez
Martinez, México, El Colegio de México, Michoacin, 1989, p. 391.

13 véase Mauricio Beuchot, “Acerca de la traduccién (Hermenéutica y Pragmética), E!
arte de la traicion o los problemas de la traduccién, compiladora Elsa Cecilia Frost, México, UNAM,
Direccién General de Publicaciones, 2000, p. 48.
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ndhuatl, manteniendo la terminologia indigena de la fauna y la flora,
asf como de otras realidades propias del universo amerindio a las que
en ocasiones se aludia y de las que se proporciona una explicacién en
nota e incluso hasta algunos apéndices; no obstante, se respetaron la
estructura y los giros propios de la lengua espafiola y se presenta un
amplio aparato critico que permite aclarar al lector los no tan espo-
radicos oscuros parrafos.

El texto, como se indicé anteriormente, esta escrito en forma na-
rrativa, aunque en ocasiones se reproduce la voz de los distintos per-
sonajes que participan en la trama, mediante el estilo directo. Para
ello se emplea, como se suele hacer en estos casos, verbos de lengua:
dijo, expresd, etcétera.

Se observa en el escrito el acompasamiento caracteristico del idio-
ma mexicano. El ritmo de esta prosa reproduce asi, como dice José
Maria Diez Borque, la cadencia del pensamiento “basado en la repeti-
cién de frases, palabras, esquemas sintacticos motivados por represen-
taciones siquicas recurrentes”.!® Tal es el caso de:

Auh yn oyuh quimohuitequilique yn oyuh quimomecaxipehuilique yn
totemaquixticatzin, yn yehuantin yn mictlan cuecuetlachtin onomache
cicianmicque yn huel oyyyocauhque yn omache maquaquauhtique
omiytonique ynic oquimotlahuelpolhuitinenque yn aoc huel onmo-
chiuhque yn ma huel occequi oc hualca yc quimohuitequiliani, yn ma
niman oncan ynmac momiquiliani. (fol. 240 r)

Y de esta manera lo azotaron, asi desollaron con la cuerda a Nuestro
Salvador, ellos, los lobos del infierno. Se fatigaron, perdieron el alien-
to, se les endurecieron las manos, sudaron mucho, se irritaron, luego,
lo dejaron; pero otra vez continuaron golpeandolo mas, mucho mas.
Alla en sus manos moria.

Auh ymactzinco onoticac yn 4catl, auh yn itazotlactzin omache
tetzotzonaloc, omach nanalquiz, yn ica yn mécatl yn tehuitequiliztli,
auh aoc huel momelauhtzinohua, za mocototzahuiltiticac, za moto-
loltiticac, za teyyzahuicatzintli, yhuan za eztitlan. (folio 242 r.)

Su venerada mano portaba la cafia. Su precioso cuerpo fue apedrea-
do; con la cuerda, lo traspasaron de lado a lado, lo acuchillaron. No
podia enderezarse. S6lo estaba encogido, s6lo inclinaba la cabeza. Fue
terrible cémo estaba lleno, cubierto de sangre.

El impacto dramadtico de la narracién se transmite mediante deter-
minados elementos lingiifsticos que intensifican la carga emocional

" En Comentario de textos literarios (método y prictica}, Madrid, Ed. Playor, 1981, p. 76.
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con la que se intenta conmover al lector. Asi, la profusién de interjec-
ciones y signos interrogativos incrementan el significado de la terrible
accién, como lo observamos en los folios 240 r. y 250 1.

Yyo Yahue, noteohue, notlatocahue tleyn mach oticmitlacalhui, tleyn
mach ticmotzacuiltia yn niman aoc ac aca mocatzinco mochihuar Yn
iquac aca huel huey tetzauhtlatlacohuani, tlatzacuiltilo, cuix amo
palehuilo yn itlayyyohuilizpan. (fol. 240 1)

iAy Yavé! IOh mi Dios! imi Sefior! {Por qué lo sacrificas? ZPor qué lo
castigas? iNo hay nada que se pueda hacer por Ti? Cuando a algiin
malhechor se le escarmenté dacaso no fue ayudado en su sufrimiento?

Auh un téhuatzin tazomahuizychpochtzintle cenquizcamahuizte-
nantzine quen oticmomachiti quen mach omochiuh yn motlazo-
yollotzin: yn iquac motlazocenteconetzin mitzmottiliaya, aulh no
tehuatzin ticmottiliaya yn inmac mohuica yn iyaohuan yn itecocoli-
cahuan.

Y t( ioh amada virgen, madre de todos <cémo lo supiste? 2cémo se
hizo tu precioso corazén, cuando tu amado y tnico hijo te miraba y
T observabas como estaba en manos de sus adversarios, de sus ene-
migos? ...

Ademas de los numerosos adjetivos que se incorporan en el texto
referidos por lo general a la naturaleza mmaculada de la Virgen Maria
y, por supuesto, al amor y reverencia que se debe a Nuestro Sefior, apa-
recen otros recursos estilisticos como las comparaciones y los difrasismos,
estos tiltimos caracteristicos del nahuatl. Respecto a la notoria partici-
pacién de la virgen Maria en el texto, dice Juan Leyva, refiriéndose a
las expresiones dramaticas, que durante la Coloma la presencia de la
Madre de Dios fue adquiriendo gran importancia —como la empezé
a cobrar desde el teatro medieval— y los cuadros en los que Cristo era
azotado y vejado se fueron incrementando;'? en el inanuscrito que nos
ocupa lo anterior se constata plenamente.

Sobre el aspecto de Cristo cuando se dirigia al Gélgota, se lee:

~.auh yn ytzoncaltzin yuhqui yn zoyatl yxiuhatlapal ynic tzoptica; auh
huel moch tliltic yn iuhqui yn ihuiyo cacalin... auh yn ixtelolotzin
yuhqui yn huilotl yxtelolo, chichihualayotica tlapapactli, auh yni cacan
tentzin yuhqui yn tlatlaxochimantli, auh yn itentzin yuhquin yn

1% Para mayor referencia véase Juan Leyva La pasion de Ozumba. El teatro religioso tradi-
ctonal en el siglo XV novohispano, México, UNAM (Instituto de Investigaciones Bibliografi-
cas), 2000.
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matlamachxochitl omixochitl tlapalyzquixochitl ca ytech hualpipica. Yn
imatzitzin chichipactic yhuan aacatic mimimiltic, ca yni oc hualca ynic
yciuhca moolininia. (folio 248 r.)

...su cabellera estaba arreglada como la hoja de la palmera, toda del
color negro como la pluma del cuervo; sus venerados 0jos,...eran como
los ojos de la paloma, como la leche muy limpia y su labio como si
fuera ofrenda de flores. Su venerado labio era como matlamachxéchitl,
como el lirio, como el tlapalizquixochitl que de ellos goteaba sus lim-
pias manos eran como caias separadas y gruesas y se movian mucho
mas. (folio 248 r.)

El pasaje anterior contrasta con el siguiente. En éste el dramatis-
mo se genera por el uso de la negacién antepuesto al estado anterior
que describia la imagen de Cristo.

Auh amo yuhqui yn cacalin yc tliltic, ypampa ca moch ezneliuhtiuh
ezpachiuhtiuh yn ixtelolo amo yuhqui yn huilotl yxtelolo, ve yca ca
amo tlapapactli, yece ca huel oyxtecocoyon eztica yhuan teuhtica
oyxtlatlapachiuh za yuhqui yn yxpopoyotzin ynic neztiuh, yn ica
canteuh amo tlaxochimantli, yece ca huel oaapalehuac ohuahuazon.

No es como el cuervo negro, porque estd cubierto de sangre, lleno de
ella. Sus ojos no son como los de la paloma, no esta limpio, pues su
rostro esta impregnado de sangre y de polvo; no son sus mejillas como
el tlaxochimantli que no lo favorecié sino que lo-ararié. (folio 249 r.)

También encontramos algunos difrasismos, esto es, formas bino-
miales pareadas que funcionan como mecanismos retéricos frecuen-
tes de la lengua nahuatl, aunque, cabe aclarar, no sélo de ella. Se trata
de dos lexemas o frases yuxtapuestas que se asocian para conformar
un significado distinto del que enuncia cada término.'% Este recurso
estilistico que algunos estudios equiparan con la metafora aparece en
el manuscrito que nos ocupa aqui, en estructuras como ¢ atl in tepetl
agua, cerro, cuando se refiere a la ciudad de Jerusalen.

En suma, La historia de la Pasion de Nuestro Serior Cristo es con otros
opusculos mas de los que conforman el volumen miscelianeo de Can-
tares Mexicanos un texto religioso de caracteristicas peculiares. Frente a
las producciones teatrales realizadas dentro del programa catequistico
destinado a los indigenas, esta extensa narracién inspirada en los Evan-
gelios pero significativamente ampliada con meticulosas descripciones

16 Véase Mercedes Montes de Oca “Los difrasismos en nshuatl: una aproximacién lin-
glitstica”, Avances y balances de las lenguas yutoaztecas, Homenaje a Wick R. Miller, México, INAH,
2002, p. 388,
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y digresiones constituye un claro ejemplo de la sintesis expresiva
que se generd en el México colonial. A través de elementos 1éxicos
que aluden a realidades especificas del universo amerindio'” y de las
caracteristicas sintdcticas propias de la lengua mexicana, se expone en
este manuscrito que al parecer no ha sido traducido anteriormente,
uno de los episodios mas relevantes de la historia de la humanidad.

17 Por ejemple, en el texto de La Pasisn de Nuestro Sefior Jesucristo se encuentran
numerosas alusiones al campo de la flora como cuando compara cada parte del rostro y
el cuerpo de Jesucrito con alguna especie en particular. Asf dice acerca de su labio que
era como matlamachxochitl y como el tlapalizxéchil.

w




OBITUARIO

IGNACIO GUZMAN BETANCOURT
(1948-2003)

El 25 de septiembre de 2003, la Lingiiistica mexicana perdié a uno de
sus mas reconocidos investigadores, Ignacio Guzman Betancourt. Es-
tudioso de mirada muy amplia, publicé trabajos de indole variada den-
tro de la Lingiiistica y abrié camino en una nueva senda, la de
ahondar en las ideas lingiisticas de los autores mexicanos, desde el
siglo XVI hasta nuestros dias.

Nacido en Villa Unién, Sinaloa, el 18 de enero de 1948, cursé la
escuela primaria en su ciudad natal. En 1962 se trasladé a Mazatlan
donde se formé como bachiller, y, al recibir este grado, se instal6 en la
ciudad de México en 1967. En la capital ingres6 en la Escuela Nacio-
nal de Antropologia e Historia, la ENAH, donde cursé la carrera de
Lingiiistica y, el 7 de diciembre de 1974 obtuvo la Maestria con una
tesis sobre “Fonologia y morfologia del nahuatl de Santa Catarina,
Morelos™.

En 1974 fue nombrado Investigador Titular C de la Direccién de
Lingiiistica del INAH. Entre 1974 y 1976 sigui6 los cursos de doctora-
do en Lingiiistica Hispédnica en la Facultad de Filosofia y Letras de la
Universidad Nacional Auténoma de México. En este afo de 1976 re-
cibié una beca del Gobierno de Francia para seguir estudios de docto-
rado en la Universidad de Estrasburgo.

Durante estos primeros afios de vida académica, se prepar6é como
estudioso del ndhuatl moderno e hizo trabajo de campo sobre el
nahuatl del Estado de México, Jalisco, Colima, y Morelos. Tuvo como
asesores a los profesores Roberto Escalante, Leonardo Manrique
Castaneda, Otto Schumann y Jorge A. Sudrez. Ademas comenzé a en-
seinar en la Escuela Nacional de Antropologia e Historia, primero,
como profesor de Lingiifstica General, y poco después, de Lingiiistica
Indoeuropea y de Geografia Lingiiistica.

En 1976 partié para Estrasburgo a cursar el doctorado y el 30 de
junio de 1980 defendié su tesis que versd sobre Evolution semantique des
termes designant la parenté dans les langues romanes. Etude de semantique
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diachronique estructurale. La tesis obtuvo la mencién de Tiés bien. En
Estrasburgo tuvo la oportunidad de tratar de cerca de figuras de la
Lingiistica universal como Eugenio Coseriu, Kurt Baldinger y Georges
Straka, quien le dirigié la tesis. Y algo muy importante, alli consolidé
unos intereses lingiifsticos, podriamos decir universales, al entrar de
lleno en la Lingiiistica romdnica y en contacto con nuevas lenguas, fran-
cés, italiano y alsaciano principalmente.

De regreso a México, en 1980, se reincorpord a su puesto de In-
vestigador Titular en la Direccién de Lingiiistica del INAH, en el Mu-
seo Nacional de Antropologia, junto al Auditorio Sahagin. Un afio
antes habfa publicado su tesis de Maestria con el titulo de Gramdtica
del ndhuatl de Santa Catarina, Morelos, hecho que culminaba una etapa
de su vida. A partir de 1980, sus intereses académicos cristalizan en
una nueva linea de investigacién, y, sin olvidar el nihuatl y el otomi,
sus dos amores mesoamericanos, emprende la tarea de ahondar en el
estudio de las ideas lingiiisticas. En este mismo ano, Ignacio toma a su
cargo un nuevo proyecto al que titulé “Historia de las ideas lingiiisticas
en México”. En rigor, el nuevo proyecto era nuevo también en el pa-
norama lingiifstico del pafs.

Desde el principio acometié la nueva tarea con entusiasmo y crea-
tividad, desde una perspectiva muy abierta a otras disciplinas del co-
nocimiento, como la filologfa, la historia, la antropologia, la literatura,
la psicologia y la historia de las religiones. Los frutos de este proyecto
forman una parte sustantiva de su curriculum. Entre varios titulos se
pueden recordar “Dialecto: una nocién lingiifstica desafortunada”, pu-
blicado en 1981 y enriquecido en 1983, y, “Primeros empleos de la pa-
labra lingiiistica”, de 1993. Gustaba ¢l partir de algo muy concreto para
llegar a lo universal. Importante es destacar que este proyecto fue el
germen de un Seminario que se formé en 2001 con cuatro mvestiga-
dores de la Direccién de Lingiiistica, dos de la UNAM y dos de la ENAH.

A lo largo de 23 aios el proyecto de Ignacio dio muchos frutos
que hoy podemos conocer en mis de media docena de libros y mas de
60 articulos publicados en revistas especializadas y de divulgacién. Los
frutos son variados: sobre ideas lingiiisticas, etimologias, estudios de
toponimias, biografias. A esto hay que afadir, prélogos, traducciones
de libros del inglés y francés y ediciones de gramaticas como la de
Antonio del Rincén y de grandes crénicas como la de Andrés Pérez
de Ribas. Y por si esto fuera poco ha dejado impresas un buen nime-
ro de Memorias de Congresos y de Simposios conmemorativos de ins-
tituciones académicas.

Desde 1994 fue miembro del Consejo Editorial de Estudios de Cul-
tura Ndhuatl. Fue también colaborador de esta revista en la que publi-
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c6 tres ensayos: “Fray Manuel de San Juan Criséstomo Najera (1803-
1853), primer lingiiista mexicano”, 1990, v. 20, p. 245-259; “Policia y
barbarie de las lenguas indigenas de México, segin la opinién de
gramdticos e historiadores novohispanos”, 1991, v. 21, p. 179-218;y,
“Antonio del Rincén ( 1556-1601), primer gramatico mexicano”, 2002,
v. 33, p. 253-265.

Ignacio Guzman Betancourt, a lo largo de su vida, recibié muchos
reconocimientos. Ademas de la beca del Gobierno de Francia, fue
miembro del Sistema Nacional de Investigadores desde 1986; nvita-
do especial en congresos como plenarista; cronista de Chimalhuacén-
Chalco, comunidad a la que dedicé varios estudios. Fue miembro
fundador y presidente de la Sociedad Mexicana de Historiografia Lin-
guistica desde su fundacién en el ato 2000.

En octubre, es decir, un mes después de su muerte, estaba prevista
su eleccién como miembro de la Academia Mexicana de la Lengua, ga-
lardén que €] estimaba mucho. Los colegas y amigos esperabamos su
restablecimiento para que pudiera llegar con salud a la silla de acadé-
mico. La fortuna no le ayudé, pero el reconocimiento esta ahi como
broche final de una vida entregada al estudio de la creacién lingiiistica.

ASCENSION HERNANDEZ DE LEON-PORTILLA
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GUADALUPE BORGONIO GASPAR
(1925-2004)

Ella, Lupita Borgonio, nos dejé algunas palabras acerca de su vida.
Las confié a Laura Espejel cuando nuestro Instituto de Investigacio-
nes Histéricas estaba a punto de cumplir sus primeros cincuenta afos.
Doce de los miembros del mismo, los mas antiguos, fuimos entrevista-
dos entonces para integrar un libro de memorias, Historia ¢ historias,
aparecido en 1998.

Lupita, la auténtica decana, ingresé en el Instituto en 1946, es de-
cir sélo menos de un afo después de su fundacién. Como ella lo refie-
re, los origenes del Instituto fueron muy modestos, instalado en dos
salones y un pequefio cubiculo en el antiguo templo de San Agustin,
transformado mucho antes en Biblioteca Nacional. Alli, al lado de los
doctores Rafael Garcia Granados y Pablo Martinez del Rio, distingui-
dos estudiosos y maestros de muchas generaciones, incluyendo la de
Lupita y varias compafieras, pusieron en marcha la primera institu-
cién universitaria dedicada formalmente a la investigacién histérica.

Trasmitiré ahora algunas de las palabras que expresé Lupita re-
cordando su ingreso a este Instituto. Para “tomar vuelo”, como se dice
familiarmente, comenz6 ella evocando los primeros afnos de su educa-
cién. Nacida en 1925, inicié su primaria en 1931:

Mi introduccién primaria la realicé —nos dice— en la escuela Luis
Murillo, donde tuve como maestra, de cuarto a sexto afio, a la sefiora
Eva Sdmane, quien ain no se casaba con el que fuera presidente de la
Repiblica, el licenciado Adolfo Lépez Mateos. Luego estudié en la se-
cundaria ntimero 11, de la cual guardo gratos recuerdos [...].

Después pasé a la preparatoria —sélo habfa una— la de San
Ildefonso, y allf corri con mucha suerte. Los exalumnos de esa gene-
racién nos seguimos reuniendo cada afo en una comida, aunque ya
varios de ellos emprendieron el viaje final.

Sus palabras, que recuerdan a la Escuela Nacional Preparatoria,
en el antiguo y espléndido edificio del Colegio de San Ildefonso, re-
gistran su primera vinculacién con la Universidad Nacional. Esta ha-
bria de continuarse a lo largo de sesenta y cuatro afos, hasta el dia de
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su muerte, en la misma ciudad de México, en la mafana del 12 de agos-
to de 2004. Antes de ingresar de por vida al servicio, o mejor entre-
ga incondicional, a la que serfa su Alma Mater, Lupita cursé la carrera
de historia en la Facultad de Filosoffa y Letras. Veamos lo que acerca
de esto nos dejé dicho:

Unas cuantas compafieras [de la Preparatoria] nos inscribimos en la
Facultad de Filosofia y Letras, que en esa época se tenia como una
escuela de “nifias bien” [...] Mi grupo fue muy reducido, seriamos al-
rededor de catorce o dieciséis compaiieros.

Habla Lupita enseguida de sus maestros, el licenciado Fernando
Anaya Monroy, estudioso de la lengua y cultura nahuas; el famoso
“gliero” José Marfa Lujin, que mucho mais tarde fue secretario aca-
démico en el Instituto de Investigaciones Histéricas, asi como de al-
gunas de sus compaieras de estudios, dos de ellas investigadoras
universitarias, las doctoras Josefina Muriel y Elisa Vargaslugo. Recuer-
da a otros de sus maestros, como el bien conocido don Federico Gémez
de Orozco, que se decia descendiente de la Malinche.

“Estudié paleografia con él —nos dice Lupita—, con él si apren-
di”. Habla asimismo de don Rafael Garcia Granados —con quien man-
tendria luego prolongada vinculacién— y nos dice que “con él tomé
tres materias a lo largo de la carrera, historia antigua de México en la
Facultad y dos seminarios que impartia en el Museo de Arqueologia”.

Concluidos sus estudios universitarios, que mucho le aprovecharon
a lo largo de su vida, Lupita experimenté dudas acerca de su ulterior
destino. Don Rafael Garcia Granados fue para ella faro y benévolo
gufa. “Me pidié trabajara con él cuando apenas habia fundado el Ins-
tituto de Investigaciones Histéricas. Claro que no me negué; al con-
trario, era una magnifica oportunidad que se me presentaba y la
aproveché [...] Cuando inicié mi trabajo en el Instituto, yo era real-
mente la secretaria”.

Por ese tiempo habia concluido una investigacién, proyecto
verosimilmente de su tesis en la Facultad. Su tema fue la “Organiza-
cién militar de los tenochcas”. Acerca de él manifesté: “Es muy curio-
so, siendo yo persona calmada y tranquila, {cémo es que me gusta la
guerra? Pues no sé, pero a mi me llama la atencién”.

No llegé a recibirse como licenciada en historia. Desconozco las
causas. Tal vez influy6 en ella su proverbial modestia. Dicho trabajo,
muy bien preparado, lo publicé en dos ocasiones, una en la Revista
Mexicana de Estudios Antropoligicos (1954) y otra en el Anuario de His-
toria de la Facultad de Filosofia y Letras (1962).
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De su aprecio por su maestro y jefe, don Rafael Garcia Granados,
da testimonio otro escrito suyo, “Semblanza hemero-bibliografica de
don Rafael Garcia Granados”, incluido en el volumen de homenaje
que publicé en 1960 el Instituto Nacional de Antropologia e Historia.
Otro tanto haria poco después, dando nueva prueba de su aprecio, a
don Pablo Martinez del Rio. Investigd entonces acerca de la “Obra y
bibliografia de don Pablo Martinez del Rio”, en ocasién del XXV ani-
versario de la publicacién de su libro Los origenes americanos.

En la recordacién que nos dejé Lupita en torno a su vida desfilan,
uno a uno, los directores que ha tenido el Instituto de Investigaciones
Histéricas. Habla asi acerca de quien esto escribe y luego de Jorge
Gurria Lacroix, hasta llegar a Roberto Moreno de los Arcos. Sus pala-
bras son siempre de generoso elogio. Con ellas va dando cuenta ade-
mis de las tareas que fue realizando. En vez de citar cuanto manifestd,
me remito a dicho texto. Tan sélo pondré de relieve lo mas significati-
vo de su trabajo en esos afos.

Noté que, siendo yo director, se incrementd considerablemente el
nimero de publicaciones del Instituto, lo cual resulté en un mayor tra-
bajo para ella puesto que hubo de cuidar de la edicién de no pocas obras.
Refiriéndose en particular a Estudios de Cultura Nihuatl, expresé:

Cuando el doctor Miguel Leén-Portilla me pidié que colaborara con
¢l en la publicacién de estos Estudios, acepté de inmediato y ya son los
catorce voliimenes en que yo participo como editora asociada.

Mi trabajo consiste en revisar el estilo de los articulos; que las no-
tas y las bibliografias sigan las normas que tiene el Instituto; revisar
las pruebas de galeras y planas y, al final, entregarlo a la imprenta.

Esto y mas ha sido el quehacer de Lupita en torno a estos Estudios
de Cultura Ndhuatl. Y puedo anadir que, si ella hablé de catorce vold-
menes, ahora, para estas fechas (2004), han sido ya ocho volimenes
mis en los que se ha afanado, puesto que entregé ella a la imprenta el
que ostenta el namero 35. Su labor, en verdad admirable, hizo posible
que esta serie se haya mantenido viva y apareciera puntualmente. El
nombre de Lupita quedard para siempre asociado a estos Estudios a
los ojos de cuantos se interesan por la lengua y cultura, no diré ya sélo
de los antiguos mexicanos puesto que asimismo se ha dado entrada a
aportaciones y temas de los nahuas contemporaneos.

En otras muchas tareas me auxilié6 Lupita. Siempre con dedica-
cién y eficiencia respondié a lo que le pedia. Fungié a la vez como se-
cretaria administrativa del Instituto y atendia asi a los requerimientos
de sus miembros. En su recordacién habla también de c6mo nacié el
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Instituto de Investigaciones Antropolégicas gracias, entre otros facto-
res, al empefio del doctor Juan Comas a quien ella admiraba. Para cada
uno de los directores del Instituto que retomaron la antorcha tiene ella
palabras de reconocimiento y describe los logros que alcanzaron.

Consultando el expediente de esta mujer extraordinaria en el Ar-
chivo del Instituto cabe enterarse de lo mucho que realizé. Fue ella
miembro de su Consejo Interno y de su Comisién Editorial. También
particip6 en la edicién de tres volimenes de la Revista Tlalocan, dedi-
cada a sacar a luz testimonios de las culturas indigenas de México. Y,
en lo que a mi concierne, me auxilié de tantas formas y con tan gran
eficiencia que requeriria de muy amplio espacio para referir cuanto
asi llevé a cabo.

Fue Lupita una mujer siempre sonriente. Vestia discreta pero con
distincién. De mediana estatura, se mantuvo delgada y de buen cuer-
po. En sus Gltimos aiios, tras haberse caido y fracturado un fémur, ca-
minaba con cierta dificultad apoyada en un bastén. Siempre puntual,
concurria al Instituto, saludaba con afecto a sus colegas, diré que todos
la querfan y admiraban. Era ella “una luz, una tea que no ahuma”. Su
recuerdo en el Instituto de Investigaciones Histéricas serd imborrable.
En él estuvo y trabajé con entusiasmo y sin tregua durante 58 afios. Me
auxilié a lo largo de 41. Sirvi6 con gran fidelidad y eficiencia a la Uni-
versidad Nacional y a México. Es ella ejemplo para los universitarios y
para cuantos creemos que en nuestro pais hay motivos para esperar que
algtin dia habremos de superar las desgracias —ineficiencia y corrup-
cibn— que nos afligen, Lupita, mujer de proverbial humildad vy efi-
ciencia, merece el reconocimiento de nuestra Universidad y de México
que se enriquecieron por obra de su trabajo.

MIGUEL LEON-PORTILLA
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Patrick Johansson, La palabra, la imagen y el manuscrito. Lecturas de un texto
prctorico en el siglo XVI, México, UNAM, Instituto de Investigaciones His-
téricas, 2004, 480 p. (Serie Cultura Nahuatl, 29).

Nadie mejor que el propio autor para dar comienzo a estas paginas
sobre un libro en verdad innovador y ambicioso. En su “Introduccién”
nos dice Johansson:

El lector que hoy se deleita con la lectura de un texto de indole
prehispédnico en una “limaday pulida” traduccién al castellano, no sos-
pecha el verdadero dédalo editorial que recorrié dicho texto desde la
voz del informante indigena... hasta la nitida pagina impresa del li-
bro donde hoy se puede leer. Extraido de su contexto expresivo origi-
nal, de apuntes en horradores, y de un manuscrito a otro, el texto sufrié
correcciones, enmiendas, interpolaciones y alteracioues diversas que
afectaron tanto su forma como su contenido, antes de llegar a su esta-
do definitivo en los documentos elaborados para alojarlo.

Ciertamente, la transmision de los textos antiguos € incluso de al-
gunos modernos es un dédalo editorial como nos dice Patrick, o me-
jor, un laberinto, en el que el estudioso se convierte en dédalo en su
labor de encontrar una salida; y aun mas, si de un mismo texto sobre-
viven varias versiones, y sl estas versiones estan en sistemas de escritu-
ras diferentes, como es el caso. Entonces no sélo el autor sino también
el lector, se convierten en dédalos para encontrar el camino abierto, el
que lleva a la salida, el que no nos cerca.

Encontrar el camino de salida es siempre dificil pero en este caso es
dificilisimo, al menos para un historiador, un filélogo o un codicélogo,
ya que los tres se ocupan del tema que estudia Johansson pero en
diacronia, en vertical; porque la diacronia, es decir el origen y el fin, la
trascendencia histérica del texto, es el objetivo y punto de llegada para
ellos. En cambio, el estudio que tenemos delante es el de un texto de
naturaleza histérica pero en sincronia, es decir, analizado en si mismo,
en sus estructuras y relaciones internas. El autor se sitGa en un plano
horizontal y en €l hace coincidir varias teorfas del pensamiento moder-
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no tales como la comunicacién, la oralidad, la poética, la semiética, la
semiologia, la literatura, la lingiiistica, y, desde luego las viejas discipli-
nas humanisticas: la historia, la filologia y la codicologia.

Todos sabemos que cada una de estas formas de pensamiento
humanistico tiene sus propios métodos, sus objetivos y puntos de vista;
tiene también su lenguaje, o mejor, su metalenguaje. De tal manera
que el autor, al ponerlas todas en un plano horizontal como caminos
que se encuentran en el pensamiento, crea un verdadero laberinto.

Como Dédalo, Johansson recorre todos los caminos sin perder el
que lleva a la salida. {Podremos nosotros, humildes lectores, seguir-
le, convirtiéndonos en dédalos fieles al autor? Al menos, hagamos el
intento.

El primer camino que tenemos que recorrer, y bastante escabroso,
es el de la comunicacién, En é] descubrimos un proceso de ruptura, el
de la destruccién de la memoria colectiva después de la Conquista lle-
vado a cabo por los frailes, segiin el autor. Mds tarde, frailes e infor-
mantes tratan de reconstruir el pasado aunque, dice Patrick, sélo se
logré en forma de “hipomnesis” es decir, “de rememoracién banal de la
informacién” y no de anamnesis, la inica que permite una reminiscen-
cia funcional del pasado” (p. 29.) El hecho es que la pérdida de me-
moria y la aparicién de la escritura alfabética “desustalizaron y
desfuncionalizaron la memoria colectiva”. La expansién de la escritu-
ra grafo-alfabética diluyé la memoria oral de las comunidades y con
ello, su identidad.

Esta alteracién de la memoria, piensa el autor, llevé a un proceso
ain més profundo: el de la alteracién del contexto de la comunica-
cién. Para Johansson, “los textos que existian en la mente de los infor-
mantes o en la imagen de los libros tuvieron que pasar por el embudo
de una comunicacién interpersonal antes de yacer sobre las paginas de
los manuscritos” (p.32). Es asi que se alteré la regla que debe existir
en todo proceso de comunicacién respecto del emisor, del mensaje y
del receptor. Vistas asf las cosas, este primer camino de laberinto como
dije, no es facil, es muy escabroso. En él estd el trazo del postmo-
dernismo en su aspecto de deconstructivista, un trazo denso y de as-
pecto negativo que nos lleva a pensar que no hay terrenos totalmente
seguros en los que fundamentar los hechos histéricos. Autores “de pun-
ta” como Joél Candau, ]J. Goody, Roman Jakobson y. Marshall McLuhan
estdn presentes como marcadores de este primer camino que, “burla
burlando”, ya hemos recorrido.

Entremos en el siguiente, el titulado “Semiologia del texto oral”.
Como es también un camino dificil y sinuoso, conviene tomar la mano
del autor, quien para adentrarnos en él nos dice:
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Verdadero torrente expresivo que irriga los campos del saber y sacia la
sed de conocimiento de una colectividad humana, e} texto oral des-
borda sus cauces verbales y se desparrama en el espacio-tiempo cir-
cunstancial que determina su enunciacién mediante gestos, danzas,
musicas, ritmos, mimesis teatro-ritual, el discurso indumentario de los
participantes y su presencia fisica en el acto de elocucién (p. 67).

Estas palabras del autor nos dan la dimensién del texto vivo, de su
substancia oral y de su deicsis que lo acompana, todo ello en el mun-
do de la oralidad. A lo largo del camino, el lector, hecho dédalo, des-
cubre una poética de la oralidad analizada a través de sus elementos:
materialidad, es decir, lo sensitivo; expresividad a través de la voz, rit-
mo, marcado por los instrumentos musicales; gestos, indumentaria,
muisica y danza. Y desde luego la lengua, que ocupa un lugar de pri-
mera importancia. Considera el autor que el sistema fonolégico nahuatl
expresa el temperamento y la sensibilidad de los aztecas (p. 72), y que
las particularidades morfolégicas y reverenciales marcan el discurso
en el que estan redactados los textos.

En el centro de este discurso que constituye la diégesis y como
sustancia de él esta el mito, centro de la oralidad, de la narracién. “En
el comienzo era el mito”, nos dice el autor, “ya que el mito no tiene
fragmentaciéon conceptual sino que es la totalidad diegética” (p. 101).
El analisis semiolégico del discurso oral permite a Johansson estable-
cer una relacién entre lo divino-esencial y lo humano-existencial y fi-
jar “el lugar cratofanico” de la aparicién del dguila en el Cddice Boturini.
Permite también detectar que el paso al alfabeto supuso una fragmen-
tacién de la tradicién oral y una pérdida de sus elementos, diluidos en
la linealidad coercitiva del alfabeto. El recorrido, como vemos, es difi-
cil, atn con grandes ayudas como las de Paul Zumthor, Walter Ong,
Antonin Artaud, Mikel Dufrenne y Michel Foucautl entre otros teéri-
cos modernos.

Dejemos este camino y entremos en otro paralelo y similar: “Se-
miologia del texto pictérico”. La traza se logra estableciendo un vincu-
lo entre la expresiéon verbal y la imagen que se simboliza con la voluta,
que es “la formalizacién gréifica del espiritu que emana del ser”
(p-116). El recorrido nos lleva a valorar la imagen como soporte de la
palabra y los glifos como expresién de una imagen vinculada a la pa-
labra. La imagen lleva al libro que, a su vez, es objeto de una lectura
semiologica como un texturema o sea, una unidad de percepcién
cognitiva del dato sensible (p. 122). Incluso la forma del libro en biom-
bo es también un elemento significativo, pues crea un espacio muy
definido para la secuencia narratva, diferente al de los lienzos.
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En el camino hacemos un descanso para leer el libro, el cédice, al
estilo tradicional, con sus géneros de expresiéon y diferentes conteni-
dos, destacando la labor del tlahcuilo y del tlapouhqui. Pero muy pron-
to, el autor nos adentra en una lectura semiolégica en la que vemos el
significado de hojear, de mirar la imagen en funcién del texto verbal y
de mirar las partes constitutivas del libro. Aqui cobran vida los signos,
sus trazos, formas, colores, posicién, todo lo cual se integra en el
formema, unidad de valor semiolégico que, como el morfema o fonema
son unidades elementales en el analisis estructuralista. Con todos es-
tos datos, al] final del camino encontramos el discurso del signo, es
decir lo legible de los cédices, “que no tiene que pasar por el embudo
verbal del lenguaje articulado, y ello nos permite recuperar la
anamnesis, s decir, la rememoracién funcional del pasado. (p.164).

Como en los otros caminos, en este también vamos acompanados
por los teéricos de la semiologia y la semidtica que nos marcan el modo
de recorrer el laberinto. Entre ellos, Georges Mounin, René Lindekens,
Roland Barthes y Paul Ricoeur, cuatro grandes de nuestro pensamien-
to actual.

Creo que queda claro que los caminos del laberinto obedecen a la
traza de disciplinas modernas, podrfamos decir de frontera, en gran
parte inspiradas en el estructuralismo de Saussure. Estdn ellas revesti-
das del ropaje de la erudicién y acompaiadas de otras disciplinas més
maduras: la historia, la filologia y la codicologfa. Estas tres marcan el
ultimo camino a recorrer, el mas ancho, el que nos lleva a la salida,
lejos del Minotauro. Pero en cualquier hipétesis, vale la pena salir aun-
que sélo sea para recorrer el camino ancho y mirar de cerca a los cua-
tro textos objeto principal de este estudio, tres elaborados con
escritura mixta y uno puramente pictografico.

Entremos pues en el nuevo camino, en el de salida, por la puerta
de la tercera parte que lleva por titulo “Tres versiones manuscritas de
un texto pictérico”. Son ellas las correspondientes a tres manuscritos
del siglo XVI y estan elaboradas con escritura mixta, es decir picto-
grafica y alfabética. Las tres contienen el relato de la peregrinacién de
los aztecas, un relato “matricial” para el pasado de México. La prime-
ra es el Cidice Aubin o manuscrito de 1576; la segunda, el Manuscrito 85
y la tercera, el Manuscrito 40. Las tres pertenecieron a Boturini y mas
tarde a Aubin, el famoso mexicanista francés que formé la mejor co-
leccién particular de documentos mexicanos del siglo XI1X. El Cédice
Aubin se guarda hoy en el Museo Britdnico; las otras dos, en la Bi-
blioteca Nacional de Paris. La eleccién de tales documentos esta justi-
ficada porque, dice el autor, “son pocos los textos que se pueden
cotejar en sus dos versiones (escritura pictografica y alfabética) y uno
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de ellos es la peregrinacién de los aztecas”. Las tres son analizadas desde
un punto de vista histérico-filolégico: historia del manuscrito, descrip-
cién formal, contenido y criterios de paleografia y de traduccién. So-
bre este Gltimo punto anuncia que opta por una cierta “literalidad” (p.
212), forzando, si es necesario, el castellano. El método de presentar
los tres textos en tres columnas en la misma pégina, tanto en la paleo-
graffa como en la traduccién, hacen mas facil la comprensién de las
tres versiones. Esta comprensién es absolutamente necesaria, ya que
el autor incluye en su libro un andlisis comparativo de las variantes,
tanto textuales como del disefio grafico y de las ilustraciones.

En el analisis comparativo nos hace ver que cada texto tiene oculta
la mano de quien lo transcribi6é: los errores graficos, omisiones,
interpolaciones, el propio estilo discursivo, y clertas formas de expre-
sar el espacio y el tiempo. También nos hace ver la diferente persona-
lidad de los tres tlahcuilos. Cada uno de ellos, piensa el autor, al
transcribir al alfabeto la oralidad y las pictografias, lo hizo de forma
diferente, es decir creé un “contexto grifico especifico, el cual ejer-
ci6 influencia en la forma y los contenidos de lo recopilado” ( p. 250).
Finalmente se pregunta el autor <existié una fuente comiin. Son una
o tres lecturas de un libro anotado. Existié un texto oral formulario?
Piensa €l que los tres vienen de un prototipo verbal, si bien admite la
existencia de un prototipo pictografico.

Para redondear su anélisis comparativo, el autor hace una inmer-
sién histérica en otras narraciones de la peregrinacién de los aztecas,
unas conservadas en autores en lengua castellana como fray Juan de
Torquemada; otras, en lengua nahuatl como Chimalpahin y Cristébal
del Castillo. En cada una de las versiones descubre un rasgo, un trazo
y deslinda matices de un hipotexto primordial.

Todo ello le permite entrar con pie firme en la tercera parte, la
titulada “Analisis comparativo de las versiones manuscritas y del texto
pictérico”. En realidad esta parte es un estudio cercano a la disciplina
que hoy conocemos como codicologia. El protagonista es el Cédice
Boturini o Tira de la peregrinacion. Después de ofrecer una descripcién
formal del documento y de sus rasgos pictéricos mas importantes, el
autor llega a lo que todo codicologo quiere llegar: la lectura del Cédi-
ce, aunque avisa que es dificil saber cémo se hacfa en el México anti-
guo y que ayuda mucho aplicar “criterios tanto iconograficos como
narrativos”. Con estas premlsas establece su método de lectura que es
el de disenar un plano sincrénico en el que da espacio, podria decirse
espacializa, delimita, veinte secuencias. En cada una de ellas reprodu-
ce una escena de la peregrinaciéon azteca y el texto alfabético del Cédi-
ce Aubin con traduccién al castellano. La lectura de cada secuencia
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incluye el analisis de ilustraciones imagenes y glifos con sus trazos y
significado, es decir el examen del formema o unidad semiolégica es-
tudio. Su lectura se completa con observaciones lingiisticas, filologicas
e histéricas, o sea, con el plano diacrénico tradicional, aunque repito,
la esencia de su lectura es immanente, enfocada al analisis de las for-
mas internas de significacion. .

Concluye él que el Cédice Boturini entrafa, en una configuracién
semilégica, una variante de la peregrinacién de los aztecas” (p. 333),
que estd en directa relacién con los tres manuscritos estudiados y que
es posible recrear la existencia de un texto prototipo, un texto virtual,
conservado en la oralidad y también en un libro pictérico (p. 457). Al
pasar por el “embudo del alfabeto, la palabra y la imagen perdieron
su funcionalidad” y lo que ahora tenemos es, simplemente, una reli-
quia” (458).

Al fin, el autor y sus lectores hemos encontrado la salida del labe-
rinto y en verdad, en cada camino hemos enriquecido nuestro saber
acerca de este documento emblematico de la historia de los mexicas.
Pero como ya nos hemos hecho dédalos, no quedamos contentos con
saber que s6lo conocemos una “reliquia”. éNo seré posible que el au-
tor, como el famoso héroe ateniense, construya otro laberinto y nos
invite a recorrerlo con él para encontrar el texto completo y verda-
dero?; creo que estamos dispuestos a un nuevo intento, aunque para
ello tengamos que volver a recorrer la oralidad, la semiologia, la lin-
gtifstica, la historia, la filologia, la codicologia, el posmodernismo, y el
deconstructivismo, mientras nos deslizamos por planos sincrénicos,
diacrénicos y pancrénicos.

ASCENSION HERNANDEZ DE LEON-PORTILLA
Instituto de Investigaciones Filolégicas, UNAM

Pilar Maynez, El Calepino de Sahagiin: un acercamiento, prélogo de Miguel Leén-
Portilla, México, Fondo de Cultura Econémica, 2002, LII + 375 P

Decfa Joaquin Garcfa Icazbalceta en su famosa Bibliografia mexicana del
siglo XVI que Sahagiin era el escritor més dificil de nuestra literatura.
Sin duda, asf era en su tiempo y en parte lo sigue siendo, a pesar de
que ya se han identificado practicamente todos sus escritos. Pero atin
es dificil porque su obra es extensa, inacabable. Prueba de ello es el
libro debido a Pilar Maynez titulado El Calepino de Sahagiin: un acerca-
miento. Al escoger este titulo, la autora reconoce y da crédito a Sahagtn.
No es un libro de Sahagin pero en €l se recoge su pensamiento y lo
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hace ella tomando como tema de estudio los préstamos nahuas que
Sahagin explica en la columna en castellano del Cédice Florentino. El
libro es una muestra de que la palabra de Sahagiin sigue viva, ahora
en esta nueva forma de Calepino. De manera que tenemos que ale-
grarnos de que el rico corpus sahaguniano se enriquece de nuevo con
el trabajo de una joven y destacada sahagunista.

¢Qué se puede decir de un libro como éste en el que se ofrecen al
lector cientos de unidades 1éxicas cargadas de significado cultural? Se
pueden decir muchas cosas, si bien lo principal esta dicho en la “Intro-
duccién” de la autora y en el “Prélogo” de Miguel Leén-Portilla. Sin
duda, destacan ellos lo mds significativo del libro y su lugar dentro
de la obra de Sahagin y en si mismo, como investigacién que res-
ponde a la lexicologia y a la semdntica de nuestro tiempo y que mu-
cho sirve a la antropologfa cultural. En realidad, lo que ambos dicen
merece un comentario, ya que sus palabras abren la puerta a la com-
prension de este trabajo.

En su “Prélogo”, Miguel Le6n- Portilla recuerda los objetivos de
Sahagin al hacer su magno trabajo sobre la historia de los pueblos
nahuas y con el enfoque de valorar y analizar la lengua. Se centra en
las palabras de fray Bernardino, quien decia que él no podia hacer un
Calepino, “pues faltaba la ecriptura entre esta gente” pero que eché
las bases para que otro lo hiciera. Presenta el libro de Pilar como “una
suerte de cumplimiento de lo que fray Bernardino dijo” (p. X1v). Afir-
ma también que este trabajo es culminacién de un proyecto que co-
menzé Pilar con su tesis de maestria, Religién y magia. Un problema de
transculturacion lingiistica en la obra de Bernardino de Sahagin, publica-
do en 1989. Alli se concentré en dos campos semdanticos, dice Le6n-
Portilla; en el Calepino, son muchos mas; son todos los vocablos que
Sahagiin puso en la parte castellana de su Historia general. “Es un
trabajo muestra de peculiar lexicografia, pues abarca un léxico re-
ferido a lo mas intimo y singular en el pensamiento y la expresién
de una cultura”.

La “Introduccién” de Pilar nos adentra en la naturaleza del libro
avisando al lector de que hablar del Calepino de Sahagin es hablar
de un problema bibliografico, ya que desde el siglo XV1, el magno tra-
bajo de Sahagtin se confundié con un corpus como el de Ambrosio
Calepmo. Para mostrar esta confusion hace ella un paseo académico
por los biégrafos de Sahagiin desde fray Gerénimo de Mendieta hasta
Lucas Wadding, dando cuenta de lo que cada uno escribié, repitiendo
casi siempre lo que habfa escrito el anterior, hasta identificar el
Calepino con los doce cuerpos de libro de los que nos habla Mendieta,
es decir, con la Historia general de las cosas de Nueva Espara.
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Para aclarar tal confusién, recuerda ella que el esquema inicial idea-
do por Bernardino era disponer la copiosa informacién de la Historia
en tres columnas, la del centro en ndhuatl, con su traduccién al caste-
llano a la izquierda y escolios a la derecha, tal y como aparece en una
parte de su obra, la denominada Memoriales con escolios por Paso y Troncoso.
Dado que los escolios se extraen del texto ndhuatl, podemos imaginar
el plan de Sahagutn y la confusién con Calepino. Pero, dice ella, el cor-
pus que aqui se presenta no es una prosecucién de ese intento sino mds
bien un trabajo de estructurar lo que Bernardino llamé “red barrede-
ra” de todos los vocabllos de la lengua nahuatl (p. XXXI).

Con estos antecendentes, el trabajo de Pilar Maynez es sin duda,
como dice Leén-Portilla, “una suerte de cumphimiento de lo que fray
Bernardino dijo”. No fue facil hacerlo, pues como ella misma senala,
habia que presentar la informacién seleccionada teniendo en cuenta
los principios de la lexicologia, de la seméntica y de la antropologia, lo
cual planteaba el problema de que un mismo vocablo, en este caso
semema, podia estar en varios campos conceptuales. Finalmente opté
por presentar los vocablos conforme a un orden alfabético, método
de validez eterna para una pronta bisqueda. Ahora bien, es un orden
alfabético en el que estan presentes recursos metodolégicos con objeto
de clasificar y presentar este copioso material de Sahagtin en forma atra-
yente y facil para el historiador, filélogo, lingiiista y antropélogo. Es
decir, la autora quiso plasmar en cada entrada una serie de datos de
diversa indole para que el lector pueda llegar mas alld de una simple
traduccién de vocablos y pueda recrear un contexto cultural. Cada
vocablo tiene su propio espacio en el que lexicografia y semantica se
armonizan. Ademas, y esto es muy importante, la significacién de mu-
chos vocablos se enriquece con traducciones extraidas de glosarios es-
pecificos de autores modernos.

También nos descubre la autora los recursos morfosinticticos em-
pleados por fray Bernardino para definir lo desconocido, para tradu-
cir los conceptos de la nueva cultura a los hablantes de espaiiol, asi
como los fenémenos semanticos mas frecuentes en la explicacién de
los objetos y conceptos indigenas. Otros comentarios mas, relativos a
la entrada de voces nahuas en el castellano y una valoracién final del
intento de Sahagiin, son partes importantes de la “Introduccién”, cuya
lectura es necesaria y enriquecedora.

En verdad, la “Introduccién” nos lleva a mas preguntas. Por ejemn-
plo, {cémo y cudndo surgié en Sahagin la idea de elaborar un
Calepino? Pues no lo sabemos y quizd nunca surgié, ya que €l estuvo
siempre dedicado a elaborar trabajos de indole religiosa y antropo-
légica. Al final de su vida hizo un Vocabulario trilingiie que se conserva
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manuscrito en la biblioteca Newberry. En rigor, esto seria lo mas pa-
recido a un Calepino. Pero ni él ni sus bidgrafos se refieren a este
Vocabulario trilingiie con el nombre de Calepino, como ya hemos vis-
to. Unos y otros identifican el Calepino con la Historia general de las
cosas de Nueva Esparia. Y asi lo dice fray Bernardino en el “Prélogo al
sincero lector” de su Historia, “Prélogo” que abre la “Introduccién” de
Pilar Maynez.

Cuando esta obra se comenzo, comenzose a decir de los que supieron
que se hazia un calepino... ciertamente fuera harto provechoso hazer
una obra tan util como Ambrosio Calepino la hizo... Pero no a avido
oportunidad.... Pero eche los fundamentos para. qujen qujsiere, con
facilidad lo pueda hazer, porque por mj industria se an scripto doze
libros de lenguaje propio y natural desta lengna mexicana... donde
hallarse han tambien en ella todas las maneras de hablar y todos los
vocablos...

Queda claro que lo que Sahagin estaba haciendo era la Historia
general en dos lenguas, la castellana y la mexicana. Pero, posiblemen-
te, la empresa era tal, que, desde muy pronto, al llamarla Calepino, se
buscé un nombre de impacto. Quizd fueron sus propios hermanos de
Orden; quiza sus colaboradores, los trilingiies. Seguramente alguno
de ellos pensoé que los doce libros de la Historia s6lo eran comparables
a una obra como la de Ambrosio Calepino. Porque lo que se hacia en
el scriptorium de Tlatelolco era algo extraordinario, dificil de nombrar.
Y ademas se hacfa con prisa. Entre 1575 y 1578 el scriptorium trabaja-
ba al maximo: el equipo de Sahagin iba y venia por las mesas y pupi-
tres llenos de tinta, de plumas y de papeles, entre los cuales se contaba
los borradores de la Historia general, los que hoy conforman los Cddices
Matritenses.

En realidad, la ocurrencia de llamarle Calepino, si bien no era ade-
cuada, tampoco era una locura. El diccionario de Ambrosio Calepino
habifa llegado a ser el mayor instrumento de intertraduccién cultural
en el siglo XV1y lo que se hacia en el scriptorium de Tlatelolco era tam-
bién un enorme trabajo de intertraduccién cultural entre dos lenguas
y pensamientos esencialmente diferentes.

Ambrosio Calepino (1440-1511) salt6 a la fama cuando en 1502
publicé su diccionario multilingiie en Regio con el titulo de Cornucopiae.
En aquel momento, el Renacimiento salia de Italia y conquistaba Eu-
ropa. Un diccionario tal, era el mejor camino para que los que se co-
municaban en latin, entraran en las lenguas vernaculas europeas que
ya empezaban a tener sus propios autores y textos.
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Ambrosio Calepino murié ciego en 1511 pero su obra se fue enri-
queciendo con mis y mds lenguas hasta llegar a once (Basilea 1590).
El famoso editor veneciano Aldus Manutius sacé sesenta ediciones en-
tre 1542 y 1583. Los hombres del Renacimiento y del Barroco, tanto
los de la Reforma como los de la Contrarreforma circulaban con el
Calepino. Con su ayuda se lefan, se entendian y a veces, se contrade-
cian. El Calepino abrié una senda lingiifstica en la Cristiandad.

En la Nueva Espana, la fama de Calepino no fue menor. Sabemos
que para 1572 habia dos ejemplares en la biblioteca de Santa Cruz de
Tlatelolco, lo cual nos indica que era apreciado y consultado. Segura-
mente lo hubo en Tzintzuntzan pues sirvié6 de guia a Juan Bautista
Bravo de Lagunas al redactar su Arte y diccionario en la lengua de
Michoacdn. Lagunas califica a su diccionario de “Dictionarito”, quiza
pensando en el magno diccionario de su maestro Maturino Gilberti.
Contiene sélo verbos y nombres verbales y avisa Lagunas, “en el orden
y modo del Ambrosio Calepino... para més provecho de los estudian-
tes...” y dice también, “que se declaran las curiosidades y composturas
de verbos y nombres verbales”. En realidad lo que él hace es traducir
cada vocablo del tarasco en un gran contexto lingiistico y cultural, lo
mismo que hizo Sahagiin con los términos nahuas y que hoy podemos
apreciar gracias al trabajo de Pilar Maynez.

Ante todo esto cabe preguntarse si la palabra Calepino designé
solamente un diccionario multilingiie, pues a mediados del XVI en la
Nueva Espafia no se habia creado una infraestructura lingiiistica para
un diccionario asf; antes bien, en la naciente filologia mesoamericana
Calepino quizd designé un vocabulario bilingiie con una proyeccién
que rebasa el 1éxico y penetra en la seméntica, logrando asf una di-
mensién histérica.

Si asi fuere, el trabajo de Pilar es un verdadero Calepino en el que
encontramos los conceptos correspondientes a lo humano, lo divino y
las cosas de la naturaleza, que ella, en su “Introduccién”, agrupa en
seis rubros conforma a los modernos campos semanticos. A partir de
ahora, el nuevo Calepino es de uso obligado. No solamente porque en
¢l encontramos definidos y traducidos muchos conceptos que no es-
tan en el Vocabulario de Molina, sino también porque estan en un con-
texto, ademas de lingiistico, cultural, contexto que nos sumerge en el
mundo mesoamericano: su geografia, su historia, sus dioses, sus fies-
tas, su sensibilidad.

En suma, el Calepino de Sahagin es nueva luz para el estudio del
México antiguo, complemento imprescindible al Vocabulario de
Molina. Felicidades Calepino por disefiar un instrumento, a Sahagin
“por echar los fundamentos”, y a Pilar por poner en nuestras manos
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este documento y convertirlo en un libro necesario para la traduc-
cién intercultural.

ASCENSION HERNANDEZ DE LEON-PORTILLA
Instituto de Investigaciones Filolégicas, UNAM

Hill, Jane H. y Kenneth Hill, Hablando mexicano. La dindmica de una lengua
sincrética en el centro de México, México, CIESAS-INI, 1999.

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

Dado que un titulo intenta capturar el sentido global y lo esencial
de cualquier trabajo, finalmente decidimos apegarnos lo mas posible
al titulo original, sin afadir ni cercenar nada. Por ello preferimos el
gerundio al infinitivo. Asi quedé Hablando Mexicano. La Dindmica de
una Lengua Sincrética en el Centro de México. Hablando alude al conteni-
do central de la obra, que concibe al habla como un proceso dindmico
y cambiante, sensible no s6lo a los contextos socioculturales en los que
se enmarca su uso, sino al deseo expreso, que se manifiesta hacia el fi-
nal del trabajo, de buscar estrategias que permitan darle continuidad a
la lenguas y culturas mesoamericanas, en este caso a la mexicanera.

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

La sociolingiiistica de los conflictos entre las lenguas indigenas y
el espanol en México es una tentativa relativamente reciente de
abordaje de la situacién de las lenguas indigenas. Este enfoque ha
estado abrumadoramente marcado y deminado por una perspectiva
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monolingiie del bilingiiismo, en la que se sobredimensiona, en oca-
siones de manera bastante mecdnica y superficial, el papel del espa-
fol en el desplazamiento lingiifstico. Asf se supone que lenguas como
el otomf del Valle del Mezquital ya casi no deberia estarse hablando.
En la practica, al desarrollar casi toda la investigacién en castellano,
semejantes concepciones contribuyen, en mayor o menor medida, al
propio desplazamiento. No es el caso de Hablando. Los autores en-
frentaron estas limitaciones a través de una entrevista sociolingiiistica
en mexicano, que aplicé un hablante nativo, Alberto Zepeda (q.e.p.d).
Me parece que una de las ventajas e innovaciones del trabajo es que
permite integrar una perspectiva mucho mds completa, que hace justi-
cia a la complejidad de los hechos sociolingiiisticos, incluyendo acceder
a la reflexividad metalingiiistica a través de la propia lengua indigena
—ann cuando esto se dé a través de un instrumento que podria pen-
sarse como relativamente ajeno a los estilos conversacionales de las
propias comunidades bajo estudio— la entrevista.

Los detractores de la obra dirfan que la entrevista sociolingiiistica
es un instrumento limitado para entender el uso de la lengua en
interaccién verbal. No dudo que los autores reconozcan algunas de
sus limitaciones, como de hecho ocurre cuando nos recuerdan que en
sus preguntas se colé (por lo menos) una presuposicién que anticipa
ya la respuesta, como es el preguntar si a la gente le da vergiienza
hablar o si se esta triste o contento porque esté desapareciendo el mexi-
cano. Pero me parece que el resultado permite no sélo asomarse a la
dinamica del uso y funcién de la lengua mexicana en contacto con el
espaiol y sus efectos, sino revindicar la entrevista como un instrumento
productivo para la construccién del dato sociolingiiistico. Por ejemplo,
los autores avanzan la idea de que la entrevista también constituye una
suerte de género interaccional —que por lo demds no es ya tan ajena a
comunidades tan profusamente visitadas por los investigadores— que
en la practica puede ser contestada y negociada activamente por los par-
ticipantes, tal como ocurre con varias de ellas. La investigacién fue
adicionalmente completada con observaciones de conversaciones mds
espontdneas, incluso la propia entrevista esta diseiada (con base en
preceptos Labovianos) para acceder al habla mas espontinea, con lo
que el cuadro de uso de la lengua se perfila bastante completo.

De cualquier manera, el enfoque tedrico también resulta bastante
atractivo, en la medida en que oscila productivamente entre la etnogra-
fia de la comunicacién a la sociolingiiistica mas de corte interaccional,
sin pretender aplicar mecanicamente ninguno de estos enfoques, ape-
lando a la translingiiistica Baktiniana para entender la compleja
polifonia de voces en juego en el discurso bilingiie. Considero este
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otro de los méritos del trabajo. Al desarrolllar un enfoque mas bien
ecléctico para abordar la naturaleza dindmica de las practicas bilingiies,
los autores logran hacer justicia a su complejidad, sin reducir la variabi-
lidad bilingiie a un modelo todopoderoso que por ejemplo quisiera
distinguir tajantemente el préstamo del cambio de cédigo o definir
estaticamente las relaciones diglésicas, donde una lengua siempre ocu-
pa la posicién alta y la otra la baja. Por el contrario, los hallazgos con
respecto al lugar de las lenguas en la vida social mexicanera de la
Malinche indican que el mexicano llega a ocupar el polo alto de la re-
lacién, mientras el espaiiol llega a considerarse la lengua de la descon-
fianza, del insulto, de los coyotes —en el sentido peyorativo que le dan
los nahuas, no sélo de ésta sino de muchas otras regiones como la
Huasteca—. Asi, entendemos que el mexicano cumple una funcién muy
importante en la comunidad. Las funciones del cédigo del poder, el es-
paiiol, pueden llegar a invertirse y revertirse al de la solidaridad, el
mexicano, pasando éste a ocupar el lugar de aquel. Un ejemplo muy
interesante de tal situacién es la necesidad de algunos jévenes migran-
tes de aprender el mexicano para poder reintegrarse a las redes inter-
nas de la solidaridad comunal, con lo que los hablantes de espaiiol como
primera lengua recuperan su lengua materna como segunda lengua.

En este mismo tenor, otro acierto del trabajo es que nos permite
enfrentar mitos todavia muy arraigados no solamente en el sentido co-
mun, sino incluso en el 4mbito de los especialistas de la lengua, como la
idea del empobrecimiento de la misma. Hace poco tuve la oportuni-
dad de corroborar esto al escuchar una platica de un famoso lingiiista,
que consideraba que el nahuatl habfa sufrido un gran empobrecimiento
al perder las formas més puras de la alta retérica clasica. Por el con-
trario, Hablando nos sugiere un enfoque distinto, en el que el amalga-
miento de las lenguas puede concebirse como una estrategia de
sobrevivencia que incluso llega a ampliar el espectro expresivo de la
lengua. Daré un ejemplo derivado de mi propia investigacién, en el
Alto Balsas, Guerrero, en comunidades que presentan un nahuatl bas-
tante conservador como es San Agustin Oapan. Ah{ se utiliza el hibrido
nohijo “Mi hijo varén” que se opone a nokoney “Mi hijo”, que se utiliza
como la forma genérica.

Hablando reporta mis de una década de trabajo de campo. Para que
apareciera la traduccién también hablamos de mas de otra década. Es-
peramos que en la préxima década aparezcan mads trabajos de este tipo
con muchas otras lenguas mesoamericanas, y que el proyecto sincrético,
la amalgama de voces mexicanas, florezca y encuentre nuevos asideros
que le permitan dar continuidad a afiejas y a la vez nuevas formas de
hablar. Para ello sera también necesario que nosotros como especialis-
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tas sigamos no sélo investigando las lenguas indigenas, sino redoblan-
do esfuerzos que, como la investigacién, contribuyan de forma decisi-
va al desarrollo lingiifstico y cultural de las lenguas amenazadas de
extincion. En este sentido, Hablando demuestra cémo los hablantes han
sabido darle continuidad, resistir y adaptarse a los embates de la su-
puesta civilizacién moderna, que nos es otra cosa que un capitalismo
salvaje que amenaza permanentemente la sobrevivencia de lenguas y
culturas milenarias, por lo que su lectura esta destinada a convertirse
en lectura obligada para todo aquel comprometido con el futuro no
s6lo del nahuatl, sino de cualquier lengua indigena.

JOSE ANTONIO FLORES FARFAN

La sabiduria de la palabra. Memoria del Simposio Conmemorativo del XXX Ani-
versario de la Direccion de Lingiiistica del INAH, 1968-1998, coordinado-
res Ignacio Guzman Betancourt y Martha C. Muntzel, México, INAH,
2002, p. 257.

La sabiduria de la palabra es el titulo, por demas sugerente, del atracti-
vo volumen coordinado por Ignacio Guzman Betancourt y Martha C.
Muntzel, ambos reconocidos investigadores de la Direccién de Lin-
giiistica de] INAH.

La palabra es el medio con el cual nos referimos a la realidad, es la
forma como podemos traducir las experiencias emanadas de nuestro
entorno, pero también aquellas otras que son producto de nuestra muy
particular percepcién. Numerosas son las funciones que se le han asig-
nado y las maneras de abordar esta unidad lingiiistica, como veremos
en este breve recorrido por las paginas del libro que aqui nos ocupa.

La importancia del acto designativo queda manifiesta en el libro del
Génesis; ahi encontramos un claro testimonio de cémo el lenguaje es
consustancial al hombre: Yavé presenté a Adan los distintos ejemplares
del reino animal para que éste les impusiera sus nombres especificos.
No aludiremos aqui a los argumentos sostenidos por Leibniz y Locke
respecto a la manera en que el primer hombre procedié a realizar dicha
operacion; esto es, si lo hizo conforme a la naturaleza de lo nombrado o
si, por el contrario, lo realizé sin tener en cuenta ningin lazo natural
entre la especie y el sonido que hacia referencia a ella; sélo queremos
destacar que el lenguaje articulado es privativo y propio del hombre.

Partiendo de esta premisa, nos referiremos a uno de los trabajos
que integran La sabiduria de la palabra. En él se alude a la dispersién
de los hijos de Noé, Sem, Cam y Jafet, después del Diluvio, por diver-
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sas partes de la tierra. Lo interesante aqui es recordar la forma en que
estudiosos de todos los tiempos y de distintas latitudes han estableci-
do vinculos insospechados entre los primeros pobladores y otros gru-
pos humanos muy distantes de aquéllos, como lo hizo, por ejemplo,
don Carlos de Sigiienza y Géngora. Siguiendo el pensamiento esco-
lastico medieval, el ilustre poligrafo mexicano sostuvo en el siglo XVII
que los americanos eran descendientes de Cam quien habia poblado
Africa, y, mds ain, que los olimecas provenian de Egipto y que habian
pasado al continente americano a través de la mitica Atlantida.

Ahora bien, la diversidad lingiiistica, castigo a la soberbia huma-
na que pretendia llegar hasta el cielo mediante la construccién de una
gran torre, ha sido registrada en distintos catdlogos realizados desde
el Renacimiento hasta principios del siglo XIX. Gracias a estas colec-
ciones polidémicas, como las de Lorenzo Hervas y Panduro, conta-
mos, segiin se apunta en otro estudio, con ricos materiales que
permiten la reconstruccién lingiiistica y el establecimiento de la filia-
cién entre las lenguas.

El acto de denominacién, como se constata en este libro, nos per-
mite retrotraernos a estadios antiguos con el fin de confirmar, por
ejemplo, la existencia de objetos especificos en determinadas culturas.
La palabra se convierte asi en un revelador dato que, junto con los ves-
tigios arqueoldgicos y la informacién histérica, nos ayuda a precisar las
mlgraaones de los pueblos y los contactos que éstos han tenido entre
si. A través de este elemento léxico, podemos también reconstruir las
distintas relaciones de parentesco que se establecen en sociedades es-
pecificas. De este modo se ponen al descubierto las intrincadas redes
nominativas que hacen referencia a la filiacién consanguinea y politica
de los miembros que componen un determinado grupo.

Pero la delimitacién misma de esta unidad conlleva numerosos pro-
blemas: {cémo definirla y cémo circunscribirla dentro de la cadena
hablada?, {por criterios fonolégicos o a través de su estructura?, {como
una unidad gramatical o como una unidad semdntica menor que la
frase? Esta dificultad se acentiia ain mas cuando se trata de lenguas
que no gozan de una tradicién escritural o que ostentan complicadas
caracteristicas estructurales y fonolégicas, como el zapoteco.

La demarcacién de los lexemas se complica atin mds en aquellos
idiomas que se circunscriben practicamente al dmbito de la oralidad.
Este es el caso del chocholteco o ngigua (nombre endégeno) hablado
en la Mixteca oaxaqueiia. Ademads del escaso mimero de hablantes con
que cuenta esta lengua tonal, lo que implica su casi irremediable ex-
tincién, no se tiene un registro grafico consolidado que permita fijar
sus diferentes textos, su memoria como grupo étnico 1nico e irrepeti-
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ble. La autora de uno de los articulos del volumen que venimos co-
mentando, habla incluso de su propuesta alfabética particular.

Pero qué sucede cuando se trata de desentrafar la palabra de un
documento procedente de la tradicién mesoamericana, de un lienzo o
cédice. {Cémo determinar la identidad de los glifos antroponimicos
que van sucediéndose y que requieren ser interpretados? {Cémo des-
cubrir a través de distintos lexemas, propios de un cédigo diferente, los
complejos sistemas de clasificacién y de organizacién narrativa impre-
sos en esos materiales? Quien desee una respuesta al respecto puede
acercarse a la sugerencia planteada en uno de los trabajos incluidos en
este libro.

La aproximacién a sistemas diferentes de escritura, y mas ain la
carencia de ella, como hemos visto, entrafian serios problemas. No
obstante, qué sucede cuando debe aprenderse una lengua de estruc-
tura distinta de la nativa para fines muy especificos. Eso ocurrié, por
ejemplo, con los frailes que vinieron a evangelizar el mundo america-
no. Tuvieron ellos que comprender al indigena inserto en su universo
y mediante los coédigos que lo expresaban para poder llevar a cabo el
proceso de conversién de manera eficaz; franciscanos, dominicos, agus-
tinos y mas tarde jesuitas tuvieron que internarse en el complejo mo-
saico lingiiistico que se extendia en México y, por supuesto, en toda
América. Igualmente durante el siglo XVI los indigenas interesados en
acceder a una educacién superior —cientifica y humanistica— se vie-
ron en la necesidad de aprender el latin, lingua franca que por siglos
habia gozado de supremacia y prestigio en el viejo continente, y que
con dicho status pasé6 al nuevo.

La palabra es portadora de grandes cargas connotativas. A través
de ella no sélo describimos nuestro entorno, también imprimimos
nuestras emociones O nuestras apreciaciones respecto a otras reali-
dades y otros seres; de este modo, en las relaciones de alteridad po-
demos manifestar el concepto que tenemos acerca del “otro”. Asi
leemos en un interesante estudio de La sabiduria de la palabra que
los mexicas despreciaban a las demads etnias por su rudeza, y que esto
se reflejaba en la particular forma de aludir a ellas: totonacos “ris-
ticos”, popolocas “incomprensibles”, otomies. Pero la supuesta “bar-
barie” y escaso entendimiento de estos tltimos a los que se refiere
concretamente el trabajo, no se limité a lo que los mexicas de mane-
ra peyorativa dijeron de ellos. La peculiaridad fonolégica de la len-
gua nahii hablada por este grupo hizo que distintos estudiosos, a lo
largo de los siglos, se refirieran a ésta como un idioma “primitivo”
y “defectuoso”, afirmacién, por cierto, inadmisible en las modernas
concepciones lingiifsticas.
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Con la palabra no sélo nos comunicamos; el lenguaje articulado
no sélo es el mas eficaz y maravilloso medio para ponernos en contac-
to. La pluralidad de significados que en un momento dado puede su-
gerir un signo lingiistico permite que la mera funcién referencial se
desplace a la poética. Ricos son, en este sentido, los pueblos indigenas
de México; ellos han cultivado diversos géneros literarios que gracias
a la tradicién oral y a la escritura alfabética traida por los europeos
han podido perpetuarse hasta hoy como memoria y testimonio de los
pueblos amerindios. Afortunadamente en la actualidad se experimen-
ta un importante resurgimiento en la produccién poética, narrativa y
dramitica en la que se descubren tanto el pensamiento ancestral como
las inquietudes actuales, expresadas mediante atildados recursos esti-
listicos por los herederos de esas culturas milenarias.

Tres trabajos incluidos en este volumen nos hablan de las dificul-
tades para establecer limites precisos entre los diversos géneros; asi-
mismo aluden a la supervivencia de los huehuetlahtolli, discursos
antiguos, por ejemplo, en algunos pueblos del estado de Guerrero, al
momento de contraer matrimonio, y a las poesfas recitadas y cantadas
en Santa Ana Tlacotenco, al celebrar bautizos y otras fiestas civiles.

Desafortunadamente no siempre se puede contar con el relato
completo de un mito, de una fabula o de una leyenda; la tradicién
oral especificamente de la Huasteca, aunque rica, también es muy frag-
mentaria por lo que en ocasiones estas historias pueden parecer con-
fusas. La autora de uno de los trabajos sugiere integrar un corpus con
el conjunto de relatos en lengua teenek en el que se consideren todas
sus variantes y analizar los materiales conforme a herramientas teéri-
cas y metodolégicas adecuadas.

Los esfuerzos por fundar la Seccién de Lingiiistica en el Museo Na-
cional de Antropologia e Historia que tan amenamente nos narra el
maestro Leonardo Manrique en el articulo que abre este espléndido vo-
lumen han dado importantes frutos. En 1966 en un reducido lugar del
citado Museo que contaba con un escaso mobiliario compuesto tan sélo
de un escritorio, un restirador y una maquina de escribir, tres entusias-
tas investigadores, Leonardo Manrique, Roberto Escalante y Maria Cris-
tina Alvarez Lomeli, decidieron inaugurar un espacio dedicado al rescate
de las lenguas indigenas de México. Gracias al impetu de estos pione-
ros hoy, después de mas de tres décadas, contamos con interesantisimas
investigaciones, la mayor parte de ellas con un enfoque holista hereda-
do de grandes maestros, como Nicolas Le6n y Manuel Gamio, que nos
permiten acercarnos a la realidad plurilingiiistica de nuestro pais.

La sabiduria de la palabra es apenas un botén de muestra del in-
tenso trabajo desarrollado por 17 investigadores adscritos a la hoy
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llamada Direccién de Lingiiistica del INAH. Enhorabuena por este ma-
ravilloso regalo destinado a quienes se interesan por el pasado y el
presente de nuestros, afortunadamente todavia, numerosos idiomas
vernaculos.

PILAR MAYNEZ

Anath Ariel de Vidas, Le tonnerre n’habite plus ici. Culture de la marginalité
chez les Indiens teenek (Mexique), Paris, Editions de I'Ecole des Hautes
Etudes en Sciences Sociales, 2002, 478 péginas (El trueno ya no vive
aqui. Representacion de la marginalidad y construccion de la identidad teenek
(Huasteca veracruzana, México}, México, CIESAS, El Colegio de San Luis,
CEMCA, 2003, 578 p.

Fruto de un trabajo de campo prolongado y denso, el libro de Anath
Ariel de Vidas, Le tonnerre n’habite plus ici. Culture de la marginalité chez
les Indiens teenek (Mexique), trata de la construccién de la identidad de
los teenek (huaxtecos) veracruzanos en México. Ultimamente, los con-
ceptos de “identidad” relativos sea a grupos marginados, sea a pobla-
ciones dominadas, han suscitado numerosos trabajos, como por
ejemplo los que surgieron a partir de conflictos interétnicos (de la ex-
Yugoslavia, de Ruanda, de las zonas de Préximo Oriente), o a partir
de crisis diversas (de indole politica, social, ecolégica...). Pese al nue-
vo interés que igualmente generaron los grupos indigenas de México
—sobre todo después del levantamiento armado de los zapatistas en
Chiapas en 1994—, siguen atin haciendo mucha falta trabajos que ana-
licen de fondo la percepcién que los propios indigenas tienen sobre si
mismos y sobre “los otros”. Ademas de la novedad de su tematica, Ariel
de Vidas eligié trabajar con un grupo poco investigado: los teenek
veracruzanos. Esta falta de interés se deberia, en parte, a la ausencia
de “rasgos indigenas” manifiestos de los teenek: no ostentan vestimen-
tas caracteristicas, no realizan rituales pablicos o danzas espectaculares,
no tienen un sistema de cargo, etcétera. Confiesa la autora que ihasta
llegé a dudar de la “indianidad” de los teenek! (p. 12). Sin embargo,
esta falta de marcadores étnicos asi como de conflictos violentos en el
momento del trabajo de campo, constituyeron indudables ventajas
metodolégicas: en efecto, Ariel de Vidas pudo estudiar la construccién
de la identidad teenek en un contexto de vida cotidiana “normal”, es
decir sin las exageraciones que propician las situaciones de crisis.
Rendir cuenta de la abundante documentacién etnogréfica reco-
pilada y analizada por ella, asi como de las sugerentes interpretacio-
nes de esta autora, ameritaria un espacio mucho mayor que el de una
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resefia. Asi, valdria la pena examinar cuidadosamente las paginas que
Ariel de Vidas dedica a temas tan significativos, como son la percep-
cién teenek del espacio y del tiempo, su actual situacién econémica y
social, su organizacién politica, su sistema de parentesco, sus conflic-
tos por tierras, etcétera. En efecto estos andlisis fundamentan varias
propuestas —que la autora va desarollando a lo largo de su obra—
sobre los signos de “identidad teenek”. Voy a deternerme sobre algu-
nas de estas propuestas que me parecen particularmente sugerentes.

Llama la atencién la constante autodenigracién de los teenek cuan-
do hablan de ellos a comparacién de “los otros”. Con frecuencia se les
oye decir: “Somos nada, somos sucios, apestosos, idiotas...” (p. 208).
Ariel de Vidas vincula estos axiomas con el concepto de envidia. Se
trata de un tema que ya suscit$ varios trabajos sobre otros grupos in-
digenas mexicanos.! Una de las funciones del concepto de envidia con-
siste en nivelar las diferencias socio-econdémicas en la comunidad asi
como facilitar la aceptacién de condiciones de miseria y enfermedad.
De hecho, desde los origenes, se explica que los baatsik’, los antepasa-
dos de los teenek, sumergidos en el inframundo con la llegada del
Sol, envidian a los teenek que viven sobre la tierra y les mandan en-
fermedades. Ariel de Vidas explica de manera convincente que la
autodenigracién sistematica de los teenek tiene el propdsito de evitar
cualquier sentimiento de envidia por parte de los “otros”. Se trata de
“...elegir una posicién social que nunca podra ser codiciada por los
‘otros’ para asi imposibilitar cualquier tensién externa por envidia.
(...le choix d'une position sociale nullement convoitée par les Autres qui
neutraliserait donc towte tension extérieure issue de Uenvie.)” (p. 208). Al mis-
mo tiempo, este sentimiento se manifiesta exclusivamente hacia per-
sonas de mismo estatuto (entre “égaux conceptuels”), y no existe en
relacién con los mestizos, considerados como conceptualmente dife-
rentes. De esta manera, los teenek se singularizan de los demas y anu-
lan toda competencia con ellos. No se trata por lo consiguiente de un
verdadero sentimiento de inferioridad sino que constituye una estra-
tegia de sobrevivencia relacionada con la construccién de la identidad
teenek, la cual esta fundamentada también en el establecimiento de
vinculos con los antepasados segin el mito de origen del grupo.

La autora sostiene que, si bien los teenek padecieron conquistas y
aculturaciones a lo largo de su historia, ellos fueron de todos modos
actores de esta historia. Ariel de Vidas demuestra que elaboraron su

! Véase por ejemplo, George M. Foster , “The Anatomy of Envy: A Study in Symbolic
Behavior”, Current Anthropology, vol. 13 (2), 1972, p. 165-202, y Danitle Dehouve, “Lindividu
et la rumeur publique. Notes sur la transgression dans le Mexique central”, en Singularités.
Textes pour Eric de Dampierre, Paris, Plon, 1989, p. 497-505.
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propia teoria del pasado, teorfa de la cual se sirven para establecer su
diferencia respecto a otros grupos. Por una parte, los teenek elabora-
ron criterios estrictos de pertenencia a su grupo por medio de reglas
de filiacién y de residencia. Ademds, con el anilisis detallado de varios
mitos, descubre la autora que en ellos esta la explicacién sobre el ori-
gen de las diferencias ontolégicas entre los teenek y “los otros” (sean
grupos nahua, de mestizos, etcétera). Los antepasados de los teenek,
los baatsik’, se sumergieron en el inframundo cuando aparecié la luz iden-
tificada con los invasores espafioles, lo que explica la situacién inferior
de los teenek. Un mito significativo explica cémo el rey “debil”
Moctezuma era teenek mientrds que el rey valiente Cuauhtémoc fue
nahua, permite diferenciarse también de los vecinos nahua (p. 323).
Inclusive, los teenek veracruzanos marcan su diferencia con los teenek
potosinos, a quienes llegan a considerar como peligrosos y canibales.
Este importante problema de las relaciones interétnicas es tratado aqui
con originalidad por Ariel de Vidas, ya que esta autora rompe con cier-
tos esquemas reductores que se encuentran a veces en la literatura.?

Muchos son los temas que el libro va desgranando; entre éstos,
los conceptos de enfermedad y los tipos de curaciones que los teenek
practican. Destaca la autora el concepto de causalidad sobre el cual
se basan los teenek para determinar cémo curar. Ariel de Vidas ex-
plora también las relaciones establecidas entre los curanderos teenek
y los antepasados, los baatsik’. Llaman la atencién las variadas técni-
cas adivinatorias utilizadas por los curanderos. Al uso de granos de
maiz y de huevos, cuyos movimientos en un vaso de agua indicarfan
las causas de la enfermedad, se afiadié recientemente el empleo de
una pastilla de Alka-Seltzer: la abundancia o escasez de burbujas al
disolverse la tableta, la rapidez o lentitud de su emergencia propor-
cionarian también indicaciones etiolégicas (p. 229).

Cabe mencionar igualmente el importante problema de las con-
cepciones religiosas de los teenek y el equilibrio sutil que instauraron
entre sus creencias y el catolicismo (rezan a los baatsik’ en teenek, pero
elevan sus plegarias en espafiol a los santos). Ariel de Vidas analiza la
facilidad con la cual los teenek pueden acudir, segin las circunstancias,
a uno u otro universo religioso y por extensién, al arcaismo o a la
modernidad. Acerca de los espacios privilegiados de contacto con los

? Ariel de Vidas hubiera podido citar el estudio de Alan R. Sandstrom, Corn is our Blood:
Culture and Ethnic Identity in a Conlemporary Aztec Indian Village, Norman, University of
Oklahoma Press, 1991, Dedicado a los nahuas del norte de Veracruz, aparecen en este libro
interesantes reflexiones sobre el concepto de identidad y los diferentes comportamientos de
este grupo, tanto en su comunidad como cuando se enfrentan al mundo mestizo.
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antepasados, la autora menciona una roca donde los curanderos sue-
len depositar ofrendas de aguardiente y de comida. La finalidad es
recuperar las almas de las personas enfermas que fueron robadas por
los baatsik’. Un curandero teenek explica, frente a la etnéloga estupe-
facta, que esta roca “...funciona como un fax...”, ipara tener una co-
municacién directa con los antepasados! (p. 265).

Ariel de Vidas proporciona interesantes datos sobre la alimenta-
ci6n de los seres sobrenaturales: asi los baatsik’ sacian su hambre con
una comida medio cruda, sucia e insfpida. En cambio se ofrenda a los
santos cat6licos y al Trueno el humo oloroso del copal (p. 241, 401).
Estas disparidades alimenticias reflejan las opuestas ubicaciones espa-
ciales de estos seres: inframundo en el caso de los baatsik’, cielo para
los santos y el Trueno. Ariel de Vidas sin embargo sefiala que se atri-
buye una naturaleza “fria” tanto a los baatsik’ como al Trueno. Propo-
ne que la “frialdad” de este dltimo se relacionaria con sus rasgos
“paganos” —los dioses antiguos son considerados “frios” en oposicién
a las entidades divinas catélicas catalogadas como “calientes” (p. 402).
Ahora bien, la etnéloga francesa no duda en mostrar claramente la
complejidad de sus datos de campo, en efecto un mito narra cémo el
Trueno iconstruyé la Iglesia de Tantoyucal, con lo cual aparentemen-
te este dios se desplaza hacia el “campo” de los cristianos (p. 401).
Mis adelante, Ariel de Vidas anade otro mito donde Trueno es llama-
do “Elie”, lo que la lleva a establecer sugerentes analisis respecto a la
influencia del modelo biblico sobre estos mitos y sobre su integracién
en el marco de la cosmovisién teneek actual (p. 410-419).3

Nada mads quisiera expresar una critica o mds bien sugerir otras
pistas de investigacién respecto a la figura central del panteén tennek,
el Trueno, que Ariel de Vidas, en varios pasajes, vincula con Quetzal-
cbatl. Es cierto que ambas deidades tienen lazos con el Viento, el Maiz,
la Deidad Supreimna, etcétera. Ahora bien otras deidades prehispanicas
como Mixcéatl, Tldloc y Tezcatlipoca tenfan también importantes aso-
ciaciones con el Trueno. El primero, antepasado primigenio, podia apa-
recer bajo la forma de un huaxteco (Cédice Fejérviry-Mayer, 1am. 26).
Ademads “Serpiente de Nube” ostentaba un bastén curvo llamado
xonecuilli que representaba el Rayo. Lo mismo que Mixcéatl, el dios
Trueno de los teneek estudiado por Ariel de Vidas es el abuelo por ex-
celencia (p. 424). Otro posible equivalente prehispanico del Trueno
teneek es Tlaloc, también una deidad “vieja”, cuyo nexos con el Rayo

*»

. *Sobre la mitologfa actual de los huastecos, conviene mencionar también el articulo de
Angela Ochoa, “Las aventuras de Dhipaak o dos facetas del sacrificio en la mitologia de los
teenek (huastecos)”, Dimension Antropoldgica, vol. 20, 2600, p. 101-123,
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y el Trueno son estrechos. Por dltimo, Tezcatlipoca, que los antiguos
quichés llamaban Hurakan, amerita un lugar especial en esta explora-
ci6n.* Su nombre quiché significa “Una Pierna”, y, como sabemos, el
dios Tezcatlipoca presenta una pierna o un pie amputado. Varios mitos
actuales explican cémo el Viejo Trueno perdié su pierna o quedé cojo
después de su lucha con el Nifio Maiz.% Asi como Quetzalcéatl, Tezca-
tlipoca a veces se confunde con la Deidad Suprema, también tiene vin-
culos con el Viento (incluso, otro de sus nombres es Yohualli Ehécatl,
“Viento Nocturno”) y en los mitos aparece como el padre del Maiz. Fi-
nalmente, Tezcatlipoca se presenta en Tollan bajo la forma de un
huaxteco para seducir a la hija del rey Huémac; por su parte, el True-
no, en los mitos recopilados por Ariel de Vidas, es a su vez también un
seductor de mujeres (p. 403).% Como sea, resulta siempre dificil asig-
nar un antecesor prehispanico a una entidad divina actual. En el caso
del Trueno, bien podria ser que, no uno sélo sino que varios niimenes
prehispanicos hayan ido prestando algunos de sus atributos para al fi-
nal conformar la compleja figura venerada por los teneek actuales.

Pero regresemos a la obra etnografica para sefialar, desde mi punto
de vista, uno de sus aspectos mas novedoso. En efecto, a lo largo del
libro, Ariel de Vidas intenta aplicar varios conceptos (naturaleza, cultu-
ra, espacio del pueblo, espacio “salvaje”, identidad, alteridad, etcétera)
con el fin de descifrar la compleja cosmovisién teenek. Ahora bien la
autora sefiala acertadamente que estos conceptos presentan una cx-
traordinaria fluidez en el pensamiento teneek y nos invita a recon-
siderar la validez de estas categorias occidentales.

Y ya para concluir, quisiera afiadir que Ariel de Vidas, en un estilo
ameno, incluye en su libro unas muy apropiadas anécdotas, donde ella
misma aparece como protagonista. Estos testimonios, unos divertidos,
otros conmovedores, introducen al lector en la intimidad del mundo

* Segiin Ariel de Vidas (p. 389), “...il [Hurakan] est identifié 2 Gucumatz, héros cultuirel
maya équivalent du Quetzalcoatl nahua, mais aussi de Tezcatlipoca, la contrepartie de
Quetzalcoatl, qui est parfois representé avec un seul pied.” En realidad los especialistas,
desde Seler, identifican Hurakan con Tezcatlipoca (Eduard Seler, Comentarios al Cédice Borgia,
México, Fondo de Cultura Economica, 1963, 1, p. 114, 152; véase también Guilhem Olivier,
Mogueries et métamorphoses d'un diew axtéque: Tezcatlipoca, le “Seignewr au miroir fumant”, Paris,
Institut d’Ethnologie, CEMCA, 1997, p. 37, 271-274).

5 Estos mitos no se mencionan en la obra de Ariel de Vidas. Se encuentran en George
M. Foster, Sierra Popoluca Folklore and Beliefs. University of California, Publication in American
Archaeology and Ethnology, Berkeley, Los Angeles, 1945, p. 193-194; Guido Miinch Galindo,
Etnologia del Istmo de Veracruzano. México, UNAM, 11A, 1983, p. 168-169; Teécnicos bilingiies de la
Unidad Regional de Acayucan. Agua, mundo, montaiia. Narrativa nahua, mixe y popoluca del Sur
de Veracruz, México, Premid, La red de Jonds, 1986, p. 25-26. Un andlisis de estos mitos se
encuentra en Olivier (1997: 271-274).

b Sobre Tezcatlipoca seductor, véase Olivier (1997: 46-50, 175-179).
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de los teenek y del trabajo etnogréfico. Con “Le tonnerre n’habite plus
ict. Culture de la marginalité chez les Indiens teenek (Mexique)”, Anath Ariel
de Vidas nos ofrece una monografia sélida y novedosa que indudable-
mente dejard su huella en la etnografia sobre México de principios
del siglo XX1.

GUILHEM OLIVIER

Alejandra Gamez, Los popolacas de Tecamachalco-Quecholac (Historia, cultura y
sociedad de un sefiorio prehispinico), Puebla, Benemérita Universidad Au-
ténoma de Puebla, Facultad de Flosofia y Letras, Direccién de Regio-
nalizacién, Direcciéon de Fomento Editorial, 2003.

A pesar de la riqueza de datos que existen sobre los popolocas, este
grupo étnico que vive en el sur de Puebla y el norte de Oaxaca, ha sido
muy poco investigado hasta el momento. A principios del siglo XX, el
doctor Nicolds Leén (1905) describié por primera vez a este grupo
indigena mexicano. Desde entonces se han realizado escasos estudios
acerca de su historia, su arqueologia y su etnografia actual. En los afios
cincuenta, Carmen Cook de Leonhard (1953) realiz6 investigaciones
ploneras sobre los popolocas de Puebla, advirtiendo su importancia en
el 4ambito mesoamericano, y planteando la posibilidad de que hayan sido
los creadores del Anaranjado Delgado, una cerdmica muy fina y renom-
brada por lo que representé en la historia cultural de Mesoamérica.
Las implicaciones de esta hipétesis son muy sugerentes.

Por otro lado, el investigador aleman Klaus Jacklein publicé en
1974 un estudio etnogréfico sobre los popolocas actuales de San Felipe
Otlaltepec, y en 1978 otro excelente estudio etnohistérico basado en
una investigaciéon en los archivos locales de Tepexi de la Seda. Estos
libros se han convertido en obligadas obras de consulta sobre la region,
al igual que los detallados estudios etnohistéricos de Hildeberto Martinez
(1984, 1994), sobre Tepeaca y Tecamachalco, respectivamente.

Desde los afios sesenta se llevaron a cabo las primeras exploracio-
nes arqueolégicas en el monumental sitio posclasico de Tepexi el Vie-
jo. y s6lo en afios recientes el arquedlogo Blas Castellén (1993, 1995,
2000) ha realizado exploraciones sistematicas del otro gran sitio
popoloca, Cutha. Ambos lugares tienen un especial encanto, por su
ubicacién geografica en un agreste paisaje montanoso donde abun-
dan los cactus de todo tipo. Desde Cuth4, situado en la cispide de un
alto cerro, de dificil acceso, se contemplan los amplios valles a sus al-
rededores que apuntan hacia los caminos de la Mixteca. Agradezco a
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Alejandra Gamez la inolvidable experiencia de haber conocido perso-
nalmente estos dos sitios de una singular belleza, en compaiiia de va-
rios amigos y colegas de la Escuela Nacional de Antropologia e Historia.

Alejandra Gdmez es oriunda de Tecamachalco, importante y be-
lla ciudad del sur de Puebla que tiene raices histéricas muy antiguas.
Los sefiorios de Tecamachalco y del vecino Quecholac, fueron funda-
dos por popolocas procedentes del gran centro politico de
Coixtlahuaca que se asentaron en Cuauhtinchan a principios del ho-
rizonte poscldsico. Tecamachalco tuvo tal importancia en el momen-
to de la Conquista, que los espaifioles edificaron allf uno de los
conventos mas tempranos y mas majestuosos construidos en la Nueva
Espafia en el siglo XVI. Otros conventos memorables fueron construi-
dos en Coixtlahuaca, Cuauhtinchan, Tecali, Tepeaca y Quecholac.

A partir de su interés por indagar acerca de la configuracién his-
térica del senorio de Tecamachalco-Quecholac, Alejandra Gamez se
adentré en la problematica compleja de lograr una apreciacién global
de la arqueologia, la historia y la lingiiistica del grupo popoloca. Re-
construye la regién popoloca como unidad de analisis, hace remontar
su estudio de la arqueologfa al periodo Clésico, versa sobre el Epiclasico
y los olmeca-xicalancas asentados en sus centros principales de
Cacaxtla y Cholula, plantea el problema intrincado del posible vincu-
lo de los popolocas en el estilo Mixteca-Puebla —intimamente rela-
cionado con la importancia el gran centro cultural que fue Cholula—;
y finalmente se concentra en rastrear el Posclasico en la regién. Gamez
hace aportes a la arqueologia del area de Tecamachalco, presentando
datos novedosos acerca de sus sitios —hoy dia totalmente abandona-
dos en el monte, pero que ain revelan su importancia de antafio—.
Estos interesantes datos son resultado de sus propios recorridos y de
una exhaustiva revisién de los informes arqueolégicos y la informa-
cién bibliogréfica existente. A partir de su analisis de los sitios y las
fuentes, interpreta también la forma glifica derivada de la topogra-
fia del lugar que inspiré el nombre de Tecamachalco.

Para la reconstruccién de los procesos sociales y politicos del se-
ilorio de Tecamachalco-Quecholac, la autora se basé en fuentes como
la Historia Tolteca Chichimeca, los Anales de Tecamachalco y los Anales de
Quecholac, asi como en los estudios ya clasicos de Reyes (1977) sobre
Cuauhtinchan, Olivera (1978} sobre Tecali, Jacklein (1974, 1978) so-
bre Tepexi y de Martinez (1984, 1994) sobre Tepeaca y Tecamachalco.
Finalmente, Gdmez también rastreo las referencias glificas a Tecama-
chalco en los Mapas 2 y 3 de Cuauhtinchan (estudiados por Yoneda
1991, 1996) y en el Cddice de la Cueva (Glas 1964).
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Gamez extrae una excelente sintesis de la informacién proporcio-
nada por esta diversidad de fuentes asi como por los recientes estu-
dios etnohistdricos, para presentarnos una reconstruccién de los limites
territoriales del sefiorfo prehispanico de Tecamachalco-Quecholac y
hablarnos acerca de su organizacién politico-territorial, su composi-
cién multiétnica, la estratificacién social, la economia, la cultura ma-
terial y la religién.

A través de este analisis, la autora logra definir en términos poli-
ticos la regién popoloca del Posclasico. Se trata de un espacio de do-
minio que las casas reinantes de los diversos sefiorfos popolocas
establecieron a través de alianzas matrimoniales, entre los siglos XII al
XV1, periodo en el cual llegaron a la regién nuevos grupos que entraron
en conflicto con la poblacién existente. Las conquistas, las genealogias
de las elites y sus alianzas matrimoniales fueron narradas en gran varie-
dad de documentos, en donde se puede reconocer la regién, asi como
la percepcién que sus habitantes y los ajenos tenian de ella. A través de
esta informacién local y regional se aportan datos sobre la red de rela-
ciones entre las élites de los diferentes sefiorios y la importancia de
las casas reinantes de Tecamachalco-Quecholac en el ejercicio del po-
der en la regién.

Finalmente, hay que mencionar que la maestra Gamez también ha
llevado a cabo investigaciones etnogréficas en la regién actual, que
ha aprovechado en una perspectiva interdisciplinaria para entender
mejor algunos elementos de la cultura popoloca del pasado.

La autora propone en este sentido que

...1a historia oral, las tradiciones, rituales, ciertas formas de produc-
cién de las comunidades del area, muestran la unidad histérica tan
profunda que existe entre el pasado y el presente. En donde se pue-
den observar fenémenos que han tenido cierta continuidad y que per-
manecen en las practicas de los habitantes desde la época colomal o
mas antes todavia. Hoy, Tecamachalco, es una poblacién que se deba-
te entre lo tradicional y lo moderno, entre lo urbano y lo rural, en
donde es posible reconocer en la memoria de sus habitantes el esplen-
dor que alguna vez tuvo el antiguo sefiorio de Tecamachalco-Quecholac
y, los logros de su gran sefior Cuetzpal, ¢l que habita alld en el “rincon
del cerro.

El libro Los Popolocas de Tecamachalco-Quecholac trata de una mate-
ria dificil que, sin embargo, es particularmente importante debido a
la escasez de estudios existentes. La autora demuestra su extraordina-
rio manejo del tema presentando una sintesis de una gran cantidad
de datos dispersos, hace referencia a algunas discusiones polémicas y
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ain no resueltas acerca de estos datos, y combina de manera ejem-
plar la informacién arqueolégica con la de la historia y la antropolo-
gia. Esta perspectiva interdisciplinaria le permite a Gdmez recrear
infinitas imdgenes del pasado en el empeiio de echar luz sobre la vida
y cultura del grupo étnico popoloca asi como sus interrelaciones con
las demas étnias que convivieron con ellos en la regién estudiada.

Se trata de un libro que llena una gran laguna en el dmbito aca-
démico, que puede servir como punto de partida para nuevas explo-
raciones de la arqueologia popoloca, tanto de los grandes sitios como
Tepexi, Cuthd o Tehuacin que han sido trabajados; sin embargo, queda
ain mucho por hacer. Permanecen muchas interrogantes y misterios
que uno percibe al contemplar estos hermosos sitios enclavados en un
impactante paisaje montafioso. El valle de Zapotitlan con sus antiguas
salinas, al pie del cerro de Cuthd, es otro punto de gran interés en la
regién popoloca. Actualmente, Hildeberto Martinez esta terminando
una investigacién etnohistérica sobre Zapotitlan en la temprana épo-
ca colonial cuyos resultados, sin duda, serdn importantes.

Ademis de los grandes sitios arqueolégicos de los popolocas, hay
otros menores que ain no han sido investigados y se ubican en luga-
res que se encuentran hoy dia apartados de las carreteras modernas.
Esto es el caso, por ejemplo, de Los Reyes Metzontla, a donde llega
uno después de cruzar el paisaje llamativo de los bosques de cactus,
de fama botanica internacional. Se trata de un pequeifio pueblo de ex-
traordinaria belleza donde las mujeres siguen produciendo una cera-
mica tradicional de hermosas formas lisas que evocan la tradicién
prehispénica, recordandonos que los popolocas han sido grandes al-
fareros en el pasado. La pequeiia iglesia de Motzontla es una joya
arqueolégica colonial. Su sitio arqueolégico, ubicado en la cumbre de
un cercano cerro, sin duda, fue importante y tiene gran interés para
el estudio de la regién.

He podido conocer personalmente estos hermosos lugares, gra-
cias a los recorridos en los cuales Alejandra nos ha guiado amablemente,
compartiendo con nosotros sus conocimientos de la historia y la antro-
pologia de la regién. Como maestra del Colegio de Antropologia de la
Facultad de Filosofia y Letras de la Benemérita Universidad Auténoma
de Puebla, en sus seminarios sobre etnohistoria popoloca y sobre
cosmovisién y ritualidad, Alejandra Gamez ha formado alumnos y diri-
ge actualmente numerosas investigaciones de etnografia regional. Estas
investigaciones, sin duda, ampliaran la comprensién acerca de situacién
actual y la historia de los popolocas del sur de Puebla.

Esta meritoria labor de la maestra Gamez, y sobre todo el libro
resefiado aqui, sin duda, estimulardn nuevas investigaciones sobre el
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tema, y servirdn a los habitantes de Tecamachalco-Quecholac y de la
antigua regién popoloca en su conjunto, para conocer mejor sus raf-
ces histéricas en una cultura compleja de cardcter mesoamericano.

JOHANNA BRODA
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El libro de Pilar Maynez, Lenguas y literaturas indigenas en el México con-
tempordneo, posee la virtud académica del analisis sustentando, asi como
la virtud ética de la valoracion. Y es que, por desgracia, el conocimiento
de las lenguas indigenas y, mas aiin, de sus literaturas, es potestad de
un grupo reducido, casi tan marginal como sus sujetos y objetos de
estudio. El patrimonio cultural de nuestros indigenas permanece, para
la mayoria de los mexicanos, en la oscuridad. Y mi comentario inclu-
ye los programas universitarios, que no pocas veces desdeian lo que
los indigenas de hoy crean o aportan, conservan y modifican. De he-
cho, no conozco un solo programa de licenciatura o posgrado en
Leteras (mi especialidad) que contemple, como parte de la literatura
contemporanea, la investigacién de las creaciones indigenas actuales;
es mds, tampoco hay asignaturas que se dediquen al estudio de la es-
pléndida literatura indigena del pasado. No es de extraiiar, por tan-
to, que este riquisimo campo lo aborden, principalmente, especialistas
de otras dreas —que tampoco son muchos—, como historiadores,
antrop6logos, etnélogos o lingtiistas. Pero, légicamente, sus intereses
son otros; no son, en sintesis, propiamente los literarios.

En este libro debemos a una lingiiista, como Pilar Maynez, el ana-
lisis del juego semdntico-figurativo de las creaciones que retine en su
antologia, las cuales asimismo se nutren de la cultura tradicional. La
estudiosa, por tanto, demuestra no sélo la especificidad de esta literatu-
ra coetdnea, sino que a la vez subraya los vuelos artisticos que puede con-
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tener. Estos elementos, vale decir, la vuelven sumamente atractiva (y
no tnicamente para el investigador de la literatura). Se requiere, pues,
conocerla, y a ello ciertamente contribuyen el libro que comento.

En la seleccién poética que se ofrece hay una variedad de poemas
que conjugan las mis hondas preocupaciones humanas, pero con la
particular visién del autor indigena. Esto entrafia, para el receptor,
una suerte de identificacién ontolégica, aunada a la extraiieza de un
contexto que resulta ajeno, al igual que los modos de expresién que
no son nuestros. De esta conjuncién deriva, en parte, la fascinacién
que las mas logradas composiciones indigenas provocan. Para ejem-
plificar traigo a colacién el poema en nidhuatl Kawitl Iixayak (“El rostro
del tiempo”), de Delfino Herndandez. En éste aborda una de las cues-
tiones que mas profunda y constantemente han preocupado al ser hu-
mano: nuesto ser en el tiempo. Esta inquietud existencial, que expresa
la contradiccién de la fugacidad de las cosas y de la propia vida en la
inmovilidad del tiempo, se expone tanto mediante imagenes de la va-
riacién en la Naturaleza como con la concrecién del transito temporal
en las personas. “Y nada es igual”, dird Hernandez en un verso, “Todo
gira, y al girar las cosas cambian de rostro”; sin embargo, “¢Es verdad
que envejece el tiempo? / No, no es verdad. El tiempo no pasa. / So-
mos nosotros los que pasamos en el tiempo”. El tema no es extraio a
la literatura universal, y enrafza con antiguas preocupaciones de los
indigenas prehispdnicos, como se puede comprobar con ciertos textos
que se conservan, si bien datan de los inicios de la Colonia.

La presencia de quizd involuntarios tépicos literarios igualmente
nos identifica con el indigena o, mas bien, no nos distingue: somos
tan iguales en cuanto nos mueve el mismo sentimiento o nos abate la
afioranza y la soledad. Véase, por ejemplo, el poema en lengua maya
de Leonardo Can Pat, Kin wilik ten wenel (“La veo en mis suefos”), en
el que con sutil erotismo la imaginacién masculina convoca, al alba
—como el tépico de la reunién de los amantes—, la presencia de la
amada que lo requiere; pero el dia amanece y no hay ni mujer her-
mosa ni verificacién del amor; hay, por el contrario la triste concien-
cia del deseo asi como de la soledad: “comprendi de pronto / que [a
ella] la habian creado mi suefios”.

Y si de amor se trata, quién no sabrd de la pasién obcecada que
invade el pensamiento y que conduce a transgredir incluso aquello
que nos obliga al respeto: “Es tiempo de cuaresma / y cercana la fies-
ta de mayo. / Quiza el dia se fastidie de perseguir a la noche. / Tal vez
despierte yo un dia / con el escindalo de mi muerte; / tendré, a pesar
de todo, un océano de suspiros / en mi alma, para evocar tu nombre”
—dice el espléndido poema Lalu’ del zapoteco Victor Terdn. Y el amor
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es la verdadera libertad, segiin se desprende del poema Zenaida de la
escritora zapoteca Natalia Toledo Paz. Obsérvese su muy logrado tra-
tamiento irénico, esto es, que de un hecho se entiende lo opuesto: la
circel es el lugar anhelado, versus la libertad, que es la prisién real.
Cito la composicién a la que me refiero: “Envidia el corazén / la circel
que te anuda. / Mi piel violeta / es un crucifijo que me enreda / con los
hilos de la hamaca; / un nudo de seda marina / que me entrega a la
soledad / como las manos de un preso. / Tu encierro / es una hoja de
olivo / donde Dios se escondié”.

Y qué decir de la concrecion del deseo en la belleza de un arbol
“florido”, en otro logrado poema, en lengua nahuatl, de Francisco
Morales Baranda: Tenamiquiliztl; (“Reencuentro”). Se trata de una obra
abierta, para usar la terminologia de Humberto Eco, en cuanto que
el buscar anhelante que se manifiesta prescinde del nombre del obje-
to de la bisqueda; por tanto, éste ha de ser “completado” por el re-
ceptor en un proceso de apropiacién; pero, ademas, se obliga a una
suerte de felicidad, a la esperanza: “Te busco en el rostro del agua, /
entre las variadas flores, / te busco, te busco / y en vano te busco en
el rostro del agua. / Te busco entre mis manos, / en el bosque de llu-
vias, / en las esteras hiimedas y esponjadas, / en las hojas, y te con-
templo en el / drbol florido de mi jardin”.

Como se ve, aun en traducciones es posible apreciar el trabajo ar-
tistico que poseen estas composiciones de indigenas mexicanos, que
da lugar a la comunicacién de la belleza o de la emocién —dolorida,
sensual o alegre. Y de eso se trata el arte; pero es un arte injustamen-
te ignorado, empezando por los propios mexicanos. Y, en esta situa-
cién, salimos perdiendo todos. Las razones para tal descuido son
muchas, y bien explica Pilar Méynez los problemas que ha tenido que
sortear la literatura en lenguas indigenas, que muy frecuentemente es
vertida al castellano por los propios autores. Uno de estos problemas,
segin comenta, es la dificultad de representar mediante la escritura las
manifestaciones literarias indigenas. “Si en el periodo que siguié a la
Conquista —dice Mdynez—, los misioneros lingiiistas tuvieron que
transvasar al alfabeto latino los fonemas en algunos idiomas amerindios,
que en ocasiones superaban el namero de los del castellano, hoy los
escritores en lenguas indigenas deben optar por el registro grafico que
consideren idéneo, pues en muchos casos existen diferentes propues-
tas”. Esto, a su vez, acarrea otras contrariedades, entre las que se en-
cuentra el problema del desciframiento de los grafemas. Pero hay mas:
la obligada traduccién, si se pretende llegar a un piblico mas amplio
que, desgraciadamente, desconoce todas las lenguas vivas de este pais.
Y es que es dificil, y en ocasiones imposible, reproducir en espaiiol el
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sentido real de muchos enunciados en lenguas indigenas, como lo ex-
pone Mdaynez mediante la observacién que cita del poeta zapoteco
Victor de la Cruz. Ademads, se pregunta la autora, “écomo reproducir
fielmente en la versién de la lengua receptora la riqueza ritmica y
sonora de, por ejemplo, las creaciones zapotecas en las que la canti-
dad y duracién silabica, asi como la carga acentual y tonal, produce
un determinado efecto?”

En fin, en su libro Pilar Maynez valora las lenguas indigenas, pues,
como buena lingiiista, sabe que efectivamente tienen el mismo estatus
que cualquiera otra. Su trabajo es sélido, analitico y propositivo. Des-
taco algunos de sus méritos: En primer lugar, la puntual y acertada
sintesis de las investigaciones sobre la temdtica que aborda, que per-
mite al lector contar con un documento fiable y accesible de apoyo
para los propios estudios o, simplemente, para su conocimiento. En
segundo, el estudio particular de la situacién de la literatura indige-
na, mediante el planteamiento de problemas y la proposicién de algu-
nas soluciones. En tercero, la invitacién al andlisis; por ejemplo, para
la determinacién genérica de esta literatura. Ademas, hay que desta-
car nuevamente el ejercicio de la valoracién literaria, mediante las
aproximaciones a cada una de las composiciones seleccionadas.

Festejo, pues, la edicién de un documento de rigor académico; que
brinda un panorama preciso, que rescata lo ignorado, que se detiene
en los problemas espinosos, que juzga con bases, que aporta interpre-
taciones, y que sugiere rutas a seguir. Lenguas y literaturas indigenas en
el México contempordneo es un estudio que motiva la investigacién de la
riqueza lingiifstica y cultural indigena. Ojald que el libro en verdad
cumpla este cometido, que los indigenas de hoy sean reconocidos y
valorados, por lo menos, en su patria.

LILLIAN VON DER WALDEN MOHENO

Maximiliano de Habsburgo, Ordenanzas de tema indigena en castellano y
nahuatl, estudio introductorio y edicién facsimilar de Miguel Le6n-Por-
tilla, Querétaro, Instituto de Estudios Constitucionales de Querétaro,
2003, 45 p.

Pocas figuras de la historia de México son tan controvertidas como la
de Maximiliano de Habsbhurgo. Miembro de la casa imperial austriaca,
con derechos de sucesién al trono de ese imperio, casado con una de
las mujeres mas ricas de Europa, joven y ambicioso, este principe se
vio envuelto en una aventura que lo llevé a dejar la comodidad del
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castillo de Miramar, que lo trajo hasta México buscando instaurar un
mmperio, y que, finalmente, le costé la vida.

Cuando se habla de Maximiliano y su empresa fallida, se hace re-
ferencia, sobre todo, al hecho de que haya aceptado venir a gobernar
un pais que le era extrafo, y que ademds estaba envuelto en un proce-
so en extremo complejo de consolidacién de la independencia que de
Espaifia habfa logrado apenas unos decenios antes. Por si esto fuera
poco, este territorio era por ese tiempo el escenario de un enfrenta-
miento entre dos formas de entender a la nacién que se oponian bus-
cando, cada una, imponer el régimen politico que consideraba el
adecuado. Fue precisamente en esta lid en la que una de esas faccio-
nes, la conservadora, promovié la creacién de un segundo imperio con
Maximiliano de Habsburgo a la cabeza.

El triunfo final fue para el grupo contrario a aquel que habia op-
tado por la monarquia. De este hecho se desprende la idea que se tie-
ne de las gestiones del principe austriaco que ostenté por breve
tiempo la corona mexicana. No pocas de las explicaciones que se han
dado al respecto nos lo muestran como un politico incapaz, aliado con
quienes traicionaban a la patria y al servicio absoluto de los intereses
de Napoleén III. Asi, pocas veces se hace alusién a la manera como
Maximiliano se vinculé con el mundo indigena de este pais. A decir
verdad, sus relaciones con el pasado prehispanico de México iban mas
alld de un interés intelectual que fructificé, entre otras cosas, en el
establecimiento del Museo Nacional. Se trataba de un positivo interés
por los indigenas contemporaneos suyos que dio por resultado no sélo
el aprendizaje del nidhuatl que con entusiasmo acometié junto con
Carlota, guiados por Faustino Chimalpopoca Galicia, sino, sobre todo,
la publicacién de ordenanzas en lenguas indigenas.

Esto, que podria parecer como un adorno con el que Maximiliano
buscé dar lustre a la figura imperial, no es otra cosa que un acto de
gobierno tal como sélo podia concebirlo un miembro de la casa de los
Habsburgo, dinastia entre cuyas manos estaba el gobierno de un im-
perio como el de Austria Hungria que ocupaba vastos territorios habi-
tados por naciones de muy distinta filtacién étnica y de muy variadas
lenguas. Asi, quien gobernaba tal imperio tenia la obligacién de cono-
cer tantos idiomas de los hablados por sus sibditos como fuera posi-
ble, pues solo a través de este conocimiento podia no sélo acercarse a
ellos, sino, lo mas importante, conocer la diversidad de culturas que
el mosaico de su imperio le ofrecia. Otro tanto podria decirse de la
misma Carlota, con quien Maximiliano de Habsburgo habfa contrai-
do nupcias. Hija del rey de los belgas, habifa sido formada en un am-
biente en el que el aprendizaje de varias lenguas era algo normal.
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Gracias al Instituto de Estudios Constitucionales de Querétaro, que
los ha publicado con el titulo Ordenanzas de tema indigena en castellano
y ndhuatl, nos es posible ahora conocer los facsimilares de los textos
bilingiies de nueve documentos legales expedidos durante el gobier-
no de Maximiliano entre el 10 abril de 1864 y el 16 de septiembre
de 1866. La edicién de estos textos asi como el estudio introductorio
fueron preparados por Miguel Ledn-Portilla.

Independientemente del interés que tales documentos tienen en
cuanto a que son elementos para mejor comprender algunos aspectos
del gobierno de Maximiliano de Habsburgo, Miguel Leén-Portilla se-
fiala dos propésitos especificos de su publicacién, ninguno de ellos,
segin lo expresa, vinculado con la intencién de hacer una apologia del
emperador. En primer lugar se trata de mostrar la manera como, en el
siglo XIX, se expresaron ciertos conceptos juridicos en lengua néhuatl.
Ello debe considerarse en verdad de positivo interés desde el punto de
vista lingiifstico, pues nos muestra el uso de esta lengua, en su caracter
propio del siglo XIX, al servicio de la expresién de conceptos ine-
xistentes en su universo semdintico original. En efecto, dado que el
nahuatl es lengua aglutinante, permite la expresién de conceptos muy
novedosos a través de términos creados especificamente para ese fin.

El segundo propésito de Leén-Portilla es hacer evidente, a través
de la publicacién de estos materiales, una actitud de comprensién de
los problemas indigenas por parte de un gobierno decimonénico con
las caracteristicas de aquel de Maximiliano de Habsburgo, lo cual inci-
de de diversas maneras en la comprensién y la busqueda de soluciones,
ya urgentes, de la situacién problematica que viven en la actualidad
los grupos indigenas de nuestro pais. Este aspecto es muy relevante,
pues debe tenerse en cuenta que la actitud comprensiva que subyace
en estos documentos surge de la intencién de un gobierno mondrqui-
co, presidido por un extranjero, de acercarse al indigena usando su
propia lengua y solucionar sus problemas. De algiin modo ello cons-
tituye una lecciéon que llega desde esa fraccién de nuestro pasado de
la que no se guarda muy buen recuerdo.

Un acercamiento al contenido de las ordenanzas que publica ha
permitido a Miguel Leén-Portilla dar cuenta de un aspecto que no debe
pasar inadvertido para el lector curioso. Se trata de la diametral opo-
sicién entre las disposiciones que encierran algunos de estos documen-
tos legales y las que contiene la “Ley Lerdo” respecto de la propiedad
de comunidades indigenas. En efecto, esta ley, promulgada el 25 de
junio de 1856, claramente estipulaba la incapacidad para toda comu-
nidad, incluidas por supuesto las indigenas, de poseer y administrar
bienes risticos o urbanos. Ello quedé posteriormente reiterado en el
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articulo 27 de la Constitucién de 1857. Alli, el mandato segiin el cual
quedaba prohibida para cualquier comunidad la posesién de bienes
raices adquiria rango constitucional y por ello un caracter supremo.
Estas leyes, cuyos comentarios forman una de las partes del estudio
introductorio, contrastan con lo legislado en el decreto del 26 de ju-
nio de 1866, en el que se reconocia de nueva cuenta la propiedad
comunal indigena que, en palabras de Le6n-Portilla, “habia posibili-
tado en alto grado la supervivencia de los altepeme, ‘pueblos’, con sus
estructuras sociales y politicas”.

Queda en evidencia, y asf lo hace notar el autor del estudio
introductorio, otro contraste que de verdad es de senalarse y que im-
plica a estas leyes, cuyos facsimilares se publican, con otras expedidas
también por Maximiliano. Asi es, llama la atencién, por un lado, el es-
piritu liberal y profundamente humanitario del que dio muestra el em-
perador, quien supo reconocer los problemas de los indigenas, ocuparse
de ellos y buscarles solucién legislando sobre aquellas cuestiones de las
que provenian, y, por otro, el que el mismo gobernante hubiera expedi-
do la ley marcial y un decreto antecedente, a principios de octubre de
1865, instrumentos segin los cuales eran reos de muerte aquellos que
tomaran las armas en defensa del gobierno de Juarez.

Cierra el estudio introductorio una “breve nota lingiiistica” cuyo
interés es también relevante. Se trata de mostrar al lector ciertas for-
mas del nahuatl en uso en la regién central de México en el siglo XIX,
“al menos —dice Leén-Portilla— tal como lo hablaban algunas perso-
nas cultas, cual era el caso de don Faustino Chimalpopoca Galicia”,
quien fue el autor de las versiones nahuas de las ordenanzas que se
publican.

S1 bien el autor anuncia que no es su intencién “hacer un deteni-
do analisis de las caracteristicas ortograficas, 1éxicas, morfolégicas y
sintacticas del nahuatl de estos textos”, se da a la cuidadosa tarea de
rescatar ejemplos que bien ilustran variantes ortograficas que no son
de desdeiarse.

Senala también Leén-Portilla la manera como en estos documen-
tos se combinan tanto elementos léxicos del ndhuatl clasico, como otros
que gracias a las caracteristicas propias de esta lengua se pudieron crear
para, con toda correccién, dar cuenta de objetos y fendémenos inexis-
tentes en épocas antiguas.

Finalmente, el autor sefala el uso de una serie de vocablos del
espafiol que, en calidad de préstamo lingiiistico, se introducen en el
texto nahuatl de estas disposiciones y que no siempre eran necesarios
por existir los recursos léxicos en la lengua clasica que podian comu-
nicar sin la menor distorsién la idea en cuestién.
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Esta edicién vale tanto por los documentos que en facsimil con-
tiene, como por los elementos tanto de informacién como de juicio,
siempre pertinentes y atinados, que Miguel Leén-Portilla incluye en
su estudio introductorio. Ellos constituyen para el lector recursos de
importancia incuestionable, pues son producto de un profundo cono-
cimiento del ndhuatl, de la cultura indigena prehispanica, asi como
de la realidad contemporinea de los pueblos indios y, debe recono-
cerse, de una sensibilidad cultivada propia de un humanista de nues-
tro siglo que caracteriza a Miguel Leén-Portilla.

JOSE RUBEN ROMERO GALVAN
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