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ARQUEOLOGfA, CREENCIAS, LENGUA
E INTERCAMBIO CULTURAL

El pasado y el presente de los pueblos nahuas puede ser estudiado
desde muchos puntos de vista. Su legado histérico y artistico es enor-
me y abarca milenios. A su vez, su presencia actual en numerosos lu-
gares de México y también fuera de él, perdura en condiciones muy
variadas que casi siempre tienen en comun la adversidad. Pero, entre
otras cosas, es de notar en ellos una decidida voluntad de preservary
enriquecer su identidad, fomentando sus propios valores y dando sa-
lida a la expresion de su palabra, la yancuic tlahtolli.

En este volumen 36 de Estudios de Cultura Nahuatl hay aportacio-
nes que versan sobre hallazgos en el recinto del Templo Mayor de
Tenochtitlan, y en otro lugar de la ciudad prehispanica. Versan ellas
acerca de creaciones escultéricas y pintura mural en ese recinto y tam-
bién en relacién con un templo de Xipe Tétec en Moyotlan. Tam-
bién las hay acerca de literatura y lingiiistica. La poética de Sahagin
en su Psalmodia Christiana es objeto de analisis y valoracién. Acercan-
dose al presente se estudian también los “ejes conceptuales” entre los
nahuas actuales de Guerrero. Un bello poema de J. Concepcién Flo-
res, “Xochime”, da testimonio de la moderna creatividad literaria en
nahuatl.

En torno a la historia nahua hay trabajos que versan sobre Itzcéatl;
la cronologia de las veintenas de dias en el xihuitl; la riqueza de la
cartografia prehispanica y la que se produjo después del encuentro.
Tema rico en sorpresas es ése, estudiado a la luz de una reciente pu-
blicacién por antiguos miembros del Seminario de Cultura Nahuatl.
Un estudio sobre los padecimientos del corazén y sus concepciones
como 6rgano, enriquece lo dicho sobre el tema. Finalmente, la gue-
rra naval, de la que existen importantes testimonios, es tomada en
cuenta para apreciar su significaciéon.

La religién preshispanica, con sus multiples implicaciones, vuelve
a estar aqui presente. La traduccién de varios fragmentos del Cédice
Florentino que tratan de la diosa Tlazoltéotl, ofrece datos reveladores
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sobre la confesién mexica. Una deidad poco conocida. Tlantepuzilama,
“La anciana de dientes de cobre” es objeto de atencién. Por otra par-
te, la teoria histérico-genética funciona como marco teérico para el
estudio del origen de algunos dioses del pante6n nahua. Como asun-
to ligado a la religién es valorado el oro, relacionado en particular
con la fertilidad del campo, la muerte y la guerra. En otro trabajo de
considerable interés se replantean la significaciéon y los alcances de los
sacrificios humanos.

Un ultimo articulo versa sobre un exemplum en el que se habla
de un dragén y la mazacéatl como criatura del infierno. De ¢l puede
decirse que constituye otra muestra o ejemplo de curiosa forma de
mestizaje espiritual.

La seccién sobre publicaciones recientes acerca de la lengua y la
cultura nahuas —que se ha incluido en estos Estudios a lo largo de sus
ultimos veinte volimenes— vuelve a ofrecerse aqui con amplia infor-
macién que confiamos sea del interés de nuestros lectores.

Importa sefialar que, a partir de este volumen, actuara como edi-
tor asociado otro miembro de este Instituto, el maestro Salvador Re-
yes Equiguas. Sustituye €l a la recordada Guadalupe Borgonio Gaspar
que, tras una vida de entera dedicaciéon, nos dejé el 12 de agosto de

2004.



LINEA Y COLOR EN TENOCHTITLAN.
ESCULTURA POLICROMADA'Y PINTURA MURAL
EN EL RECINTO SAGRADO DE LA CAPITAL MEXICA

LEONARDO LOPEZ LUJAN, GIACOMO CHIARI,
ALFREDO LOPEZ AUSTIN Y FERNANDO CARRIZOSA

Solemos imaginar al arte mexica como desprovisto de color. Sus es-
culturas conservadas en los museos de todo el mundo nos muestran
por lo regular crudas superficies volcanicas, dominadas por los tonos
grises, rosados o violaceos. S6lo en el mejor de los casos logramos
adivinar en sus mas recénditos intersticios algin destello cromatico.
De manera semejante, los contados edificios que han sido sacados a
la luz de la siempre voraz Ciudad de México exhiben rostros lavados,
llenos de grietas, avejentados. No son mas que los muy menguados
sobrevivientes de una esplendorosa metrépoli insular, vejada prime-
ro por la guerra de Conquista, luego por la demolicién sistematica y
finalmente por siglos de enterramiento en un subsuelo anegado y eter-
namente victima de las altas presiones, los hundimientos y los terre-
motos. Por ello, al igual que Winckelmann lo hiciera en el siglo XVIII
con los blancos marmoles de Herculano, nosotros hemos teorizado
sobre una plastica donde la policromia pareciera estar ausente. He-
mos decolorado, al menos mentalmente, el arte de la civilizacién
mexica, tal y como muchos coleccionistas de la Ilustracién osaron ha-
cerlo en la realidad con las estatuas de Venus, Apolo y tantos otros
dioses de los romanos.

Nuestra perspectiva comenzé a transformarse en 1978 con el ini-
cio del Proyecto Templo Mayor. En buena medida, esto fue gracias a
los restauradores: sus manos delicadas y su profundo conocimiento de
la materia han sido cruciales en las excavaciones del recinto sagrado
de Tenochtitlan. Su trabajo ha revelado que el color estaba por do-
quier: dentro y fuera de los templos, calificando las grandes escultu-
ras monoliticas y dando vida a los bajorrelieves. Esto nos ha dado la
oportunidad de estudiar en profundidad variados testimonios de li-
nea y color que se remontan a los siglos XIV y XV después de Cristo.
En este trabajo, precisamente, queremos dar a conocer algunos de los
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resultados alcanzados.! En un recuento que atin se antoja preliminar
definiremos la paleta pictérica que utilizaron los mexicas. Describire-
mos las tareas de medicién del color y de reconstitucién cromatica.
Revisaremos algunos aspectos de la técnica y el contenido tematico.
Y, finalmente, analizaremos tres murales para ofrecer nuevos elemen-

tos a la discusién sobre el llamado “estilo pictérico azteca”.?

El estudio del color

Nuestros estudios sobre la escultura policroma y la pintura mural de
Tenochtitlan han tenido como base empirica largas observaciones en
la zona arqueolégica del Templo Mayor, tomas sistemdticas de mues-
tras y sucesivos andlisis de laboratorio.” Hemos integrado para ello
diversos equipos multidisciplinarios y recurrido a una amplia gama
de instrumentos cientificos en instituciones de México, Paris y Turin.*
Entre estos altimos destacan el espectrofotémetro wv-visible para medir
el color; los microscopios dptico estereoscépico y electronico de barrido para
conocer la morfologia general de la superficie y de los estratos trans-
versales de la capa pictdrica; el microscopio electrénico de transmision de
alta resolucion para la determinacién estructural; el espectrometro de dis-
persion de energia para el microandlisis elemental; el plasma acoplado por
induccion de emision para analisis elementales cuantitativos; el difrac-
tometro de rayos-X para identificar la composicién mineral, y el espectro-

! Agradecemos la ayuda de nuestros amigos Silvia Audagnotti, Leticia Bafios, Rober-
to Giustetto, Dulce Maria Grimaldi, Roberto Lanza, Diana Magaloni, Eduardo Matos Moc-
tezuma, Mayédhuel Ortega, Constantino Reyes-Valerio, Jasinto Robles y Ximena Vazquez
del Mercado.

2 Aunque no son muy numerosos, existen varios trabajos que de una manera u otra
se refieren a la policromia en la escultura y la pintura mural de Tenochtitlan y sus alre-
dedores. Entre ellos destacan los de los hermanos Abadiano (1916), Fernandez (1935),
Sieck Flandes (1942), Garcia Payon (1946), Anderson (1948, 1963), Beyer (1955), Matos
(1965), Gussinyer (1970), Heyden (1970), Villagra (1971), Huerta Carrillo (1979),
Hernandez (1982), Santaella (1982), Nicholson (1985), Franco (1986, 1987), Guilliem
(1991, 1998), Reyes-Valerio (1993), Ségota (1995) y Solis (1995, 2000). Todas estas publi-
caciones sirvieron como punto de partida para la presente investigacion.

% Nuestras observaciones y tomas de muestras fueron realizadas en las esculturas y
las pinturas murales de las capillas de la etapa II del Templo Mayor (¢. 1390 d.C.); la
plataforma de la etapa Ivb del Templo Mayor (c. 1469 d.C.); la etapa 2 de la Casa de las
Aguilas (contempordnea a la etapas Ivb y V del Templo Mayor, ¢. 1469-1486 d.C.) y el
Templo Rojo Norte (contempordneo a la etapa VI del Templo Mayor, ¢. 1486-1502).

4 Robles, 1995; Bainos; 1996; Vazquez del Mercado, 1998; Chiari, 1999, 2000;
Grimaldi, 2000; Ortega et al., 2001; Ortega, 2003; Lopez Lujan, 2005. Una discusién
sobre las potencialidades y limitaciones de las técnicas modernas de analisis de pigmentos
se encuentra en Chiari y Scott, 2004.
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metro de infrarrojo por transformada de Fourier para caracterizar los mi-
nerales mas que para identificarlos.

A'lo largo de nuestras pesquisas, una de las conclusiones basicas a
la que hemos llegado es que los pintores del recinto sagrado se valie-
ron de una paleta mas reducida que la que se observa en los cédices
elaborados durante el siglo XVI en la propia Tenochtitlan y en otras
ciudades circunvecinas. En efecto, tras cinco lustros de excavaciones
arqueolégicas en el centro histérico de la Ciudad de México, sola-
mente hemos podido registrar la presencia del rojo, el ocre, el blan-
co, el negroy el azul® En cambio, en los codices suelen encontrarse,
ademis de estos cinco pigmentos basicos, el verde, el amarillo y el gris.®
Hasta ahora desconocemos las causas de tales discrepancias cromdticas
entre pinturas murales y esculturas, por un lado, y pictografias, por el
otro. Entre las numerosas explicaciones que pudiéramos vislumbrar se
encuentran: a) que los cédices de la Cuenca que se conocen datan del
periodo colonial y que los prehispanicos habrian sido pintados con una
paleta mas reducida; b) que los mexicas no crearon pinturas verdes,
amarillas y grises adecuadas para soportes de piedra, cal y tierra; ¢) que
s lo hicieron, pero eran sumamente costosas como para ser aplicadas
en grandes superficies; d) que estas pinturas eran vulnerables a la in-
temperie, o ¢) la presencia de sélo ciertos colores en los monumentos
obedece a una estricta razén simboélica. En este ultimo tenor, debemos
evocar aqui el trabajo de Daniele Dehouve,” quien recientemente ha
afirmado que los simbolos y las metaforas nahuas —y de otros pueblos
mesoamericanos como los tlapanecos y los mixtecos— alusivos al color
se reducen a cinco grupos fundamentales: el verde-azul, el blanco, el
amarillo, el rojo y el azul marino-pardo-negro. Estos, nos dice la in-
vestigadora francesa, son nada menos que el color de las hojas del maiz
y los cuatro colores de los granos de la mazorca madura.

Otra conclusién resultante de nuestros andlisis de laboratorio es
que los artistas de Tenochtitlan utilizaron exactamente los mismos
pigmentos en la escultura y en la pintura mural, predominando los
de origen mineral.® Mencionemos en primer lugar el pigmento rojo,

5 Como es sabido, en la escultura y la pintura mural de Tula, Hidalgo, se han registra-
do vestigios de blanco, negro, rojo, ocre y azul (véase Acosta, 1945: 41; 1956: 80; 1957:
133; 1956-1957: 57, 82-83; Moedano, 1947: 115; Baird, 1985: 115, 117; Jiménez, 1998:
25-26). La misma paleta se encuentra en los murales de la pirdimide de Tenayuca (Fernan-
dez, 1935: 104-105), del Templo Calendarico de Tlatelolco (Guilliem, comunicacién per-
sonal, mayo de 1993) y del Monumento 111 de Malinalco (Garcia Pay6n, 1946: 19-21 y lamina).

6 Véase, por ejemplo, Durand-Forest, 1974; Ségota, 1995: 77-78.

7 Dehouve, 2003: 68-72.

8 En el caso de la zona arqueoldgica del Templo Mayor, las superficies pictéricas son
brillantes, saturadas y rara vez tienen cambios de tonalidad. Fisicamente hablando, el
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constituido por aglomerados de particulas granulares con cantidades
significativas de hierro. Los difractogramas nos indican que se trata
de hematita,” mineral ampliamente difundido en nuestro planeta y que,
por lo general, se encuentra en forma de sedimentos, fracciones finas
y en rocas volcanicas. En las fuentes documentales del siglo XVI, en-
contramos descripciones de pigmentos minerales que bien pudieran
corresponder a la hematita que ha sido detectada en los laboratorios.
Uno de ellos es el tlalchichilli, referido concisamente por los informan-
tes indigenas de fray Bernardino de Sahagan en el Cédice Florentino:

TLALCHICHILLI [“rojo térreo”]: Es una tierra colorada, fofa, oscura, negra.
Yo doy color rojo a algo; yo embijo algo.!?

De acuerdo con el propio Sahagin, se trata de una materia roja
oscura, similar al almagre, que era utilizada en la produccién de es-
cudillas, platos, jarras y salseras.!! Junto al talchichilli, 1os informan-
tes sahaguntinos mencionan el tdhuitl de la siguiente manera:

TLAHUITL [rojo mineral]:'? De ninguna parte deriva su nombre. Es una
piedra, tepetate,!3 tierra de tepetate, como tepetate. Es roja. Es rugosa,!*

azul es el color que tiene el nivel més alto de saturacién y el mayor poder cubriente. Lo
distingue, ademads, una buena adhesividad. El rojo, el ocre y el negro también poseen un
buen poder de cobertura, aunque la capa que forman es muy delgada, adquiere la textu-
ra del soporte y resulta vulnerable al contacto fisico. En cambio, la capa de pintura blan-
ca es sumamente espesa, suele tener grumos y llega a desprenderse en capas del sustrato
(vid. Vazquez del Mercado, 1998: 30).

9 Fez()g, 6xido de hierro.

10 “TTalchichilli: tlalli chichiltic, poxavac, ixtlilevac, ixtliltic: njtlachichiloa, njtlaoca”
(Sahagan, 1979, lib. XI: 231v; ¢f. Sahagun, 1950-1982, 11: 257). Aparecen aqui dos ver-
bos enunciados en primera persona de singular. No hay que olvidar que Sahagtn tuvo
como propésito de su obra formar un lexicén.

11 Sahagun, 2000, lib. X1, cap. XII, § 5: 1141. Vid. Dehouve, 2003: 55; Dupey, 2003: 47-48.

12 Molina (1944, n-e: 145r) traduce “almagre”. La palabra espafola remite al 6xido
rojo de hierro, mas o menos arcilloso, abundante en la naturaleza. Siméon (1963: 629)
vierte “ocre rouge, terre calcinée qui est employée en peinture”. Dibble y Anderson (Sahagtn,
1950-1982, 11: 243) dicen “red ochre”. Aunque la palabra “ocre” en espafiol se refiera a
cualquier mineral terroso que tenga color amarillo, la primera acepcién del término remi-
te al mineral terroso, deleznable, de color amarillo, que es un 6xido de hierro hidratado,
frecuentemente mezclado con arcilla, que sirve como mena de hierro y se emplea en la
pintura. Herndndez (1959-1984, 3: 409) senala: “Del tldhuitl o almagre fabril. El que los
mexicanos llaman tdhuitl, nosotros imitando a los drabes macra, y los latinos rubrica fabrilis”.

13 Literalmente tepetlatl significa “estera de piedra”. Molina (1944, n-e: 102v) traduce
“tosca o cuzilla”. Por tosca se entiende en espaiiol la piedra caliza y porosa que se forma de la
cal de algunas aguas. Siméon (1963: 445) dice, basado en Ignacio de Paredes, “rocher, terre
rude”; y, basado en Sahagun, “espéce de craie ou de pierre qui servait a la faire de la chaux”.

14 Aqui se compara metaféricamente la superficie de la piedra con los accidentes
topograficos: literalmente, “es montuosa”.
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cavernosa. Es util; se necesita; es preciada. Es embellecedora de las co-
sas, enrojecedora.
Yo doy color 1ojo a algo, hago rojo algo, con dhuitl embijo algo.!

En su version al espanol de este texto ndhuatl, Sahagin compara
al tldhuitl con el bermellén.'® Por su parte, Francisco Herndndez pun-
tualiza que es una tierra amarilla que debe ser expuesta al fuego para
que adquiera tonalidades rojizas, y que los nativos pintaban con ella
paredes y pisos.!’

En cuanto a la procedencia exacta de la hematita, resulta dificil
determinarla, si bien hay varias minas en las proximidades de Te-
nochtitlan, entre ellas las de la Sierra Patlachique en el Valle de
Teotihuacan.!® Siempre existe la posibilidad de que los pintores del
recinto sagrado se proveyeran del rojo de hematita y de los demas
pigmentos en el mercado de Tlatelolco.'

El pigmento ocre analizado en esta investigacion se compone de aglo-
merados de particulas fibrosas diminutas y de aglomerados de parti-
culas casi esféricas, todas ellas con alto contenido de hierro. Fue
preparado a base de goetita,?® mineral cuyas tonalidades van del ama-
rillo al anaranjado. La goetita es el resultado de la descomposicion
de sulfatos, carbonatos y silicatos de hierro,?! proceso que suele for-
mar depositos en los limites de zonas marinas. Probablemente se tra-
ta del tecozahwit! o del tecuixtli, ambos aludidos en las fuentes del siglo
XVI. El texto nahuatl del Cédice Florentino dice del primero:

TECOZAHUITL [“Amarillo pétreo’]: su nombre deriva de fetl [“pie-
dra”] y de cozauhqui [“amarillo”].22 Quiere decir “piedra amarilla”,
“amarilla piedra”. Se muele. Es tinte, pintura, material para resaltar
las cosas.??

15 “TTavitl: acan qujzquj in jtoca, tetl, tepetlatl, tepetla tlalli, tepetlatic, tlatlaujc, tepeio,
oztoio, moneccaio, monequj, neconj, tlaqualnextilonj, tlatlaujlonj, njtlatlavia, njtlatlauhiotia,
tlauhtica njtlaoga” (Sahagan, 1979, lib. Xt 221r; ¢f Sahagan, 1950-1982, 11: 243).

16 Sahagtin, 2000, lib. X1, cap. XI, § 3: 1132.

17 Hernandez, 1959-1984, 3: 409. Vid. Anderson, 1963: 77, 82-83; Dehouve, 2003:
53; Dupey, 2003: 55.

18 Jaime Torres Trejo, comunicacién personal, noviembre de 2001.

19 7id. Cortés, 1994: 63; Sahagtin, 2000, lib. X, cap. XXI: 906-907.

20 Fe+++O(OH), 6xido hidratado de hierro.

2l £l agua, el biéxido de carbono, las sustancias hiimicas y el oxigeno son los causan-
tes de dicha transformacién.

22 Molina (1944, n-e: 23r) traduce co¢auhqui como “cosa amarilla o rubia”, el verbo
cogawia, ni como “pararse amarillo”, y en términos agricolas, referidos al maiz, cogauia,
tla, “sazonarse y secarse los panes”.

23 Literalmente, “hace aparecer las cosas con fuerza”; pero en el Cdidice Matritense de
la Real Academia (Sahagtn, 1907: 322v) dice tlaqualnextiloni, lo que significa “adorna las
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Yo pinto algo de con tecozdhuitl, cubro algo con tecozdhuitl, doy color a
algo con tecozdhutl.>*

Este corto fragmento se complementa en la obra de Hernandez,
donde nos enteramos de los usos basicos del tecozdhuitl:

especie de ocre o tierra amarilla... con que los pintores dan dicho co-
lox: Favorece el cutis agrietado por el frio, y algunas mujeres se adere-
zan el rostro con €l, en tanto que los hombres acostumbraban pintarse
con el mismo todo el cuerpo cuando se disponfan a ir a la guerra o
antes de atacar al enemigo, pues crefan infundirle asi terror25

El Codex Mendoza y otras fuentes indican que la provincia
guerrerense de Tlacozauhtitlan tributaba tecozdhuit! a Tenochtitlan en
forma periédica.?® Lo anterior parece confirmarse en el hallazgo ar-
queoldgico de tres minas prehispanicas, al parecer de este mismo pig-
mento, en las inmediaciones de Chichila, poblado ubicado entre Taxco
e Ixcateopan, en el Estado de Guerrero.?’” Con respecto al tecuixtli,
tan s6lo tenemos la noticia dada por Hernandez. El protomédico de
Felipe II se limita a registrarlo como una suerte de ocre o tierra ama-
rilla que provenia de la Sierra Madre del Sur, la cual era empleada
en el siglo XVI para pintar techos y bévedas.?®

Pasemos ahora al pigmento blanco. Nuestros analisis indican que fue
fabricado con calcita,?® uno de los minerales mis comunes en la su-
perficie terrestre y que se encuentra, por lo comiin, en yacimientos
de gran pureza. Sin embargo, no se le halla en los alrededores de
Tenochtitlan debido a que la Cuenca de México forma parte de una
region volcanica en la que las antiguas rocas sedimentarias fueron to-
talmente cubiertas por materiales mas recientes. En nahuatl clasico,

cosas”, “hace lucir las cosas”. Dibble y Anderson (Sahagtn, 1950-1982, 11: 242) prefie-
ren la versién del Matritense y traducen “a means of making things especially brilliant”.

2 “Tecogauitl: in jtoca itech qujztica tetl, ioan cogauhquj. q,n. tetl coztic, coztic tetl
moteci, tlapalonj, tlacujlolonj, tlaquauhnextilonj: njtlatecocavia, njtlatecogauhaltia,
njtlatecogauhiotia” (Sahagtn, 1979, lib. XI: 219r; ¢f. Sahagin, 1950-1982, 11: 242; 2000,
lib. XI, cap. XI, § 2: 1132).

2> Hernandez, 1959-1984, 3: 410. Vid. Anderson, 1963: 78, 82-83; Dehouve, 2003:
55; Dupey, 2003: 62-63.

% Codex Mendoza, 1992: 40r; Alva Ixtlilxéchitl, 1975, 2: 108. Teloloapan, pueblo de
la también guerrerense provincia de Iepecuacuilco tributaba pigmentos a Tenochtitlan,
pero no sabemos especificamente cudles (PNE, 6: 146; ¢f Berdan et al., 1996: 127, 313).

27 De acuerdo con el andlisis de los pigmentos recuperados de estas minas, se trata de
yacimientos de hematita y limonita (Besso-Oberto, 1986; ¢f Berdan et al., 1996: 130, 311).

28 Hernandez, 1959-1984, 3: 409.

2 CaCoO,, carbonato de calcio.
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este mineral era conocido con los nombres de tizatl, tetizatl y chimaltizatl.
Los informantes de Sahagin consignan lo siguiente:

TizATL [greda]:*° con ella hilan las mujeres.?! Blanca, cilindrica, re-
donda. [De origen] ésta es un lodo, precisamente greda liquida; des-
pués se cuece en el horno para purificarla, para hacerla greda.

Yo me unto greda; yo cubro algo de greda, pinto algo de blanco3?

TETIZATL [“greda pétrea”]:% su nombre deriva de teil [“piedra”]y tizail
[“greda”], debido a que es una piedra. Se muele, se tuesta, se pulveri-
za. Con ella son pintadas las cosas.

Yo pongo tetizail a algo.>*

CHIMALTIZATL [“greda de rodela”]:%% de alla proviene, de Huaxtepec.
Se corta como de pefiasco. Para que algo sea pintado, se cuece. Se vuelve
muy blanda. Luego se muele; se mezcla con aglutinante. Con él algo es
pintado; con €l algo es cubierto de gis.%

Sahagiin®’ anade en su versién castellana que el primero era ven-
dido en el mercado, que el segundo —usado para barnizar jicaras—
se obtenia “en los arroyos, hacia Tullan” y que el tercero era similar

30 Greda o creta, carbonato de cal terroso. Sahagin (2000, lib. X1, cap. XL § 3: 1132)
traduce “greda”. Molina (1944, n-e: 113r) vierte “cierto barniz o tierra blanca”. Dibble y
Anderson (Sahagtn, 1950-1982, 11: 243) dicen “chalk”. El aztequismo “tiza” es comin
en Espana con el significado de gis.

31 Curiosamente, en forma paralela, el Diccionario de la lengua espaiiola (2001) se re-
fiere al uso de la greda al definir la palabra: “arcilla arenosa, por lo comtn de color
blanco azulado, usada principalmente para desengrasar los panos y quitar manchas”.

32 “Tigatl: injc tzaoa civa, iztac, mjmijltic, ololtic: injn goquijtl, ca iehoatl in atigatl:
njman moxca texcalco ic chipava, tigati. Ninoticavia, njtlaticavia, njtlaztallalia” (Sahagtn,
1979, lib. X 221r; ¢f. Sahagin, 1950-1982, 11: 243).

33 Herndndez (1959-1984, 3: 408-409) dice: “El tetizatl o piedra tizatl es una piedra
blanca que usan los pintores, calcinada, para dar el color blanco. Es sin embargo de
blancura menos luminosa que el llamado chimaltizat!”. Dibble y Anderson (Sahagtin, 1950-
1982, 11: 244) traducen limestone.

34 “Tetigatl: in jtoca, tetl, itech qujga, ioan tigatl: ipampa ca tetl, moteci, mjcequj,
mocuechoa, ic tlacujlolo. Nitlateti¢avia” (Sahagin, 1979, lib. XI: 221r; ¢f Sahagan, 1950-
1982, 11: 244).

% El nombre de rodela deriva de la facilidad con que se divide en laminas.
Hernandez (1959-1984, 3: 405) dice: “Es el chimaltizatl una especie de piedra diafana y
de blancura brillante, que facilmente se divide en ldminas delgadisimas y membranas
numerosas, de donde el nombre, pues es el mismo mineral blanco y divisible en laminas
que los antiguos llamaron especular. Quemado proporciona una especie de yeso, asi como
un tinte blanco”. Vid. Clavijero, 1945, 1: 81 y 2: 315; Anderson, 1963: 81-83; Dupey,
2003: 54-55.

36 “In chimalticatl: vmpa qujca in oaxtepec, iuhqujn texcalli motlapana: auh in jquac
ie ic tlacujloloz moxca, cenca iamanquj muchioa: njman moteci, tzacutli moneloa, ic
tlacujlolo, ic tlatigavilo” (Sahagin, 1979, lib. XE 221r; ¢f. Sahagtn, 1950-1982, 11: 244).

%7 Sahagtin, 2000, lib. IX, cap. IX, § 3: 1132.
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al yeso de Castilla y venia de tierras morelenses. De manera comple-
mentaria, el Codex Mendoza nos informa que este tipo de material era
tributado periédicamente por las vecinas provincias de Atotonilco de
Pedrazay de Tepeacac.?®

Para el pigmento negro se aproveché tanto un carbon cristalino que
se presenta en forma de grafito, como un material no cristalino irreco-
nocible en nuestros difractogramas. Lo mas seguro es que este ulti-
mo sea el ampliamente difundido negro de humo o tlilli écotl. Los
informantes sahaguntinos lo definen asi:

TLILLI [“NEGRO”]: es el humo del pino; es el hollin del pino. Es enne-
grecedor de las cosas; es entintador de las cosas; es dibujador de cosas;
es oscurecedor de cosas. Molido, muy molido, hecho polvo. Receptor
de agua, se diluye en agua; se fija en el agua. Yo entinto algo, ennegrezco
algo, oscurezco algo con tinta, dibujo algo con tinta, lleno de tinta algo,
mancho algo??

En la traduccién al espaiiol de este fragmento, Sahagin nueva-
mente nos ofrece informacién adicional sobre la manera en que era
preparado y empleado:

Hacen estos naturales tinta del humo de las teas, y es tinta fina. Llamanla
tlilli ocotl. Tienen para hacerlo unos vasos que llaman tlilcomalli en que
se hacen, que son a manera de alquitaras. Vale para muchas tintas para
escribir, y para medicinas que la mezclan con muchas cosas que sirven
para medicinas.*?

Hablemos finalmente del azul del recinto sagrado. Los muy nu-
merosos analisis realizados hasta la fecha coinciden en identificarlo con
el azul maya,*! pigmento artificial hecho a base de un colorante vege-

38 Codex Mendoza, 1992: 28, 42r. La primera abarcaba el norte del Estado de México
y el suroeste del estado de Hidalgo, en tanto que la segunda estaba ubicada en la porcién
centro-sur del estado de Puebla.

39 “Tlilli ocutl ipocio, ocotl icalcujchio, tlatlilhujlonj, tlatlilpaloni, tlatlilanjlonj, tlatlil-
poiavalonj, cuechtic, cuecuechtic, cuecuechiuhquj, hatlamatinj, hatlamavanj, hatlacauhquj.
Nitlatlilpa, njtlatlilhuja, njtlatlilpoiava, njtlatlilanja, njtlatlillotia, njtlacatzava” (Sahagun,
1979, lib. XI: 219r-v; ¢f. Sahagin, 1950-1982, 11: 242-243).

40 Sahagtn, 2000, lib. XI, cap. XI, § 2: 1132. Por su parte, Herndndez (1959-1984,
3: 408-409) comenta: “otra clase de tinta negra llamada ocotlilli con humo de astillas de
cualquier pino (dcotl en la lengua vernacula y de donde la tinta toma el nombre), que
dentro de vasijas cerradas se condensa en pelotillas, las cuales arrancadas luego se ven-
den con frecuencia en los mercados”. Vid. Clavijero, 1945, 2: 315; Dehouve, 2003: 55;
Dupey, 2003: 54-55, 59.

41 Vid. Merwin, 1931; Gettens y Stout, 1942; Gettens, 1962; Olphen, 1966; Kleber et
al., 1967; Littmann, 1980, 1982; Roundhill et al, 1994; Reyes-Valerio, 1993: 23-39; José
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tal obtenido de las hojas del ail*? y una arcilla hoy conocida bajo el
nombre de paligorskita.*® El azul maya se produce al calentar la mez-
cla a alrededor de los 100° C, consiguiéndose asi que el agua zeolitica
contenida en el interior de los microcanales estructurales de la pali-
gorskita sea parcialmente sustituida por las moléculas del aiiil. Dos
son las consecuencias principales de tal interaccién entre el colorante
y la arcilla: por un lado, el pigmento resultante adquiere una estabi-
lidad excepcional, la cual se refleja en su célebre resistencia al acido
nitrico concentrado y en ebullicién, al agua regia, la sosa caustica y
cualquiera de los solventes organicos; por el otro, el azul oscuro y pro-
fundo distintivo del afil se torna en un bello color turquesa.**

El anil es una planta que prolifera en las regiones tropicales de
México y Centroamérica.”® Los mexicas y sus contemporaneos la lla-
maban tacehuilli, xiuhquilitl o xiuhquilipitzihuac.*® Veamos primero lo
que dice de ella la columna en nahuatl del Cédice Florentino:

TLACEHUILLI [COLOR AZULJ:*7 es una hierba.*$ Su sitio de produc-
ci6én son los lugares calientes.*” Se golpea con piedras; se exprime,
se le exprime lo espeso. [El jugo] se coloca en una escudilla. Alli se
espesa; alli se obtiene el tlacehuilli. Este color es verde oscuro,®? res-
plandeciente.

Yacaman et al., 1996; Magaloni, 1998; Chiari et al., 2003; Giustetto y Chiari, 2004; Giustetto
et al., en prensa.

42 Indigofera suffruticosa, C ,;H,N,O,. Véase Ortega, 2003: 15-16. Esta especie
americana no debe confundirse con la Indigofera tinctoria, la cual es nativa del Leja-
no Oriente.

4 (Mg,Al) (S1)4(O,0H,H,0),, * NH,O. Anteriormente esta arcilla también era lla-
mada atapulguita, nombre que fue eliminado de la nomenclatura mineral desde 1985
(Giustetto y Chiari, 2004: 521).

4 Jid. Chiari et al., 2003; ¢f José Yacaman et al., 1996.

45 Reyes-Valerio, 1993: 58-67; Reyes-Valerio, comunicacién personal, mayo de 1996.

46 Véase Anderson, 1963: 78, 82-83; Reyes-Valerio, 1993: 26-28, 59; Dehouve, 2003:
57, 60.

47 Literalmente es “cosa enfriada”, “cosa mitigada”. Molina (1944, n-e: 117r) dice “cosa
enfriada, o cosa amatada, o cosa mitigada y desenconada, o cosa aliviada del trabajo”.

4 Dibble y Anderson (Sahagtn, 1950-1982, 11: 242), basados en el texto de
Hernandez transcrito mas adelante, identifican la planta con la Indigofera anil.

49 Tlatotoyan es, segin Molina (1944, n-e: 141r), “lugar templado y abrigado”.
Siméon (1969: 617) da como significado de la palabra “lieu calme, chaud, abrité”.
Sahagun (2000, lib. XI, cap. XI, § 2: 1131), al traducir el texto, dice “tierras calientes”.
Dibble y Anderson (Sahagan, 1950-1982, 11: 242) vierten: “Its growing place is in the
hot lands”.

%0 El color mohuitic es dificil de ubicar en la paleta correspondiente a la tradicién
espaifiola. Varfa en las descripciones entre el morado, el café y el verde o azul oscuro. No
aparece la palabra en Molina (1944) ni Siméon (1969). Hernandez (1959-1984, 2: 112)
dice: “el colorante que los latinos llaman caeruleum y los mexicanos mohuitli”. Para tradu-
cir como “verde oscuro” nos basamos en Sahagtn (2000, lib. VIII, cap. XV: 763) cuando
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Pintadoy; dibujador de negro, dibujador de color
Yo exprimo tlacehuilli; yo fabrico tlacehuilli.!

En la versién castellana de esta descripcion se usa el otro nombre
de la planta y a su extracto se le llama “color anir”:

Hay una yerba en las tierras calientes que se llama xiuhquilitl. Majan
esta yerba y esprimenla el zumo, y échanlo en unos vasos. Alli se seca
o se cuaja. Con este color afir se tifie lo azul oscuro y resplandeciente.
Es color preciada.®?

Mucho mas prolijo es el relato que nos dejé6 Hernandez, quien
tuvo una especial preocupacién en el procedimiento para preparar lo
que ahora conocemos como azul maya:

Hacen de ellas [las hojas del xiuhquilipitzdhuac] un colorante azul lla-
mado por los indios tlacehoili o mohuitli, y tifen también de negro los
cabellos. Nace espontdneamente en regiones calidas, en lugares cam-
pestres y montuosos, y aunque es una hierba, dura sin embargo dos afos
verde y lozana. La manera de preparar el colorante que los latinos lla-
man caerulewm y los mexicanos mohuitli o tlacehwilli, es la siguiente: se
echan las hojas despedazadas en un perol o caldera de agua hervida,
pero ya quitado del fuego y tibia, o mejor (segtin afirman los peritos)
friay sin haber pasado por el fuego; se agitan fuertemente con una pala
de madera, y se vacia poco a poco el agua ya tefiida en una vasija de
barro o tinaja, dejando después que se derrame el liquido por unos agu-
jeros que tiene a cierta altura, y que se asiente lo que sali6 de las hojas.
Este sedimento es el colorante; se seca al sol, se cuela en una bolsa de
canamo, se le da luego la forma de ruedecillas que se endurecen po-
niéndolas en platos sobre las brasas, y se guarda por tltimo para usarse
durante el ano.>?

En fechas recientes, Constantino ReyesValerio se ha cuestionado
con justa razén por qué estos y otros documentos histéricos no men-
cionan explicitamente las arcillas entre los ingredientes necesarios
para elaborar el pigmento, arcillas que por cierto son invariablemen-

describe la tincién de cabellos de las mujeres, ya que el franciscano dice: “una yerba ver-
de que se llama xiuhquilitl por hacer relucientes los cabellos a manera de color morado”.

51 “Tlacevilli: xivitl tlatotoian imuchiuhia, motetzotzona, mopatzca, motetzava-
capatzca, caxic motlatlalia, vncan tetzava, vncan mocuj in tlaceujlli. Injn tlapalli movitic,
xoxotlanj, tlapalonj, tlillacujlolonj, tlapallacujlolonj: nitlacevilpatzca, njtlacevilchiva”
(Sahagin, 1979, lib. XI: 219r; ¢f Sahagtn, 1950-1982, 11: 242).

52 Sahagtn, 2000, lib. X1, cap. XI, § 2: 1131.

5 Hernandez, 1959-1984, 3: 112-113. Cf. Clavijero, 1945, 2: 315-316.
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te detectadas cada vez que se analizan en el laboratorio muestras de
azul maya arqueolégico.”® Segiin su parecer, esta enigmética omisiéon
se debe a que la mezcla se hacia de manera involuntaria, cuando se
remojaban las hojas de la planta en aguas turbias, es decir, con un
contenido significativo de lodo. En la obra de Sahagtn, no obstante,
existen dos fragmentos que nos hacen vislumbrar la intencionalidad
de la mezcla, al menos cuando se fabricaba un color que servia como
cosmético capilar.”® Debemos reconocer, empero, que es imposible sa-
ber si el palli o barro negro que se refiere en estos casos era precisa-
mente paligorskita u otro filisilicato. En el primer fragmento en
cuestion, el franciscano comenta:

Usan también la mujeres teiiir los cabellos con lodo prieto, o con una
yerba verde que se llama xiuhquilitl por hacer relucientes los cabellos a
manera de color morado.?®

El segundo fragmento es mucho mas claro:

La que embarra las cabezas con unas yerbas llamadas xiuhquilitl, que
son buenas contra las enfermedades de la cabeza, tiene por oficio bus-
car el barro negro y traerlo al tianguiz para ponello en la cabeza o los
que lo quieren, y echar encima las dichas yerbas, siendo molidas y mez-
cladas con las hojas de un arbol que se dice huixachi, y con la corteza
llamada cuauhtepuztli. A las veces vende el barro mezclado solamente
con las dichas hojas y con la corteza, sin las dichas yerbas.””

54 ReyesValerio, 1993: 45, 52-67. Después de anos de investigacion, este investiga-
dor ha logrado reconstruir varias férmulas y un procedimiento bdsico para producir el
azul maya (vid. ReyesValerio, 1993: 123-139). Como dijimos, en este procedimiento es
indispensable el calentamiento de la mezcla.

% Cf ReyesValerio, 1993: 52-55.

5 Sahagtin, 2000, lib. VIII, cap. XV: 763. El texto de los informantes sahaguntinos
(Sahagtin, 1979, lib. vIII: 31r) no es tan especifico: “[Las mujeres] suelen tefirse, estiman
sus cabezas. Se tinen con xiuhquilitl para que brillen sus cabellos...” (“[in ¢ioa] mopatinemj,
qujmamaujizmati in jntzontecon: moxiuhqujlpa, injc pepetlaca intzon...”). Dibble y
Anderson (1950-1982, 8: 47-48), en lugar de “suelen tedirse”, traducen “dyed with black
mud”, basados sin duda en Sahagtin, que en la parte correspondiente especifica “con
lodo prieto”. Sin embargo, el verbo pa significa “tenir”, sin particularizar que se hace
con palli o “barro negro”.

57 Sahagun, 2000, lib. X, cap. XXV: 917-918. Los informantes indigenas (Sahagin,
1979, lib. X: 67v) nos ofrecen un texto con ligeras diferencias: “La vendedora de xiuhquilitl
tine a la gente; es vendedora de palli [barro negro para tefir]; tifie a la gente. Es recolecto-
ra de lodo. Carga sobre su espalda el lodo. Tifie a la gente; pinta las cosas. Pone [hojas de]
hwixachin a algo; pone [corteza de] cuauhtepuztli. Vende barro negro; solamente batido con
huixachin, con cuauhtepuztli.” (“Siuhquilnamacac, tepa, palnamacac, tepa: ¢oquicuini, coquimama
[sic pro coquimama, vid. Sahagin, 1907: 144v], tepa, tlapa, tlauixachiotia, tlaquauhtepuzio-
tia: quinamaca in palli, ¢an mulhui ¢oquitl, uixachio, quauhtepuzio.”). Dibble y Anderson
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En lo que toca a las muestras arqueoldgicas del recinto sagrado,
hasta ahora s6lo se han logrado identificar indicios de la antigua pre-
sencia del anil.’® Por el contrario, el andlisis de las arcillas ha dado
resultados contundentes. A diferencia de lo que sucede en sitios como
Bonampak y Cacaxtla,’” en el azul maya de Tenochtitlan la paligorskita
casi siempre estd combinada con sepiolita,®® otra arcilla que también
cuenta con microcanales estructurales aptos para alojar las moléculas
del anil.! En los distintos edificios y esculturas que hemos analiza-
dos, la paligorskita y la sepiolita se hallan siempre en proporciones
distintas: en algunas ocasiones, la primera predomina ampliamente
sobre la segunda; en otras, ambas estan mezcladas en cantidades igua-
les; en otras mas, s6lo hay sepiolita, y, en muy raras ocasiones, s6lo se
detecta paligorskita.®?

Por desgracia, muy poco es lo que sabemos con certeza sobre los
centros de producciéon del azul maya, los cuales parecen haber surgi-
do en el siglo VIII. Para el Posclasico Tardio, no es claro si este pig-
mento era elaborado en un lugar unico y distribuido desde alli al resto
de Mesoamérica, o si para entonces los secretos de su elaboracién ya
habian sido divulgados a otras regiones como Oaxaca y el Centro de
México. A este respecto, vale la pena mencionar que la paligorskita y
la sepiolita se forman en la naturaleza tras la precipitacion de solu-
ciones ricas en magnesio y aluminio, minerales éstos asociados en

(Sahagin, 1950-1982, 10: 91-92, notas 4 y 5) identifican el huizache como Acacia farnesiana
(L.) y suponen que el cuauhtepuztli es Budleia sp., posiblemente sessiliflora.

5 Vazquez del Mercado (1998: 51-52) realizé estudios de cromatografia de gases
acoplada a espectrometria de masas (GC/MS) y de cromatografia en fase liquida con de-
tector UVVIS (CLHP, UV-VIS). A partir de analisis de espectioscopia de infrarrojo por
transformada de Fourier (FTIR) y de espectroscopia dispersiva de infrarrojo (IR
dispersivo), se compararon estas muestras con otras de indigo sintético, obteniéndose
algunas bandas semejantes, pero no del todo inequivocas (Grimaldi, 2000: 49; Ortega et
al., 2001: 755). Vale aclarar que la identificacién del aiiil es sumamente dificil (pero no
imposible) debido a que solamente representa el 2% del peso total del azul maya (Chiari
et al., 2003).

% Jid. Magaloni, 1994, 1998.

60 Mg (S}, O,)(OH), 12(H,0). En algunas muestras se registré la presencia de
diatomeas (Ortega, 2003: 43-44, 89). Vale decir que la presencia conjunta de la
paligorskita y la sepiolita ya habia sido advertida por Gettens (1962: 565) en otros luga-
res de Mesoamérica.

61 La paligorskita y la sepiolita pertenecen al grupo de los filisilicatos tanto en la
clasificacién de Dana como en la de Strunz. Los microcanales de la paligorskita miden
7.3 A, en tanto que los de la sepiolita alcanzan los 13.7 A.

%2 Es interesante sefialar que una de las cabezas de serpiente que flanquean la escali-
nata del Templo de Tlaloc de la Etapa IVb tenia dos tipos distintos de azul maya. Mien-
tras que ambas arcillas estaban presentes en la muestra tomada de uno de los ojos, el
poco azul recuperado del otro ojo solamente contenia paligorskita. Al parecer, esta ulti-
ma muestra fue obtenida de un retoque mads tardio.
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cuanto a su estructura, composiciéon quimica y ocurrencia.®® Por ello,
los especialistas coinciden en afirmar que ambas arcillas pueden pro-
venir perfectamente de un mismo yacimiento.”* De acuerdo con
Mayahuel Ortega existen al menos tres regiones donde el azul maya
pudo haber sido manufacturado en época prehispanica: en la Sierra
de Ticul, en el norte de la peninsula de Yucatan, donde abunda la
paligorskita; en Campeche, al oeste de la peninsula, donde se encuen-
tran yacimientos de sepiolita o mezclas de ésta con paligorskita, y en
una tercera regiéon desconocida que dio origen al azul empleado en
Oaxaca.% Si esto es correcto, las diversas composiciones del azul maya
utilizado por los mexicas estarian indicandonos origenes distintos. Sin
embargo, debemos tomar con cautela esta propuesta en tanto carez-
camos de mapas precisos de distribucién de las arcillas en cuestién en
todo el territorio mexicano.%

La medicion y la reconstitucion del color

De manera alarmante, las capas pictéricas que cubren los monolitos
y los edificios de la zona arqueolégica sufren un proceso acelerado
de deterioro. Pese al extremo cuidado con que fueron exhumadas por
los arquedlogos, y a los muy largos y costosos tratamientos dados
por los restauradores desde 1978, estas pinturas son victimas tanto
de las técnicas que fueron aplicadas en el pasado como del contexto
ambiental tan adverso que caracteriza a la ciudad de México en el
presente. Esta terrible situacién nos impuls6 a realizar dos estudios
cromaticos paralelos, antes de que la degradacién llegara a un punto
en el que ya no fuera posible actuar.

Por un lado, recurrimos al apoyo del Instituto Nacional de Investi-
gaciones Nucleares para realizar el registro espectrofotométrico de una
serie de muestras tomadas ex profeso.5’ Esta clase de mediciones permi-
te describir cientificamente los colores cuando atn se encuentran en

63 Ortega, 2003: 12-15, 89.

4 Eg. Littmann, 1980: 89-90.

65 Ortega, 2003: 11.

% En el futuro, quizas serd posible resolver este problema calculando la abundancia
relativa de los dos politipos de paligorskita (monoclinico y ortorrémbico) presentes en
la arcilla del azul maya. Es sabido que la proporcién de estos dos politipos varfa de un
yacimiento a otro. Por tanto, se favorecerfa la hipétesis de una produccién local si las
muestras de azul maya procedentes de diferentes lugares tuvieran proporciones distin-
tas. En cambio, la hipétesis de un centro tnico de produccién parecia mds probable si la
proporcién es constante, independientemente del lugar de obtencién de la muestra
(Chiari et al., 2003).

57 Ortega, 2003: 39-41.
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buen estado de conservaciéon y dejar asi un registro detallado para la
posteridad. Con ese fin se determinaron las coordenadas de croma-
ticidad, las longitudes de onda dominantes y los porcentajes de pureza.

Tabla 1
CROMATICIDAD DE LAS BANQUETAS DE LA CASADELAS AGUILAS
(ORTEGA, 2003)

Coordenadas de cromaticidad

Color x 3 z Longitud % Pureza
de onda
Rojo a 0.3880 0.3539 13.58 479.32 A 22.18
Rojo b 0.4150 0.3672 19.61 479.31 A 30.69
Ocre 0.3801 0.3779 24.74 479.23 A 23.17
Azul 0.3214 0.3460 20.43 47542 A 04.67
Tabla 2

CROMATICIDAD DE LA PINTURA MURAL DE LA CASA DE LAS AGUIIAS
(ORTEGA, 2003)

Coordenadas de cromaticidad

Color x y z Longitud % Pureza
de onda

Rojo sobre estuco 0.3291 0.3334 44.33 479354  04.44
Rojo sobre tierra 0.4318 0.3736 16.20 479.31 A 35.83
Ocre sobre estuco 0.4233 0.4014 22.70 479.24 A 37.15
Ocre sobre tierra 0.3563 0.3609 28.54 479.23 A 14.84
Azul sobre estuco 0.3126 0.3396 21.73 481.10 A 02.60

También se midieron los espectros de distribucién de energia es-
timando el porcentaje de la luz incidente que es reflejada, los inter-
valos de longitudes de onda y la combinacién de tonos.

Tabla 3
ESPECTROS DE REFLECTANCIA DIFUSA (ORTEGA, 2003)
Color  Reflectancia Intervalo Combinacion
luz incidente longitud de onda tonos
Rojo 20-40% 580-700 nm rojo, anaranjado, amarillo
Ocre 37 % 550/575-700 nm  anaranjado, amarillo, verde

Azul 20 % 424-580 nm azul, verde, violeta, amarillo
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Por otro lado, hicimos dibujos a linea de todos los monumentos
escultéricos con policromia, asi como calcas de las pinturas murales.
En este laborioso proceso, limpiamos con sumo cuidado las superfi-
cies pictdricas y, una vez libres de suciedad, definimos la distribucién
espacial de los pigmentos preservados con ayuda de lupas estereos-
copicas y luz ultravioleta. Sobre esta base factica, pudimos lograr
reconstituciones cromaticas bastante fieles. Algunas de ellas han sido
de gran utilidad para confirmar viejas identificaciones iconogréficas.
Por ejemplo, con el nuevo registro ya no queda lugar a duda de que
el personaje representado en el interior de la capilla de Tlaloc, co-
rrespondiente a la Etapa II del Templo Mayor, es el mismisimo Cin-
téotl, divinidad del maiz, quien se muestra aqui de una manera muy
similar a como aparece en el Cédice Borgia.®® Algo semejante puede
decirse de la escultura del chacmool hallada en la misma etapa, la cual
tiene los atributos y la secuencia cromatica del Tlaloc representado
en el Cddice Borbonico (fig. 1).5

Nuestros dibujos también pusieron en evidencia la reiteracién, a
través del contraste cromitico, del patrén simbélico binario del Tem-
plo Mayor, en gran medida vinculado con la oposicién agua/fuego y
con las dos grandes estaciones del ano.”® Este aspecto dual es particu-
larmente claro en las esculturas que decoran la plataforma de la Etapa
IVb. Por ejemplo, en la fachada principal, las dos cabezas de serpiente
que flanquean la escalinata de Tldloc no sélo se distinguian por sus
conocidos pares de anillos en bajorrelieve, sino porque tenfan un mar-
cado predominio del azul, color de caracter frio que insiste en la co-
nexion de estos reptiles septentrionales con las deidades pluviales y
la temporada himeda del afo (fig. 2a).”! De manera complementa-
ria, las serpientes de la escalinata de Huitzilopochtli sumaban a sus
largas plumas, esculpidas en bajorrelieve, la presencia del pigmento
ocre. Esta, si bien moderada, era suficiente para adjetivar a los ofidios

% Lépez Austin y Lépez Lujan, en preparacion.

69 Graulich, 1984: 62-63; Ségota, 1995: 164-166; Lépez Austin y Lépez Lujan, 2001.

70 Aguilera, 1982; Lopez Lujan, 1993: 97, 279-281, 288-289.

71 Dupey (2003: 83-84, 86) hace notar que las “palabras de las categorias de verdes y
azules como xoxoctic, xoxouhqui y xoxowia remitian a la vegetacién en su aspecto fresco y
tierno. Ademas, estas voces transmitian también el sentido de crudo... Todos estos signi-
ficados son caracteristicos de estados vegetales tiernos y aguados, correspondientes a la
juventud de las plantas. Igualmente resulta notable que xoxouhqui era uno de los nombres
atribuidos a Tldloc...”. Refiriéndose a las raices xouia, quilitl y matlalin, Dehouve (2003:
64-65) apunta: “A la amplitud cromatica del campo semdntico correspondia un conjun-
to simbélico de gran importancia y complejidad. En un primer nivel, encontramos un
conjunto que comprende lo no maduro, lo crudo, lo muerto, es decir, todo lo que no ha
incorporado la fuerza vital del tonal-li, a la vez sol y entidad animica”.
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meridionales como calientes, poseedores de los matices del Sol, del
fuego y de la vegetacién durante la temporada de secas (fig. 2b).”?

La dicotomia cromatica era mds contundente en las cabezas de las
fachadas laterales, todas ellas cubiertas de geométricas escamas. Las
dos de la mitad norte tenfan anillos y eran azuladas (fig. 3a), en tan-
to que las dos de la mitad sur se diferenciaban por sus superficies des-
provistas de anillos y mayoritariamente ocres (fig. 3b). Dicho patrén
reaparecia en los grandes braseros de mamposteria que enmarcaban
a cada una de estas cabezas: los cuatro braseros del septentrién esta-
ban decorados con mascarones del dios de la lluvia y abundante pig-
mento azul (fig. 4a), mientras que los cuatro australes lucian los listones
anudados del patrono de los mexicas y amplias superficies ocres (fig.
4b). Podemos sumar a esta lista los dos altares que se encuentran justo
en el acceso a la plataforma de la piramide: el de Tlaloc, ornamentado
con bellas ranas certleas (fig. 4c), y el de Huitzilopochtli, con bajorre-
lieves que muestran serpientes emplumadas y de nubes con ligeros to-
ques ambarinos (fig. 4d). Y, por si esto fuera poco, la oposicién azul/
ocre se repite una vez mas en las inmensas serpientes de basalto y
mamposteria que, dotadas de largos cuerpos ondulantes, limitan la
plataforma sobre la cual descansa el cuerpo inerte de Coyolxauhqui
(figs. ba-b). Siguiendo esta légica en forma estricta, el Gnico reptil
que fue colocado sobre el eje central de la plataforma se distingue de
los demas por su equilibrio cromitico (fig. 5c¢).

Antes de pasar al siguiente apartado, debemos aclarar que la re-
dundancia del mensaje no insiste inicamente en los dos principios ba-
sicos del cosmos, resumidos en la fisonomia del Templo Mayor. También
le recuerda al fiel que la pirdmide fue levantada sobre el mitico
matldlatl-toxpdlatl, es decir, sobre el manantial primigenio de flujos azu-
les y amarillos que simbolizaba el centro del universo y que servia de
residencia a Xiuhtecuhtli, padre y madre de todos los dioses.”

72 Correlativamente, tal y como lo indica Dupey (2003: 83, 86), “voces como coztic 0
cogauhqui, que ambas significan amarillo, traducfan el aspecto seco de la vegetacion pues
su raiz deriva de kasd- que, en tarahumara, es “paja” o “zacate”... Por otra parte, camilectic,
“cosa morena o fruta que pinta”, asocia claramente el color amarillo o moreno a las épo-
cas de madurez de las plantas y frutas. El campo semantico cogauhqui, “cosa amarilla”, se
refiere al cardcter seco y maduro de los cereales... Asi, cogauia, “pararse amarillo”, se co-
noce también como “sazonarse y secarse los panes”, mientras que cogauiztoc quiere decir
“estar seco, maduro, hablando del trigo”. En este mismo tenor, Dehouve (2003: 67) apun-
ta que el “amarillo, como el rojo, era el color del sol y del viejo dios del fuego, también
llamado Ixcozauqui, “El que tiene la cara amarilla”. Su otra connotacién era la de la vege-
tacion seca y de la cosecha madura: la piel de la victima desollada con la que se envolvia al
dios Xipe Tétec, era pintada de amarillo”.

73 Sahagun, 1950-1982, 6: 18-19, 41-43 y 88-89; Lopez Lujan, 1993: 87-95; Lopez
Austin y Lépez Iujan, 1999: 51; Dupey, 2003: 118-120.



Figura 1. El chacmool de la Etapa II del Templo Mayor (dibujo de Fernando Carrizosa)



Figura 2. Cabezas de serpiente que flanquean las escalinatas de la Etapa IVb del Templo
Mayor. a) Una de las cabezas de la mitad correspondiente a Tléaloc. b) Una de las cabezas
de la mitad correspondiente a Huitzilopochtli (dibujo de Fernando Carrizosa)
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Figura 3. Cabezas de serpiente de las fachadas laterales de la Etapa IVb del Templo
Mayor. a) Una de las cabezas de la mitad correspondiente a Tlaloc. b) Una de las cabezas
de la mitad correspondiente a Huitzilopochtli (dibujo de Fernando Carrizosa)
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Figura 4. Braseros que flanqueaban las cabezas de serpiente de las fachadas
laterales de la Etapa IVb del Templo Mayor. a) Brasero Tlaloc.
b) Brasero con listones anudados de Huitzilopochtli. Altares de la plataforma
de la Etapa IVb del Templo Mayor. ¢) Ranas del altar de Tlaloc.
d) Lapida con serpientes emplumadas del altar de Huitzilopochtli
(dibujo de Fernando Carrizosa)



Figura 5. Cabezas de serpiente que enmarcan la plataforma de la Etapa IVb
del Templo Mayor. a) Cabeza ubicada en la mitad de Tlaloc. b) Cabeza ubicada en la mitad
de Huitzilopochtli. ¢) Cabeza ubicada en el eje central del edificio
(dibujo de Fernando Carrizosa)



Figura 6. Pintura mural del ala norte de la Casa de las Aguilas, Erapa 2
(dibujo de Fernando Carrizosa)



Casa de las Aguilas, Etapa 2

Figura 7. Pintura mural del ala este de la
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Figura 8. Pintura mural del Templo de Tlaloc, Etapa II
(dibujo de Fernando Carrizosa)
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El estudio de la técnica

Nuestra informacién es especialmente rica sobre los distintos procedi-
mientos de elaboracién de los murales mexicas. Por razones de espa-
cio, no podemos entrar aqui en demasiado detalle, por lo que nos
limitaremos a resefiar uno de los aspectos mas fascinantes: el de la co-
rrespondencia del estilo del edificio con la técnica pictérica y los moti-
vos plasmados. Quizas los mejores ejemplares de tal correspondencia
son los dos adoratorios neo-teotihuacanos que fueron descubiertos al
norte del Templo Mayor. Uno de ellos seguramente estaba dedicado
al culto de Tlaloc,”* mientras que el otro fue consagrado al de Xochipilli-
Macuilx6chitl.”> Ambos edificios son famosos por sus fachadas arcai-
zantes que reproducen taludes y tableros tipicamente teotihuacanos. Lo
interesante aqui es que la imitacién de los viejos modelos trascendi6 el
ambito puramente arquitecténico. Por un lado, las pinturas que deco-
ran sus fachadas fueron realizadas al fresco, técnica creada y perfeccio-
nada precisamente durante el periodo Clasico. Por el otro, los motivos
pictéricos siguen rasgos estilisticos propios del muralismo teotihuacano
como son la bi-dimensionalidad, la yuxtaposiciéon visual, la repeticién
de disefios en patrones y los fondos rojos.”® El primero de los ado-
ratorios mencionados luce un mascarén del dios de la lluvia flanqueado
de gotas de agua trilobuladas, motivos que tienen un asombroso pare-
cido con los hallados en el conjunto departamental de Tetitla.”” En el
segundo adoratorio se repiten ritmicamente los ojos alargados que sim-
bolizaban en el Clasico los manantiales y las corrientes de agua, esto
de manera casi idéntica a lo que sucede en el templo teotihuacano que
exploré Adrien Longpérier en el lejano ano de 1865.78

Otro caso digno de mencién es la Casa de las Aguilas, edificio con
profundas reminiscencias toltecas. En su segunda etapa constructiva,
todo parece estar inspirado en la ciudad de Quetzalcéatl: los pérticos
hipéstilos, el patio con impluvio, las banquetas con procesiones de
guerreros y los braseros con el rostro de Tlaloc. Correlativamente,
sus murales recrean una muy particular técnica de factura que tiene
su origen en Tula, tal y como lo demuestran los descubrimientos de
Jorge Acosta y Hugo Moedano.” Consistia en colocar un aplanado

7 Matos, 1965.

75 Matos, 1984: 19; Lopez Lujan, 1989: 37-42; Olmedo, 2002.

70 Miller, 1973: 24-35.

77 Matos y Lopez Lujan, 1993.

78 Gerber y Taladoire, 1990: 6-8; Lopez Lujan, 2002: 28.

7 Esta técnica ha sido documentada ampliamente en monumentos pertenecientes
a la fase Tollan (950-1150 d.C.), por lo que Tula parece ser su origen (véase Acosta: 1945:
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de estuco terso y blanquecino en el tercio bajo del muro,* seguido de
un aplanado de tierra, rugoso y oscuro, hasta llegar al techo.?! Cuan-
do el aplanado de tierra ain estaba humedo, se aplicaban los pig-
mentos, mezclados éstos con agua de cal,®? teniendo como resultado
colores opacos y con una gran saturacién cromdtica. Estos murales
parecen haber sido suficientemente sélidos para conservar todas sus
cualidades durante los escasos decenios en que la segunda etapa cons-
tructiva estuvo en funcionamiento. Pero, como es légico suponer, co-
menzaron a sufrir serios dafios tras haber sido sepultados por los
propios mexicas. Lo anterior explica el pésimo estado en que se en-
cuentran muchos de ellos en la actualidad.

Entre los motivos pictéricos ain perceptibles en la Casa de las
Aguilas, destacan las largas cenefas multicolores que ornamentan los
muros internos (fig. 6). Dichas cenefas, de 40 cm de alto, se compo-
nen de cuatro bandas paralelas que siguen la misma secuencia
cromatica: de arriba a abajo se suceden invariablemente el amarillo,
el rojo, el azul y el negro. A la luz de lo dicho anteriormente, no re-
sulta extrafio que las ruinas de Tula sean también en esta ocasién el
modelo de inspiracién mexica. El propio Acosta sefnala que en el pa-
sillo que corre de norte a sur entre el Edificio B y el Palacio Quema-
do de Tula exhumé una cenefa multicolor de 38 cm de alto, la cual
tenfa cuatro bandas: una amarilla, una azul, una roja y una negra.t

38; 1956-1957: 82-83; 1960: 42, lam. VI; 1961a: 32; 1964: 60; Moedano, 1947: 113). La
misma técnica también ha sido identificada en contextos muy posteriores temporalmen-
te: la Etapa I del Templo Mayor y el Edificio N de Tenochtitlan (Franco, 1986: 34-35;
1987: 166; Grimaldi, 2000: 6-8), asi como en las ciudades contemporineas de Tlatelolco
(Villagra, 1971: 154-155) y Tehuacan (Sisson y Lilly, 1994: 35).

80 Los aplanados de estuco se componen de calcita, feldespatos, cuarzo, anfiboles y
trazas de mica.

81 En algunos muros, sin embargo, se usaron franjas de aplanado de estuco para
cubrir las jambas, y las aristas laterales y superiores de los muros, enmarcando el aplana-
do de tierra por su cuatro extremos. Los aplanados de tierra estin compuestos princi-
palmente de albita, montmorillonita, sauconita, halloysita y riobequita, minerales de gran
plasticidad y notable poder adhesivo. Contienen, ademds, pequenas cantidades de arena
que seguramente fueron anadidas para estabilizar estructuralmente las arcillas, asi como
agua de cal como aglutinante (Vazquez del Mercado, 1998: 53-54; Ortega, 2003: 50).
Sahagan (2000: lib. XI, cap. XIL § 3-5: 1139-1141) habla del tezdquitl o “tierra pegaxosa
que es buena para hacer barro o adobes” y de una “tierra pegaxosa, buena para hacer
barro de paredes y suelos para los tlapancos”.

82 Vale decir que esta solucién concentrada tiene la virtud de aumentar la adheren-
cia, ademas de que no reduce la intensidad de los colores (Vazquez del Mercado, 1998:
38-39, 53-61; Grimaldi, 2000: 40, 52-53).

83 Acosta, 1956: 44, fig. 3; 1956-1957: 82-83. Estas cenefas toltecas se encontraban a
79 cm por encima del piso. Como sucede en la Casa de las Aguilas, abajo de este disefio
el muro estaba pintado de blanco y sobre él estaba pintado de rojo. Anos mas tarde,
Acosta (1964: 60-61) descubrié pinturas similares, aunque mas simples, en el Edificio I o
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Hacia la definicion del estilo pictorico azteca

Los escasos y muy deteriorados fragmentos de pintura mural halla-
dos en la zona arqueolégica del Templo Mayor poseen un valor cien-
tifico enorme, sobre todo si consideramos que el corpus pictérico
azteca es tan reducido como incompleto. Por un lado, es bien sabido
que ningun cédice mexica producido en época prehispanica logré sal-
varse del furor iconoclasta de los conquistadores. Por el otro, pode-
mos contar con los dedos de las manos los ejemplos de pintura
rupestre y mural pertenecientes a esta civilizacién. Al primer grupo
pertenecen las ya borradas pinturas de la Cueva de los Tecotines, en
Ecatepec® y las de la Barranca del Ventorrillo en el Popocatépetl.®
En el segundo grupo se encuentran los pocos murales descubiertos
en Tenochtitlan % y Tlatelolco,¥” y los ya desaparecidos de Malinalco.5®

La pobreza de este corpus ha complicado la definicién del estilo
pictérico azteca. No obstante, se han realizado inestimables esfuerzos
en esta direccién, destacando el estudio pionero de Donald Robertson
dado a conocer en 1959.% El historiador norteamericano afirmaba
que, ante ese dificil panorama, la inica manera de reconstruir el esti-
lo de las pictografias nahuas anteriores a la Conquista era inferir sus
componentes a partir de los cédices nahuas coloniales, de la escultura
nahua prehispanica y de los cédices prehispanicos de la vecina “escuela
mixteca”. Robertson observé que las similitudes entre los relieves
mexicas y las pictografias mixtecas eran tan grandes que bastaba con
caracterizar el estilo de estas dltimas para darse una idea de lo que
fue la “escuela pictérica nahua”.%

Templo de Quetzalcéatl. En este caso, una banda inferior amarilla de 7 cm de altura y
una banda superior azul del mismo tamafo estaban limitadas por una superficie blanca
de 46 cm de altura y una superficie amarilla que comenzaba a 60 cm del piso y llegaba
hasta el techo.

84 Du Solier, 1939.

85 Piho y Hernandez, 1972.

86 Han sido hallados en la cancha de juego de pelota (Matos, et al., 1998: 17; Barrera,
1999: 27-28); en los ya mencionados templos neo-teotihuacanos (Matos, 1965; Gussinyer,
1970; Lépez Lujan, 1989; Matos y Lépez Lujan, 1993; Olmedo, 2002: 73-96); en la Etapa
11 del Templo Mayor (Franco, 1986: 34-35; 1987: 166; Lopez Lujan, 1993: 71), en la Casa
de las Aguilas (Lépez Lujin, 2005), y en los edificios M y N (Lépez Lujan, 1993: 85).

87 Nos referimos a los murales del Altar de Craneos (Villagra, 1971: 154-155, fig.
33); el Templo Calendarico (Guilliem, 1991, 1998), y en el Templo L (Salvador Guilliem,
comunicacién personal, diciembre de 1988).

88 Se trata de los desaparecidos murales del Edificio III (Villagra, 1971: 153-154, fig.
30; Solis, 1995: 34).

89 Robertson, 1994.

% Robertson, 1994: 9-14.
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Siguiendo esta linea de razonamiento, los elementos nativos co-
munes a ambas escuelas serfan los siguientes: ! ) Las figuras no apa-
recen sobre una linea de apoyo o de horizonte, sino que estin
homogéneamente distribuidas, ocupando casi toda la superficie pic-
torica. b) Las lineas nunca cambian en su anchura e intensidad; jue-
gan el papel fundamental de enmarcar las areas de color y de
calificarlas con pequenos trazos. ¢) La paleta cromatica es reducida;
el color siempre se aplica dentro de las lineas marco en areas planas
y carentes de sombras. d) La figura humana tiene varios componen-
tes separables que se agregan al torso; la cabeza casi siempre se re-
presenta de perfil; la parte superior del torso es frontal; los brazos y
las manos son los elementos mds expresivos; se representan dos ma-
nos derechas o dos izquierdas, dependiendo del sentido del desplaza-
miento; las piernas tienen unas cuantas posiciones, generalmente una
delante de la otra; los pies aparecen de perfil, casi siempre mostran-
do los dedos; se representan dos pies izquierdos o dos derechos de-
pendiendo del sentido del desplazamiento; los dedos de los pies
muchas veces rebasan las sandalias, proyectandose hacia abajo. e) Los
edificios son representaciones abstractas que se particularizan con sig-
nos calificadores en la plataforma y sobre el techo; sus proporciones
con relaciéon al hombre no son reales.

En publicaciones posteriores, H.B. Nicholson?? y Elizabeth H.
Boone? afirmaron que la pintura azteca formaba parte de un “esti-
lo”, “horizonte-estilo” o “tradicién estilistica-iconografica” mayor, co-
nocido como Mixteca-Puebla, el cual engloba también el arte mixteca,
el cholulteca y el huasteca. Explicita o implicitamente, ambos autores
aceptaron los elementos de definicién de Robertson, aunque recono-
ciendo ciertas caracteristicas exclusivas del arte azteca que lo dife-
rencian de otros subestilos o subtradiciones de lo Mixteca-Puebla.%*
Basdndose en imagenes de los cédices coloniales Borbénico y Maglia-
bechiano, de los murales de Malinalco, de la Piedra de Tizoc y de la
Lapida Conmemorativa del Templo Mayor, propusieron que el arte
azteca se distingue por el uso de convenciones iconograficas especifi-
cas,® asi como por un mayor naturalismo en la manera de represen-
tar el cuerpo humano, con lineas mas redondeadas, con la distincién
entre el pie izquierdo y el derecho, y con proporciones corporales mas
aproximadas a la realidad. En este punto, Boone subray6 que en el

91 Robertson, 1994: 14-21.

92 Nicholson, 1966: 259-260; 1971: 119, 123; 1973: 73-74.
% Boone, 1982: 153-154.

94 Nicholson, 1971: 119, 123; Boone, 1982: 157-166.

% E.g. en los glifos calendaricos.
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arte azteca la proporcién corporal va de 4.71 a 7.35, en tanto que
los promedios de las proporciones en los cédices mixtecas y poblano-
tlaxcaltecas son siempre menores a 4.%

Tabla 4
PROPORCIONES DEL. CUERPO HUMANO
Procedencia de las imdgenes proporcion promedio

Murales de Malinalco 6.30
Murales del Templo Mayor 5.15
Coédice Borbonico 4.71

Piedra de Tizoc 4.71
Codices mixtecas y Mixteca-Puebla 3.10-3.84
Murales de la Casa de las Agullas 3.01 (2.71-3.33)

Con posterioridad a las publicaciones de Robertson, Nicholson y
Boone, el Proyecto Templo Mayor ha descubierto varias pinturas
murales que se erigen como testimonios ideales para contrastar sus
propuestas de definicion estilistica. Analizando algunos de ellos, debe
comenzarse por los hallados en la Casa de las Aguilas en un contexto
perteneciente a los reinados de Motecuhzoma I y Axaydacatl, es decir,
al periodo comprendido entre 1440 y 1481 d.C.%7 El primero de ellos
se localiza en la entrada principal del ala norte y sirve como fondo a
las imagenes de seres semidescarnados (fig. 6). Al igual que estas im-
presionantes esculturas de ceramica, las pinturas en cuestion aluden
al tema de la muerte, imprimiendo un inequivoco sentido de infra-
mundo a esta seccién del edificio. Los motivos fueron plasmados so-
bre los angostos aplanados de estuco que recubren cada una de las
jambas. Se trata de dos bandas verticales negras de 138 cm de alto y
24 cm de ancho, sobre las que se alternan representaciones bidimen-
sionales de craneos humanos y huesos largos cruzados diagonalmente
(omicallo). Durante las exploraciones se descubrieron en total ocho cra-
neosy cinco pares de huesos. Los craneos estan de perfil, siempre orien-
tados hacia el vano de la entrada. Miden entre 17 y 20 cm de altura y
cuentan con todos los elementos iconograficos que caracterizan a las
figuras esqueléticas de la gran tradicién Mixteca-Puebla.”® Tienen gran-
des ojos anulares blancos con parpados rojos y cejas azules. La zona
del vémer es de color amarillo, en tanto que las encias estan sefala-

9 De 3.10 a 3.84 dependiendo del cédice.

97 La descripcién detallada y el andlisis iconografico de los murales de la Casa de las
Aguilas se encuentra en Lopez Lujan, 2005.

% Véase Nicholson, 1966: 260.



36 LEONARDO LOPEZ LUJAN ET AL.

das con bandas rojas. Finos trazos negros delinean los dientes y la man-
dibula. Sobre el hueso temporal se observan un circulo azul delimita-
do por un anillo amarillo y pequeiios circulos amarillos que simbolizan
la materia 6sea y la putrefaccién. Por su parte, las imagenes de huesos
cruzados miden entre 17 y 23 cm de alto. Formalmente, son largos rec-
tangulos blancos con extremos hendidos. De manera esquematica, las
epifisis estan representadas en cada extremo por medio de un par de
circulos. En el interior de los huesos vemos una banda y cuatro circu-
los rojos que simbolizan la médula, asi como dos circulos amarillos
que aluden al hueso y la descomposicién de los tejidos blandos.

Es interesante hacer notar que las pinturas fueron realizadas por
dos pintores distintos. Este hecho es evidente, por ejemplo, en las ima-
genes de los craneos humanos. El artista de la jamba este pint6 cra-
neos mas pequeiios, con cejas proyectadas hacia el exterior, parpados
casi horizontales, vomer vertical y dientes rectos. En cambio, el artis-
ta de la jamba oeste hizo figuras mas grandes, con cejas sobre la fren-
te, parpados y vomer diagonales y dientes redondeados.

Encontramos datos adicionales en otra pintura de la Casa de las
Aguilas, ubicada en el pértico del ala este (fig. 7). A no ser porque
dicha escena fue plasmada sobre un muro, diriamos que se trata de
la pagina de un cédice. La escena ocupa un area rectangular de 50
cm de alto por 70 cm de ancho. Fue pintada sobre un fondo de color
rojo que cubre uniformemente el aplanado de tierra del muro. Ha-
cia la izquierda, es clara la representacién esquematica del techo de
un edificio compuesto por un entablamento rectangular y seis alme-
nas. Hacia la derecha se observan 21 imagenes antropomorfas orga-
nizadas en cuatro filas horizontales superpuestas.”” Los diminutos
personajes, cada uno de 10 cm de altura, estan representados de cuer-
po completo y vistos de perfil.

En lo que concierne al tratamiento corporal, los personajes no
fueron individualizados fisicamente, sino a través de la indumentaria
y la pintura facial. Todos tienen cabezas proporcionalmente grandes
con ojos circulares, nariz prominente y boca entreabierta. Tanto los
brazos como las piernas son largos rectingulos abiertos en compas,
en una posiciéon de gran rigidez. Hay un marcado énfasis en la repre-
sentaciéon de los dedos y de las unas. Esto nos permite observar que
las extremidades no estan diferenciadas: los 19 personajes que se di-
rigen hacia la izquierda tienen dos manos derechas y dos pies izquier-

99 De arriba a abajo, la primera y la segunda filas tienen cada una cinco personajes,
de los cuales cuatro se dirigen hacia la izquierda y uno hacia la derecha. La tercera fila
cuenta con cinco personajes, todos caminando hacia la izquierda, en tanto que la cuarta
tiene seis personajes que también van a la izquierda.
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dos, en tanto que los dos personajes que avanzan hacia la derecha tie-
nen dos manos izquierdas y dos pies derechos. Los dedos de los pies
rebasan ligeramente las sandalias, proyectandose hacia abajo en an-
gulo recto. Por ultimo, sefialemos que la proporcién entre estas figu-
ras y el edificio almenado no tiene que ver con la realidad.

Los personajes tienen en comin un chaleco ritual y un braguero
blancos, un par de brazaletes azules con colgantes rectangulares ocres,
y un par de sandalias con cintas y taloneras blancas. Sujetan con la
mano en alto un par de espinas de autosacrificio de color azul y, con
la mano que estd hacia abajo, una bolsa blanca de copal. Ademas de
estos atributos, existen otros que dividen a los personajes en dos gran-
des grupos. Por un lado, las figuras de la primera y la tercera filas
tienen pintura corporal negra, la insignia militar de plumas llamada
cuauhpilolli, orejeras anulares y un andhuatl sobre la espalda. Por el
otro, las figuras de la segunda y la cuarta filas lucen pintura corporal
azul, bandas verticales que cubren las orejas y un recipiente amarillo
para tabaco sobre la espalda.

Veamos, para finalizar, las dos figuras humanas de gran formato
del interior de la capilla de Tléloc (fig. 8). Temporalmente anteriores
a las de la Casa de las Aguilas, fueron pintadas durante el gobierno de
alguno de los tres primeros soberanos tenochcas, es decir, entre 1375y
1427 d.C. Como puede constatarse ficilmente, estas imagenes del dios
del maiz guardan una posiciéon corporal, visten una indumentaria y por-
tan instrumentos rituales similares a los que acabamos de observar en
las pinturas de la Casa de las Aguilas. Lo mismo puede decirse con
respecto a la manera en que fueron figurados manos y pies.

Hasta aqui es evidente que las pinturas del Templo Mayor y de la
Casa de las Aguilas se ajustan perfectamente a la definicién de lo que
Robertson bautiz6 como las escuelas mixteca y nahua. Observan las
mismas normas en cuanto a composiciéon y uso del espacio, manejo
de la linea y el color; y manera de representar el cuerpo humano y la
arquitectura.!% Por el contrario, nuestras pinturas carecen del mayor
naturalismo que, segin Nicholson y Boone, particularizaria al subestilo
o subtradicién azteca. Las figuras humanas examinadas poseen ros-
tros esquematicos y sus segmentos corporales son rectos y rigidos.

100 1 a5 imdgenes antropomorfas en cuestién no se encuentran sobre lineas de apo-
yo, sino que se distribuyen regularmente en toda la superficie sin dejar espacios vacios.
Los diferentes motivos estin pintados con colores azul, ocre, blanco y negro sobre un
gran fondo rojo. Los colores son uniformes y estin delimitados por lineas-marco ne-
gras, delgadas y, en su mayoria, rectas. Esto da una sensacién de bidimensionalidad. En
muchas ocasiones, se observan lineas mas finas sobre las dreas de color, las cuales tienen la
funcién de detallar el cabello, la vestimenta y los instrumentos ceremoniales.
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Tampoco tienen extremidades diferenciadas: los personajes que se di-
rigen hacia la izquierda cuentan con dos manos derechas y dos pies
izquierdos, en tanto que los personajes que avanzan hacia la derecha
tienen dos manos izquierdas y dos pies derechos. En lo tocante al ca-
non de nuestras imagenes, las de la capilla de Tlaloc, con una pro-
porcién de 5.15, caen dentro del rango calculado por Boone. En
cambio, los personajes de la Casa de las Aguilas, con un valor prome-
dio de 3.01,'! se aproximan mucho més a los de las pictografias
mixtecas y poblano-tlaxcaltecas.

A nuestro juicio, esta falta de correspondencia entre la definicién
y la evidencia arqueolégica es facilmente explicable. Basta conside-
rar, por un lado, que nuestras pinturas fueron realizadas antes de 1481
d.C. y, por el otro, que el naturalismo es un criterio de definicién que
deriva de observaciones hechas en monumentos escultéricos de la épo-
ca de Tizoc y Ahuitzotl, en pinturas murales que seguramente datan
del reinado de Motecuhzoma I1'%% y en cédices coloniales. A partir de
lo anterior y pese a que carecemos de murales mexicas de las cuatro
décadas anteriores a la Conquista, podemos proponer que es precisa-
mente durante los reinados de Tizoc, Ahuitzotl y Motecuhzoma II
cuando el estilo pictérico azteca se define. Al menos, asi sucede en el
caso de la escultura, donde las imagenes humanas, animales y vegeta-
les adquieren su maximo realismo durante las cinco décadas previas
a la Conquista.!%3 Creemos que la pintura bien pudo haber tenido una
transformacion radical semejante a la de la escultura, registrando cam-
bios dramaticos en un tiempo sumamente corto.
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UBICACION E IMPORTANCIA DEL TEMPLO DE XIPE TOTEC
EN LA PARCIALIDAD TENOCHCA DE MOYOTLAN!

CARLOS JAVIER GONZALEZ GONZALEZ

A Luis Gonzdlez Aparicio (1907-1969)

Templos y calpullis en Mexico-Tenochtitlan

La mayor parte de la informacién documental relativa a los espacios
ceremoniales de Mexico-Tenochtitlan se remite a su recinto sagrado
principal. No obstante, la presencia de templos o recintos sagrados
menores, asociados con sus barrios o calpullis, se manifiesta con sufi-
ciente claridad en las fuentes histéricas. Seguramente el primer testi-
monio al respecto es el del mismo Cortés, quien al describirle la ciudad
a Carlos V en su Segunda Carta de Relacion, anoté: “Hay en esta gran
ciudad muchas mezquitas o casas de sus idolos, de muy hermosos edi-
ficios, por las colaciones y barrios della....”.2

Desde luego, cada una de las cuatro parcialidades principales de
la ciudad (Atzacoalco, Cuepopan, Teopan y Moyotlan) tenia su pro-
pio centro religioso, segin informaron los franciscanos al Visitador
Ovando, en 1569:

Tiene la poblacién de los indios dentro de México [...] otras cuatro
iglesias o ermitas, las cuales hizo edificar Fr. Pedro de Gante, porque
en aquellos cuatro barrios, como en cabeceras que eran de México, so-
lian ellos tener en tiempo de su infidelidad los principales templos de
sus idolos...?

! Agradezco a Saiil Pérez Castillo y a Miguel Angel Gonzéilez Block sus valiosos co-
mentarios en torno a este texto.

2 Cortés 1961: 76. De acuerdo con Toussaint, Cortés fue acusado posteriormente
por haber expresado su deseo de que algunos templos indigenas, cuya destruccién no
era imperativa por razones estratégicas, fueran conservados para memoria de la antigua
ciudad (Toussaint 1956: 15).

% Garcia Icazbalceta 1941: 6. Las cuatro iglesias en cuestién fueron San Sebastidn (en
Atzacoalco), Santa Marfa de la Asuncién o la Redonda (en Cuepopan), San Pablo (en Teopan)
y San Juan Bautista (en Moyotlan).
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Por su parte, Sahagtn y otras fuentes dan cuenta de algunos tem-
plos de Tenochtitlan como el llamado Tlacatecco, cuyo incendio se sumé
a la serie de senales y pronésticos fatales sobre el final de la era mexica,
y que se encontraba en el calpulli patrocinado por Huitzilopochtli;* el
de Tocititlan y el Cihuateocalli, localizados en el sur de la ciudad.’ El
Totecco, que guardaba una imagen pétrea de Xipe Tétec y cumplia
funciones religiosas, tanto en la fiesta de tlacaxipehualiztli como en la
de etzalcualizili.® Por dltimo, el templo del dios del fuego, Xiuhtecuhtli,
localizado en el calpulli de Tzonmolco y que sufrié la caida de un rayo
poco antes de la Conquista, presagio también fatal para los mexicas.”

Sin embargo, y como consecuencia de la conquista espanola, los
templos y recintos sagrados indigenas fueron destruidos, aprovechan-
dose sus piedras para la construcciéon de los inmuebles administrativos,
religiosos y habitacionales que llegaron a conformar la metrépoli
novohispana del siglo XVI, de la cual, a su vez, no queda practicamen-
te nada hoy en dia. La implementacién de la traza, cuyo objetivo fue
reservar el primer cuadro de la ciudad para habitacién exclusiva de los
espanoles, trajo consigo ademas la obliteraciéon definitiva de los calpullis
indigenas que se hallaban dentro de sus limites, impidiéndonos cono-
cer su situacién original, y por ende la de los templos que albergaban.

Frente a esta situacion, el caso del templo dedicado a Xipe Tétec
en la periferia de la ciudad constituye una afortunada excepcién, por
dos razones fundamentales: primero, porque contamos con testimo-
nios de fuentes primarias que informan sobre el calpulli en que se ha-
llaba y, segundo, porque dicho calpulli, al igual que muchos otros, quedé
fuera de la traza espafola, conservando su nombre y localizacién
aproximada. La situaciéon de las entidades indigenas que sobrevivieron
hasta la época colonial fue reconstruida por Alfonso Caso en un tra-
bajo ya clasico, aprovechando su registro en documentos coloniales y
en un plano del siglo XVIII elaborado por Antonio de Alzate

Ubicacion del templo periférico de Xipe Totec segun las fuentes documentales

Chimalpain, por un lado, nos dice que en 1425 fue consagrado el
templo de Xipe Tétec, el templo Yopico, en el calpulli llamado Tlalco-
€Omoco:

4 Sahagtn 1953-82, Libro 4: 77; 2000, 1: 172, 390; I11: 1161; Mufioz Camargo 1998: 175.
5 Duran 1967, I: 143, 148.

6 Sahagin 1953-82, Libro 1: 39, Libro 9: 70; 2000, I: 200-201.

7 Sahagtn 1989: 9-10; Mufoz Camargo 1998: 175; Torquemada 1943, 1: 234.

8 Caso 1956.
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Ano 11 Casa. 1425 anos. En él estrenaron el teocalli de Yopicatl, alli en
Tlalcocomocco. Y les hicieron encargo, [una] piedra iban a venir a aga-
rrar; los chalcas no pudieron hacerlo, por eso empezé la guerra, por
eso alla hicieron la guerra, porque el temalldcat! debia ser esculpido.?

Torquemada coincide con Chimalpain al relatar que Chimalpo-
poca, durante el undécimo afio de su reinado:

..trajo una piedra muy grande, para los sacrificios, la cual puso en el
barrio de Tlalcocomoco, sobre la cual mataban, y sacrificaban los que
eran ofrecidos, en sacrificio, a los demonios, y la digladiatoria. Era esta
piedra redonda, y grande, labrada toda a la redonda, con grande arti-
ficio, y agujereada por medio, por donde corria la sangre de los cuer-
pos, que sobre ella cortaban.!?

Aunque fray Agustin de Vetancurt —quien escribia hacia el final
del siglo XVII— sigue a Torquemada en la noticia, afiade un dato de
la mayor importancia, segin veremos mas adelante:

En su tiempo [Chimalpopoca] hermose6 la ciudad [...] hizo traer una
piedra muy grande y redonda, labrada con curiosidad, y por el medio
agujerada para los sacrificios, porque corriese al medio la sangre de los
cuerpos. Pasola en el barrio de Tlalcocomoco, que es hoy en la Cruz Vi-
driada de los cafios, junto al hospicio de Belen, que llaman Guazango.!!

En algunos documentos nahuas coloniales, relativos a la parciali-
dad de San Juan Moyotlan, encontramos datos que complementan a
los anteriores. Alfonso Caso, basandose en un documento del Archi-
vo General de la Nacién, dejé establecida la existencia de un barrio
moyoteca llamado Atlixucan (o Atlixocan), mismo que situé tentati-
vamente en el drea de la iglesia de San Hipdlito.!? Cabe agregar, sin

9 Chimalpain Cuauhtlehuanitzin 1997b, 1: 230: “xi. calli xihuitl 1425. afios ypan in
nican yn quichallique y yopicatl teocalli yn oncan tlalcocomocco. yhuan quintequivhtica tetl
quihuallanazquia yn chalca amo huel quichiuhque yc peuh y yaoyotl yc ompa yaot[i lque ypampa
temallacatl moximazquia.” La versiéon al castellano es de Berenice Alcantara Rojas. En otra
parte, el cronista chalca alude tnicamente al temaldcatl: “Ano 11 calli, 1425. Aqui en éste
se colocé el temaldcat! en Tlalcocomocco” (Chimalpain Cuauhtlehuanitzin 1997a: 131).

1 Torquemada 1943, 1: 126. Torquemada afirma que Chimalpopoca murié a los
trece afios de haber iniciado su mandato (Torquemada 1943, 1: 106); considerando que
el tercer tlatoani tenochca fallecié en 1427, el décimo primer afo en que el cronista ubica
la instalacién del temaldcatl en Tlalcocomoco corresponderia a 1425, coincidiendo en la
fecha con Chimalpain.

I Vetancurt 1870-71, I: 286; cursivas mias. Olaguibel (1898: 45) menciona un ba-
rrio llamado Huauzonco como parte de la parcialidad de San Juan Moyotlan, y lo rela-
ciona con Belén como su advocacién colonial.

12 Caso 1956: 16.
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embargo, que el documento citado por Caso se encuentra hoy tradu-
cidoy publicado;13 se trata de un pleito por unas tierras ubicadas en
el barrio de San Sebastidn Zacatla, en el cual se presenté como testi-
go un habitante de Atlixocan, pero en realidad no proporciona nin-
gun dato con respecto a su ubicacién.

No obstante, los Anales de Juan Bautista permiten suponer que
Atlixocan colindaba, en el afio de 1565, con Tlalcocomoco, puesto que
en ellos se dice: “Y en ese entonces se habia dado tierra en Huehue-
calco, empezé en Tlalcocomocco Atlixocan, se midi6 la tierra”. !4

La misma fuente presenta un ejemplo equiparable en el que se
mencionan los barrios de Huehuecalco y Tzapotlan como si se trata-
ra de uno sélo, cuestién que Reyes Garcia interpreta como indicacién
de la dependencia del segundo (Tzapotlan) con respecto al primero. !
Es posible, entonces, que Atlixocan se encontrara en la misma situa-
ci6n en relacién con Tlalcocomoco.

Lo realmente importante, en este caso, es que un pleito de tierras
fechado en 1558 y concerniente a una milpa ubicada en Atlixocan deja
ver que alli existia un lugar llamado Temalacatitlan, “El lugar del
temaldcatl”. El pleito fue presentado por la hija de un tal Atlixeliuhqui,
a quien tiempo atras habia sido otorgada la milpa, y uno de los testi-
gos presentados por ella declaré lo siguiente:

Lo que yo sé es que a los primeros que se les dio merced fueron el que
se llamaba Tetetzin junto con el Atlixeliuhquin. Después Atlixeliuhqui
apenas €l destap6 bien la milpa que esta situada alla en Temalacatitlan.
Vino a tomarla hace cuarenta anos [cuando] ellos, los mexica de las cua-
tro partes, la dieron...16

Como lo senala Caso, en el plano de Alzate existe un vacio hacia
el poniente de Tlalcocomoco, entre esta entidad y la de Aztacalco o
Hueyaztacalco. En virtud de que el “Memorial de Londres” mencio-
na un barrio llamado San Cristébal, inmediatamente después de
Atlampa y antes de Hueyaztacalco, Caso lo ubicé tentativamente en
su plano ocupando dicho vacio (figura 1).17 Con base en el dato pre-
sentado anteriormente, sobre la colindancia entre Tlalcocomoco y
Atlixocan, es factible suponer que este tltimo se localizara en esa area,
aunque por el momento no pase de ser una conjetura.

13 Reyes Garcia et al. 1996: 127-136.
14 Reyes Garcia 2001: 313.

15 Reyes Garcia 2001: 317.

16 Reyes Garcia et al. 1996: 100.

17 Caso 1956: 12.
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Importancia de Tlalcocomoco y su templo en el desarrollo historico
de Mexico-Tenochtitlan

Si bien resulta particularmente atractivo y alentador encontrar datos
sobre la posible ubicacién de un templo mexica en las fuentes docu-
mentales, mds ain lo es descubrir que tanto su emplazamiento, como
el papel que tenia dentro del boato ceremonial de la elite que gober-
naba al “pueblo de Huitzilopochtli”, le confieren una importancia sin-
gular dentro del devenir histérico de la sociedad que lo construyé y
de la ciudad en la que se encontraba.

En efecto, Tlalcocomoco no era un calpulli mas dentro de la con-
figuraciéon urbana de Tenochtitlan. De acuerdo con ciertas tradicio-
nes, se trataba de una entidad estrechamente vinculada con la
fundacién de la metrépoli, bien como plataforma para el lanzamien-
to del corazén de Coépil que darfa origen al tenochtli portentoso,'® o
bien como el lugar mismo donde la viscera cay6, naciendo de €l “el
tunal donde después se edificé la ciudad de México”.!?

La Cronica mexicdyotl se refiere a Tlalcocomoco, ademas, como un
lugar donde descans6 Quetzalcéatl durante su marcha hacia Tlapallan,
y donde se encontraban sus dos asientos o icpallis, uno rojo y otro
negro, sobre los cuales se par6 Cuauhtlequetzqui para arrojar el co-
razén del malogrado sobrino de Huitzilopochtli.? Ciertos datos con-
tenidos en las fuentes documentales permiten, en mi opinién,
vislumbrar a Tlalcocomoco como un asentamiento primigenio en el
area occidental del lago de Tetzcoco y, quizds, como un establecimien-
to mexica de avanzada.

Segtin Chimalpain, la guerra contra los mexicas en Chapultepec
comenzé en 10 calli (1281).21 Cuatro anos después (en 1 calli, 1285),
y tras la muerte de su lider Cuauhtlequetzqui, los devotos de
Huitzilopochtli abandonaron el lugar y “de inmediato fueron a lle-
gar a Tlalcocomocco”.?? Segtn la misma fuente, en ese interin de cua-

18 Alvarado Tezozémoc 1992: 44.

19 Duran 1967, 11: 38.

20 Alvarado Tezozémoc 1992: 43. Lépez Austin se refiere a este pasaje como un
ejemplo sobre la presencia de los pares de oposicién —en este caso la oscuridad y la
luz— en las hierofanias fundacionales, ya que los icpallis de dos colores senalan el lugar
donde se erigiria la ciudad (Lopez Austin 1994: 91-92). Graulich también hace notar
su carga simbdlica, enmarcandolo en el contexto de las tradiciones que presentan a los
mexicas como los legitimos herederos del poder de Tollan (Graulich 1988: 242; 2000:
240, n.101).

211991: 129.

22 Chimalpain Cuauhtlehuanitzin 1991: 135.
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tro anos ocurrié la muerte de Coépil y el enterramiento de su corazén
entre los tules.

Por su parte, los Anales de Cuauhtitldn ubican el sitio de los mexicas
en Chapultepec varios afios antes, en 8 técpatl, 1240.2 Sin embargo,
anaden que en 12 técpatl (1244) Chalchiuhtlaténac, tlahtoani de Cul-
huacan, les permitié asentarse en Tizapan y que casi treinta afnos des-
pués, en 2 calli (1273), fueron trasladados a Tlalcocomoco por orden
de Tziuhtecatzin, quien ya para entonces era el gobernante culhua.?*
Sin precisar la fecha, la fuente dice que después los culhuas fueron a
Tlalcocomoco para intentar con(}uistar a los mexicas, resultando de-
rrotados y sacrificados por éstos.*

El Codex Mexicanus 23-24 ilustra el momento de la captura de
Copil y lo presenta portando el caracteristico yopitzontli de Xipe Tétec,
ubicando los acontecimientos en 1 calli (1285) (figura 2).2° De igual
manera, Tezozémoc sitda la muerte de Coépil en 1 calli, 1285; segtin
el mismo cronista, el victimario (Huitzilopochtli) entregé su cora-
z6n a Cuauhtlequetzqui y le ordené acudir a Tlalcocomoco para
arrojarlo.?’

Las coincidencias en las fuentes citadas permiten, por lo menos,
sospechar la existencia de una relacién entre la muerte o sacrificio de
Copil con la derrota y sacrificio de los guerreros culhuas que intenta-
ron, infructuosamente, conquistar a los mexicas ya avecindados en
Tlalcocomoco, no sélo por la coincidencia geografica y cronolégica
de los hechos, sino por el papel del sacrificio humano como rito
consagratorio de un nuevo espacio sagrado. Son varios los textos que
vinculan al primer templo o momoztli erigido posteriormente por los
mexicas, tras presenciar la hierofania del cuauhtli posado sobre el
tenochtli, con la captura y sacrificio de un guerrero culhua, cuyo cora-
z6n fungié como ofrenda primigenia del inmueble.?8

Tlalcocomoco aparece asi como un asentamiento de avanzada, por
lo menos para una parte del grupo mexica, entre su estadia en
Chapultepec y la fundacién definitiva de Tenochtitlan. En este contex-
to, debe mencionarse que Copil es sefialado por el mismo Chimalpain
y por lezozémoc como uno de los teomamaque que encabezaban a los

8 1945: 18, cf. Bierhorst 1992: 47-48.

24 Anales de Cuauhtitlain 1945: 22, 23; cf. Bierhorst 1992: 54, 56.

251945: 23; cf. Bierhorst 1992: 56.

26 Codex Mexicanus 23-24, Mengin 1952: XXXVIII.

27 Alvarado Tezozémoc 1992: 41-44.

28 Historia de los mexicanos por sus pinturas 1985: 55-57; Cédice Aubin 1963: 41;
Chimalpain Cuauhtlehuanitzin 1997a: 77. Resulta particularmente reveladora la versién
de la Historia de los mexicanos por sus pinturas, segun la cual el sacrificio del guerrero culhua
tuvo lugar antes de iniciar la construccién del templo.
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mexicas cuando se asentaron en Tenochtitlan.?® Lo anterior, aunado
al testimonio del Codex Mexicanus 23-24, donde aparece portando el
caracteristico yopitzontli de Xipe Tétec, ademas de ligar a C6pil de una
manera mas directa con el grupo mexica, refuerza los vinculos de su
historia con la vocacién religiosa de Tlalcocomoco.

Resulta factible, ademas, proponer que la avanzada mexica ocu-
pante de ese territorio debe haber sido aquella encabezada por el
calpulli Yopico, el cual, segin algunas fuentes, fue una de las siete en-
tidades que partieron de Aztlan emprendiendo la larga peregrinacién
que concluirfa en el lago de Tetzcoco.** Tanto Yopico, como Tlalco-
comoco, formaron parte de la parcialidad tenochca de Moyotlan.

Caso hizo notar, correctamente, que los textos y pictografias so-
bre la peregrinacién mexica sitian los acontecimientos previos al ha-
llazgo del cuauhtli posado sobre el tenochtli, asi como la ocurrencia
misma del portento, en el area de la parcialidad de Teopan.’! La ma-
yoria de los documentos coinciden en ubicar al grupo en Temazcal-
titlan, uno de los calpullis de dicha parcialidad, la vispera de ocurrir
los prodigios que anunciaron el final de su camino.*?

Sin embargo, al considerar las versiones que conceden a Tlalco-
comoco un papel destacado en el proceso fundacional de Tenochtitlan,
Caso, interpretando con excesiva literalidad aquella que lo sefnala
como el lugar desde el cual fue arrojado el corazén de Copil, consi-
der6 que se encontraba demasiado lejos de Teopan como para tomarla
con seriedad, dejando abierta la posibilidad sobre la existencia de un
lugar homénimo del calpulli moyoteca. 3

Es necesario, desde luego, considerar que las narraciones relati-
vas a la fundacién de la ciudad se encuentran impregnadas de una
fuerte carga mitica. En mi opinién, las evidencias presentadas en este
trabajo sobre Tlalcocomoco como sede del templo periférico de Xipe
Tétec, asi como su caracter de asentamiento prematuro en el drea
ocupada finalmente por Mexico-Tenochtitlan, muestran que se trata
del mismo lugar mencionado por algunas versiones como escenario
vinculado con los inicios de MexicoTenochtitlan. En ese contexto, no
parece ser una casualidad que los templos de Huitznahuac, en Teopan,

29 Chimalpain Cuauhtlehuanitzin 1997b, 1I: 61; 2003b: 133; Alvarado Tezozémoc
1992: 71, 77.

% Durdn 1967, 1: 29; Alvarado Tezozémoc 1878: 224; 1992: 26; Chimalpain
Cuauhtlehuanitzin 1991: 25; 1997: 7.

31 Caso 1956: 18.

32 Historia de los mexicanos por sus pinturas 1985: 55; Cédice Aubin 1963: 39; Duran
1967, 11: 44; Alvarado Tezozomoc 1878: 231; 1992: 61-62; Barlow 1994: 197, Lam. XII;
Torquemada 1943, . 289.

3 Caso 1956: 18.
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y el de Yopico, en Tlalcocomoco, hayan jugado un papel tan impor-
tante dentro del ceremonial que caracterizaba a la entronizacién de
los tlahtoque tenochcas, como veremos enseguida.

Tanto Durdn, como Tezozémoc, describen con prolijidad las ce-
remonias mediante las cuales Tizoc asumi6 el poder en 1481.%* Re-
cién elegido, el nuevo tlahtoani visité varios templos y lugares sagrados
con el fin de autosacrificarse mediante puncién, decapitar codornices
y sahumar copal hacia los cuatro rumbos del cosmos.

Duran dice que lo hizo en cinco lugares o “estaciones”, aunque
s6lo menciona cuatro: la caspide del templo de Huitzilopochtli, el
cuauhxicalli, el Tlillan y el Yopico, “donde estaba un dios que llama-
ban Yopi”;35 Tezozémoc, por su parte, se refiere a seis estaciones: las
ya mencionadas, mas el templo de Huitznahuac y algin lugar en la
orilla de Tenochtitlan.3® Es importante sefalar, sin embargo, que este
cronista no se refiere al Tlillan, sino al “Tlilancalco”, y que lo describe
como “otro palacio” del tlahtoani agregando lo siguiente:

...era casa de recogimiento y tristeza, la que fue la propia casa de la
moneda ahora treinta y cuatro afnos; que la tenfa en guarda y como suya
Zihuacoatl Tlacaelelizin...3"

Seler ubicé al Tlillancalco en el costado sur de la Plaza Mayor,
confrontando el dato de Tezozémoc con el Didlogo segundo de Cervantes
de Salazar, donde se dice que en 1554 la Casa de la Fundicién se encon-
traba en el Portal de las Flores, al otro lado de la Acequia Real que
corria por la actual calle de Corregidora.?® Caso, a su vez, afirma que la
Casa de Moneda estuvo hasta 1562 en lo que posteriormente fue
la la. Calle del 5 de febrero, en la esquina sudoeste del actual Zécalo
capitalino, aunque muestra sus reservas con respecto al dato de
Tezozémoc, considerando que Durdn describe al Tlillancalco como
parte del recinto sagrado.?® Es necesario aclarar, sin embargo, que el
cronista dominico se refiere en ese caso al Tlillan, y que varios indicios
—como hemos visto— parecen diferenciarlo del Tillancalco.

% Duran 1967, : 300-311; Alvarado Tezozémoc 1878: 437-451.

35 Duran 1967, 11: 301-302.

%6 Alvarado Tezozémoc 1878: 438-439.

37 Alvarado Tezozémoc 1878: 438-439.

3 Seler 1990-98, II: 127; cf. Cervantes de Salazar 1993: 45-46). Seler considera
muy probable que la colosal efigie de la Coatlicue, localizada el 13 de agosto de 1790 en
las inmediaciones de lo que fue el Portal de las Flores, se encontrara originalmente en el
Tlillancalco.

%9 Caso 1956: 45.

40 Durdn 1967, 1: 131. En otros lugares de su obra, Tezozémoc alude a un templo
que se hallaba en el barrio de “Tlilancalco” (Alvarado Tezozémoc 1878: 460, 548). Es



Cihuateo-
caltitlan

e

Tepetitlan

Yopico
—_—
Teocaltitlan
Tequicaltitlan

Amanalco

—

Tlalcocomolco

Atlampa

Arq. Sadl Pérez Castillo.

San Cristébal

Aztacalco

Figura 1. Detalle de la parcialidad de Moyotlan, mostrando la ubicacién de
Tlalcocomoco y sus barrios vecinos. La linea gruesa corresponde a la actual
avenida Arcos de Belén. Basado en el plano de Caso (1956)



Figura 2. Captura de Cépil segin el Codex Mexicanus 23-24



Figura 3. Detalle del 6leo Los maestros del arte de arquitectura,
por Pedro de Arrieta y colegas; el norte es hacia la izquierda
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De esta manera, la secuencia de lugares visitados por el nuevo
jerarca parece haberlo llevado desde el recinto sagrado principal de
Tenochtitlan —donde indudablemente se hallaban el templo de Huitzi-
lopochtli y el cuauhxicalli— hacia la periferia de la ciudad, pasando
por un lugar situado en las cercanias del recinto sagrado, el Tlillan-
calco. La visita del nuevo tlahioani a la orilla de la ciudad, menciona-
da por Tezozémoc inmediatamente después de la escala que hacia en
el templo de Huitzndhuac, parece confirmar el planteamiento y, por
otro lado, daria sentido al nombre de Huitznahua Ayauhcaltitlan con
el que el mismo cronista denomina al barrio donde se hallaba dicho
templo, ya que los adoratorios dedicados a los Tlaloque que se halla-
ban en las orillas lacustres de la metrépoli se llamaban Ayauhcalco o
“Lugar de la casa de la niebla”.*!

Es importante recordar;, en ese contexto, la bienvenida que Tldloc
otorgd a Huitzilopochtli en los momentos de la fundacién, expresada
por el dios de la lluvia al lider mexica Axolohua cuando éste se su-
mergi6 misteriosamente en la laguna.*? Por otra parte, Lopez Austin
hace notar que el reino de Tléloc, el Tlalocan, es el lugar c6smico
del cual derivaba la autoridad.*®

Al visitar el templo Yopico, ubicado en Tlalcocomoco, y el de
Huitznahuac, en la parcialidad de Teopan, para culminar su marcha
con una rendicién de honores en el adoratorio de Tlaloc relacionado
directamente con este ultimo templo, cada nuevo jerarca tenochca
habria realizado un recordatorio simbdélico de las tradiciones sobre el
origen de la gran ciudad que en breve comenzaria a gobernar, y a un
vasto territorio a través de ella.

Ubicacion del templo periférico de Xipe Totec: urbanismo, religion y politica

De acuerdo con Caso, Tlalcocomoco —en la moderna Ciudad de
México— quedaria limitado al norte por la calle de Arcos de Belén,
al oriente por la de Gabriel Hernandez, al poniente por la de
Balderas, y al sur por una linea transversal que posiblemente llegaria

pertinente senalar, por otra parte, que Sahagin, Duran y Torquemada coinciden en que
el Tlillan Calmécac formaba parte de la residencia del tlahtoani (Sahagun 2000, II: 735;
II: 1162; Durdn 1967, 1I: 316-317; Torquemada 1943, I: 235). Durdn anota que era el
lugar “donde se criaban los hijos de los reyes y sefiores” (1967, 1I: 317).

41 Alvarado Tezozémoc 1878: 504; Sahagun 2000, I: 248, 256; III: 1037-1038.
Sahagtn dice también que estos adoratorios estaban orientados hacia los cuatro rumbos
del cosmos (Sahagtn 2000, 1: 202).

42 Cédice Aubin 1963: 40-41; Chimalpain Cuauhtlehuanitzin 1997a: 75; Torquemada
1943, 1: 289-290.

* Lépez Austin 1994: 190.
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hasta la actual calle de Doctor Bernard.** De esta manera, el barrio
afecta una forma estrecha y alargada de norte a sur, complicando las
cosas en apariencia (figura 1).

Sin embargo, existen tres razones que me llevan a proponer al ex-
tremo norte de Tlalcocomoco como el area en la cual se hallaba ese
importante centro de culto: a) La presencia, en dicha drea, de la Cruz
Vidriada y de la capilla de La Ascensién, citadas por Vetancurt —res-
pectivamente— como indicador cercano del sitio donde fue instalado
el temaldcatl de Chimalpopoca, y como santuario tutelar del barrio de
Tlalcocomoco en la época colonial;*® b) El testimonio arqueolégico so-
bre la presencia, en un lugar préximo a esa misma area, de un juego
de pelota y, posiblemente, de construcciones monumentales;*® ¢) Por
ultimo, la proximidad de la que —en mi opinién— era una impor-
tante via de comunicacién prehispanica dentro de la configuracién
urbana de Tenochtitlan, y que desde hace mucho tiempo ostenta el
nombre de Arcos de Belén.

El 6leo titulado Los maestros del arte de arquitectura, elaborado por
Pedro de Arrieta y colegas en 1737, muestra a la Cruz Vidriada mar-
cada con un nimero 3 sobre el cafno que llevaba el agua de Cha-
pultepec hasta la Plaza del Salto del Agua, en el area inmediata al
Colegio de San Miguel de Belén y a la Capilla de La Ascensién, er-
mita tutelar del barrio colonial de Tlalcocomoco (figura 3).47

En 1863, el Colegio de San Miguel de Belén fue convertido en
carcel, y actualmente el area donde se encontraba es ocupada por el
Centro Escolar Revolucién, construido durante el gobierno de Lazaro
Cardenas en la esquina de Arcos de Belén y Ninos Héroes. José Ma-
ria Marroqui redact6 una amplia biografia de su fundador, el padre
Domingo Pérez de Barcia, en la cual dice con respecto al lugar en
donde lo estableci6:

...resolvi6 [Pérez de Barcia] retirarse de la casa que habitaba en la ciu-
dad a otra pequena que tenia a extramuros, en el barrio de Belén, tras
de los cafos de agua, en el lugar que llamaban la Cruz Vidriada, y jun-
to a la misma cruz, que es precisamente el sitio en donde hoy se en-
cuentra la carcel nacional 48

4 Caso 1956: 12.

45 Vetancurt 1870-71, . 286; III: 132.

46 Martos Lépez y Pulido Méndez 1989.

47 ] Colegio de San Miguel de Belén, fundado en 1683, aparece en el 6leo con su sobre-
nombre popular: “Las Mochas”. La Cruz Vidriada también se aprecia en la Planta y descrip-
cion de la imperial Ciudad de México en la América, de Carlos Lépez (1749), y se senala mediante
una leyenda en el Plan de la Ville de Mexico, de Charles Antoine-Joubert (1769) (figura 4).

* Marroqui 1900, I: 509.
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El mismo autor relata que cuando elaboraba su obra, durante el
ultimo cuarto del siglo XIX, se abri6é una nueva calle en esa zona lla-
mada Calle de la Ascensién, y aclara que su nombre “es antiquisimo,
porque pertenece al barrio, del cual le ha heredado la calle”.*” La Ca-
pilla de La Ascensién debe haber desaparecido durante el siglo XVIII,
puesto que ya no aparece en el plano de Diego Garcia Conde, levan-
tado en 1793.50 Es factible, no obstante, que haya existido ya hacia
el final del siglo XVI: Caso presenta un plano parcial de Moyotlan rea-
lizado en 1580, y copiado en 1792, donde aparecen las capillas de la
Santa Verénica (barrio de Huehuecalco) y de La Candelaria (barrio
de Atlampa), mencionadas también por Vetancurt como oratorios de
barrio dependientes de la cabecera de San Juan.®!

Dadas las condiciones en que normalmente se realizan los trabajos
arqueologicos en el Centro Histérico de la ciudad de México, es una
fortuna que se hayan podido recuperar algunos vestigios significativos
en las cercanias del drea que nos interesa. En 1988, como parte de cier-
tas obras de remodelacién en La Ciudadela, se llevé al cabo el rescate
arqueoldgico correspondiente. En el patio noroeste del edificio se lo-
caliz6 un piso prehispanico que se extendia de oriente a poniente has-
ta los dos extremos del patio y con el cual se encontraban asociados un
anillo de juego de pelota, clavos arquitecténicos y gruesos bloques de
tepetate, todo ello acompanado por ceramica Azteca III (figura 5).5?

Los arquedlogos encargados del rescate concluyen que el piso
prehispanico en cuestiéon corresponde a la cancha de un juego de pe-
lota, evidenciado por la presencia del anillo, y suponen —a partir de
los clavos y bloques de tepetate— la presencia préxima de una cons-
truccién de mayores dimensiones.%® Ademas, ubican correctamente el
hallazgo dentro del barrio moyoteca de (La Candelaria) Atlampa que,
segin Caso, limitaba al poniente con la laguna de México.%* Cabe
agregar que el patio noroeste de La Ciudadela se encuentra a unos
trescientos metros del area en la cual, segin se propone en este tra-
bajo, se encontraba el templo Yopico del calpulli Tlalcocomoco.

La presencia de indicadores sobre un espacio ceremonial en un
area alejada del corazén de la antigua parcialidad de Moyotlan, el cual

4 Marroqui 1900, I: 473. La Calle de La Ascensiéon aparece en un plano de 1886,
como una prolongacién hacia el sur de la Plazuela de Belén. Corresponde a la actual
calle de Gabriel Hernandez, en su tramo comprendido entre Dr. Rio de la Loza y Dr.
Lavista.

%0 Trabulse Atala et al. 2002.

51 Caso 1956: 61-62, 63; Vetancurt 1870-71, 11I: 132.

52 Martos Lépez y Pulido Méndez 1989.

53 Martos Lépez y Pulido Méndez 1989: 81, 82.

54 1989: 83; cf. Caso 1956: 12.



58 CARLOS JAVIER GONZALEZ GONZALEZ

se encuentra senalado en la actualidad por la Plaza de San Juan y la
iglesia del Buen Tono, constituyé una de las principales interrogantes
para los arquedlogos. Ante ese hecho, plantean que al interior de cada
parcialidad —o por lo menos en el caso de Moyotlan— podrian ha-
ber existido dreas ceremoniales adicionales a las que se encontraban
en sus respectivos recintos sagrados.’®

Sin embargo, y en virtud de los testimonios documentales sobre
el caracter cenagoso del drea de La Ciudadela,’” los arqueélogos con-
cluyen que el juego de pelota localizado no necesariamente estuvo aso-
ciado con un conjunto ceremonial y manifiestan su esperanza en que
futuras investigaciones aporten nuevos datos al respecto.”® Con este
trabajo espero satisfacer; al menos en parte, las expectativas de mis
colegas investigadores.

En cuanto a la via conocida actualmente como Arcos de Belén,
debe mencionarse en primer término que aparece, en la reconstruc-
cién hecha por Caso y basada en el plano de Alzate, como linde entre
varios barrios pertenecientes a la parcialidad de Moyotlan: Atlampa,
Tequicaltitlan, Teocaltitlan, Yopico y Cihuateocaltitlan hacia el norte,
y Aztacalco, San Cristébal (quizas Atlixocan), Tlalcocomoco, Amanalco
y Tepetitlan hacia el sur (figura 1).% Creo que ese hecho, por si solo,
habla de su caracter prehispanico. Sin embargo, existen mas elemen-
tos que pueden mencionarse.

En el extraordinario Mapa de Uppsala, o Plano atribuido a Alonso
de Santa Cruz, realizado al mediar el siglo XVI,%0 aparece claramente
una calle de tierra que corre de oriente a poniente y une a la iglesia
de San Pablo —lugar del antiguo teocalli de Teopan, la parcialidad su-
deste de Tenochtitlan— con el punto donde se hallaba el tecpan de
San Juan, es decir, la Plaza del Nifio Perdido o del Salto del Agua (fi-
gura 6). A partir de dicho punto, la calle se desvia ligeramente hacia

% Gonzalez Aparicio considera la Plaza del Nifio Perdido, llamada también del Tecpan
de San Juan, como otra opcién para la ubicacién del centro prehispanico de (San Juan)
Moyotlan (Gonzilez Aparicio 1973: 76).

5 Martos Lépez y Pulido Méndez 1989: 83-84.

57 Es de senalarse lo que dice Sahagin con respecto al tipo de tierra llamado
tlalcocomoctli: “La tierra donde se hace espadafas y juncos, y que es tierra hueca y hime-
da, casi a manera de ciénaga, que andando sobre ella parece que se sume la misma tierra,
lldmanla tlalcocomoctli. Es tierra para sembrar, y fértil” (Sahagtn 2000, I11: 1139).

% Martos Lépez y Pulido Méndez 1989: 83-84, 87.

5 Luis Gonzalez Obregén (1947, I 213) dice que el nombre antiguo de Arcos de
Belén era Analco. Es probable que su nombre haya sido mas bien Amanalco, obedeciendo
a la presencia de ese barrio, mencionado también por Olaguibel (1898: 40). En cualquier
caso, el nombre indigena apunta también hacia el origen prehispanico de la calle.

60 Para la discusién con respecto a la fecha precisa de este precioso documento,
véanse Toussaint ef al., 1938: 142, y Linné 1948: 198, 203-204.
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el sur y se convierte en un camino que conduce al cerro de Chapul-
tepec, indicando claramente la ruta seguida por el cano que poste-
riormente conduciria el agua desde los manantiales del “Cerro del
chapulin” hasta la parcialidad de San Juan Moyotlan.

Concordando con el Mapa de Uppsala, dicho camino también es
mencionado por Cervantes de Salazar en su Didlogo tercero, escrito en
1553-1554 y en el que los tres interlocutores participes emprenden
un paseo a Chapultepec saliendo de la ciudad hacia el poniente por
la calzada de Tacuba, y luego hacia el sur por el trazo del acueducto
de Santa Fe (la posterior Calzada de la Verénica). Terminada la visi-
ta, y tras haber contemplado el panorama de la ciudad y su entorno
desde la cima del cerro, los anfitriones anuncian a Alfaro (el visitan-
te) que el regreso lo haran por otro camino, cuestién que ademas le
habfan anticipado desde el inicio del paseo.®!

La prolongacién hasta Chapultepec de esa via debe haber sido he-
cha entre 1521y 1555 (fecha aproximada del Mapa de Uppsala ), pues-
to que no se tiene referencia alguna sobre su existencia prehispénica.
Es factible que a ella se refiera el Acta de Cabildo del 15 de febrero
de 1543, al mencionar una “calzada nueba” que iba de “san francisco
a chapultepeque”.®? En cualquier caso, puede suponerse que se apro-
veché un elemento urbano preexistente, y cuya importancia era tal
que se utilizé para demarcar la traza original en su extremo meridio-
nal, en el tramo comprendido entre el actual Eje Central y la calle de
Jesas Maria.

La tnica via moderna cuyo trazo corresponde cabalmente con
la calle que nos muestra el Mapa de Uppsala es José Maria Izazaga,
que todavia en el siglo XIX conservaba varios nombres: 2% Calle del
Salto del Agua, Calle de Don loribio, Calle Verde, Calle de San Mi-
guel y Calle de la Garrapata, nombre con el cual desembocaba en
la Plaza de San Pablo y justo frente a la iglesia.%® Carrera Stampa
sefial6 correctamente que ese fue el limite sur de la traza,%* tal y como

61 Cervantes de Salazar 1993: 80, 93. Zuazo, uno de los anfitriones de Alfaro, dice
sobre el camino de retorno que “va en derechura a México”, tal y como aparece en el
Mapa de Uppsala (Cervantes de Salazar 1993: 93). La frase de Zuazo, sin duda, tiene la
intencién de resaltar su diferencia con respecto al trayecto de ida.

62 E1 Acta del 12 de enero de 1573 se refiere claramente a “la calzada que va desde
san juan a chapultepeque”, mientras la del 24 de septiembre de 1582 consigna que ya
estaba terminada “la obra de paredes del cafno que se ha hecho [...] para traer el agua de
chapultepeque que va al barrio de san jhoan”, y que sélo faltaba “la obra que ay que hazer
de la caxa questa a la esquina del barrio de san jhoan hasta el tianguis y la fuente que alli
se ha de hazer”.

%3 Véase el Plano general de la ciudad de México (1861), Imprenta litografica de Decaen
Editor, México.

%4 1949: 317.
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fue delineada por Garcia Bravo, misma conclusién a la que arrib6
Toussaint.%

Por otra parte, la mejor prueba de que el planteamiento es co-
rrecto radica en que el Mapa de Uppsala no muestra ninguna calle
proxima hacia el norte de aquella que nos ocupa; la mas cercana es
la llamada hoy dia Republica de El Salvador, donde se aprecia el Con-
vento de San Agustin (figura 6).%

Toussaint, sin embargo, al conjeturar cémo pudo haber procedido
Alonso Garcia Bravo para fijar los limites de la traza, supone que tomé
como base la acequia que corria de norte a sur por lo que actualmente
es el Eje Central Lazaro Cardenas. A partir de ella, segin el historia-
dor, el alarife habria trazado dos lineas paralelas hacia el oriente: una
en el norte, que iba desde el Puente del Zacate hasta el sitio donde se
encuentra la iglesia de San Sebastian, y otra en el sur hacia San Pablo,
partiendo del punto donde se encuentra la fuente del Salto del Agua.5’

De entrada, resulta curioso que Garcia Bravo hubiera utilizado
dos de los principales recintos ceremoniales de Tenochtitlan —los de
las parcialidades de Atzacoalco y Teopan— como puntos de referencia
para trazar calles que, segtn lo plantea Toussaint, no existian hasta ese
momento. Resulta mas creible, desde mi punto de vista, pensar que
aprovech6 aquellos elementos urbanos disponibles en ese momento.

En el caso de la calle que nos interesa, hay algunos detalles dig-
nos de consideraciéon en el Mapa de Uppsala. Uno de ellos es su carac-
ter parcialmente mixto, es decir, acudtico y terrestre: un ramal de la
acequia que provenia de Huitzilopochco y se desviaba hacia el ponien-
te para dirigirse hacia Chapultepec, se unia con ella aproximadamente
a la altura de la actual Isabel la Catélica, para continuar hasta lo que
posteriormente fue la plaza del Salto del Agua (figura 6).5% Resulta

65 Toussaint et al. 1938: 136; Toussaint 1956: 19, 143. Caso (1956: 32) también men-
ciona como limite a San Pablo e Izazaga. Durante muchos afos prevaleci6 el error, pro-
vocado por Lucas Alamdn, de considerar a la calle de San Jerénimo (que no existia atin a
mediados del siglo XVI, segin lo muestra el Mapa de Uppsala) como el limite de la traza
hacia el sur. Sin embargo, el argumento de Alamén es confuso de origen, ya que identifi-
ca a San Jer6nimo con la calle de San Miguel y no con la del Cuadrante de San Miguel,
como era lo correcto (Alaman 1844-49, 11: 198). El caso es que en el error fue seguido,
entre otros, por Orozco y Berra (1960, Iv: 565, n. 7), Rivera Cambas (1957, I v) y Galindo
y Villa (1925: 94).

% Gf. Toussaint et al. 1938: 152.

67 Toussaint 1956: 19. Cabe mencionar que no existen testimonios sobre cémo reali-
z6 la traza Garcia Bravo. De hecho, Carrera Stampa (1960) pone en entredicho su autoria
individual.

% La calle se mantuvo asi por lo menos hasta la segunda mitad del siglo XVIIL, pues
aparece exactamente igual en el Plano ignographico de la Nobilissma Ciudad de México hecho
en el aiio de 1776 por D. Ignacio Castera.
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muy dificil de creer que las autoridades espafiolas, mucho mas pre-
ocupadas por cegar acequias que por crear otras nuevas, hayan per-
mitido la apertura de nuevas vias acudticas o mixtas, tan comunes
—dicho sea de paso— en la ciudad prehispanica. Otro detalle es la
calle diagonal que la une con la calle que limitaba la traza por el po-
niente, tan alejada del patrén europeo de trazo en damero.

Pero, sobre todo, creo que existen buenos argumentos religiosos
y politicos para sustentar su origen prehispanico, conforme a lo que
ha sido expuesto en este trabajo. Gonzalez Aparicio demostré la exis-
tencia de uniones reales o virtuales entre los principales templos de
Tenochtitlan-Tlatelolco, fenémeno que expresa la gran concepcién y
eficiencia urbanistica indigena, y que sin duda obedeci6 —en udltima
instancia— al principio de plasmar el cosmos en las obras humanas.

El caso de los templos erigidos en los lugares pristinos de Tenoch-
titlan, el de Yopico en Tlalcocomoco y el de Huitznahuac en Teopan,
no parece haber sido la excepcién. La ceremonia de uncién de los
tlahtoque tenochcas lleva a presumir el enlace fisico entre ambos, y
guarda plena coherencia con las tradiciones mexicas sobre el origen
de la ciudad, segtin llegaron hasta nosotros. A este respecto, resulta
significativa también la indicacién de un documento del siglo XVI so-
bre la presencia de un juego de pelota en el drea central de la parcia-
lidad de Teopan, puesto que constituiria otro elemento de relacién
entre ambos centros religiosos.®

La importancia otorgada por las fuentes documentales al templo
Yopico de Tlalcocomoco lleva a pensar que su jerarquia sobrepasaba
al teocalli central de Moyotlan; de ser asi, tendriamos otro argumento
a favor de la mayor antigiiedad del asentamiento en Tlalcocomoco
con respecto al resto de la parcialidad. Ante todo, llama la atencién
que el calpulli Yopico, sobre el cual Xipe Tétec ejercia una tutela di-
recta, ocupara un sector del drea central de Moyotlan y no albergara
al templo del dios en su jurisdiccion.

Para finalizar, es conveniente remarcar una cuestién que se des-
prende inevitablemente de lo expuesto en este trabajo: Xipe Tétec
no era, como se crey6 durante muchos anos, un dios extranjero cuyo
culto habria sido adoptado por los mexicas como resultado de sus cam-
panas militares de conquista, emprendidas después de 1430.7° Lo en-
contramos al menos desde los inicios mismos de la ciudad vy
desempenando, ademas, un papel muy relevante, cuestién que indu-
dablemente debe relacionarse con la importancia alcanzada por su fies-
ta, tlacaxipehualiztli, entre el llamado Pueblo del Sol.

69 Martos Lopez y Pulido Méndez 1989: 84-85.
70 Véase al respecto a Garibay K. (1995: 178-179) y a Heyden (1986).
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THE PRE-HISPANIC POETICS OF SAHAGUN’S
PSALMODIA CHRISTIANA

JOHN FREDERICK SCHWALLER

Fr. Bernardino de Sahagun is without question one of the leading figu-
res of Nahuatl studies from the sixteenth century. He served as an
interpreter, missionary, and teacher. Among his greater accomplish-
ments was the creation of a veritable storehouse of materials in
Nahuatl and dealing with the culture of the Nahua. Among his works
one finds collections of sermons, a collection of native hymns recast
to celebrate the saints and feasts of the Christian calendar (the
Psalmodia Christiana), the translation of the Epistle and Gospel read-
ings for the Sunday mass into Nahuatl, and a commentary on these
readings. These works, taken as a whole, have been characterized as a
“doctrinal encyclopedia.”! Scholars have gained much insight into
Sahagun’s overall evangelistic plan through investigation of the
Psalmodia Christiana and the editorial history of that work, the only
piece to be printed during his lifetime.?

The Psalmodia pertains to a very prolific period in Sahagun’s life.
It was composed sometime around 1564, along with several other pieces
of the doctrinal encyclopedia, and some of the major work on the
Florentine Codex.® Specifically, Sahagtin noted that in 1564 he was work-
ing in the Colegio de Santacruz Tlatelolco. There, he realized that the
catechisms and doctrinal treatises that had been so popular up until that
time had simply not been effective at bringing about a lasting conver-
sion. Rather a new type of approach was required to truly convert the
natives. Quite simply the Pslamodia was that new type of approach.

The Psalmodia Christiana was the only work of Sahagtin to be publish-
ed in his lifetime (1583). The work consists of songs written in Nahuatl

1 D’Olwer, Fray Bernardino de Sahagin, 1499-1590: 41.

2 Arthur J. O. Anderson, “Sahagtn’s ‘Doctrinal Encyclopaedia’”, Estudios de Cultura
Ndhuatl, 1983,16, p. 119-122.

% The Florentine Codex is a twelve volume encyclopedia of Nahua thought, culture
and history compiled by Sahagtn in a bi-lingual format, in Nahuatl and Spanish. The
work has been translated and edited by Arthur J. O. Anderson and Charles Dibble.
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to celebrate the feasts of the Church calendar, including those of
many important saints, such as St. Francis, St. Dominic, the Evan-
gelists, and many others. In his introduction to the modern edition
of the Psalmodia, Arthur J. O. Anderson, notes that the songs were
probably first composed in 1558-1561 during Sahagan’s residence in
Tepepulco.* They were later edited and polished in 1564 when he had
returned to Tlatelolco, using his four native assistants. For nearly 20
years the songs circulated in manuscript until they were finally pub-
lished in 1583.

The function of these compositions is of the highest importance.
Among the religious orders involved in the evangelization, the
Franciscans tended to be the most indulgent regarding the use of pre-
Columbian traditions and their adaptation to Christian ends, provid-
ing that they had been suitably cleansed of pagan influence. Many of
the early chronicles tell of the natives’ pleasure in singing and danc-
ing in both their own native religious celebrations and later in a Chris-
tian context. What Sahagtn did was to take this tradition in general,
and perhaps some of the songs in particular, and adapt them to Chris-
tian worship.

Sahagtn explained his motives in his Prologue to the work. He
noted that the natives had customarily sung songs of various types in
the worship of their ancient gods. With the arrival of the Spanish
many attempts had been made to force the natives to abandon these
songs and sing only songs of the Christian faith. Yet in most instances
the natives returned to singing their old hymns. In order to facili-
tate the abandonment of the old songs, Sahagtun offered up these
songs as replacements for the old.®

Although the collection of songs is called Psalmodia Christiana, in
the “Prologue to the reader” Sahagun described these songs not as
psalms but as Cantares. Nevertheless, throughout the work itself, each
song carries the heading of “psalm.” Everyone involved in the project
called the collection a psalmodia (psalmody). A psalmody is quite sim-
ply a collection of psalms. The psalm as an art form is distinguished
by being a song in praise or worship of God. Consequently, while
Sahagtn had mixed feelings on the issue, nonetheless, he did en-
title the whole work as a psalmody. By choosing this path, Sahagtn
sought, on the one hand, to compare his work in some regards with
the best known psalmody, the Biblical book of Psalms. In the sixteenth
century the book of Psalms was known variously as the Psalter or

4 Bernardino de Sahagun, Ralmodia Christiana (Christian Fsalmody), XV-XVI.
5 Ibid., p. 6-9.
% A cantar is a short poetic composition put to music for singing.
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Psalmody.7 Nevertheless, each individual song could not be compared,
per se, with the Biblical psalms. On the other hand the work, taken as
a whole, could be considered roughly on a par. As will be seen, some
of the poetic structures he employed fit both into the native tradi-
tion and into the Biblical Hebrew tradition.

The structure of Sahagun’s work served a liturgical end. He orga-
nized his psalms around the celebrations of the liturgical calendar, al-
though he chose to follow the calendar year, rather than the liturgical
year, by beginning his work with the canonical celebrations of the
month of January. Structurally, then, his work differs markedly from
the Biblical book of Psalms. Similarly there are far more songs in the
collection than in the biblical book. These psalms also differ from their
Biblical homologues by praising not only the Lord God but also the
saints and various ecclesiastical holidays, such as Septuagesima Sunday.
In fact the book opens with “psalms” on the sign of the cross, the Our
Father, the Hail Mary, and the Salve Regina, followed by songs regard-
ing the Ten Commandments, the five commandments of the Church,
the seven sacraments, and the blessings of paradise. In the main part
of the work, Sahagtn presented several psalms on each topic. For ex-
ample for the feast of Saints Phillip and James he presents six psalms,
each; for Saint Anthony of Padua, five; and for Saint Hippolytus, pa-
tron saint of Mexico City, only four. Structurally, and in terms of con-
tent, this psalmody differs dramatically from the biblical model.

In his translation and analysis of the Psalmodia, Arthur J. O. Ander-
son considers the poetic style of the psalms in terms of the pre-
Columbian poetic tradition. Basing himself on the work of Angel
Maria Garibay, path breaking scholar of Nahuatl literature, Ander-
son identifies the following characteristics of Nahua poetic style:

— Frequent diphrases (paired similes or metaphors: in atl in tepetl, “the
water the hill, “ meaning a town).

— Frequent paired or repeated parallel terms, phrases, clauses, and
statements, producing a specific meaning.

— Use of connector words to bind together a series of possibly differing
ideas.

— Use of the refrain.

— Use of particles, sounds, or interjections, possibly nonsense syllables
(like “hey nonny nonny” or “fa, la, la, la” in English).

7 In Spanish these terms were psalterio and psalmodia. Modern Spanish writes them
as salterio and salmodia. They come directly from the Latin and Greek equivalents,
psaltgrion — psalterium and psalméidia and psalmodia. The earliest printed definition of
psalmodia in Spanish, from the Royal Academy of the Spanish Language dictionary in
1734 defines the word as “The collection of the one hundred and fifty Psalms of David.”
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— Common symbolism: flowers, precious metals, precious stones, birds
and butterflies, etcetera.?

Frances Karttunen and James Lockhart have elaborated on some
of these themes, and looked closely at the structure of pre-Columbian
Nahuatl poetry. They have concluded that the unique and irreduc-
ible feature of the poetry is the verse. Across various collections and
in various formats, the verse remains largely intact. Moreover, one of
the most common features is the paired verse, where two lines are
inextricably linked. The image they present of Nahuatl poetry is not
so much a linear development of a thought or idea, but rather a group
of verses all of which elaborate on a theme or idea.? This reinforces
the notion of parallelism expressed in the second of Garibay’s points.

The two largest collections of Nahua poems date from the period
following the conquest, although scholars have assumed that the po-
etry contained in them reflected the pre-conquest poetic tradition.
While some poems obviously reflected Christian intrusions, the vast
majority seem to remain faithful to the older tradition. These two col-
lections are known as the Romances de los seniores de la Nueva Espaiia
(Poetry of the Lords of New Spain) and the Cantares Mexicanos (Songs
of the Mexicans).!® The poetry contained in these two large collec-
tions generally dates from before the conquest and were part of an
oral tradition. The poems were not copied down into European script
until the middle of the sixteenth century, and probably prior to about
1580. There are numerous other sources that contain smaller and
larger collections of Nahua poetry, most also dating from before the
conquest although generally copied down in the sixteenth century.
Lastly, there are also other numerous prose documents written in the
sixteenth century that reflect the literary style of the period prior to
the conquest. It is this whole corpus of materials upon which scholars
can draw to compare works written in the post conquest period with
the earlier native paradigms.

A cursory examination of the psalms in the Psalmodia demon-
strates that the songs written by Sahagin were in fact a hybrid. While

8 Ibid., XXVEXXVIIL, adapted from Angel Maria Garibay, Historia de la literatura
Ndhuatl, v. 1, p. 65-73. Anderson describes each of these features in brief in his Intro-
duction to the Psalmodia. The discussion presented here goes far beyond the limited
material in his work.

9 Karttunen and Lockhart, “La estructura...”, p. 16-22.

10 The Romances are held at the Benson Latin American Collection of the Univer-
sity of Texas, Austin, item G59, in the Garcfa Icazbalceta collection. The Cantarws are held
by the Biblioteca Nacional of Mexico. The Cantares are available in a facsimile edition
published in 1994.
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ostensibly Christian in theme, they clearly retained some of the liter-
ary devices of the ancient poetry and song. There are some elements
which have a striking similarity to pre-Columbian forms. For example
part of the psalm to St. Thomas Aquinas has a striking similarity to
Sahagun’s version of the creation of the moon. In the song to St.
Thomas, Sahagtn writes:

In oc iowia, When all was yet darkness,

m aiamo tzintli cemanoac, before the world began,

wh tlatlilli, such was the commandment,
whca dios itlatoltzi. .. such was the Word of God...1!

Compare this to the description of the creation of the sun and
moon by the gods assembled at Teotihuacan:

Mitoa, in oc iooaian, It is told that when yet it was darkness,
m aiamo lona, when yet no sun has shone,
in aiamo tlathui... and no dawn has broken...12

Clearly the two passages are strikingly similar, although not ex-
actly parallel. It was, however, this type of elevated discourse in
Nahuatl that would resonate with the natives as proper for holy songs
of praise. In general, what appears most common is that Sahagin con-
sciously drew upon the older poetic tradition in composing his psalms.

The most widely recognized poetic devise of the Nahua was the
diphrase (Spanish difrasismo). This device was central to Nahuatl dis-
course. Many very common words were in fact diphrases. The most
common example is the word for town or city, altepet!, which in fact
consists of two independent words, atl and tepetl (water, hill), which
when combined or placed serially created the third meaning of city.
The beauty of the devise is that the combined word, altepetl can be
used, as can the two underlying words, with the same meaning. More-
over, when grammatical modifications are made to the word, they can
be made either to the composite word or to both of the component
words. For example “my town” can be naltepeuh' or nauh notepeuh.'*

The diphrase is present throughout Nahuatl poetry. Nevertheless,
it appears sparingly in the Psalmodia, although there are dozens of

11 Sahagtn, Psalmodia Christiana, p. 78-79.

12 Bernardino de Sahagin, Florentine Codex, Book 7, Chapter 2, p. 4-5.

13 no[my] + altepe [town] + uh [special possessed ending for this type of word].

4 Literally “my water, my hill.” no [my] + a [water] + uh [special possessed ending
for this type of word] no[my] + fepe [town] + uh [special possessed ending for this type
of word].
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instances of the use of altepetl, such as in the second psalm for the cel-
ebration of St. Augustine. The song talks of the saint and his mother:
“They were living in a city named Thagaste.”!? Curiously, a few lines
later, speaking of the saint’s residence in Carthage and Milan, Sahagtn
uses the Spanish word in the Nahuatl version of the poetry: “in umpa
uet ciudad, itocaioca Carthago. .. in uei ciudad, itocaoica Millan”, “in a major
city, a place named Carthage... a spacious city, a place called Milan.”'®

In the first psalm for the feast of Easter, Sahagtn wrote: “soft-
ness, warmth arrives”, in describing the arrival of spring. The inter-
nal structure in Nahuatl is that of the diphrase: oacico in iamanilizili,
in totonillutl.'” In this construction the two juxtaposed concepts (soft-
ness and warmth) lead to the feeling of spring. This can be compared
to a rather opposite allusion made in the Cantares Mexicanos. Refer-
ring to the brevity of life and the certainty of death, the poet says:
“Comes the snow, the ice. Brief'is the warmth.” The impression of cold,
solitude, and abandon is expressed with the diphrase in itztec y ye
cecec,'® “the snow, the ice.” The word for “Brief is the warmth” that
follows (omnetotonilotoca) has within it one of the particles used to in-
dicate warmth in the Psalmodia, totonia.

Sahagtn also uses the form of the diphrase to create new mean-
ings. One of the obstacles faced by the missionaries in their attempt
to Christianize the Nahua was the lack of certain terms such as “sin.”
In the second psalm for the Feast of the Immaculate Conception of
the Virgin Mary, Sahagtn presents a diphrase to use for the notion
of sin: “the nitrous water, the dirty water”, in lequisquiatl, in tlaelatl,
which he further defines as “original sin”, “pecado original.”! In gen-
eral, however, the term most widely used to describe the Christian no-

tion of sin was tlatlacolli, a misdeed.20

15 “Umpa altepetl ipan nemia, itocaioca Tungar.” Anderson, Psalmodia, 264-65.

16 Jbid., p. 266-67.

17 Ibid., p. 108-109. There are those who might argue that this does not in fact
constitute a diphrase. In the generally accepted sense a diphrase is a combination of two
(or more) nouns, juxtaposed to create a new, unrelated meaning. Just as water and hill
combine to create town or city. In these examples of the Psalmodia we have diphrase-like
examples, wherein the two nouns are not that unlike another and combine to signify a
third but related meaning. Consequently while perhaps not rising to the level of true
diphrases, they do represent the broader stylistic process at work in Sahagiin’s composi-
tion of the Ralmodia.

18 Bierhorst, Cantares Mexicanos, p. 282-283. The text clarly shows “ifztec” which
Bierhorst translates as snow. The standard spelling, however, is “itztic.” “ Totonia’ is a verb
meaning to heat something. The non-active form is totonilé. The verb phrase can be
analyzed into its parts on-ne-totonia-lo-t[i/-0-ca, or “thither to something, heat, was ap-
plied”, or “there had being heating.” My thanks to R. Joe Campbell for this analysis.

19 Jbid., p. 352-353.

20 Louise Burkhart, The Slippery Earth, p. 28-34, 214.
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In the Nahua poetic tradition the use of water metaphors is quite
common, as in the diphrase for city, “the water, the hill.” Another com-
mon diphrase was the description of a battle field as “the water, the
burned” or as “the divine water, the burned.”?' This diphrase appears
frequently in the poetic literature, especially in the “Songs of War”
(Yaocuicatl).?* Extolling the virtues of battle the poet sings: “Rouse
yourself where flood and blaze are spreading...” (ximoyollehuayan
manian teoatl tlachinollr). This could also be translated as “Rouse up
your heart to where the battlefield spreads out.”?® Such is the power
of the diphrase in that it allows a double interpretation of the phrase
in which it appears, either using the metaphorical meaning or the lit-
eral meaning of its parts.

The use of parallel or paired words and phrases is also an ex-
tremely common device in Nahuatl poetry. The use of these words
and phrases allows the author to create an overwhelming sense of
what is being described, by multiple metaphors and similes, in es-
sence piled on top of one another. According to Garibay, at least
three variants exist in Nahuatl poetry. Drawing upon existing theo-
ries of Hebrew poetics, Garibay focuses on the three most commonly
identified types of parallelism.?* The synonymous variant presents
two parallel phrases or sentences, relying on synonyms. The anti-
thetical variant has the second sentence or phrase in a diametrically
opposite form. Lastly the synthetic allows for mere juxtaposition to
create the allusion, or through the building up of an image through
manifold images.?>

The Psalmodia has examples of all three types of parallelism. With
regard to the synonymous variant, a small example can be found in
the last psalm to the Apostles Peter and Paul. In this example the
blood of the martyrs, specifically the blood of Peter and Paul is com-
pared to the bright red feathers of two tropical birds, the roseate
spoonbill and the red spoonbill:

Intlazoezotzin, Their precious blood,

mn quimonoquilique, which for the Faith in Rome they shed,
m ipampa tlaneltoqualiztli,

whquinma teuquechol, Like the roseate spoonbill,

2L In atl, in tlachinolli or in teoatl, in tlachinolli. Alonso de Molina, Vocabulario, f. 8v.

22 Leander, In Xochitl, in cuicatl, p. 73-76. Garibay, Historia, v. 1, p. 210-223.

2 Bierhorst, Cantaws Mexicanos, p. 142-43. Second translation by Schwaller.

24 There is a large bibliography on the centrality of parallelism to Hebrew poetics.
James L. Kugel, The Idea of Biblical Poetry and Robert Altey The Art of Biblical Retry both
deal with the importance of parallelism.

% Garibay, Historia, v 1, p. 65.
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tlauhquechol pouhtoc, the red spoonbill,
in ompa Roma. is esteemed.?0

The names of the two species of spoonbill in Nahuatl are quite
evocative. The roseate spoonbill in Nahuatl is literally the “divine
spoonbill”?” while in Nahuatl the red spoonbill is literally the same in
English, “red spoonbill.” The translation by Anderson, nevertheless,
does not honor the Nahuatl syntax, which is quite complicated. A
closer syntactical translation would be:

Their precious blood,

they shed it, for the Faith,

like the roseate spoonbill,

the red spoonbill it was esteemed,
there in Rome.

Thus in the original Nahuatl, the synonymous parallelism is made
between “their precious blood” and “like a roseate spoonbill”, and “the
red spoonbill was esteemed.” As will be seen later, feathers are one of
the common Nahuatl metaphors for something precious yet delicate
and perishable.

A fascinating example of synonymous parallelism from the pre-
conquest tradition comes from the Song of Temilotzin in the Romances
de los seitores de la Nueva Espaiia collection. In this song Temilotzin sings
of the benefits of friendship, making comparisons with precious
feathers.

Ye nihualla, antocnihuan in, Already I come, to you all my
friends

N0CONCOZCAZ0Ya, I unfold it [friendship] in the
manner of jewels.

nictzinitzcamana, I spread it trogon feathers.

nictlauhquecholihuimolohua, I stir it up in the manner of
roseate swan feathers

nicteocuitlaicuiya, I'wrap it in the manner of gold

nicquetzalhuixtoilpiz I bind the friendship in the

in icnauhyotli. manner of quetzal hummingbird

[feathers]

2% Sahagtn, Psalmodia christiana, p. 190-191.

27 While feo literally means it divine could also be an intensifier conveying the mean-
ing of “great” and so the bird could be either a divine spoonbill or great spoonbill.
Nahuatl also had several words to describe red. In this instance the tlauh conveys the
idea of the read of firelight and of dawn.
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niccuicailacatzoa cohuayotli I wrap it in the manner of song.
in tecpan At the palace
nicquixtiz an ya tonmochin. I already leave all of ours.?®

The beauty of this selection is quite complex, and highly illustra-
tive of Nahuatl poetics. Obviously the lines all begin with the same
syllable nic-. This is the first-person subject marker and the third-per-
son object marker. The exceptions are the first two phrases, which are
also in the first person. The first phrase involves an intransitive verb
(hualla, to come), which takes no object. The second, noconcozcazoya,
involves the assimilation of vowels due to the placement of a direc-
tional modifier. In this instance the nic became noc because of the
placement of the on. In Nahuatl the placement of on implies that the
action of the verb occurs in a direction moving away from the speaker
or in this instance that it is highly elevated, as if it were moving be-
yond us. Simply all the phrases are cast in the first person, which is
not all that remarkable. What is remarkable is that the poet has cho-
sen to use a rather elegant construction in which not only is there the
object marker, as required by Nahuatl grammar, but he has also in-
serted an adverbial into verb. Furthermore, the direct object in each
instance refers to friendship, that does not explicitly appear until the
sixth line. In the third line, there is the verb nictzinitzcamana. The nic-
is the first-person subject marker and the third person object marker;
-tzimitzca- is the word for a trogon, a type of tropical bird with bril-
liant lustrous plumage; mana is the verb stem which means to spread
something out flat, and by extension a metaphorical meaning of mak-
ing an offering, presumably by spreading it out in front of an altar
or image. The word from trogon is used not as an object but as an
adverbial describing how the object, in this case friendship found in the
sixth line. In each of the following verbs, the poet has included
the adverbial within the verb structure. This is an uncommon proce-
dure and heightens the complexity of the discourse and elevates the
overall tone. Thus these phrases which on the surface seem to be
largely synonymously parallel, in terms of their deeper structure are
significantly parallel in that that the verb of each phrase, and in
Nahuatl a verb can contain all the elements of a sentence, follows the
same rather arcane construction.

This use of synonyms to carry the poetic impact of the poem is
also found in the Biblical antecedents upon which Sahagtn also based
his work. For example in Genesis 49:11 one finds:

28 Brigitta Leander, In xochitl in cuicatl, p. 106-07. My deep thanks to Frances
Karttunen for her assistance in the translation of this song.
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He washes his clothes in wine,
his robes in the blood of the grape.

In the second half of the selection, the poet has chosen to use the
metaphorical description of wine, “blood of the grape.”? Thus,
Temilotzin in the Romances uses a long series of highly complex meta-
phors for the concept of preciousness, just as the Biblical poet has
used a metaphor for wine.

The antithetical parallel is quite common among pre-conquest
Nahuatl poetry because it juxtaposes two notions that can be consid-
ered antithetical in order to create a new reality. Within the Psalmodia
it is a bit less common, although the internal structure of the psalms
lends itself to the variant, since most lines are divided into two halves,
which structurally can be either parallel, antithetical, or merely ex-
planatory.’® In the tenth psalm in celebration of Saint Dominic an
example of antithetical parallelism appears. In describing the open-
ing of the saint’s tomb after his death, the miraculous condition of
his body caused this response: “The pleasant smell that issued from
God’s beloved Saint Dominic’s body was not like earthly pleasant
odors; it was heavenly. »31 Another example, from the Feast of the As-
sumption of the Virgin, describes her role in preparing the way to
heaven for the faithful: “I do not abandon you; I only go to prepare
[a place] for you beloved priests.”3? In the original Nahuatl the par-
allelism is more striking since the same root verb is used in both
clauses, cahua, here with its applicative / benefactive suffix: cauilia:
namechnotlalcauilia and namechnotlacencauililitivh .

A simple example of the antithetical parallel in the pre-Columbian
tradition comes from a poem written by Cacamatzin, one of the few
poets known by name. This poem is part of the large collection of
the Romances de los senores de la Nueva Espania.

Ac zan ninomati. Possibly, I just know myself.

Mochi conitohua. Everyone goes about saying it.

Am in anel in tlatohua tlaltichac. ~ But on earth no one speaks
truthfully.33

2 Example from Alter, The Art, p. 16. Selection from the New Jerusalem Bible.

30 This corresponds closely to Hebrew poetics as described by Kugel, The Idea, p. 2-12.

U In auiadaliztli, in itech quizaia in macaiotzi in Itlazo in Dios in sancto Domingo, amo
whqui in tlaltichac awiaializtli, ca ilhuicacaiutl. Sahagin, Psalmodia Christiana, p. 228-229.

32 Amo namechnotlalcauilia, ca zan namechnotlacencauililitivh, tlazoteupisque. Sahaguin,
Psalmodia Christiana, p. 250-251.

% Brigitta Leander, In xochitl in cuicatl, p. 150-151. Translation by Schwaller.
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The antithetic parallel of this fragment consists in the juxtaposi-
tion of the word for speaking or saying, ifohua. In the middle phrase
everyone is saying it, and in the last phrase the veracity of the state-
ment is called into doubt. But the beauty of the poem is that even
the truthfulness of the initial concept, “I only know myself”, is called
into question, especially since the poet introduces the phrase with two
mildly contradictory words, ac, meaning possibly or simply implying
doubt, and zan, meaning “just” and being a word that emphasizes the
uniqueness of the statement.

Antithetical parallelism is found most commonly in the book of
Proverbs. There the examples abound, in that one line introduces a
concept, while the second frequently turns it on to its head while not
necessarily in a contradictory manner but destined to illuminate the
first statement. The combination of the two lines, then gives a moral
or teaching, full of wit, that is characteristic of the book. For example,
Proverbs 11:1, from the collection attributed to Solomon:

A false balance is abhorrent to Yahweh,
a just weight is pleasing to him.

In this case the two lines closely parallel each other. One describes
the error filled path of deceit and trickery, the second the virtuous
path of fairness and justice.3*

The synthetic variant of parallelism is much more difficult to
document, since it involves a parallel statement that slightly modifies,
expands, or changes the initial statement. On the other hand, much
of Nahuatl poetic discourse involves the repetition with slight varia-
tion of a theme or image, and thus taken broadly, this variant could
be considered the most common of all. Take for example this sentence
from the fourth psalm for Saint Martin of Tours. According to the
psalm by Sahagun, after St. Martin’s popular acclamation as bishop,
the local clergy deprecated him saying, “He is small. He is very poor.
He is unworthy of being honored.” While in English it looks like a
synonymous parallelism, in the original Nahuatl it is synthetic: Ca
lepiton, ca cenca motolinia, camo mauwiztililoni.®> Rather than being strictly
parallel, each phrase is slightly different in its structure. It is not based
on synonyms but rather the repetition of simple statements, varied
each time. Perhaps a better translation, to demonstrate this effect,
would be, “Indeed he is small. Indeed he goes about very much being

34 Example from Alter, The Art, p. 168. Selection from the New Jerusalem Bible.
% Sahagtn, Palmodia Christiana, p. 330-331.
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poor. He indeed is not someone to be honored.”* In the Nahuatl,
each phrase has different grammatical structure from the one before,
although each is introduced by ca or its negative equivalent camo, each
one builds on the central theme of the unsuitability of the saint. Ca is
normally translated as “indeed.” Nevertheless, “indeed” in English
probably carries more force than ca in Nahuatl where it can serve as
a marker of the beginning of a phrase.

The first psalm to St. Sebastian exhibits a similar use of the syn-
thetic parallelism. In describing the saint, Sahagtn stated: “This saint
was a very noted nobleman, an exalted nobleman, a highborn noble-
man, and he was very good of heart.” Again in the Nahuatl the inter-
nal structure is more visible: Inin sancto, cenca uei pillt, tecpilli, tlazopilli,
auh cenca qualli in iollo.*” The Nahuatl word pilli means a noble per-
son. Here Sebastian is thrice described as noble: “a great nobleman,
a lordly nobleman, a beloved nobleman, very good of heart.”%® In this
manner, each description builds on the previous to create the
overarching impression of high nobility, not just by birth, but to his
“very good heart”, cenca qualli in iollo.

Examples of synthetic parallelism are not infrequent in the pre-
conquest poetic tradition. A very beautiful example, not unlike those
seen in the Psalmodia, comes from within a historical account of the
city-state of Cuauhtitlan, located to the immediate northwest of
modern-day Mexico City. In the history of the city a song from the
cycle of myths surrounding the great culture hero-god Quetzalcoatl
appears. The song was one taught to him by Thuimecatl, a legendary
magician:

Quetzal nocally My house is of quetzal feathers
Zacuan nocallin My house is of yellow birds
Tapach nocallin My house is of coral
Nicyacahuaz. I must leave it.3?

Again, while the English translation makes it appear to be strictly
synonymously parallel, in Nahuatl the variations of the words and
grammatical structure tend to make it synthetic. The images, almost
intimate, of the house, create a sense of preciousness. The tag line
of the stanza then breaks with this feeling and creates a tone of re-
morse.

36 Translation by Schwaller.

37 Sahagun, Psalmodia Christiana, p. 46-47.

38 Translation by Schwaller.

% Brigitta Leander, In xochitl in cuicatl, 238-39. Translation by Schwaller.
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In the following selection from a poem of war, the synthetic par-
allelism makes reference to the two orders of Nahua knights, the or-
der of the jaguars (ocelot) and of the eagles:

Cuauhtli oncan tlacati There the eagle becomes a man
Ocelotl ya tlatoa ye oncan Mexico.  There the ocelot already speaks
in Mexico.*?

As in so many other cases, the English translation sets up a much
closer parallelism than in the original Nahuatl. The poetic device used
here allows the animals that represent the two orders of knights to
be personified. The implication is that the warriors take on the at-
tributes of the patron animals, while the poem itself speaks to the ani-
mals taking on the attributes of men. The end result is a beautiful
image of the Nahua warrior as identified through the patron animals.

Biblical scholars continue to debate the different types of paral-
lelism used in the Psalms. One type frequently mentioned, but not in-
cluded in Garibay’s study of Nahua poetry, is the stair-like parallelism,
whereby a theme is repeated, changing slightly each time to build a
complex image. An example can be found in the first psalm for the
feast of Saint James, the Apostle, each line begins with a command:

Ma onquiza, ma oncaoani... Let the fame, ...be diffused, be
remembered..

Ma iximacho, ma mocaqui... Let the works, ...be known,
be heard...

Ma onmotta, ma teispan tlalilo...  Let it be seen, let it be shown...

Ma iecteneualo in itlazoEspada...  Let his precious sword be
praised...*!

Numerous other examples can be cited, but this one serves well,
since in nearly every line it is actually a double exhortation, “Let it
be known, be heard...” And each line is exactly parallel in construc-
tion with the others. Unfortunately it is very difficult to make the En-
glish translation manifest the same parallelism. A comparable example
of stair-like parallelism will be considered later with examples of the
use of the refrain.

The use of connector words to bind together different ideas or
concepts is present in the Psalmodia as a standard feature of the lan-
guage. The most common, and nearly ubiquitous, connector word was

40 Brigitta Leander, In xochitl in cuicatl, p. 186-187. Translation by Schwaller.
4l Sahagtn, Ralmodia Christiana, p. 200-201.
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auh, which can mean “and” or “but”, depending on the context. Its
central function in Nahuatl is to introduce a statement, and then sub-
sequent related statements. Consequently its exact translation into
English can vary depending on whether the succeeding statement
agrees with or contradicts the initial statement. As a result, it is used
with great frequency at the beginning of a metrical / poetic line in
many series in the Psalmodia. One such series comes from the fifth
psalm to Saint Mark, the Evangelist:

Auh in iquac oquimonequillt And when God our Lord required...
totecuio Dios...

Auh ca intencopa oilpiloc... And at their word he was arrested...

Auh in iquac teilpiloia And when they put him into prison
oquicalaquique...

Auh in imuztlaioc, iquechtla And the next day they bound him...
oquilpilique...

Auh in iehoanti tlateutocanime...  And the worshippers of idols...*?

The Feast of St. Mary Magdalene provides another example of
the use of connector words to link parallel descriptors. This example
describes a series of events related to the life of the saint and her
place in the communion of saints. What is interesting about this se-
ries is that each line begins with “When” (In iquac) and ends with the
name of the saint:

When our Jesus Christ our Lord was risen, He first showed Himself to
His beloved Saint Mary Magdalene.

When Jesus Christ our Lord ascended into Heaven, it happened in the
presence of His beloved Saint Mary Magdalene.

When the Holy Spirit descended upon the apostles, He descended also
upon Saint Mary Magdalene.*?

In the corpus of pre-conquest poetry, there are many examples of
the use of connector words in creating extended meanings. From the
collection of the Romances de los seiores de la Nueva Espatia comes this
example:

In zan tictlazotzetzelohua Only you lovingly shake it [make it rain]

in motechpa ye huitz from you already comes

in monecuiltonol ipalnemohua  our prosperity, he through whom all
things live,

42 Sahagan, Palmodia Christiana, p. 126-129.
3 Sahagun, Ralmodia Christiana, p. 200-201.
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wm izquixochitly cacahuaxochitli - the popcorn flowers, the cacao flowers.

zam noconnelehuiya I only went along desiring it
zan ninentlamatia I only despaired of knowing where
to go.*4

The connector word in is extremely common in Nahuatl. On the
one hand it can function like a definite article and can be translated
as “the” On the other hand, it can also be used to introduce depen-
dent clauses. In some contexts, as the introductory particle to dependent
clauses, it can be translated as “that.” But in most other environments
it simply does not correspond to a word in English. Nevertheless,
through its use as a clause initiatoy; it provides for a sense of continu-
ity, linking the disparate parts of this poem to create the overall sense
of the search for destiny. The last two lines are introduced by zan,
which Dibble translates as “only.” This word too is frequently difficult
to translate, since as a conjunction it creates the sense of uniqueness in
the clause that follows it.*® As a result, in English, the “only” would tend
to define the action of the clause. A good alternative would be the
word “just:” “I just went along desiring it.”

Refrains were common poetic devices in Nahuatl poetry in the
pre-conquest tradition. Much of the poetry that has persisted to the
present day from before the conquest came from a song tradition, in
which one might expect refrains, which also assisted as memory devices
for the singer. There is, however, a relative lack of refrains in the
Psalmodia. The closest approximation can be found in the eighth psalm
celebrating Saint Dominic. In this example the refrain serves to intro-
duce each line of the psalm, rather than come at the end of each line
or stanza. The refrain is “God’s beloved Saint Dominic, in all the time
he lived on earth”, Yn iehoatzi in itlago in Dios in sancto Domingo, in isquich
cauitl tlaltichac omonemiti. Then each line has a separate conclusion:
“changed the lives of many sinners”, or “stopped the mouths of many
heretics and he taught them that they should accept the true Faith.”46

In the pre-conquest tradition, there are numerous poems with re-
frains. The one which follows is one of the most haunting, the “Sad
Song” attributed to Nezahualcoyotl. Nezahualcoyotl was perhaps the
most famous, and perhaps most prolific, poet of the pre-conquest era,

4 Brigitta Leander, In xochitl in cuicatl, p. 100-101. Translation by Schwaller.

4 Karttunen and Lockhart consider that while zan and ya are certainly Nahuatl
words, “parecen emplearse unas veces casi como los elementos intrusivos propiamente
dichos, otras, més frecuentes, como ornamentos o elementos ritmicos en lugar de como
palabras con significacién semdntica”, “La estructura...”, p. 26.

6 Sahagtin, Balmodia Christiana, p. 226-227.
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and king of the city state of Texcoco. His name means “Fasted Coy-
ote” although popularly known as “Hungry Coyote.”

Cuicatli quicaqui My heart hears a song,

In noyol nichoca: I cry.

Ye nicnotlamati Already I know myself.

Tiya xochitica We go among flowers.

Ticcautehuazque talticpac We will leave the earth here.
ye nican

Titotlanehuia We are loaned to one another.

O tiyazque ichan. We go to His house.

Ma nicnocozcati nepapan Let it be that I put on a
xochitl necklace of varied flowers.

Ma nomac on mani Let it be that it lies in my hands

Ma nocpacxochihua. Let it be that garlands flower

on me.

Ticcautehuazque talticpac We will leave the earth here.
ye nican

Zan titotlanehwia We are loaned to one another.

O tiyazque ichan. We go to His house.*’

The refrain here, “We are loaned to one another. We go to His
house,” is the theme of the poem, that earthly life is transitory and
that we are not given to one another but only loaned to one another
through friendship. The first three lines of the second stanza also dem-
onstrate the use of the stair-like parallelism in that each sentence is a
command beginning with the word ma. Taken as a whole they develop
a picture of the poet in contact with the delicate and precious items
of earthly existence.

Pre-conquest poetry, as noted, was an oral tradition. Most of the
poems were set to music or had rhythm accompaniment. One of the
features of the pre-conquest poems is the use of nonsense syllables
and what seem to be either cries or shouts to accompany the songs or
perhaps a type of rhythmic notation. Some of these nonsense syllables
are like the “fa, la, la, 1a” in traditional English song. Nevertheless,
this feature is entirely missing from the Psalmodia, possibly because
Sahagun did not conceive of the songs being accompanied in the old

47 Leander, In xochitl in cuicatl, 138-139. Translation by Schwaller. This is in fact but
a very small fragment of a much longer poem. Angel Maria Garibay in his initial work
with the Romances chose to divide up the long songs into smaller, more easily accessible,
units.
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manner, and possibly because he himself did not understand the no-
tation system. Nearly every poem from the Romances collections in-
cludes these notations. Some times they are freestanding, sometimes
literally imbedded in the line. Here is another verse from a long work
attributed to Nezahualcoyotl:

Xochipetlatipan On a mat of flowers
Toconyaicuilohua There you paint it

in mocuic in matlatol Your song, your speech
nopiltzin 00 My honored prince
tiNezahualcoyotzin You Nezahualcoyotl
Ahuayya yahui yya yye

Ohuayya ya Ohuaya Ohuaya

A icwiliuh moyollo tlapapal xochitica Your heart goes painting,

Toconyaicuilohua it goes as multicolored flowers
in mocuic i motlatol You go painting it

nopiltzin 0o Your song, your speech
tiNezahualcoyotzin My honored prince

Ahuayya yahui yya yye You are Nezahualcoyotl*®

Ohuayya ya Ohuaya Ohuaya

In this example the rhythmic words (marked in bold, italic, un-
derline) both stand alone, as in the last two lines of the poem, but
are also embedded into the words of the poem. In some instances they
are simple intrusions, as in the second line when the ya is inserted in
the middle of the verb. In other instances while being intrusive, they
also change the word, based on the rules of Nahuatl phonetics. In the
third line, the second word, “your speech”, would normally be motlatol.
Here an intrusive @ has been inserted. Being a stronger vowel it re-
places the “0” completely

The last of the other common figures of pre-Columbian poetry
to be considered was the use of metaphors of flowers, birds, and pre-
cious stones to indicate divinity and preciousness. While the total rep-
ertoire of these in the Psalmodia is extensive, especially images of
flowers. Generally it is on a par with the song cycles documented in
the Cantares or the Romances. Some clear examples can be found in the
use of flowers. The first selection is a part of the Psalms for the cel-
ebration of Easter:

48 Garibay, Poesia Nahuatl, v. 1, p. 49.

4 On the other hand, it could simply be a transcription error in which an “o0” was
mistaken for an “a” For as fuller discussion of the non-lexical thythmic material inserted
in traditional Nahua poetry see Karttunen and Lockhart, “La estructura...”, p. 22-29.
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In tewiutica in tijollosuchitl, in tica-
calosuchitl, in telosuchitl, in titla-
paltecomasuchitl, in tipillzi sancla
Iglesia, in tictuatl xipapaqui, xi-
motlamachti

In tewiutica tisuchitototl, in telo-
tototl, in ticentsontlatole, in tiwi-
tutzltz, i e amuchinti inami pilhoa
i dios, in amangeloti xioalmouica-
ca, xiciaoalotimaniqui in toteuitoal

J. FREDERICK SCHWALLER

Divinely you talauma, popcorn
flower, magnolia, red solandra flo-
wer, you daughter of the holy
Church, you woman: be happy, be
joyous.

You divine orioles, you grosbeaks,
you mockingbirds, you humming
birds, all you sons of God, you
angels; come, circle around the
courtyard of our church.??

This compares rather closely to songs from the Pre-Columbian
tradition. By way of direct comparison, the following is a stanza from
a song performed before the great prince Nezahualcoyotl of Texcoco:

Ma  xicyahuelintzotzona moxo-
chihuehueuh ticuicanitl ma izqui-
xochitli man cacahuaxochitli ma
ma onmoyahua ontzetzelihui ye
nica huehuetitlano man [sic.]
tahwiyacani

ya ¢an ca xiuhquechool tzinitzcan
tlauhquechol  oncan  oncuican
tlatohuaya y xochitl ai paqui

Beat your flower drum beauti-
fully, singer. Let there be popcorn
flowers, cacao flowers. Let them
scatter, let them sprinkle down
beside the drummer. Let us have

Joy.

There! The turquoise swan, the
trogon, the roseate swan is singing,
warbling, happy with these flowers.>!

The repertoire of flower images in the Psalmodia is significant, not

unlike the pre-Columbian song cycles. Images of birds and feathers
are less common in the Psalmodia than in the pre-Columbian reper-
toire. Taken as a whole, the use of these images and metaphors clearly
would have struck a chord in the listeners to Sahagtun’s psalms, mak-
ing them recall the older poetic tradition.

Within the Psalmodia, Sahagan’s purpose is clear: he wished to use
traditional song forms with a heavily revised and Christianized vocabu-
lary, and thereby modify them to further the work of evangelization.
He chose to accomplish this through a hybrid poetic form. He called
the works psalms, but on the surface the works he composed seem to
have more in common with traditional Nahua song than with the Bib-
lical tradition. Nevertheless, in the use of parallelism Sahagun clearly

50 Sahagin, Balmodia Christiana, p. 112-113.
51 John Bierhorst, Cantaws Mexicanos, p. 190-191. Translation is by Biethorst.
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drew upon some Biblical examples. One scholar has posited that the
title Psalmodia was chosen to gain publication for a project which if it
had carried another title might be rejected.>® This confusion is clearly
seen in the letters that introduce the original work. One of the con-
sultants who read the work prior to its receiving permission to be pub-
lished, refers to it as a “psalmodia de cantares”, a psalmody of songs.
Sahaguan, himself, as noted earlier, refers to them as cantares, or songs.
It is quite possible, then, that Sahagtin might not have received per-
mission to publish a simple collection of songs in Nahuatl, but when
characterized as psalms, they took on a legitimacy otherwise lacked.

Song and dance were important features of pre-conquest religious
expression. By ignoring or suppressing these forms of expression, the
early missionaries could well have hindered the ultimate acceptance
of Christianity. Sahagun recognized the incomplete nature of the con-
version up until his time. He also understood, better than most, the
more intricate nature of Nahua beliefs. Moreover, he enjoyed a flu-
ency in their language. As a result he was able to combine pre-con-
quest poetic forms with Christian didactic works to create a hybrid,
the Psalmodia, that would bridge the cultural gap between the Euro-
peans and the Nahua.

Sahagtn sought to approach the conversion of the Nahua from
what scholars today might characterize as cross cultural perspective.
While he recognized the utility of works such as catechisms and con-
fessional guides, he sought to achieve a deeper and more lasting
change among the natives by adapting their traditions to Christian-
ity. He inserted Christian doctrine and beliefs into traditional art
forms, such as song, in order to more completely convert the native
to Christianity. In the Psalmodia one can see the vestiges of the pre-
Columbian verse forms upon which the new Christian songs were
built. Yet one can also appreciate the Christian models upon which
Sahagun also drew in creating his work.
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EJES CONCEPTUALES ENTRE LOS NAHUAS DE GUERRERO:
EXPRESION DE UN MODELO FENOMENOLOGICO
MESOAMERICANO

CATHARINE GOOD ESHELMAN

Este articulo presenta un modelo fenomenolégico cultural, como pro-
puesta para interpretar la organizacién social y la vida ritual en so-
ciedades nahuas que forman parte de la tradicién mesoamericana. Los
aspectos centrales de este modelo, que denomino aqui “ejes conceptua-
les nahuas”, surgieron de los datos provenientes de mi prolongado tra-
bajo de campo en la cuenca del Rio Balsas, Guerrero.! Los expongo
aqui sistematicamente con referencia a la etnografia para explorar su
alcance e implicaciones. En conjunto los “ejes conceptuales” que lo
conforman ordenan cuatro aspectos claves de la vida social, y consis-
ten en: 1) un concepto muy complejo de trabajo o tequitl; 2) las rela-
ciones de intercambio y reciprocidad que fundamentan la cosmologia y
la organizacidn social; 3) un concepto de fuerza o energia vital que circu-
la; 4) una clara conciencia de la continuidad histérica colectiva.

En estas paginas analizo cada uno de estos ejes con ejemplos de
la regiéon que estudio. Para ilustrarlos, propongo que los elementos
claves de este modelo también conforman la cultura nahuatl en otras
regiones de México y que éstos sustentaron la sociedad ndhuatl en
las épocas prehispanica y colonial. Obviamente existen marcadas va-
riantes regionales e histéricas en las expresiones empiricas y formales
de este modelo, lo ofrezco como una propuesta que habria que ex-

I Véase C. Good, “Arte y Comercio nahuatl: El Amate pintado de Guerrero”, en
América Indigena; Haciendo la lucha: Arte y comercio Nahuas de Guerrero; Work and Exchange in
Nahuatl Society: Local Values and the Dynamics of Indigenous Economy; “Trabajo, intercambio y
la construccién de la Historia: Una exploracién etnografica de la légica cultural nahua”,
Cuicuilco; “Ritual y la reproduccién de la cultura: Ceremonias agricolas, los muertos y la
expresion estética entre los nahuas de Guerrero”, en Broda, Johanna, Biez-Jorge, Félix,
eds. Cosmouvision, ritual, e identidad de los pueblos indigenas de México; “Relaciones de intercam-
bio en el matrimonio mesoamericano. El Caso de los nahuas del Alto Balsas, Guerrero”, en
Robichaux, David, compilador, El matrimonio en Mesoamérica ayer y hoy, “La Vida ceremonial
en la construcién de la cultura: Procesos de identidad entre los nahuas de Guerrero”, y
“Trabajando juntos: Los Vivos, los muertos, la tierra y el maiz”, las dos tltimas en Broda
y Good, coords. Historia y vida ceremonial en las comunidades mesoamericanas: los ritos agricolas.
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plorar sistematicamente en trabajos comparativos. Ya existen eviden-
cias sugerentes de su presencia en otras regiones nahuas del pais.”
Ademas, este modelo puede ser tutil para entender la vida social-cul-
tural de otros grupos indigenas® y por lo mismo puede constituir un
modelo histérico cultural mesoamericano. Al final de este articulo ex-
pongo una critica de la etnografia tradicional en la regién mesoame-
ricana para argumentar la importancia de desarrollar nuevos enfoques
para estudiar las culturas indigenas.

Consideraciones miciales

Cabe hacer algunas precisiones antes de profundizar en el analisis de
los ejes y detallar los ejemplos etnograficos. La regiéon donde realicé
mi investigacién, la cuenca alta del Rio Balsas, Guerrero, estd caracte-
rizada por una identidad cultural muy fuerte en mas de 22 comunida-
des habitadas por 60,000 nahuas. En los tltimos 40 afios nueve pueblos
de la regioén han logrado un alto nivel de prosperidad econémica por
el comercio ambulante del barro y papel de amate pintado, y otros cin-
co pueblos por la venta de hamacas.” Miembros de la cultura local se
han transladado a los distintos centros urbanos en todo México y han

2 Para la Huasteca, véase Sandstrom, Corn s Our Bloodi; El trabajo agricola y ritual en
una comunidad nahua de la huasteca veracruzana; Gémez, El ciclo agricola y el culto a los muertos
entw los nahuas de la huasteca veracruzana, en Broda y Good, coords., Historia y Vida ceremo-
nial en las comunidades mesoamericanas: los ritos agricolas, y “Culto a los cerros y espacio
ritual en Chicontepec, Veracruz” en Historia y vida ceremonial en las comunidades
mesoamericanas: los ritos agricolas. Para Morelos, véase Morayta coord., “Presencias nahuas
en Morelos”, en Millan, Sadl y Julieta Valle, coordinadores, La Comunidad sin Limites I1;y
“Chicahualiztli, La Fuerza en el paisaje sagrado en Morelos”, en Etnografia de las Regiones
Indigenas de México al inicio del Milenio. Para la Sierra Norte de Puebla, véase Biez “Ciclo
Estacional y ritualidad entre los Nahuas de la Sierra Norte de Puebla”, y “El Poder Sim-
bélico de las mujeres (los ritualistas nahuas de la Sierra Norte de Puebla)”, en Broda y
Good, coords. Historia y vida ceremonial en las comunidades mesoamericanas: los ritos agricolas.

3 Véase, Monaghan, The Covenants with Earth and Ram: Exchange. Sacrifice and Revelation
in Mixtec Society, y “Reciprocity, Redistribution and the Transaction of Value in the
Mesoamerican Festa”, in American Ethnologist; Barrientos, El Cerrito Tepexpan: Sustentador
de Vida. Ritual y Repwduccion cultural de mazahuas y otomies en el Altiplano de Ixtlahuaca, “El
Cerrito Tepexpan: Sustentador de vida. Un Santuario indigena en el Valle de Ixtlahuaca”,
en Broda y Good, Historia y vida ceremonial en las comunidades mesoamericanas: los ritos agrico-
las; Good y Barrientos, “Cerros, Cuevas y la Circulacién de Fuerza. Expresiones rituales
de un modelo mesoamericano”, Ponencia en: Coloquio Awmueologia y Antwpologia de las
Religiones; Hernandez, “Idhidh Kwitol: Nifo maifz. Los nifios en los rituales agricolas de
los Teenek de la Huasteca Potosina”, en Broda y Good, coords., Historia y Vida ceremonial
en las comunidades Mesoamericanas: los ritos agricolas.

* Good, “Arte y Comercio ndhuatl: El Amate pintado de Guerrero”, en América Indi-
gena; Haciendo la lucha: Arte y comewio Nahuas de Guerrero; Work and Exchange in Nahuatl
Society: Local Values and the Dynamics of Indigenous Economy.
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mantenido interacciones estrechas con turistas de procedencia nacional
e internacional; sin embargo a la vez han demostrado una asombrosa
capacidad para la reproduccién cultural.® Estos hechos estimularon mi
interés en explorar cémo siguen siendo pueblos nahuas 500 afos
después de la invasién europea y cémo siguen reproduciendo una
identidad cultural propia a pesar de los muchos cambios que han en-
frentado como grupo indigena. Aqui se resaltan los ejes del modelo
propuesto como componentes claves dentro de este proceso histérico.
Hay que aclarar que mi percepcién de los ejes que conforman el mo-
delo es el resultado de mas de veinte afnos de observacién-participa-
cién etnolégica y de innumerables conversaciones con nahuas de todas
edades, ambos sexos y en diferentes pueblos. No fue un objetivo ini-
cial de mi investigacién identificar los ejes conceptuales planteados aqui,
mas bien otras preocupaciones me condujeron a ellos.

Por una parte mi investigacién intentaba resolver un problema
tedrico clave para la antropologia: coémo superar la separacién artifi-
cial entre la vida material —actividades relacionadas a la organiza-
ciéon del trabajo, las formas de la produccién, la economia— y los
aspectos de la vida que abarcan las esferas del ritual, el arte, la
cosmologia y la identidad cultural. Evidentemente los originarios de
la regién viven de manera integral todos estos ambitos de accién pero
habia que explicar cémo lo hacian. Por otra parte, empecé a explo-
rar como este grupo nahua podria relacionarse tan exitosamente con
el capitalismo moderno y el mundo de las mercancias mientras a la
vez reproducia formas de organizacién econémica-social propias y una
cosmologia de acuerdo a una légica cultural distinta.® Observé que
estos nahuas combinan las actividades comerciales con la agricultura
tradicional y la intensa actividad ritual; operaban habilmente entre
diferentes contextos sociales regidos por reglas culturales y econ6mi-
cas opuestas. Asi fue que los mismos datos de mi trabajo etnografico
me enfrentaban como investigadora con las fuertes limitaciones de
las categorias analiticas tradicionales de la antropologia para expli-
car las realidades documentadas en el campo.”

5 Ibidem, Good, “Ritual y la reproduccién de la cultura: Ceremonias agricolas, los muertos y
la expresion estética entre los nahuas de Guerrero”, en Broda, Johannay Baez-Jorge, Félix,
eds. Cosmouvision, ritual, e identidad de los pueblos indigenas de México, y “La Vida ceremonial en la
construcién de la cultura: Procesos de identidad entre los nahuas de Guerrero”, en Broda y
Good, coords. Historia y vida ceremonial en las comunidades mesoamericanas: los ritos agricolas.

6 Good, Haciendo la lucha...; Work and Exchange in Nahuatl Society... ; “Trabajo, inter-
cambio y la construccién de la Historia: Una exploracién etnografica de la 16gica cultural
nahua”.

7 Véase Sahlins, “What is Anthropological Enlightment? Some Lessons of the
Twentieth Century”, in Annual Review of Anthwpology.
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Al intentar resolver esta cuestién, parti de dos preguntas: <cémo
logran los miembros de este grupo nahua organizar estas experien-
cias tan diversas? y <como integran ellos las relaciones sociales y eco-
némicas y las actividades rituales que realizan? Al revisar los datos
etnograficos desde esta perspectiva, detecté que en diversos contex-
tos constantemente se refieren a valores fundamentales y usan un vo-
cabulario especial que nos remite a los conceptos clave. Los formulé
como trabajo o tequitl, reciprocidad o “amar” y “respetar” (lazohtla,
tlacanita), 1a fuerza o chicahualiztly, y el conceg)to de continuidad histo-
rica “no rompemos los hilos” (xticotoniskeh).® Conforme iba exploran-
do estos conceptos y cémo los nahuas acttian sobre ellos en la practica,
descubri que son de enorme utilidad para explicar diversas situacio-
nes etnogréaficas; con estos conceptos podria sistematizar y entender
muchos datos aparentemente inconexos.

Hay una légica coherente dentro de este sistema de pensamiento
y accién cuya existencia se expresa en las formas rituales y en las re-
laciones sociales que pueden ser estudiadas por el etnégrafo. Organi-
zar los datos alrededor de esta logica propia me permitié vislumbrar
un planteamiento fenomenologico, un modelo de cémo operan los mun-
dos sociales y naturales, y como los miembros de la comunidad huma-
na deben de actuar en coordinacién con estos dominios.” En este
sentido el modelo implica una importante dimensién ética y rige mu-
chos aspectos de la vida colectiva e individual. Esta fenomenologia y su
expresiéon en la organizacién social y en el ritual nahua abarca la
cosmovision y se puede documentar tanto en las fuentes histéricas como
en el trabajo de campo en la actualidad. Es una compleja reflexién in-
telectual con raices histéricas que se expresa en la construccién coti-
diana del mundo social y también del mundo natural. Al resaltar la
dimensioén histérica podemos entenderla como parte de una tradicién
intelectual mesoamericana que se sigue elaborando en condiciones tan
adversas como el dominio colonial y la modernizacién forzada.

Los ejes conceptuales y la fenomenologia nahua

Como estrategia expositiva aqui presento los ejes conceptuales —y la
fenomenologia implicita en ellos— por medio de ejemplos tomados
de la experiencia cotidiana de los pueblos. La mejor manera de saber
que el modelo no es una construccién artificial, impuesta, o hasta

8 Good, Work and Exchange in Nahuatl Society...; “Trabajo, intercambio y la construc-
ci6on de la Historia...”
9 Véase Good y Barrientos, “Cerros, Cuevas y la Circulaciéon de Fuerza...”
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fantasiosa, es anclarlo en la realidad de la accién colectiva observable
y en las explicaciones verbalizadas de los mismos nahuas. Hay que re-
calcar que el modelo y sus ejes son generativos y flexibles; se expre-
san con distintos grados de complejidad en diferentes esferas de la
vida ya que guian pero no determinan el comportamiento individual
y colectivo en circunstancias cambiantes. Por consiguiente los mismos
principios pueden conducir a expresiones formales distintas, de acuer-
do a las exigencias de cada situacién empirica. Al final de este articu-
lo retomo algunas consideraciones tedricas generales y esbozo algunas
implicaciones de mis propuestas para otras investigaciones.

Trabajo o tequitl

El concepto organizador central a la vida nahua en la cuenca del Alto
Balsas de Guerrero es flequitl o trabajo. Este concepto incluye todas
las actividades necesarias para la produccién material pero no las pri-
vilegia y tequitl abarca también a acciones tan diversas como las
siguientes: hablar a otros, dar consejos, persuadir o convencer; com-
partir conocimientos, ensefar algo a otro; curar, hacer ofrendas, re-
zar; cantay, bailar, tocar musica. Tequitl se aplica ademas a las relaciones
sexuales, la reproduccién biolégica, la muerte; al tomar y comer en
fiestas, participar en rituales, acompafar a otro como parte de “su
gente” en algtn acontecimiento publico. Para resumir brevemente,
tequitl'® es un concepto amplio que los nahuas usan para referirse a
todo uso de la energia humana, fisica, espiritual, intelectual, emocional para
realizar un propdsito especifico; va ligado con un concepto de energia vi-
tal, fuerza o chicahualiztli, que describo abajo.

Es importante enfatizar aqui que la conceptualizacion del tequitl
revela una alta valorizacién cultural del trabajo y de la experiencia
corporal misma del trabajo, a diferencia de la perspectiva occidental.
En la sociedad nahua local, trabajar en la comunidad no es una carga
onerosa y desgastante en si, —no obstante que la vida de los pueblos
si requiere de mucho trabajo fisico agotador—. Durante mi investi-
gacién en el campo observé que los nahuas desempefan casi todas las
actividades con entusiasmo y gran exuberancia ya que, para ellos tra-

10 El concepto de tequitl tiene importancia histérica. En el nahuatl del siglo XVI,
lenguaje del imperio, tequitl se traducia principalmente como “tributo o obra de trabajo”
(Molina 1571). También se traducia como vocacién u oficio, el lugar social de uno den-
tro de una sociedad estratificada, o sacrificio (Broda, comunicacién personal). Mas tarde
Siméon (1885) y Kartunnen (1985) traducen fequitl como: tributo, trabajo, labor deber,
cuota, término de un cargo, empleo, tareas, ocupaciones.
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bajar expresa vigor y poder personal. Por otra parte hay que subra-
yar que la amplitud de su concepto de tequitl permite reconocer las
contribuciones de todos los individuos en la comunidad. Esto favore-
ce las aportaciones especificas de las mujeres, los nifios y los ancianos
y tiene implicaciones importantes para la construcciéon cultural de la
persona y para las relaciones de género. Desde la perspectiva nahua
el trabajo nunca puede ser un fenémeno individual, uno no trabaja
solo ni para uno mismo sino siempre comparte el trabajo con otros.
Al trabajar se transmite la fuerza o la energia vital de la persona que
trabaja hacia los que reciben los beneficios de su trabajo; a la vez como
miembro de la comunidad uno siempre recibe los beneficios del tra-
bajo de los demas.

Ahora examino las implicaciones de esta visién cultural del traba-
jo en la formacién de los grupos domésticos, las comunidades y en la
creaciéon de las relaciones de parentesco, utilizando datos de mi ob-
servacién-participacién en dos Ipueblos de la regién: Ameyaltepec y
San Agustin Oapan, Guerrero.!! Las relaciones sociales se construyen
por medio de la circulacién del trabajo o ftequitl, y por medio de la
reciprocidad entendida como la accién de amar y respetar (tlazohtla,
tlacaiita). Los lazos biolégicos, juridicos y rituales que convencional-
mente se enfatizan en los estudios de parentesco y de compadrazgo
son presentes, pero su importancia es secundaria y los vinculos socia-
les dependen mas bien del flujo del trabajo. En el contexto local las
relaciones entre las personas y las formas de organizacién social no se
fundamentan en hechos bioldgicos o rituales; los nahuas constante-
mente las generan por medio de sus acciones a través del tiempo.

Cuando los nahuas forman lo que cominmente llamamos un ho-
gar o un grupo doméstico dicen “estan juntos como uno” (san cecnic)
o “son solo uno grande” (san ce hueye cateh) o “son sélo uno, juntos en
un solo lugar” (san cecan cateh; un informante tradujo esta frase asi:
“alli estan como uno, aunque son muchos, en un solo lugar”). Lo que
constituye y delimita el grupo es el hecho de que todos los miembros
“trabajan juntos.” En la practica “trabajar juntos” quiere decir que los
miembros del grupo cultivan la tierra juntos, cooperan en el comer-
cio y comparten el dinero que generan, cumplen juntos sus obliga-
ciones de servicio a su pueblo, comparten los recursos sociales y
productivos, y asumen como grupo las obligaciones de intercambio
reciproco con otros. Otra frase que los nahuas usan para expresar la
idea de la unidad del grupo hace énfasis en el maiz: dicen, “su maiz

' Véase también Good, Haciendo la lucha...; Work and Exchange in Nahuatl Society...;
“Relaciones de intercambio en el matrimonio mesoamericano...”
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es uno solo” (san ce im-tlayohl) o “tienen un solo metate” (san ce imetl)
para indicar que comen juntos y comparten las tortillas.!?

Estos arreglos y la composicién de los grupos domésticos se defi-
nen formalmente frente a la comunidad ya que el pueblo concede cier-
tos derechos a estas unidades colectivas y no a las personas como
individuos. Estos son: el derecho a la tierra de cultivo comunal y pri-
vada, el derecho a un sitio para construir una casa, el derecho al uso
de las tierras de monte y los pastizales, el derecho a enterrarse en el
pueblo, el derecho a expresarse en las asambleas, el derecho al uso
de otros recursos comunales —la iglesia, el agua, la comisaria, la es-
cuela— y el derecho al apoyo de las autoridades y del pueblo en ge-
neral en cualquier situacién que involucra personas ajenas a la
sociedad local. Para asegurar estos derechos los grupos domésticos “tra-
bajan juntos” para cumplir su deber con el pueblo.!® Estas obligacio-
nes son: dar servicio al pueblo en alguno de los cargos formales, dar
faenas de trabajo cuando se realiza algin proyecto que requiere el
trabajo comunal, participar en las asambleas del pueblo, dar coope-
raciones monetarias y bienes para obras comunales y para las fiestas
que realiza la comunidad.

Hay que destacar que las acciones de “trabajar juntos como uno”
operan en otros niveles y sirven para constituir los pueblos en si, con-
fieren su identidad colectiva, y aseguran su continuidad histérica. En
este contexto el trabajo ritual y ceremonial sobresale entre las for-
mas de “trabajar juntos” que crean y definen la comunidad. Cabe pre-
cisar aqui que dentro de las concepciones nahuas del grupo doméstico
y del pueblo como unidades que “trabajan juntos” participan entida-
des como los muertos, los santos, el maiz, y diversos elementos del
mundo natural como los manantiales, la tierra, el viento.4

Con respeto al grupo doméstico como unidad donde “trabajan
juntos”, no obstante que los vinculos biolégicos y matrimoniales pare-
cen fundamentarlo, es la circulacién del trabajo que le da una existen-
cia real. Hay casos en que las personas que comparten una residencia

12 Cf. Monaghan, “Reciprocity, Redistribution and the Transaction of Value in the
Mesoamerican Fiesta”, in American Ethnologist.

13 El cumplimiento de las obligaciones es responsabilidad colectiva del grupo aun-
que el pueblo designa como cabeza del grupo a un hombre (tequitlacatl) o una mujer
(cahuali) para coordinar los esfuerzos de los miembros. Todos los nahuas —indepen-
dientemente de su edad y sexo— gozan del estatus de ser miembros de la comunidad en
cuanto “trabajan juntos” con algin grupo, y en cuanto este grupo “trabaja juntos” para
la comunidad.

14 yéase Good, “El Trabajo de los Muertos en la Sierra de Guerrero”, en Estudios de
Cultura Ndhuatl; “Ritual y la reproduccién de la cultura...”; Trabajando juntos...”; Good
y Barrientos, “Cerros, Cuevas y la Circulacién de Fuerza...”
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comun tienen vinculos biolégicos o matrimoniales, pero pertenecen
a dos o tres “grupos domésticos” distintos. También se dan casos de
una unidad que “trabaja juntos” cuyos miembros habitan dos o tres
casas distintas mientras sigue como un solo grupo, ya que la prospe-
ridad econémica por el comercio posibilita la construcciéon de varias
casas. A la vez algunos miembros de un grupo pueden residir en las
ciudades o centros turisticos mientras forman parte de unidades en
los pueblos.

Otro momento critico en el funcionamiento de este sistema
organizativo es lo que se puede llamar la “fragmentacién”: esto se da
cuando unos miembros del grupo doméstico retiran su trabajo y re-
cursos de los demas. Los nahuas dicen ye no-xeloqueh, “ya se aparta-
ron” o pueden referirse al numero de metates —para indicar una
separacion dentro del hogar, diciendo “ya hay dos metates”™—. Los
miembros de los grupos “se apartan” en el curso normal del ciclo vi-
tal aunque la ruptura siempre ocasiona tristeza y a veces genera con-
flicto abierto. Cuando se separan algunos miembros se dice que “ellos
ya no se aman” porque ya no trabajan juntos y esto puede causar di-
ficultades econémicas para todos cuando se dividen los recursos pro-
ductivos como tierras, animales o mercancia para vender.

Intercambio y reciprocidad

De acuerdo a la visién nahua de la cuenca del Rio Balsas, cada perso-
na recibe constantemente los beneficios del trabajo de otros, y com-
parte con otros los beneficios de su propio trabajo. Dar y recibir
trabajo o tequitl es el factor esencial que genera toda relaciéon social.
Esta circulacién de energia estd expresada en cualquier actividad hu-
mana, tanto en las lujosas fiestas regionales como en las relaciones
intimas de una familia. En los pueblos se emplea un vocabulario ela-
borado, muy figurativo para hablar de este intercambio primordial
del trabajo. Se centra en dos términos estrechamente ligados: tlazohtla
“amar”, y tlacaiita “respetar”. “Amar” y “respetar”’® a otro significa
compartir el trabajo y los bienes con €l o ella. Son las acciones espe-
cificas, concretas de reciprocidad que en si constituyen las relaciones

15 Kartunnen (An Analytical Dictionary of Nahuatl) sigue a Molina (1571) al traducir
tlazohtla “amarse asimismo, amar a otro” y sigue a Molina al ofrecer como alternativa, “algo
amado, rara o cara”. Siméon (1885) incluye una frase que alude al amor como intercam-
bio, “él no detiene a nada, él es bueno, generoso”. Entre las fuentes consultadas, la defini-
cién moderna de tlacaiita —segin Kartunnen— es la mas cercana a la que he observado en
Guerrero: “Considerar a alguien un ser humano, reconocer, aceptar o admitir a alguien.”
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humanas. El amor y el respeto no pueden existir como sentimientos
afectivos en abstracto; se tienen que expresar al nutrir una relacién
de intercambio mutuo de trabajo y bienes. Decir “amo a mi padre”
significa que uno voluntariamente le da su ayuda; decir “respeto a mi
comadre” implica brindarle el apoyo que le corresponde. Declarar
“mi hermano no me respeta” o “somos hermanos pero no nos quere-
mos” indica que no hay flujo de trabajo, no hay relacién, y es comtn
decir de esta situacién, “es mi hermano pero no somos nada.”

Los nahuas utilizan otros términos para referirse a la existencia
de la reciprocidad entre personas. Kelnamiki, “él/ella se recuerda” quie-
re decir que uno reconoce sus deudas anteriores y acttia apropiada-
mente. Kipia itlamachilis, “él/ella tiene juicio/razon” significa que la
persona, siendo de mente sana y con uso de razén, reconoce sus obli-
gaciones; kinamilia, “él/ella piensa” tiene el mismo sentido. Todas es-
tas expresiones figurativas para la reciprocidad reafirman el
imperativo cultural primordial de entrar en intercambio con los de-
mas.!% Esta calidad define al ser humano y lo distingue de los anima-
les; por eso se usa la expresion despectiva “ir como un perro” para
referirse a alguien que asiste a un acontecimiento ritual o social sin
aportar ayuda porque los perros ajenos se amontonan donde hay una
fiesta esperando comer lo que dejan los borrachos o los nifos, o al-
gan hueso o tortilla que queda tirado en el piso.

De acuerdo a sus construcciones culturales del trabajo y del amor y
respeto, los nahuas consideran las relaciones sociales como la fuente ori-
ginal de toda riqueza. La prosperidad tanta individual como colecti-
va depende de mantener y acelerar el flujo de trabajo. Su circulacién
en un incesante proceso de intercambio vincula los participantes cada
vez mas estrechamente con el grupo social (véase Good 1988) y defi-
ne la comunidad. Por eso las fiestas y otras actividades ceremoniales
colectivas en las cuales todos trabajan juntos son tan importantes para
constituir la comunidad y la identidad colectiva. Ademas, el flujo de
bienes y trabajo se extiende a generaciones futuras ya que las obliga-
ciones y créditos reciprocos son hereditarios y transferibles.!” Asi, la

16 Lévi-Strauss (Les structures elementaires de la parente) hace un planteamiento seme-
jante; sin embargo entre los nahuas el origen de la socialidad es la circulaciéon de tequitl y
de fuerza, no el intercambio de mujeres. Véase Monaghan, The Covenants with Earth and
Ram: Exchange. Sacrifice and Revelation in Mixtec Society, y “Reciprocity, Redistribution and
the Transaction of Value in the Mesoamerican Fiesta”, in American Ethnologist, para un
andlisis comparable al que presento aqui.

17 Las formas del trabajo socialmente reconocidas son muy diversas y estos arreglos
son muy flexibles, se puede negociar el “pago” de cualquier deuda de diversas maneras.
Esto ha permitido que los nahuas mantengan estas relaciones reciprocas frente a nuevas
condiciones histéricas.
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reciprocidad adquiere una dimensién temporal y conduce a la repro-
duccién del grupo en la historia.

Un aspecto del planteamiento nahua sobre la naturaleza del in-
tercambio es aparentemente contradictoria: la insistencia en que toda
relacién reciproca es voluntaria. El “amor” y el respeto” ostensible-
mente nacen del ser interior o “corazén” de cada persona. Pero todo
el mundo hace célculos estratégicos y responde a la presién social en
la reciprocidad.!® También es un imperativo recibir algo de otro ya
que las personas ofrecen bienes o trabajo libremente, como expre-
sion del “amor”, es casi imposible rehusar alguna ayuda aun cuando
uno preferirfa no endeudarse. Por esta razén la presién social de re-
cibir en la cultura nahuatl es atiin mas fuerte que la presiéon de dar;
no recibir es una ofensa grave que provoca una ruptura profunda y
permanente entre las partes.

La conceptualizacién de las relaciones sociales en si como recur-
sos productivos abre muchas opciones de elaboracién cultural y crea
esferas nuevas de inversién en épocas de prosperidad. Endeudar a
otros y endeudarse con otros permite que cada persona cultive sus
redes sociales para poder acceder al trabajo y recursos necesarios en
el futuro. A eso se debe el fenémeno generalizado de la excesiva ge-
nerosidad: dar mucho es una estrategia para lograr influencia sobre
otros y para asegurarse frente a un futuro incierto y imprevisible. In-
vertir los bienes personales y el trabajo en el intercambio es una es-
trategia para extender y consolidar las relaciones sociales.

Obviamente esta légica es completamente contraria a la ideolo-
gia de la sociedad capitalista en la cual el objetivo es la acumulacién
de riqueza particular; esto se basa en la construccién cultural mitica
del individuo auténomo, capaz de la libre eleccién que realiza a si mis-
mo por medio de la acumulacién y consumo privado de la riqueza.
En cambio los nahuas buscan crear y aumentar su “capital social”, no
la riqueza personal y su dindmica descrita aqui favorece la reproduc-
cién social del grupo.

La fuerza o chicahualiztli

Quiero examinar mas a fondo la fenomenologia implicita en estas for-
mas de organizacién social al dirigir la atencién analitica a otros prin-

18 Este punto es problemdtico solamente para miembros de la cultura occidental
donde existe la construccién ideolégica de dos dmbitos de accién opuestos y mutuamen-
te exclusivos: uno del “don libre y puro”, y otro donde reina el interés propio (Parry,
“The GIFT the Indian Gift and the ‘Indian Gift’””, in Man). Sobre el problema del don
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cipios culturales y cémo inciden en la vida de los miembros de la so-
ciedad. Dos conceptos, fuerza o chicahualiztli y nutrir o huapahua, fi-
guran de manera importante en las relaciones del grupo doméstico,
en el ciclo vital de las personas, y sobre todo en la vida ceremonial;
estos conceptos estan estrechamente relacionados con el trabajo o
tequitl y con la reciprocidad entendida como amor y respeto. Los
nahuas de la zona se apropiaron de una palabra castellana, fuerza,
pero la pronuncian con énfasis especial y le dan un significado pro-
pio, muy especifico.

En el Iéxico local fuerza connota el uso de energia, perseverancia,
el poder del caracter, o el espiritu personal para alcanzar un objetivo
importante. Fuerza se utiliza en referencia a las actividades fisicas pero
fuerza se extiende a elementos rituales, artisticos, e intelectuales igual
que tequitl o trabajo. El equivalente mds cercano para fuerza en la len-
gua nahua es chicahualiztliy se usan como sinénimos. En realidad, fuer-
za 'y chicahualiztli se refieren a la energia vital combinada con la
fortaleza fisica y espiritual que los humanos requieren para enfrentar
las exigencias de la vida.!” De acuerdo a esta fenomenologifa explica-
tiva, cuando una persona trabaja transmite su fuerza a otras, y cuan-
do recibe los beneficios del trabajo de otro, uno recibe también su
fuerza o energia vital.

Por eso para los nahuas los objetos contienen la fuerza de las per-
sonas que los producen. Dos vestidos, o dos elotes, o dos piezas de
barro aparentemente iguales no lo son, ya que cada uno representa
el trabajo y contiene la fuerza de diferentes personas; se hacen distin-
ciones entre los objetos de acuerdo a quienes los hicieron con su tra-
bajo. Esta concepcién se extiende también a las mercancias, ya que
los nahuas toman en cuenta el trabajo necesario para ganar el dinero
utilizado para comprar las cosas y asi el trabajo se transforma en mer-
cancias. De esta manera una tela o un aparato eléctrico o joyeria de
oro contiene la fuerza de las personas que generaron el dinero utili-
zado para adquirirlos. Fuerza o chicahualiztli cobra sentido en el con-
texto de las relaciones sociales que existen por el flujo reciproco
constante del trabajo y los objetos que transitan la energia vital.

devuelto véase también Mauss (The Gift: Forms and Functions of Exchange in Archaic Societies)
y Sahlins, op. cit.

19 Kartunnen traduce chicahualiztli como “fuerza o poder” y sigue a Molina (1571) al
interpretar chicau-hualia como “fortalecer o guarnecer algo, esforzar y animay esforzar a
otro”. A esto yo agregarfa “dar animo.” Con respecto a mi definicién de fuerza es rele-
vante la de Molina de chicahualiztli, “arreciar o tomar fuerzas, o hacer viejo el hombre o la
bestia”. Igualmente reveladoras son las siguientes traducciones de Siméon (1885) “aider,
soutenir, encourage, fortifier; exciter quel-qun.”
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Intimamente relacionado con la circulacién del trabajo y la fuerza
es el concepto huapahua. E1 uso normal de esta palabra refiere al pro-
ceso de criar a un nifio o a una nifa: comienza con el parto y la lac-
tancia pero abarca todas las atenciones que requiere durante la
infancia: bafarlo, cambiar pafales, lavar ropa, cargarlo, dormirlo, ali-
mentarlo, curarlo en caso de enfermedad. El trabajo fisico que reci-
be el nifo o la nifa es una transmisién de fuerza que lo integra dentro
de una red social de reciprocidad inicialmente como deudor Pero es
importante que el concepto de huapahua se extiende ademds a la
transmisién de la cultura en acciones como: ensefiar a un nifo a tra-
bajar en las tareas apropiadas, instruirlo en la vida ritual y en el com-
portamiento correcto en situaciones sociales. En el sentido amplio
huapahua significa transformar el nifio o la nifa en una persona so-
cial, una persona completa de acuerdo con los valores culturales lo-
cales. Todos los miembros de la cultura empiezan su vida endeudados
con los demas, por el trabajo o fuerza que recibieron en la infancia y
su nifez, pero posteriormente durante su vida beneficiaran a los de-
mas con su trabajo y su fuerza.

El énfasis en las acciones concretas y el concepto de tequitl para
generar la identidad social como propésito de la vida esta reflejado
claramente en la crianza de los hijos. Desde el nacimiento de un nifio
o una nifa, las personas mayores hablan constantemente del traba-
jo que realizara. He escuchado canciones de cuna que consisten en
enumeraciones del trabajo: “Mi ninia, ti crecerds, ti te hards grande.
Tu llegards a ser grande y fuerte. Ti hards tortillas con tus manos. T nos
dards de comer. Ti molerds el chile. T lavards nuestra ropa. Tu barrerds
la casa...” o, en el caso de un varén, “M:i nifio chico, mi hijo. Tu crece-
rdas. Tu trabajards. Tu nos dards de comer Tu cortards la leria. Tt nos
traerds el agua. Tu hards la milpa...” En la cultura local se incorporan
los nifios desde una edad muy temprana en las actividades producti-
vas y rituales, y el periodo sin poder realizar trabajo tutil es relati-
vamente corto. Ya a los seis o siete anos los nifios y las nifias
empiezan a contribuir con su trabajo productivo y también realizan
actividades especificas en el ciclo ritual. Pueden participar en dan-
zas y llevar ofrendas de flores o agua a los santos o a la Virgen; las
ninas preparan comidas rituales y ponen ofrendas en los cerros du-
rante las fiestas agricolas.

También al final de la vida se ve claramente que la identidad so-
cial y la vida misma se unen con su expresién concreta en el trabajo.
No miden la vejez en términos de afos, sino en la capacidad de tra-
bajo y la fuerza disminuida. La gente mayor dice: “Ya no puedo traba-

EINT3

jar.” “Yo no tengo fuerza.” “Mi cuerpo ya no es fuerte, ya no aguanta el
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trabajo” (Xuel nitequiti; Xok nikpia fuerza; Xok mnicuftiac, Xok kehuas
notlacayo).

Un ejemplo ilustra muy bien esta idea del trabajo como equiva-
lente a la vida. Una mujer anciana me cont6 que llora porque esta
grande y ya no puede trabajar. Explicé que la gente le regala cosas
porque recuerdan que antes ella les dio su trabajo. Me dijo que aho-
ra que esta viejita, se despierta cada madrugada, recordandose de to-
das las personas a quienes beneficié cuando tenia fuerza; insistié que
recuerda cada tarea como si hubiera pasado ayer Exclamé: “Y todo
esto sucedio hace mucho tiempo. Ahora recuerdo todo muy bien, recuerdo todo.
Yo recuerdo exactamente donde he andado, dejando mi fuerza. Yo recuerdo exac-
tamente donde he andado, dando mi trabajo a otros.”

Hay otra idea estrechamente relacionada: ver el trabajo como re-
ferencia al fruto tangible o a la realizacién exitosa del trabajo. Para
los nahuas el anhelo de todo ser humano es disfrutar del producto
de su esfuerzo, es cuando uno “ve su trabajo” y conlleva una idea de
fertilidad y potencia. El peor castigo que puede vivir alguien es tra-
bajar, cansarse, y nunca ver resultados tangibles; esto implica el es-
fuerzo estéril, sin rendimiento, no ver el trabajo es una terrible
desgracia.

Al responder a una pregunta sobre las almas de los muertos una
mujer de Ameyaltepec me proporcion6 una excelente explicacién de
esta concepcién de causalidad:

Si, las almas puedan ayudar en la venta, especialmente tu madre. Tt
tienes que respetar las almas y recordarlas, y también a tu madre, por-
que ella te crié (omilz-huapau). Ella se cansé para ti. Ella te dio su fuerza
y acab6 su fuerza trabajando para ti. Mientras vive, le regalas su ropa 'y
comida. Y es lo mismo cuando ya se murié. Si no te recuerdas de ella,
entonces, puede ser que no vendas nada. Ella puede hacer cosas para
que no rinda tu milpa, el maiz que siembras no va a dar nada. Ella
puede causar que nada salga de todo tu trabajo. Por ella sélo te vas a
cansar, te vas a cansar de tanto esfuerzo pero nunca verds tu trabajo
(shcaman tikiitas motequinh).

Esta conversacién aclaré para mi que el intercambio entre los vi-
vos y los muertos es central para todas las formas de productividad,
conceptualizado como “viendo el trabajo”. Ademas, la explicacién des-
cribe el flujo de la fuerza entre los vivos, como base para las relacio-
nes reciprocas entre los vivos y los muertos. Estas ideas explican
cémo la reciprocidad y el intercambio son factores claves en la fer-
tilidad entendida como la realizacién del potencial generativo del ser
humano.
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Conceptos nahuas de la historia

El altimo eje del sistema intelectual nahua es la conceptualizaciéon de
la historia. En la regién del Alto Balsas, los nahuas utilizan ciertas pa-
labras o frases para expresar una percepciéon propia de los procesos
histéricos que han vivido como grupo indigena. Ihcsan se refiere al
pasado, a un pasado muy antiguo pero organicamente ligado al pre-
sente que habitan los vivos: lo traducen ellos “lo de antes, de mucho
mas antes”.?" Thesan tlahtohlleh significa “las palabras del pasado, del
pasado muy antiguo”; me lo han traducido “las platicas de antes, de
mas antes”. Estas palabras, “platicas”, o “conversaciones” consisten en
los conocimientos, ensefianzas y costumbres compartidos y practica-
dos por el grupo desde antaio,?! el conjunto implica una conciencia
de historicidad propia.

La expresion ihcsan ohualah, “esto ha venido hasta nosotros desde
antes, de mas antes” refiere a la herencia comun, la cultura, transmi-
tida a las personas que viven hoy de las personas que vivieron antes.
Aqui el peso de la historia es definitivo. El hecho de provenir de esta
esfera, thesan, confiere autoridad: hay que seguir lo que de ihcsan
ohualah. De los ancestros de la comunidad se dice ihesan nemian, “los
que vivieron/anduvieron antes”, y representan los vinculos que la co-
munidad contemporanea tiene con su pasado; también hablan mas in-
timamente de los que vivieron antes y de las almas de los muertos como
tocohcolhuan, “nuestros abuelitas y abuelitos” o “los abuelitos de los abue-
litos”. La importancia del concepto thesan y de los que ihcsan nemian es
su relaciéon directa con el grupo cultural hoy en dia. Hay que precisar
que el concepto nahua thesan no se basa en una idea del tiempo lineal
y cronolégicamente ordenado sino se refiere a una especie de origen
primordial, algo trascendental, que sigue rigiendo la vida de hoy. En
la cultura occidental ubicariamos este pasado lejos del presente en una
historia constituido de distintos eventos en secuencia pero para ellos
thesan no es ni remoto ni separado de las vivencias de hoy y en cuan-
to forma una guia para la accién incide en el futuro.??

20 Molina no incluye la palabra, y Kartunnen la traduce “hace una vez; hace mu-
cho.” La glosa de Siméon para iccen se acerca a la que yo encontré en Guerrero: “al final,
hasta nunca, perseverar, continuar, perseguir a algo”.

21 Bricker, El Cristo Indigena, El Rey Nativo. El sustrato historico de la mieologia del ritual
de los mayas, p. 25, reporta el mismo sentido de conversacién o palabras sobre sucesos
pasados entre los mayas.

22 Los nahuas mantienen un concepto de tiempo lineal para eventos recientes; esto
no es incompatible con el concepto de tiempo descrito aqui.
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Otra frase expresa la continuidad activa con “los que vivieron an-
tes”. Cotona significa jalar a un mecate, cordén o hilo hasta que se
rompa; su uso figurativo indica la ruptura definitiva con una tradi-
cién o modo establecido de hacer algo. Casi siempre lo he escuchado
en el negativo, xuel nicotonas, xuel ticotoniskeh, “Yo no puedo romper el
cordén/no podemos romper los hilos”. Se me ha sugerido la posibili-
dad de que ésta es una referencia al cordén umbilical?® pero, en el uso
cotidiano, la palabra cotona se refiere mas bien a fibras y telas** Al afir-
mar xticotoniskeh “no romperemos el cordén” los nahuas de hoy ex-
presan su intencién de seguir con las formas “de mas antes”. El
compromiso de seguir con una tradicién se reitera constantemente en
todos los niveles: como individuos, como grupos domésticos, como
pueblos enteros.

Un ejemplo de esto sucede durante las asambleas anuales para pla-
nificar la fiesta del pueblo. En el caso de Ameyaltepec la autoridad mas
alta pregunta, “Pueblenos, ¢Vamos a celebrar la fiesta de Tonantzin (li-
teralmente “nuestra venerada madre”, la Virgen de la Concepcién)?”
Todas las personas presentes responden en coro, “xticotoniskeh”. La au-
toridad sigue preguntando sobre cada elemento tradicional de la fies-
ta: si se mataran reses para dar comida a los visitantes que llegaran;
si haran regalos de ropa, flores y velas a Tonantzin; si habran casti-
llos de fuegos artificiales. Cada vez los ciudadanos contestan enfati-
camente, “xticotoniskeh”, “no romperemos el cordén.”

Del acto de mantener practicas propias a través del tiempo tam-
bién se dice ticuicaskeh “nosotros lo cargamos/lo llevamos con noso-
tros.” Después de la reunién descrita arriba, los principales y la
autoridad de Ameyaltepec solicitan formalmente a una familia que
presente una ofrenda especial para Tonantzin en la fiesta. A esta pe-
ticién, un oficial, padrino de la Virgen, asume este compromiso cada
ano y al ofr la peticién de las autoridades responde: “Yo me lo cargo, yo
me lo llevo. Como yo he podido antes, como he venido cargdndolo, yo no rom-
peré el cordon, los hilos.” Con esta declaracién expresa la intencién de
su familia de seguir cumpliendo con el compromiso.

Los mismos conceptos explican la continuidad en las ceremonias
alrededor de la agricultura.?> En estas esferas rituales se incorporan
otras entidades dentro de la comunidad, como los santos, los cerros,

23 S. Houston, comunicacién personal, 1993.

2 yéase Klein, “Woven Heaven, Tangled Earth. A Weaver’s Paradigm of the
Mesoamerican Cosmos”, en Aveni, A. y G. Urton, eds. Ethnoastronomy and Archeoastronomy
in the American Trwopics .

25> Broda y Good, Historia y vida ceremonial en las comunidades mesoamericanas: los vitos
agricolas.
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los manantiales, a través de los intercambios con ellos en las ofren-
das. Sobre la importancia de hacer estos ritos agricolas, un hombre
de Ameyaltepec me explicé delante de la ofrenda que habia colocado
en un altar en el campo al que acude su grupo de parentesco el 13
de septiembre:

Antes de comer nosotros, damos de comer a los dioses. Primero come
Dios y Tonantzin (la Virgen de la Concepcién) y después podemos co-
mer nosotros. Pero ellos siempre comen primero —chile, elote, calaba-
za— todo lo que sembramos. Es la costumbre de antes, de las abuelitas y
los abuelitos y atin mds antes. Esta es la costumbre de mds antes (ihcsan)
y no podemos romper el cordén (xhuel ticotoniskeh).

Esta declaracién expresa el sentido histérico construido por me-
dio del rito.?®

La realizaciéon de acciones rituales esta intimamente vinculada con
la identidad colectiva; en este sentido la conciencia de una continui-
dad histérica constituye una parte importante de la identidad cultu-
ral nahuatl. Esta idea qued6 claramente expresada por otro hombre
de San Agustin Oapan al explicar:

Nosotros tenemos estas costumbres porque son las de antes (ihcsan). Yo
sé que no se han perdido porque, como ya dije, hoy seguimos los ca-
minos que nos ensefaron nuestros abuelos (tococolhuan). Por ejemplo,
c6mo hacer las ofrendas, los conocimientos de coémo hay que hacer es-
tas cosas. Nosotros los seguimos en esto. Unicamente nuestra gente co-
noce todas estas costumbres. Porque en otros lados, en la ciudad, la
gente hace cosas de otra manera. {Quién sabe que camino siguen ellos?
Pero nosotros sabemos que hacemos las ofrendas para la lluvia, que va-
mos a los cerros, esto hacemos cada ano, cada ano. Nosotros no rom-
pemos el cordén (xticotoniskeh), no dejamos las costumbres de antes
como las hemos venido siguiendo...

Un ejemplo etnogrdfico final

Otra area de la vida colectiva donde se expresa muy claramente la
presencia de los ejes conceptuales es el ritual para los muertos. Pre-
sento brevemente una parte de este material?’ para demostrar c6mo

26 Otros ritos sirven como forma de agradecer a la tierra, concebida como un ser
vivo, y a las plantas, ademas de los santos, por el alimento que recibe la comunidad.

27 Véase también Good, “El Trabajo de los Muertos en la Sierra de Guerrero”, en
Estudios de Cultura Ndhuatl, y “’Trabajando juntos...”
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los conceptos de trabajo, amor y respeto, fuerza y continuidad hist6-
rica intervienen de manera directa en la vida ritual y por consiguien-
te en la reproduccién social y cultural.

Conceptualmente y sociolégicamente los muertos no dejan de
existir y no desaparecen como seres sociales de la comunidad. Los
muertos siguen perteneciendo a los grupos domésticos, definidos
como entidades que “trabajan juntos”, y después de la muerte los vi-
vos cumplen con las obligaciones sociales, reciprocas por su parte.
Ademas los nahuas dicen que los muertos “trabajan” igual que las per-
sonas vivas, s6lo que ellos “trabajan” en dos lugares: en el lugar don-
de andan (canin nemian) y aqui entre los vivos. El trabajo principal de
los muertos que beneficia directamente a la comunidad viva se rela-
ciona con la tierra y el cultivo del maiz. En la conceptualizacién local
los muertos pueden traer el viento y las nubes cargadas de agua y
ademas pueden hacer fértil la tierra y productiva la semilla.?®

Aqui quiero profundizar sobre las obligaciones y responsabilida-
des que los vivos tienen con los muertos y cémo éstos operan
fenomenolégicamente. Los nahuas me han explicado que los muer-
tos carecen de cuerpos y no pueden cultivar ni preparar sus propios
alimentos. Para comer dependen de “su gente” y los vivos tienen que
recordarse de ellos, tienen que “respetarlos” y tienen que darles “re-
galos”. La forma mas directa en que los vivos dan su trabajo a los
muertos es por medio de las ofrendas. Estas consisten principalmente
en comidas especiales, pero incluyen todo el tequitl realizado —las ora-
ciones, la musica de la banda del pueblo, los regalos de ropa, las dan-
zas rituales, las velas, los flores e incienso, la quema de cohetes—. Los
nahuas dan su trabajo y su fuerza a los muertos con ofrendas especia-
les en todas las ocasiones importantes relacionadas con la productivi-
dad y con la reproduccién, entre ellas: cuando se casa algin miembro
del grupo doméstico, cuando se construye una nueva casa, cuando tra-
tan de curar a un enfermo, cuando alguien ha tenido suefos extra-
fnos, cuando no ha llovido durante la temporada agricola.?

En Ameyaltepec se pone la primera gran ofrenda para los muer-
tos el dia después de la fiesta de San Miguel. En todas las casas pre-
paran ofrendas grandes para recibir los muertos el 29 de septiembre;
las colocan en el lugar de entierro y también sobre los altares fami-
liares. Estas ofrendas deben consistir principalmente en productos de
la milpa, sobre todo el elote, la calabaza, el chile, la sandia y el

28 Ibidem.
29 Ibidem y Good, “Reflexiones finales”, en Broda y Good, coords. Historia y vida
ceremonial en las comunidades mesoamericanas: los ritos agricolas.
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cempoax6chitl que uno mismo sembré; ademas incluyen el pan, el ato-
le, la fruta, las velas, el incienso de copal, las flores, hojas frescas de
albahaca, los cohetes, las oraciones, la musica. Con estas ofrendas re-
ciben y dan la bienvenida a las almas. Los informantes explican que
los muertos llegan este dia para andar entre los vivos todo el mes de
octubre. Durante este periodo reciben a diario ofrendas mas pequenas
de comidas especiales en los altares familiares. Las ofrendas colectivas
mas lujosas se colocan el 31 de octubre y el 1 y 2 de noviembre para
despedirse de las almas. En estos dias los muertos reanen comida adi-
cional para llevar consigo y reciben encargos y mensajes de los vivos.
Las almas comen y llevan los sabores y olores de la comida, su esencia
(tlazohtic) y no la comida fisica ya que los muertos no tienen cuerpo.

Cuando ya esta colocada toda la ofrenda, la mujer de mayor edad
del hogar habla a las almas mientras sahuma el altar con incienso. Sa-
luda a las almas y las invita a comer; sefala platos especificos de otras
familias, diciendo por ejemplo: “Mira, Mamd, tu ahijada, Maria, vino y
dejo este plato para ti” o “Ven, abuelito, ya estaban aqui tus nietos José y Mario;
trajeron esta comida y esta frutita para ti”. Aun cuando las ofrendas son
grandes y costosas, siempre piden disculpas a los muertos; insisten que
hicieron el maximo esfuerzo pero que al final siempre es poco. En
estos discursos también informan a las almas que este afio trabajaron;
sembraron, vendieron, gozaron de buena salud. Prometen que si vi-
ven el aflo que entra y si tienen fuerza pondran otra ofrenda; insisten
que no van a olvidarse de ellos. Recuerdan a las almas que deben de
llevar comida para el resto del afo. Suplican que se les conceden
“suerte” con el comercio y ayuda para la milpa. A la vez les encargan
hablar con Tonantzin, los santos, y Dios para que les apoyen en todo,
para que les sigan dando fuerza. Al alimentar a los muertos con pro-
ductos de la milpa y comidas compradas con el dinero del comercio,
los nahuas reconocen y agradecen su aportacién al éxito en las activi-
dades productivas por ayudar a que “vean el trabajo”.

Descubri una elaboracién cultural interesante sobre este punto.
Los nahuas dicen con orgullo que los muertos contentos pueden traer
todavia mas almas a comer con ellos. Los muertos del pueblo, bien
alimentados y generosamente aprovisionados con regalos de comida
van lejos para invitar a otros muertos extraviados y olvidados por su
gente. Varias mujeres me han contado con gran entusiasmo cémo lle-
gan muchas almas a comer a sus altares, acompaiiando a las suyas.
Los muertos consumen los olores y sabores de las comidas porque no
tienen cuerpos; por eso es importante ofrendar alimentos muy con-
dimentados y servirlos muy calientes para que suban los vapores. Pues-
to que consumen las esencias y no la comida completa, no hay limite
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al nimero de almas que pueden reponerse alli. Una mujer comparé la
llegada de las almas al pueblo y a su hogar con el arribo de una nube
de mariposas que aletean silenciosas sobre el altar y se asientan sin peso
en los platos para comer. Concluyé diciendo que no los ve pero al sa-
ber que los muertos estan alli se siente “contenta en su corazén”.

Las almas que no reciben alimentos entristecen y lloran; lamen-
tan y dicen: “ya se olvidaron de mi”, “ya no me quieren mis hijos”,
“ya no me respeta mi gente”. Con tiempo se debilitan y, por fin, des-
esperados, empiezan a buscar alimentacién en otro lugar. Salen y an-
dan cada vez mas lejos, poco a poco se alejan y se pierden. Las almas
descuidadas dan a conocer entre todas las entidades que “su gente”
les ha olvidado, que sus hijos no se “recuerdan” de la fuerza que die-
ron durante sus vidas, que no reconocen el trabajo que hacen para
ellos ahora. Estas quejas pueden tener consecuencias negativas: la
milpa ya no rinde, los negocios no prosperan, los hijos son pocos y
enfermizos. Olvidar y abandonar las almas crea un mundo inverso a
la imagen de prosperidad y éxito que resulta del trabajo conjunto en-
tre vivos y muertos. Por eso las ofrendas a los muertos representan la
continuidad histérica y aseguran la reproduccién social y cultural del
grupo en el tiempo.

Consideraciones tedrico-metodologicas

Quiero concluir este articulo con una discusién general sobre el en-
foque empleado en estas paginas y como se espera que el modelo
propuesto facilite el trabajo comparativo en otras regiones de Me-
soamérica. Primero, hay que enfatizar que, en mi planteamiento, los
ejes conceptuales son generativos y creativos; no determinan el comportamien-
to social sino mds bien permiten una gran variedad de expresiones formales,
empiricamente observables. Los ejes trazan lineas culturales generales pero
las multiples expresiones basadas en ellos pueden manifestarse de
acuerdo a las condiciones especificas de un grupo local. Por eso el mo-
delo de los ejes ofrece la posibilidad de sintesis sin violentar la excep-
cional diversidad cultural que caracteriza Mesoamérica. El valor
explicativo del modelo propuesto reside en su capacidad para inte-
grar distintas formas de organizacién social y diversas acciones co-
lectivas dentro un esquema interpretativo coherente. EI modelo
propuesto y los conceptos que lo conforman permiten entender y sin-
tetizar muchos datos aparentemente dispersos y anecdotales. No se
detectan los puntos comunes al cotejar aspectos formales en la orga-
nizacién social o en las practicas rituales sino mas bien al reconocer
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la l6gica cultural que subyace estas expresiones empiricas. Otra ven-
taja de los ejes conceptuales y el modelo propuesto es que permite
vincular las dimensiones materiales de la vida social con las dimensio-
nes rituales, ideacionales, y estéticas. Parte de lo que observamos en
el campo es que las sociedades nahuas han elaborado una visién
sofisticada de concebir la manera en que opera el mundo natural y la
comunidad humana en coordinacién con €l; por eso tiene una dimen-
si6n fenomenologica.

Una de las preguntas fundamentales que surge a partir del mo-
delo de los ejes conceptuales es la siguiente: ¢Qué tan generalizada es
la vision cultural de este grupo nahua dentro de la regién mesoame-
ricana? <Es posible descubrir sus elementos basicos, indudablemente
con variaciones, en otras regiones de Mesoamérica hoy, entre otros
grupos indigenas y campesinos nahuas? ¢Es posible encontrar una con-
tinuidad histérica en el modelo al trabajar materiales etnohistoricos?
Contestar estas preguntas requiere un trabajo comparativo en el fu-
turo, afortunadamente, hay indicaciones prometedoras.30

La cultura

El planteamiento desarrollado aqui se basa en una teoria especifica
de la cultura y del cambio. La teoria de la cultura utilizada asume que
la reproduccién de la sociedad se logra a través del cambio y las inno-
vaciones colectivas; por eso hay que conceptualizar los procesos de cam-
bio como histéricamente enraizados. Parto del supuesto de que se dan
corrientes de creacién e innovacion colectiva en todas las sociedades;
éstas se manifiestan material y socialmente en amplias esferas de la vida
cotidiana. Por eso insisto en abordar el proceso cultural con un enfo-
que histérico y colocar al centro del analisis los mecanismos de la re-
produccién de la sociedad; también por eso la propuesta de los ejes se
deriva de los datos etnograficos. La metodologia es histérica-procesual
porque nos remite a las expresiones empiricas de la légica cultural en
la vida social y considera las coyunturas claves en las que se modifican
las expresiones de los valores propios en nuevas situaciones.

Mi concepto de la cultura y del cambio también se puede llamar
histérico-procesual®! y se basa en una detallada critica de las defini-
ciones de la cultura manejadas en la etnografia clasica de la antropo-

30 Cf. Olvera, op. cit.; Morayta, “Presencias nahuas en Morelos”, en Millan, Sadl y
Julieta Valle, coordinadores, La Comunidad sin Limites 1I; Good y Barrientos, op. cit.

31 Esta conceptualizacién de la cultura difiere radicalmente de las teorfas semidticas
o simbolicas de la cultura que se han puesto de moda en México en la década de 1990.
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logia social.?> También nace del haber enfrentado los resultados de
mi prolongado trabajo de campo en México con un andlisis critico de
la literatura etnografica sobre Mesoamérica de las décadas de los afos
1940, 50 y 60.%® La etnografia cldsica tanto en Mesomérica como en
otras regiones del mundo se enfocaba en la descripcién de una enti-
dad fija llamada “la cultura”, vista como algo homogéneo, palpable,
y sujeto al estudio objetivo. Se suponia que diferentes culturas exis-
tian en sociedades claramente circunscritas, y que todos los miembros
de un grupo o comunidad compartian una misma versién de “su cul-
tura”.** Este marco conceptual encarril6 a los etnégrafos a la elabo-
racion de listas de rasgos que definian una cultura y la distinguian en
contraposicién a otras; la investigacién antropolégica consistia en re-
copilar datos descriptivos, en la bisqueda de elementos comunes o
diferenciadores.’® Este método es fundamentalmente taxonémico y
tiene su origen en las ciencias naturales que tanto influyeron en las
teorias sociales.

La visién esencialista de la cultura como un tipo de entidad fija,
homogénea y sujeto a la descripcién por medio de compilar una lis-
ta de rasgos también traia implicita una determinada teoria del cam-
bio. En el caso de Mesoamérica la definicién clasica del area fue
propuesta por Paul Kirchoff quien traté de delimitar el area cultu-
ral a partir de materiales arqueolégicos y en funcién de rasgos cul-
turales compartidos. Esta definicién fue retomada por los etnégrafos
mexicanos y norteamericanos y aplicado al estudio de las culturas
indigenas contempordaneas. Sus resultados quedaron documentados
en las obras Heritage of Conquest®® y en los primeros tomos etnolé-
gicos del Handbook of Middle American Indians publicados en la déca-
da de los 60. Estos estudios argumentaban que la cultura indigena
consistia en ciertos rasgos caracteristicos a ellas como tales. Al enfati-
zar estos rasgos, se pasaba por alto las diferencias entre grupos indi-
genas y se gener6 un modelo “genérico” del indigena mesoamericano.
Esta vision de una cultura indigena homogénea, normativa, basada

32 véase Wolf, Euwpa y la gente sin historia, p. 15-39; Mintz y Price, The Birth of
Afroamerican Culture; Good, Work and Exchange in Nahuatl Society...

33 Good, Work and Exchange in Nahuatl Society..., “Reflexiones sobre las razas y el ra-
cismo: el problema de los negros, los indios, el nacionalismo y la modernidad”, en Di-
mension Antropolégica.

34 Véase Wolf, op. cit., p. 20-22.

% FEjemplos del procedimiento taxonémico en la etnografia se ven reflejados en la
gufa de Murdock utilizada para la creacién de datos etnograficos y en el ambicioso pro-
yecto de catalogar todas las culturas del mundo en los Human Relations Area Files du-
rante las décadas de 1950 y 1960.

% Tax, The Heritage of Conquest .
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en listas de rasgos, no daba cabida a la extraordinaria variabilidad
observada en nuestra area cultural, no contemplaba diferencias den-
tro de un mismo grupo lingiiistico o una regién, no admitia varia-
ciones internas significativas dentro de una comunidad por
diferencias de edad, género, o ubicacién de las personas en estruc-
turas econémicas y sociales.

El cambio

Los antropdlogos formados en esta tradiciéon académica en la prime-
ra mitad del siglo XX trataron de medir “el grado de cambio” en las
sociedades indigenas en términos de los rasgos culturales que “se man-
tenian” o “se perdian”. Tomaron las complejas sociedades antes de la
invasion europea como maxima expresiéon de una cultura indigena
“auténtica” u “original”. El cambio se presentaba en una escala lineal
que indicaba si un grupo conservaba rasgos “indigenas” o los habia
sustituido por rasgos “blancos”, “mestizos, o “modernos”.?” En cuan-
to a las formas econémicas, sociales o religiosas adaptadas por las cul-
turas nativas después de 1519 las interpretaban como evidencia de la
debilidad de las culturas nativas, ya que desde esta perspectiva cual-
quier cambio representa la “pérdida de la cultura”. La teoria misma
produjo un modelo de sociedad estatica y una definicién del indige-
na actual como un remanente del pasado.®®

Ademas, la etnografia de esta época consideraba a los grupos in-
digenas como receptores pasivos de cambios que vienen desde afue-
ra; no los present6 como agentes, capaces de actuar como sujetos
dentro de su propia historia. Este enfoque descartaba de antemano
cualquier posibilidad de la reproduccién de la sociedad nativa en cam-
biantes contextos histéricos. En lugar de generar una verdadera his-
toria social esta vision ofrecia una falsa profundidad temporal; los
indigenas actuales se identificaban con el pasado al tratarlos como f6-
siles vivientes con una cultura imitativa, transmitida mecanicamente
de generacién en generacién y en cuanto cambiaban o se moderniza-
ban “perdian” su cultura.®®

57 Por otra parte esta manera de entender la cultura tiene una relacién importante
con las ideologias nacionalistas y con el racismo europeo en el siglo XIX . Véase Good,
“Reflexiones sobre las razas y el racismo...

38 C.f. Farris, “Indians in Colonial Yucatan: Three Perspectives”, en MacLeod, M. &
Wasserstrom, R. editores, Spaniands and Indians in Southeastern Mesoamerica.

39 Sahlins, op. cit., realiza una critica de la antropologia en general con respecto a
este punto.
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Cabe enfatizar que estas definiciones de cultura y cambio en la
antropologia coincidieron con la ideologia de los proyectos politicos
de los estados-naciones. Desde el siglo XIX las ideologias nacionalis-
tas afirmaban que la patria depende de la homogeneidad cultural y
lingtiistica; de acuerdo con ellas se requiere uniformidad para llegar
a una sociedad unificada.*® Este modelo de nacién tiene sus origenes
en el liberalismo europeo y llegé a influir en los movimientos indepen-
dentistas. Esta ideologia explica en parte por qué los grupos en el po-
der en México y otros paises latinoamericanos han intentado imponer
la asimilacién cultural de los indigenas como una condicién necesaria
para consolidar la nacién.

Visiones alternativas

La realidad histérica y actual en México demuestra que los procesos
sociales han conducido a la reproduccién de grupos culturalmente
mesoamericanos. En el ano 2005 siguen existiendo millones de indi-
genas a pesar de 500 afios de dominio europeo y republicano y de
un sinfin de politicas disefiadas para integrar o transformar cultural-
mente a estos pueblos en aras de la “unidad nacional”. Es preciso que
los investigadores en la antropologia y la historia distingan entre la
ideologia del nacionalismo que dominé en su propia educacién for-
mal y la compleja situacién empirica en las sociedades que estudian.
La realidad actual obliga a buscar nuevos enfoques.

En este sentido se ofrecen aqui los ejes conceptuales y el modelo
mesoamericano como una herramienta analitica que pueda guiar in-
vestigaciones entre los nahuas y en otras regiones indigenas, ya que
permiten descubrir las continuidades dinamicas dentro de los drama-
ticos cambios vividos por los pueblos nahuas y los otros grupos indi-
genas en el area mesoamericana. Los culturas nativas han sobrevivido
en condiciones histéricas cambiantes antes y después de 1519. A par-
tir de la colonizacién europea, la apropiacién creativa de nuevos ele-
mentos dentro de sus propias estructuras sociales, econémicas y
simbélicas ha permitido la reproduccién social de una tradicién cul-
tural nativa. No por haber cambiado han roto la continuidad con tra-
diciones propias. La situacién actual obliga a los cientificos sociales a
abandonar los viejos paradigmas y buscar otra manera conceptual
para entender la presencia de millones de personas que hoy dia per-
tenecen a la cultura nahua y a las otras culturas mesoamericanas.

40 yéase Good, “Reflexiones sobre las razas y el racismo...”
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ITZCOATL Y LOS INSTRUMENTOS DE SU PODER

MARIA CASTANEDA DE LA PAZ

De las fuentes se deduce que la llegada de Itzcéatl (1427-1440) al po-
der presenta ciertas anomalias en la usanza de la sucecién del gobier-
no tenochca. Las fuentes reiteran que era hijo de Acamapichtli, pero
fruto de las relaciones de éste con una “esclava” de Azcapotzalco,' pue-
blo al que sometié inmediatamente tras alcanzar el trono. Esta dudo-
sa ascendencia de Itzcoatl no parece, pues, colocarlo entre los favoritos
al trono. Por tanto, para justificar su llegada al poder de Tenochtitlan
habia que insistir en su fuerza guerrera:

Eligiéronle por Rey, aunque no era legitimo, porque en costumbres, va-
lor y esfuerzo, era el mas aventajado de todos.?

Este era hijo bastardo de Acamapichtli [...] pues su madre fue una
verdulera de Azcapotzalco Cuauhcaltitlan; y aunque era hijo bastardo,
Itxcohuatzin fue un guerrero valeroso.?

[Pero] nunca heredaron los hijos, por via de herencia, los ditados
ni los sefiorios, sino por election; y asi, agora fuese hijo, agora fuese
hermano, agora primo, como fuese eleto por el rey por los de su con-
sejo para aquel ditado, le era dado, bastaua ser de aquella lingnia y
pariente cercano; y asi iban siempre los hijos y los hermanos here-
dandolo, poco 4 poco; si no esta vez, la otra, 6 si no la otra, y asi nun-
ca salia de aquella generacion...*

Son muchos los investigadores que han sefialado que durante su
tiempo se elaboro la historia oficial de su pueblo.® Sin duda, las fuen-

I Durdn, Historia de las Indias de Nueva Espana e islas de tierra firme, v. 1, cap. VIII: 118,
Codice Ramirez, f. 36.

2 Cédice Ramirez, f. 45.

% Chimalpahin, Séptima Relacién, p. 79.

4 Durén, op. cit., v. I, cap. XI, p. 153. Para mayor informacién acerca de estas cuestio-
nes, consultese Van Zantwijk, The Aztec Arrangement. The Social History of Pre-Spanish Mexico,
p- 177-179.

5 Véase, Lépez Austin, Hombre-dios, p. 173-177; Duverger, El origen de los aztecas p. 393-
395, entre otros. También Ledn-Portilla, México-Tenochtitlan. Su espacio y tiempo sagrados, p.
108-109, “Cosmovisién mistico-guerrera de Tlacaélel”, en La filosofia ndhuatl, p. 249-
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tes dejan entrever que a raiz de su gobierno, el altépet! de Tenochtitlan
comienza a sufrir grandes transformaciones, proporcionando un con-
texto favorable que Itzcéatl aproveché para desarrollar sus objetivos.
El resultado fue el esqueleto de la historia que hoy hemos heredado.
Una historia con obvias modificaciones, motivadas por el sello perso-
nal que posteriores tlahtoque le supieron imprimir, sin olvidar las alte-
raciones que sufrié6 a lo largo del mundo colonial en el que las fuentes
fueron escritas o pintadas.

El objetivo de este trabajo serd analizar la informacién que estas
fuentes nos proporcionan acerca del reinado de Itzcéatl, con la idea
de entender en qué contexto se elaboré la historia del pueblo mexica-
tenochca.® Un contexto que nos conducira al aspecto de la identidad
como argumento fundamental para sustentar el poder del tahtoani y
su nuevo derecho a conquistar. Sin olvidar la importancia del carac-
ter divino de estos sefores, lo cual daba solidez a lo anterior. Para
todo esto era fundamental guiarse por los antiguos patrones histori-
cos de los pueblos mesoamericanos y que los mexicas-tenochcas su-
pieron reutilizar en su propio beneficio.

EN BUSCA DE UNA IDENTIDAD PARA SU PUEBLO

Lépez Austin ya planteaba muy acertadamente el panorama histérico
del centro de México, cuando el desequilibrio que sobrevino al final
de la cultura clasica favorecié la entrada de constantes migraciones.”
Un argumento que también defendia Smith con base en la arqueolo-
gia, la cual demostraba que fueron numerosos los grupos que entra-
ron al valle de México como corroboraban las fuentes primarias.® Sin
duda, entre éstos estaba el pueblo mexica-tenochca. Mucho se ha ba-
rajado acerca de si éstos eran grupos norteflos con un origen comun
que llegaron en una sola oleada; grupos del lejano norte, con un mis-
mo origen pero que se asentaron en distintos periodos cronolégicos;
o grupos étnicamente diversos que fueron llegando en diferentes mo-
mentos desde el septentrién. Lépez Austin defiende la teoria de que

257, y Van Zantwijk, op. cit., p. 110-112, 127, 187; defensores del relevante papel de su
cihuacéatl Tlacaélel en estos asuntos.

% Con el nombre de azteca me referiré exclusivamente a los habitantes de Aztlan o a
aquellos que proceden de tal lugar. Con el de mexitin al grupo en su etapa de peregrina-
cién como su dios ordend y, finalmente, me referiré a los mexicas o mexicas-tenochcas
cuando hable de aquellos que habitaron en México-Ienochtitlan.

7 0p. cit., p. 165-166.

8 “The Aztlan Migrations of the Nahuatl Chronicles: Myth or History?”, en
Ethnohistory, p. 172-173.
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esta migracién no fue un movimiento masivo sino mas bien el de va-
rios calpulli de diferente origen étnico que viajaban separados la ma-
yor parte del tiempo.? Para ello se basa en la heterogénea composicién
de MéxicoTenochtitlan.!”

Efectivamente, son varios los trabajos arqueoldgicos que aseguran
que el area —incluyendo la isla—, estaba poblada antes de la llegada
de estos nuevos migrantes,!! a los que se suman las investigaciones
etnohistéricas que corroboran lo que la arqueologia ya anunciaba:'? que
los altépetl —no sélo los del valle de México—, estaban poblados por
grupos étnicamente diferentes, sin ser Tenochtitlan una excepcién.

En el centro de México, en casi cualquier altepetl se conservaba la tradi-
cién de haber sido establecido por inmigrantes en la misma forma que
tenian en el siglo XVI (en la mayoria de los casos, por refugiados de la
fragmentacion de la Tula legendaria o pueblos de cazadores y recolectores
del norte a los que se conocia con el nombre genérico de chichimeca).!?

Sabemos que cuando los mexitin llegaron a la zona, el area ya
estaba reorganizada tras los desequilibrios producidos al final del Cla-
sico, y que existia una hegemonia en el lugar; una triple alianza for-
mada por Azcapotzalco, Coatlinchan y Culhuacan, cuya supremacia
politica parecia ostentar la capital tepaneca.'* Dicen las fuentes que fue-
ron éstos —también los culhuas— los que permitieron que los mexitin
se asentaran en las tierras pantanosas de la isla de México para que alli
hicieran su morada a cambio de ciertos tributos. Y asi, sometidos, vi-
vieron desde la fundacién de su capital Tenochtitlan en 1325 d.C.13

En 1428 Itzcéatl tomo el poder. Habia pasado el tiempo... nada
menos que un siglo. Convendria entonces reflexionar acerca de quié-

90p. cit., p. 113.

10 Véase asimismo planteamientos similares en Van Zantwijk, op. cit., p. 22-26.

' Esto han demostrado las excavaciones de Noguera, Espejo, Pifia Chan, Gussinyer,
Garcia Cook y Arana, y Vega Sosa, o los trabajos de Lehman y Van Zantwijk. En Graulich,
Mitos y rituales del México antiguo, p. 222; Duverger (op. cit., p. 403-404, nota 22) mencio-
na las investigaciones arqueolégicas de Manuel Reyes Cortés y las de Constanza Vega.

12 yvéase, Historia Tolteca-Chichimeca, donde se habla de pueblos compuestos, linea que
han seguido Yoneda, Los mapas de Cuauhtinchan y la historia cartogrdfica prehispanica;
Doesburg, La herencia del seiior Tico. La fundacion y desintegracion de una casa wal cuicateca
Roskamp, La historiografia indigena de Michoacdn. El Lienzo de Jucutdcato y los Titulos de
Carapan; Lockhart, Los nahuas después de la Conquista. Historia social y cultural de la poblacion
indigena del México Central, siglos XvI-Xv1II; Oudijk, Historiography of the Bénizaa. The Postclassic
and early colonial periods (1600).

13 Lockhart, op. cit., p. 29-30.

4 Chimalpahin, Memorial breve... p. 15.

15 Cédice Ramiwz p. 37; Crénica Mexicana, p. 231-232, Chimalpahin, Terera Relacion,
p. 243-245.



118 MARIA CASTANEDA DE LA PAZ

nes eran entonces los habitantes de Tenochtitlan. Probablemente, las
nuevas generaciones que ahora moraban en el islote habian desarro-
llado una nueva identidad; por un lado, la que los vinculaba con el
altépetl en el que vivian —Tenochtitlan—!'% pero sin olvidar su identi-
dad étnica que era la que los mantenia unidos en torno a su pasado.
Me refiero a su ascendencia chichimeca, aunque probablemente, al-
gunos grupos reivindicaban un origen especifico y algunas particula-
ridades propias de su grupo.!” Pero en definitiva, una doble identidad
que los cohesionaba como grupo.

Para ilustrar mejor este fenémeno al lector pondré un ejemplo
mas préximo en el tlempo el del poblamiento de los Estados Uni-
dos. Después de las masivas migraciones europeas a esta parte del con-
tinente americano, los descendientes de aquellos primeros pobladores
de procedencia irlandesa, italiana, china, polaca, etcétera, l6gicamente
se consideraron americanos. No obstante, es sorprendente que pasa-
do el tiempo muchos de ellos, hasta hoy dia, no hayan olvidado su
ascendencia, la cual preservan al seguir celebrando el dia de San Pa-
tricio, en el caso de los irlandeses, o agruparse en barrios —Little Italy
o Chinatown, por ejemplo— donde perviven muchas de sus costum-
bres europeas o asidticas.

Pues bien, en un contexto que podemos imaginar similar, llega
Itzcoatl al gobierno del altépet! de Tenochtitlan. Tenemos muy bien
documentado que una de las primeras empresas que este tahtoani llevo
a cabo fue la de crear una alianza que desbaratara el poder tripartito
anterior. No se trat6 de una tarea facil como se deduce de fuentes
como la Crénica Mexicana'® o Duran.?’ En ellas se recoge una larga
discusidn entre Itzcoatl y Tlacaélel con los principales tenochcas, unos
a favor de la guerra contra los tepanecas, otros —representantes de
la opinién del coman del pueblo— en contra. Finalmente se estable-
ce un pacto entre el pueblo y su gobernante de tal manera que si
Itzcoatl y sus guerreros vencian, el pueblo quedaba totalmente a sus
ordenes. De lo contrario, la carne del tahtoan: y los principales de su

16y sin duda, los tlatelolcas hicieron lo propio en torno a Tlatelolco.

17 Como recuerda Lépez Austin (op. cit., p. 175), los ancianos de cada calpulli porta-
ban el registro de su propia historia, con base a la cual podian reclamar su independencia.

18 Otro gran ejemplo, y de mas actualidad, es el que sucede con la migracién drabe a
Occidente. Ahora bien, si le preguntamos a los hijos de aquellos inmigrantes —ya naci-
dos en Europa o EE.UU.— de dénde se sienten originarios, generalmente su respuesta
serd la del lugar de nacimiento o donde se han criado, si bien se encargaran de aclarar que
sus padres, y atn ellos mismos, son darabes, precisando en algunos casos, debido a la lejania
de su lugar de origen, que son de Turquia, Marruecos, Iran, Irak, Libano, etcétera.

19 Cap. VI, VII, p. 239-244.

20V, 1, cap.IX, p. 121-126.
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linaje serfa comida. De este extraio pacto se intuye que en Tenoch-
titlan habia discrepancias entre los principales del consejo —proba-
blemente las voces de algunos de los ancianos de los calpulli de mayor
relevancia en la ciudad— con Itzcéatl y Tlacaélel, ambos pertenecien-
tes a la misma familia. Esto se deduce de la Crdnica Mexicana®' cuan-
do leemos que un grupo de aquellos principales asevera que en el
momento en el que ellos llegaron —suponemos que a la isla de Méxi-
co— no trafan deudos ni parientes, sino que eran muy distintos unos
de otros. Algo que confirman los “valerosos mexicanos hijos de los prin-
cipales” al replicar que entre ellos (y con respecto a los otros), efectiva-
mente no habia ningtin parentesco.?? Pero lo importante aqui es que,
segin el pacto jurado que alli se hizo, si Itzcéatl y Tlacaélel vencian,
todo el pueblo se someteria a los designios de su gobernante.

Y asi fue. Con ayuda de Nezahualcoyotl, sefior de Texcoco, se aca-
b6 con el poderio tepaneca y por ello con su calidad de pueblo tribu-
tario.?® Una hazafia de tanto eco que quedo reflejada en las numerosas
pictografias que recuerdan como a partir de ese momento cambiaba
el rumbo de la historia del valle (figura 1).2* Pero independientemente
al pacto, no hay duda de que esta victoria y el nuevo estatus de
Tenochtitlan debié enardecer los sentimientos de todos los tenochcas
hacia su altépetl y su gobernante:

Concluyda la guerra contra los tepanecas de Cuyuacan... el rey Itzcoatl
vuelto 4 su ciudad fué receuido de los sacerdotes y de todo el pueblo
con gran triunfo y honra llorando los viejos y viejas de placer, dandole
infinitas gracias y bendiciones por la merced que les auia hecho de
librallos de las manos de cuyuacan, ensalgando mucho el poder, la digni-

21 P 243,

22 Este pacto también ha sido analizado por autores como Graulich, op. cit., p. 223.
No obstante difiero con este autor en su identificaciéon del pueblo con aquellos belicosos
guerreros y de los nobles con los recién llegados mexicas, quienes adquirieron el estatus
de noble por sus proezas guerreras. Los textos dejan claro que todos los alli reunidos son
principales —algunos de ellos representantes del comin del pueblo—, de ahi que se
deduzca que representan a otros calpulli étnicos de la ciudad. Asimismo, ambas fuentes
resaltan en varias ocasiones la noble ascendencia de Itzcéatl y Tlacaélel, descendientes de
Acamapichtli. Leén-Portilla (“Cosmovisién mistico-guerrera de Tlacaélel”, en La filosofia
ndhuatl, p. 250-251) sostiene que Itzcéatl y los sefiores mexicas fueron quienes decidieron
someterse pero en el texto, el tlahtoani esta junto a Tlacaélel. Y si bien Itzcéatl parece en un
principio rezagado, no por ello es partidario de someterse a Azcapotzalco. Véanse tam-
bién las interpretaciones de Lépez Austin, op. cit., p. 175; y Van Zantwijk, op, cit, p. 110.

25 Sobre las fuerzas aliadas a mexicas y texcocanos véase el interesante estudio que
Garduno (Conflictos y alianzas entre Tlatelolco y Tenochtitlan. Siglos XI1I al XV, p. 81-82) hace
con base en las fuentes.

24 Véase el f. 5v-6r del Cédice Mendoza, el f. 31r del Cédice Telleriano-Remensis o la

lamina XVII del Cédice Azcatitlan, entre otros.
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dad y aumento de la potencia mexicana, la qual empresa no era de menospre-
ciar sino de poner en ystoria y hacer memoria de la glovia della por ser cosa
tan importante al nombre mexicano....?5

Con el triunfo en sus manos, lenochtitlan estaba preparada para
un gran cambio. Itzcéatl —sin duda aconsejado por Tlacaélel (figura
2)—, supo aprovechar las circunstancias, y con las riendas del poder
politico y militar dio el primer paso: aunar a su poblacién tan diversa
que, ahora mas que nunca, comenzaba a unificarse entorno a la do-
ble identidad de la que hemos hablado. No sin olvidar que las nuevas
circunstancias politicas afadian un nuevo componente al tema de la
identidad, el de la ascendencia culhua y por ello tolteca, al menos de
los sefiores tenochcas. Un aspecto vital para la legitimad de los nue-
vos tlahtoque y su derecho a gobernar.

Entra en este contexto la importante informacién que proporciona
Sahagin acerca de la quema de libros que llev6 a cabo Itzcéatl en su
tiempo.?® Aunque el pasaje es muy escueto, es claro. El objetivo fue
indudablemente el de elaborar una historia oficial para su pueblo.?’
Una tarea no del todo facil si recordamos que el altépetl estaba habi-
tado por grupos de diversa procedencia norteiia, llegados en diferen-
tes oleadas migratorias y ajenos a la nueva vida militar que se iniciaba.
Por esto, y a pesar del pacto establecido entre los nobles y principales
de Tenochtitlan, sabemos que Itzcéatl encontré problemas para llevar
a cabo sus proyectos. Lépez Austin sefala el poder de los ancianos de
los calpulli, quienes con sus escritos eran los conservadores de la tradi-
ci6n y su identidad.?® Un hecho que mads tarde ha corroborado
Navarrete a través de un documento colonial, valioso por su conteni-
do, la “Merced y mejora a los caciques de Axapusco y Tepeyahualco”.??
En él se recoge como a la llegada de Hernan Cortés, dos pipiltin
emparentados con los tlahtoque tenochcas eran enemigos de Mocte-
zuma II porque nunca llegaron a quemar sus antiguas pinturas tal
como habia sido ordenado por Itzcéatl.

Pero, con mayor o menor éxito, parece que Itzcéatl logré unificar
a su sociedad. Elaboré una historia que sin género de dudas seguia o

% Duran, op. cit., v. 1, cap. X1, p. 146. El subrayado es mio.

26 Historia General de las Cosas de Nueva Espana, lib. X, cap. XXIX, parr. 113, p. 611.

27 Leén-Portilla, México-Tenochtitlan. Su espacio y tiempo sagrados, p. 108-109; Duverger,
op. cit., p. 393-394. Lépez Austin (op. cit., p. 173-177) ya lo afirmaba, si bien Duverger
sugerfa también la posibilidad de que la historia se hubiese escrito en tiempos de
Moctezuma I, aspecto que trataremos mds adelante.

8 0p. cit., p. 175.

29 “Las fuentes indigenas mds alld de la dicotomia entre historia y mito”, en Estudios
de Cultura Ndahuatl, p. 246-247.
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Figura 1. Detalle de las conquistas de Itzcoatl segtn el folio 5v del Cidice Mendoza.
La primera ciudad conquistada es Azcapotzalco, capital del sefiorio tepaneca
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Figura 2. Detalle de la lamina XVII del Cddice Azcatitlan. En ella vemos a Itzcéatl muerto y tras él a Tlacaélel.
Acompaia la escena Nezahualcéyotl de Texcoco
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Figura 3. Glifo de Cuauhtliquezqui: a) Pintura de la Peregrinacion
de los colhuas-mexitin; b) Lamina 2 de la Tira de Tepechpan
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Figura 4. Detallle de la escena de fundacién de México-Tenochtitlan en la lamina

XII del Cédice Azcatitlan. Representa al Templo Mayor y en su cuspide a Copil de

cuyo estémago crece un gran nopal. De éste asoma la cabeza de Huitzilopochtli
con casco de colibri
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Figura 5. Detalle de la plancha LX1y LXII del Cédice Mexicanus.
En ella vemos a Copil @), padre de Xicomoyahual (), y a Cuauhtliquezqui (c).
De la unién de ambos nacen “Piedra-Bezote” (d) y una hija (¢) que se casa con
Acamapichtli )
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Figura 6. Detalle del folio 51r de los Primeros Memoriales de Sahagan (Cddice
Matritense). En él vemos a Chimalpopoca y a su sucesor Itzcoatl
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imitaba los modelos histéricos vigentes en Mesoamérica como mds
adelante tendremos oportunidad de corroborar. Por esta razén, dudo
mucho que cuando Sahagin habla de una quema de documentos, se
tratara de hacer tabla rasa del pasado como alguna vez se ha afirma-
do.*" No se traté de una mera destruccién sino de la creacién de una
historia oficial, basada en acontecimientos pasados, comunes a su pue-
blo y a todos los del area:

[La historia] no podia estar basada en una mentira y para los portado-
res de la tradicién tenfa un valor de verdad suprema... también debia
ser capaz de convencer a los demas grupos, dentro de la sociedad
mexicana y fuera de ella: su poder persuasivo dependia de su verosi-
militud.?!

El resultado fue, por un lado, el de una historia que daba identi-
dad a una heterogénea poblacién, cuya identidad politica y étnica se
veia ahora engrandecida por los logros militares y politicos del nue-
vo dirigente. Esto me lleva a considerar que fue Itzcéatl quien ided
un lugar comin de origen al que llamé Aztlan, que no es mas que la
proyeccién hacia el pasado de Tenochtitlan.*? Elevé a Huitzilopochtli,
el dios de los calpulli de mayor importancia al templo principal de la
ciudad,®® y elaboré un relato segtin el modelo mesoamericano donde
el elemento sagrado —por ello el de la divinidad— era decisivo para
legitimarlo. Por el otro, una historia en la que la dinastia de sefiores
gobernantes quedara absolutamente legitimada, para lo cual, no sélo
reivindicé la ascendencia culhua de éstos sino que les otorgé un ca-
racter divino. Pero de todo esto se hablard en el siguiente apartado.

LA BASE HISTORIOGRAFICA LEGADA POR ITZCOATL

La historia de la peregrinacion de los aztecas-mexitin se ha caracteri-
zado por la variedad del contenido de su relato, siendo también in-

%0 Graulich, op. cit., p. 224.

31 Navarrete, op. cit., p. 312.

82 Krickeberg, “Del Mito a la verdadera historia”, en De Teotihuacan a los aztecas. Anto-
logia de fuentes e interpretaciones historicas, p. 216, Duverger, op. cit., p. 123-141. Un aspecto
que ya sugeria Seler (“¢{Dénde se encontraba Aztlan, la patria [original] de los aztecas?”,
en Mesoamérica y el Centro de México, p. 326) cuando comentaba que aquellos pueblos sin
un pasado grandioso no podian representar la vida de sus antepasados de un modo
distinto al que ellos, sus descendientes, la vivieron.

% Lépez Austin, op. cit., p. 50-51; Van Zantwijk, op. cit, p. 127 y Leén-Portilla,
“Cosmovisién mistico-guerrera de Tlacadlel”, en La filosofia ndhuatl, p. 252, insisten en que
es Tlacaélel quien inculcé asignar a Huitzilopochtli como numen tutelar de todo el pueblo.
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numerables los trabajos que de ella se han realizado.** Aunque no es
el propésito de analizar aqui la migracién paso por paso, si considero
importante explorar las bases de la historia tenochca legada por
Itzcoatl.

La peregrinacién presenta dos tramos claramente diferenciados,
cuyo punto de inflexién es Coatepec, el “Cerro de las Serpientes”.?®
De Aztlan a Coatepec, la narracién tiene tintes de historia sagrada y
estd ligada al mundo primordial;*® del “Cerro de las Serpientes” a
Tenochtitlan, los protagonistas del relato entran en contacto con los
pueblos del valle y la narracién se puede contextualizar histéricamente.
No obstante, después de tantas investigaciones puede decirse con
rotundidad que, si bien Coatepec tiene un papel importante en la de-
limitacién de dos historias, el elemento sagrado no deja de ser una
constante en ambas a lo largo de todo el relato. Asi lo atestiguan mu-
chas narraciones donde junto a los acontecimientos histéricos corren
paralelas historias de naturaleza sagrada. Una buena muestra de ello
la proporciona la Crénica Mexicayotll*” o Duran,* cuando junto a la
batalla de Chapultepec en la que los mexitin son derrotados, se rela-
ta con el mismo detalle la lucha que se produce entre Copil y los
teomamaque de Huitzilopochtli. Yo diria que los tinicos hechos que es-
capaban a esta sacralidad en este segundo tramo de la historia eran
la representacién de ciertos glifos que reconocemos en la geografia
mexicana, alguna famosa batalla como la de Chapultepec y los inten-

34 Véase Seler, “¢Dénde se encontraba Aztlan, la patria [original] de los aztecas?”, en
Mesoamérica y el Centro de México, Jiménez Moreno, “La migracién mexica”, en 40 Actas del
Congreso Internacional de Americanistas; Davies, Los aztecas; Van Zantwijk, op. cit.; Boone,
“Migration Histories as Ritual Performance”, en To Change Place. Aztec Ceremonial Landscape,
Navarrete, op. cit; Castaneda de la Paz, “De Aztlan a Tenochtitlan: relato de una migra-
ciéon”, en Latin American Indian Literatures Journal, entre otros.

% Duverges op. cit., p. 247-249; Graulich, op. cit., p. 240-241; Lépez Austin, op. cit.,
p- 93; Lépez Austin y Lépez Lujan, Mito y realidad de Zuyud, p. 68, y Castafieda de la Paz,
y Sebastian van Doesburg, “Coatepec en las fuentes del centro de México y su presencia
en el valle de Coixtlahuaca”, en Acervos.

3 Una historia sagrada que en palabras de Lépez Austin (op. cit., p. 92), repetia
sobre la tierra un esquema del mito cosmogénico, o como sostiene Graulich (op. cit., p.
218-219), imitaba modelos antiguos ya vigentes que los mexicas modelaron a su conve-
niencia. El primero de estos autores se remite al momento en el que los aztecas cruzan el
agua, repitiendo con ello los pasos que en su momento dieron hacia el inframundo pero
ahora en sentido contrario. Y es que el destino del grupo es hacia el mundo de los acon-
tecimientos histéricos que se vivia en el valle de México y no hacia el Mictlampa. Véase
Krickeberg, op. cit., p. 217; Graulich, op. cit., p. 239 y Castaneda de la Paz y Sebastian van
Doesburg, “Coatepec en las fuentes del centro de México y su presencia en el valle de
Coixtlahuaca”, en Acervos.

37 P 41-44, 62-68.

38 0p. cit., v 1, cap. IV, P. 80-82.
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tos de una politica matrimonial por parte de los mexitin con algunos
de los pueblos del area.*”

Pero, {Por qué tanta importancia al aspecto religioso? Sin duda,
porque para pueblos sumamente religiosos, cualquier designio divi-
no estaba mas alla de cualquier razonamiento humano. Eran verda-
des absolutas incuestionables. El deseo divino daba derecho vy
justificaba las acciones del grupo en la tierra. Analicemos entonces al-
gunos aspectos de esta sacralidad en la historia:

Aztlan y Tenochtitlan: dos lugares de significacion sagrada

Si aceptamos, como ya se ha dicho, que Tenochtitlan es el altépetl con
el que las generaciones de los antiguos peregrinantes nortefios aho-
ra se sentian identificados, me parece l6gico que Itzcéatl lo tomase
como modelo para proyectar el origen de todos los tenochcas. Un
dato importante es el que arrojaba Krickeberg cuando al hablar del
sitio decia:

..consideraban [los mexicas] que tenian su propio lugar de origen,
Aztldn. Este concepto ya no se deriva de su cosmologia como el de las
Siete Cuevas y el del Pais mas alla del Mar, sino es simplemente una
proyecc10n del lugar de residencia histérico de los aztecas a una re-
gion lejana 'y a un pasado nebuloso.*?

Si la historia de la migracién era una repeticién del esquema
cosmogonico,*! es claro que Aztlan, no estaba dentro de él. Ahora
bien, mucho se ha cuestionado por qué un lugar con tal nombre.
Duran lo traduce como “Lugar de las Garzas” o “Lugar de la Blancu-
ra”,* no obstante, el primero de estos nombres es el que mayores pro-
blemas suscita ya que lingiiisticamente resulta imposible asociarlo con
una garza. No sucede lo mismo con la blancura como otros autores
también han conluido.** Hasta el momento, y que yo sepa, no se ha

% Boone, op. cit., recalca esta sacralidad diciendo que la migracién debe ser analiza-
da como un rito. Para ella el camino es puramente un camino ritual, dentro de una
historia cuyo mensaje es Gnicamente el de hacernos ver la transformacién que sufre el
grupo hasta llegar al poder. Efectivamente, y como anteriormente he dicho, el elemento
sagrado impregna la mayor parte de esta historia pero creo también que ésta narra un
modelo de migracién fisica y real.

40 Krickeberg, op. cit., p. 216.

41 Véase nota 36.

42 Op. cit., v. 1, cap. III, p. 71.

4 Duverger (0p. cit., p. 101-103) también hace un analisis etimoldgico del término.
Otros son el de Krickeberg (op. cit., p. 217), quien lo interpretaba como “el pais del



130 MARIA CASTANEDA DE LA PAZ

hallado el glifo de garza alguna para identificar la patria de los azte-
cas en los manuscritos pictéricos. Cobra asi importancia el segundo
de estos nombre, el de Aztlan como “Lugar de la Blancura”, especial-
mente si tenemos presente que el sitio de origen de los aztecas era
un lugar proyectado Entonces, no tenemos mis que recordar el en-
torno que vieron los sacerdotes al indicarles Huitzilopochtli el lugar
sefalado para la fundacién.

. allaron un ojo de agua hermosisimo, en la qual fuente vieron cosas
maravillosas y de gran admiracion; lo cual los ayos y sacerdotes lo auian
antes pronosticado al pueblo por mandado de Vitzilopochtli, su dios.
Lo primero que allaron fué una sabina, blanca toda, muy hermosa, al
pié de la qual salia aquella fuente. Lo segundo que vieron fueron que
todos los sauces que aquella fuente al rededor tenia, eran blancos, sin
tener una sola hoja verde: todas las canas de aquel sitio eran blancas y
todas las espadanas de al rededor. Empecaron a salir del agua ranas
todas blancas y pescado todo blanco, y entre ellos algunas culebras del
agua, blancas y vistosas. Salia esta agua de entre dos pefias grandes, la
qual salia tan clara y linda que daua sumo contento.**

Un lugar Blanco.?® Un lugar sobrenatural y maravilloso, donde
es lo sobrenatural lo que envuelve por completo al evento histérico,
el cual queda relegado a un segundo plano. El mensaje es claro: anun-
ciar la sacralidad del sitio de México-Tenochtitlan pero también de
Aztlan. Con respecto al primero, hay que recordar que la fundacién
tiene lugar gracias al sacrificio ordenado por el dios; él sera el que
dicte los trazados de la ciudad en cuatro parcialidades y él serd tam-
bién el que le de su nombre: México, “En el Sitio de Mexi”, otro de
los nombres de Huitzilopochtli.#6 El nombre de Tenochtitlan es el del
hombre-dios que serd analizado mas adelante. En cuanto a Aztlan, se
torna asi en el lugar de origen con el que todos los grupos pudieron
identificarse, no s6lo por su ubicacién en un vago y lejano norte sino,
sobre todo, por sus connotaciones sacras.

Pero antes de proseguir, considero necesario traer a colacién la
fecha ce técpatl o uno pedernal, que permitié a Duverger sugerir que
la historia oficial fuese escrita por Itzcéatl.#” Decia que era uno de

amanecer o de los tiempos primeros”, y Graulich (op. cit., p.: 225, 260) o Lépez Austin
(op. cit., p. 104) quienes lo traducen como “lugar del plumén blanco”.

# 0p. cit.,v. 1, lib. 1, cap. 1v, p. 88.

45 Un lugar blanco, con tules y el ahuexotl de ese color es también Cholula (Puebla),
como se aprecia en distintas laminas de la Historia Tolteca-Chichimeca. Véase especialmente
el folio 7 v y las glosas del 14r en alusién a estos elementos vegetales.

46 “Leyenda de los Soles”, cap. 1V, p. 122-123.

7.0p. cit., p. 392-398.
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los elementos estructurales en los que estaba basada la historia mi-
gratoria, pues ésta se iniciaba en ce técpatl, ano también asociado a
la llegada a Tula y Chapultepec, y que preludiaba la fundacién de
Tenochtitlan. Pero, sobre todo, porque era la fecha que presidia dos
importantes entronizaciones, la de Acamapichtli e Itzcéatl.* Lo inte-
resante es que a partir de ahi, los sucesos dejaban de transcurrir en
ese aiio. Por ello Duverger deducia que desde la salida de Aztlan has-
ta la entronizaciéon de Itzcéatl el relato se caracterizaba por cierta uni-
dad, la cual se rompia con dicho tlahtoani. Esto lo llevé a sugerir que
fue €l quien hizo reescribir la historia “para que su advenimiento al
trono correspondiera a la salida de Aztlan y a la entronizacién de
Acamapichtli, supuesto fundador de la dinastia.”* Un aspecto real-
mente sugerente que sera tratado en el apartado dedicado a la as-
cendencia culhua de Itzcoatl.

La ascendencia divina de los sefioves tenochcas

En intima relacién con la sacralidad de Tenochtitlan esta el papel de
los hombres-dioses. Es decir, los representantes de la divinidad, capa-
citados para interpretar su voluntad, escuchando su mensaje y des-
pués comunicarlo al pueblo que guiaban.?0

Aunque son pocas las informaciones que tenemos de algunos de
ellos, son numerosas y sugerentes las de otros. Asi, de Cuauhtliquezqui
sabemos que comienza a ejercer su cargo de hombre-dios en Coatepec,
en una fecha de caracter sagrado en absoluto aleatoria: ce técpatl, pre-
cisamente el dia del nacimiento del dios en aquel cerro.’! Comienza
asi una relacién tan intima con la deidad que la figura de uno se con-
funde con la del otro:

Es mas que un simple hombre; que se confunde demasiado con el dios...
El deseo de hacer la historia del guarda del dios y de la de éste una
sola, provoca también narraciones que alejan al historiador de la posi-
bilidad de una simple reconstruccién... el narrador indigena no hace

* No obstante, algunos documentos como la Crénica Mexicdyotll (p. 108) o la Tercera
Relacion de Chimalpahin (p. 243) lo sitdan en 13 dcatl, siendo 1 técpatl cuando estalla la
guerra contra Azcapotzalco, evento de gran importancia en la historia tenochca. En 1
técpatl lo hacen fuentes como el f. 5v del Cidice Mendoza, “La Lista de los Reyes de
Tenochtitlan” en los Anales de Tlatelolco (parr. 57, p. 16), la plancha LXI del Cédice Mexicanus
y “La leyenda de los Soles” (parr. X, p. 128).

49 Duverger, op. cit., p. 393.

50 Véase Lopez Austin, op. cit., passim.

51 Crénica Mexicdyotll p. 36 y Chimalpahin, Memorial breve..., p. 129.
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sino ser fiel intérprete de las creencias de su pueblo. Para él quien se
entrega al dios protector liga su vida a los que antes lo han hecho. Los
nombres de ambos pueden iry veniy separarse y confundirse.>?

Lo anterior explica lo que sucede en la guerra sagrada que tiene
lugar en Chapultepec, donde Cuauhtliquezqui y Tenoch adquieren es-
pecial relevancia. El conjunto de las fuentes, tanto escritas como
pictograficas, recogen con mayor o menor detalle la lucha que estos
dos personajes entablan contra Copil, sobrino de la deidad. Y mien-
tras Chimalpahin®® describe cémo es Cuauhtliquetzqui quien mata a
Copil y le arranca el corazén, siendo Tenoch el que lo entierra en los
tulares y carrizales, la Crénica Mexicdyotl nos informa que es Huitzi-
lopochtli quien lo hace,’* siendo su teomama Cuauhtliquezqui el que
lo arroja a las aguas pantanosas.” Segtn el designio divino, del cora-
z6n de Copil convertido en piedra naceria el tunal, pronéstico de que
alli deberia fundarse Tenochtitlan:

[Dijo Cuauhtliquezqui a Tenoch] —Oh Ténuch ... Partiras enseguida e
irds a observar, entre los tules, entre las canas, en donde fuiste a ente-
rrar el corazén del tlaciuhqui Copil, en qué condiciones se encuentra.
Segtn me dice nuestro dios Huitzilopochtli, alli germinara el corazén
de Copil.

Y td partiras, td que eres Ténuch iras a ver, alli donde broté el
tenuchtli, al corazén de Copil alli, sobre €1, se yergue un aguila que esta
asiendo con sus patas, que estd picoteando, a la serpiente que devora.
Y aquel Tenuchili sera, ciertamente td, t Ténuch; y el dguila que veas,
ciertamente yo.56

Si tenemos presente que Cuauhtliquezqui significa “Aguila Para-
da” o “Aguila de Pie” (figuras 3 y 4),57 tenemos en el nombre del

52 Lépez Austin, op. cit., p. 114.

53 Memorial breve..., p. 131, 133.

5 Tezozémoc, Crénica Mexicdyotl, p. 42-43.

5% La Crdnica Mexicdyotll omite a Tenoch del relato. Véase también la versién de
Torquemada, Monarquia Indiana, lib. 1, cap. XI, p. 92. Lépez Austin (op. cit., p. 115) ya
advertia de este desdoblamiento del dios y el hombre-dios cuando mencionaba que en
varias ocasionas se ignora de quién se estd hablando y si las palabras proceden de la divi-
nidad o de la interpretacién de quien lo guarda.

5% Chimalpahin, Memorial breve..., p. 133.

57 “Aguila (cuauhtli) de pie (quetztica) o levantada (quetza)”. El nombre de este perso-
naje varia ligeramente en las fuentes, siendo frecuente verlo como Cuauhtloquezqui
(Durén, op. cit., v. 2, cap. IV, P. 81 o Crénica Mexicana, cap. 111, p. 231, Cuauhtlequezqui
(Crénica Mexicdyotll, p. 36) o Cuauhtliquezqui (Tercera Relacion de Chimalpahin, p. 213).
Me parece que esta ultima acepcion es la corrrecta y se corresponde con su glifo, un pie
o garra de aguila con la cabeza de este ave sobre dicho pie o garra. Véase La Pintura de la
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teomama la imagen misma de Huitzilopochtli en el momento de apa-
recerse a los peregrinantes para anunciarles el lugar donde fundar
Tenochtitlan: un aguila erguida o parada sobre el nopal De esto se
deduce que el Aguila Parada —Cuauhtliquezqui— es el mismo Huitzi-
lopochtli.

Con Tenoch y Copil sucede algo muy similar. Copil, no sélo par-
ticipa de la naturaleza del hombre-dios sino que es el sobrino de la
deidad. Su funcién en la historia adquiere importancia en el momen-
to en el que su sacrificio hace posible la fundacién como estaba pre-
destinada por el dios.

Nos dice Lopez Austin que en el corazén estaba la fuerza divina
la cual, a la muerte del hombre-dios, debia retornar a su lugar de
origen.’® Y era el muerto quien la colocaba junto al numen al que ha-
bia representado en vida. Con base en esta idea puede decirse que el
sacrificado Copil “se dirigia” con su corazén alli donde residia el dios,
reforzandose asi la idea de México como el lugar de Huitzilopochtli.
Por eso mismo, era ahi donde debia levantarse su templo tal como lo
vemos registrado en la lamina XII del Cédice Azcatitlan (figura 5) o en
el monumento escultérico conocido como teocalli de la guerra sagrada.

Ahora bien, el hombre-dios Tenoch sigue siendo un misterio. Sin
duda su papel fue fundamental en el Gltimo tramo de la migracién y
en la fundacién misma como estaba predestinado por la deidad. Lo
que decimos puede observarse muy bien en la lamina I del Cédice
Mendoza. Alli Tenoch, a diferencia del resto de fundadores, esta re-
presentado como sacerdote segin se adivina por su cuerpo pintado
de negroy el cabello largo atado atrds como éstos solian llevarlo. Pero
asimismo, su elevado rango estd ademas determinado por su asiento
de petate y no de tule. Por lo mismo, la voluta que sale de su boca
nos dice que €l es el que tiene la palabra, “el que habla”, si bien sabe-
mos que su estatus no fue el de tlahtoan:. Sin duda, es su importante
papel en la fundacién lo que explica que su glifo sea el del altépetl
mismo. Muy claramente lo dice Chimalpahin en el texto arriba cita-
do: €l es el nopal que germinara en el corazén de Copil. Por tanto,
asi como Copil y el dios se reintegran, Tenoch parece ser ahora la
reencarnacién de Copil.»?

Pero aparte de todo esto, vemos como la imagen del tenochtli ad-
quiere las mismas funciones que el arbol primordial en el mundo
mesoamericano. Estd en el centro del mundo y su verticalidad lo con-

Peregrinacion de los culhuas-mexitin en Castafieda (op. cit.), lamina 2 de la segunda parte de
la Tira de Tepechpan o la plancha LXI del Cédice Mexicanus.

58 Lopez Austin, op. cit., p. 126.

5 Ibidem, p. 52, 79, 172.
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vierte en el eje cosmico o axis mundi.®® Como aquél, es el sostenedor
de la nueva Era, lo que aqui en definitiva se traduce como el inicio de
un nuevo tiempo histérico inaugurado con el asentamiento de los
mexitin-tenochcas en Tenochtitlan. Por tanto, el nopal serd también
la base sustentante de los nuevos linajes, adquiriendo asimismo la fun-
cién de arbol genealégico. Un arbol que en numerosas pictografias
nace del ancestro fundador. Por esta razén considero que Copil se tor-
na en el ancestro de “los de la tuna de piedra”, elementos que los
emparenta directamente con la divinidad. Paralelos del arbol como
iniciador de genealogias pueden verse en el Lienzo de Jucutdcato y la
Relacion de Michoacdn,%' el Cédice Vindobonensis (p. 37) o el Cédice
Techialoyan Garcia-Granados.

Pero este asunto no termina aqui. Las fuentes confirman que el
origen sagrado de los tenochcas se consolida atin mas cuando la hija
de Copil —Xicomoyahual— se une al hombre-dios Cuauhtliquezqui.
En las planchas LXI'y LXII del Cédice Mexicanus (figura 5) vemos cémo
éstos engendran un hijo “Bezote de piedra” —otro de los teomamaque,
segin las fuentes— y una hija cuyo glifo no alcanzamos a descifrar.
La importancia de ella radica en que serd la mujer de Acamapichtli,
de cuya unién nace Huitzilthuitl, segundo tlahtoan: de Tenochtitlan.

...y al cuarto [le llamaron] Vitziliuitl, y éste nacié de la hija del ayo de
Vitzilopochtli, que se llamaua Cuauhtloquetzqui (como otras veces lo
hemos nombrado), por ser el mas principal de los quatro ...52

Queda asi el linaje de los tlahtoque tenochcas impregnado de ese
caracter divino, o en palabras de Lépez Austin, participes del fuego
de Huitzilopochtli.®3 Mas para asegurar esta legitimidad, era funda-
mental introducir a lo largo del relato elementos con importantes con-
notaciones histéricas. Estos explicarfan la importancia de la asociacién
culhua-tolteca, la cual, de ningiin modo excluia la ascendencia chi-
chimeca de los seniores o de su pueblo. Es lo que a continuacién pasa-
ra a tratarse.

60 Véase Jansen et al., op. cit., p. 149-184 sobre los arboles césmicos.

61 Véase en Roskamp, op. cit., p. 131, ilustr. II. La Genealogia de los Uactisechas en la
Relacion de Michoacdn es asimismo un arbol que nace del estémago de un personaje, que al
igual que Copil, era un ancestro fundador. Otro dato interesante lo vemos en los Anales
de Juan Bautista (p. 145, 147) donde se nos habla de una pintura en la cual, y sobre un
nopal, se pinta a todos los que gobernaron en México, remitiéndose a Tencacatl y Acagitli,
quienes como Copil, también eran ancentros fundadores.

62 Duran, op. cit., v. 1, cap. VI, p. 99-100.

% Lépez Austin (op. cit., p. 127, 130, 173) nos muestra una situacién semejante,
pero en la Colonia. En ese entonces, el hombre-dios Andrés Mixcéatl recibié6 numerosas
hijas de los principales de entonces porque crefan que asi tendrian casta de dioses.
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Entronizacion de Itzcéatl como culhuatecuhtli

La mayoria de las fuentes nos hablan de la herencia culhua-tolteca
de los mexicas-tenochcas.®* Ixtlilx6chitl® y los Anales de Cuauwhtitldn *°
son una muestra de cémo en éstas se expresa que Culhuacan fue la
heredera directa de los toltecas, lo cual llevé a Duverger a decir:

Colhuacan encarna, asi pues, la legitimidad tolteca: la dinastia reinan-
te siempre aparece como la descendiente del antiguo linaje de los prin-
cipes de Tula, y las fuentes insisten en afirmar, de manera general, la
ascendencia noble de la ciudad.67

Asimismo, este autor afirmé categéricamente que en las fuentes
histéricas, Teoculhuacan era inseparable de Aztlan debido al deseo de
los tenochcas de expresar su ascendencia tolteca desde los origenes
de su historia. Un anhelo que queda absolutamente corroborado en
un documento de fuerte influencia culhua-tolteca, La Pintura de la pe-
regrinacion de los culhuas-mexitin, donde vemos cémo en las aguas de
Aztlan flotan las cabezas de los ancestros aztecas: un hombre con
glifo idéntico al del soberano culhua en los tiempos de la migracién
—Coxcoxtli—, y una mujer con un glifo que nos habla de su filia-
cién étnica tolteca.%® Obviamente, el glifo del cerro torcido no falta
en la otra orilla de la isla.

Pues bien, con la representaciéon de Tula y Culhuacan sucede lo
mismo. El paso del grupo peregrinante por Tula en Hidalgo —punto
de referencia cultural o de centro de poder para los pueblos del va-
lle—, suponia la aculturacién del grupo chichimeca. Una aculturacién
que se veia materializada tras las importantes alianzas matrimonia-
les que entre mexitin y culhuaque se produjeron durante la estancia
en Culhuacan. Todas las fuentes —al menos las tenochcas— insisten
en el paso por las tierras de los culhuaque, de la que en el caso de la
Pintura de la peregrinacion culhua-mexitin los tlatelolcas quedan obvia-
mente excluidos por su ascendencia tepaneca.5?

64 Insistian en ello Krickeberg, op. cit., p. 217; Leén-Portilla, De Teotihuacan a los azte-
cas. Antologia de fuentes e interpretaciones historicas, p. 141-144; “Toltecayotl, conciencia de
una herencia de cultura”, en Toltecdyotl. Aspectos de la cultura ndhuatl, p. 15-35; o Duverger,
op. cit., p. 232-253; entre otros.

65 Op. cit., v. 1, p. 284-285.

% parr 82, p. 17.

67 Op. cit., p. 235.

8 Véase Castaneda de la Paz, “La Pintura de la Peregrinacién de los Culhuas-mexicas.
(El Mapa de Sigtienza)”. En Relaciones. Estudios de Historia y Sociedad, p. 93-94.

59 Ibidem, p. 102-104.
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La vida del grupo en Culhuacan fue sin género de dudas uno de
los puntos claves en los que se sustentaria la historia tenochca. Allf se
forjo su linaje culhua-tolteca, insistiéndose en que las uniones matri-
moniales no fueron tnicamente con el comin del pueblo sino también
con la nobleza. Se obtenia asi al personaje idéneo para el trono de
Tenochtitlan: Acamapichtli, fruto de la unién de un mexitin con una
hija de Coxcoxtli.”” Con dicha base argumental, el primer tlahtoani
tenochca legitimaba y consolidaba el nuevo gobierno que se asentaba
en el valle, respondiendo con ello a los objetivos trazados por Itzcéatl:

... a éste [Acamapichtli] tienen mucha veneracién los mexicanos y ha-
cen mucha memoria de él como su primero padre, de do descienden
los primeros linajes, como quien dice los de sangre real o los godos;
que al Topilci [Quetzalcoatl] como es tan lejos aunque se acuerdan de
él no tanto como de aqueste.”!

La importancia de todo este argumento queda de manifiesto cuan-
do se hace referencia a los manuscritos genealégicos que los pere-
grinantes cargaban en el ultimo tramo del periodo migratorio, una
vez expulsados de Culhuacan:

Después de esto se examinaron los mexicas, cuyas mujeres eran colhuaque;
las mujeres trajeron sus escritos de papel de amate. Y las mujeres que alla
habfan tomado marido, trajeron los escritos sobre amate de sus maridos. ..
"Juntad, reunid los escritos (sobre amate) de los colhuaque que trajimos’.”?

El importante papel de la mujer culhua en la politica matrimo-
nial lo corroboran los Anales de Cuauhtitldn cuando nos dicen que
Ilancueitl, una de las esposas de Acampichtli, pidi6é que todas las mu-
jeres y madres de los sefiores mexicanos fueran de Culhuacan.”

Ahora bien, {por qué pensar que fue Itzcéatl el creador de esta
gran historia? Como vimos al principio de este trabajo, su madre era
una “esclava” de Azcapotzalco, razén por la que no era el candidato
mas idéneo para el trono. Debia entonces argumentar mas que nadie
su ascendencia culhua por via paterna.” En relacién con esto caben

™ Véase la Crénica Mexicdyotll, p. 52, Duran, op. cit., v. 1, cap. VI, p. 98, y la Quinta

Relacion de Chimalpahin, p. 357.

! Relacion de la genealogia, p. 117.

72 Anales de Tlatelolco, parr. 191-192, p. 42.

7 Parr. 138, p. 35. Sobre la importancia de esta mujer para restaurar la toltequeidad,
véase Van Zantwijk op. cit., p. 100-102, 105.

™ Segtin Van Zantwijk, op. cit., p. 145-146, el término fue perdiendo su valor étnico
y adquiri6é un valor cultural debido a que la gente ponia énfasis en su afiliacién materna
si eso era lo que les convenia a sus intereses econdmicos, politicos o sociales.
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aqui dos explicaciones. La primera, la fecha ce técpatl y el acertado
andlisis de Duverger que ya tratamos, donde se vefa como Acama-
pichtli era entronizado en esa fecha, justamente 52 anos después de
la fundacién de Tenochtitlan, y 52 afios antes que la entronizacién de
Itzcéatl, deteniéndose el ciclo con éste ultimo:

[Itzcéatl] hizo reescribir, a posteriori, la historia azteca para que su
advenimiento al trono correspondiera a la salida de Aztlan y a la en-
tronizacion de Acamapichtli, supuesto fundador de la dinastia... no
se puede excluir tampoco que itzcéatl haya querido inscribir su toma
del poder dentro de la continuidad de la historia tribal, y que se haya
encargado personalmente de que se hiciera una refundicién completa
de la tradiciéon.”

Es decir, que la historia de los tenochcas, desde los origenes hasta
1427 fue escrita por él, de ahi que los acontecimientos mas impor-
tantes —la salida de Aztlan, el nacimiento de Huitzilopochtli en
Coatepec, la entronizaciéon de Acamapichtli y su llegada al poder—,
todos coincidieran en la misma fecha. Con ella se iniciaba y concluia
la historia de su tiempo. Después, y como veremos, otros tahtoque se
encargaron de darle su sello personal.

La segunda explicacién se basa en la cita de Ixtlilx6chitl, funda-
mental para sustentar el argumento que aqui se defiende:

... y asi juntos todos los sefiores mexicanos y los de la parte de
Nezahualcoyotzin, fueron jurados todos tres por sucesores al imperio,
y cada uno de por si por rey y cabeza principal de su reino. Al de
Tezcuco llamadndole Acolhua Tecuhtli, y dindole juntamente el titulo y
dignidad de sus antepasados, que es llamarse chichimécatl Tecuhtli que
era el titulo y soberano seforio que los emperadores chichimecas te-
nian. A su tio Itzcoatzin se le dio el titulo de Colhua Tecuhtli, por la nacion
de los culhuas tultecas. A Totoquihuatzin se le dio el titulo de Tepanécatl
Tecuhtli ...76

[ItzcHatl] comenz6 a sefiorear México e a ser principal ciudad destas
partes, y fue restituido el seniorio en el linaje de los Culhiia, porque como
hemos dicho y declarado, a aqueste Izcoaci y sus hermanos y padre y
aglielo le pertenecia, y no al que en este tiempo sefioreaba en Culhuacan,
que era segundo sefor después de la reformacion del dicho pueblo.””

El cuarto tlahtoani tenochca se adjudicaba el titulo de Culhua
Tecuhtli, tornandose asi en el heredero directo de los culhuaque y por

S Op. cit., p. 392-393.
76 Op. cit., v. 1, cap. XXXIJ, 82. El subrayado es mio.
7 Relacién de la genealogia..., p. 120-121. El subrayado es mio.
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ello de los toltecas. Y como dice Gardufio,’® para ocupar el lugar que
Culhuacan habia ostentado en la alianza tripartita anterior. El, que pre-
cisamente no lo era por parte de madre como lo habia estableci-
do Ilancueitl. No obstante, un objetivo que le sobrevivié en el tiempo
como demuestra un texto escrito en 1519:

... pregunt6 Cortés qué gente era aquélla que no se atrevia a llegar don-
de ély ellos estaban... pues le pareci6é que tenian gana de acercarse a
los espaioles y que no se atrevian... y asf era... mas no se atrevian, por
miedo a los de Culiia, que son los de Moctezuma.”

Y asi lo vemos en un documento pictografico acompanado de tex-
tos en nahuatl. Concretamente en el folio 51r de los Primeros Memo-
riales de Sahagun (figura 6). En €l se expresa de manera determinante
como Itzcoatl cambia el estatus de la casa real tenochca. Mientras sus
primeros tres seiores —Acamapichtli, Huitzilthuitl y Chimalpopoca—
aparecen sendentes en simples asientos de tules, cubiertos con la lla-
mada coatilma y un adorno de plumas en la cabeza, Itzcéatl y sus
sucesores aparecen representados como los mas grandes sefiores. Este
nuevo rango es patente cuando los vemos cifiendo la xiuhtzontli en la
cabeza, el septum perforado por una nariguera de turquesas como
los grandes y legitimos sefores toltecas solian llevar, su xiuhtilma o
tilma preciosa de color turquesa y, por ultimo, por su asiento con res-
paldo, el tepotzoicpalli.®0

Sin embargo, para Lopez Austin, aunque ya no se trataba de un
gobierno de hombres-dioses, Itzcéatl seguia recibiendo la fuerza di-
vina y ain conservaba muchas de las funciones de aquellos hombres-
dioses, como era la facultad de ser oraculo de Huitzilopochtli.8!

En cuanto a la toltequeidad, ésta no parece restar importancia a
la fuerte ascendencia chichimeca de los soberanos tenochcas como
ellos mismos también se encargaron de resaltar en sus fuentes.

La importancia de ser chichimecatecuhtli

Al igual que las fuentes han resaltado constantemente la vinculacién
con lo culhua-tolteca, también lo han hecho con la vinculaciéon chi-

8 Op. cit., p. 85.

™ Lépez de Gémara, Historia de la Conquista de México, p. 88. El subrayado es mio.

80 Este alto estatus termina con Cuauhtemoctzin. Los folios 51v y 52r muestran cémo
los demas senores coloniales, aunque siguen con su asiento de respaldo, ya no llevan na-
riguera ni diadema real, s6lo tilmas blancas de algodén.

81 0p. cit., p. 173, 182.
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chimeca, aunque en apariencia este término parece relegarse a un se-
gundo plano. Y digo en apariencia porque de los textos se deduce
que no fue asi. Lo que sucede es que las historias y las pictografias que
hoy poseemos fueron elaboradas en la Colonia, en una nueva socie-
dad en la que las connotaciones chichimecas entraban en desuso y el
término adquiria un valor peyorativo.? Los tenochcas dejaban de ser
los conquistadores y pasaban a ser los conquistados. No obstante, se-
gin el momento histérico y el uso del documento, para la sociedad
indigena lo chichimeca seguia teniendo un importante valor. Esto se
observa cuando a pesar de insistir ante los espafoles sobre la ascen-
dencia culhua para determinado fin, paralelamente hay manuscritos
que no dejan de omitir topénimos como los de Chicomoztoc, repre-
sentando los origenes del grupo migrante como cazadores, cargando
el arco, las flechas y las bolsas de redes g)ara cazar,® asi como a los
sefiores entronizados con pieles animales.

Por esto, Chicomoztoc, como Teoculhuacan, serd otro de los si-
tios asociados a Aztlan, y por ello al inicio de la migracién.®® Habria
entonces que reconsiderar las connotaciones chichimecas que poseia
tal lugar o las del término en si.

"Todos estamos de acuerdo en que Chicomoztoc es el lugar de pro-
cedencia de numerosos pueblos de origen norteflo que vinieron a po-
blar el valle de México. Sus habitantes: fuertes némadas guerreros,
por ello temidos y respetados como recoge muy claramente un docu-
mento del valle de Puebla. Me refiero a la Historia tolteca-chichimeca, en
la cual se narra como los toltecas de Cholula necesitan urgentemente
la ayuda de grandes guerreros para expulsar a los olmecas-xicalancas
de sus dominios.8® Recurren entonces a los nortefios chichimecas de
Chicomoztoc, quienes aportan su colaboracién a cambio de tierras en
areas mas meridionales donde después se aculturarian.

Se argumenta que chichimecdyot! y toltecdyotl no son términos
opuestos, si bien no eran términos en el mismo grado de importan-

82 Los chichimecas se tipificaban como barbaros del norte que se iban adaptando a
la civilizacién agricola a la que llegaban, como lo hicieron los germanos en Europa o los
mongoles en China. Un fenémeno que rdpidamente reconocieron los europeos en su
modelo histérico; Ledn-Portilla, “El proceso de aculturacién de los chichimecas de Xélotl”,
en Estudios de Cultura Ndahuatl, p. 61.

8 Véase a los migrantes asi representados en la lamina 1 de la Tira de Tepechpan o en
la lamina 111 de Duran.

8 Véanse las laminas XIII y XIV del Cédice Azcatitlan o la representacién de Acama-
pichtli en el Cédice Tchialoyan Garcia Granados (1992).

85 Crénica Mexicdyotll, p. 14, 16, Memorial de Chimalpahin p. 19-21, o folio 16r de la
Historia tolteca-chichimeca.

8% F. 161, p. 160-168.
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cia segl’m se observa en la migracién de los mexitin. Un relato que,
segun algunos, reflejaba la transicién de un pueblo de origenes po-
bres a un pueblo de renombre.?” Efectivamente, en la historia de
esta migracién vemos una transformacién —mejor dicho, una
aculturacién— del pueblo que llega a asentarse a Tenochtitlan. Sin
embargo, no creo que por ello el pueblo restase importancia a su
ascendencia y valores chichimecas. Lo que para nosotros puede pa-
recer una contradiccion, no parace serlo para el pueblo prehispanico
quien, sin duda, segin las circunstancias e intereses, emple6 un con-
cepto, otro, o ambos. Hemos visto que con la llegada de Itzcéatl al
poder comenzaba un nuevo tiempo en Tenochtitlan, y el mismo
Lépez Austin considera que la quema de libros que éste realizé se
debia, entre otras razones, a que él y otros principales tenochcas de-
seaban una guerra.®® Sin embargo, los ancianos de varios calpulli,
representantes de los grupos de agricultores y pescadores ajenos a
cualquier actividad militar, defendian lo contrario. Estos ancianos
—conservadores de la tradicion— eran todavia representantes del
antiguo orden en el que gobernaban como hombres-dioses. Por tan-
to, en un nuevo contexto que se presentaba poco pacifico, habia que
acabar con ellos:%

Para acabar con los hombres-dioses era necesario destroncar la memo-
ria de los calpulli. Después habia que reunir a estos hombres e
institucionalizarlos. Después habia que anular la fuerza de los jévenes
excepcionales que, nacidos entre los sujetos, representasen un peligro
de liderazgo. La manera mas sencilla de anularlos era absorbiéndolos
para que respondieran a los intereses de los pipiltin...9°

Es obvio que Tenochtitlan se iniciaba en la vida militar y que esto
exigia que los elementos chichimecas resaltaran de una u otra mane-
ra la imagen de los nuevos tiempos. Las fuentes nos hablan del carac-
ter guerrero de los mexitin, especialmente durante su estancia en
Culhuacan, cuando en una guerra contra los xochimilcas consterna-

87 Davies, Los aztecas; Smith, “The Aztlan Migrations of the Nahuatl Chronicles: Myth
or History?”, en Ethnohistor y; Boone, “Migration Histories as Ritual Performance”, en 7o
Change Place. Aztec Ceremonial Landscape; Lopez Austin y Lépez Lujan, Mito y realidad de
Zuyud, p. 68, 71. De acuerdo con Smith (p. 156), ambos conceptos eran importantes
componentes de la identidad étnica en el siglo XVI.

8 0p. cit., p. 175-176.

89 Van Zantwijk ©p. cit., p. 198-199), como Lépez Austin, también nos habla de la
necesidad de la pérdida de poder de los nobles de los calpulli en pos de las nuevas insti-
tuciones imperiales.

9 Lépez Austin, op. cit., p. 175.
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ron a los culhuaque por sus atroces practicas. Unos valores que tam-
bién resaltan en la ascendencia del primer Hahtoani tenochca:

- sabemos que Opochtli Iztahuatzin muri6, y habremos de ir a ver a
qulen proviniera del valeroso guerrero Opochtli, que es hijo de noso-
tros los mexicanos chichimecas; y es él quien queremos que cuide lo
mexicano, lo tenochca, ya que naci6é del linaje y abolengo de los
culhuacanos, y es nieto de los sefiores, y de los reyes y de nosotros
los mexicanos, los chichimecas ...9!

Aunque el texto pone énfasis en aquél chichimeca que engendré
a Acamapichtli, los nuevos tiempos exigian también recalcar el linaje
de su madre. Ahora bien, no sabemos si esta imagen guerrera res-
pondia a la realidad o se proyecté hacia el pasado. Lo que las fuentes
si dicen es que durante los primeros anos de vida en la isla, las con-
notaciones chichimecas se fueron apagando debido a la calidad del
grupo como tributarios de los tepanecas:

. porque los mexicanos hasta entonces estauan muy acobardados y muy
poco exercitados en cosas de guerra, fué necesario el 4nimo de su rey y
valor, para con su persuagion poner algun aliento a la gente comun'y 4
los demas principales.??

Lo que se saca en claro de todo esto es que con Itzcéatl los viejos
valores comenzaron a ser recuperados y a ser altamente considera-
dos, algo l6gico para una sociedad que comenzaba a preparse mili-
tarmente.” Ahora bien, una vez que se vence a los tepanecas y los
tenochcas dejan de ser tributarios, se institucionaliza al hombre-dios,*
se crea la Triple Alianza, y ciertos grupos en el poder se dedican a
emprender continuas campanas militares. Por eso, asi como vimos que
Itzcoatl se posesiona del titulo de culhuatecuhtli, también se hace con
los simbolos chichimecas:

Puesto y asentado en su trono y magestad, conforme a su usanza y ma-
nera, y habiéndose puesto al lado derecho en el suelo su justicia, un
arco y flechas, comenzaron luego los mexicanos 4 hacerle reverencia y
platica...%

9 Crémica Mexicayotll, p. 81-82.

92 Duran, op. cit., v. 1, cap. VIII, p. 119.

9% Véase Leén-Portilla, “Cosmovisién mistico-guerrera de Tlacaélel”, en La filosofia
ndhuatl, donde resalta el poder del cihuacéatl Tlacaélel para llevar a cabo todos estos
cambios.

94 Sobre este interesante asunto véase Lopez Austin (0p. cit., p. 183-184).

% Crénica Mexicana, p. 239.
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Su supremacia militar queda consolidada cuando los otros dos par-
ticipes de la Triple Alianza le dan obediencia en las cuestiones de gue-
rra: “Al sefior de México habian dado la obediencia los senores de
Tezcoco y Tacuba en las cosas de guerra” %

Sin embargo, no niego, y asi parecen reflejarlo las pictografias,
que Itzcéatl puso mayor énfasis en el aspecto tolteca. De todos es co-
nocido que las hazanas militares emprendidas por Itzcéatl fueron con-
tinuadas por su sucesor Moctezuma I. Esto me hace sugerir que fuese
Moctezuma I quien impulsase el aspecto guerrero. Por su lado,
Duverger, lanza también la hipétesis de que Moctezuma I pudo ser el
autor de la gran historia mexica.”” Para esto se basa en la Crénica
Mexicayotll, documento que nos habla de la existencia de un gobierno
compartido entre aztecas y huastecos alli en Aztlan.” Este autor plan-
tea que no deja de ser curioso que el gobernante de la isla primor-
dial se llame Moctezuma y que su hijo, el iniciador de la migracién,
sea un tal Chalchiuhtlaténac, considerandose que otro de los nom-
bres de Moctezuma Ilhuicamina era el de Chalchiuhtlaténac.”’ Ahora
bien, para esta posibilidad, Duverger se sustenta en la importancia del
cthuacdatl Tlacaélel, hermano del anterior, diciendo que accede al car-
go al mismo tiempo que su hermano. Y si bien Moctezuma llevé a
cabo numerosas reformas, éstas se iniciaron durante el gobierno de
Itzcéatl, fecha en la que Tlacaélel ya estaba ejerciendo esas funciones
en el gobierno de la ciudad.!%

Lo que creo es que Moctezuma I dio un sello personal a la histo-
ria, como también lo hizo Axayacatl en su tiempo. Con base en mis
estudios de la Pintura de la Peregrinacion de los culhuas-mexitin he con-
cluido que ese documento colonial se remite al periodo de dicho
tlahtoani, entre otras cosas porque cuando en 1473 se somete a la par-
cialidad tlatelolca, Axayacatl puede permitirse excluirlos de la estan-
cia de Culhuacan como asi lo recoge esa pintura.!0!

9% Alonso de Zorita, citado en Garduio, op. cit., p. 96.

97 Op. cit., p. 393-394.

% P 15-16.

99 Un asunto también comentado por Graulich, op. cit., p. 230-231.

100 Vease la Crénica Mexicana (p. 268) como ejemplo para este dato.

101 En un principio se pensé en la posibilidad de que se tratara de un documento
propiamente tlatelolca pero algunos detalles no permitian tal argumento. Entre ellos, la
escasa, por no decir nula, atencién que se prest6 a la escena fundacional de esa otra
parcialidad de México. Véase Castafieda de la Paz, “La Pintura de la Peregrinacién de los
Culhuas-mexicas. (El Mapa de Sigtienza)”, en Relaciones. Estudios de Historia y Sociedad, p.
108-109.
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Conclusiones

En este articulo he pretendido demostrar la importancia que supuso
la llegada de Itzcoatl al poder de Tenochtitlan. Una importancia no
s6lo histérica sino también historiografica.

Las fuentes nos aportan una visiéon muy clara de las circunstan-
cias acaecidas a lo largo de su reinado, pero especialmente tras la de-
rrota de Azcapotzalco y otras ciudades tepanecas. A partir de ese
momento histérico, los agricultores y pescadores de la isla de México
se prepararon para el despegue militar que significé esa victoria. Una
victoria que, como hemos visto, enardeci6 los sentimientos de sus ha-
bitantes, quienes a partir de ahora seguiran a su tahtoani sin tanto
cuestionamiento.

¢Pero quiénes eran los tenochcas en ese tiempo? Sin duda, los he-
rederos de aquellos migrantes nortefios que vinieron en varias olea-
das a asentarse en el islote de México, concretamente en el altépetl de
Tenochtitlan en 1325. Desde entonces, y hasta la llegada de Itzcoatl
al poder habia pasado el tiempo —poco mas de un siglo—, en el trans-
curso del cual, lo mas probable es que las antafias migraciones hubie-
ran quedado en la memoria de los hijos de aquellos migrantes. Estos
hijos, nacidos o criados en Tenochtitlan, seguramente se sentian ya
identificados con la tierra que los vio crecer, no sin olvidar su ascen-
dencia nortefia como sucede hoy en dia con los hijos de cualquier in-
migrante. Con esto podemos afirmar que en los tiempos de Itzcoatl,
la poblacién tenochca habia desarrollado una identidad politica y
étnica que contribuyé a elaborar la historia oficial del pueblo
tenochca. Una historia en la que no niego de ninguna manera la in-
fluencia y participacién del cihuacéatl Tlacaélel.

Pero como se ha dicho en este trabajo, la tarea no debi6 ser facil
ante el poder de los ancianos de los calpulli, conservadores de la tra-
dicién. No obstante, de una u otra forma parece que Itzcéatl logréd
sus objetivos. Creé una historia basada en modelos tradicionales, la
cual molded a sus intereses con claros objetivos. Justificar la llegada
al poder de un nuevo grupo en el valle de México y la de su dios
Huitzilopochtli. El papel de la divinidad y la sacralidad del relato eran
fundamentales para consolidar sus metas. Para pueblos sumamente
religiosos, historias con estas caracteristicas eran verdades absolutas,
quedando los designios del dios fuera de cualquier cuestionamiento
humano. Pero las nuevas circunstancias exigian mayor solidez
argumental. Por un lado, la de legitimar a los sefiores tenochcas y su
gobierno, por el otro, justificar sus empresas militares. En mi opinion,
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la importancia del titulo de Culhuatecuhtli explica lo primero, mien-
tras que el de Chichimecatecuhtli hace lo propio con el segundo.

En definitiva, una historia pensada y cuidada. Una historia con
s6lida base argumental para los nuevos tiempos que se iniciaban, a la
que sin duda los tlahtoque posteriores supieron imprimir también su
sello personal.
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CEMPOALLAPOHUALLI. LA “CRONO-LOGIA” DE LAS
VEINTENAS EN EL CALENDARIO SOLAR NAHUATL*

PATRICK JOHANSSON K.

Como otras culturas mesoamericanas, la cultura ndhuatl habia cauti-
vado el tiempo en una red calendarica que constaba esencialmente
de tres “cuentas”: el xwuhpohualli “cuenta de los anos”, el tonalpohualli
“cuenta de los destinos” y el cempoallapohualli “cuenta de las veintenas”.!
El xiuhpohualli consignaba series de cuatro anos: deatl, “cana”, técpatl “pe-
dernal”, calli: “casa”, y tochtli “conejo”, correspondientes a los puntos
cardinales, que se repartian 13 veces hasta llegar a 52 afnos. Se consi-
deraba también este cémputo como cuatro trecenas de anos encabe-
zadas cada una por un afio especifico que sumaban 52 afos. Se
efectuaba entonces la “atadura de anos”: xiuhmolpilli, y se sacaba el
fuego nuevo sobre el pecho abierto de la victima sacrificada.

Aun cuando culminaba a los 52 afios y que todo, entonces, co-
menzaba de nuevo, el xiuhpohualli representaba de cierta manera una
“cuenta larga” ya que trascendia los limites del ciclo de 52 afos y re-
gistraba los afios de manera generalmente lineal o en bustréfedon.

El tonalpohualli, constaba de 20 trecenas que sumaban 260 dias.
En cuanto al cempoallapohualli se componia de 18 meses de 20 dias a
los cuales se anadian los cinco dias baldios nemontemi. Las cuentas se
compenetraban ya que los dias y sus destinos correspondientes inte-
graban micrototalidades de veinte o trece las cuales determinaban a
su vez el sentido religioso del tiempo asi contenido.

Ahora bien, si la cuenta de los afios xiuhpohualli y la cuenta de los
destinos tonalpohualli son ampliamente conocidas y han sido objeto de
muchas investigaciones, la cuenta de las veintenas cempoallapohualli ha
sido poco estudiada en su aspecto cronolégico. En efecto, los traba-
jos efectuados hasta ahora sobre esta cuenta atafien esencialmente a

* Este articulo se inscribe dentro del programa de actividades y publicaciones co-
rrespondiente a la Catedra Miguel Le6n-Portilla.

! Es posible que existiera también un calendario venusino ya que se habifa establecido
la duracién del ciclo de Venus (584 dias) pero una cuenta sistemdtica, numérica, de uni-
dades de tiempo venusino si existié no ha sido conservada.
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las fiestas que se realizaban durante las veintenas® o a la correspon-
dencia de los meses indigenas con el calendario cristiano, y no a los
mecanismos cronolégicos en si.

Cada uno de los 18 meses del cempoallapohualli iniciaba en un dia
determinado y terminaba, veinte dias después en otro dia también
determinado. Como para las trecenas del tonalpohualli estos dias ca-
racterizaban la secuencia temporal que definfan. Existia un mes
“arquetipico”, el primero, correspondiente al primer afio, después de
lo cual la sucesion de los dias fijaba otras fechas para el inicio y el fin
de las veintenas.

El computo de los dias baldios nemontem: fue decisivo para la con-
figuracion del calendario de las veintenas, mas alld del afno, en la
micrototalidad ciclica que representaban cuatro afos solares vy
subsecuentemente en un macrociclo que intentaremos definir.

En términos metodoldgicos, el analisis que realizaremos aqui re-
presenta una “inferencia conjetural” o “induccién” a partir de datos
especificos e indicios diseminados en diversas fuentes, siguiendo una
l6gica inherente al pensamiento indigena prehispanico el cual confie-
re un dinamismo propio a las unidades calendaricas definidas. Dicha
metodologia nos parece adecuarse a la tipologia de la informacién
de la que disponemos, resultado a su vez de una recopilacion efec-
tuada por los espafoles en el siglo XVI, en circunstancias que ya co-
nocemos. El afan de co-relacionar el calendario indigena con la
cronologia cristiana y la reduccién inevitable, de la otredad indigena
al marco de valores vigentes en el siglo XVI, que conllevé esta mane-
ra de proceder, hicieron que la informacién recabada no fuera com-
pleta ni del todo exacta. El tenor de esta informacién no permite
siempre un razonamiento hipotético-deductivo por lo que utilizare-
mos en este caso preciso una metodologia inductiva.

Consideraremos, en esta optica metodolédgica, algunos aspectos
relacionados con la distribucién de los dias dentro de los meses indi-
genas, los mecanismos especificos de su cronologia asi como la rela-
cién consecuente que se establecié entre el calendario de las veintenas
y el afio trépico.

FECHAS INDIGENAS Y VEINTENAS

La ubicacién de hechos y acontecimientos indigenas pertenecientes al
discurso oral transcrito, o plasmados en los documentos pictéricos se
realizaba generalmente mediante el ano y el dia sin que hubiera una

2 Cf. Graulich, 1999.
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referencia al mes. Para dar tan s6lo un ejemplo, el nacimiento de
Nezahualcéyotl ocurrid, segin las fuentes, el dia 1-mdzatl (1-venado)
del ano 1-tochtli (1-conejo). El Codice en Cruz refiere el acontecimien-
to de la siguiente manera (columna de la derecha, figuras 1y 2).

=
=

-

gm

el | @ FER

[g

SXT

Figura 1. Cédice en Cruz, seccién 1

Se observa en esta lamina: el ano (@), el glifo toponimico de Tez-
coco (b), el glifo antroponimico de Nezahualcéyotl y una cuna (¢) que
expresan que nacié, asi como el dia (d). En lo que concierne al dia, el
ideograma muestra que la fecha aqui referida corresponde al dia de
la veintena ilhuitl y no al dia de la trecena: tonalli. Ademas de la dis-
tincién léxica que establece la lengua nahuatl entre estas dos nocio-
nes, la pictografia también sugeria una diferencia:

Figura 2. Tlhuitl: dia constitutivo de la veintena. Cédice en Cruz, seccién 1 (detalle)
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Fgura 3. Tonalli: dia constitutivo de la trecena. Cddice Mendocino,
lamina 7 (detalle)

Si bien aludian a la misma unidad temporal, los términos referian
conceptos distintos: ilhuitl evocaba la “fiesta” mientras que tonalli con-
cernia al “destino” ligado a este segmento de la duracién (figura 3).

Cuando habia que expresar una duracién, que el periodo referi-
do era relativamente corto y los hechos y acontecimientos multiples,
se consignaban a veces, las veintenas para expresar el paso del tiem-
po (figuras 4 y 5).

Fgura 4. Cddice Vaticano A, 1amina 103
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En esta lamina del Cédice Vaticano A (figura 4) la llegada de Cortés
y sus espanoles asi como la masacre del Templo Mayor cubren parte
del afio 1-cana y otra del afio 2-pedernal. El tlahcuilo indigena sintié6 la
necesidad de pintar las veintenas durante las cuales se produjeron los
hechos. Las veintenas aqui pintadas son, de izquierda a derecha:
tepeilhutl, quecholli, panquetzalizth, atemoztli, tititl, izcalli, cudhwitl ehua (atl
cahualo), tlacaxipehualiztli, tozoztontli, huey tozoztli, toxcatl, etzalcualiztl,
tecuhilhuitontli, huey tecuilhuitl. Es decir que los acontecimientos referi-
dos en la lamina cubren un periodo de 280 dias (14 x 20). (Figura 5).

B O R ARYEF o

Fgura 5. Cddice laticano A, detalle de las veintenas

Ademas de la cantidad de dias, los meses mencionados aluden a
las fiestas especificas que se realizaban durante los veinte dias que du-
raba cada uno. No es un tiempo cuantitativo sino una duracién cuali-
tativa, relativa a mitos, ritos y dioses especificos que le confieren su
singularidad.

Si la percepcidon calendarica de las trecenas es relativamente facil
tanto por los exponentes numéricos del 1 al 13 que acompanan ge-
neralmente los signos, como por una configuracién grafica que per-
mite su aprehensién visual espontanea en el tonalpohualh los limites
de las veintenas son mas difusos en términos graficos, si bien su cémpu-
to es tan riguroso como el de las trecenas.

De hecho, si tenemos varios xiuhdmat! “libro de anos” como el Cé-
dice Mexicanus, la Tira de Tepechpan, el Codice Boturini, por ejemplo, y
numerosos tonaldmatl como los que estan contenidos en el Cddice
Boigia, el que constituye la primera parte del Cédice Borbonico, el
Tonaldmatl de Aubin, etcétera, no tenemos un cempoalldmat! genuina-
mente indigena. En efecto, la cuenta de las veintenas contenida en la
segunda seccién del Cddice Borbonico refiere el contenido parcial de
cada mes festivo y no alude a las fechas.

Por otra parte, la disposiciéon de los veinte dias del mes sobre ima-
genes que representan personajes y animales, relaciona simbélicamen-
te partes del cuerpo con fechas sin, aparentemente, establecer un
orden cronolégico propio de cada veintena (Cddice Borgia, laminas 17
y 53, Cédice Tudela, lamina 125, etcétera).

En cuanto a los calendarios pintados sobre distintos soportes y que
representan los meses del cempoallapohualli, ademas de tardios, pare-
cen tener un tenor ilustrativo mas que funcional (figuras 6 y 7):
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Figura 6. Calendario 4 de Veytia

Figura 7. Rueda de Boban
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La llamada Rueda de Boban parece mas funcional sin entranar
sin embargo una cuenta de dias dentro de las veintenas.

Las veintenas reproducidas en los documentos espanoles (Sahagutn,
Durén, Cantares Mexicanos), si bien consignan los veinte dias de los me-
ses, son el resultado grifico de una interpretacién por parte de los
frailes y de sus auxiliares nativos que podria haber desvirtuado la di-
namica del calendario indigena (figura 8).

Fgura 8. Durédn, lamina 47
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VEINTENAS Y NEMONTEMI

Parte integrante de la duracién, la temporalidad especifica de los
nemontemi se relaciona con la secuencia anual de las veintenas sin fi-
gurar, aparentemente, en la cronologia de los destinos. En efecto, nin-
gin elemento grafico particular sefnala el comienzo, el fin, o la
duracién de los dias baldios en las trecenas del tonalpohualli. Por otra
parte no se observa ruptura alguna en la continuidad calendarica de
dicho calendario.

Al ubicarse dentro o fuera del ciclo, después del Gltimo mes de
un afno y antes del primero del ano siguiente, los nemontem: se vincu-
lan naturalmente con las veintenas. Como lo mencionamos anterior-
mente, no existe un libro pictografico indigena, en el que las veintenas
estén graficamente configuradas. El Cddice Borbonico, que contiene, en
su segunda parte las 18 veintenas no registra la sucesién de los dias
dentro de estas veintenas.

Los documentos que permiten visualizar claramente las veintenas
son los manuscritos ilustrados mestizos, realizados por indigenas, sin
duda, pero bajo la férula de los mecenas espanoles de la recopilacién
que intentaban comprender el calendario nativo. El calendario que
propone el dominico fray Diego Durdn es una muestra de ello (figu-
ras 8y 9).

Desde cudhuitl ehua hasta izcalli se suceden en el calendario indi-
gena que presenta Durdn, 18 veintenas claramente definidas. Los
nemontemi aparecen en el contexto grafico del tltimo mes izcalli, por
razones que no ataien, quizas, a la temporalidad indigena en si sino a
determinismos précticos de la configuracién del documento?® (figura 9).

Si un documento pictografico indigena semejante a los calenda-
rios de Sahagtin o Duran, y dedicado inicamente a las veintenas, exis-
ti6, ningun ejemplar parece haber sido conservado.

Los nemontemi: dias baldios

A diferencia de los 360 dias que los preceden, los cinco nemontemi no
estan bajo la égida de una divinidad especifica.

3 El hecho es importante ya que la disposiciéon grafica de los nemontemi dentro de
izcalli podria sugerir que éstos le pertenecfan de alguna manera. Cabe recordar aqui que
en el Cidice Magliabechiano , el texto correspondiente a la fiesta izcalli sefiala que dicho mes
tenfa 25 dfas. Cf. Cddice Magliabechiano, f. 46.
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Acabado este mes ({zcalli) los cinco dias que se siguen son sobrados de
los trescientos y sesenta ya dichos, los cuales todos de veinte en veinte
estan dedicados a algun dios. Estos cinco dias a ningtn dios estan de-

dicados, y por eso los llaman nemontemi, que quiere decir que estan por
demds, y tenianlos por aciagos.*

Figura 9. Duran, lamina 52

Si bien cuentan en términos numéricos, no estan cosmolégica-
mente determinados:

Macuililhuitl in aoctle itoca tonalli,
In aocmo wmpohui, in aocmo umpouhqui.®

4 Sahagin, 1997, p. 152.
5 Cédice Florentino, libro 1I, cap. 38.
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Cinco dias que ya no tienen un nombre de destino,
que ya no pertenecen (a nadie), ya no pertenecientes.

Se colige de la informacién proporcionada por un informante de
Sahagin que los dias nemontemi se cuentan, aunque estén vacios y des-
provistos de todo amparo divino. La proximidad tanto fonética como
semantica de los vocablos pohua “contar” y pohui “pertenecer”, gene-
r6 confusiones en cuanto al significado profundo del término utiliza-
do en las fuentes en nahuatl. Los dias ya no pertenecian (pohui) a una
entidad divina, no podian ser leidos (pohua) pero si se contaban
(pohua).® Eran dias en otro contexto normales que se encontraban va-
ciados de sus contenidos y despojados de sus atributos divinos. Las ex-
presiones aoctle y aocmo “ya nada”, “ya no” significan que ya no hay
algo que hubiera, y sugieren lo anterior.

El hecho de no tener un signo ya fuera fasto o nefasto, ni un des-
tino bueno o malo que le correspondiera, hacia de los dias nemontemi
un vacio particularmente temido entre los indigenas.

cenca imacaxoia, cenca mauhcaittoia:iehica ca ¢an menqujzquj, vncan
nenenqujxtilo, atle vnqujxoa, nenencolo, nenenencolo: ichica ca atle vnean
ca ilhwjlli, mdceoalli, can vncan icnoiotl, netolingliztli, nenqujcaiotl,
nenquj¢aliztli, doneoatinemyliztli.”

Eran temidos, los veian con temor, salia en vano habian salido en vano,
nada se hacia entonces. Eran intutiles, totalmente inutiles. No
entranaban una recompensa, un merecimiento. Sélo miserias, sufrimien-
to, inutilidad, vanidad, indigencia.

Nada importante se hacia entonces, ninguna ceremonia, ningin
acto oficial, ningtn juicio. La gente permanecia en su casa, cuidaba
de no refir, no dormir en el dia, y no tropezar ya que si lo hacfan en
estos dias, lo iban a hacer por el resto de su vida.

Jacinto de la Serna menciona sin embargo la compra de nifios
para los sacrificios durante los dias baldios.

Los sacerdotes del templo tenfan cuydado en los cinco dias intercalares
que llamavan nemontemi, comprar la cantidad de nifios que bastassen,
para en los primeros quatro meses de su afo, en los primero dias de
cada mes se fuesen sacrificando.®

6 Dibble y Anderson traducen aocmo umpoui como were no longer counted “ya no eran
contados”, incurriendo asimismo, segin nos parece, en un error. Cf. Flowntine Codex,
Book 2, p. 171.

7 Cédice Florentino, libro 11, cap. 38.

8 De la Serna, p- 355.



CEMPOALLAPOHUALLI. LA “CRONO-LOGIA” DE LAS VEINTENAS 159

A su vez fray Diego Duran sefala una serie de ayunos y peniten-
cias durante este lapso de cinco dias:

Estos cinco dfas ayunaban y hacfan grandes penitencias de austinencias
de pan y agua no comian mas de una vez al dia y esa comida era de
tortillas secas azotdbanse sangrdbanse apartdbanse de sus mugeres.?

Los que nacian durante los nemontemi veian su ser permeado por
la Vanidad de aquellos dias. Los llamaban nemon “vano”, nentldcatl “per-
sona vana” nenqmzqm “el que sali6 en vano” si era hombre, ynem‘lhuatl

“mujer vana” si era mujer: acan ompouhqm acan ompohui. 1o (A ningin
tiempo ni lugar pertenece, no es de ningtn tiempo ni lugar).

El ser nacido durante los dias aciagos era un desarraigado que flo-
taba fuera del espacio-tiempo existencial. Es probable, que no conta-
ra siquiera con un flonalli o que su tonalli, si lo tuviera, fuera vacio.
En efecto, son los determinismos astrolégicos que prevalecen en el
nacimiento los que confieren un tonalli, un destino, al ser humano. El
destino especifico se veia despojado de los atributos ontolégicos que
confiere la cuenta de los destinos para los dias de las trecenas. En caso
de que enfermara ya no dudaban de que fuera a morir

Al no tener el paciente un signo calendarico, un destino (tonalli),
los médicos no podian ejercer la parte esencial de su arte que atafie
a los elementos animicos del individuo.

Si no moria, si lo habia amparado de alguna manera el Ipalne-
moani “gracias a quien se existe”,!! era un muerto en vida ya que se
encontraba excluido de cualquier trato social.

aocmo wh catca teiollo, ca oica netlapaloloc, neellaquaoaloc, oqujxcauhque,
imjoaiolque, ca oiqujtecaque:aocmo twhcan qujxooaian imon oquenteltzin,
meoatiquetz, inon othiio qujcujc, ca temauhti in jpan opeuh ilhujtl Nemontemij:
ca atle itonal, ca atle itoca: ipampa aiac vel vnca ticitoca, tepatia, tetlapovia:
ca nel amo vmpouhquj, atle ipooallo in jzqujlhujil navilhujtl.*?

Ya no tenia corazén, por eso ya no tenfa 4nimo, no se esforzaba. Lo
olvidaban sus parientes, lo dejaban tirado, no salia a ninguna parte, ni
de alguna manera se levantaba para tomar aliento. Era terrible cuando
comenzaba nemontemi.

No tenia signo, no tenia nombre, por lo que nadie lo podia aten-
der, curar, o leerle (su destino). En verdad no pertenecia (a nada), los
cuatro dias no podian ser leidos.

9 Durén 1, 1967, p. 292.

10" Cédice Florentino, libro 11, cap. 38.
1 Ihid.

12 1hid.
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Sin identidad social ni entidad cosmolégica, ni del todo existen-
te, ni del todo muerto, el nendquich o la nencihuatl, se sittan fuera del
mundo, en el caos indigena de una vida sin destino.

Consideraciones semdniicas

El sentido de la expresién ndhuatl que refiere los dias aciagos: nemonte -
mi, sugiere la idea de vacio. En efecto nen — on —temi significa literalmen-
te “que se llena de (algo) vano” o aun cuando puede parecer paradé6-
jico y constituir un verdadero oximoron: “que se llena de vacio”.

El elemento 1éxico nen nicleo semantico de la expresiéon, conno-
ta la vanidad, el desierto, el vacio. Su origen léxico es dificil de de-
terminar ya que se encuentra Unicamente en composicién con
sustantivos verbos o entidades morfolégicas del idioma nihuatl. Ade-
mas de nemontemi lo encontramos en sintagmas nominales como
nentldcatl “persona vana”, nendquich “ hombre vano”, nencthuatl “mujer
vana”, en locuciones verbales como nencoa o nenchihua “obrar inutil-
mente”, nencahua yn cemilhuitl “perder el dia”, nenca “estar desocu-
pado”, nencui “tomar una cosa indebidamente”, etcétera.

La expresion mas reveladora del sentido de nen- lo constituye pro-
bablemente el sintagma nominal nemiuhyan que refiere un “lugar va-
cio” y yermo. Se compone de nen- “vano” y de yuhyan “lugar vacio”.
Yuhyan también referido como yuhcan se encuentra en distintos con-
textos expresivos con un significado de lugar desierto pero también
espantoso. Las expresiones como yuhcan tlamati “espantarse” literal-
mente “conoce el yuhcan” o yuhcan tlamatqui “espantado” es decir “co-
nocedor del yuhcan”, son una prueba de ello. Por otra parte la
verbalizacién de esta expresion: nemiuhyanti significa “aniquilar”. El
nemiuhyan, lugar espantoso, vacio y yermo fue probablemente un lu-
gar asociado con la muerte y mas atn con la noche c6smica que pre-
cedi6 el origen. El radical nen- podria haberse desprendido de esta
expresion o de otra similar para tener una cierta autonomia adjetival.

Sea lo que fuere, nen- remite indudablemente a algo obscuro,
vano, vacio, y yermo.

El uso ya colonial de nen- en la locucién nemmanyan, literalmente
“tiempo que se extiende en vano”, que caracteriza los dias de la sema-
na en oposiciéon al domingo (ilhuitl) confirma, por otra parte, el tenor
no festivo, y en el contexto eidético indigena, el vacio de los dias que
preceden el dia del Sefnor. Todo parece indicar que, de cierta manera,
los dias no festivos eran considerados como dias baldios ya que el tiem-
po pasaba en vano de un domingo a otro, o de una fiesta a otra.
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En resumen, el campo semdntico en torno al lexema nen- incluye
las nociones de inutil, desierto, vacio, yermo y espantoso.

Utilizado como adjetivo o adverbio, el radical nen nunca consti-
tuy6 un ente sustantivo. En efecto no existia en la lengua ndhuatl un
término como nentli que sustantivara conceptualmente la idea de va-
cio, de inutilidad, de vanidad. Sin embargo, provisto del morfema
compulsivo —i, significa “fracasar”, “resultar vano o inutil”. Su ant6-
nimo nel en cambio, con el sufijo —/i, conforma nominalmente el con-
cepto “verdad”.

Fonéticamente muy cercanos, nen- “lo vano” y nel “lo real”, o nenti
y nelti, respectivamente “fracasar” y “realizarse algo” manifiestan la
oposicién entre la vanidad de lo que no es y la verdad de lo que es,
entre la nada y el ser. En otras palabras la verdad indigena corres-
ponde simplemente a lo que ¢s, lo que hay mientras que el error, lo
inutil, es lo que no es, lo que no hay, mas alld de antagonismos 16gi-
cos entre verdad y no-verdad.

En este mismo orden de ideas figura la oposicién entre yuhcdyotl
(yuhquiyotl) que expresa el estado natural de las cosas, literalmente “lo

299 299

que es asi” y ahyuhcayotl (ahyuhquiyotl): el error, lo que “no es asi”.

El mes arquetipico de la cuenta de las veintenas Cempoallapohualli

Si bien una aprehension visual de las veintenas es dificil por la ausen-
cia de documentos indigenas que las podrian manifestar, la realidad
cronolégica y su importancia ritual son indiscutibles.

El mes retne a veinte signos que capturan en su red cronolégica
la huidiza temporalidad. La cantidad de dias que integran la unidad
mensual del calendario anual: cempohualli “veinte”, pero también “una
cuenta”, denota una micrototalidad con valor propio. Los meses
(meztli) constitutivos del afio (xihuitl) perdieron, en el curso de la his-
toria, su indole selénica y adquirieron un caracter solar al pasar de
29 dias y fracciéon (lunacién) a 20 dias. En efecto, el exponente nu-
mérico cempohualli (veinte) tiene un semantismo solar en la cultura
nahuatl prehispanica.

La nocién de “arquetipologia” se revela importante en los con-
textos calendaricos indigenas en los que la combinacién de signos y
nimeros determina una “crono-logia” especifica. La trecena, el mes,
el ano o cualquier segmento de la duracién culturalmente definido,
arquetipicos, son una primera unidad espacio-temporal de una secuen-
cia cronoldgica. Esta primera unidad calendarica tiene relaciones es-
trechas con la duracién correspondiente y los fenémenos naturales que
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ocurren en este lapso. Es una relacién motivada: el principio, el fin 'y
la sucesion de los dias dentro de la secuencia, cualquiera que sea su
tenor cuantitativo tiene un semantismo propio. Una vez concluido el
ciclo, la secuencia se reinicia de manera arquetipica, restableciendo
asimismo la relacién primordial entre lo cultural y lo natural.

El primer mes, del primer ano, por lo tanto arquetipico, comien-
za en el signo cipactli y termina en el signo xdchitl.

Esta disposicion podria no ser arbitraria y expresar simbélicamente
las nociones respectlvas de principio y fin de los ciclos agricolas. En
efecto el saurio (cipactli) representa generalmente en la iconografia
nahuatl prehispanica, la raiz de la planta en su entorno teldrico-noc-
turno mientras que la flor simboliza la culminacién de un ciclo el cual
precede, eventualmente, la cosecha del fruto o su caida (figura 10).

Fgura 10. Cédice Borgia , lamina 51 (detalle)

El ano de 360 dias, arquetipico (el primero), comenzard logica-
mente por un signo cipactli y terminara por un signo xdchitl, diez y
ocho meses después. La perfeccién del ciclo asi configurado confiere
a los cinco dias nemontemi un caracter de “exclusién”.

Por otra parte, la homologia entre el mes y el afio da al primero
un tenor solar, agricola, que no tenia cuando su duracién correspon-
dia todavia a un ciclo lunar. La instauracién de las veintenas, ademas
de representar una adaptacién tecnolégica a los determinismos agrico-
las del sedentarismo, manifest6 también, sin duda, un nuevo equili-
brio religioso entre la luna y el sol.
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El movimiento espacio-temporal correspondiente a veinte dias
determinard asimismo una organizacién cardinal de la duracién por
grupos de cinco. A partir del signo cipactli, situado en el este, se inicia
un desplazamiento del espacio-tiempo el cual define a su vez la orien-
tacién de los cuatro grupos de cinco dias que componen el mes.

Este (dcatl)
1- cipactly
5- coatl
9- atl
13-dcatl
17- ollin
Norte (Técpatl ) Sur (Tochtli)
2- ehécatl 4- cuetzpalin
6- miquiztli 8- tochtli
10-itzcuintli Xiuhtecuhtli 12- malinalli
14- océlotl 16- cozcacuauhtli
18-técpatl 20- xdchitl
Oeste (callr)
3- calli
7- mdzatl
11-0zomatli

15-cuauhili
19-quidhwitl

Esta organizaciéon cardino-temporal de los dias del mes aparece
en distintos contextos iconograficos que atafien generalmente a los
calendarios (figuras 11y 12).

Fig. 11. Cédice Fejérvary- Mayer, lam.1 (detalle). El este
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Fig. 12 Cédice Laud, lamina 14. El oeste

La cantidad de veinte dias permite una subdivisién tetralégica en
grupos de cinco dias los cuales se ven determinados por su paso por
los distintos puntos cardinales.

EL COMPUTO DE LOS NEMONTEMI

Que representen un simple mecanismo calenddrico o que atafian a
convicciones religiosas profundas, la presencia de los nemontemi den-
tro o fuera de la rueda calendarica plantea el problema de las moda-
lidades de su cémputo. Dos posibilidades se presentan aqui:

1) Los cinco dias aciagos duran pero no se cuentan, y por lo tanto
el ano siguiente comienza de nuevo con un signo cipactli.

2) Son dias que pertenecen al calendario y que se ven vaciados de
su contenido religioso. En este caso, si bien no se toman en cuenta
los signos que deberian de tener si no fueran nemontemi, si se cuen-
tan, y el principio del afno siguiente comienza cinco dias mas tarde,
con el signo correspondiente al sexto dia.

En el primer caso, un exponente calendarico determinado corres-
ponde siempre a una misma unidad de tiempo. En el segundo la re-
lacion calendario/curso solar se desliza cada ano de cinco dias sin que
implique un retraso en relacién con el tiempo “real”, ya que la modi-
ficacién del referente calendarico no afecta la unidad de tiempo re-
ferida.
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No se cuentan

Si atendemos la descripcién que las fuentes dan de los nemontemi, és-
tos podrian haberse situado fuera de la rueda calendérica, constitu-
yendo asimismo una duracién llana, vacia, desprovista de cualquier
significado astrolégico, desamparada por los dioses.

Es lo que sugiere la representacion de los nemontemi contenida en
el manuscrito conocido como Cantares Mexicanos (figura 13).

Hg. 13. Cantares Mexicanos, f. 100r

Colocados en este contexto después de la veintena cudhuitl ehua,
los dias baldios constituyen una unidad cronolégica propia.

En un ano que comienza por el signo cipactli, los cinco nemontem:
son respectivamente cipactli, ehécatl, calli, cuetzpallin, coatl.

Si la representacién del afio indigena plasmada en el Kalendario
mexicano latino y castellano' es exacta, los nemontemi se encuentran fue-
ra del ciclo ya que el hecho de aducir un modelo ciclico tinico implica
que los afios y los meses comenzaban siempre por un mismo dia, en
este caso cipactli.

Ahora bien, es probable que la reduccién eidética de la “otredad”
calendarica indigena al marco cognitivo espafiol haya alterado sus
mecanismos propios desvirtuandola totalmente. Basandose en el ca-
lendario europeo, los recopiladores dieron un modelo tnico, abso-
luto, de cronologia, ignorando la movilidad de los mecanismos
indigenas de registro del tiempo.

13 Gf. Cantares Mexicanos, f. 100r.



166 PATRICK JOHANSSON K.

Sea lo que fuere una lectura del calendario tal y como se presen-
ta en Cantares Mexicanos, en la obra de Duran, de Tovar, y de otros
cronistas espafnoles sugiere que las cuentas calendaricas excluian los
nemontemi del ciclo anual, dejando fluir el tiempo “en vano” durante
5 dias antes de iniciar con el signo cipactli el siguiente ciclo.

Se cuentan

Si, como lo hemos sugerido en un capitulo anterior, los dias nemontem:
no estan astrolégicamente amparados, se encuentran vaciados del con-
tenido de sus signos, pero se integran a la sucesién calendarica de los
dias, entonces no hay un solo modelo calendarico de las veintenas del
afo sino cuatro.

Primer ano: dcatl “cana”

Meses Principio y fin de los meses
Cudhuitl ehua 1 cipactli 7 x6chitl
Tlacaxipehualiztli 8 cipactli 1 x6chitl
Tozoztontli 2 cipactli 8 x6chitl
Huey Tozoztli 9 cipactli 2 x6chitl
Toxcatl 3 cipactli 9 x6c¢hitl
Etzalcualiztli 10 cipactli 3 x6chitl
Tecuilhuitontli 4 cipactli 10 x6chitl
Huey tecuilhuitl 11 cipactli 4 x6chitl
Tlaxochimaco 5 cipactli 11 x6chitl
Xécotl huetzi 12 cipactli 5 x6chitl
Ochpaniztli 6 cipactli 12 x6chitl
Teotleco 13 cipactli 6 x6chitl
Tepeilhuitl 7 cipactli 13 x6chitl
Quecholli 1 cipactli 7 x6c¢hitl
Panquetzaliztli 8 cipactli 1 x6chitl
Atemorztli 2 cipactli 8 x6chitl
Tititl 9 cipactli 2 x6chitl
Izcalli 3 cipactli 9 x6chitl

Los dias nemontem: de este primer ano de un ciclo serfan entonces los
siguientes:

10 cipactli
11 ehécatl
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12 calli
13 cuetzpallin
1 céatl

Una manifestacién iconografica de estos dias nemontemi se puede
apreciar en la imagen antes considerada del folio 100r de Cantares
Mexicanos (figura 13).

Pasando el altimo dia nemontemi, el primer mes del afo siguiente
asi como todos los demas, comienza con un dia miquiztli “muerte” y
termina veinte dias después con un dia 8 cdatl “serpiente”.

Segundo ano: técpatl “pedernal”

Meses Principio y fin de los meses
Cuahuitl ehua 2 miquiztli 8 coatl
Tlacaxipehualiztli 9 miquiztli 2 coatl
Tozoztontli 3 miquiztli 9 coatl
Huey lozoztli 10 miquiztli 3 coatl
Téxcatl 4 miquiztli 10 céatl
Etzalcualiztli 11 miquiztli 4 céatl
Tecuilhuitontli 5 miquiztli 11 céatl
Huey tecuilhuitl 12 miquiztli 5 coatl
Tlaxochimaco 6 miquiztli 12 céatl
Xécotl huetzi 13 miquiztli 6 coatl
Ochpaniztli 7 miquiztli 13 céatl
Teotleco 1 miquiztli 7 coatl
Tepeilhuitl 8 miquiztli 1 céatl
Quecholli 2 miquiztli 8 coatl
Panquetzaliztli 9 miquiztli 2 coatl
Atemoztli 3 miquiztli 9 coatl
Tititl 10 miquiztli 3 coatl
Izcalli 4 miquiztli 10 céatl

Los dias nemontemi de este segundo afio seran:

11 miquiztli
12 mazatl
13 tochtli

1 atl

2 itzcuintli

El daltimo dia nemontemi del segundo ano siendo wzcuintli, el pri-
mer dia del primer mes del tercer ano calli, asi como de los diez y
siete meses restantes es ozomatli “mono”, mientras que el Gltimo es
wzewintli “perro”.
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’

Tercer ano: calli “casa’

Meses Principio y fin de los meses

Cudihuitl ehua 3 ozomatli 9 itzcuintli
Tlacaxipehualiztli 10 ozomatli 3 itzcuintli
Tozoztontli 4 ozomatli 10 itzcuintli
Huey tozoztli 11 ozomatli 4 itzcuintli

Toxcatl 5 ozomatli 11 itzcuintli
Etzalcualiztli 12 ozomatli 5 itzcuintli

Tecuilhuitontli 6 ozomatli 12 itzcuintli
Huey tecuilhuitl 13 ozomatli 6 itzcuintli
Tlaxochimaco 7 ozomatli 13 itzcuintli
X6cotl huetzi 1 ozomatli 7 itzcuintli
Ochpaniztli 8 ozomatli 1 itzcuintli
Teotleco 2 ozomatli 8 itzcuintli
Tepeilhuitl 9 ozomatli 2 itzcuintli
Quecholli 3 ozomatli 9 itzcuintli
Panquetzaliztli 10 ozomatli 3 itzcuintli
Atemoztli 4 ozomatli 10 itzcuintli
Tititl 11 ozomatli 4 itzcuintli

Izcalli 5 ozomatli 11 itzcuintli

Los dias nemontemi de este tercer ano seran:

12 ozomatli
13 malinalli
1 acatl

2 océlotl

3 cuauhtli

En cuanto al cuarto afo, fochtli, sus meses comienzan por un dia
cozcacuauhtli “buitre” y terminaban en cuauhtli “aguila”.

Cuarto ano: tochtli “conejo”

Meses Principio y fin de los meses

Cuihuitl ehua

4 cozcacuauhtli

10 cuauhtli

Tlacaxipehualiztli 11 cozcacuauhtli 4 cuauhtli
Tozoztontli 5 cozcacuauhtli 11 cuauhtli
Huey tozoztli 12 cozcacuauhtli 5 cuauhtli
Toxcatl 6 cozcacuauhtli 12 cuauhtli
Etzalcualiztli 13 cozcacuauhtli 6 cuauhtli
Tecuilhuitontli "7 cozcacuauhtli 13 cuauhtli
Huey tecuilhuitl 1 cozcacuauhtli 7 cuauhtli
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Tlaxochimaco 8 cozcacuauhtli 1 cuauhtli
Xocotl huetzi 2 cozcacuauhtli 8 cuauhtli
Ochpaniztli 9 cozcacuauhtli 2 cuauhtli
Teotleco 3 cozcacuauhtli 9 cuauhtli
Tepeilhuitl 10 cozcacuauhtli 3 cuauhtli
Quecholli 4 cozcacuauhtli 10 cuauhtli
Panquetzaliztli 11 cozcacuauhtli 4 cuauhtli
Atemoztli 5 cozcacuauhtli 11 cuauhtli
Tititl 12 cozcacuauhtli 5 cuauhtli
Izcalli 6 cozcacuauhtli 12 cuauhtli

Los dias nemontem: de este cuarto ano seran:

13 cozcacuauhtli
1 ollin

2 técpatl

3 quidhuitl

4 x6chitl

En este altimo afo de un microciclo de cuatro afos, se agotan las
variantes de principio y fin de los meses en cuanto a los signos (mas
no a los nimeros). El quinto ano, primero de otra serie de cuatro
anos se inicia de nuevo con cipactli y termina con xdchitl. Asimismo,
los nemontemi vuelven a ser sucesivamente los mismos que los de los
primeros cuatro afios aunque con exponentes numéricos distintos, es
decir que después de cuatro afos, el esquema de las veintenas comien-
za de nuevo sobre las mismas bases, razén por la cual en el mes izcalli
del cuarto ano, se realizaba una fiesta solemne al dios del fuego
Ixcozauhqui la cual representaba un regreso al centro igneo, y ten-
dia, entre otras cosas, a “energetizar” el siguiente microciclo de cua-
tro anos.

Después de cuatro anos, la relaciéon del afo calendarico con el afo
trépico se ha desfasado una veintena, es decir que el primer mes
cudhuitl ehua ocupa el tiempo-lugar que ocupaba el segundo mes tlaca-
xipehualiztli, cuatro anos antes.

Cada cuatro afios, se acentuaba el desfase por veintenas de tal
manera que era necesario que pasaran 72 anos (18 X 4) para que el
ciclo calenddrico y el ciclo trépico del tiempo indigena coincidieran
de nuevo como el primer dia.

Cabe recordar que el deslizamiento de los signos dentro del ca-
lendario no implica, como en el caso del dia bisiesto, una deriva con
el tiempo real sino un cambio de posicién de las veintenas en rela-
cién al espacio-tiempo trépico.
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Esta concepcion del calendario puede parecer extrana ya que se
pierde, aparentemente, la correlacién con las estaciones y los fené-
menos naturales. Hay, sin embargo, indicios que confirman esta cons-
tante movilidad del tiempo calendarico en relacién con el tiempo real.

LOS NEMONTEMI DEL SEGUNDO ANO

Si los nemontemi fueran siempre cipactli, ehécatl, calli, cuetzpalin, y céatl,
significaria, como lo hemos senalado, que dichos dias baldios no se in-
tegraban a la cuenta y que los afilos comenzaban siempre con el mismo
signo (aunque con un exponente numérico distinto), y el mismo mes.

Por el contrario, la presencia de otra serie de nemontemi bastaria
para comprobar la hipétesis antes aducida de un desplazamiento de
los dias que componen los meses y, por ende, un desplazamiento de los
meses en relacién con el ano real.

Ahora bien, creemos haber identificado una representaciéon
iconogréafica de los nemontemi correspondiente al segundo ano de una
secuencia de cuatro afos.

Andlisis iconogrdfico de una probable rvepresentacion de dias nemontemi

Parte final de una microsecuencia pictdrica, la imagen aqui analizada
representa un venado en posiciéon sedente de frente con las patas
abiertas. En distintas partes de su cuerpo se encuentran repartidos los
veinte signos del calendario indigena. (Figura 14).

Fgura 14. Cédice Borgia, lamina 53
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La microsecuencia a la que se integra, en posiciéon final, la lamina
del Cédice Borgia aqui considerada representa un ciclo de veinte dias con
un texto pictérico cronolégicamente estructurado. Comienza en la parte
superior derecha de la lamina 49 con el signo malinalli “hierba torci-
da” y termina con el signo ozomatli “mono” situado en la lamina 53 jus-
to antes de la imagen final del venado portador de los dias (figura 15).

Otra imagen del mono se sitta al centro del cuerpo del venado
donde parece relacionarse con la serie de cinco dias que figura en un
espacio blanco, rectangular y curvo. Por el tamaro, esta representa-
cién parece destacar de los demas signos que figuran sobre la piel del
venado.

Organizados en trecenas o en veintenas, que conforman la cuenta
de los destinos tonalpohualli o “la cuenta de los meses” cempoalapohualli,
estos signos simbolizan en términos generales la temporalidad ndhuatl
culturalmente definida.

El venado o la piel de venado en la que se inscriben los signos
remite simbdlicamente al afo. En ciertos contextos pictograficos el
venado parece ser el portador del afo,'* (figura 14).

El signo del ano que cuelga de sus orejas (figura 16) parece con-
firmar que el venado o su piel, representan graficamente un ciclo
anual de la duracién.

Por otra parte la posicién semiextendida de las patas y su orien-
taciéon podria también determinar las cuatro regiones cardinales que
recorre el sol en un ano.

En cuanto a la posicién “en cuclillas” del animal, posicién que en
otros contextos alude al parto, a la fecundidad, o al sexo,'® podria
simbolizar aqui el renacimiento ciclico de los elementos naturales y
por tanto el afo.

Figura 15. Cédice Borgia, lamina Figura 16. Cddice Borgia, lamina 33
53 (detalle) (detalle)

14 Cédice Borgia, lam. 33.
% Ibid., 1am. 74.
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El cartucho de cinco dias

Entre los signos repartidos en distintas partes del cuerpo (o de la piel)
del venado destacan, sin duda alguna, los signos miquiztli “muerte”,
mdzatl “venado”, tochtli “conejo”, atl “agua’ e itzcuwintli “perro”, den-
tro de un espacio rectangular curvo sobre un fondo blanco que pare-
ce ser el fondo mismo sobre el cual esta pintado el venado.

¢A qué corresponde esta serie de cinco dias graficamente definida?
Probablemente a los nemontemi del segundo afno. Trataremos fundamen-
tar esta aseveracion mediante el analisis del discurso pictografico que
se manifiesta en la imagen asi como a través de la légica calendarica
que se perfila en ella.

El acromatismo significativo del rectdngulo

Mediante el rasgo acromatico “blanco” se establece una relacién
sintactica entre el rectangulo, la mariposa que rodea la boca y el fon-
do sobre el cual se pinto la imagen. La forma de la mariposa es tipica
de los seres infernales tzitzimime que habitan los espacios de la muerte
y mas especificamente el vacio del caos.

Mis que el color blanco, la pigmentacién del rectangulo y la ma-
riposa parecen ser el fondo y por tanto remitir al no-color , a la nada.

La forma

En términos formales, el marco cuadrangular que encierra los cinco
dias mencionados, expresa la estabilizacién o inmovilizacién del tiem-
po. Sin embargo, el hecho de que el rectangulo sea curvo, implica la
circularidad y por tanto el flujo del tiempo.

Esta antinomia grafica entre una configuracién antidinamica como
lo es el cuadrangulo y un formema que sugiere el movimiento: la cur-
va, podria caracterizar pictéricamente la aporia cronolégica que cons-
tituyen los nemontemi: tiempo que pasa “en vano”, temporalidad estéril
y nefasta que no entrana nada.

Es interesante observar, por otro lado, que en la parte superior del
cuadrangulo figura una franja amarilla cuyo trazo irregular parece ca-
lificar como excrementicia, si lo comparamos con el tenor semioldgico
de este trazo en otros contextos de este mismo cédice. Este hecho tien-
de a corroborar el caracter “vano” de los dias enmarcados.



CEMPOALLAPOHUALLI. LA “CRONO-LOGIA” DE LAS VEINTENAS 1738

La colocacion del cartucho

El cartucho que contiene, sobre un fondo blanco, los cinco dias pro-
bablemente nemontem: se encuentra colocado en el entrepiernas
(maxactly) del venado, de rodilla a rodilla pasando por los muslos.

Considerando que los nemontem: representan, de alguna manera,
una encrucijada espacio-temporal, su posicién en la imagen podria ser
altamente significativa.

La colocacion del signo ozomatli “mono”

Si el altimo dia de los cinco nemontemi es itzcuintli “perro”, el primer
dia del afio siguiente es ozomatli “mono”. Ahora bien, el mono se en-
cuentra en la interseccién del eje deatl-ehécatl “cana-viento” y malinalli-
cipactli “hierba torcida-lagarto”. La ubicacién céntrica del signo mono
parece determinar su importancia a la vez que su posicién en la parte
céncava del cuadrangulo de los nemontem: parece establecer una rela-
cién sintactica visual de convergencia con éstos altimos.

Los dias del cartucho

De acuerdo con la hipétesis antes emitida, la serie de dias miquiztli,
mdzatl, tochtli, atl, itzcwintli, es decir “muerte”, “venado”, “conejo”,
“agua”, “perro”, corresponderia a los nemontem: del segundo ano de
un grupo de cuatro anos. En este contexto, el tercer ano del cuatrienio
iniciarfa con un dia ozomatli.

La imagen de una caida asociada a la representacién calendarica del
venado podria representar la “atadura” del siguiente. En efecto, el per-
sonaje que desciende hacia las fauces del monstro nocturno, lleva un
mdxtlatl que podria simbolizar metaféricamente dicha atadura. Sobre el
eje vertical se encuentra el signo ozomatli primer dia del siguiente afo.

LAS CUATRO SERIES DE VEINTENAS EN LA IMAGEN DEL MUNDO

Segun nuestro analisis, como consecuencia del desplazamiento del ini-
cio del primer mes del afio que implica el computo de los cinco dias
baldios, habria cuatro configuraciones mensuales de los afos:

Acatl, el afo y los meses comienzan en un diacipactli y terminan en un
dia xdchatl.
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Técpat, el ano y los meses comienzan en un diamiquiztli y terminan en
un difa cdatl.

Calli, el ano y los meses comienzan en un dia ozomatli y terminan en
un dia itzcuintli.

Tochtli, el ano y los meses comienzan en cozcacuauhtliy terminan en un
dia cuauhtli.

Ahora bien, esta configuracién mensual de los aflos se encuentra
plasmada en la imagen del espacio-tiempo indigena que provee la la-
mina 1 del Cddice Fejérvdary Mayer (figuras 17 y 18).

En la parte mas estrecha de los trapecios que configuran las re-
giones cardinales del mundo, en torno al centro, aparecen respecti-
vamente, de derecha a izquierda:

Al este: los dias cipactli y xochitl
Al norte: los dias miquiztli y coatl
Al oeste: los dias ozomatli e itzcuintli

Al sur: los dias cozcacuauhtli y cuauhtli

Estos signos, que designan, segin lo hemos sugerido, el principio y
el fin de las veintenas de cada ano, enmarcan a su vez el cuaadrado dentro
del cual figura el dios del fuego y del afio Xiuhtecuhtli. Definen tam-
bién un lado del trapecio correspondiente a cada regién cardinal.

En la tetralogia cardino-temporal que ostenta la lamina I del C¢-
dice Fejérvdary Mayer, en torno al cuadrado central, se observan los cua-
tro tipos de veintenas que caracterizan los cuatro anos de la cronologia
indigena. Me parece esto una prueba fehaciente de que cada afo te-
nia su esquema propio de veintenas, con la carga simbélico-religiosa
que correspondia a su orientacién, y que la hipétesis que emitimos
en este articulo, por extrafia que parezca, es valida ya que se infiere
de distintos textos pictéricos indigenas.

Por si esto fuera poco, otra imagen del espacio-tiempo, es de-
cir, del mundo, corrobora lo antes mencionado. Se trata de la lamina
24 del Cédice Laud (figura 19).

En esta lamina se perciben claramente los veinticinco pequenos
circulos con el signo arquetipico del comienzo de cada mes y de cada
serie de nemontem:i. En cuanto a los signos son respectivamente cipactli
“lagarto”, miquiztli “muerte”, ozomatli “mono” y cozcacuauhtli “buitre”,
es decir el primer dia de los meses corrrespondientes a los aios dcatl
“cafia”, técpatl “pedernal”, calli “casa”, tochtli “conejo”, y de sus respec-
tivas series de nemontemi.
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Fgura 18. Cidice Fejérvary-Mayer, lam. 1 (detalle)
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Figura 19. Cédice Laud, 1amina 24

La presencia de los signos correspondientes a las veintenas pro-
pias de cada afio en las imagenes del mundo parece confirmar el cam-
bio en la posicién de las veintenas, cada cuatro anos, en relacién con
el espacio-tiempo real y, consecuentemente un desfase entre las fies-
tas correspondientes y los fenémenos naturales del ciclo.

LA TETRALOGIA ESPACIO-TEMPORAL

La divisién del mundo habitado por el indigena nahuatl en cuatro re-
giones espacio-temporales determiné, en muchos aspectos, los ritmos
de su existencia. En la cronologia, cuatro dias, cuatro meses y cuatro
anos representaban ciclos funcionales durante los cuales alguna acti-
vidad lograba su maduracién temporal. Para dar tan sélo un ejem-
plo, las exequias duraban cuatro dias antes de que el cuerpo fuera
enterrado o cremado. La primera fase del duelo duraba también cua-
tro dias, la segunda cuatro meses y la tercera cuatro anos.!6

El hecho de que haya habido tinicamente cuatro tipos de afio en
la cronologia indigena confirma asimismo que el exponente numéri-
co 4y la tetralogia que determina, en los mas variados contextos, es
un nexo simbdlico de suma importancia en la temporalidad nihuatl
prehispanica.

16 Cf. Johansson, “Dias de muertos en el mundo nahuatl prehispanico”, en Estudios
de Cultura Ndahuatl, 34, p. 167-203.
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Cada ano esta vinculado con un punto cardinal especifico: dcatl
“cana”: este; técpatl “pedernal”: norte; calli “casa’: oeste; lochtli “cone-
jo”: sur Es decir que después de 4 afios, el tiempo regresa a un esta-
do de comienzo ya que el quinto afio sera de nuevo un ano dcatl. Una
fiesta al dios del fuego se realizaba cada cuatro afios para celebrar un
fin de un microciclo y un nuevo comienzo.

Este cuarto ano mataban muchos esclavos, como imagenes del dios del
fuego, que llamaban Ixcozauhqui o Xiuhtecutli, y cada uno de ellos iba
con su mujer, que también habia de morir.

Este cuarto afno, el ultimo dia de este mes, en amaneciendo lleva-
ban a los que habian de morir al cu donde los habfan de matar; las
mujeres que habian de morir llevaban todas sus hatillos y todas sus al-
hajas a cuestas, y los hombres lo mismo; los papeles con que habian de
morir no los llevaban vestidos, mas llevabanselos uno delante, puestos
en una tripoda, que era un globo que tenia tres pies sobre que estaba
(y) seria medio estado de alto esta tripoda; sobre el globo iban com-
puestos estos papeles y colgados, y uno llevaba esta tripoda delante del
mismo esclavo a quien se los habian de vestir y, llegando al cu donde
habfan de morir, componianlos con sus papeles en la forma del dios
Ixcozauhqui, asi a los hombres como a las mujeres, y por su orden
subfanlos al cu.!”

Para lo que concierne a las veintenas, como lo vimos, existian cua-
tro tipos de meses seguin el ano. A los afos dcatl, correspondian los
meses cipactli-xichitl; a los anos técpatl correspondian los meses miquiztli-
céatl; a los anos calli los meses ozomatli-itzcuintli; y a los anos tochtli co-
rrespondian los meses que comenzaban por un dia cozcacuauhtli y
terminaban por un dia cuauhtli. Después de 4 aios, el esquema origi-
nal cipactli-xochitl iniciaba de nuevo.

4 anos: templo de Xiuhtecuhtli

La asociacién del templo con el edificio o el monumento que lo defi-
ne en términos materiales, nos ha hecho olvidar que este espacio, con-
sagrado por los hombres, implica también una dimensién temporal.!8
El templo, no es tnicamente la materialidad que da cabida a lo sa-

17 Sahagtin, 1997, p. 152-153.

¥ En Roma, templum era un espacio imaginario delimitado en el cielo por el augur
en el que se observaba acontecimientos, generalmente el vuelo de las aves que atravesaban
dicho espacio y cuyas modalidades de vuelo se interpretaban proféticamente.
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grado sino también el tiempo que lo atraviesa y los hechos ocurridos
en esta dimension.

El espacio-tiempo mitolégicamente configurado mediante el sa-
crificio de los dioses fue probablemente el primer “templo” de los pue-
blos nahuas. De hecho, antes de que aparecieran el sol y la luna,
protagonistas del movimiento espacio-temporal, los dioses reunidos
en Teotihuacan habian estado esperando el amanecer existencial y, me-
diante su movimiento giratorio (momalacachotinemz), habian definido
el espacio todavia sin tiempo dentro del cual tenia que surgir la luz.
El templo Teocalli “casa divina” es ante todo un espacio-tiempo debi-
damente circunscrito dentro del cual se manifiesta lo divino. En la es-
pera del acontecimiento, los dioses interrogaban con la mirada este
templo, este espacio-tiempo potencial (todavia no manifiesto) para
tratar de adivinar por donde iba a salir la luz heliaca. Es interesante
constatar que en nahuatl una convergencia léxica redne en un mismo
significante: dlachia, las nociones de “observar” y de “esperar”.

La espera de los dioses constituye el tiempo potencial sin movimien-
to, mientras que la mirada giratoria que anticipa dicho movimiento ba-
rre y consagra sucesivamente el norte, el oeste, el sur, antes de que esta
gestacion cardinal del tiempo culmine con la salida del sol en el este, y
la subsecuente aparicién de otro sol que pronto se volvera luna.

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

El movimiento espacio-temporal y mas concretamente el curso del
sol y de la luna, constituyen probablemente uno de los primeros tem-
plos del México precolombino. Es también muy probable que la pri-
mera dimension, la mas inmediatamente aprehensible, de este templo
fueran el dia y la noche antes de que una observacién detenida del
movimiento ciclico de los astros concibiera el afo, xihuitl, periodo du-
rante el cual se realizan los cambios cosmolégicos de la naturaleza y
después del cual, el mundo regresa a un mismo estado. Sin embargo,
al estar vinculado cada afo con una regién cardinal especifica, ten-
drian que pasar 4 afios para que se conformara el Templo espacio-
temporal de Xiuhtecuhtli, el dios del fuego y del afo.

Después de este lapso, cada afio ha sido expuesto a la influencia
cosmologica de cada regién cardinal y las unidades espacio-tempora-
les que integran los aflos como lo son los meses y los dias, incluyendo
los dias baldios nemontemi, recorrieron parte de un ciclo.
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Nauhyohuehue: el dios del fuego y del espacio-tiempo

La tetralogia cardinal que hemos seflalado como parte constitutiva del
movimiento espacio-temporal define el ano xihuit! y el templo de 4
anos que configura. En efecto, el astro rey debe atravesar las cuatro
regiones cardinales para completar su ciclo.

Ahora bien, esta tetralogia parece estar directamente vinculada
con el fuego segun lo sugiere el hecho de que uno de los nombres
del dios del fuego es Nauhyohuehue, literalmente “el anciano de los
cuatro rumbos”. 1

A partir del fuego céntrico, se expande mitolégicamente el mundo
indigena hasta conformar una tetralogia espacio-temporal (figura 17).

LA “CRONO-LOGIA” DE LAS VEINTENAS
EN EL PENSAMIENTO NAHUATL

Al efectuarse dentro del ciclo, el desliz constante de las veintenas en
relacién con el ano trépico y los fenémenos naturales que determi-
nan las estaciones no implica una pérdida de dias sino un cambio de
posicién en el espacio-tiempo, a la vez que sugiere un dinamismo del
tiempo. En funcién del esquema de computo antes considerado, cada
veintena recorre sucesivamente todos los espacios-tiempos del ciclo
estando asimismo “expuesta” a la influencia cardino-temporal de cada
region del universo. El calendario 5 de Veytia permite visualizar el
espacio-tiempo recorrido por cada una de las veintenas (figura 20).

Si consideramos que cudhuitl ehua es el primer mes del primer afio
nahuatl, cada cuatro afos este mes ird cambiando de posicién hasta
haber recorrido la totalidad del ciclo, después de 72 anos (18 X 4).
Lo mismo ocurre con cada uno de los 18 meses.

Como en el caso del bisiesto, pero por razones distintas, este des-
liz constante implica que las veintenas correspondan (con excepcién
del afio arquetipico) a secuencias espacio-temporales siempre distin-
tas del aiio trépico. Esto plantea el problema de la correspondencia
de las actividades rituales de cada mes con las estaciones y las activi-
dades agricolas del momento. Ahora bien, lo que puede parecer ex-
trafio para una mentalidad acostumbrada a una relacién fija entre el
tiempo trépico y el calendario que lo refiere, podria constituir un ras-

19 El vocablo ndhuatl Nauhyohuehue se compone de la abstraccién conceptual del nu-
meral nahui mediante el sufijo —yo (nauhyo) que traducimos como “cuatro rumbos” para
evitar el cultismo “tetralogia”, mas el sustantivo huehue “anciano”.



180 PATRICK JOHANSSON K.

go singular del pensamiento indigena prehispanico. La no-coinciden-
cia de los meses con el afo tropico, debido, en este caso, a una omi-
si6én voluntaria de un bisiesto es patente en varias culturas.

Los egipcios partieron de consideraciones y de objetivos al inverso de
los griegos. En vez de ordenar los afios en funcién del sol y los meses,
los dias segtin la luna, tomaron una actitud propia. Quieren en efecto,
que los sacrificios a los dioses se hagan, no en momentos fijos del afio
sino en todas las estaciones y que los regocijos de verano se hagan tam-
bién en invierno, en otofio o en primavera.??

Figura 20. Calendario 5 de Veytia

En el contexto nahuatl prehispanico, la secuencia de las veintenas
correspondientes al ano “arquetipico”, el primero, corresponde a las
estaciones. Con el desliz de cinco dias por afio, es decir de veinte dias
cada cuatro anos, las festividades especificas de cada mes pierden la
relacién directa que podrian haber tenido con las manifestaciones na-
turales y los ritos de la veintena. Como en el caso de los egipcios, es
probable que las ceremonias correspondientes a ciertos periodos del

2 Les Egyptiens sont partis de considérations et d’objectifs inverses des Grecs. Au
lieu de faire aller les années d’apres le soleil et les mois, les jours d’aprés la lune, ils ont
pris un parti qui leur est propre. Ils veulent en effet que les sacrifices aux dieux se fassent
non pas a des moments fixes de I'année mais en toutes saisons, et que les réjouissances
d’été se fassent aussi en hiver, en automne ou au printemps. En Géminos. Introduction aux
phenomenes, texte établi et traduit par Germaine Aujac, Paris, Société d’édition “Les belles
lettres”, 1975. Agradezco a Michel Graulich el haberme proporcionado esta fuente.
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ano se efectuaran también en otros y que, en el caso de los antiguos
nahuas, ritos dirigidos al dios de la prlmavera Xipe Tétec, por ejem-
plo, se realizaran también en invierno, segin el esquema establecido
para la primavera.

Si esta rotacién de los meses del calendario en relacién con el aiio
trépico se confirma, la correspondencia con el calendario cristiano re-
sulta aleatoria. En efecto, al desplazarse de veinte dias cada cuatro
ano durante 72 anos, el mes del cempoallapohualli, correspondera a dis-
tintas fechas del calendario cristiano. Esto explicaria, que las fuentes
divergen en cuanto al primer mes del afio indigena.

Michel Graulich sefiala, que algunos documentos, que él califica
de “escasos y a menudo inciertos”,?! proponen izcalli, tititl, atemozili,
panquetzaliztli, tlaxochimaco, etzalcualiztli, o huey tozoztl, como primera
veintena del aio.?? El mismo Graulich propone ochpaniztli como mes
liminar del afio arquetipico.?’

Esta aparente disparidad en la informacién transmitida podria ra-
dicar en el hecho de que, segin el momento histérico considerado, las
techas del calendario cristiano diferian por razones antes aducidas.

CADA 72 ANOS: ¢UNA ATADURA DE VEINTENAS?

El microciclo de cuatro afnos, verdadero templo de la temporalidad
nahuatl constaba, como lo hemos visto, de 72 veintenas. El dios del
fuego y sefior del ano Xiuhtecuhtli, también llamado Nauhyohuehue,
el “viejo de los cuatro rumbos” consagraba entonces un regreso al
principio, y el inicio de un nuevo microciclo.

Cada ocho anos, cuando coincidian 8 afios solares (365 dias) y 5
anos venusinos (584 dias) se realizaba la fiesta atamalcualiztli que ce-
lebraba el acontecimiento.

La fiesta xiuhmolpilli “atadura de anos” durante la cual se renova-
ba el fuego, se efectuaba cada 52 afios. Estos 52 ciclos solares de 360
dias coincidian con 72 ciclos de 260 dias correspondientes al tonalpo-
hualli. En cuanto al desliz de las veintenas cada cuatro anos, éste cul-
minaba cuando cada uno de ellos habia ocupado todas las posiciones
espacio-temporales del ciclo, es decir, después de 72 anos.

El completar este macrociclo de meses que constituian la cuenta
maxima de las veintenas cempoallapohualli podria haber sido la oca-

2L ¢f Graulich, op. cit., p. 79.
22 [hid.
2 Ibid.
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si6n de ceremonias y festejos semejantes a los que se realizaba cada 8
anos. El hecho de que 72 anos solares correspondieran a 45 anos
venusinos sugiere lo anterior. Ninguna fuente, sin embargo, parece
atestiguarlo explicitamente.

EL “BISIESTO” NAHUATL: UNA HIPOTESIS

El hecho de que un dia bisiesto no figure en el engranaje simbdlico-
numérico de los calendarios nahuas conocidos no implica que no exis-
tiera una correccién periédica que ajustara, en términos cuantitativos
absolutos (no ciclicos), la duracién del calendario y del ano trépico.
¢En qué momento se hacia esta correccién (si es que se hacia)?

Con base en lo anterior y aplicando el criterio indigena de movi-
miento, emitimos la hipétesis de que una correccién se pudiera ha-
ber efectuado al final de un macrociclo de 72 anos. En efecto, si
consideramos que cada 4 afios se perdia un dia y una pequena frac-
cién, después de 72 anos habia que recuperar aproximadamente 20
dias para que el calendario estuviera a la par del tiempo real. En este
contexto, la correcciéon hubiera consistido en saltarse un mes de vein-
te dias (que pasaba al final) para empezar el nuevo ciclo de 72 anos
con el siguiente. Si tomamos como ejemplo la atadura entre el pri-
mer ciclo de 72 anos y el segundo: del Gltimo mes izcalli se pasaba,
quizas, al mes tlacaxipehualiztli saltindose el mes cudhwitl ehua, el cual
venia entonces a ocupar la Gltima posicién en la cronologia de las
veintenas. Cada 72 anos, el macrociclo comenzaba con un mes distin-
to hasta que se cumplieran 1296 anos (72 X 18) después de los cuales
el macrociclo de 72 afos iniciaba de nuevo con cudhuitl ehua. Esto ex-
plicaria la divergencia que existe en las fuentes en relacién con el mes
inicial de las veintenas.

Cabe senalar a este respecto que en la versiéon de las veintenas
contenidas en el manuscrito Cantares Mexicanos (folios 99v y 100r), los
dias nemontemi figuran después del mes cudhuit! ehua y no después de
izcalli. Esto podria indicar que esta version del cempoallapohualli refe-
ria el fin de un segundo macrociclo de 72 anos que hubiese comenza-
do por tlacaxipehualizili** y que por lo tanto el primer mes del siguiente
ciclo de 72 anos (el tercero) empezaria por tozoztontli y terminaria en
tlacaxipehualiztli, con la colocaciéon de los nemontemi después de esta
veintena.

24 El calendario contenido en dicho documento inicia de hecho con la veintena
tlacaxipehualiztli.
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El contenido de este ultimo rubro es hipotético, derivado de una
reflexion realizada a partir de datos e indicios encontrados en diver-
sas fuentes, sobre los mecanismos calendaricos de las veintenas. Su-
giere otra perspectiva en la investigacién sobre el tema sin tener la
pretension de resolver el problema del dia “bisiesto” (o bi-quinto), si
es que éste hubiera existido ya que la necesidad de dicho “bisiesto”
corresponde mas a un tiempo lineal “absoluto”, orientado hacia el fu-
turo, que acumula cuantitativamente el tiempo y no sufre la pérdida
de una fraccién de la duraciéon. El tiempo indigena, en cambio, es ci-
clico, “relativo”, orientado hacia un futuro que reencuentra el pasa-
do. En este contexto la “pérdida” de tiempo trépico podria haber sido
irrelevante.

CONCLUSION

La duraciéon culturalmente aprehendida y cautivada en una red
calendarica por los antiguos nahuas tuvo aspectos cuantitativos y cua-
litativos. En lo que concierne a las veintenas, los mecanismos del
cémputo de los dias determinaban fechas tipolégicas de principio y
fin que caracterizaban cada uno de los cuatro afios. Los indicios picto-
graficos aqui considerados parecen confirmar las inferencias realiza-
das a partir de una sucesién de dias que incluian probablemente a los
dias baldios nemontemi.

La vacuidad astrolégica de los nemontemi se conjugé con una “ple-
nitud” cuantitativa ya que el tiempo no dejaba de correr (o de caer)
durante estos cinco dias, si bien era un tiempo “vano”.

Ademds de reforzar la idea de tetralogia, propia del pensamiento
cosmoldgico indigena, el esquema arquetipico de principio y fin de
las veintenas que pusimos en evidencia, tiene implicaciones importan-
tes para la conceptualizacién del tiempo. En efecto, sugiere que la re-
lacién de las veintenas con el tiempo real cambiaba constantemente
durante un ciclo de 72 anos (18 periodos de 4 afos) y que cada una de
las secuencias temporales de veinte dias tenia que ocupar cada uno
de los 18 segmentos del circulo imaginario definido por el ciclo.

Dejamos muchos cabos sueltos, pero como lo indicamos en la parte
liminar de este articulo, lo aqui expresado constituye una inferencia
conjetural realizada a partir de datos e indicios presentes en fuentes
manuscritas y documentos pictograficos que no habian sido conside-
rados hasta ahora y que podrian ayudar a comprender mejor los me-
canismos calendaricos prehispanicos y la idea que los indigenas se
hacian del tiempo.
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CARTOGRAFIA PREHISPANICA E HISPANOINDIGENA
DE MEXICO

MIGUEL LEON-PORTILLA

Una reciente coediciéon del Instituto de Investigaciones Histéricas,
UNAM, y del Archivo General de la Nacién ha venido a atraer la aten-
cién sobre un tema que concierne al patrimonio cultural de México.
Titulada Cartografia de tradicion hispanoindigena, constituye la presen-
tacién, analisis y valoracién de un conjunto de mapas de los siglos XVI
y XVII en los que aparecen elementos cartograficos espafioles junta-
mente con otros de procedencia indigena mesoamericana. Se trata,
en consecuencia, de una obra que se dirige a mostrar otra importan-
te manifestacion cultural que debe situarse en el contexto del encuen-
tro de dos mundos.

Siendo verdad que poco es lo que conocemos acerca de la carto-
grafia que se produjo en la época prehispanica de México, en cambio
son relativamente abundantes los testimonios que se conservan de la
que debe calificarse de hispanoindigena. De la cartografia prehis-
panica mesoamericana ofreceré luego algunas referencias.

Existen algunas noticias aportadas sobre mapas elaborados antes
de la llegada de los espanoles. Dichas noticias las proporcionaron quie-
nes contemplaran algunos de esos mapas: el cronista Pedro Martir de
Angleria y asimismo Hernan Cortés y Bernal Diaz del Castillo. Tam-
bién recordaré que en algunos cédices mixtecos, como el Nuttall, Bodley
y Vindobonense hay representaciones de algunos dmbitos geograficos.
Alli se registran asentamientos humanos con sus glifos toponimicos;
asimismo se ven montanas, rios y otros accidentes geograficos, a la
par que algunos caminos y figuras humanas que realizan diversas ac-
ciones. En esos mapas, como en las imagenes del mundo en la prime-
ra pagina del Tonaldmail de los pochtecas (Codice Fejérvdry-Mayer) y en
las 75-76 del Cédice Trocortesiano, de origen maya, ambos prehispani-
cos, se conjugan elementos de connotacién espacial y temporal. En
los cédices mixtecos ya mencionados hay ademas glifos calendaricos
referidos a las acciones de los personajes alli representados; en los
otros dos, el espacio césmico esta en estrecha relacién con el desarro-
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llo completo de dos tonalpohualli o tzolk’in, es decir con el computo
de 260 dias.

Mucho mas abundantes, como ya se dijo, son los mapas de proce-
dencia hispanoindigena. Justamente la obra a la que me he referido
se ocupa de varios de ellos. Es ella resultado de una investigacién rea-
lizada por cuatro participantes en el Seminario de Cultura Nahuatl,
de la Facultad de Filosofia y Letras de la UNAM y dentro del Progra-
ma de Posgrado en Estudios Mesoamericanos. Los cuatro trabajaron
en equipo con asesoramiento de quien esto escribe. Fueron ellos Sal-
vador Reyes Equiguas, Mercedes Montes de Oca y los canadienses
Dominique Raby y Adam T. Sellen.

El propésito de su investigacién comprendié las siguientes etapas:
1) andlisis, valoracién y descripcién de la existencia de mapas con ele-
mentos de dos formas de cartografia, la indigena mesoamericana, y
la espafola renacentista. 2) Seleccién de los mapas objeto de estudio,
en el Ramo de Mercedes del Archivo General de la Nacién, México.
3) Distribucién de los mismos entre los participantes en la investiga-
cion. 4) Adopcion de determinados enfoques sobre aspectos y temas
en el acercamiento a dichos mapas por cada uno de los investigado-
res. 5) Investigaciones individuales y reuniones de todos para discu-
tir los enfoques y métodos adoptados y los resultados que se iban
alcanzando.

Treinta y tres son los mapas estudiados, lo que proporcion6 un
panorama amplio para la identificacién de los rasgos y elementos de
los mismos. Proceden los mapas escogidos de cuatro regiones, ubica-
das todas en el centro de México. Cinco corresponden a lugares si-
tuados en el ambito de Malinalco en el actual Estado de México. Ocho
se refieren al espacio geografico de Ixtlahuaca, en el mismo estado.
Ocho provienen de diversos lugares del estado de Hidalgo. A su vez,
del ambito de Puebla hay doce.

La investigacién abarcé el andlisis de lo registrado por los expe-
dientes en que se localiza cada mapa. En todos los casos, ya que se
trata de “mercedes” o concesiones de tierras, se indica quién es el que
ordena se realice el proceso correspondiente para conocer si es de
aprobarse su otorgamiento. Se describe el procedimiento indicindose
los nombres del o los solicitantes, que en algunos casos es un pueblo
o comunidad. También se proporcionan los nombres de los testigos
comparecientes y, finalmente, se enuncia cual fue la resolucién alcan-
zada. Amplia suele ser la gama de razones expuestas tanto por quie-
nes solicitan la merced como por los que comparecen para expresar
sus pareceres sobre el caso. El analisis de los expedientes en los que
se halla cada mapa es imprescindible y casi siempre revelador. Debe
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notarse que a fines del siglo XVI y primeras décadas del XVII eran fre-
cuentes tales solicitudes de mercedes de tierras. Ello se explica por el
hecho de que —debido sobre todo a las frecuentes y muy graves epi-
demias— las poblaciones indigenas habrian disminuido considerable-
mente. Consecuencia de esto era que habia tierras baldias que podian
ser objeto de otorgamientos o mercedes.

Otro tema en la investigacién fue la presentaciéon de elementos
iconograficos y glificos identificados en los mapas. Esto, como puede
suponerse, fue asunto clave en el acercamiento. Complemento de ello
fue elaborar un catalogo de elementos pictograficos. Puede afirmar-
se que en estos dos puntos se cifra lo mas relevante de la aportacién
realizada. Gracias a la identificacion y ejemplificacion de los dichos
elementos iconograficos y glificos se dispuso de una especie de “dic-
cionario” para poder emprender la “lectura” del contenido de estos
mapas. El catdlogo es a su vez, el registro sistematizado de la presen-
cia de dichos elementos en los varios mapas. Todo ello se presenta
debidamente ilustrado y comentado.

La parte siguiente comprende los estudios de los mapas escogi-
dos, tomando como base lo aportado antes que permite una adecua-
da comprensiéon de los mismos. Asi, Mercedes Montes de Oca se
concentra en las glosas y las imagenes de varios mapas de lugares si-
tuados en el actual Estado de México. A su vez, Dominique Raby se
fija en la representaciéon hispanoindigena del espacio en el area de
Huejotzingo, Puebla. Salvador Reyes Equiguas lo hace para a region
de Tula y Adam T. Sellen para la de Tenancingo.

Lo alcanzado en cada una de estas aportaciones es ciertamente re-
velador. Pone de relieve la riqueza de infomacién incluida en estas
muestras de la vasta cartografia hispanoindigena de México. Mas atn,
este trabajo se convierte en instrumento para ulteriores investigacio-
nes. Ello es particularmente valido respecto de la presentacién y el
catalogo de los elementos iconogréficos y glificos.

En el mismo ramo de Mercedes y en otros como el de Tierras,
Indios y varios mas del Archivo General de la Nacién y de otros exis-
tentes en México y fuera de él hay un considerable nimero de mapas
del género que se ha descrito como “hispanoindigena”. Otro conjun-
to, en su mayoria del mismo género, lo constituyen los que acompa-
nan a muchas de las relaciones geograficas del siglo XVI. Y también
pueden mencionarse algunos cédices coloniales, como los Mapas de
Cuauhtinchan, los incluidos en la Historia tolteca-chichimeca y no pocos
lienzos de diversas procedencias.

Puede decirse, en resumen, acerca de la obra recientemente pu-
blicada que tiene ella el mérito de constituir el mas bien logrado acer-



188 MIGUEL LEON-PORTILLA

camiento a estas producciones, que son parte muy importante del pa-
trimonio cultural de México. Y sera ella ademads, como ya se dijo,
auxiliar muy util para llevar a cabo otras investigaciones semejantes.
A través de las mismas podran conocerse aspectos hasta hoy no toma-
dos en cuenta en las microhistorias de numerosos lugares del pais. Estos
mapas —como otras producciones cartograficas— son en realidad ma-
nantiales de informacién historica, reflejo de las formas de vida en
momentos determinados y a la vez piezas de arte, algunas de gran
colorido y belleza.

A continuacién transcribo las partes correspondientes a los ma-
pas prehispanicos de Mesoamérica y a la producida ya con elemen-
tos hispanicos e indigenas durante el periodo colonial, tomadas de
un trabajo mas amplio que publiqué con el titulo de “La cartogra-
fia como patrimonio cultural”.! Lo reproduzco aqui ya que conside-
ro que es este un tema al que poco se ha dirigido la atencién no
obstante su importancia y atractivo.

El legado de los mapas-cidices prehispanicos

Fuera del Viejo Mundo —FEuropa, Asia y Africa— s6lo en Mesoamérica
se desarrollaron varias formas de escritura y se produjeron libros. En
algunos de ellos, conocidos como cédices, y también en lienzos de al-
godon, se dibujaron y pintaron varias formas de mapas y planos.
Comenzaré atendiendo a los prehispanicos y después a los mas
abundantes, también indigenas, elaborados en el periodo colonial.
Gracias a testimonios de varios conquistadores y cronistas —Hernan
Cortés, Bernal Diaz del Castillo y Pedro Martir de Angleria, entre
otros—? consta no sélo la existencia de mapas en el México prehis-
panico, sino también de sus caracteristicas mas sobresalientes. Por otra
parte, en algunos de los pocos codices mixtecos prehispanicos que se
conservan hay paginas con representaciones de caracter geografico. Con
apoyo en ellas y en los testimonios que mencioné antes pueden des-
cribirse algunos de los rasgos principales de la cartografia prehispanica.

! Miguel Leén-Portilla, “La cartografia como patrimonio cultural” en EIl Patrimonio
Nacional de México, 2 v., coordinador Enrique Florescano, Consejo Nacional para la Cul-
tura y Las Artes y Fondo de Cultura Econémica, México, 2004, t. I, p. 289-322.

2 Hernan Cortés, Cartas de relacion y otros documentos, introduccién de Mario
Herndndez Sidnchez Barba, México, Porrtia 1963, p. 65-66 y 241. Bernal Diaz del Casti-
llo, Historia verdadera de la Conquista de la Nueva Espania, 2 v., introduccién y notas de Joa-
quin Ramirez Cabanas, México, Porrtia, 1963, t. I, p. 317. Pedro Martir de Angleria,
Décadas del Nuevo Mundo, 2 v., traducciéon del latin de Agustin Millares Carlos, México,

José Porrtia e Hijos, 1964, t. I, p. 542-543 y 564-565.
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Frecuentemente se trata de mapas-paisaje desprovistos de escala
en los que, con dibujos convencionales, aparecen los principales acci-
dentes geograficos de una determinada regiéon: montanas, barrancas,
rios, cuevas, litorales, asi como animales, plantas, seres humanos, po-
blaciones y caminos... Casi siempre se expresan con glifos toponimicos
los correspondientes nombres de pueblos, ciudades y aun de algunos
accidentes geograficos. Cortés y Bernal Diaz hablan ademas de “iti-
nerarios” y cartas en que, “muy al natural”, se registraban cerca de
200 lenguas a lo largo de las costas del Golfo de México.? Pedro Mar-
tir afirm¢ haber recibido un mapa de grandes proporciones en el que
se veia la ciudad de México-Tenochtitlan y toda la cuenca lacustre con
indicacién de las otras poblaciones riberefas.* Acerca de las represen-
taciones geograficas de cédices como el Nuttall y el Vindobonense, y
también de otros que se elaboraron muy poco después de la Conquista,
como el Xdlotl, puede decirse que fueron concebidas como “escena-
rios” en los que se desarrolla una serie de aconteceres.” Este es un
rasgo de mucho interés en los mapas mesoamericanos que se tornan
asi en documentos de representacién espacio-temporal.

La existencia de esta forma de cartografia —de la que se sabe que
existian repositorios o “mapotecas”—° constituye el primer capitulo
en la larga y rica historia de este género de creaciones que pertene-
cen al legado cultural de México.

Los muy pocos cédices prehispanicos que incluyen representacio-
nes geograficas se conservan fuera de México. En los cinco de proce-
dencia mixteca hay registros de montafas, caminos, corrientes de
agua, pueblos y ciudades, en los que se sitian diversos aconteceres
historicos.” Sin embargo, son en esto de principal interés el llamado
Vindobonense, que guarda la Biblioteca Nacional de Austria, y el Nuttall,
preservado en el Museo Britdnico.® En ambos hay varias que pueden
calificarse de “escenas geograficas”. En el Vindobonense se dedican va-

3 Diaz del Castillo, op. cit, t. L p. 317.

4 Martir de Angleria, op. cit., t.1, p. 564.

5 Codice Xolotl, reproduccién facsimilar, introduccién y comentario de Charles E.
Dibble, 2 v., México, UNAM, Instituto de Investigaciones Histéricas, 1980. Este cédice in-
cluye nueve “mapas-escenarios” del valle de México.

6 Ello se infiere de lo que expres6 Cortés acerca de la pronta entrega de un mapa
que solicité de Moctezuma, op. cit., p. 69; asimismo habla de esto Fernando de Alva
Ixtlilx6chitl, Obras historicas, edicion de Edmundo O’Gorman, 2 v., México, UNAM, Insti-
tuto de Investigaciones Histéricas, 1975, t. I, p. 527.

7 Los cédices mixtecos prehispanicos que se conservan son el Vindobonense, Nuttall,
Bodley, Colombino-Becker y, de estilo netamente indigena, pero con noticias hasta el afio
1560, el Selden.

8 Codex Nuttall. A Picture Manuscript from Ancient Mexico, con un estudio de Zelia Nuttall,
Nueva York, Dover Publications, 1975.
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rias paginas a lo que puede designarse como amplio registro de la
“geografia sagrada”, en la que ocurren los sucesos histéricos que cons-
tituyen la tematica del cédice.’

En las paginas 1 a 4 estan pintados, con sus correspondientes glifos,
16 “unidades geograficas” no muy extensas que contrastan con otras
representaciones también geograficas, como las que aparecen en las pa-
ginas 5, 9-10 y 21 del mismo manuscrito. En éstas se ven grandes cor-
dilleras con varios promontorios o cumbres Y diversos conjuntos de
poblaciones indicadas por medio de sus glifos.'? Escenarios esplenden-
tes por su rico colorido son los de este codice, cuya geografia es dambi-
to donde actian hombres y mujeres y viven también animales y plantas,
pero en la que la presencia de los dioses también se deja sentir.

A diferencia de los mapas-escenarios que se han mencionado, hay
algunas representaciones del universo en el que residen los dioses, es
decir del mas alla del que hablan los relatos sagrados. A dos se hara
referencia. Aparecen en las paginas 1 del Tonaldmatl de los pochtecas
(Cédice Fejérvdry-Mayer) y en las paginas 75-76 del Codice Trocortesiano
o de Madrid. En estos dos manuscritos prehispanicos, maya el segundo
y de la regién central el primero, se registra la imagen del universo
horizontal, distribuido en los cinco sectores cdsmicos acompanado de
los glifos que denotan los cuatro rumbos del mundo, ademas de la re-
gion central. Allf se ven los dioses, arboles y aves césmicas. También se
registran en ambos cédices dos series de la cuenta astrolégica de 260
dias, el tonalpohualli de los nahuas y el tzolk’in de los mayas.!!

Recuerdan estos mapas coésmicos a los llamados “beatos” de la Edad
Media inspirados en interpretaciones teoldgicas del Apocalipsis.!?

He hecho referencia a estos rasgos y elementos para dejar entre-
ver la riqueza semantica de estas imagenes y glifos, las mas antiguas
representaciones de cartégrafos y pintores indigenas mesoamericanos

9 Codex Vindobonensis Mexicanus I, estudio de Otto Adelhofer, Graz, Akademische
Druck und Verlaganstalt, Austria, 1965.

19 Una descripcién de estas péaginas la ofiece Jill Leslie Furst, en Codex Vindobonensis
Mexicanus I: A Commentary, Nueva York Institute for Mesoamerican Studies, State Univer-
sity of New York at Albany, 1978, p. 313-316.

1 Tonaldmatl de los pochtecas (Codice Fejérvdry-Mayer), edicién y comentario de Miguel
Leon-Portilla, Arqueologia Mexicana, nimero especial 18, 2005, p. 1 (del cédice); Cdidice
Tro-Cortesiano, introduccién de Miguel Rivera, Testimonio Compania Editorial, Madrid,
1992, p. 75-76 (del cédice).

2. Son numerosos los estudios acerca de los “libros beatos”, entre ellos el de J. O.
Westwood, The art of illuminated manuscripts. Illustrated Sacred Writings, reproducido por
Arch Cape Press, Nueva York, 1988. Véase también la reproducciéon facsimilar de El beato
de Liébana de la Biblioteca Escurialense, con volumen complementario de introduccién y
versiéon castellana del texto latino por Juan Manuel Ruiz Asencio, Testimonio Compaiia
Editorial, Madrid, 1993.
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que han sobrevivido a infinidad de riesgos. Aun cuando ninguno de
estos codices se conserva en México, no por ello dejan de ser parte
muy significativa de su legado cultural. En un sentido mas amplio y
verdadero, lo son también de la humanidad.

Cartografia indigena del periodo colonial

Mucho mas numerosos son los mapas y planos indigenas que se con-
servan del periodo colonial. En la mayor parte de ellos sobreviven al-
gunas de las caracteristicas que tenfan los de manufactura prehispanica.
También son frecuentemente escenarios de aconteceres. Asimismo sue-
len incluir los mismos glifos para indicar topénimos. A medida que su
ejecucion se aleja de los anos de la Conquista, se fueron introduciendo
en ellos elementos de origen europeo, tales como dibujos de iglesias
para indicar poblaciones, glosas o pequeiios textos escritos con el alfa-
beto bien sea en idioma indigena —generalmente en nahuatl como
lingua franca— o en castellano. Cuando aparecen personas, no pocas
llevan atuendos europeos; hay también representaciones de animales
—reses, caballos, ovinos...— antes desconocidos en Mesoamérica.

De esta cartografia, de la que quedan muchas muestras, puede
decirse que ofrece la posibilidad de seguir en diversos tiempos lo que
fueron los complejos procesos de mestizaciéon cultural indigena-his-
pana. Mapas y planos son en si mismos testimonios de ello. En tal sen-
tido, su caracter de specula les confiere un interés excepcional. Mas
aun, hay que anadir que ciertos rasgos y elementos indigenas en el
disenio de los mapas y planos topograficos llegaron a introducirse en
cartas concebidas al modo europeo, aunque verosimilmente con par-
ticipacién de tlahcuilos. Como en un juego de espejos, puede hoy con-
templarse en estos mapas no poco de la realidad cultural —espacio,
tiempo y actores, espafoles, nativos y aun negros— de los siglos
novohispanos, tal como la concibieron indigenas descendientes de
aquellos que experimentaron la confrontacién del encuentro.

En muchos lugares de México, Europa, los Estados Unidos y aun
Canada se conservan estos mapas y planos indigenas del periodo co-
lonial. EI mas importante repositorio en ésta y otras muchas materias
es el Archivo General de la Nacién. En muchos de sus ramos se inclu-
yen mapas y planos, no pocos de tradicién indigena, otros derivados
de viajes y exploraciones, asi como un considerable conjunto de car-
tas elaboradas por motivos tales como deslindes de tierras, pleitos to-
cantes a ellas, planos de ciudades, haciendas, fortificaciones, palacios,
conventos, templos y simples casas-habitacién.
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Esos mapas y planos permiten seguir paso a paso una historia de
grandes transformaciones, tal como la captaron quienes produjeron
esas cartas. Tanto en los escenarios geograficos que se incluyen en los
cédices prehispanicos como en muchos de estos otros planos y mapas
en los que es perceptible también la mano indigena, tenemos ante
nuestros ojos imagenes henchidas de vida y actividad que integran la
que llamaré historia en un espacio humanizado. Sélo que entre lo que
conocemos de las producciones prehispanicas y las indigenas colonia-
les hay grandes diferencias. Estas, a pesar de la supervivencia de buen
numero de antiguas formas de representacion —el glifo del agua y el
monte, que denota la ciudad; las huellas de pies para senalar los ca-
minos; los glifos toponimicos; el trazo de las corrientes de agua...—,
abarcan una sucesién muy grande de realidades antes no vistas. En-
tre ellas sobresalen con frecuencia los simbolos cristianos, iglesias, cru-
ces, presencia de frailes...; otros de la autoridad espaiiola, como
los jueces con sus atavios, sentados en sus sillas de cadera (en vez
de los icpalli o equipales que, con los petlatl, esteras o petates, denota-
ban el mando); asimismo, nuevas formas de cultivo, plantas y animales
antes no conocidos en el Nuevo Mundo. Y, por encima de todo, destaca
la diferencia que cada vez mas se fue acentuando en el modo de con-
cebir el espacio, ahora ya con una perspectiva nunca antes empleada,
y con un colorido, en cambio, mucho menos intenso y variado.

Repositorios en los que también se conservan no pocos de estos
manuscritos indigenas son la Biblioteca Nacional de Antropologia e
Historia, y el correspondiente Archivo Histérico, ubicados en el mis-
mo edificio del Museo de Antropologia, en Chapultepec. Casi todos
se nombran de ordinario “cédices”. Al investigador John B. Glass se
debe un Catdlogo de la coleccion de cédices conservados en la referida
biblioteca.!® Ademds de muchos de contenido histérico o genealégico,
los propiamente cartograficos ostentan con frecuencia la mencionada
caracteristica de los mapas indigenas de ser escenarios de diversos
aconteceres.

En ellos, gente de estirpe nahua, otomi, purépecha, mixteca,
zapoteca, chinanteca y cuicateca que los pint6, casi siempre incluyen-
do glifos al modo antiguo y a veces con glosas en su lengua, nos acerca
al mundo en que vivid, tal como lo concebia y quiso mostrarlo. Fuera
de México, en lugares como la Biblioteca Nacional de Francia, se con-
servan otros “cédices-mapas” mesoamericanos del mismo género.
Unos y otros, en su conjunto, cuentan quiza entre los testimonios mas

13 John B. Glass, Catdlogo de la coleccion de codices, México, Museo Nacional de Antro-
pologia, 1964.
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reveladores, ya que permiten contemplar aspectos interesantisimos de
lo que era la vida en regiones con frecuencia aisladas en el dmbito
colonial de México.

Mencionaré tan s6lo algunos de estos mapas-codices para dar no-
ticia de los lugares de los que son espejos: del dmbito poblano-
tlaxcalteca provienen los Mapas de Cuauhtinchan, uno de Cholula,
Cuauhquechollan y Contlantzinco. De la regién central: los de Popotla,
Otumba, Coatlinchan y el de enorme interés, por representar una par-
te de la ciudad de México, conocido como Plano sobre papel de ma-
guey. Rica en informacién es esta carta que muestra canales y
acequias de la ciudad, las divisiones de las parcelas, los nombres de
sus poseedores y otras muchas cosas.!* Otro mapa del siglo XVI, que
abarca toda la isla de Tenochtitlan con parte de las aguas circun-
dantes, fue pintado para entregarlo a Carlos V que estaba deseoso
de conocer cémo era la gran ciudad. En este mapa concurren elemen-
tos estilisticos de los llamados “mapas-paisaje” europeos, con otros de
procedencia indigena. Tal es el caso de mas de 200 glifos toponimicos
al modo de la escritura mexica. Es este el plano o mapa mas antiguo
que se conserva en la representaciéon de la ciudad de México hacia
mediados del siglo Xv1.15

Entre otros repositorios en que hay asimismo cartas indigenas de
este periodo esta la Biblioteca de la Sociedad Mexicana de Geografia
y Estadistica. Posee ella ademas varios atlas europeos, entre ellos uno
manuscrito del siglo XVI atribuido a Battista Agnese, en el que hay
un mapamundi que reproduce el perfil geografico de México tal como
se conocia hacia mediados del siglo XVI.16 También es rica la mapoteca
de la Biblioteca Nacional de México. En ella, ademas de un valioso
conjunto de atlas y mapas europeos de interés para la cartografia
mexicana, se conserva el cédice o mapa de Santa Maria Asuncién, pro-
veniente de un barrio de Tepetla6ztoc, cerca de Tezcoco. Muy gran-
de es el interés de este manuscrito de mediados del siglo XVI.
Constituye un detallado registro catastral en el que se ven numerosas
parcelas de tierras con anotaciones glificas de sus medidas lineales, tipo
de suelos en cada caso, nombre de los parajes y de sus poseedores den-

14 Este plano ha sido estudiado por Manuel Toussaint, Federico Gémez de Orozco y
Justino Ferndndez en Planos de la ciudad de México, siglo XVI y XVII, México, UNAM, Insti-
tuto de Investigaciones Estéticas, 1938, p. 55-84.

15 yéase: Mapa de México-Tenochtitlan hacia 1550, edicién y comentarios de Miguel
Leon-Portilla y Carmen Aguilera, México, Celanese, 1986.

16 Existe reproduccién facsimilar de este atlas: Un portulano miniado del siglo XVI, con
nota introductoria de Cristina Sdnchez de Bonfil, México, Sociedad Mexicana de Geo-
grafia y Estadistica, 1987.
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tro del sistema de los calpulli o tierras comunales. Las pinturas estan
acompanadas de algunas glosas.

Por razones de espacio debo circunscribirme a mencionar tan sélo
otros archivos y bibliotecas en donde hay también documentos que
pertenecen a este legado cultural. Son ellos la Mapoteca Orozco y
Berra, de la Direccién de Geografia, Meteorologia e Hidrologia; el
Museo Nacional de Historia (Chapultepec); asi como, fuera de la ca-
pital, el Archivo General del Estado de Tlaxcala; la Academia de Bellas
Artes y la Casa del Alfefiique en Puebla; el Museo Regional (Gua-
dalajara); el Museo Michoacano (Morelia); la Universidad Veracruzana
y el Museo Veracruzano de Antropologia (Jalapa) y la Universidad de
las Américas (Cholula). Ademas, en numerosas comunidades indige-
nas de la regién central y de Veracruz, Oaxaca y Guerrero principal-
mente, se conservan hasta hoy lienzos y documentos de interés
relevante por su caracter de mapas y planos.

Fuera de México ocupa lugar prominente la ya citada Biblioteca
Nacional de Paris. En su rica coleccién de manuscritos mexicanos se
conservan no pocos cartograficos de estilo indigena tan importantes
como el Coidice Xolotl, los mapas Tlotzin y Quinatzin, los planos
topograficos de Hueyapan y de Santa Maria Ixcatlan, el Mapa nime-
ro 1 de Cuauhtinchan, dos planos de propiedades de tierra de Xochi-
milco, la Historia tolteca-chichimeca (que incluye diversos planos) y otras
varias cartas de procedencia y estilo indigenas.

Este es el primer gran capitulo en la historia del legado cartogra-
fico de México. Relativamente poco estudiado, es campo abierto en
el que pueden anticiparse muchas sorpresas y hallazgos.

Otra cartografia novohispana con elementos indigenas del siglo XVI

Mi intencién no es hacer aqui un catalogo sino mostrar al menos algo
de la riqueza semantica de muchas de estas producciones. Son ellas tam-
bién specula en que quedaron reflejadas las observaciones y tomas de
conciencia de no pocos mexicanos, espafoles y diversos extranjeros res-
pecto a un vasto territorio en el que gente y cultura experimentaban
intensos procesos de cambio. Muestran también cémo, con el paso del
tiempo, se fueron integrando las imagenes del ser geografico de Méxi-
co al mas amplio del Nuevo Mundo, situado éste en el speculum que al
fin se conformé de las totius orbis terrarum, las tierras todas del orbe.
Cuando Alberto Durero contemplé en 1520 los tesoros que Cortés ha-
bia enviado a Carlos V, llamé al pais del que procedian “Tierra del oro”,
maravillado, como lo escribig, del ingenio de sus habitantes que habia
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logrado esas creaciones.!” De ese pais para él, como para casi todos los
europeos, entonces desconocido, se habia delineado ya, un afio antes,
un mapa en el que se trazaron con bastante aproximacién sus litorales
atlanticos, es decir, los del Caribe y el Golfo, desde Yucatan hasta Flo-
rida. Dicho mapa fue consecuencia de la expedicion realizada en 1519
por Alonso Alvarez de Pineda, enviado de Juan de Garay Conservado
hoy en el Archivo de Indias, en Sevilla, es el testimonio mas antiguo de
origen europeo en el legado cartografico de México. Entre otras cosas
es de notarse que en su delineacién Yucatan aparece como peninsula,
idea que muy pronto fue abandonada al representarse como isla.

Ello ocurrié en la ediciéon de la Segunda carta de relacion de Cor-
tés, traducida al latin 'y pubhcada en Nuremberg en 1524, con un mapa
de los mismos litorales, casi seguramente derivado del de Alvarez de
Pineda. Dicho mapa debié hallarse en el Padrén Real de Sevilla,
de donde alguien sac6é una copia que se publicé en Nuremberg en
1524. Con modificaciones, original y copia representan a Yucatan
como isla. Es de grande interés notar que debajo de este mapa se re-
gistra la escala con que esta hecho.

En la misma hoja, a un lado de dicho mapa, hay un plano de la
ciudad de México-Tenochtitlan. Aunque a primera vista parece fanta-
sioso e inspirado en el de alguna ciudad europea situada en medio de
un lago, un cuidadoso examen deja ver que fue dispuesto por una
persona que conoci6 la ciudad prehispanica antes de su destruccién.
Mapa y plano constituyen las primeras producciones cartograficas de
México que fueron impresas. Desde poco tiempo después, copiando
con diversas alteraciones el plano de la ciudad, se imprimieron en el
siglo XVI y siguientes otras imagenes de la metrépoli mexica cuya des-
cripcion tanto asombré a los europeos. Ademas de la edicién de
Nuremberg, aparecié el mismo afio otra en Venecia con traduccién
de la misma carta al italiano y los mismos mapa y plano. Los ejem-
plares —bastante pocos— que se conservan de una y otra de estas edi-
ciones de 1524, son hoy parte del legado cartografico de México. En
este pais se preservan ejemplares de ambas en la Biblioteca Nacional
y en la del Centro de Estudios de Historia de México, Condumex,
que publicé en 1980 una reproduccién facsimilar que incluye las de-
lineaciones cartograficas.!®

17 Albrecht Diirer, Tagebuch der Reise in die Niederlande, Anno 1520, en A. Diiwr in
seinen Briefen und Tagebiichern, Zusammengestelt von Dr. Ulrich Peters, Francfort del Meno,
Verlag von Moritz Diesterweg, 1925, p. 24.

18 EI titulo en latin de la edicién de Niiremberg es praeclara Ferdinandi Cortesi de Nova
maris Oceani Hyspania narratio Sacratissimo ac invictissimo Carolo Romanorum Imperatori, Anno
M. D. XXIII. Existe reproduccién facsimilar publicada por Condumex, México, 1980.
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Otras tomas de conciencia del propio ser geogrdfico

Otra forma de cartografia comenzé también a producirse a partir de
la segunda mitad del siglo XVI. Se originé en diversos propoésitos
de las autoridades espafolas interesadas en conocer y registrar las tie-
rras que les estaban ya sometidas. Un trabajo digno de particular men-
cién se debié al empefio del oidor de la Nueva Galicia, Hernan
Martinez de la Marcha, quien visit6 ese territorio en 1549 y 1550. Al
informar a la corona de la situacién que prevalecia en lo que era en-
tonces el septentriéon de la Nueva Espafia, y de la conveniencia de que
la sede del obispado fuera Guadalajara y no Compostela, envi6é tam-
bién “cuatro prolijas pinturas”.'?

Una de éstas se conserva y es el primer mapa de la Nueva Galicia
y regiones adyacentes. Abarca sus litorales en el Pacifico, con indica-
cién de varios puertos y bahias, desde la desembocadura del rio Gran-
de de Santiago hasta los limites con Michoacan. Ciudades como
Guadalajara, Colima, Compostela y Tepic, con numerosos pueblos,
aparecen en su ubicacién correcta. El curso del Santiago, desde su sa-
lida del lago de Chapala, se ve como una frontera natural que separa
al territorio ya plenamente bajo la soberania real, respecto del otro
situado al norte, que se considera “tierra de guerra”.

Como en los mapas prehispanicos, se ven alli escenas de comba-
tes en los que participan diversos grupos chichimecas. Varias glosas
proporcionan informacién. Una de ellas se limita a la palabra
Tenamastle, aludiendo a la rebelién encabezada por éste, conocida
como “guerra del Mixtén”, que puso en jaque al Virreinato en 1540-
1542. Este mapa, conservado en el Archivo de Indias, es documento
inestimable en el conjunto cartografico novohispano.?’ Obviamente
delineado por un espafol que conocia esta vasta region, es curiosa la
presencia en €l de las escenas que registran aconteceres al modo de
los mapas-escenarios indigenas.

Menos de tres décadas después se inici6 un magno proyecto de
investigacion que abarcé extensiones mas grandes en la Nueva Espa-
fa. Su realizaciéon incluyé pormenorizadas respuestas a un amplio cues-
tionario de 50 capitulos sobre aspectos geograficos, histdricos,
econdémicos, etnolégicos y lingiiisticos, asi como la elaboracién de un

9 Herndn Martinez de la Marcha, “Suma de la visita general de 15507, Sevilla, Ar-
chivo General de Indias, Audiencia de Guadalajara, 5, f. 2r.

20 Un estudio y reproduccién de este mapa lo ofrece José Francisco Roman Gutiérrez
en Sociedad y evangelizacion en Nueva Galicia durante el siglo XvI, Guadalajara, El Colegio de
Jalisco y Universidad Auténoma de Zacatecas, 1993, p. 113-125.
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importante conjunto de mapas y planos. Aunque también se hizo una
pesquisa semejante en el virreinato del Pert, los frutos alcanzados en
la Nueva Espafa no tienen paralelo.

Los trabajos se iniciaron en 1577 y en algunos lugares se prolon-
garon hasta 1585. Se conservan 166 relaciones geograficas relativas
a lugares situados en los antiguos obispados de México, Tlaxcala,
Michoacédn, Guadalajara, Antequera (Oaxaca) y Yucatan. De ellas se
conocen 76 mapas: 21 para el arzobispado de México; 19 de Tlaxcala;
6 de Michoacan; 2 de Guadalajara; 22 de Antequera y 4 de Yucatan.
Se sabe, desde luego, que otros mapas se extraviaron.

Las relaciones y sus mapas se conservan en tres repositorios: el Ar-
chivo de Indias (27 relaciones), la Biblioteca de la Real Academia de la
Historia (12) y la Coleccién Latinoamericana de la Universidad de
Texas en Austin (37), que por cierto estuvieron antes en poder de don
Joaquin Garcia Icazbalceta.

Existen varios importantes estudios de este conjunto de testimo-
nios, asi como una reciente adicién de los mismos.?! Los mapas os-
tentan rasgos a veces muy distintos entre si. Unos son en realidad
planos de pueblos o ciudades como, por ejemplo, el de Culhuacan,
que mantiene, al igual que otros, varios elementos de la tradicién in-
digena. Hay algunos que son auténticas cartas geograficas, como el
de Teozacualco en Oaxaca, que incluye ademas las genealogias de an-
tiguos gobernantes indigenas acompanadas de glifos y glosas. Dicho
mapa fue para el investigador de los cédices mixtecos, Alfonso Caso,
una especie de “piedra roseta” de inestimable valor.

Una vez mds, hay que decir que en este corpus cartografico tene-
mos un conjunto de specula que permite considerar no pocos de los cam-
bios ocurridos en buena parte de la Nueva Espafa, poco mas de medio
siglo después de su sujecién a la corona espafiola. A pesar de los estu-
dios realizados en torno a esta preciada cartografia, mucho queda ain
por investigar. El legado cultural de México tiene en ella testimonios
que dificilmente pueden encontrarse en otros paises del mundo.

21 Véase los articulos de Howard F. Cline, Peter Gerhard, Donald Robertson, Herbert
R. Harvey y Robert C. West acerca de las Relaciones geogrdficas de la Nueva Espana, que
integran el volumen 12 del Handbook of Middle American Indians, University of Texas Press,
Austin, 1972; René Acuna ha publicado las Relaciones geogrdficas de Guatemala, Tlaxcala,
Meéxico, Oaxaca, Michoacdn y Nueva Galicia, 10 v., Instituto de Investigaciones Antropoldgicas,
UNAM, México, 1982-1988.
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“La bercera —que siempre son desvergonza-
das— empez6 a dar voces; llegaronse otras v,
con ellas, picaros, y alzando zanahorias garro-
fales, nabos frisones, berenjenas y otras legum-
bres, empiezan a dar tras el pobre rey. Yo,
viendo que era batalla nabal, y que no se ha-
bia de hacer a caballo, comencé a apearme;
mas tal golpe me le dieron al caballo en la cara,
que, yendo a empinarse, cayé conmigo [...]".

(Quevedo, 1983, cap 11: 60) !

La estructura del imperio formado por la Triple Alianza logré unas
cotas de complejidad extrema en asuntos econémicos y politicos que,
como no podia ser de otra forma, alcanzé a la institucién militar. No
es facil encontrar datos suficientes en las fuentes que nos permitan ob-
tener un panorama global de los asuntos militares en Mesoamérica. Po-
demos afirmar que los jévenes eran adiestrados en las artes de la guerra
en escuelas que sufragaba el Estado, que existia un estricto protocolo
que marcaba la vida militar y que no respetarlo implicaba severas pe-
nas que a veces inclufan la muerte, pero siempre el desprestigio social.
Porque el valor y la fama era un bien social que el Estado fomentaba
al mas puro estilo del Renacimiento europeo que todos conocemos.

Sin embargo, no podemos afirmar que, a pesar de percibirse un
complejo mundo militar con un enorme peso dentro del gobierno y
de la sociedad, hubiera un ejército militar profesional, en el sentido
de que los soldados recibieran una paga del Estado por este concepto
y lo fueran a tiempo completo. Eso no quiere decir que los mesoa-
mericanos no fueran unos excelentes guerreros, con unos magniﬁcos
estrategas que planificaban todos los aspectos que competlan al ejér-
cito para que éste funcionara como una maquina precisa y eficaz.

I Agradezco al Dr. Inis Ramos la sugerencia de este tema. Fue todo un reto darle
forma para que no se quedara en una “guerra nabal”.
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Tampoco podemos afirmar que en el ejército existiera una divi-
sién entre infanteria y marina, lo que si podemos asegurar es que,
sobre todo para aquellos que vivian en la zona de los lagos, también
se manejaban con pericia en las batallas navales, como nos descubren
los apasionados relatos de los cronistas espafoles, cuando describen
las durisimas batallas que lidiaron con los miembros de la Triple Alian-
za, en los lagos del valle de México. El nimero de canoas que se vefan
implicadas en estas batallas era enorme como testimonian vivamente
los relatos de Hernando Cortés y de Bernal Diaz del Castillo. Asi pues,
por lo encarnizadas que fueron las batallas navales entre los mexica y
el ejército indigena-espanol creemos de interés intentar presentar un
semblante de lo que ocurrié y la importancia que tuvo para este ulti-
mo bando poder vencer a los mexica y a sus aliados en este medio
para la toma definitiva de Tenochtitlan.

Asi que, aunque no son muchas las facilidades que las fuentes nos
ofrecen para tratar el tema, veamos ahora si es posible discernir cémo
se desarrollaba la estrategia naval y cudles eran las tacticas que utiliza-
ban, especialmente los mexica. Ya advertimos que al igual que ocurre
con otro tipo de guerras, como por ejemplo las guerras floridas, la do-
cumentacién que tenemos apenas recoge estos aspectos sin tener como
protagonistas a los mexica y que si realmente queremos tener testimo-
nios al respecto los mas abundantes son los enfrentamientos que se de-
sarrollaron entre los mexica y sus aliados y el bando indigena-esparol,
y que éste es el motivo de que basicamente nos refiramos a estas ba-
tallas. A pesar de que légicamente el resto de las ciudades riberefias
al estar también en contacto directo con el agua, debian estar muy
familiarizadas con el medio acuatico para su explotacién, tanto en tér-
minos de produccién, como militares, y que por lo tanto las contien-
das entre ellos se debieron suceder desde antiguo. Pero comprobemos
cuales son estos datos que nos ofrecen las fuentes.

Aunque escasos, escudrifiando en ellas se encuentran retazos de
informacién sobre el uso de canoas para atacar a otras poblaciones,
los tipos de éstas, al menos dos, dependiendo de su tamafo, que eran
capaces de blindarlas,? de tal forma que el fuego no les hacia dafio
tan pronto como cabria esperar al colocarse los soldados tras los pa-
rapetos, como nos describe con sus imagenes la lamina 45 del Lienzo
de Tlaxcalla (figura 1) y con sus palabras Bernal Diaz del Castillo:

y puesto que los escopeteros y ballesteros tiraban a los que andaban en
canoas, trafanlas tan bien armadas de talabardones de madera, e detras

2 Bernal Diaz del Castillo, Historia verdadera de la conquista de la Nueva Espana, 1, cap.
CLI, p. 65.
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de los talabardones, guardabanse bien; y nuestros soldados, viendo que
no aprovechaba cosa ninguna y no podian atinar [...].3

Los arqueros se colocaban detras de las defensas que llevaban y
arrojaban lluvia de flechas desde ellas, infringiendo un gran dano al
enemigo. También utilizaban en el agua los mismos ardides que en la
guerra terrestre, unas veces: colocaban trampas dentro del agua para
hundir los barcos enemigos* y, otras, fingfan huidas para atacar mas
reciamente.

Si el escenario de la batalla era una de las ciudades situadas en
los lagos, a los combates terrestres se les unian los navales, en los que
igualmente el orden de batalla era fundamental. De estas acciones
combinadas con la infanteria se deduce que el ejército contemplaba
como parte de su estrategia la guerra naval, incluso Ross Hassig ofrece
el término nahuatl chimalacalli para referirse a la armada,’ aunque el
diccionario de Alonso de Molina no lo registra.

Efectivamente, el uso del lago como apoyo militar aparece en las
fuentes desde el tiempo en que los mexica estaban subordinados a
Azcapotzalco; pero no sabemos de dénde procede la opinién del mis-
mo autor, al afirmar que fueron éstos quienes potenciaron el uso del
lago con fines militares para integrar la region.®

Hgura 1. Lienzo de Tlaxcala, 1amina 45

3 Ibidem, 1, cap. CXLIL, p. 36.

* Ibidem, 11, cap. CLI, p. 61, 66, 74.

5 Aztec Warfare. Imperial Expansion and Political Control, p. 133.
6 Ibidem, p- 94.
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La “revolucién” que los mexica plantean al utilizar las canoas con
uso militar consiste en que, al parecer, hasta ese momento las campa-
fas se hacian por tierra, siendo los tlamemes y los propios soldados quie-
nes cargaban con todo lo necesario para el enfrentamiento armado.
Ahora las canoas aportaban la ventaja de transportar los pertrechos mi-
litares, a los hombres y sus suministros; este planteamiento tactico so-
lucionaba grandemente los problemas logisticos, al minimizar los costos
de transporte, de tiempo y al transmiti; tanto a las ciudades del lago
como a las islas, que podian ser un objetivo rapidamente alcanzable.”

El desarrollo de estas tacticas navales estuvo relacionado con el
de las propias infraestructuras hidraulicas que se planificaron en los dis-
tintos reinados. Aunque durante el gobierno de Huitzilihuitl los
mexica todavia eran tributarios de los tepaneca, se produjeron cam-
bios dentro de su organizacién politica que serian significativos para
su desarrollo posterior: las cargas fiscales de los tenochca disminuye-
ron y el tlahtoani estableci6 reformas que afectaron a la estructura mi-
litar. Instituy6 que los maximos grados militares quedaran en manos
de los nobles de mas abolengo, otorgando el de tlacochcalcatl a su her-
mano Itzcéatl® y perfeccionaron sus ticticas en los enfrentamientos
navales,” aunque no sabemos si el papel activo de las canoas en la gue-
rra, durante esta primera época, fue tan importante como en los
enfrentamientos contra los espafoles, en los que la flota fue determi-
nante para resistir tantos dias de asedio.

[...] los Mexicanos, no solo se egercitaban en hacer Barcos, para discu-
rrir por toda la Laguna, llevando mui adelante las Pescas, [...] pero
tambien empavesaban sus Barcos, y Canoas, egercitandose en las cosas
de la Guerra, por el Agua, entendiendo, que adelante seria menester
estar diestros, y prevenidos, en la Arte Militar, para el intento, que tenian
siempre, de libertar su Ciudad, por fuerca de Armas.!?

Fernando de Alva Ixtlilx6chitl menciona que en la guerra de
Azcapotzalco contra Texcoco, éste fue atacado durante dias en
Huexotla con las canoas.!! Los mexica, como tributarios de los
tepaneca, intervinieron en esta contienda y recibieron como pago
Teopancalco, Atenchicalcan y Tecpan, cerca de Cuitlahuac.!?

7 Ibidem, p. 133.

8 Juan de Torquemada, Monarquia Indiana, 1, lib. 2, cap. 17, p. 103, 104.

9 Fray Diego Duran, Historia de la Indias de Nueva Espaiia e islas de Tierra Firme, 11,
cap. VII, p. 66; y Torquemada, op. cit., 1, lib. 2, cap. 17, p. 106.

10 Juan de Torquemada op. cit., 1, lib. 2, cap. 17, p. 106.

Y Historia de la nacion chichimeca, cap. XVI, p. 82, 83. .

12 “Anales de Cuauhtitlan”, en Cédice Chimalpopoca, p. 37 e Isabel Kelly y Angel Palerm,
The Tajin totonac, p. 286.
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Los tepaneca mantuvieron con Texcoco un tipo de guerra intermi-
tente, cuyo objetivo era mermar a un enemigo potencialmente fuerte,
reduciendo la capacidad militar de su oponente; demostrar que era mas
fuerte militarmente para socavar los apoyos del débil y formar nuevas
alianzas para seguir creciendo. En este caso concreto Ixtlilx6chitl per-
di6 el apoyo de sus aliados y Tezozémoc quedé como sefior del Valle.'®

Ya en tiempos de la Triple Alianza, la propia situacién geografica
de Tenochtitlan le dio ventaja frente a los otros miembros y frente a
sus competidores, pues a la hora de atacar podia desplazarse a través
del lago en tiempo récord. Y en caso de ser atacada, esta insularidad
hacia a la ciudad inexpugnable al quitar las calzadas que la unian a tie-
rra firme, aunque como se mostrard mas adelante, lo que ahora eran
ventajas terminé convirtiéndose en una trampa para sus habitantes.

Entre las muchas campanas militares que acometi6 Itzcéatl desta-
ca la ofensiva contra la ciudad de Cuitlahuac, que era una isla situada
entre Xochimilco y Chalco. Los cuitlahuaca eran, en palabras de Diego
Durén:

bulliciosos y enemigos de toda quietud, pareciéndoles que el agua de
que estaban cercados les era muro y defensa de su ciudad y la hacifan
inexpugnable, y también confiando (en) que la destreza que tenfan en
revolver las canoas a una parte y a otra les era de gran ayuda.!'*

Al parecer, el motivo de este enfrentamiento fue una ofensa que
los cuitlahuaca hicieron a los aztecas.

Ante la sospecha de que los ciutlahuaca se estaban preparando para
la guerra (figura 2), suscitada por la provocativa actitud de Xuchitl
Olinqui, tlahtoan: de Cuitlahuac, Itzcéatl ideé una estratagema para
verificar la naturaleza de tales sospechas.

Figura 2, Cédice Durdn, cap. XIV

13 Los mexica, mds que innovar, reciclaron la tradicién para la creacion de su impe-
rio, pues usaron la misma estrategia para mantener a distancia a sus oponentes mas capa-
ces. Véase Ixtlilxochitl op. cit., cap. XX, p. 90; Torquemada op. cit., 1, lib. 2, cap. 19, p. 108.

 Fray Diego Duran, op. cit., 11, cap. XIV, p. 117.
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Resolvié acudir a las socorridas celebraciones para conocer el
grado de lealtad de sus tributarios. Asi, envié a unos mensajeros para
invitar a los sefiores de Cuitlahuac a una fiesta en honor de Huitzi-
lopochtli, y solicitarles que llevaran a algunas mujeres principales para
bailar en honor de su dios. Esto fue tomado como un insulto por
Xuchitl Olinqui, quien rehusé la “invitacién” de Itzcéatl y le ret6 para
iniciar la ansiada guerra.'®

Ante tal respuesta Itzcéatl envié recado a Chalco y Tlalmanalco
para advertirles de que se abstuvieran de auxiliar a Cuitlahuac du-
rante el inminente ataque; después Tlacaélel pertrech6 a jévenes de
entre diez y dieciocho afios que iban acompafados de sus maestros,
veteranos de guerra, que tenfan la misién de desviar el fuego de pro-
yectil con sus escudos, y los embarcé en mil canoas, derrotando a los
cuitlahuacas como nos cuenta José de Acosta:

Cuytlauaca era una ciudad puesta en la laguna, cuyo nombre y habita-
cién, aunque diferente, hoy dura; eran éstos muy diestros en barquear
la laguna, parecidles que por agua podian hacer dano a México, lo cual
visto por el rey, quisiera que su ejército saliera a pelear con ellos. Mas
Tlacaélel, teniendo en poco la guerra y por cosa de afrenta tomarse tan
de propésito con aquéllos, ofrecié de vencerlos con solo muchachos, y
asi lo puso por obra. Fuese al templo y sacé del recogimiento de él, los
mozos que le parecieron, y tomé desde diez a diez y ocho afos los mu-
chachos que hall6, que sabian guiar barcos o canoas, y dandoles cier-
tos avisos y orden de peleas fue con ellos a Cuytrauaca, donde con sus
ardides apret6 a sus enemigos de suerte que les hizo huir, y yendo en
su alcance, el sefior de cuytlahuaca le sali6 al camino, rindiéndose y a
si, y a su ciudad y gente, y con esto cesé el hacelles mas mal.!®

Una vez dominado practicamente el sur, este y oeste de la cuen-
ca, Itzcoatl se lanzé hacia el norte, conquistando Tenayuca, Tepano-
huayan, Toltitlan, Cuauhtitlan y Xaltocan, posiblemente en 1434,
Cuauhximalpan, Toluca, Xiquipilco, Xocotitlan, el area de Matlatzinco
y Chiapan, Tolan, Ecatepec, Teocalhueyacan, Cuautihuacan, Huitzi-
tzilapan, y Tecpan, muchas de estas poblaciones se sometieron por el
poder virtual que emanaban los mexica, mas que por la pura fuerza
fisica. Sin embargo, no cabe duda que el uso de las canoas modifico
en su beneficio los aspectos tacticos y logisticos, ademas de un abara-
tamiento de los costos.!”

15 Ibidem, 11, cap. XIv, p. 117-118.

16 José de Acosta, Historia natural y moral de las Indias..., lib. 7, cap. 15, p. 346.

17 “Anales de Cuauhtitlan” en op. cit., p. 50, 66; Hassig op. cit., p. 152; y Torquemada,
op. cit., 1, lib. 2, cap. 42, p. 148-150.
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En el reinado de Axayacatl el uso de las canoas también fue de-
terminante para la estrategia de algunas campanas. Por ejemplo, es-
tuvieron presentes en la importantisima guerra tlatelolca desarrollada
en 1473 contra sus hermanos mexica-tlatelolca, en la que fueron de-
rrotados y humillados con la imposicién de un gobierno militar.'® Asi-
mismo, se planificaron campanas dirigidas hacia el norte, alrededor
de 1478, en las que se conquistaron Xiquipilco Xocotitlan, Xilotepec,
y Atocpan.!? El éxito de éstas, en opiniéon de Ross Hassig?’ también
se bas6 en el uso del lago para resolver problemas de transporte y
logisticos y utilizar esta drea como plataforma para lanzarse al en-
frentamiento que tuvieron con los tarascos en el valle de Toluca.

Pero la informacién mas concreta sobre las batallas navales, en rea-
lidad para todo tipo de batallas, son las que se desarrollaron contra
los invasores espanoles y su poderoso ejército de indigenas aliados.
Los cronistas han recogido en sus paginas como Cortés sabia que, para
el asalto final de lTenochtitlan, debia eliminar la flota enemiga y que
era en el lago donde se desarrollarian las acciones definitivas que le
alzarfan con la victoria. Hasta tal punto este razonamiento debia ser
cierto que, como sabemos, Hernan Cortés ordené una empresa que
a todas luces parecia desesperada: la construccién de trece berganti-
nes 2! —doce segiin Bernardino de Sahagtin—?? que los indigenas tra-
jeron desmontados desde Tlaxcala hasta Texcoco, donde se botaron.??
(Figura 3).

La lucha fue titanica y nos da idea del nivel de desarrollo de la
flota mesoamericana. Por ambos bandos se improvisaron tacticas y
trampas con los que sorprenderse mutuamente.?* Cortés describe ar-
dides que idearon los indigenas para socavar el potencial de los con-
quistadores,? colocando afiladas estacas ocultas en el lago para danar
los bergantines, asi como Bernal Diaz del Castillo:

[...] y aun hacian hoyos encubiertos en el agua, para que otro dia cuan-
do peledsemos, al tiempo de traer, nos embarazdsemos y cayésemos en
los hoyos, y pudiesen en sus canoas desbaratarnos; porque asimismo

18 Fray Diego Duran, op. cit., 1I, cap. XXXIII, p. 254.

19 Chimalpahin, Relaciones Originales de Chalco Amaquemecan. Séptima relacién, p. 210.

20 Op. cit., p. 185-186.

2l Hernan Cortés, Cartas de Relacion de la Congquista de México, “Segunda carta de
relacién”, p. 112, 113; Diaz del Castillo op. cit., 1, cap. CXXXVI, p. 508, 509; Diego Muiioz
Camargo, Historia de Tlaxcala. Cronica del siglo XVI, p. 237.

22 Historia General de las Cosas de Nueva Espania, 11, lib. 12, cap. 30, p. 986.

% Dfaz del Castillo op. cit., 1, cap. CXL, p. 532.

24 Jbidem, 11, cap. CLL, p. 71.

2 Op. cit., “Tercera carta de relacién”, p. 120, 155.
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tenfan aparejadas muchas canoas para ello, puestas en partes que no
las viesen nuestros bergantines, para cuando nos tuviesen en aprieto en
los hoyos, los unos por tierra y los otros por agua dar en nosotros; y
para que nuestros bergantines no nos pudiesen venir a ayudar tenfan
hechas muchas estacadas en el agua, encubiertas en partes que en ellas
zabordasen, y desta manera peldbamos cada dia.?%

Fgura 3. Cddice Durdn, cap. LXXVII

También intentaron ahogarlos, como en el ataque a la poblacién

de Ixtlapalapan, rompiendo el dique del lago en una fiera confronta-
cién que combinaba tacticas navales y terrestres, donde los espafoles
y sus leales quedaron afrentados, como recuerda el viejo soldado
Bernal Diaz del Castillo:

Y lo peor de todo era la burla y grita que nos daban los de Iztapalapay
los mexicanos desde sus casas y canoas. Pues otra cosa peor nos avino,
que como en México sabian el concierto que tenian hecho de nos ane-
gar con haber rompido la calzada y acequias, estaban esperando en tie-
rray en la laguna muchos batallones de guerreros, y cuando amanecié
nos dan tanta guerra que harto tenfamos que nos sustentar contra ellos,
no nos desbaratasen; e mataron dos soldados y un caballo, e hirieron
otros muchos, asi de nuestros soldados como tlascaltecas, y poco a poco
aflojaron en la guerra, y nos volvimos a Tezcuco medio afrentados de
la burla y ardid de echarnos al agua.?’

Otras veces, atrafan al bando indigena-espanol hacia posiciones en

las que quedaban vulnerables para recibir lluvia de flechas desde las
canoas.?® Los ataques se sucedian por tierra y por la laguna, de dia y
de noche,? y en muchos momentos la guerra parecié que seria favo-
rable a los mexica y sus aliados.

% 0p. cit., 11, cap. CLIL p. 60-61.

27 Ibidem, v. 1, cap. CXXXVIIL, p. 521-522.

28 Ibidem, v. 1, cap. CXLI, p. 536; 11, cap. CLI, p. 60.

29 Cortés, op. cit., “Tercera carta de relacion”, p. 155; Diaz del Castillo, op. cit., 11,

cap. CXLV, p. 32; II, cap. CLI, p. 61-75.
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[...] tenfa Guatemuz senalados los capitanes y escuadrones que a cada
calzada habian de acudis y el Taltelulco e los pueblos de la laguna, ya
otra vez por mi nombrados, tenian sefialadas, para que en viendo una
sefal en el cu mayor de Taltelulco, acudiesen unos en canoas y otros
por tierra, y para ello tenfan los capitanes mexicanos sefialados con gran
concierto como y cuando y a qué partes debian de acudir”.3?

También durante la noche emplearon tacticas que hoy en dia de-
nominarfamos de tortura psicolégica, que consistian en gritar y ha-
cer ruido ininterrumpidamente para que el enemigo no pudiera
descansar:

[...] los atambores y cornetas, y el atambor grande y otras bocinas dolo-
rosas, que de continuo no dejaban de tocar; y desta manera, de noche
y de dia no dejdbamos de tener gran ruido, y tal, que no nos ofamos
los unos a los otros.?!

Ademas de los sacrificios humanos (figura 4) que llevaban a cabo
con los prisioneros y que debian horrorizar a los espafoles y sus cola-
boradores.

[...] los mexicanos hacia cada dia grandes sacrificios y fiestas en el cu
mayor de Tatelulco, y tanfan su maldito atambor y otras trompas y
atabales y caracoles, y daban muchos gritos y alaridos, y tenfan cada
noche grandes luminarias de mucha lefia encendida, y entonces sacri-
ficaban de nuestros companeros a sus malditos idolos Huichilobos y
Tezcatepuca” 32

Figura 4. Cddice Durdn, cap. XXIII

30 Diaz del Castillo, op. cit., 11, cap. CLL p. 62.

3U Ibidem, 11, cap. CLVI, p. 113, véase también 1I, cap. CL, p. 54 y Cortés, op. cit.,
“Tercera carta de relacién”, p. 134, 140, 172, 174.

32 Diaz del Castillo, op. cit., 11, cap. CLII, p. 90.



208 ISABEL BUENO BRAVO

Aunque los aztecas no solian utilizar la noche para combatir,®® a
veces también, amparados en ella, los asaetaban desde las canoas o
por las calzadas por lo que Cortés ordenaba a su ejército

[...] que toda la noche velasen y estuviesen alerta, y también a nuestros
amigos los tlascaltecas; y asi como el Guatemuz lo tenia concertado lo
puso por obra, que vinieron muy grandes escuadrones, y unas noches
nos venian a romper y a dar guerra a media noche, y otras a la modo-
rra, y otras al cuarto del alba, e venian algunas veces sin hacer rumor, y
otras con grandes alaridos, de suerte que no nos daban un punto de
quietud.?*

Una vez que el de Medellin tuvo seguro el apoyo de sus aliados
“decidi6” dar el golpe de gracia a Tenochtitlan.?® Partié desde la pro-
vincia de Tlaxcala en direccién a Texcoco, mientras los tlaxcaltecas
preparaban los bergantines y llegaba la ayuda que habia solicitado a
las islas. El 31 de diciembre de 1520 alcanzaron su destino (Fig. 5),
donde sentaron el real y empezaron a organizar la botadura de los
bergantines.*®

Hemos reiterado que Cortés fue consciente de que la capital im-
perial s6lo podia ser vencida derrotando la flota que tenia dispuesta,
pues alude a ellos en infinidad de ocasiones:

Y que ya veian cémo la ciudad de Temixtitan no se podia ganar sin
aquellos bergantines que alli se estaban haciendo. [...] yo deseaba mas
su salida que no ellos, porque muy mejor nos pudiéramos aprovechar
de ellos en la tierra firme que no en la fortaleza grande que tenfan en
el agua.®’

A pesar de su seguridad intenté derrotar al enemigo por tierra
antes de echar los barcos al lago. Sin embargo, la guerra no se sol-
vent6 hasta que éstos entraron en combate, tal y como él se temia:

Yo me embarcase y diese una vista a la ciudad e hiciese algtin dafo en
las canoas; y aunque yo deseaba mucho irme por la tierra, por dar or-
den en los reales, como los capitanes eran personas de quien se podia

%5 Ibidem, 11, cap. CXLV, p. 33.

34 Jbidem, Diaz del Castillo 1984, 1I, cap. CLI, p. 64. Véase también Cortés, “Tercera
carta de relacién”, p. 155.

35 Cortés, “Segunda carta de relacién”, p. 101; Diaz del Castillo op. cit., I, cap. CXXIX,
p- 480.

36 Cortés, “Tercera carta de relacién”, p. 123.

57 Ibidem, p. 119 y 156.
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muy bien fiar lo que tenian entre manos, y lo de los bergantines im-
portaba mucha importancia, y se requerian gran concierto y cuidado,
determiné de me meter en ellos, porque la mas aventura y riesgo era el
que se esperaba por el agua.?8

Aunque el bando indigena-espafiol era muy numeroso, cada vez
crecia mas con los pueblos que desertaban de la Triple Alianza, y de
que disponia de tecnologia mas avanzada, no siempre tuvo la suerte
de frente y perdi6 batallas en las que las canoas estuvieron presentes.

teroakhes.

Fgura 5. Lienzo de Tlaxcala, lamina 41

La primera de estas derrotas tuvo lugar en Ixtlapalapan. El ejér-
cito indigena-espaiiol sali6 dispuesto a debilitar a los aliados de los
mexica, pero alli estaban éstos y los propios mexica con muchisi-
mas canoas, para defender su territorio?? A pesar de que los indigena-
espanoles habian hecho bastante dafio en la poblacién, la combinacién
del ataque por tierra y por agua logré emboscarlos, teniendo que vol-
ver al campamento sin alcanzar su objetivo. Pero dejemos que sean
las palabras de Cortés quien, como testigo directo, nos describa la si-
tuacion:

Cuando llegué a aquella agua, que serian casi las nueve de la noche,
habia tanta y corria con tanto impetu, que la pasamos a volapi¢, y se
ahogaron algunos indios de nuestros enemigos, y se perdio todo el des-
pojo que en la ciudad se habia tomado; y certifico a vuestra majestad
que si aquella noche no pasaramos el agua o aguardaramos tres horas
mas que ninguno de nosotros escapara, porque quediabamos cercados

38 Ibidem, p. 152.
39 Cortés, “Tercera carta de relacion”, p. 125; Diaz del Castillo op. cit., 1, cap. CXXXVIII,
p. 521, 522.
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de agua, sin tener paso por parte ninguna. Y cuando amanecié, vimos
cémo el agua de la una laguna estaba en el paso de la otra, y no corria
mas, y toda la laguna salada estaba llena de canoas con gente de gue-
rra, creyendo de nos tomar alli.*?

A pesar de que vuelven derrotados, los pueblos cercanos vienen a
ofrecerle su ayuda y lealtad®! a cambio de que les proteja de la furia
mexica que les hostigaba “con mas de 1,000 canoas” por haber de-
sertado.*

Ademas de los aspectos estrictamente logisticos y estratégicos, hay
que destacar que Cortés gozo6 siempre de enorme suerte, porque cuan-
do las cosas parecian torcérsele, llegaba ayuda o de los aliados, o de
la que €l habia solicitado a las islas o de la que enviaban en su contra
y que él terminaba utilizindola en su beneficio. Fue asi, que sucedi6é
la llegada de un barco con caballos, armas y pélvora®® que reforzé la
eficacia de los bergantines y del numeroso ejército que ya venia en
camino.**

En su intento de debilitar a la oposicién mexicana el bando indi-
gena-espafol, ahora mucho mas fuerte, organiz6 una serie de ataques
en los que la actuaciéon de las canoas fue otra vez fundamental para
resistir y debilitar al bando invasor. Esta vez el escenario de Ixtapalapan
se cambia por el de Xaltocan, en donde tampoco tuvo el éxito espe-
rado. Los aliados mexica, junto con los escuadrones que mandé el im-
perio, defienden la ciudad atacindoles desde canoas acorazadas que
alarg6 el combate mucho mas tiempo de lo que los indigena-espanoles
calcularon, pues de momento, aunque eran pocos, todavia quedaban
pueblos que daban su apoyo a los mexica, o que si no era exactamente
esa la idea, si defendian su territorio del azote de otro grupo de indi-
genas que también queria sojuzgarlos.*

Pero dejemos que otro protagonista nos dé la informacién:

Guatemuz, sefior de México habfa enviado muchos escuadrones de gen-
te de guerra a Saltocan para les ayudar, los cuales fueron en canoas por
unos hondos esteros; y otro dia de mafnana junto al pueblo comenzaron

0 Ibidem, p. 126.

41 Ibidem.

42 Diaz del Castillo, op. cit., I, cap. CXXXIX, p. 524.

4 Cortés, “Tercera carta de relacién”, p. 130.

“ Diaz del Castillo, op. cit., 1, cap. CXL, p. 532.

45 En la lectura de las fuentes podemos advertir que aunque los protagonistas casi
absolutos de ellas son los mexica, el resto de pueblos que también estaban en el lago eran
igual de diestros y lo utilizaban para los mismos fines, tanto para luchar contra la expan-
sion del imperio, como mas tarde para intentar preservarlo del ataque indigena-espaiol.
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los mexicanos y los de Saltocan a pelear con los nuestros, y tirabanles
mucha varay flecha, y piedras con hondas desde las acequias donde es-
taban, hirieron a diez de nuestros soldados y muchos de los amigos
tlascaltecas, y ningtin mal les podian hacer los de a caballo, porque no
podian correr ni pasar los esteros, que estaban todos llenos de agua, y el
camino y calzada que solian tener, por donde entraban por tierra en el
pueblo, de pocos dias le habian deshecho y le abrieron a mano, y la ahon-
daron de manera que estaba hecho acequia y lleno de agua, y por esta
causa los nuestros no podian en ninguna manera entrarles en el pueblo
ni hacer dafo ninguno; y puesto que los escopeteros y ballesteros tira-
ban a los que andaban en canoas, trafanlas tan bien armadas de
talabardones de madera, e detrds de los talabardones, guardabanse bien;
y nuestros soldados, viendo que no aprovechaba cosa ninguna y no po-
dian atinar el camino y calzada que de antes tenian en el pueblo, porque
todo lo hallaban lleno de agua, renegaban del pueblo y aun de la venida
sin provecho, y aun medio corridos de cémo los mexicanos y los del
pueblo les daban grande grita y les llamaban de mujeres.*%

El objetivo del bando indigena-espafiol era llegar a Tacuba.*’ Lo
hicieron entre agotadores ataques que los indigenas protenochca rea-
lizaban combinando la infanteria, con la ventaja que les proporcio-
naba el lago.” Las batallas duraban dias y tras permanecer alli una
semana, sin que la situacién se resolviera a su favor, regresaron a
Texcoco con la clara intencién de botar los barcos y hacer todo el dafio
que pudieran, combinando los ataques terrestres y navales.

Pero antes de entrar por la laguna el bando indigena-espafol, tuvo
que resolver el problema que se suscitaba en Chalco y que tampoco
se resolvia a su favor, a pesar de que el excelente militar Gonzalo de
Sandoval fue el encargado de capitanear estos encuentros*? (figura 6).
La provincia de Chalco era de gran valor estratégico para los invaso-
res, pues, una vez controlada la guarnicién que los mexica tenian cer-
ca,’? quedaba pacificado el corredor por donde ellos recibian la ayuda
de la costa.5! En una de estas batallas los aztecas utilizaron muchisimas

46 Diaz del Castillo, op. cit., 1, cap. CXLL p. 536-537. Este trabajo mantiene la postu-
ra clasica de considerar a Bernal Diaz del Castillo como un protagonista directo de la
conquista de México, aunque existen otras opiniones, como la de Michel Graulich que
dudan de la veracidad de esta fuente, “La mera verdad resiste a mi rudeza”, p. Forgeries
et mensonges dans L'Historia verdadera de la conquista de la Nueva Espana de Bernal
Diaz del Castillo”. Journal de la Société des Américanistes, n. 82, p. 63-95, 1996.

47 Cortés, “Tercera carta de relacién”, p. 134; Diaz del Castillo, op. cit., I, cap. CXLI,
p- 538.

48 Diaz del Castillo, op. cit., 1, cap. CXLI, p. 539.

49 Cortés, “Tercera carta de relaciéon”, p. 127-128.

50 Ibidem, p. 128.

5! Diaz del Castillo, op. cit., 11, cap. CXLIII, p. 16.
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canoas, unas dos mil segtin datos de Bernal Diaz del Castillo,’? que nada
pudieron hacer frente al empuje chalca-huexotzinca, cuya alianza se
habia forjado por indicacién del futuro Marqués del Valle.>®
i haloe
: j‘;‘ ‘?

Fgura 6. Lienzo de Tlaxcala, lamina 10

Cuando regresaban de nuevo al campamento, para lanzar su ofen-
siva naval, los de Xochimilco (figura 7) también les ofendieron desde
sus canoas mientras recibian la ayuda de Tenochtitlan, que venia con
una imponente flota de guerra y una nutrida infanteria, pues

Los naturales de la provincia de México y Temixtitan sabfan ya que es-
tabamos en Suchimilco, acordaron de venir con gran poder por el agua
y por la tierra [...] Y ya que en todo el habia dado orden, llega por el
agua una muy grande flota de canoas, que creo que pasaban de dos
mil, y en ellas venian mds de doce mil hombres de guerra, y por la
tierra llegaba tanta multitud de gente, que todos los campos cubrian.?*

Los ataques por la laguna y por tierra, con escuadrones mexica-
nos de refresco, que no cesaban ni de dia ni de noche,? permitieron
a la ciudad resistir tres dias y como represalia fue asolada por la so-
berbia del ejército indigena-espaiol.’6

Finalmente, Cortés llegé a los alrededores de Tenochtitlan desde
donde observé espantado que la ciudad estaba protegida por una gran
flota de canoas bien pertrechadas, exclamando que el ntimero de ca-
noas y de gente de guerra era infinito.?’

52 Ibidem, 11, cap. CXLIL, p. 13.

53 Cortés, “Tercera carta de relaciéon”, p. 127, 132, 150; Diaz del Castillo, op. cit., 1,
cap. CXXXIX, p. 525.

54 Cortés, “Tercera carta de relacién”, p. 144.

5 Diaz del Castillo, op. cit,, 11, cap. CXLV, p. 32.

5 Cortés, “Tercera carta de relacién”, p. 145.

57 Ibidem, p. 146.



LA GUERRA NAVAL EN EL VALLE DE MEXICO 213

hi& e ok 1 '5 %
i L |
v i
) - M
- »
K 1
o i - i 5 'av .f&-
o
G s {
-1 L [ |
F.d %

Fgura 7. Lienzo de Tlaxcala, lamina 42

El dia 28 de abril de 1521 se da por concluida la fabricacién de
los bergantines y el siguiente dia se “ordena” al ejército de “indige-
nas amigos” para que se pongan en marcha’® (figura 8).

Fgura 8. Lienzo de Tlaxcala, 1amina 43

Como primera medida los invasores deciden dejar sin agua pota-
ble a la poblacién de Tenochtitlan; pero son recibidos por multitud
de canoas que defendian el cafio y que les dieron batalla. Estas ca-
noas estaban bien protegidas y repelian con eficacia el ataque indige-
na-espanol, que, a pesar de haber cortado el agua, no salen bien
parados. Por lo que Alvarado y Olid deciden no seguir peleando has-
ta que Cortés haga su aparicion por la laguna con los bergantines.?

58 Ibidem, p. 149.
59 Ibidem, p- 151; Diaz del Castillo, op. cit., 11, cap. CL, p. 54-56.
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Los mexicanos, al ver la flota espafola por la laguna, se avisaban
con grandes sefales de humo e intentaban hacerles frente con sus ca-
noas.% De tal forma que Cortés lleg6 a temer que, ante tal nimero
de ellas, sus bergantines no fueran efectivos, y consciente, una vez mas,
que “la llave de toda la guerra estaba en ellos®! [en los bergantines]”
decide embestirlas:

y digamos que como Cortés vio que se juntaban tantas flotas de canoas
contra sus trece bergantines, las temi6 en gran manera, y eran de te-
mert, porque eran mas de 4,000 canoas .52

Nuevamente la diosa fortuna parece estar de parte de Cortés y le
envia el viento suficiente para potenciar sus barcos y hacer mucho dano
entre los mexica y sus aliados, que seguian incansables peleando de
dia )4 de noche, colocando estacas en el agua para inutilizar los bar-
c0s.% Como medida para prevenir el dafio que hacfan a los berganti-
nes y para reforzar la eficacia de los ataques terrestres de las otras
divisiones, Cortés decide cambiar de tactica y reparte los bergantines
entre sus capitanes, cuatro para el real de Alvarado, seis para el de
Olid y dos para Sandoval.®*

A pesar de que con esta tictica Tenochtitlan queda rodeada, los
otros pueblos de la laguna que también pelean a favor de Tenoch-
titlan: Xochimilco, Culhuacan, Ixtlapalapan, Huitzilopochco, Mexica-
tzinco, Cuitlahuac y Mizquic siguen defendiéndola.®> En tantos dias
de asedio los combates mixtos se suceden por ambos bandos y las
trampas para los bergantines también.66 Estos emplean sus cafiones que
hacen mucho dano;%” pero los indigenas de la cuenca parecen conocer
una férmula magica, de tal forma que lo que es destruido de dia es
reparado de noche, haciendo baldio el esfuerzo indigena-espanol.

Este hecho hizo cambiar nuevamente de tictica a Cortés, dando
la consigna de que antes de seguir avanzando habia que consolidar lo
destruido,® este trabajo lo hizo con diez mil indigenas —<hubiera po-

60 Cortés, “Tercera carta de relacién”, p. 153; Lépez de Gémara, La conquista de
Meéxico, p. 286.

61 Cortés, “Tercera carta de relacién”, p. 153.

52 Diaz del Castillo, op. cit., 1, cap. CL, p. 57.

63 Cortés, “Tercera carta de relacion”, p. 154, 155; Lépez de Gémara, op. cit., p. 287.

4 Diaz del Castillo, op. cit, 11, cap. CLI, p. 60.

65 Cortés, “Tercera carta de relacién”, p. 156.

% Diaz del Castillo, op. cit., 11, cap. CLI, p. 61-62.

67 Cortés, “Tercera carta de relacién”, p. 156.

%8 Ibidem, p. 161, 177.
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dido hacerlo sin su ayuda?—, y buscé nuevos aliados dentro de la zona,
para hacer un doble dafio a los mexica.” Parece que es cuando
Ixtlilx6chitl, el principe disidente texcocano, ayudé al bando invasor,
proporcionando esos nuevos aliados (figura 9). La cifra de leales que
ofrecen las fuentes no es nada despreciable, pues indican que fueron
cincuenta mil soldados. Como decimos, Cortés buscé ocasionar con
esta medida un doble dano a los mexica, el meramente fisico al au-
mentar sus fuerzas y otro quizas mas importante, que fue el impacto
emocional como escribe al emperador Carlos:

Bien podra vuestra cesarea majestad considerar [...] lo que sentirfan los
de Temixtitan en ver venir contra ellos a los que tenfan por vasallos y
por amigos, y por parientes y hermanos, y aun padres e hijos.”®

Este dia sintieron y mostraron mucho desmayo, especialmente vien-
do entrar por su ciudad, quemandola y destruyéndola, y peleando con
ellos, los de Texcuco y Chalco y Suchimilco y los otumies, y nombran-
dose cada uno de donde era; y por otra parte, los de Tascaltecal, que
ellos y los otros les mostraban los de su ciudad hechos pedazos, di-
ciéndoles que los habfan de cenar aquella noche y almorzar otro dia,
como de hecho lo hacfan.”!

wiztches.

-

Figura 9. Lienzo de Tlaxcala. Liamina 41

Con todo, los mexica seguian resistiendo e incluso fueron capaces
de burlar con sus canoas el bloqueo al que estaba sometida la ciu-
dad. Con el fin de endurecerlo Cortés envié seis bergantines a Alva-
rado.”? Con los que tuvo duros enfrentamientos donde los mexicanos

69 Ibidem, p. 159.
0 Ibidem, p. 160.
71 Ibidem, p. 162.
2 Ibidem, p. 160; Diaz del Castillo, op. cit., 11, cap. CLL p. 64.
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utilizaron canoas grandes’® y lograron atraer a los bergantlnes hacia
las trampas que tenian para hundirlos con un resultado exitoso pues

tenfan en ellas hechos muchos pollos, que no los podiamos ver dentro
en el agua, e unos mamparos e albarradas, asi de la una parte como de
la otra de aquella abertura, e tenian hechas muchas estacadas con ma-
deros gruesos en partes que nuestros bergantines zabordasen si nos vi-
niesen a socorrer [...] pues los bergantines que aguardabamos en nuestra
ayuda no podian venir, porque todos estaban zabordados en las estaca-
das que les tenfan puestas.’

El capitan espaiol es derrotado en el lago a pesar de la superlo-
ridad de los bergantines.”® Cuando la suerte parecia que iba a sonrefr
a los mexicanos, se pone nuevamente del lado de Cortés, quien hace
unos prisioneros que le previenen del ataque (éue los mexica tienen
planeado para terminar con la flota espafiola.”® Gracias a esta infor-
macién es la armada mexicana quien sufre grandes pérdidas. Aun asi,
el asedio a la ciudad azteca seguia sin dar el resultado esperado como
se lamenta Bernal Diaz del Castillo:

[...] digamos que qué aprovechaba haberles quitado el agua de
Chapultepeque, ni menos aprovechaba haberles vedado que por las tres
calzadas no les entrase bastimento ni agua. Ni tampoco aprovechaban
nuestros bergantines estandose en nuestros reales.””

Cuando los animos del bando indigena-espafol estaban disminui-
dos y algunos de estos aliados empezaban a desertar, los pueblos de
la laguna vinieron a rendirse. Pues mientras el objetivo de Cortés ha-
bia sido Tenochtitlan-Tlatelolco, los de Chalco pelearon contra estas
ciudades riberefnas que estaban a favor de los mexica hasta que con-
siguieron que se rindieran.”® Entonces Cortés, a cambio del perddn,
les exigié que pusieran a su disposicién todas sus canoas y guerreros.

En todo este tiempo los naturales de Iztapalapa, y Oichilobuzco, y
Mexicacingo, y Culuacdn, y Mizquique, Cuitaguaca, que, como he he-
cho relacién, estan en la laguna dulce [...] acordaron de venir, y llega-
ron a nuestro real, y rogaronme que les perdonase lo pasado [...] Y yo

73 Diaz del Castillo, op. cit., 11, cap. CLL p. 65.
™ Ibidem, p. 66 y 68.

7 Ibidem, p. 68.

76 Ibidem, p. 71.

71 Ibidem, p. 64.

78 Ibidem, p. 72.
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les dije que me placia y que no tenia enojo de ellos, salvo de los de la
ciudad; y que para que creyesen que su amistad era verdadera [...] ellos
tenfan muchas canoas para me ayudar, que hiciesen apercibir todas las
que pudiesen con toda la mas gente de guerra.”?

Cortés, percatado de la agilidad de las canoas para atacar con ra-
pidez dentro de la laguna y desplazarse por los estrechos canales de
Tenochtitlan, aproveché esta situacién para maximizar el rendimien-
to de los bergantines, pues estos tenian la fuerza que le daban los ca-
nones, pero les faltaba la agilidad que ahora le proporcionaba este
nuevo ejército naval® (figura 10).

ne
N =

Figura 10. Lienzo de Tlaxcala , 1amina 47

Y asi fue el dia en el que Cortés consiguié una gran victoria:

Propuse entrar cada dia en la ciudad y combatirles con la gente que
llevaba por tres o cuatro partes, e hice venir toda la gente de aquellas
ciudades en el agua con sus canoas [...] Y mandé que los cuatro ber-
gantines con la mitad de canoas, que serian hasta mil y quinientas, fue-
sen por una parte; y que los tres, con otras tantas, que fuesen por otra
y corriesen toda la mas de la ciudad en torno, y quemasen e hiciesen
todo el mas dano que pudiesen [...] Y ese dia fue mucha victoria, asi
por el agua como por la tierra.8!

En la apoteosis del ataque final participaron siete bergantines, ya
que el resto estaban siendo reparados, y mas de tres mil canoas de
los nuevos amigos, “Dada la orden ya dicha, otro dia, después de ha-

7 Cortés, “Tercera carta de relacién”, p- 164.
80 Diaz del Castillo, op. cit., I, cap. CLL p. 73.
81 Cortés, “Tercera carta de relacién”, p- 165.
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ber oido misa, salieron de nuestro real los siete bergantines con mas
de tres mil canoas de nuestro amigos”, nos dice Cortés.®?

Pero a pesar del gran namero de aliados, el primer asalto no fue
favorable para los espafoles:

Aquel dia y la noche siguiente los de la ciudad hacian muchos regoci-
jos de bocinas y atabales, que parecia que se hundia el mundo, y abrie-
ron todas las calles y puentes de agua como de antes las tenian, y
llegaron a poner sus fuegos y velas de noche a dos tiros de ballesta de
nuestro real; y como todos salimos tan desbaratados y heridos y sin ar-
mas, habia necesidad de descansar y rehacernos.%?

Esta gran victoria mexica es doblemente meritoria, no sélo por
lo dilatado del asedio, sino porque ademas de lograr hundir un ber-
gantin al bando indigena-espanol, tienen que luchar en otro frente
contra sus tributarios que se han rebelado.®* Aun asf los mexica no se
desalientan e intentan influir en el 4animo de sus enemigos, realizan-
do sacrificios a la luz de la lumbre, logrando el efecto deseado,®® pues
ante el desmayo espanol los tlaxcaltecas, que estaban bajo las érde-
nes de Alvarado, tienen que tomar la iniciativa.®

Como siempre que se complicaba la situacién para los indigena-
espanoles, la solucién parecia venir por si sola. Los tltimos aliados
que les quedaban a los mexica: Matlatzinco, Malinalco y Cuiscon se
rinden a Cortés, quien ademas recibe pélvora y ballestas de un nue-
vo barco, haciéndose la situacién cada vez mas critica para los mexica
ante la determinacién de Cortés de que

[...] ni los bergantines habfan de cesar de les dar guerra por el agua, ni
que habiamos destruido a los Matalcingo y Malinalco, y que no tenian
en toda la tierra quien los pudiese socorrer, ni tenfan de dénde haber
maiz, ni carne, ni frutas, ni agua ni otra cosa de mantenimiento.3’

Asi, con un potente ejército terrestre y marino, pues la suma de
las canoas a la fuerza de los bergantines fue decisiva,®® con pélvora y
ballestas de refresco, s6lo restaba dar el golpe de gracia a una nacién
que habia luchado admirablemente mas all4 de lo imaginable.

82 “Tercera carta de relacién”, p. 168.

83 Ibidem, p. 172.

84 Ibidem.

85 Jbidem, p. 166, 171.

8 Ibidem, p. 173.

87 Ibidem, p. 176.

88 Ibidem, p.- 177, 180; Diaz del Castillo, op. cit., 11, cap. CLIJ, p. 77.
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En un dltimo y desesperado intento Cuauhtémoc, tlahtoani de
Tenochtitlan, plane6 un ardid para desconcertar a las fuerzas enemi-
gas. Llev6 unas cabezas cortadas al real de Alvarado y al de Olid para
hacer creer que habifa matado a Cortés y a Sandoval y también hizo
lo mismo en los otros destacamentos, cambiando el nombre de los de-
capitados.®® Mientras se llevaba a cabo esta misién de psicoterror los
combates se sucedian, especialmente en la laguna, donde los mexica
lograron hundir otro bergantin, obligando a los espafoles a reparar-
los continuamente.”

Los mexica, por su parte, trabajaban activamente en varios fren-
tes: continuaban con su campafia de amedrentar psicolégicamente al
enemigo, oficiando sacrificios a la luz de la lumbre, donde la silueta
del desgraciado se recortaba en la oscuridad de la noche, e intenta-
ban atraerse a sus tributarios ofreciéndoles importantes rebajas en las
obligaciones fiscales, aprovechando un momento que parece que ellos
controlaban, pues los Tlaxcaltecas estaban decidiendo si abandona-
ban la lucha y retiraban su apoyo a Cortés.”! En este decisivo instan-
te Ixtlilxéchitl, nuevamente, intervino y propuso que se recrudeciera
el bloqueo hasta que los de la ciudad murieran en su interior.”

Asf, los que una vez se llamaron hermanos de los mexica se senta-
ron a esperar su muerte, mientras llegaban nuevos refuerzos de
Texcoco cifrados en dos mil hombres, de Tlaxcala, Huexotzinco y
Cholula y pélvora que,” junto al ejército naval, decidieron el final
de la contienda como nos narra de primera mano Cortés:

[...] tenfamos ganado del agua; y como aquel dia llevibamos mas de
ciento y cincuenta mil hombres de guerra, hizose mucha cosa; y asi nos
volvimos aquel dia al real, y los bergantines y canoas de nuestros ami-
gos hicieron mucho dafo en la ciudad y volviéronse a reposar.9*

Ciertamente, el hecho de que Tenochtitlan estuviera situada en
medio de un lago (figura 11) le habia reportado innumerables ven-
tajas tacticas para crecer como dominadora del Valle; pero ahora la
red fluvial jugaba en su contra y los espafoles con los barcos y las
canoas “amigas” lograron cortar definitivamente los suministros que
s6lo podian llegar por el agua, sometiéndola a un implacable bloqueo,
que los mexica intentaron burlar.

89 Diaz del Castillo, op. cit,, 11, cap. CLII, p. 80, 81, 83.
9 Ibidem, p. 81, 84-85.

91 Ibidem, p. 86-87, 91.

92 Ihidem, p- 92.

93 Ibidem, p. 95, 96; cap. CLv, p. 104.

M Cortés, “Tercera carta de relacién”, p- 177.
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Fg. 11 Plano Tenochtitlan, 1525

Y encomendé mucho a los capitanes de ellos [los bergantines] que, por-
que por la parte de aquellos dos reales los de la ciudad se aprovecha-
ban mucho de la tierra en sus canoas y metian agua y frutas y maiz y
otras vituallas, corriesen de noche y de dia los unos y los otros del un
real a otro.”® [...]

Y los bergantines tomaron también mucha gente y canoas que an-
daban pescando, e hicieron en ellas mucho estrago.*

[...] porque los mexicanos metian mucho agua y bastimentos de los
nueve pueblos que estaban poblados en el agua; porque en canoas les
proveian de noche, o de otros pueblos sus amigos, de maiz e gallinas y
todo lo que queria. E para otro dia evitar que no les entrase aquesto,
fue acordado por todos los tres reales que dos bergantines anduviesen
de noche por la laguna a dar caza a las canoas que venian cargadas
con bastimentos e agua, e todas las canoas que se le pudiesen quebrar
o traer a nuestros reales, que se las tomasen.*

Finalmente, el bloqueo fue total y no recibian abastecimientos por
ninguna parte ya que

[...] a los enemigos les quedaba poco lugar por donde se defender, y
que si no quisiesen dar, que de hambre y sed se morirfan, porque no

tenfan que beber sino agua salada de la laguna.”®

El 13 de agosto de 1521 Cuauhtémoc es finalmente capturado
vivo, segin 6rdenes de Cortés, cuando intentaba huir con su familia

9 Ibidem, p. 160.

9 Ibidem, p. 180.

97 Diaz del Castillo, op. cit., 11, cap. CLL, p. 64-65.
98 Cortés, “Tercera carta de relacion”, p. 167.
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y algunos princigales en una canoa, que era el inico medio para salir
de Tenochtitlan.”

[...] cuando se vio cercado el Guatemuz, tuvo temor no le prendiesen o
le matasen, y tenia aparejadas cincuenta grandes piraguas para si se vie-
se en aprieto salvarse en ellas y meterse en unos carrizales e ir desde allf
a tierra, y esconderse en unos pueblos de sus amigos; [...] No me tiren
que soy el rey de México y desta tierra, y lo que te ruego es, que no lle-
gues a mi mujer ni a mis hijos, ni a ninguna mujer ni a ninguna cosa de
lo que aqui traigo, sino que me tomes a mi 'y me lleves a Malinche. !0

Aunque en la version de Bernardino de Sahagin la imagen de
Cuauhtémoc queda limpia al ser el tlahtoani quien se entrega volun-
tariamente a Cortés.

[...] el sefior de México, Cuauhtemoctzin, con todos los principales que
con €l estavan, viniéronse a donde estava el marqués, en canoas. Cuauh-
temoctzin iva en una canoa, y ivan dos pajes con é€l, que llevan sus ar-
mas; y uno solo iva remando en la canoa, que se llamava Cenyautl. Y
cuando le llevavan a la presencia del capitin don Hernando Cortés
comengaron toda la gente mexicana que estava en el corral diziendo: “Ya
va nuestro sefior rey a ponerse en las manos de los dioses espafoles.!!

A pesar de los dltimos intentos por parte de los mexica el balance
final era predecible: desfallecidos, sedientos, hambrientos y enfermos,
pues la viruela fue otro potente enemigo, aunque menos ruidoso, qui-
z4s mas letal, que causé innumerables bajas entre la poblacién; y ya
desarmados los mexica fueron atacados cruelmente por sus enemigos
indigenas, y como reconoce Hernando Cortés en su Tercera carta de
relacion 92 él nada podia hacer para evitarlo, aunque hubiera sido su
intencién, pues los espainoles eran un pequefio grupo de novecientos
hombres, dentro de un ejército de “amigos” de mas de ciento cincuen-
ta mil. Este dato responde claramente a las preguntas de ¢quién de-
rroté realmente al imperio mexica? ¢Y quién en aquella lucha tuvo
el control?

Como decimos el 13 de agosto de 1521, después de 75 intensos
dias que duré el asedio, o 93 segtn afirma Bernal Diaz del Castillo 103
la ciudad claudicé.

99 Cortés, “Tercera carta de relacién”, p. 188, 189; Diaz del Castillo, op. cit., I, cap.
CLVI, p. 110, 112.

100 Diaz del Castillo, op. cit., I, cap. CIVI, p. 110.

101 Fray Bernardino de Sahagun, op. cit., 11, lib. 12, cap. 39, p. 1001.

102 p 187.

108 Op. cit., T, cap. CIVI, p. 113.
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De esta manera que desde el dia que se puso cerco a la ciudad, que fue
a 30 de mayo del dicho ano [1521] hasta que se gan6, pasaron setenta
y cinco dias, [...] Y en todos aquellos setenta y cinco dias del cerco
ninguno se pasé que no se tuviese combate con los de la ciudad, poco
o mucho.!™

Si aceptamos como ciertos los datos que ofrecen los cronistas en
los que se describen verdaderas batallas navales, con una estrategia
perfectamente planificada en la que combinaban acciones conjuntas
de infanteria y de marina, desarrolladas por un elevadisimo ntime-
ro de hombres y de canoas, no podemos pensar que los aztecas y los
pueblos riberenios del lago eran simples pescadores, pues para plani-
ficar y coordinar las acciones era preciso tener adiestradas a las gentes
en estos menesteres y se hace dificil creer que en el tiempo que duré
la lucha contra el imperio, los mexicanos y sus aliados fueran capaces
de pasar a manejar con la misma eficacia las redes que las armas.

Efectivamente, como hemos comprobado, los indigenas eran muy
diestros en el manejo de todo tipo de armas, en la planificacién de
las campanas, tanto en lo referente a la logistica como a la estrategia
y esto parece requerir un entrenamiento especializado que se impar-
tia en las escuelas estatales, junto con una doctrina que motivaba a la
sociedad a formar parte de la maquinaria bélica como la opcién mas
atractiva.!%% Sin embargo, éstas y otras cuestiones quedan para ser de-
sarrolladas en analisis posteriores.
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EL CORAZON Y SUS ENFERMEDADES EN LA CULTURA
NAHUATL PREHISPANICA

CARLOS VIESCA T.
ANDRES ARANDA C.
MARIBLANCA RAMOS DE VIESCA

Como es ampliamente conocido, las culturas prehispanicas de Me-
soamérica participaron de una cosmovisién en la cual el sol represen-
taba vida, movimiento y calor; rasgos que si bien compartian con otras
muchas culturas agricolas, en ellas adquirieron caracteristicas pecu-
liares. Dentro de una conceptualizacién del universo en la que se veia
a éste constituido por una serie de pisos colocados a diferentes nive-
les de un gran eje helicoidal, se destacaba, y es el punto de interés
para el caso particular que nos ocupa, la regién del centro, tomando
en cuenta que se pensaba que la humanidad habita precisamente so-
bre la superficie de la tierra. Por eso, el hombre es tldcatl, el ser del
centro, que participa de las influencias celestes y de aquellas de los
inframundos. Por dicha razén se pensaba que todo lo que sucediera
en toda esa region les afectaria profundamente. Es asi que los dioses
que vivian y regian en los cuatro cielos correspondientes a esa drea
eran los mas directamente relacionados con el hombre. Todos ellos, y
muy especialmente los dioses solares, representaban fuentes de salud
y malestar para los habitantes del antiguo Anahuac, segin les fueran
favorables, benéficos o adversos. Al sol, especialmente, se ligaba el
destino de la humanidad, sus alimentos, su bienestar, su pervivencia.

El sol como centro funcional de la region central del universo

De la regularidad de su aparicién matutina en el horizonte y a la exac-
titud de su camino diario a través del cielo diurno dependia la vida
de los habitantes de la tierra. Sin embargo, es preciso separar a la o
las deidades solares de los dioses creadores y de otros muchos pobla-
dores de los panteones prehispanicos, ya que no eran los mismos y
se diferenciaba perfectamente el nivel de creacién al que se referfan,
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existiendo uno en el que el mito eslabona la cosmogonia, mientras
que otro, el que nos interesa en estos momentos, se enfoca a una crea-
cién parcial y particular: la que sucede en el centro del universo y da
como resultado la aparicién de los soles y del hombre.

De tal modo, los dioses creadores del centro, Quetzalcéatl y
Tezcatlipoca, hijos de la pareja divina primordial, tuvieron que dar
forma a la superficie de la tierra a partir de un monstruo al que de-
nominaban cipactli, el pez de la tierra que nadaba en los océanos, y
después levantar desde ésta la boveda celeste. Se decia también que
tuvieron que poner unos grandes arboles en las esquinas de este piso
central del universo, para que los cielos no se cayesen sobre la tierra
y matasen a sus habitantes, cosa que tendria que suceder cuando se
destruyera el Quinto Sol. Después, estos dioses, por turno, tuvieron
que crear soles y habitantes de la tierra, los cuales fueron destruidos
en cuatro diversas circunstancias que no vienen ahora al caso, hasta,
en un quinto intento llevado a cabo esta vez por Quetzalcéatl, fue-
ron creados no solo el sol, sino también la humanidad tal cual es aho-
ra. En los otros tres cielos del centro se encontraban la luna, las
estrellas y el Tlalocan, cielo de Tlaloc en donde se guardaban los
huevecillos germen de todas las criaturas.

El sol, en cada uno de estos intentos, el actual incluido, era la parte
central de la creacién que tenia lugar en la regién del centro del uni-
verso. El era el duefio del calor y vida, se movia constante y conti-
nuamente, caminando por el cielo y luego por el inframundo para
reaparecer todas las auroras por el oriente. Era él quien proveia de
fuerza a través de su resplandory, al corazén de todos y cada uno de los
seres humanos y de los animales que lo poseian. Era él, el directa-
mente responsable de darles vida y calor. De tal modo, el mundo era
evidentemente heliocéntrico y el sol en él, moviéndose un poco al sur
de la linea media del firmamento, a la izquierda de ella si tomamos
como marco de referencia el camino que le llevaba de oriente hacia
occidente, era espejo de un orden césmico.!

Macrocosmos y microcosmos. La estructura simbolica del cuerpo humano
Entre el sol y el corazén, los sabios nahuas establecieron correspon-
dencias simbélicas que los unen indisolublemente. La concepcién vi-

gente entonces, consideraba al diafragma como la contraparte de la
superficie terrestre y a la regién situada inmediatamente por encima

! Carlos Viesca, Ticiotl. Conceptos médicos de los antiguos mexicanos, p. 112 y siguientes.
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de él, como la de los cuatro cielos pertenecientes al centro. El cora-
z6n, yollotl, es el 6rgano solar por excelencia en una anatomia que equi-
para la estructura del cuerpo humano con aquella del universo,
siempre en movimiento, latiendo constantemente, distribuyendo san-
gre y con ella vida y calor a todo el microuniverso que era el orga-
nismo, asumia la ubicacién y las funciones de éste. El cuerpo, reflejo
del cosmos, tenia el cielo en la cabeza, que era llamada precisamente
ilhuicatl, cielo, tenia su sol en el centro y, del diafragma hacia abajo
los miembros y 6rganos representativos de los inframundos. El cora-
z6n, inmediatamente por encima del diafragma, es decir, en la zona
celeste mas cercana a la superficie de éste; a la izquierda de la linea me-
dia, como el sol, que en las coordenadas geograficas del altiplano mexi-
cano camina ligeramente a la izquierda de una linea que marcara el centro
de la béveda celeste; moviéndose, latiendo constantemente mientras hay
vida, es el sol dentro del miscrocosmos del cuerpo humano. Es por ello
el 6rgano precioso que se ofrece al sol en el magno sacrificio, la fuente
de vida humana que se puede transformar en vida césmica.

El corazén, pues, queda revestido de un doble interés: religioso,
por un lado, al ser considerado fuente sagrada de vida y correlato de
las fuerzas divinas que la distribuyen entre las criaturas que pueblan
el universo; humano, por otro, al plantearse la pregunta de cémo fun-
ciona y cémo se relaciona con el cuerpo humano en su integridad.
En una cultura en la que lo sagrado y el conocimiento se encontra-
ban intimamente ligados esto no implicaba un problema mayor, de
manera que, al estudiar los diferentes textos antiguos referentes al
coraz6n, aparecen ambos aspectos sin que esto exprese rupturas en
el orden del conocimiento. Hay evidencia de que se consideraba al
corazén como objeto de ofrenda a los dioses, como sinénimo de una
personalidad bien constituida, como 6rgano rector de importantes
funciones, en fin, como fuente y asiento de enfermedades de muy di-
versos géneros.?

Recientemente hemos pensado, con fundamento en un cierto na-
mero de textos del siglo XVI, en la posibilidad de que esta visiéon del
centro del universo representado en el cuerpo humano se complemen-
tara con la presencia del higado, colocado especularmente con res-
pecto al corazén, por debajo del diafragma y del lado derecho y
representando asi al sol de la noche. Las consideraciones prelimina-
res al respecto han sido esbozadas por uno de nosotros en la parte
correspondiente al estudio del “hombre y su cuerpo” en el libro Ticiotl,

2 Multiples ejemplos se pueden encontrar en Miguel Leon-Portilla, La filosofia ndhuatl
estudiada en sus fuentes; Alfredo Lépez Austin, Cuerpo humano e ideologia; Viesca, op. cit.
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publicado ya hace algunos afios, aunque es claro que requieren de un
desarrollo y sustento posteriores, dadas las consecuencias de su com-
probacién para la integracién de la concepcién del cuerpo.®

El conocimiento anatémico del corazon

Es légico que, entendido el corazén dentro de un contexto cédsmico
diferente al que profesa la ciencia moderna, y en un sistema de pen-
samiento en el cual tampoco tiene nada que ver la anatomia tal y
como ahora la entendemos, su estructura no pueda ser descrita de la
misma manera que ahora se hace, ni las estructuras que ahora se con-
sideran tienen que ser necesariamente tomadas en cuenta por los pen-
sadores prehispanicos.

Puede afirmarse que, en tltima instancia no importaban los deta-
lles estructurales y las relaciones existentes entre ellos, ya que los crite-
rios rectores vigentes en el saber prehispanico eran fundamentalmente
dindmicos, de manera que, como sucedia con la ciencia de los antiguos
griegos, importaba mas el coémo ocurrian los fenémenos que las carac-
teristicas de la estructura en la que se asentaban. No obstante lo ante-
rior, se encuentran numerosos términos referentes a detalles anatémicos
en los vocabularios en lengua mexicana procedentes del siglo XVI. Uno
de ellos es la palabra yollomecayo, reportada por los médicos que in-
formaron a fray Bernardino de Sahagun para la elaboraciéon del Cé-
dice Florentino, el cual significa etimolégicamente cuerda o mecate
carnoso del corazén y ha sido interpretado como uno de los grandes
vasos que dan la impresioén de sostenerle.* Esto da idea de la escasa,
si no es que nula nocién que se tenia del sistema vascular. Hasta hoy
no se ha encontrado ningun indicio que permita afirmar el conoci-
miento de auriculas y ventriculos como cavidades independientes, y
menos aun de las valvulas ni de la sistematizacién de los grandes va-
sos a partir de su origen o entrada al corazén. Cabe senialar que ve-
nasy arterias, es decir vasos sanguineos, eran genéricamente llamados
ezcotlt, haciéndose solamente la diferenciacién de los muy delgados, a
los que se denominaba ezcocopitzactli, con una simpatica asociacién que
remite a la idea de vasos infantiles.> Molina, en su Vocabulario, hace la
distincién entre venas de sangre y venas de aire, ihiyotl iyoui,® con lo

3 Viesca, op. cit., p. 140-141.

4 Fray Bernardino de Sahagtn, Historia General de las cosas de la Nueva Espania, lib. X,
cap. 28, p. 152.

5 Alonso de Molina, Vocabulario en lengua castellana y mexicana, p. 42.

8 Ibidem, £. 119v.
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que parece denotar la diferenciacién entre venas y arterias, aunque
lo Gnico que queda claro es que estas ultimas llevaban wiyotl en su
interior. En las representaciones pictéricas de cortes del corazén, por
ejemplo las existentes en el friso sepultado abajo del Palacio de las
Mariposas en Teotihuacan, se distinguen en el 6rgano solamente las pa-
redes de ambos ventriculos y el tabique interventricular. Algunos au-
tores han propuesto el que se identificaba el pericardio como una
estructura individualizable, sefialando que se le llamaba péyotl,” aun-
que dicho término, en el Vocabulario de Molina, denota el capullo
del gusano de seda. (Molina, f. 80v), en el de Rémi Siméon si se re-
gistra la acepcion de pericardio.® Es posible que el término provenga
del verbo peyahu(i) que significa resbalar y, en este caso, haria refe-
rencia a la membrana en la que resbala el corazén.’

Las funciones cardiacas

El corazén era caracterizado por ellos como aquél que da vida, que
sustenta, que late.!” Estas funciones primordiales, son las descritas por
los viejos médicos y notables tepepulcas a fray Bernardino de Sahagtn
a mediados del siglo XVI. De acuerdo con lo que se describe en estos
términos, puede pensarse que se esta hablando del corazén en condi-
ciones semejantes a las definidas en nuestra cultura como evocadoras
de sus funciones: latir, alimentar, dar vida. Sin embargo, cuando el
fraile insisti6 y pregunté nuevamente a ellos y a otros médicos de Tla-
telolco, la lista de propiedades, caracteristicas y funciones se ampli6
considerablemente y abarcé campos que no corresponden en manera
alguna a nuestro concepto de lo que es y hace la viscera cardiaca. Aho-
ra el corazén adquiere una dimensién que suma a las funciones ya
senaladas algunas situaciones de detalle, como por ejemplo el decir
que da vida, pero él vive, marcando en cierto sentido la posibilidad
de una existencia que es independiente a la del sujeto, aunque nunca
ajena a €I, ya que es el corazén el que determina el que se mantenga
vivo; esta situacion era llevada al extremo de que cuando un guerre-
ro moria en combate o en la piedra de los sacrificios, su teyolia, que
es la entidad animica correspondiente y ubicada en el corazén, deja-

7 F. Ocaranza, Historia..., p. 42.

8 Rémi Siméon, Diccionario de la lengua ndhuatl, p. 77.

9 Frances Karttunen, An Analytical Dictionary of Nahual.

10 Fray Bernardino de Sahagtn, Primeros Memoriales, f. 82v. En Lépez Austin, “Tex-
tos acerca de las partes del cuerpo humano y de las enfermedades y medicinas en los
Primeros Memoriales de Sahagan”, Estudios de Cultura Néahuatl, 10, p. 135.
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ria el cuerpo y el corazén mismo del guerrero muerto, para ir a acom-
panar al sol, en forma de colibri, en su ascenso por el firmamento.
De forma semejante, el teyolia de las mujeres muertas durante su pri-
mer parto, que era el combate con el cual ellas participaban en el man-
tenimiento del orden césmico, acompafaria al sol en su transcurso
desde el zenit hasta el ocaso. Por ello, siempre que se tenga en mente
un predicado del corazén en el contexto de nuestras culturas
mesoamericanas, y particularmente en la nahua, debe pensarse en su
teyolia para definir funciones.!!

Agregaban estos antiguos médicos una serie de epitetos relacio-
nados con el movimiento cardiaco, el cual les llamaba intensamente
la atencién. De hecho, yollo, que es la raiz que define el término con
el que designaban al corazén (yéllotl), significa lo que se mueve, pro-
viniendo de la palabra ollin, que se traduce como movimiento, y, pa-
sando de movimiento a vida, surge el término wlli. Asi, decian tecuini,
él late, chocholoa, él brinca, motlatlamotla, €l late continuamente, sefia-
lando la importancia para vivir de la persistencia de este latido, de
modo que corazén es practicamente sinénimo de vida.!?

Se ha senialado que existia un vocablo, tetecuicaliztli, que nombra-
ba especificamente el choque de la punta del corazén contra la parri-
lla costal, y otro, ftetecuicaca, que designaba el pulso a nivel de la
muieca. El doctor Fernando Ocaranza, en su Historia de la Medicina
en México,'® interpretaba estos datos como una muestra de que los
médicos mexicas se habian “dado cuenta” de la circulacién de la san-
gre, interpretacién que a nosotros nos parece sumamente aventura-
da, ya que estos términos no aparecen en ninguno de los vocabularios
anatémicos conocidos, como los que recopilé Sahagin, y en el dic-
cionario de fray Alonso de Molina, aparece solamente como latido,
sin especificar mas detalles, y esto junto con otros significados que re-
miten al crepitar de las llamas, al hacer ruido el interior de las cosas
o el viento, o a la sensacién de latido en las heridas, de manera que
no creemos posible sustentar el conocimiento de la circulacién con base
en tan escasos datos.

Ahora bien, hay otra serie de funciones adscritas al corazén, que
definen un papel diferente de este 6érgano en la integracién del sujeto.
Estas son enunciadas como: noiollo conmati, “siento en mi corazén”, nitol-
poliuz, traducido por Anderson como “estoy trastornado” aunque pen-
samos que es mas correcto “me trastorno en mi corazén”; niyolpaqui,

I Carlos Viesca, op. cit., p. 144. Véase también, Alfredo Lépez Austin, Cuerpo humano
e ideologia, 1, p. 256.

12 Florentine Codex, ed. Ch. Dibble y A. Anderson, Book 10, p. 130.

13 Fernando Ocaranza, Historia..., p- 45.
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“me deleito en mi corazén”; noiollo quimati, “conozco en mi corazén”. 14
Estos tres enunciados se refieren a funciones que nosotros definimos
como propias del sistema nervioso central. Sin embargo, no hay nin-
guna duda de que los médicos indigenas estaban refiriéndolas al co-
razén y de que consideraban que era precisamente el corazén quien
cumplia con dichas funciones. En una palabra, se siente, se deleita uno,
se es trastornado y se conoce por medio del corazén. Estas, en el Méxi-
co prehispanico, no eran funciones cerebrales, sino cardiacas.!® Pero
mas todavia, en un simil con lo que sucede en el cosmos y lo que debe
ocurrir idealmente en las sociedades humanas, el corazén rige todo,
quicemitqui in yollotli.'® Este tltimo concepto se ve confirmado por la
asociacién que aparece en el Cidice Vaticano Rios entre el corazén vy el
signo calenddarico dcatl, siempre relacionado con el gobernar.

El primer atisbo de ellas, registrado en los Primeros Memoriales de
Sahagtin es explicito y dice “nuestro corazén da vida, sustenta, late.”
(Parr- 6, LA, 11, 75). Aqui se tiene, en Gltimo término el latido, tetecuinia,
al que ya se ha hecho referencia, pero aparecen dos funciones cruciales
mas: dar vida y sustentar. El dar vida representa un significado textual,
pero, como lo ha demostrado Lépez Austin,'” tenia también una
conotaciéon de proporcionar energia y vigor, términos con los que se
relacionaban directamente el amargarse el corazén, siendo el corazén
amargo mas fuerte y resistente, inclusive ante serias amenazas externas
como lo serfan el mal de ojo y la posesién por espiritus agresores, y el
endurecerse el corazén, concepto asociado por el mismo autor con es-
fuerzo, pero que nosotros pensamos que también denota resistencia y
capacidad de defensa. En lo tocante al sustentar, nos detendremos so-
lamente en comentar que esta funcién no tiene que ver, como pare-
cerfa a primera vista, con las funciones digestivas o metabdlicas, sino
con un criterio muy propio de la cultura ndhuatl, de acuerdo con el
cual el gobernante es quien sustenta al pueblo, y en este caso denotan-
do el papel fundamental de gobierno que se le atribuia al corazén.

Gobernaba, deciase, mediante los diferentes procesos que integran
el pensamiento, como son la percepcién, la comprensién, la memo-
ria, la conciencia, la imaginacién y la razén.!® Es decir, gobernaba en
virtud de que se ubicaban en él las facultades mentales.

Y Ibidem, p. 131.

15 Carlos Viesca, Ramos de Viesca, M., Aranda, A., Dufty, B., “Medicinal plants in
mental illness treatments according Mexican prehispanic medicine”, Proceedings of XXth
International Congress of History of Science, Lieja, en prensa.

16 Florentine Codex, ed. Ch. Dibble y A. Anderson, Book 10, p. 131.

17 Cuerpo Humano e ideologia, passim.

18 Ibidem, 1, p- 455.
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Con el corazén se piensa, pero también se siente, de manera que
los afectos, las emociones y hasta las pasiones, en sus diferentes for-
mas de expresion, también se situaban en él, aunque esta funcion la
compartia en cierta forma con el higado. A él asimismo se referian
la capacidad para hacer bien las cosas, los habitos y aficiones, la vo-
luntad, la paciencia, la prudencia, el valor y el miedo, e incluso el ser
varonil o afeminado.'?

El corazom y sus enfermedades

Consideradas todas las funciones atribuidas por los médicos nahuas
al corazén, resulta obvio el que las enfermedades que ellos le diag-
nosticaban se inscribieran dentro de un orden diferente, mas amplio,
que el que cubre la actual cardiologia. Cabe sefalar ademas que no
existia en esos tiempos el concepto de especialidades médicas en los
términos en que ahora se dividen, no existiendo especialistas en en-
fermedades del corazén, independientemente de cual fuera el campo
que estas abarcaban, de manera que no podemos hablar de la exis-
tencia de médicos dedicados a diagnosticar y curar dichas enferme-
dades, sino que estos quehaceres recafan en los fitici aun cuando
algunos aspectos muy especificos pudiera ser que quedaran en manos
de médicos con funciones sacerdotales.?’ Es posible que algunas de
sus enfermedades correspondieran al ambito de las que enviaba
Tezcatlipoca vy, por lo tanto, la responsabilidad de su cura recaeria en
sus sacerdotes y en la administracién, siempre manejada por ellos, de
la tlilatl, el agua negra sagrada.?!

Asi pues, ademas de la propensién a sufrir dafios por brujeria o
de la inclinacién a provocarlos, pueden englobarse como enfermeda-
des del corazon, de acuerdo a la teoria de los médicos mexica, dos
grandes grupos: el de las enfermedades asociadas directamente con
la viscera cardiaca, y el de las enfermedades mentales.

Las enfermedades cardiacas

Son varios los males del corazén individualizados clinicamente en la
medicina ndhuatl prehispédnica. La mayor parte de ellos esta citada en

19 Ibidem, 1, p. 254 256.

20 Carlos Viesca, Ydllotl. Historia de la Cardiologia en México. I. El corazén y sus enferme-
dades en la cultura ndhuatl prehispanica, p. 5.

2l Fray Bernardino de Sahagun, Historia General de las cosas de la Nueva Espaia, 1, lib.
3, p. 44.
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el Libellus de medicinalibus indorum herbis, que no es otro sino el Cidice
de la Cruz-Badiano, y el cual, a pesar de haber sido escrito en 1552, o
sea varios anos después de la Conquista, y de manifestar numerosos da-
tos de influencia europea, continda siendo uno de los documentos de
importancia capital para el estudio de la medicina mexicana prehispa-
nica. Al contrario, llama la atencién el que en la parte de los textos de
Sahagtin correspondiente a exponer las enfermedades y sus tratamien-
tos no se encuentre ninguna seccién sobre enfermedades del corazoén,
ni se halle individualizada ninguna de ellas,?? de manera que las refe-
rencias que contiene la obra de este autor se localizan buscando las plan-
tas medicinales u otros elementos curativos utilizados en los males
cardiacos o intercaladas cuando trata de otros temas que le lleven a
pensar en ellas. Por ejemplo, sus informantes le hablaron de iollomimi-
qui,” palabra que literalmente quiere decir “muertes del corazén”, asi
en plural, lo que llamaria la atencién si se piensa que el corazén sola-
mente podria cumplir con esto en casos de paro cardiaco y reanima-
cién, lo cual no era concebible en las culturas prehispanicas; sin
embargo, ateniéndonos a lo que dicen los vocabularios de la época, en-
contramos que tanto Molina como Rémi Siméon, basiandose este ulti-
mo en los escritos de fray Andrés de Olmos, hablan de “rudeza de
ingenio”, de “embrutecerse” y “perder su inteligencia”, acepciones que
nos llevan al terreno de las enfermedades de la mente que analizare-
mos luego, aunque ambos mencionan ademas un término genérico,
yollomimiqualiztli, traduciéndolo respectivamente como “mal del corazén”
y “dolor del corazén”.?* Segtn esto, un solo y mismo término nos remi-
te tanto a problemas de indole mental como a problemas propiamente
cardiacos, dejando entrever la dificultad que implica el ir dilucidando el
o los sentidos que pueden tener los términos dependiendo del contexto
en que son empleados. Para mayor complicacién, existe otra palabra,
yolpatzmiquiliztli,?® con la que se designa a las crisis epilépticas, orientan-
do el yolpatz a considerar la posesion al inferir el causar congoja o aflic-
cién a otro, atn cuando Rémi Siméon insiste en que se trata también,
pues da las dos interpretaciones, de “dolor de corazén”.26

El Cédice de la Cruz-Badiano menciona tres enfermedades del co-
razén y, en el capitulo referente a las sefiales de proximidad de la

22 Ibidem, lib. X, p- 28,y lib.XI, p. 5.

23 Florentine Codex, lib. X, cap. 28, p. 131.

2 Alonso de Molina, Vocabulario de la lengua mexicana y castellana, f. 40v; Siméon, Rémi,
Diccionario en lengua ndhuatl o mexicana, p. 197.

% Alonso de Molina, Vocabulario en lengua castellana y mexicana, f. 66x, y Tocabulario en
lengua mexicana y castellana, f. 41r.

26 Rémi Siméon, Diccionario..., p- 200.
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muerte, cita algunos criterios fisiopatologicos entre los que es impor-
tante destacar aquel que identifica a la muerte con el hecho de que
se derrame y acumule la sangre alrededor del corazén, ahogandolo.
Esto, de hecho, no es en realidad una afecciéon cardiaca, sino la consi-
deraciéon de céomo se explicaba el que el corazén cesara de cumplir
con su funcién vital.

Las enfermedades del corazén mencionadas por Martin de la Cruz
son “la opresién molesta del pecho”,?” “el dolor del corazén”® y “e
calor del corazén”.? En el mismo capitulo se incluyen también “el do-
lor del pecho”,*® misma que dejamos fuera de esta revisién por ser
notorio que el autor lo distingue como algo diferente al dolor del
corazén vy, por lo tanto, debe referirse a otras estructuras vecinas, tal
vez la pared toricica o el eséfago, y el “dolor de costado”,®! que se
refiere a dolor pleural.

Opresion molesta del pecho

Entre ellas, la tnica para la que se dan algunos datos clinicos, muy
pocos pero de extraordinaria relevancia, es la “opresiéon molesta del
pecho”. El texto es sumamente breve y sélo refiere “si el pecho se
siente oprimido como por una replecién y se halla angustiado...” Es
de senalarse que se hace hincapié en la sensacién de opresién y en la
presencia de angustia, lo cual distingue plenamente a este cuadro de
otros problemas, incluso el dolor del corazén que se aborda por se-
parado. Pero, volviendo al manuscrito mexicano, los datos que pro-
porciona orientan a pensar en que la opresién no era considerada
como funcional ni como imaginaria, sino se partia de la realidad fisi-
ca de una substancia que apretaria al corazén. Esto nos remite a re-
cordar el texto incluido en el décimo tercer capitulo del Libellus, en
el cual se trata de las sefiales clinicas de la cercania de la muerte, y se
afirma que ésta sobreviene cuando la sangre que rodea al corazén
se derrama en su derredor, lo oprime y lo ahoga, como sefialamos
anteriormente.’> No resulta ajeno el desenlace de ambas situaciones
que es la muerte del enfermo, hecho frecuente en los casos de angor
pectoris e indudable cuando se habla de cercania del evento. Lo que

27 Martin de la Cruz, Libellus..., f. 27r.
28 Ibidem, f. 28r.
29 Ibidem, f. 28v.
50 Ibidem, f. 27v.
31 Ihidem, f. 29r.
32 Ibidem, . 62r.
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es claro, es el valor prondstico de la angustia conjunta a dolor opresi-
vo en el pecho. Por otra parte, la consideracién de substancias que pue-
den “ahogar” el latido del corazén, lleva a pensar en la existencia de
una nosologia dindmica en la cual tanto la sangre como algunas otras
substancias, como las aldhuac, por ejemplo, que eran liquidos viscosos
y pegajosos de diferentes colores y procedencias. Y podian ejercer in-
fluencias patégenas en diferentes sitios y niveles del organismo.*

En efecto, al prescribir el tratamiento, era elegida una planta que
hacia expulsarla, que es el tlatlacotic sobre el cual hay acuerdo de
que se trata de una especie de la familia Compositae; sin embargo en
relacién con el género han sido sugeridos los siguientes: Baccharis;
Bidens; y Zinnia.** Dicha raiz debia de ser lavada en agua caliente y
machacada para beberse con moderacién;* afirmando que tal acto
tendria como consecuencia un efecto emético, el cual hace pensar que
la identificacién mas plausible es la del género Bidens.

Desde una perspectiva histérica podemos afirmar que era emplea-
da por Martin de la Cruz, ademads, para tratar las heridas producidas
por el rayo,® la epilepsia® y como remedio contra la Mente de
Abdera;® situaciones la primera de las cuales estaba relacionada con
alteraciones de la entidad animica conocida como fonalli, la cual se
encuentra funcionalmente relacionada con el teyolia, dicha entidad,
como hemos mencionado, se ubicaba en el corazon, con la cual se
involucran directamente las dos dltimas. Por otro lado en el Cddice
Florentino es recomendado el tlatlacotic en el tratamiento de la obstruc-
ci6én urinaria, la hinchazén del vientre y la calentura del mismo;®? si-
tuaciones que comparten la acumulacién de sustancias como agentes
etiologicos de la enfermedad, lo que junto con la afirmacién de Mar-
tin de la Cruz de que la accién buscada es emética, nos lleva a consi-
derar que se estuvieran buscando los efectos evacuantes de la raiz para
mejorar el padecimiento que nos ocupa. Por su parte, Francisco

33 Carlos Viesca, A. Aranda, M. Ramos de Viesca, “El tratamiento de las enfermeda-
des del corazén en la medicina mexicana prehispanica”, en J. L. Goldfarb y M. Ferrdez,
Anais VII Seminario Nacional de Historia da Ciéncia e da Tecnologia, Sao Paulo, Sociedade
Brasileira da Histéria da Ciéncia, 2000, p. 41-50.

34 Javier Valdés, H. Flores, H. Ochoterena, “La botdnica en el Cédice de la Cruz”,
en Estudios actuales sobre el Libellus de medicinalibus indorum herbis, México, Secretaria de
Salud, 1992, p. 150.

% Martin de la Cruz y Juan Badiano, Libellus de Medicinalibus indorum Herbis, f. 27t
en Estudios Actuales Sobre el Libellus de Medicinalibus Indorum Herbis, Secretaria de Salud,
México, 1992, traduccion de M. E. Pineda.

36 Ibidem, f. 52r.

37 Ibidem, £. 51v.

38 Ibidem, . 53v.

%9 Florentine Codex, p. 187.
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Hernandez reconoce a través de sus expediciones al menos siete tipos
diferentes: dos frios los cuales recomienda contra el empacho, para
disminuir la fiebre y la tos, asi como para templar el calor; otros dos,
templados, los cuales le parecen tutiles contra las diarreas; y los tres
restantes, calientes, los recomienda contra los tumores, contra el do-
lor y la hinchazén del vientre y contra la disenteria.’ De tal forma
que por lo menos para el ultimo grupo, a los ojos del protomédico,
aparecen también los efectos evacuantes de la planta que nos ocupa.
Parece claro que el efecto buscado por Martin de la Cruz al recetarlo
para aliviar la opresién molesta del pecho era su accién evacuante,
especificamente emética, la cual tendria por objeto liberar al corazén
de la o las sustancias que lo estuviesen oprimiendo.

Todo hace pensar que la “opresiéon molesta del pecho” era el mis-
mo padecimiento que poco mas de dos siglos después calificara
William Heberden como angor pectoris, angina de pecho, haciendo “por
primera vez”, segin se considera en la historia de la medicina de cor-
te eurocentrista, la descripcién e individuacién de esta enfermedad.
“Tres caracteres sefial6 el médico mexica al padecimiento... y tres ca-
racteres también seiiala Heberden, en la inolvidable descripcién que
hizo en 1772: “ansiedad”, “estrangulamiento” y “angina”, es decir an-
gustia; términos que no pueden menos que sorprender a quien los
confronte.”#! Pese a las diferencias de idioma y a la distancia de si-
glos, las palabras son practicamente las mismas... aunque las fechas
dan una prioridad de ciento veinte afios a favor de Martin de la Cruz.

Dolor del corazén

El dolor del corazén es otra entidad diferenciada en el Cddice de la Cruz
Badiano.** El autor es muy parco y solamente senala que “aquel a quien
le duele el corazén o siente en él bochornos”, debera tomar una péci-
ma cuya férmula expresa con precision. Al traducir el término latino
calefit por bochornos, Angel Marfa Garibay intent6 al parecer dar la
imagen de un corazén que sufre oleadas de calor, que se calienta re-
gresando tras ello a su condicién normal, a diferencia de otra entidad
que De la Cruz individualiza por igual y a la que denomina, sin ofre-

40 Francisco Hernandez, Obras completas. 111, Historia Natural de la Nueva Espaia,
p. 149-150.

4! José Miguel Torre, “La cardiologia en el manuscrito de Martin de la Cruz y Juan
Badiano”, p. 112.

42 Martin de la Cruz, op. cit., f. 28r.
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cer ningun detalle mas, cordis calorem, es decir calor del corazén,® no
dejando posibilidad de conocer nada mas acerca de sus caracteristicas
clinicas. En ambas entidades, pues, aparece el calor como elemento esen-
cial, pero en una de ellas se presenta de manera intermitente.

Otro aspecto que merece ser resaltado es que se toma dolor y ca-
lor intermitente o bochornos, como si fueran lo mismo, o quiza seria
mejor decir como si “diera” lo mismo, ésignificara lo mismo la presen-
cia de uno u otro?. Lo probable es que no, pero desgraciadamente, el
texto del Libellus no ofrece ninguna otra precisién clinica que nos per-
mitiera progresar en una identificacién de la enfermedad y asi el po-
der individualizarla con mas elementos de juicio o, al menos, compararla
con los diagnésticos que pudieran elaborarse a partir de la medicina
occidental moderna. Sin embargo, se pueden hacer algunas considera-
ciones mas. Los vocabularios de la lengua nahuatl recopilados a partir
del siglo XV1, en particular los previamente citados, como son el de fray
Alonso de Molina y el de Rémi Siméon, recaban otros términos que
tienen que ver o denotan dolor en el corazén. Estan, por ejemplo, el ya
referido yolpatzmiquilizili, al que dan por significados epilepsia y dolor de
corazén,™ que puede decirse también yolpapatzmiquiliztli para significar
gran dolor; Molina lo da como yolpatzmiqui y dice que significa al que
“esta acongojado y afligido”, de manera que el término de origen que-
rria decir congoja o afliccién.*> Recordemos que el mismo autor da otro
término muy relacionado con los anteriores que es yollomimiquiliztli, el
cual traduce como un genérico: “mal de corazén”,46 mientras Rémi
Siméon da como acepcién “dolor de coraz6n”#7 Un somero analisis
semantico permite separar del prefijo yollo, que indudablemente es co-
razén, los términos miqui o mimiqui, que significa desmayo y hasta muer-
te, y patz o papatz, que entraia la idea de aflicciéon conjuntamente con
la de presionar Llama la atencién que, fuera de lo que refiere el Cédice
de la Cruz-Badiano sobre opresion del pecho, no se encuentre un concep-
to claro de dolor de origen cardiaco, sino que aparece siempre mezcla-
do con otros malestares, como serfan el desmayo, la afliccion —en el
sentido de pena—, la angustia, y que esto permita que inclusive se sume
a ellos la epilepsia, priorizando al hablar de ella la pérdida del conoci-
miento. Existe otra acepcién de yolmiquiliztli, desmayo, sincope, temor,
remordimiento, proveniente ahora de yolmiqui, que significa desmayar-

43 Ibidem, f. 28v.

4 Rémi Siméon, Diccionario de la lengua ndhuatl o mexicana, p. 200.

45 Alonso de Molina, Vocabulario de la lengua castellana y mexicana y mexicana y castellana,
f. 41r.

46 Ibhidem, f. 40v.

47 R. Siméon, Diccionario..., p- 197.
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se, asustarse, estar medio muerto, tener miedo, en cuyo caso el dolor se
diluye ante los otros sintomas, aunque tampoco se puede aclarar nada
acerca de sus pormenores.

Restan, empero, otros términos mas, como son yollotoneualiztli,
asimisno dolor de corazoén, el cual proviene de yollotoneua, atormen-
tar a alguien.*® Quedan con respecto a esta palabra dos posibilidades,
que se sobrentienda al individuo al hablar de yollo, de su corazoém, y
entonces tendriamos que quedarnos con una acepcién de caracter fun-
damentalmente emocional, o bien que el dolor cardiaco fuera tan in-
tenso como para alcanzar el nivel de tormento. Mas especifico es
yollotetecuiqualiztli, palabra que precisa dolor o padecimiento del cora-
z6n,* derivandose de tetecuica, dolor vivo, pulsacién, latido.”® Con este
término se deja de lado el problema de los sincopes y desmayos, para
relacionar el dolor con latido, lo cual permite pensar en la relacién
de dolor y palpitaciones, es decir, su asociacién con la percepciéon de
un latido cardiaco hecha consciente y registrada como molesta.

De tal manera, al individualizar el dolor del corazén, se debe de
enfocar el analisis de sus tratamientos desde el punto de vista del do-
lor per se, desde aquél que le asocia con palpitaciones incémodas y
también desde su relacién con el sincope, procurando separar a este
ultimo de la pérdida de la conciencia debida a crisis epilépticas que,
no esta de mas recordar, la nosologia nahuatl hacia derivar de pro-
blemas del corazén.

El elemento clinico que habiamos dejado suelto hasta ahora es el
“bochorno”, oleada de calor o calor intermitente que sefiala el Cddice
de la Cruz-Badiano como equivalente del dolor del corazén. Revisan-
do el texto, cabe la posibilidad de que no se trate de una sola enti-
dad clinica, sino de dos problemas diferentes que se benefician con
un tratamiento comun, que es lo que describe el texto del Libellus.

Es, para el dolor del corazon, el tratamiento mas complejo que
en el caso de la opresion del pecho, ya que se emplean elementos tanto
del reino vegetal como del animal y mineral; los cuales, ademas de
sus posibles efectos, estan cargados de un simbolismo importante. En
relacion con los elementos minerales que indica el Libellus en su folio
28r, se menciona en primer lugar el oro, el cual, triturado junto con
todo lo que se verd a continuacién, compondra un jugo que debera
ser bebido por el paciente. Este metal, tan sélo es empleado en otra
ocasién por Martin de la Cruz, ahora como remedio del menstruo

8 Ibidem, p. 200, Molina, Vocabulario de la lengua castellana y mexicana, f. 40r.
49 R. Siméon, Diccionario..., p. 198.
50 1hidem, p- 514.
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sanguinolento.’! El uso del oro, particularmente en el caso del calor
del corazén, ha sido asociado con lograr ciertas modificaciones del
tonalli, siendo relacionado a éste por la conocida brillantez del metal
en cuestion. El siguiente elemento es el ambar, el cual también es em-
pleado en el tratamiento de enfermedades asociadas causalmente con
alteraciones del tonalli, como lo era en el México prehispanico la lla-
mada por el médico tlatelolca, micropsiquia o miedo patolégico,*
también era recomendado como amuleto para aquellos que iban a
atravesar un rio,%® exponiéndose en tal situacion a las fuerzas de Tlaloc
y sus ayudantes; mas atn, desde el punto de vista de la cultura nahuatl
el ambar no es otra cosa que el tonalli de los antepasados el cual se
presenta en forma sélida una vez que aquellos han fallecido. Esta al-
tima creencia sigue vigente en nuestros dias entre los huicholes.

Los otros elementos que componen la receta son: el teoxihuitl, el
cual sélo es empleado en el Libellus para contrarrestar el mal que nos
ocupa, de acuerdo con el significado del término ndhuatl se trata de
una turquesa muy fina; el chichiltic tapachili, que no es otra cosa que
el coral, especificamente el de color rojo, del cual no conocemos otros
posibles usos y pensamos que se utilice en este caso por cierta asocia-
cién de caracter magico; a lo anterior se debia agregar el tetlahuitl, el
cual tampoco es empleado en ningan otro caso y de acuerdo con su
etimologia debe tratarse de algtn tipo de piedra, ya que asi lo indica
el prefijo tetl, sin que hasta ahora podamos especificar cual.

Finalmente Martin de la Cruz nos recomienda en su receta con-
tra el dolor del corazén el uso del corazén de ciervo (Odo corleus
virginianus) sobre el cual se ha propuesto una explicacién que nos lleva
a pensar en cierto tipo de magia por simpatia; sin embargo no habria
que perder de vista otra posible interpretacién, que se desprende de
la relacién, persistente hasta nuestros dias en ciertos grupos indige-
nas como los huicholes, entre el ciervo y el sol; lo que colocaria al
elemento en cuestién en la lista de tonificadores del tonalli; lo que
nos conduce a pensar que el dolor del corazén es una enfermedad
que se puede incorporar en el eje clasificatorio de las enfermedades
producto de una alteraciéon del tonalli y que, los sintomas asociados
como son el bochorno, el sincope y la perdida de la conciencia, sean
la consecuencia de la alteraciéon del eje fisiolégico existente entre el
tonalli y el teyolia mismo que pretende ser restaurado con el tratamien-
to recomendado. Hay un tultimo elemento de la receta, el nonochton,
del cual sélo conocemos el nombre.

51 Ihidem, f. 58r
52 Ibidem, f. 53r.
53 Ibidem, f. 56r.
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Calor del corazon

Pero, nos queda otro problema por resolver: la diferencia existente
entre el calefit del texto del Libellus y la entidad nosolégica que el au-
tor separa, que es el calor del corazon (condis calorem). Para saber un
poco mas de como se entendia este padecimiento, de nada nos sirven
los vocabularios, que no lo mencionan, ni los datos que dieron a
Sahagun sus informantes, en los que no se habla para nada de enfer-
medades del corazén como tales, aunque al referirse a las plantas me-
dicinales se encuentran algunas que se califican de ttiles en ciertos
problemas cardiacos. Lo que si se puede precisar, es que hablar de
calor como una categoria de enfermedad es algo propio y caracteris-
tico de la medicina ndhuatl prehispanica, ya que uno de sus ejes
taxon6émicos en lo que a la clasificacién y categorizaciéon de las enfer-
medades se refiere, es el de las alteraciones por modificacién de la frial-
dad o el calor en las diversas partes del cuerpo, de modo que el
enfriamiento o calentamiento de algunas de ellas se traduce en enfer-
medad.>® En este caso es evidente que el autor se refiere a un aumen-
to del calor en un érgano por naturaleza célido, ya que, recordemos,
el corazén es solar. La enfermedad cardiaca es en principio tratable,
ya que se necesitaria un abrumador exceso de calor para romper de-
finitivamente el equilibrio organico. En cambio, no es concebible una
frialdad del corazén, ya que seria mortal por necesidad.
Desgraciadamente, tampoco en este caso se dispone de alguna
apreciaciéon clinica que pudiera orientarnos en cuanto a la sintoma-
tologia de esta enfermedad y permitir al estudioso moderno el tratar
de comprenderla y profundizar en ella. Sin embargo, es posible esta-
blecer algunas hipétesis al comparar este género especial de enfer-
medad por calor, el calor del corazén, con otras enfermedades a su
vez calientes. En primer término, deben de considerarse en este gru-
po a todas las enfermedades debidas a la intromisién en el cuerpo del
enfermo de seres sobrenaturales de origen celeste o de sus influen-
cias, lo que darfa lugar a cuadros de posesiéon acompanados las mas
de las veces por convulsiones. Ejemplo de esto serian los ataques de
las Cihuateteo, que eran las mujeres muertas durante su primer parto
y convertidas por ello en diosas, quienes poseian preferentemente a
los niflos pequenos con quienes se topaban, quitindoles la belleza.5?

5 C. Viesca, Ticiotl..., p. 178 y ss., Alfredo Lépez Austin, Cuerpo humano e ideologia, 1,
p- 303 y ss.
55 Fray Bernardino de Sahagun, Historia General..., 1, 10, p. 49-50.
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Cabe considerar en este rubro la relacién entre posesién y el vocablo
yolpatzmictia, que significa causar congoja a otro y que es evidente que
estd relacionado con las palabras que hemos mencionado previamen-
te y se refieren tanto a epilepsia como a dolor de corazén.*®

Un segundo grupo corresponderia a la fatiga, caliente por ella
misma, la cual podria ascender hasta el pecho y afectar el corazén.
Tal vez la asociacién entre ejercicio y esfuerzos bruscos y aumento de
los latidos cardiacos fuera la clave para este diagnéstico.

En tercer lugar habria que mencionar el aumento de calor pro-
pio de la fiebre, y en este sentido es clave recordar la magistral des-
cripcién contenida también en el Libellus de la secuencia de signos y
sintomas de lo que hoy en dia seria considerado como un cuadro de
septicemia, y su asociacion con sintomas cardiacos.’’

Para su tratamiento se recomendaba el empleo de la raiz tlacaca-
mohtli (Ipomea sp.)®® triturada junto con perla blanca, cristal, esmeral-
da muy verde, aguamarina, piedra xiuhtomolli, acamallotetl y espigas
trituradas en agua.’’

Con respecto al tacacamohtli, planta identificada como una Ipomea
y que, por lo tanto tiene propiedades purgantes, orienta a pensar que
la movilizacién de sustancias calientes de la vecindad del corazén seria la
acciéon farmacolégica buscada. En el mismo sentido de evacuar sustan-
cias debe verse el empleo ya mencionado del tatlacotic para aquellos
pacientes con opresiéon del pecho y de los aquejados de epilepsia, abrién-
dose asf la necesidad de profundizar nuestros estudios acerca de la ma-
teria médica indigena del siglo XVI, a fin de diferenciar los diferentes
tipos de evacuantes que se prescribian para contrarrestar diferentes ti-
pos de colecciones de sustancias dafinas. Estas consideraciones pudie-
ran también orientar hacia un orden de gravedad de las enfermedades
cardiacas, necesitindose evacuar sustancias menos nocivas, por asi de-
cirlo, en el caso del calor de la viscera, para pasar a otras de mayor
riesgo en el caso de su “opresiéon molesta”, y siendo el tltimo grado la
sangre derramada a su alrededor como sucede en la agonia.

En relacién con otros usos del tacacamohtli s6lo podemos mencio-
nar que en el Libellus es empleada, ademas, para el tratamiento del
“calor excesivo”,% lo que nos estd indicando su probable accién re-
frescante tal vez sumada a su efecto purgante ya referido.

56 Alonso de Molina, Vocabulario en lengua mexicana y castellana, f. 41r.

57 Martin de la Cruz, Libellus..., f. 42r.

58 Javier Valdés Gutiérrez, Hilda Flores Olvera, Helga Ochoterena-Booth, “La Bota-
nica en el Cédice de la Cruz”, en op. cit., p. 170.

59 Martin de la Cruz, op. cit., f. 28v.

50 Ihidem, f. 44r.
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En lo que toca a las piedras preciosas que componen el resto de
la receta cabe recordar la asociacién descrita por Lopez Austin entre
aquéllas y el dios Tlaloc, lo que les confiere un caracter refrescante y
regulador del calor. Queda pendiente el papel que juega el acamallotet]
o piedra de la caia; la cual ha sido identificada como los minerales
que se depositan en las plantas que crecen dentro del agua, por lo que
parece pertinente también asociarla con Tlaloc compartiendo enton-
ces las caracteristicas de los elementos relacionados con dicha deidad.
Por lo anterior; queda claro que si el calor del corazén es una enferme-
dad que tiene su origen en una alteraciéon del eje frio-calor, caracteri-
zada por un incremento del calor natural del corazén; su tratamiento
va dirigido a restaurar el equilibrio que en condiciones normales tie-
ne dicha viscera a través de elementos cuya caracteristica comun es el
ser refrescantes.

De otros problemas cardiacos apenas conocemos el nombre, pero
esto nos indica que los #ifici sabian de ellos y les atribuian un sentido
clinico. Asi se cuentan las palpitaciones, yolpapatlaca,®! sefial clara de
que percibian y valoraban el significado de la sensacién desagradable
producida por las extrasistoles; por otra parte, los nombres condu-
cen a la funcién del pensar a la cual corresponde como ejemplo la
palabra yolmociui, que quiere decir delirar y nos conduce al tema de
las enfermedades mentales que, ain siendo ubicadas por los médicos
nahuas en el corazén, no seran analizadas en el presente trabajo.

El yolloxdchitl

Como consideracién y comentario final dedicaremos unas lineas al
yolloxochitl (Talauma mexicana), la flor del corazén, planta por exce-
lencia utilizada en el tratamiento de sus enfermedades y paradoji-
camente no mencionada para ello en los textos del Codice de la Cruz-Ba-
diano que hemos comentado en las paginas anteriores. En cambio, si
es recomendado su empleo tanto por Sahagin y sus informantes,%?
como por el protomédico Hernindez,% quienes insisten en su utili-
dad para tratar los males de dicho érgano. En especial, citan sus vir-
tudes para contrarrestar la “debilidad del corazén”, lo que lleva a pensar
que actda como tonicardiaco, es deciy con accién digitalica. Su forma,
una flor grande y trilobada, remite a pensar en cémo era representa-

61 R. Siméon, Diccionario..., p- 200.
62 Fray Bernardino de Sahagin, Historia General, lib. X1, p. 319.
% Francisco Herndndez, op. cit., 1, p. 150 y 11, p. 5.
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do por los artistas prehispanicos el corte del corazén, lo cual ha per-
mitido interpretar su nombre y su asociacién con el corazén como una
indicacién de propiedades magicas por semejanza. Lo que es curioso
y digno de mencién es que Martin de la Cruz lo recomienda como
diurético, en el tratamiento de la dificultad para orinar, previo y como
tltimo recurso antes de colocar una sonda vesical,® uso justificado atin
a los ojos del farmacélogo actual al aumentar el flujo sanguineo re-
nal; el mismo autor, al igual que los informantes de Sahagin, Her-
nandez y muchos otros autores de esa misma época, lo recomendaban
como elemento basico en el tratamiento de casi todas las enfermeda-
des mentales. Conteniendo alcaloides de efectos cardioténicos, el
yolloxdchitl ha mantenido hasta nuestros dias su prestigio en este con-
texto del tratamiento de las enfermedades cardiacas.
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TLANTEPUZILAMA: LAS PELIGROSAS ANDAZAS DE UNA
DEIDAD CON DIENTES DE COBRE EN MESOAMERICA*

GUILHEM OLIVIER

Ala memoria de Luis Reyes Garcia

Entre las ultimas aportaciones del maestro Luis Reyes Garcia, desta-
ca su edicién y traducciéon de los Anales de Juan Bautista (2001) que
reline importantes testimonios en lengua nahuatl compilados alrede-
dor de 1582. Me llam¢ la atencién un pasaje sumamente interesante,
pero a la vez enigmatico, de esta obra que refiere las actuaciones de
un personaje llamado Juan Teton. Procedente de Michmaloyan, un
pueblo situado al norte de Tula (Hidalgo), Juan Teton lavé la cabeza
de los habitantes de Cohuatepec y Atlapolco, en la regién de Tezcoco,!
para “limpiarlos” del bautizo cristiano. También anuncié catastrofes
por venir:

* Una primera versién italiana de este texto estd en prensa en Lupo Alessandro
(ed.), Gli Aztechi oggi. Grandeza e vitalita di una civilta messicana, Roma, Universita “La
Sapienza”. Agradezco a Alessandro Lupo quien tuvo la gentileza de autorizar la publica-
cién al espafiol de este texto. Mis agradecimientos también a Rodolfo Avila del CEMCA,
quien realizé los dibujos; a Victor Castillo y a Michel Graulich quienes me hicieron valio-
sos comentarios.

I También existe un pueblo llamado Atlapulco en la zona de Toluca (Gerhard, 4
Guide to the Historical Geography of New Spain, p. 271).
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. ang’[ui]mati yn quitotihui in tocolhuan/nj yn iquac toxiuhmolpiliz ca
ce[nftlayohuaz hualtemozque yn tzitzimime in techquazque yhua/n] yn iquac
necuepaloz.

Yn omoquateqmque yn oq’[ut/neltocaque yn dfios] mocuepazque. Yn
huacaxnacatl quiqua ¢afn] no yehuatl mocuepaz. Yn pitzonacatl quiqua
ca/n] no yehuatl mocuepaz. Yn ycheafcatl quiqua ¢afn] no yehuatl mocuepaz
yhuafn] yn ichcaayatl quiquemi. |[...]

Tla xiquimittaca/n] yn xallatlauhca yn achto otlaneltocaque yn dofn]
Alonso yeh icapa ye ysonbrero mochiuhque yn ipilhuafn] yhuan in teyacanque
omochmocuepque[ue] ye moch quaquaque [...J
In axcan amohuicpa ninoquixtia aocmo huecauh ye mochiuaz yn tlamahuigolli
yn tlacafmjo anquineltocazque y/n] namechilhwia ca y[njhuafn] anmocuepazque

Yhua[n] mayanaloz xicpiacan in pipillo in tlalamatl yn xaltomatl y/nj
quauhnanacatl yn xillomotzontly y[n] xilloyzhuatl y/n] miyahuatl ceceyacah
xiq’[uinnahuatican yn macehualtin yhuan y ce[njca moneq’[ui] xichuatzacan
in tegiuhoctli ye afnjmaquicazque yn iquac antzatzililozque yn Chapoltepec
salotica amoxillan ycatiaz yn iquac amechittaz yn Tlantepozyllama yc
amechimacaciz yc amo amechquaz ...
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... yasaben lo que decian nuestros abuelos, que cuando se atara la cuenta
de los anos, se iba a oscurecer del todo y bajarian las tzitzimime a co-
mernos y entonces habria una transformacién de la gente.

Los que se bautizaron y creyeron en Dios se transformaran. Los que
comen carne de vaca, se convertiran en eso. Los que comen carne de
puerco, se convertirdn en eso. Los que comen carne de borrego, se con-
vertiran en eso, asimismo los que visten con ayate de lana. [...]

Miren a los de Xallatlauhco que primero se convirtieron [al cristia-
nismo], los hijos de don Alonso se convirtieron en su capa y sombrero
y todos los que dirigian a la gente todos se transformaron, todos se hi-
cieron bovinos. [...]

Ahora por ustedes hago mi deber porque ya no falta mucho para
que ocurra el milagro y si no creen lo que les digo con ellos se trans-
formaran. [...]

Habra hambruna. Guarden los guajolotes, el papel de la tierra, el
xaltomate, el hongo de los arboles, el cabello de los xilotes, 1a hoja de
los xilotes, la flor del maiz, a cada uno de los macehuales denles 6rde-
nes [que lo hagan]. Es muy necesario que sequen el pulque de grani-
20,2 con ello se salvardn cuando sean llamados a Chapultepec, en un
jarro parado lo llevaran sobre sus vientres. Y cuando los vea la
Tlantepozyllama les tendra miedo y no se los comera ... 3

% Seguimos la traducciéon de Luis Reyes Garcia, salvo en este caso en que (p. 159) el
maestro tradujo tegiuhoctli como “granizo del pulque”.
% Luis Reyes Garcia, Anales de Juan Bautista, p. 156-159.
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Este texto manifiesta que por estas fechas, alrededor de 1558, se-
guia vivo el recuerdo de la ceremonia del Fuego Nuevo y el peligro de
la bajada de las Tzitzimime.? Se anuncian diversas transformaciones
de los cristianos y la aparicién de una diosa poco conocida, Tlantepo-
zyllama.’ Antes de tratar de elucidar las numerosas interrogantes que
plantea este fragmento de los Anales de Juan Bautista, creo conveniente
detenerme sobre esta amenazante diosa, cuyo nombre significa “La vieja
con dientes de metal [0 de cobre]”.% Es cierto que no la encontramos
sino en escasas fuentes histéricas y etnograficas. Sin embargo estos cuan-
tos documentos revelan que Tlantepuzilama era conocida en un am-
plia area geogréfica y que la presencia de esta deidad mesoamericana
se perpetud desde el siglo XVI hasta nuestros dias.

Empecemos por una glosa en nidhuatl del siglo XVI que acompana
la 1damina 76 del Cddice Nuttall: entre la cabeza de una Serpiente de
Fuego y el signo de dia muerte aparece la palabra tlantepuzillamatl (fi-
gura 1). Mary Elizabeth Smith, al utilizar las glosas de los cédices Muro
y Sdnchez Solis, ha identificado el nombre mixteco de la Serpiente de
Fuego: yavi o yahui.” También senal6 que el mismo nombre se aplicaba
a un personaje que aparece en varios codices mixtecos y que Alfonso
Caso habia bautizado como “el sacrificador tortuga-xiuhcéatl”: se pre-
senta con yelmo de Serpiente de Fuego y con el cuerpo formado por
un caparazén de tortuga.® El diccionario mixteco del siglo XVI de fray
Francisco de Alvarado define yahui como “hechizero, otro embaidor que
por los ayres bolaua”.? Estos hechiceros aparecen también bajo el nom-
bre de yaha yahwi, yaha significando “4guila”. De hecho veremos que
“el sacrificador tortuga-xiuhcoéat!” esta frecuentemente asociado con el
aguila en los manuscritos pictograficos mixtecos.!’ Regresando a la
glosa del Cédice Nuttall, Anders, Jansen y Pérez Jiménez senalan

4 Como lo menciona Luis Reyes Garcia, por esas fechas “ya se acercaba la celebra-
cién del xiuhmolpilli o el fin de siglo mesoamericano.” (Anales de Juan Bautista, p. 45). En
efecto la ultima celebracién se llevé a cabo en 1507, segtn el Cddice Telleriano-Remensis,
f. 42r, asi que la siguiente deberia de haberse celebrada en 1559. Ignoro si existe algtn
tipo de vinculo entre la elaboracién en niahuatl de la famosa Leyenda de los Soles, en 1558,
y la cercania del afno del siguiente xiuhmolpilli .

5 Cuando hablamos de la deidad en general, la llamamos Tlantepuzilama; en casos
especificos seguimos la ortografia, tal como aparece en nuestras fuentes.

6 Luis Reyes Garcia, Anales de Juan Bautista, p. 159, nota 52. Una traduccién mas
correcta serfa “Vieja de metal dentada [o con dientes]” (Victor Castillo, comunicacién
personal, marzo del 2005).

7 “The Relationship between Mixtec Manuscript Painting and the Mixtec Language.
A Stydy of Some Personal Names in Codice Muro and Sanchez Solis”, p. 60-64.

8 En Cddice Selden 3135, p- 27.

9 Vocabulario en lengua mixteca, p. 122.

10 Cédice Nuttall, p. 69; Cédice Selden 3135, p. 12.



TLANTEPUZILAMA: LAS PELIGROSAS ANDANZAS DE UNA DEIDAD 249

... que la Serpiente de Fuego corresponde a un naual peligroso que hoy
en dia en la Mixteca se describe como una bola de lumbre, que es en
lo que se convierte una ‘bruja’ cuando va a chupar la sangre de los re-
cién nacidos.!!

Cambiemos de escenario para volver a encontrar a Tlantepuzi-
lama en un poema épico, El peregrino Indiano, obra de Antonio de
Saavedra y Guzmén publicada en 1599.12 Aparece nuestra deidad bajo
la forma de “... una agorera de gran reputacién, industria y fama,
sutil, astuta y diestra hechicera ...”. El dirigente tlaxcalteca Maxix-
catzin, opuesto a una alianza con los espaiioles, consulté a Tlante-
puzilama para conocer el futuro de su patria amenazada. El poeta
describe entonces a la hechicera, “... en una cueva tan hundida en la
tierra que llega hasta lo interno ...”, realizando, desnuda y temblan-
do, una serie de mixturas con una impresionante cantitad de ingre-
dientes. Entre ellos aparecen algunos productos aut6ctonos —tezontle
negro, hierbas como el caquiztli y el quauhnenepil, hule, tabaco y chi-
le— y sobre todo componentes provenientes de algun recetario de
hechiceria europea e incluso de la imaginacién fértil del poeta: san-
gre de harpia, ojos de aves nocturnas, pelos de mico hembra mal pa-
rida, sangre de nifna tierna corrompida, dientes de tiburén, entranas
de mujer recién casada, hiel de venado que anda en brama, lengua de
sierpe recien cortada, hierbas venenosas diversas e incluso ilagrimas
de mujer que tiene suegra! Después de untarse esta pocién y de inge-
rir peyote, Tlantepuzilama invoca a deidades paganas del inframundo
—Plutén, Ydras, Ecate, Gorgoéneas, etcétera— y recibe la visiéon del
dominio espafiol: “Vio por cosa evidente, clara y cierta, la sujecién de
toda aquella tierra.” Después de haber sido enterado de estos presa-
gios, Maxixcatzin decidi6 aceptar la alianza con los hombres de
Castilla. “Hechicera entre dos culturas”, Tlantepuzilama nos remite
por su nombre al mundo indigena, pero también, como lo seiala José
Ruben Romero Galvan, a hechiceras europeas como la maga Melisa
en Orlando o la bruja Ericto de Tesalia en la Farsalia de Lucano, am-
bas agoreras consultadas en circunstancias tragicas.'® Ahora bien, el
papel de adivino o agorero también se atribuia a los hechiceros
mixtecos llamados yaha yahui, “nigromantico sefior”, segun el Arte en
lengua mixteca de Antonio de los Reyes.!*

11 En Cédice Nuttall, p. 14-15.

12 El peregrino Indiano, p. 274-281.

13 “Tlantepucilama. Una hechicera entre dos culturas”, p. 120-124.
Y Arte en lengua mixteca, p. 46.
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Otras menciones de la aterradora diosa aparecen en testimonios
de finales del siglo XVII, que nos hablan de practicas idolatricas entre
los zoques del valle de Ocozocoautla-Jiquipilas en Chiapas. En 1685,
un testigo afirmé que “... ha oido decir que el Demonio que estd den-
tro del cerro se llama Jantepusi llama, que quiere decir vieja de hie-
rro, y los antiguos dijeron que destruy6 el pueblo de Copanaguastlan

”. Otro testigo describié en la cueva del cerro de Jayca tres esta-
tuas, una de serpiente, otra en forma de toroy “... otra en forma de
mujer de fierro, que en lengua mexicana le llaman los nagualistas:
Tamtepueylama, que en lengua castellana quiere decir vieja seca de
fierro”.!> Se mencionan ofrendas de copal, flores y candelas en esta
cueva asi como de sangre humana y de nifios sacrificados para el De-
monio “en figura de espafiol”.!®

Al “brincar” un poco mas de 200 afos y alrededor de 1,700 km,
llegamos al principio del siglo XX y al estado de Durango. Fue preci-
samente en 1907, cuando Konrad Theodor Preuss recopil6 entre los
nahuas o mexicaneros de San Pedro Jicora una extraordinaria colec-
ciéon de relatos. En varios de ellos interviene Tepusilam, “Vieja del
Cobre”: en un relato sobre dos hermanos, el mayor tuvo relaciones
sexuales con una mujer a cambio de un perico. El hermano menor,
testigo de la escena logré despertar a su hermano cuando la mujer
—una epifania de Tepusilam— estaba a punto de ahogarlo con sus
senos. Los hermanos huyeron y el menor, agotado, se refugié en un
arbol mientras que el mayor llegaba al pueblo para pedir auxilio. Se
encerré en una casa rodeada por los habitantes del pueblo. Sin em-
bargo, Tepusilam se hundi6 en la tierra y apareci6 en la casa donde
devoré al hermano mayor, dejando nada mas su cabeza dentro. La
mujer canibal pasé entonces cerca del arbol donde se habia quedado
el hermano menor y le ensefi6 la pierna de su hermano.!” Otros rela-
tos explican cémo los habitantes del pueblo, para deshacerse de
Tepusilam, la invitaron a una fiesta. La emborracharon y luego la que-
maron para realizar una comida a la cual invitaron a su esposo quien
ignoraba los ingredientes de festin. Avisado por un pajaro, el marido
recuperod los huesos o las cenizas de Tepusilam que logré rescucitar
mediante cantos y bailes. Como seguia deseando devorar a humanos,
le dio una patada que la proyect6 hacia el mar, donde se encuentra
todavia el dia de hoy.!®

15 Dolores Aramoni Calderén, Los refugios de lo sagrado. Religiosidad, conflicto y resis-
tencia entre los zoques de Chiapas, p. 200-201.

16 Ihidem, p. 311.

17 Theodor Preuss, Mitos y cuentos nahuas de la Sierra Madre Occidental , p. 81-85.

18 Ibidem, p. 87-111.
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A principios del tercer milenio, los mexicaneros de Durango no
han olvidado a Tepusilam. Neyra Alvarado Solis nos ofrece en un li-
bro reciente un mito de origen de costumbre donde Tepusilam desem-
pefna un papel central: Dios habia decidido renovar al mundo y lo
“endureci6 un poco”.!¥ En aquel entonces, “... todos hablan, los paja-
ros, las gallinas, los puercos, todos, todos ellos hablan igual, hasta con
Tepusilam”. La diosa se paseaba por el rio y comia a todos los que se
topaba. Molestos los hombres decidieron organizar “un costumbre” e
invitaron a la ogresa. Cinco pajaros que habian sido mandados para
invitar a Tepusilam no regresaron hasta que el colibri logré traerla.
A su llegada Tepusilam pidi6 tesgiiino (cerveza de maiz), y empezo a
bailar Cada vez mas ebria pidi6 “una nieta” que se comié. Después
de comer cinco “nietas”, cay6 borracha, dormida. Amontonaron lefia
encima de Tepusilam y la quemaron: “Se calenté. Se acabé la lena.
Revent6. Empezaron a caer sus costillas, su higado en el agua, sus cos-
tillas se quedaron pegadas al paredén.” El iguano, esposo de
Tepusilam, pregunté por su mujer y luego recogié sus huesos para
resuscitarla. Pero el tlacuache pated los huesos e impidié el regreso
de Tepusilam.

En conjunto estos datos presentan a Tlantepuzilama, o Tepusilam
como una diosa sumamente peligrosa. Su agresividad se explica en
las tradiciones del México central, las cuales describen un ser a la vez
masculino y femenino llamado Tlaltéotl (“Deidad Tierra”). Flotaba
sobre las aguas primigenias o bien fue bajado del cielo hasta estas
aguas por Quetzalcéatl y Tezcatlipoca. Transformdndose en serpien-
tes, Quetzalcéatl y Tezcatlipoca se introdujeron en el cuerpo de
Tlaltéotl y la rompieron en dos partes: con una formaron la tierra y
llevaron la otra parte de su cuerpo al cielo.?? Segun la versiéon reco-
pilada por André Thevet,

... pour récompanser la dite déesse de la terre du domaige que les dieux lui
avoint faict, touts les dieux descendirent la consolex, et ordoneérent que delle
sortit tout le fruict nécessaire pour la vie des hommes [...] Et ceste déesse
pleuroyt quelque fois la nuict, désirant manger coeurs de hommes et ne se
vouloyt taire wusques a ce que U'on luy bailla, ni vouloyt porter fruicts, si n'estoyt
arrousée de sang de hommes. ... (para compensar a la dicha diosa del dano
que los dioses le habfan hecho, todos los dioses bajaron para conso-
larla y ordenaron que de ella saliese todo el fruto necesario para la

19 Titailpi ...timokotonal. Atar la vida, trozar la muerte. El sistema ritual de los mexicaneros
de Durango, p. 100-102.

20 Historia de los mexicanos por sus pinturas, p. 210-211; Thevet, “Histoyre du Mechique,
manuscrit frangais inédit du XVI€ siecle”, p. 28, 31.
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vida de los hombres [...] Y esta diosa lloraba a veces en la noche, de-
seando 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) 2!

Estos “deseos” de Tlatéotl se tradujeron en la cosmovisién mexica
por una serie de imagenes y de conceptos ligados a la accién de co-
mer y engullir que han sido analizados por David Carrasco.?? Apare-
cen también en las concepciones indigenas actuales: segtin Alessandro
Lupo, los huaves del estado de Oaxaca consideran que la Tierra es
“un ser voraz, pronto a apresar y devorar cualquier fuente de ener-
gia (material o espiritual) que acierte a ponerse a su alcance, tanto
aprovechando lo que llega por casualidad como creando ella misma
las ocasiones para “nutrirse”.?> Ademas de su voracidad, llama la aten-
cién la edad de Tlantepuzilama: aparece como anciana, una palabra,
ilama, incluida en su propio nombre. En el antiguo panteén nahuatl
corresponderia a Toci, “Nuestra Abuela”, que Duran llama “Corazén
de la Tierra”.?* Otra diosa aterradora, la famosa Coatlicue conserva-
da en el Museo Nacional de Antropologia e Historia, podria afiadirse
a esta lista: por sus senos colgados, Elizabeth H. Boone considera que
representa “una mujer madura, y tal vez una mujer anciana”.?> En los
mitos actuales Tlantepuzilama recuerda a la abuela de los gemelos que
se transformarian en Sol y Luna. En la mayoria de estos relatos la
abuela teldrica trata de devorar a sus nietos, quienes logran matar-
la, a veces quemandola en un bafio de vapor.?6 De la misma manera,
en los mitos mexicaneros, vimos que Tepusilam es quemada. Otros
mitos modernos nos presentan a la Tierra como una anciana, duefa
de los animales salvajes, capaz de transformarse en jaguar. A veces
aparece con una vagina dentada que héroes ingenuos o temerarios
descubren para su desgracia.?’” Un rito antiguo de los cakchiqueles de
Guatemala refleja sin duda esta concepcién “castradora” de la diosa
de la Tierra:

2l “Histoyre du Mechique, manuscrit frangais inédit du XVI¢ siecle”, p. 29.

22 “Cosmic Jaws. We Eat the Gods and the Gods Eat Us”, p. 164-187.

2 The Womb that Nourishes and Devours. Representations of the Earth in the
Cosmology of the Huave of the Isthmus of Tehuantepec (Mexico)”, p. 116.

24 Historia de las Indias de Nueva Espania e islas de Tierra Firme, 1, p. 143.

25 “The ‘Coatlicues’ at the Templo Mayor”, p. 195. Graulich menciona otras inter-
pretaciones acerca de los senos de Coatlicue, en “Les grandes statues aztéques dites de
Coatlicue et de Yollotlicue”, p. 395-396.

% Un buen ejemplo se encuentra en un mito mazateco recopilado por Williams
Garcia, “Un mito y los Mazatecas”, p. 42.

27 Olivier, Tezcatlipoca. Burlas y metamorfosis de un dios azteca, p. 470-471.
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... después de sacrificar los antiguos a algtiin hombre, despedagandolo,
si era de los que haufan 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 comiese.?®

Esta vieja “profeta” seguramente personificaba a la diosa teltrica.
Ahora bien, la Tierra se manifiesta a través de numerosas entidades
divinas por lo que conviene precisar la identidad de Tlantepuzilama.
Varios indicios autorizan una identificacioén de la “anciana con dientes
de cobre” con la diosa Itzpapalotl®? (figura 2). En los mitos del Méxi-
co central, “Mariposa de Obsidiana” se enfrent6 con los Mimixcoa y
los devoré. Iztacmixcéatl que se habia salvado resuscité a los Mi-
mixcoa, y todos flecharon y quemaron a la diosa que estall6 en cinco
pedernales. Iztacmixcéatl cargé el pedernal blanco como tlaquimilolls,
bulto sagrado.®® La cremacién vy el estallamiento de la diosa apare-
cen también con Tepusilam en los mitos mexicaneros ya menciona-
dos. Ahora bien, la iconografia revela que Itzpapalotl comparte
muchos atavios con la deidad de la Tierra.’! Ademds en el himno
dedicado a Teteo Inan, la madre de los dioses, se identifica explicita-
mente a Itzpapalotl con Tlaltecuhtli.** El nombre de Itzpapélotl in-
cluye el término uztli, “obsidiana”, un vidrio volcinico que esta
estrechamente asociado con la tierra y el inframundo.?® Desde un pun-
to de vista ritual, la obsidiana se relaciona con el autosacrificio, la adi-

2 Thomas de Coto, Thesaurus Verborum. Vocabulario de la lengua Cakchiquel v(el)
Guatemalteca, Nuevamente hecho y recopilado con summo estudio, travajo y erudicion, p. 503.

2 Elsa Ziehm, introduccién a Mitos y cuentos nahuas de la Sierra Madre Occidental, de
Theodor Preuss, p. 14.

30 “Anales de Cuauhtitlan” en John Biethorst, Cédice Chimalpopoca. The Text in Nahuatl
with a Glossary and Grammatical Notes, p. 3; y en John Bierhorst, History and Mythology of the
Aztecs. The Codex Chimalpopoca, p. 23. En la primera referencia se transcribe el texto en
nahuatl y en la segunda se ofrece su traduccién al inglés. “Leyenda de los Soles” en Cddice
Chimalpopoca, ed. y trad. Primo Feliciano Veldzquez, p. 123-124 y en John Bierhorst, Co-
dice Chimalpopoca. The Text in Nahuatl with a Glossary and Grammatical Notes, p. 92-93 y en
John Bierhorst, History and Mythology of the Aztecs. The Codex Chimalpopoca, p. 151-152.

31 Hablan de esos vinculos Seler, Collected Works in Mesoamerican Linguwistics and Ar-
chaeology, 111, p. 249; Graulich, Mythes et rituels du Mexique ancien préhispanique p. 64; Boone,
“The ‘Coatlicues’ at the Templo Mayor”, p. 189-206, y Olivier, “Las alas de la Tierra,
reflexiones sobre algunas representaciones de Itzpapalotl, ‘Mariposa de Obsidiana’, dio-
sa del México antiguo”, p. 95-116.

%2 Fray Bernardino de Sahagin, Veinte himnos sacws de los nahuas, p. 65, 68. Otras
traducciones, muy parecidas, se encuentran en Seler, op. cit., 111, p. 247; Cddice Florentino,
lib. 11, p. 226; y Sahagtn, Primeros Memoriales, p. 136.

33 Es preciso recordar que los antiguos cakchiqueles decian que la obsidiana (chay)
provenia de Xibalbay, es decir del mundo nocturno y subterrdneo, segin el Memorial de
Solola, p. 49-50. Véanse también los estudios de Graulich, Mythes et rituels du Mexique ancien
préhispanique, p. 110 y Olivier, Tezcatlipoca. Burlas y metamorfosis de un dios azteca, p. 195-214.
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vinacién y el desmembramiento de victimas.** Este tltimo tema esta
ilustrado en el mito mexicanero de origen del costumbre, donde di-
versas partes del cuerpo de Tepusilam se dispersan en el paisaje. En
cuanto a la adivinacién hemos constatado su importancia en el papel
de la hechicera tlaxcalteca escenificada por Saavedra y Guzman, asi
como en una de las acepciones de la palabra yahui en mixteco.

Por ultimo Tlantepuzilama e Itzpapalotl estan claramente vincu-
ladas con el cobre: la primera, obviamente, por su nombre y la se-
gunda porque su nombre aparece como el de un atavio de los
guerreros llamados tiyacacauani:* Ynic tlatlalli colotli yaoaltic occampan
mani tepuztlatzotzontli yn icpac tlapapalotectli (ytzpapalotl: se construye
un marco circular. De ambos lados estan las laminas de cobre golpea-
das. Encima esta la figura en forma de mariposa).*® (Figura 3). Es ms,
como lo senal6 acertadamente Eduard Seley; al solo atavio de cobre
que aparece encima de la mariposa, se le llama wzpapdlot! en la des-
cripcién de la indumentaria del dios del fuego Otontecuhtli.?’

En el nombre mismo de nuestra diosa, Tlantepuzilama, se enfa-
tizan sus dientes de cobre. En todas las representaciones de Tlaltecuh-
tli destacan sus dientes, a veces representados por pedernales.’®
También respecto a la estatua de Cihuacéatl, Duran describe “una
boca muy grande abierta y los dientes regafiados [separados]”.®” Las
imagenes de Itzpapalotl se caracterizan asi mismo por sus dientes apa-
rentes, a veces sobre una quijada descarnada®’ (figura 2). Se puede
anadir una representacién poco conocida de esta diosa en un manus-
crito cuicateco, el Codice de Tepeucila, donde Itzpapalotl, bajo la forma
de una mariposa, tiene los dientes limados, puntiagudos (figura 4).
En ocasiones es la totalidad del cuerpo de Tlaltecuhtli que aparece
cubierto de objetos puntiagudos.*! Esta iconografia peculiar de la dei-
dad teltrica perdura hoy en dia entre los otomies de la Sierra de Pue-
bla: “la tierra esta erizada en su contorno de navajas, cuchillos, de
armas diversas, segin los relatos chamanicos de Santa Ana Huey-

34 Graulich, “Les mises 2 mort doubles dans les rites sacrificiels des anciens Mexi-
cains”, p. 53; Olivier, Tezcatlipoca. Burlas y metamorfosis de un dios azteca, p. 198-202.

35 Sahagtn, Primeros Memoriales, f. 78v.

36 “A circular frame is constructed. On the two sides are sheets of beaten copper.
On top is a figure cut in the form of a butterfly”, p. 182-183. Seler traduce, “A disk-
shaped frame is made and a figure cut from copper plate in the shape of a butterfly is
placed on both sides of this”, p. 42.

37 Sahagun, Primeros Memoriales, f. 262r.

38 Nicholson, “A fragment of an Aztec Relief Carving of the Earth Monster”, p. 81-
94; Matos Moctezuma, “Tlaltecuhtli, Sefior de la Tierra”, p. 15-40.

39 0p. cit., 1, p. 125.

40 Cédice Borgia, p. 11, 66; Cédice Borbonico, p. 15.

4l Gutiérrez Solana, Objetos ceremoniales en piedra de la cultura mexica, figura 33.
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tlalpan”.** Asi mismo el cipactli, imagen también de la Tierra, se re-
presenta rodeado de objetos puntiagudos.*?

Esto nos lleva al tema de los dobles animales de Tlantepusilama.
La diosa que se pasea por el rio comiendo a todos los que se acercan
evoca la figura de un cocodrilo, el cipactli de los nahuas del siglo XVI o
Itzam Na entre los mayas. Cuando Tepusilam se lleva en la boca la pier-
na del hermano mayor de los mitos de San Pedro Jicora, es equivalente
a las representaciones en los cédices del cipactli que mantiene en su qui-
jada la pierna arrancada de Xochipilli o de Tlahuizcalpantecuhtli** (fi-
gura 5). Seguin los zoques actuales la diosa Piowacwe provoco la erupcion
del volcan el Chichonal en 1982. Duena del volcan, la diosa anciana apa-
recia con el cuerpo cubierto de escamas, como si fuera un cocodrilo. Otro
punto comin con las diosas Tepusilam e Itzpapalotl, el nombre de la
deidad zoque, Piowacwe, significa “la mujer que se quema”. También se
le atribuye una vagina dentada.*> La misma singularidad anatémica ca-
racteriza tanto a las mujeres huaves como a sus dobles animales mas
comunes, los cocodrilos.*® En cuanto al equivalente huave de Tlante-
pusilama, se le llama Sapcheeb, que significa “Tiburén que atrapa”.*”

Entre los mexicaneros Tepusilam trata de enganar a los herma-
nos bajo la forma de venada. De hecho los craneos y huesos de vena-
dos se depositan en las cuevas, morada de la diosa.*® En cuanto a
Itzpapalotl, aparece también como una diosa seductora bajo la apa-
riencia de un venado o bien cae sobre la tierra como un venado de
dos cabezas.? Tal vez sea sugerente mencionar, en el Cddice de Dresde,
la representacién de un animal sobrenatural que combina un cuerpo
de cocodrilo con patas de venados, precisamente en un contexto de
fin de era, durante un diluvio.5°

Queda por mencionar el aguila, doble de Itzpapalotl en el Cédice
BorbonicoS! y en el Tonaldmatl Aubin>? (figura 2). Vimos que uno de los

42 Galinier, La mitad del mundo. Cuerpo y cosmos en los rituales otomies, p. 313.

43 Gutiérrez Solana, op. cit., figura 9, 18.

4 Cédice Borgia, p. 51; Codice Fejérvdry-Mayer, p. 42; Cédice Vaticanus 3773, p. 26.

4 Baez-Jorge, Los oficios de las diosas. Dialéctica de la religiosidad popular entre los grupos
indios de México, p. 291-321.

46 M. Rita, “Concepcién y nacimiento”, p. 265-266.

47 A. Lupo, “The Womb that Nourishes and Devours. Representations of the Earth
in the Cosmology of the Huave of the Isthmus of Tehuantepec (Mexico)”, p. 121.

48T, Preuss, op. cit., p. 81-111; Alvarado Solis, op. cit., p. 237.

49 “Historia de los mexicanos por sus pinturas”, p. 217; “Leyenda de los Soles”, en
Cédice Chimalpopoca, p. 123, y en John Bierhorst, Cddice Chimalpopoca. The Text in Nahuatl
with a Glossary and Grammatical Notes, p. 92.

50 Cédice de Dresde, p.- 74.

51P. 15.

52 P. 15.
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Fig. 1: Serpiente de Fuego acompanada de la glosa tlantepuzillamatl (Codice Nuttall,
p. 76); fig. 2: Itzpapalotl, “Mariposa de Obsidiana”, con disfraz de aguila (Cddice
Borbénico, p. 15); fig. 3: Itzpapalotl como atavio de cobre de los guerreros
tiyacacauan (Sahagan 1993: f. 78v); fig. 4: Itzpapdlotl bajo la forma de una
mariposa (Cddice de Tepeucila)
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Fig. 5: El cipactli mantiene en su quijada la pierna arrancada de Xochipilli
(Codice Fejérvdry-Mayer, p. 42); fig. 6: Itztlacoliuhqui, “Cuchillo curvo de
obsidiana”, transgresor ebrio y dios del hielo (Cédice Borgia, p. 69);
fig. 7: MayahuelT'zitzimitl vierte su leche-pulque hacia un jarro de pulque
(Taube 1997: 123); fig. 8: Mascaras de penca de maguey para protegerse
durante la fiesta del Fuego Nuevo (Cédice Borbénico, p. 34).
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nombres mixtecos de los hechiceros yahui se combinaba con el térmi-
no yaha “aguila”. Lo anterior explica sin duda que el “el sacrificador
tortuga-xiuhcéatl” esté asociado con el dguila en los cédices mixtecos.™
En el Cidice Egerton o Sdnchez Solis, lo encontramos también con alas
de mariposa, siendo ésta precisamente el animal epénimo de Itzpa-
palotl.?* Conviene recordar también la aparicién de una diosa en for-
ma de 4guila sobre un nopal en la obra de Torquemada.’® Entre sus
nombres, se mencionan Quauhcihuatl, “Mujer Aguila” y Tzitzimici-
huatl, “Mujer Tzitzimitl”.

Después de esta larga digresién sobre Tlantepuzilama y sus nexos
con Itzpapdlotl, conviene regresar al testimonio de los Anales de Juan
Bautista, el cual anuncia el fin de una era y sefala la presencia enig-
matica de nuestra diosa en este contexto. En primer lugay, el tipo de
discurso de Juan Teton sobre el préximo fin de una era césmica iden-
tificada con la era del dominio espanol se encuentra de manera recu-
rrente a lo largo de la época colonial y en diversas provincias de la
Nueva Espafa. Para citar un sélo ejemplo, durante la famosa guerra
del Miztén que sacudié el dominio espafol en Nueva Galicia en los
anos 1540-1541, varios testigos revelaron que el dios Tezcatlipoca ha-
bia anunciado que se voltearia el mundo y que los antepasados de los
indios rebeldes se unirfan a ellos para matar a los invasores.’® Segui-
ria una era feliz de abundancia, donde se desconoceria la muerte.

El texto de Juan Bautista alude al fin de un ciclo de 52 afnos y a
la caida de la noche, cuando “... bajarian las Tzitzimime a comernos
y entonces habria una transformaciéon de la gente”. Bien conocida es
la descripcion de la fiesta del Fuego Nuevo por los informantes de
Sahagin®7 y de las tragicas consecuencias que conllevaria su eventual
fracaso:

tlacamo, uel vetziz tlequawitl: vncan cempoliooaz, centlamoaz, centlaiooaz,
aocmo oalquigaz in tonatiuh: ie ic centlaiooa, oaltemozque in tzitzitzima,
tequaquiui... (si no caia el instrumento para encender el fuego en este
lugar, todo desaparecera, todo acabara, todo oscurecera, ya no saldra el
Sol, ya todo oscurecerd y las Tzitzimime bajaran, vendran a comer a
los hombres).58

53 Cédice Nuttall, p. 69; Cidice Selden 3135, p. 12.

5 Cédice Egerton o Sdnchez Solis, p. 22.

55 Monarquia Indiana, 1, p. 117.

5 Gutiérrez y Olivier, “Tezcatlipoca y la guerra del Miztén”, en Las vias del noroeste,
segundo coloquio, México, UNAM, IIA, IIE, en prensa.

57 Cédice Florentino, lib. VIL p. 27; A. Lépez Austin “La fiesta del fuego nuevo segin
el Cédice Florentino”, p. 81.

% Traduccién mia, asi como para los siguientes textos en nahuatl.
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Recordemos la mencién por Juan Teton de la transformacién de
los hombres: “Los que comen carne de vaca, se convertirdn en €so.
Los que comen carne de puerco, se convertirdn en eso. Los que co-
men carne de borrego, se convertiran en eso, asimismo los que vis-
ten con ayate de lana.” Estas metamorfosis también nos remiten a
las descripciones del final de los soles: se decia que los habitantes
de las eras anteriores, en el momento de su respectiva destruccién,
fueron transformados en monos, peces, mariposas, guajolotes o pe-
rros.”® Ahora bien, en el caso de las profecias registradas en los Ana-
les de Juan Bautista, se precisa que Gnicamente los que se convirtieron
al cristianismo y adoptaron las costumbres alimenticias y de indu-
mentaria de los conquistadores, padeceran estas metamorfosis,
transformdndose precisamente en los animales y vestimentas intro-
ducidos por los espanoles. Este rechazo hacia los animales de origen
europeo se vuelve a encontrar en otros movimientos de rebelién in-
digena, por ejemplo en 1761, cuando Jacinto Canek —que se hacia
pasar por Motecuhzoma— ordené a sus numerosos seguidores: “ma-
tar todos sus cochinos porque —dijo— los cerdos tenfan almas de
espandles y el sacrificio de estos animales permitiria que los mayas
mataran a los espanoles” 60

El altimo pasaje de la profecia es el mas dificil de elucidar: se anun-
cia la llegada de una hambruna y se recomienda la conservacién de
alimentos nativos; ademds, Juan Teton advirtié:

Es muy necesario que sequen el pulque de granizo, con ello se salvaran
cuando sean llamados a Chapultepec, en un jarro parado lo llevaran
sobre sus vientres. Y cuando los vea la Tlantepozilama les tendra mie-
do y no se los comera.

Esta prediccion de Juan Teton respecto a la llegada de Tlante-
pusilama y, anteriormente, a la bajada de las Tzitzimime, podria ex-
plicar algunas de las precauciones que aparecen en la descripcién de
la fiesta del Fuego Nuevo por los informantes de Sahagun:5! en pri-
mer lugar se menciona que: ic muchi tlacatl itlapanco tlecoia, netlapan-
temaloaia, aocac tlalchi, tlatzintla. (... toda la gente subia a las azoteas,
toda la gente se colocaba en las azoteas, nadie [estaba] abajo sobre el

59 «

Leyenda de los Soles”, en Cddice Chimalpopoca, p. 119-120; y en John Bierhorst,
Cddice Chimalpopoca. The Txt in Nahuatl with a Glossary and Grammatical Notes, p. 87-88; A.
Thevet, “Histoyre du Mechique, manuscrit frangais inédit du XVI¢ siecle” p. 23-24.

60 Robert Patch, “La rebelién de Jacinto Canek en Yucatin, una nueva
interpretacion”, p. 50, 53.

61 Codice Florentino, lib. VI, p. 27; Alfredo Lépez Austin, “La fiesta del fuego nuevo
segun el Codice Florentino”, p. 81.
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suelo). Seguramente se trataba de alejarse del contacto con la Tierra
que podia devorar, bajo la forma de las Tzitzimime y de Tlan-
tepuzilama, a los humanos. Uno recuerda que Tepusilam en los mi-
tos mexicaneros se sumergié en la tierra para alcanzar al hermano
mayor refugiado adentro de una casa. Su hermano menoy al colo-
carse sobre un 4rbol, pudo salvarse de la ogresa.%? Otro detalle enig-
matico de las prevenciones rituales durante la fiesta del Fuego
Nuevo tal vez se pueda esclarecer a la luz de los mitos mexicaneros.
Los informantes de Sahagun aseguran que los padres procuraban no
dejar a los nifos dormirse, en efecto temian que se transformasen en
ratones.% Las fuentes antiguas nos hablan del peligro que corrian los
nifnos en determinadas fechas del calendario ritual cuando bajaban
las Cihuateteo o Cihuapipiltin sobre la tierra.®* También se mencio-
nan a mujeres llamadas mometzcopinquj, “las que se quitan las pier-
nas”, capaces de desprenderse de sus piernas para danar a la gente.%
Numerosos testimonios etnograficos insisten sobre los peligros que
corren los nifos dormidos, ya que seres alados sin piernas pueden
ingresar en las casas y chuparles la sangre.®® Entre estos seres pe-
ligrosos aparecen guajolotes y zopilotes usando a veces alas de
petates y cargando ollitas de barro con lumbre para poder volar.?”’
Recordemos aqui también los gustos de Tepusilam por los nifios
—sus nietas que coloca abajo de su sobaco y luego se las come— asi
como los sacrificios de infantes que mencionan los documentos re-
lativos a los cultos zoques a esta diosa en Chiapas. Ademas Neyra
Alvarado Solis menciona que se considera a Tepusilam como un ser
incompleto, que brinca para desplazarse como si estuviera despro-
vista de extremidades inferiores.58

Queda por examinar el pasaje mas enigmatico de la profecia
de Juan Teton después de que haya anunciado la llegada de una ham-
bruna y la necesidad de almacenar productos autéctonos. Cito de nue-
vo el texto:

Es muy necesario que sequen el pulque de granizo, con ello se salvaran
cuando sean llamados a Chapultepec, en un jarro parado lo llevaran

2°T. Preuss, op. cit., p. 81-85.

63 Cédice Florentino, lib. VII, p. 27-28; Alfredo Lépez Austin, “La fiesta del fuego nue-
vo segun el Cddice Florentino”, p. 82.

64 Cédice Flowentino, lib. 1v, p. 10, 41, 81.

%5 Ibidem, p. 110.

66 Nutini y Roberts, Bloodsucking Witcheraft. An Epistemological Study of Anthropomorphic
Supernaturalism in Rural Tlaxcala.

67 Olivier, Tezcatlipoca. Burlas y metamorfosis de un dios azteca, p. 420-421.

8 Op. cit., p. 287.



TLANTEPUZILAMA: LAS PELIGROSAS ANDANZAS DE UNA DEIDAD 261

sobre sus vientres. Y cuando los vea la Tlantepozilama les tendra mie-
do y no se los comera.?

Veamos el extrano anuncio del llamamiento a Chapultepec. En-
tre los diversos acontecimientos que desencadenaron la destruccién
de la prestigiosa ciudad de Tollan, al final de la cuarta era dominada
por Quetzalcoéatl, encontramos lo siguiente:

vey techeatl vnpa in chapoltepecujtlapilco in vetzico, auh ¢atepan, onnenca
ilamato, papannamacaia, qujtotinenca ma amopatzin, auh in aquique, mo-
miquitlanja quitoaia ma xinechoncovt, njman ie ic iauh in vmpa ca techeatl,
aiac qu]t()()ma in tlein ie tay twhqujn otlapologue. (... una gran piedra de
sacrificio cay6 all4, sobre Chapoltepecuitlapilco.”’ Y después andaba una
viejita que vendia banderas y andaba diciendo: “Aqui estan vuestras ban-
deras.” Y aquellos que deseaban morir decfan: “Cémprame”. E ense-
guida iban hacia donde estaba la piedra de sacrificio. Nadie decia: “¢Qué
estas haciendo ya?”. De esta manera se aniquilaron).”!

Llama la atencién el sacrificio “voluntario” de los toltecas bajo el
efecto de una pérdida de conciencia: compran las banderas y luego se
dirigen al techcatl. Por medio de la adquisicién de una bandera, los
toltecas se convierten en los prisioneros de la viejita.”? Segtin Michel
Graulich, esta anciana representa la Tierra que domina el periodo de
oscuridad de fin de era y que es la primera en exigir sangre y corazones
humanos.”® Asi mismo, en las predicciones de Juan Teton, se menciona
la llegada a Chapultepec de Tlantepuzilama que amenaza con comer a
los hombres: sin lugar a dudas la diosa es equivalente a la anciana de
Chapoltepecuitlapilco, ambas, aspectos de la deidad de la Tierra.

En cuanto al “pulque de granizo”, tegiuhoctli, confieso que no he
encontrado en las fuentes otra mencién de este singular brevaje. Sin
embargo, existen algunos elementos que vinculan a la diosa de la Tie-
rray a las Tzitzimime con el pulque y el maguey. Recordemos el pa-
saje de la Leyenda de los Soles, donde, después de su nacimiento, los
Mimixcoa fueron amamantados por Mecitli, “Abuela maguey”, que el
texto identifica con Tlaltecuhtli.”* En otro mito, Tzitzimitl aparece

69 Anales de Juan Bautista, p. 158-159.

7 Garibay traduce Chapoltepecuitlapilco como “en la parte de atrds de la montana
del grillo”. Llave del ndhuatl, p. 303.

7V Cédice Florentino, lib. 111, f. 29; véase también “Leyenda de los Soles”, en Cddice
Chimalpopoca, p. 126; y en John Bierthorst, Cédice Chimalpopoca. The Text in Nahuatl with a
Glossary and Grammatical Notes, p. 96.

72 Olivier, Tezcatlipoca. Burlas y metamorfosis de un dios azleca, p. 290-291.

™ Quetzalcdatl y el espejismo de Tollan, p. 214.

7 En Cédice Chimalpopoca, p. 122; y en John Bierhorst, Cidice Chimalpopoca. The
Text in Nahuatl with a Glossary and Grammatical Notes, p. 92.
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como la abuela de Mayahuel, la cual con otras Tzitzimime, despeda-
z6 y se comid a su nieta que se habia transformada en arbol de flo-
res. A partir de sus huesos sembrados por Quetzalcéatl nacié el
maguey.”” Una deidad femenina grabada en una ldpida encontrada
en el recinto del Templo Mayor ha sido identificada con Mayahuel o
bien con su abuela Tzitzimitl, en parte sobre la base de este mito.”®

Asi que tanto Tzitzimitl como Tepusilam comparten la misma pro-
pension a comerse a sus “nietas”. Entre los mixtecos, hemos menciona-
do los mismos apetitos respecto a los nifios de los hechiceros voladores
llamados yahui o yawi. John Monhagan relata como una mujer mixteca
actual de Nuyoo se enfrent6 a uno de ellos. Al constatar que tenia ga-
rras en lugar de pies le arrojé agua hirviente.”” El dia siguiente encon-
tr6 un maguey quemado que era precisamente este yaw:. De hecho
yavur significa “maguey”, una palabra muy cercana a yahui, “hechice-
ro”.”8 En el pueblo de Santa Ana Tlacotenco, D.F., recogi un relato
similar donde uno de estos seres en forma de guajolote que llaman
tlacthque chupé la sangre del suegro de mi informante. Descubierta la
mujer-guajolote fue quemada y se transformé en maguey.”

Ahora bien, en el discurso de Juan Teton se habla de pulque de
granizo que se tiene que secar y que se coloca en jarros que se llevan
colgados sobre el vientre para protegerse de Tlantepuzilama. Tal vez
se pueda equiparar esta combinacién de elementos simbdlicos con los
que se asocian con el dios Itztlacoliuhqui. En efecto “Cuchillo curvo
de obsidiana” estd relacionado con la obsidiana, la ebriedad y el frio,
ya que uno de sus nombre es Cetl, el hielo® (figura 6). Aparece tam-
bién en los momentos criticos de fin de era: se emborraché en
Tamoanchan donde se quedé desnudo y luego se opus6 a la salida del
Sol Nandhuatl, quien lo flech6 y lo mandé al inframundo.?! Acordé-

75 A. Thevet, “Histoyre du Mechique, manuscrit frangais inédit du XVI¢ siecle”,
p- 26-27.

76 A. Lépez Austin, “Iconografia mexica. El monolito verde del Templo Mayor”,
p- 133-153. Taube, “La vasija de pulque de Bilimek. Saber astral, calendarios y cosmologia
del posclésico tardio en el México central”, p. 109-154. Segiin Cecelia Klein, “The Devil
and the Skirt, An Iconographic Inquiry into the Prehispanic Nature of the Tzitzimime”,
p- 39-41, se trataria de Citlalinicue, “la primera Tzitzimitl, dando a luz a uno de sus
1600 hijos, que eran dioses del pulque y al menos algunos de ellos eran Tzitzimime.”

77 En J. Pohl, The Politics of Symbolism in the Mixtec Codices, p. 48.

78 Ibidem y J. Monhagan, The Covenants with Earth and Rain. Exchange, Sacrifice, and
Revelation in Mixtec Sociality, p. 220.

7 Informacién proporcionada por la sefiora Gabina de Caballeros (1988).

80 Cédice Florentino, lib. V11, f. 19.

81 Olivier, “¢Dios del maiz o dios del hielo? ¢Sefior del pecado o sefior de la justicia
punitiva? Esbozo sobre la identidad de Itztlacoliuhqui, deidad del México prehispédnico”,
p. 335-353.
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monos de la embriaguez de Tepusilam antes de su cremacién y de la
ebriedad por medio del peyote y de la desnudez de la hechicera
tlaxcalteca. Otro elemento se puede anadir que tal vez tenga algin
tipo de vinculo con los extranos jarros de pulque que los seguidores
de Juan Teton se colgarian del cuello. Se trata de la famosa vasija de
Bilimek, donde aparecen precisamente las Tzitzimime amenazando al
Sol, mientras que una representacion de la diosa de la Tierra con ras-
gos de Tzitzimitl y de Mayahuel vierte leche/pulque desde sus senos
hacia una olla de pulque (figura 7). De hecho Karl Taube ha relacio-
nado esta vasija con la ceremonia del Fuego Nuevo.®?

Todos estos materiales son sugerentes, sin embargo estoy conscien-
te de que requieren de un andlisis mas profundo. En otro estudio pro-
puse que la embriaguez, mas alla de una transgresiéon, constituia un
paso hacia el renacimiento de los dioses.®® Entre otros argumentos ci-
taba un mito nahua recopilado por Alessandro Lupo, donde Cristo
crucificado creaba el aguardiente a partir de vinagre que se le ofre-
cfa para matarlo.?! Equiparé este relato con un mito del siglo XVI que
narra como Tezcatlipoca sacrificé al dios del pulque Ome Tochtli para
que su brevaje dejara de ser letal para los hombres.®> En ambos mi-
tos el vinagre ofrecido a Cristo y el pulque de Ome Tochtli eran ve-
nenos antes del sacrificio de los dioses, quienes después resuscitan. A
partir de entonces, los hombres pueden consumir estas bebidas y sus
borracheras se asemejan a una muerte pasajera seguida por un rena-
cimiento. Deidades como Tezcatlipoca y Quetzalcéatl alternan en los
mitos de los Soles como culpables ebrios y como duefios de estos So-
les.86 Asi que la presencia del pulque durante las ceremonias de la fies-
ta del Fuego Nuevo podria implicar por parte de sus poseedores la
esperanza de renacer o de traspasar estas étapas criticas frente a las
amenazas de las diosas teldricas.

Sin embargo, no me satisface por completo esta interpretacion,
por lo que me atreveré a proponer otra, basindome en la extrana
accion de “secar” el pulque. Hasta donde yo sé, el unico dato al cual
se pueda acudir para interpretar este “pulque seco” se encuentra en
un pasaje de la obra de Diego Mufoz Camargo.87 Mientras unos ene-

82 “La vasija de pulque de Bilimek. Saber astral, calendarios y cosmologia del
posclasico tardio en el México central”, p. 109-154.

8 Olivier, “Entre transgresién y renacimiento, el papel de la ebriedad en los mitos
del México antiguo”, p. 101-121.

84 “Tatiochihualatzin, valores simbélicos del alcohol en la Sierra de Puebla”, p- 219-231.

85 “Relacion de Meztitlin”, en Relaciones geogrdficas del siglo XvI, México, p. 62.

8 Olivier, “Entre transgresién y renacimiento, el papel de la ebriedad en los mitos
del México antiguo”, p. 101-121.

87 Historia de Tlaxcala. Ms. 210 de la Biblioteca Nacional de Paris, p- 98-103.
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migos amenazaban a los tlaxcaltecas, un sacerdote del templo de
Camaxtli colocé en un vaso de piedra negra, tal vez de obsidiana, una
gota de leche proveniente de una hermosa doncella que tenia un seno
mas grande que el otro. Al lado de dicho vaso se dispusieron mate-
riales —canas de carrizo, puntas de varas tostadas, nervios de venado
y plumas— destinados a fabricar flechas. La gota de leche se sec6 pero
después de varias ofrendas e invocaciones, el vaso se llen6 de “espuma
a manera de saliva” y las flechas ya estaban fabricadas. Es mas, “... las
saetas comenzaron a moverse y a salir con gran furia contra la gente
enemiga.” Tentativemente se puede considerar que Tlantepuzilama for-
ma parte de las Tzitzimime que amenazan a los hombres en el momen-
to de la atadura de anos. Si bien la etimologia de Tzitzimime sigue
siendo oscura, encontramos de todas maneras en este nombre la pala-
bra mitl, “flecha”.®® De hecho segtin el intérprete del Cédice Magliabe-
chiano, “gi¢imitl que quiere decir una saeta”.®® Sabemos que el pulque
se identificaba con la leche de una deidad, por ejemplo la de Mecitli-
Tlaltecuhtli en la “Leyenda de los Soles”,” o bien la de Mayahuel-
Tzitzimitl representada sobre la vasija de Bilimek (figura 7).°! Si este
liquido —leche-pulque—, al brotar y espumar puede provocar la fa-
bricacién de flechas, su sequedad impide diriamos el “nacimiento” de
estas armas. La antropomorfisacién de las flechas —que representan
guerreros muertos— estd bien establecida en las fuentes?? y los in-
formantes de Sahagun utilizan el verbo tlacatia, “nacer o hacerse hom-
bre”, cuando describen la fabricacion ritual de flechas durante la fiesta
de quecholli.?*> Ahora bien, las Tzitzimime también se pueden conside-
rar Como guerreros muertos o como mujeres muertas en parto, lo que
es equivalente en el pensamiento mesoamericano.’* Asi que tal vez la

88 Graulich (Mythes et rituels du Mexique ancien préhispanique , p. 258) senala que el nom-
bre de Tzitzimime “podria significar ‘cabellos enmaranados’, aunque no debemos des-
cartar una etimologia maya.”

89 F 75v

90 En Cédice Chimalpopoca, p. 122; y en John Bierhorst, Cédice Chimalpopoca. The Text
in Nahuatl with a Glossary and Grammatical Notes, p. 92.

91 Para curar enfermedades de los ojos, los informantes de Sahagtn (Céddice Flowntino,
lib. X, f. 144) recetan gotas de leche de mujer o bien pulque blanco (chichioalaiotl, anogo
iztac vctli).

92 Véanse en particular el testimonio de Motolinia (Memoriales..., p. 307) quien ex-
plica que en ausencia de un guerrero muerto en el campo de batalla se realizaban sus
exequias con una de sus flechas que lo representaba; en cuanto a los informantes de
Sahagin (Cddice Florentino, lib. VI, f. 224), en un adagio utilizan la palabra mitl, “flecha”,
para referirse a un cautivo de guerra.

93 Cédice Flowentino, lib. 11, f. 134. Véase Olivier; “De flechas, dardos y saetas. Mixcdatl
y el simbolismo de las flechas en las fuentes nahuas”, p. 309-324.

94 Sobre estos vinculos, véanse Seler, Comentarios al Codice Borgia, 1, p. 138-140; Sullivan,
“Pregnancy, childbirth, and the deification of the women who died in childbirth”,
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sequedad del pulque que cargarian los seguidores de Juan Teton te-
nia como propdésito impedir el movimiento y la agresividad de las
Tzitzimime y de Tlantepuzilama.%

Seguramente como parte del mismo complejo simbdlico, los que
esparaban con ansiedad el encendimiento del Fuego Nuevo cada 52
anos se protegian de estas peligrosas diosas llevando mascaras hechas
icon pencas de maguey!“ (figura 8).
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EL ORIGEN DE ALGUNOS DIOSES PREHISPANICOS.
UNA EXPLICACION DESDE LA TEORIA HISTORICO-GENETICA

LAURA IBARRA

Para los antiguos mexicanos la realidad material es solamente la par-
te visible de un universo mucho mas extenso. Detras de los fenéme-
nos tangibles existe una profunda dimensién, un mundo sagrado
donde todo encuentra su razén y su significado. Lo que percibimos
es solo la superficie, pues el origen de los fenémenos reside en deida-
des que poseen el poder de decidir sobre la aparicién de los fenéme-
nos y cuya existencia es tenida como sobrehumana. De qué manera
surgen los dioses, como son hechos responsables de la dindmica de los
fenémenos mas significativos y como es posible explicar tal fenéme-
no, constituyen las preguntas de las cuales aqui nos ocupamos.

LOS DIOSES

En la visién azteca del mundo, como se menciond, predomina una ex-
plicacién para todo lo que ha sucedido o sucede aqui y ahora: los dio-
ses. Cada objeto del mundo natural o cultural, cada acontecimiento
natural o social, es entendido como la personificacién de una divini-
dad o como efecto de un poderoso agente que posee la fuerza para
desencadenar el fenémeno. Recordemos el poder especifico que se
atribuye a algunas de estas divinidades: Ometéotl, “El dios de la dua-
lidad”, identificado con el sol, constituye el origen del cosmos, de los
dioses, de los hombres y de los alimentos y mantiene todo lo existen-
te con vida. Huitzilopochtli, el dios tribal y de la guerra, también iden-
tificado con el sol, les ensefa a los hombres la guerra para que éstos
obtengan a través de ella victimas para el sacrificio. Fortalecido con
la sangre y los corazones humanos de los sacrificados, el sol podra con-
tinuar su viaje a través de los cielos. Quetzalcéatl creé a los hombres
y asegurd su sobrevivencia, dandoles el maiz. A Quetzalcéatl se le atri-
buye ademas ser el origen del viento. Tezcatlipoca origina infortunios
a las gentes, pero también concede honor y riqueza. Ambas deidades,
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Quetzalcoéatl y Tezcatlipoca, levantaron los cielos y crearon la tierra.
Mixcéatl fue el primero en sacar fuego con los palos. Xiuhtecuhtli
determina tanto las acciones benéficas y las destructivas del fuego.
Cihuacéatl les acarrea a las gentes pobreza y miseria. Tlazoltéotl, la
diosa de la tierra, se preocupa por la germinacién y el crecimiento de
las plantas. Tlaloc envia la lluvia, asi como los Tepictoton, los dioses
de las montanas. Macuilxéchitl y Xochipilli son responsables del flore-
cimiento de las plantas. Cintéotl origina el crecimiento de las plantas
de maiz e influye, junto a la diosa Xilonen, en el brote de las ma-
zorcas. Mayahuel tiene bajo su proteccién la planta del maguey.
A Tezcatzoncatl se le atribuyen los efectos embriagantes del pulque.
Tepeyollotl, el dios de las cuevas es la causa del eco, etcétera.

Para poder explicar por qué los aztecas entienden los fenémenos
del mundo exterior como el efecto de poderosos agentes que seme-
jan, en mayor o menor medida, a los seres humanos, hay que recordar
las estructuras a través de las cuales construyeron e interpretaron su
mundo. Estas estructuras no son otras que los esquemas de la accién
que se forman en la ontogénesis temprana, a través de los cuales todo
sujeto ordena la realidad y que en las sociedades agrarias y en las altas
civilizaciones constituyen el fundamento de sus interpretaciones.! La
comprensién de los fenémenos del mundo como consecuencia de la vo-
luntad de las figuras divinas no es otra cosa que la expresiéon de un
concepto de causalidad que asume la estructura de la accién. Cuando
se trata de interpretar el mundo y lo que acontece en él, éstos son
concebidos como si fueran acciones. Da ahi que el fenémeno adquie-
ra una dinamica en la que su inicio u origen radica en el sujeto.

En contra de esta afirmacién se puede objetar que los dioses no
deben su existencia a una experiencia de naturaleza cognitiva, sino a
razones de indole emocional o social. Antes de profundizar en el es-
tudio de las deidades del mundo prehispanico, quisiera exponer bre-
vemente dos enfoques que se refieren a este tipo de razones, con el
fin de mostrar que, sin considerar el proceso del conocimiento a tra-
vés del cual la realidad experimenta su construccién, no es posible en-
tender la existencia de los dioses ni la interpretacion subjetivista del
mundo que se encuentra ligada a ella.

En la historia de las ciencias sociales, mds precisamente en la teo-
ria psico-analitica de inicios del siglo XX, existe un intento por expli-
car la existencia de los dioses a través de procesos que han tenido
lugar en la ontogénesis. Para Freud no existe la menor duda de que

1 G. Dux, Die Logik der Weltbilder, p. 108 y ss. Ver también del mismo autor Die Zeit in
der Geschichte, p. 143 y ss.
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la concepcién subjetivista de la realidad tiene su origen en la infan-
cia. En “El Futuro de una ilusiéon” escribe lo siguiente:

El hombre en su primera infancia descubri6 que para llegar a adquirir
alguna influencia sobre las personas que le rodeaban le era preciso en-
trar en relacién con ellas, y posteriormente aplica este método, con igual
propésito a todo aquello que a su paso encuentra.?

Sin embargo, Freud no se interes6 por la organizacién cognitiva
de las experiencias con las personas en el medio inmediato, sino que
se ocup6 en formular una teoria que considera exclusivamente la ela-
boracién emocional de estas experiencias. En la filogénesis surgen los
dioses, segin Freud, cuando los hombres, exhortados por las muje-
res, deciden acabar con el dominio del padre y jefe de la tribu. Ha-
biéndole dado muerte, y como reaccién a ello, los miembros de la
tribu se comprometen a continuar respetando su voluntad. En la re-
ligién, el padre primordial continta viviendo y constituye el modelo
para los dioses de las generaciones posteriores. En la ontogénesis su-
cede algo similar: en la situacién edipal el nifio reprime muchas fuer-
zas instintivas no con la ayuda de la elaboracién mental, sino a través
de actos cubiertos de temor. Asi como el hombre en el transcurso de
la historia se libera progresivamente de la religién, el nifio supera
espontanemente la mayoria de las neurosis que tienen su origen en
la relaciéon padre-hijo. Sobre el debilitamiento de la religién en el de-
sarrollo histérico y la analogia de la religién con el estado neurético
en la nifiez, Freud escribe lo siguiente:

Pues bien; hemos de admitir que la colectividad humana pasa su evo-
lucién secular por estados analogos a las neurosis y precisamente a con-
secuencia de idénticos motivos; esto es, porque en sus tiempos de
ignorancia y debilidad mental hubo de llevar a cabo exclusivamente por
medio de procesos afectivos las renuncias al instinto indispensable para
la vida social. Los residuos de estos procesos, andlogos a la represién,
desarrollados en épocas primitivas permanecieron luego adheridos a la
civilizacién durante mucho tiempo. La religion seria la neurosis
compulsiva general de la humanidad que, como la neurosis del nino,
proviene del complejo de Edipo, de la relacion con el padre.?

Es muy posible que la religién y la neurosis compulsiva tengan
un origen y una estructura afectiva similar, pero esta semejanza no

2 S. Freud, Obras Completas, tomo 14, “El Futuro de una Ilusién”, p. 96.
% Ibid., p. 366.
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explica por qué en las etapas primeras de la ontogénesis y de la
filogénesis objetos y acontecimientos son entendidos como si detras
de ellos o en su interior existiera una fuerza subjetiva que determi-
nara su dindmica. Ciertamente, la figura paterna es muy importan-
te en la organizacién de los afectos, pero la explicaciéon subjetivista
de los fenémenos —en la que una deidad o una fuerza como la sub-
jetividad es considerada como causa— descansa, ante todo, en las es-
tructuras cognitivas que se han construido en las primeras fases de la
ontogénesis. Por lo que no sorprende entonces, que esta forma de ex-
plicacién aparezca en el desarrollo ontogénico mucho antes que la
fase edipica. S6lo una vez que ha sido aclarada la dimensién cognitiva
de la relacién con los padres y su influencia decisiva en la construc-
ciéon de la realidad, puede integrarse el aspecto afectivo que Freud
analiza. Sin duda alguna, cada acto cognitivo implica elementos emo-
cionales —por eso la relacién con los dioses es una relacion cargada
de sentimientos—, pero la existencia de poderes subjetivistas que in-
fluyen en la dinamica de la realidad es, ante todo, consecuencia del
proceso cognitivo que ocurre en la interaccién con los padres.*

A diferencia de Freud, que compara la religién con la neurosis, por
su etiologia similar, considerandola de esta forma una ilusién, Durk-
heim subraya el caracter realista de la visién religiosa del mundo:

Un postulado esencial de la sociologia es que una institucién humana
no puede basarse en el error y la mentira; pues de ser asi, no puede ser
duradera. Si ésta no estuviera fundamentada en la naturaleza de las co-
sas, encontraria una resistencia en las cosas que no podria vencer. Si
nos ocupamos entonces del estudio de las religiones primitivas, lo ha-
cemos con el convencimiento de que éstas dependen de la realidad y
la manifiestan... hay que llegar a la realidad que se encuentra detrds
del simbolo que éste representa y que le otorga su significado. Los mas
barbaros y raros ritos, los mds extranos mitos, significan alguna necesi-
dad humana, algtn aspecto de la vida individual o social.®

Sin embargo, cémo llega el hombre a explicarse el mundo a tra-
vés de los dioses y por qué les atribuye a éstos actividades analogas a
las humanas, constituyen preguntas que Durkheim finalmente dejé sin
respuesta. En su modelo de explicacién, Durkheim atribuye la exis-
tencia de las divinidades a la sociedad, pero este concepto, en su teo-
ria, no da ninguna informacién sobre el proceso de formacién de las
construcciones mentales. La sociedad se limita aqui a ser exclusiva-

4 En el mismo sentido G. Dux, Die Logik der Weltbilder, p. 182 y ss.
% E. Durkheim, Las formas elementales de la vida religiosa, p. 18-19.
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mente el origen de lo social. En lo que respecta a los fenémenos reli-
giosos, Durkheim ratifica la férmula que inspira toda su sociologia y
que recuerda mas bien la légica de identidad: si la religién es un fe-
némeno social, debe, por lo tanto, tener su origen en la sociedad. Por
consiguiente, cuando Durkheim intenta explicar cémo la sociedad hace
surgir la religién constata, con base a esta légica, una relaciéon:

El resultado general del libro (Las formas elementales de la vida religiosa)
es que la religién es una cuestién eminentemente social. Las ideas reli-
giosas son ideas colectivas que expresan realidades colectivas: los ritos
son comportamientos que sélo pueden surgir en el seno de los grupos
y que deben servir para mantener o restablecer ciertos estados psiqui-
cos de estos grupos.®

Y en otro lugar:

Asf como el concepto de la fuerza religiosa y de la divinidad, el con-
cepto de alma no carece de realidad... pues la sociedad, la tnica fuen-
te de todo aquello que es sagrado, no se contenta con movernos por
fuera y de influirnos temporalmente; ella se instala de forma perma-
nente en nosotros.”

Pero en las ciencias sociales no se trata de confirmar el origen so-
cial de los fenémenos, sino de reconstruir los procesos en los que és-
tos surgen y a través de los cuales, por consiguiente, pueden ser
explicados. Una investigacién cientifica no se puede limitar a postu-
lar a la religién como manifestacién de la vida social, es necesario se-
nalar las circunstancias concretas en las que ésta surge y se desarrolla
estructural y semanticamente.

Si se sigue el proceso de formacién del pensamiento, tal como
ocurre en la biografia de todo individuo, se vera con claridad por
qué el mundo y los acontecimientos en €l encuentran su explicacién
en el poder de figuras subjetivistas. En la estrecha relacién con un
adulto mas competente en los primeros afios de vida se construye
un esquema cognitivo que sirve sobre todo, para coordinar esta re-
lacién. Esta es una interaccién funcional en que la propia motricidad
se va coordinando y simultineamente la realidad va siendo ordena-
da. De ahi que el esquema cognitivo que se va formando asuma la
estructura misma del comportamiento. Sin embargo, este esquema
pronto es utilizado mas alla de las fronteras del mundo social. La

6 E. Durkheim, ibid., p. 28.
7 Ibid., p. 357.
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razén por la que este esquema es construido en esta interacciéon, y
no en el trato con los objetos, reside en el hecho de que el nifo en-
cuentra el mundo exterior casi exclusivamente en la forma de una
persona con quien interactda. En otras palabras: la légica, que hace
aparecer a un agente como causa del acontecimiento, no es mas que
la 16gica que surge en la ontogénesis para garantizarle al hombre su
acceso al mundo. Es, simplemente, la l6gica que se forma en la re-
lacién con la persona dedicada al cuidado para poder interactuar con
ella. ZCé6mo puede un pensamiento, que no dispone de ningin otro
esquema para hacerse comprensible el mundo, aplicar otra légica
en las interpretaciones de la dinamica de los objetos y de los acon-
tecimientos?

Este esquema encuentra su aplicaciéon en la percepcién y en la in-
terpretacion de los acontecimientos que forman la visién del mundo
en sociedades preindustriales. Cuando una parte de la realidad, o even-
tualmente el mundo como totalidad, se vuelve objeto de reflexion,
encuentra en formas subjetivistas un discurso conceptual. Del mismo
modo que en la estructura del comportamiento la accién tiene su ini-
cio en el sujeto humano, ahi donde este esquema encuentra aplica-
cién la causa del fenémeno reside en un agente que tiene el poder de
desencadenarlo. Tan pronto como se da un nombre a dicho agente,
éste se convierte en uno de los dioses creadores. Analicemos ahora
algunas de las deidades mas significativas en el México prehispanico,
a través de ellas es posible advertir de qué manera los antiguos mexi-
canos se explicaban las relaciones causales de los fenémenos que les
eran significativos.

Xiuhtecuhtli, el dios del fuego

Para los antiguos mexicanos los efectos del fuego son, como informa
Torquemada, simplemente la accién de una deidad:

... honrabanlo como a dios (a Xiuhtecuhtli), porque los calentaba, co-
cia el pany guisaba la carne y por esto en cada casa le veneraban; y en
el mismo fogén o hogar, caundo querian comer, le daban el primer bo-
cado de la vianda, para que alli se quemase; y lo que habian de beber
lo habia de gustar primero, echando en el fuego parte de el licor;
adornabanlo con flores, pero no muy dentro, sino fuera, porque es dios
tan riguroso, que todo lo consumiera.®

8 Torquemada, Monarquia Indiana, libro V1, cap. XVIIL p. 93.
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Algo semejante se lee en el texto de Sahagun:

..y todos le tenfan por padre considerando los efectos que hacia por-
que quema la llama, enciende y abrasa, y estos son efectos que causan
temor. Otros efectos tiene que causan amor y reverencia, como es que
calienta a los que tienen frio y guisa las viandas para comer, asando y
cociendo y tostando y friendo.?

¢En qué se basa esta forma de interpretar la accién del fuego? Ya
hemos mencionado, que la forma fundamental de la causalidad mues-
tra la estructura interna de la accién, pues es aqui donde primero se
forma. En la medida que las acciones van logrando una mayor coor-
dinacién, se va formando la causalidad, pues la relacién subjetividad-
accion de la estructura del comportamiento es una relacién causal. De
ahi que cuando esta estructura es aplicada en la interpretacién del
mundo, la causa del fenémeno resulte ser el sujeto. Asi como en el
comportamiento la tinica fuerza efectiva capaz de poner en movimien-
to la accién es el sujeto, y con €l la subjetividad, asi también en las
interpretaciones que se apoyan en esta estructura, el sujeto es la fuerza
que tiene el poder de desencadenar el fenémeno. Cuando los aztecas
intentan explicar la accién del fuego, ésta sélo puede ser comprendi-
da, debido a la l6gica de su pensamiento, como el efecto de un pode-
roso sujeto.

El pensamiento indigena atribuye al fuego un papel esencial en
la cosmologia. Segun los aztecas, el fuego contiene un principio acti-
vo del cual el mundo ha surgido y a través del cual se sigue mantenien-
do vivo. Conforme a esta idea, los aztecas temen que el mundo llegue
a su fin cuando la accién vivificante del fuego, después de 52 aiios, se
agote. A través de una dramadtica ceremonia, los antiguos mexicanos
procuran renovar la fuerza de esta materia primordial, evitando con
ello el caos y el fin del universo. Pero si afirmamos que en la légica
subjetivista del pensamiento la tnica fuerza considerada como causa es
la subjetividad, cabe preguntarse, entonces, con respecto a esta creen-
cia, de dénde procede la idea de que el inicio del cosmos es materia.

En una concepcién de la causalidad que se sustenta en la estructu-
ra de la accién, el principio es pensado tanto en forma material como
subjetiva pues en el inicio de la accién coinciden tanto la fuerza creado-
ra de la subjetividad como la corporeidad misma del sujeto. Para un pen-
samiento que se apoya en esta légica es necesario entonces determinar
la sustancia que existia antes de la creacién y que posee la fuerza de dar

9 Sahagun, Historia general de las cosas de la Nueva Espania, libro 1, cap. XIII. En nues-
tra edicién: tomo I, p. 56. Ver también Sahagan-Seler, p. 11.
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existencia al mundo. En el pensamiento prehispénico el fuego es preci-
samente este material en el que esta contenido el principio activo.

Sin embargo, la materia original e indiferenciada que existe an-
tes de la creacién es percibida en la categoria del sujeto. S6lo por esto
la sustancia, antes de la creacién, tiene el poder de hacer surgir por si
misma el universo. Una vez que el fuego ha sido definido como la
materia primordial, el pensamiento, que lo percibe en la forma
categorial del sujeto, deposita en su interior la fuerza creadora de la
subjetividad. Asi como el cuerpo del sujeto, gracias a la subjetividad,
da origen a la accién, asi también, en las interpretaciones que se sus-
tentan en esta logica, en el interior de la materia se encuentra conte-
nida una fuerza creadora. No es dificil, entonces, entender por qué
Seler escribe lo siguiente sobre la concepcion prehispanica del fuego:

El dios del fuego ... es en esencia idéntico a la antigua deidad, al Se-
nor de la Vida,... pues el fuego era para los antiguos mexicanos la ener-
gia, el calor, la imagen del crecimiento, de la renovacién, la sustitucién
de la antigua generacién por la nueva. Esto significa también Izcalli, el
nombre con que se denomina su fiesta.!?

La diferencia entre el concepto de causalidad de los aztecas y el
nuestro reside esencialmente en el grado de descentralizacién del pen-
samiento. Gracias a que los fenémenos del mundo no son obligados
a converger en el sujeto podemos suponer como causa de los fené-
menos factores fisicos, psiquicos, sociales o histéricos. Pero la cau-
salidad en el pensamiento azteca ain no se ha desprendido de la
estructura de la accién y la causa de los fenémenos es concebida sélo
mediante el esquema subjetivista.

Xolotl

Uno de los informantes de Sahagun relata que en el inicio de los tiem-
pos, después de que Nanahuatzin y Tecuciztecatl se arrojaron al fuego,
conviertiéndose en el sol y la luna, los dioses constataron con espanto
que éstos no se movian. Por ello decidieron morir, y con su vida poner
en movimiento a los astros. El mito narra entonces lo siguiente:

Y luego el Aire se encargd de matar a todos los dioses y matolos; y dicese
que uno llamado Xélotl rehusaba la muerte, y dijo a los dioses: Oh

10 Jbid,, p. 74.
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dioses iNo muera yo! Y lloraba en gran manera, de suerte que se le
hincharon los ojos de llorar; y cuando lleg6 a él el que mataba eché a
huir y escondidse entre los maizales y convirtiése en pie de maiz, que
tiene dos canas, y los labradores le llaman Xélotl; y fue visto y hallado
entre los pies del maiz; otra vez eché a huir, y se escondié entre los
magueyes, y convirtiése en maguey que tiene dos cuerpos que se llama
mexolotl; otra vez fue visto, y echo a huir y metiése en el agua, hizose
pez que se llama axolotl, y de alli le tomaron y le mataron.!!

Como se desprende del texto, todos lo seres vivos que muestran
una naturaleza gemela tienen su origen en la deidad llamada Xélotl.
Tal creencia muestra igualmente un concepto de causalidad que asu-
me los rasgos de la légica del comportamiento. Esta légica parte de
lo existente, lo hace converger en un agente subjetivo y sefala en-
tonces lo existente explicitamente como su efecto. Sin embargo, en
este mito los seres de la naturaleza que aqui se mencionan, no son
creados a través de un acto subjetivo del dios X6lotl, sino que se for-
man de la sustancialidad misma de su cuerpo. ¢<Cémo se puede expli-
car esta causalidad?

La organizacién elemental de la causalidad obliga, como hemos
visto, a una concepcién subjetivista y material del origen. Junto con
la subjetividad, es el sujeto mismo en su materialidad lo que da ori-
gen a la acciéon. Pero esto no es todo. En la estructura del comporta-
miento, pensar y actuar siguen un estricto orden. Sin importar cudl
sea el motivo que mueve a la accién, el pensamiento es siempre el
aspecto primero y organizador del comportamiento. Pero no sélo su
orden es relevante en la constitucién de la légica, sino la forma en que
el inicio y el acto se articulan. En el pensamiento se encuentra ya lo
que posteriormente se manifestara en la accién; en el inicio ya existe
lo que de aqui surgird. Cuando esta légica encuentra su aplicacién en
la interpretacién del mundo, la fuerza creadora del origen es concebi-
da en forma especial: si un acontecimiento determinado se encuentra
de manera atn no desarrollada en el origen y el acontecimiento es
sustancial y material, entonces el origen tiene que ser tan sustancial y
material como el acontecimiento mismo. A partir de esto el origen
subjetivista sera neceseriamente sustancial. En las interpretaciones que
descansan en esta logica el origen es, por lo tanto, concebido como
sustancia. Si se considera esto, es comprensible el motivo por el cual
los objetos que muestran una naturaleza gemela surgen de las distin-
tas transformaciones corporales de X6lotl. Considerados desde el pun-

11 Sahagtin, op. cit., libro VII, cap. II. En nuestra edicién: tomo II, p. 261-262. Ver
también Sahagan-Schultze Jena, p. 41.
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to de vista de la légica estructural, ellos surgen de la sustancialidad
del origen, de la materialidad de una potencia creadora.

La estructura que se encuentra asentada en la organizacién inter-
na del mito constituye también la l6gica de una practica, que nos pue-
de parecer cruel, pero que sigue estrictamente la l6gica con la que el
mundo se les presenta a los aztecas.

En el mundo prehispénico, el nacimiento de nifios gemelos, como
todas las formaciones dobles en la naturaleza, es atribuido a Xélotl.
Pero el origen en la légica del comportamiento no sélo es un origen
creador; sino también un destructor. Xolotl ademas de ser considera-
da la deidad con el poder de crear formaciones gemelas, es también
una criatura deforme, un ser siniestro y portador de infortunios. Esta
forma de considerar el origen como fuerza creadora y destructora de-
termina decisivamente el destino de los lactantes, en los que se supo-
ne la presencia de Xoélotl. Ya que estos nifios no tienen el mismo
origen que los demas, sino que han sido creados por Xélotl, en ellos
se manifiesta la ambivalencia de su origen; uno de ellos proviene de
la fuerza creadora de la divinidad, el otro es portador de la fuerza
destructora, €l trae consigo sé6lo infortunios y muerte. Por ello los az-
tecas creen que si este ultimo permanece con vida inevitablemente
mataré a sus padres y se los comera.!? Para evitar esto, los padres dan
muerte inmediatamente depués del nacimiento al lactante en el que
creen identificar el caracter destructor de Xolotl, alejando con ello el
peligro que los amenaza.

Si se consideran las estructuras del pensamiento, es dificil ver en
la muerte de uno de los gemelos un mero acto de crueldad, pues los
padres actian sé6lo en forma consecuente con la manera en que la rea-
lidad adquiere un orden. Debido a la identidad de lo existente con
su origen, los ninos gemelos son idénticos al origen. Y ya que el ori-
gen es pensado como una fuerza creadora, pero también como una
fuerza destructora, los nifios gemelos hacen presente en el mundo real
esta ambigiiedad del origen. Si se quiere evitar que el gemelo porta-
dor de la parte destructora del origen aniquile a sus padres, hay que
darle muerte.

Ometéolt, la suprema divinidad

Junto a los multiples dioses a quienes se les atribuye el poder de des-
encadenar determinados fenémenos existe la creencia, especialmente

12 K. Seler, Gesammelte Abhandlungen, tomo 1, p. 442.
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entre sacerdotes y literatos, en un dios tnico. La divinidad suprema,
creadora de todo cuanto existe, del mundo, de los dioses y de los hom-
bres, es Ometéotl, a quien los antiguos mexicanos consideran simulta-
nemente como una unidad y como una dualidad. Su caracter dual
consiste en una figura masculina, Ometecuhtli, “Sefior de la dualidad”,
y una figura femenina, Omecihuatl, “Sefiora de la dualidad”. La idea
de que Ometéotl es uno y simultineamente un ser dual y de que no
se trata de dos personas diferentes se refleja especialmente en los him-
nos. En ellos se invoca a la divinidad, que luego es tratada como si
fueran dos personas; o viceversa, como en esta estrofa: “Madre de los
dioses, padre de los dioses, el dios viejo, tendido en el ombligo de la
tierra, metido en un encierro de turquesas. El que estd en las aguas
color de péjaro azul...”!?

Sobre la actividad creadora atribuida a Ometéotl, Le6n-Portilla
escribe lo siguiente:

El dios de la dualidad, Ometéotl, cuyo aspecto femenino cubre la no-
che con su falda de estrellas, mientras él durante el dia es el astro que
iluminay da luz, aparece también como Sefnor y Senora de nuestra car-
ne, como aquel que se viste de negro y rojo, los colores simbélicos de
la sabiduria. El es igualmente quien asegura la estabilidad de la tierra 'y
es el origen de todo lo vivo en la tierra.'*

Los antiguos mexicanos designan también a la pareja divina con
los nombres Tonacatecuhtli y Tonacacihuatl, “Sefior y Sefiora de nues-
tra carne”, porque piensan que ellos crearon el maiz y los alimentos
que componen materialmente el cuerpo de los hombres.!> A Ometéotl
y Omecihuatl se debe igualmente la vida individual. Una vez que el
alma de un nifio ha sido creada en el cielo mas alto, donde habitan
estos dioses creadores, es depositada en el cuerpo de la madre.

En las tradiciones que no estuvieron bajo la fuerte influencia del
antiguo pensamieto tolteca se observa que el lugar que corresponde
a Ometéotl, como dios originario y creador de todas las cosas, se en-
cuentra ocupado por una divinidad distinta. Entre las deidades a quie-
nes se lleg6 a considerar como el dios supremo se encuentran
Tezcatlipoca quien especialmente en el texto de Sahagun es represen-
tado como la suprema divinidad, Quetzalcéatl, el dios del viento, y,
como acabamos de ver, el antiguo dios el fuego, Xiuhtecuhtli.

13 1. Schultze-Jena, Altaztekische Gesinge, p. 108. La traduccién aqui transcrita pro-
viene de M. Leén-Portilla, Los Antiguos Mexicanos, p. 143.

14 M. Leén-Portilla, Das vorspanische Denken Mexikos, p. 39.

15 Historia de los Mexicanos por sus pinturas, cap. 1.
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La creencia religiosa que considera a Ometéotl el origen de todo
cuanto existe muestra la misma estructura que origina la existencia
de las demas divinidades. La razén, por la que sélo un dios suple a
las numerosas deidades, reside sencillamente en el hecho de que el
pensamiento reflexiona sobre el mundo en su totalidad, y no sobre
los acontecimientos particulares. Conforme al esquema subjetivista,
un mundo que es considerado en su totalidad s6lo puede tener su ori-
gen en un dios Unico. Y ya que la suprema divinidad es vista como la
causa original, toda causalidad en el mundo se remonta, al final de
cuentas, a este origen inicial. Por eso Ometéotl es considerado como
el padre de los dioses, de los hombres y del universo.

Si el mundo en su conjunto, debido a la l6gica que aqui se aplica,
es atribuido a un dios creador tnico, cabe preguntarse cémo es posi-
ble que los antiguos mexicanos conciban entonces a la divinidad su-
prema como dualidad.

La légica de la accién no es sélo una logica de origen, sino tam-
bién una légica de identidad y una légica sustancial. Cualidades ana-
logas, atin cuando se trate de objetos muy diferentes, son consideradas
como manifestacién de un mismo sujeto y/o sustancia del cual han sur-
gido. Ya que los dioses tienen algo en comun, es decir el poder de
influir en los fenémenos, participan del mismo sujeto y/o sustancia
y son, por lo tanto (parcialmente) idénticos. Aqui se encuentra la
razén que explica por qué los antiguos mexicanos funden la pareja
divina en un ser tnico: Ometecuhtli, en quien los aztecas ven la fuer-
za del sol y a quien, por lo consiguiente, consideran como fuente
del calor, de la luz y de la vida y, Omecihuatl, cuya fuerza creadora
se relaciona, algunas veces con la fertilidad de la tierra, algunas ve-
ces con el cielo nocturno, participan de la profunda dimensién de
un origen comun y por esto pueden ser fundidos en un dios tnico.
Las invocaciones, con las cuales los aztecas se dirigen a su dios supre-
mo, en las que nombran a dos deidades individualizadas y a un solo
dios, como si se tratase de sinébnimos, confirman que para el pensa-
miento prehispanico no significa ningtin problema fundir dos dio-
ses en uno y al mismo tiempo dejarlos continuar existiendo en sus
particularidades.

Lo mismo puede decirse del sincretismo religioso relacionado con
la figura de la divinidad suprema. Para un pensamiento que ve las cua-
lidades o funciones analogas de los fenémenos o de los objetos como
manifestaciones de un dnico agente, concebido como su origen sus-
tancial, los dioses creadores, debido a su origen comun, son identifi-
cados unos con otros. Por esto, Ometéolt, Quetzalcéatl, Tezcatlipoca
y Xiuhtecuhtli pueden ocupar, sin repelerse, el lugar del dios supre-



~

EL ORIGEN DE ALGUNOS DIOSES PREHISPANICOS 285

mo, pues por su divinidad comiin, y en consecuencia por su origen
comun, son (parcialmente) idénticos.

Existe ciertamente otra razén por la que los antiguos mexicanos
conciben al dios supremo como una pareja formada por un hombre
y una mujer. Seler ya ha sefialado que las representaciones en los c6-
dices de estas divinidades aluden en una forma bastante discreta a su
actividad sexual.!® Junto a la figura de Tonacatecuhtli aparece por re-
gla general una pareja humana con las piernas entrecruzadas y cu-
bierta por una manta (figura 1), lo que evoca a la unién sexual. La
relacién que existe entre el acto de la cohabitacién con los dioses con-
siderados como el origen del cosmos s6lo puede ser comprendida a
través de la légica que ha sido aplicada en esta interpretacién. Ya sa-
bemos que el pensamiento establece una identidad entre los fenéme-
nos que muestran cualidades analogas y su origen. A todos los actos
generativos se les atribuye un origen del cual han surgido y al que
permanecen unidos.!” Debido a este origen comin, el acto de repro-
duccién, como todos los actos generativos, participa de la fuerza cés-
mica inicial que todo lo ha creado.'® Por esto el dios supremo, ademas
de personificar la creacién primordial, también personifica la procrea-
ciéon. No sorprende entonces, que los antiguos mexicanos vean en el
dios creador un ser con un aspecto femenino y otro masculino e igual-
mente lo conciban como un solo agente. En este contexto resulta com-
prensible el nombre particular de esta deidad, pues la designacién
Ometéotl, “Senor de la dualidad”, expresa la idea de que el dios pri-
mordial es el origen de toda forma de desdoblamiento, es decir de
todo proceso generativo.

En los manuscritos existen figuras que hacen notar, precisamen-
te, esta participaciéon del dios creador en los procesos generativos: la
figura del Cédice Vaticanus A manifiesta la relacién, como Seler sefa-
la, entre la unién sexual y el fuego, la materia que se identifica con la
fuerza del inicio, pero también la materia a la que se le atribuye
toda forma de crecimiento:

En el grupo... se observa sobre la cabeza de cada una de las figuras (de
los dioses) unas cafias de flecha, y entre ellos un cuchillo de piedra.
Con lo que se establece un paralelo entre la unién sexual y el acto de
hacer fuego. Las dos cafas de flecha representan las dos partes que se

16 Véase la explicacién de E. Seler al Tonalamatl der Aubin’schen Sammlung, p. 39-40.
Estas figuras se encuentran también el Cddice Borgia f. 9y 61, en el Codice Vaticanus A, f. 1
y en el Cddice Vaticanus B, f. 49y 87.

17 G. Dux, Die Zeit in der Geschichte, p. 218-222.

'8 Ibid.
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requieren para obtener el fuego, el cuchillo de piedra la sangre que de
él brota.!?

Un significado parecido tiene la figura del Cédice Borgia:

Creo que debemos interpretar este grupo como la unién de las energias
vitales, como la unién sexual. También aqui, cuando menos, se alude a
su paralelo con la obtencién del fuego mediante los palos, en la medi-
da que junto a la pareja se ilustra el fuego mediante una casa en llamas
y una serpiente de fuego de color rojo.2"

La figura del Cddice Vaticanus B expresa por su parte la identidad
de la cohabitacién con la fertilidad de la tierra:

Entre ellos (los dioses) asoma... el baculo de Xipe, de las divinidades
de la tierra y del agua, con lo que se revela, en efecto, como un instru-
mento sagrado, con el cual la tierra debe ser fertilizada.?!

Esta relaciéon de identidad entre el acto de copulacién y la fuerza
que pone en movimiento a los fenémenos naturales la encontraremos
de nuevo en las ceremonias de las festividades mensuales.

Pero Ometéotl no es solamente el creador de toda forma de vida,
es también el padre de los dioses. El motivo de este atributo descansa
una vez mas en la légica del pensamiento. Esta l6gica es, como ya se
menciond, una légica del origen. Cuando un pensamiento cuya dina-
mica es regida por esta légica se reflexiona sobre un objeto o un fe-
némeno, se pregunta sobre todo por el inicio. Si el origen de cada
fenémeno en particular se encuentra en una determinada deidad y a
ésta no solamente se le atribuye una existencia espiritual, sino tam-
bién material, se puede continuar preguntando sobre el origen de la
divinidad. Asi se convierten algunas deidades en hijos de los dioses
primordiales. Los cuatro Tezcatlipocas no tienen un origen descono-
cido, ellos son, como informa la Historia de los Mexicanos por sus pintu-
ras, los cuatro hijos de Tonacatecuhtli y Tonacacihuatl.??

Mientras se siga pensando a los dioses sustancialmente, el pensa-
miento puede continuar preguntando sobre el origen del dios origi-
nal. Para los antiguos mexicanos esta pregunta no representa ningin
problema, pues disponen de una respuesta muy sencilla: la divinidad

19 E. Seler en su explicacion al Tonalamatl der Aubin’schen Sammlung, p. 39.
20 Ibid., p.40.

2l Ibid., p. 40.

2 Cap.1
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originaria se ha creado a si misma. Entre los nombres con los cuales se
invoca a la suprema divinidad se encuentra el nombre Moyocoyatzin,
lo que significa algo asi como “El Sefior que se piensa a si mismo o se
inventa a si mismo”.?* Con esta designacién los antiguos mexicanos se
refieren, segiin Ledén-Portilla, al origen metafisico de su dios dual, él
se ha creado a si mismo en un acto creador oculto. En este atributo del
dios originario se muestra con especial claridad la légica subjetivista:
el inicio es mera subjetividad, que genera de si misma lo sustancial.

Desde la perspectiva de la légica cognitiva se ve también con cla-
ridad la razén por la cual la creencia en un dios supremo y todopo-
deroso no entra en conflicto con el politeismo. La incompatibilidad
entre la creencia en la divinidad suprema Ometéotl y el culto a las
numerosas deidades, es una realidad contradictoria para los investi-
gadores, pero no para los antiguos mexicanos. Los dioses, recorde-
mos, surgen como consecuencia de un esquema explicativo que ve en
el sujeto la causa del fenémeno. Cuando se piensa en la creacién del
mundo como totalidad se concibe a un dios Gnico. Puesto que los
dioses surgen cuando se exigen explicaciones, éstos aparecen en di-
ferentes épocas y en diferentes lugares en relacién con diferentes fe-
némenos.** Cuando diversas corrientes de pensamiento coinciden en
una misma regién geografica, como en el mundo prehispanico, en-
tonces se encuentra la existencia de numerosas deidades cuyas fun-
ciones se sobreponen. Este proceso no significa ningiin impedimento
para que el dios creador del mundo conforme a cierta tradicién, co-
exista con los numerosos dioses responsables de determinados fené-
menos. Para el pensamiento azteca, debido a sus estructuras, no existe
ningin problema en considerar junto a la divinidad suprema a los de-
mas dioses como creadores de fenoménos especificos. Incluso estos
dioses particulares tienen en la religiéon de los antiguos mexicanos,
gracias al significado de los fenémenos que originan, una mayor im-
portancia, como Tléloc, el dios de la lluvia y Huitzilopochtli, el dios
solar y de la guerra.

Hutzilopochtli o las explicaciones causales de los hechos historicos
Para los aztecas del siglo XV, la historia de la tribu en la época de la

peregrinacién fue consecuencia de las determinaciones de su dios tri-
bal: Huitzilopochtli exhort6 a los aztecas a abandonar su lugar de ori-

25 M. Leon-Portilla, Los antiguos mexicanos, p. 145.
2 G. Dux, Die Logik der Welthilder, p. 225.
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gen, Aztlan, y a buscar la tierra prometida.”® Les exigi6 mas tarde que
se separaran de las demas tribus con quienes habian partido del lugar
de origen y que continuaran solos su camino.?® Segtin la Crénica
mexicdyotl, Huitzilopochtli es quien cambié el nombre de los aztecas
en mexitin.?” En algiin momento de la peregrinaciéon Huitzilopochtli
otorgd a los aztecas arcos y flechas, los instrumentos de caza y de gue-

ra.”® También impidi6 el asentamiento definitivo de la tribu en Tula
y finalmente les revel6 el lugar en que deberian fundar su ciudad en
la isla del lago de Texcoco.?

La dinamica causal de los procesos histéricos se conceptualiza de la
misma forma que la causalidad de los fenémenos naturales, mediante
la estructura de la accién. Hay que hacer notar que Huitzilopochtli cum-
ple la funcién de relacionar la causa y el efecto en los acontecimientos
histéricos, especialmente en el tiempo de la peregrinacién, es decir,
cuando los aztecas son némadas o semi-némadas. Las crénicas sobre
tiempos posteriores, es decir, en el tiempo en que el reino azteca sur-
ge y se consolida, explican los sucesos significativos mas bien a través
de los esfuerzos de un gobernante que recurriendo al dios tribal.

Ahora bien, los némadas no ven su existencia ligada a una deter-
minada localidad, sino que aquello que garantiza la existencia del in-
dividuo son las relaciones personales dentro de la tribu. Cuando la
existencia de la tribu y los lazos entre sus miembros constituyen el
objeto de reflexioén, el pensamiento no procede de manera diferente
que cuando se plantea la pregunta sobre la existencia de los objetos
y de los fenémenos naturales: la vida de la tribu es el efecto de una
divinidad que se encuentra detras de ella y que es, ademas, responsa-
ble de su integracién. Por esto, el sentimiento de identidad de los
miembros de la tribu se basa en el reconocimiento de la misma dei-
dad. Cuando algunos miembros de la tribu se separan de ella lo pri-
mero que realizan es confeccionar un bulto ceremonial, el taquimilolli,
nombrando con ello la divinidad que a partir de ese momento es res-
ponsable de la existencia de la tribu y de las relaciones entre sus miem-
bros. Si se intenta explicar el comportamiento de la tribu en la historia,
hay que recurrir a la deidad a quien se le atribuye la vida tribal.3%

25 Cristébal del Castillo, op. cit., p. 59.

26 Chimalpahin, op. cit., p. 66-68.

27 Tezozémoc, Crénica mexicdyotl, p. 22-23.

28 Jbid., p. 23.

2 Por ejemplo, Crdnica mexicdyotl, p. 64 y ss. Cristobal del Castillo, op cit., p. 105 y
Manuscrito Tovar, p. 22.

30 Ver Sahagin, edicién de Seler, p. 1; Motolinia, p. 146; Clavijero, p. 67; Ixtlilx6chitl,
tomo I p. 31, 433 y tomo 1I, p. 35; Durdn, tomo W, p. 26; Crinica mexicdyoll, p. 29;
Chimalpahin, p. 63; Cristébal del Castillo, p. 59.
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Sin embargo, debido a una légica que obliga a pensar en el dios
tribal, en el origen, mediante el esquema de la subjetividad, Huitzi-
lopochtli sélo puede participar en la vida tribal mediante revelacio-
nes. El dios tribal es, asi, una fuerza invisible que origina y regula,
como la subjetividad, lo que se manifiesta en el mundo real. El acom-
pana y dirige a la tribu e interviene en la vida tribal especialmente
cuando es necesario tomar decisiones.*!

Para los estudiosos del mundo prehispanico Huitzilopochtli repre-
senta ain un enigma. De los documentos histéricos apenas se puede
deducir qué forma de existencia llev6 esta figura. Aunque original-
mente queria considerar al dios tribal Huitzilopochtli sélo dentro de
los marcos de las ideas de causalidad, es importante hacer aqui un bre-
ve paréntesis para ocuparnos de las descripciones de Huitzilopochtli,
pues desde la perspectiva de la légica se pueden explicar algunos de
los extranos rasgos que presenta esta deidad.

Huitzilopochtli es una figura polimorfa; en las fuentes es descrito
como deidad, como el guia de la tribu, o como el portador de la ima-
gen de la deidad y otras veces como brujo, como pajaro o como oracu-
10.%? Esta imagen multiple esta en relacion con el papel del chaméan
en la tradicién chichimeca. Recordemos que éste es responsable de
algunos de los asuntos mas importantes de la tribu némada. Tan sélo
él posee la capacidad de entender las determinaciones del dios. Bajo el
efecto de plantas alucinégenas se comunica con los dioses, con fre-
cuencia ancestros miticos, y recibe sus sabias prescripciones. En me-
dio de su alucinacién, el chaman pronuncia el oraculo —en realidad
un texto incomprensible— que él mismo se encarga mas tarde de in-
terpretar. Asi se decide, entre otras cosas, cuando debe ponerse en
marcha la tribu.?3

Acabamos de mencionar que la presencia del dios en la tribu se
concretiza mediante un idolo, un bulto que los aztecas siempre trans-
portan consigo. Los cédices muestran la imagen del dios tribal de los
aztecas mediante la figura de un rostro humano que asoma del pico
abierto de un colibri (figura 2). La identificaciéon del dios tribal con
este animal se basa en una caracteristica significativa del colibri: los
aztecas creen que este pdjaro en tiempo de sequia permanece sin vida
colgado de un arbol y que en la época de lluvias vuelve de nuevo a la

31 G. Dux, Die Logik der Weltbilder, p. 233-235.

32 yer Sahagun, Historia General de las cosas de la Nueva Espana, libro 1, cap. 1. En la
edicién de Seler, tomo I, p. 43.; Motolinia, p. 146; Clavijero, p. 67; Ixtlilxéchitl, tomo I,
p- 81, 433 y tomo 11, p, 35; Duran, tomo II, p. 26; Crénica mexicdyotl, p. 29; Chimalpahin, p. 63;
Cristébal del Castillo, p. 59.

3% Ch. Duverger, El origen de los aztecas, p. 223.



Figura 2. Algunos episodios de la peregrinacién de los aztecas, desde la salida
de Aztlan hasta la separacién de las tribus. En el centro de cada una de las figuras se observa la representacién del dios tribal,
Huitzilopochtli: un rostro humano asomado por el pico abierto de un colibri. Cédice Boturini, laminas 1y 3
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vida.** La identificacién de la divinidad con el colibri se ve fortaleci-
da mediante el significado que los aztecas atribuyen a los cantos de
este pajaro. Los miembros de la tribu interpretan, segin Torquemada,
el canto de este animal como una exhortacién de su dios a abando-
nar un lugar y continuar la peregrinacién, pues ellos creen escuchar
en el grito tthui, tihui, las palabras que en su idioma, significan tanto
como “vamonos, vimonos”.>

Si se considera la estructura de estas ideas, puede verse la razén
por la que las fuentes mencionan a Huitzilopochtli a veces como dios,
otras como brujo y otras mas como pdjaro. A través del esquematismo
de esta estructura todo aquello que es considerado, de alguna mane-
ra, como divino tiene un origen: el dios mismo. Y en esta logica todo
lo que surge del origen es parcialmente idéntico a él. El establecimien-
to de la identidad parte de caracteristicas: el brujo de las tribus nér-
dicas posee una serie de “poderes” que son propias de la divinidad: el
brujo puede, como el dios, transformase en un animal, echar una mi-
rada al futuro y por consiguiente predecirlo, y es capaz de recuperar
del infierno el alma pérdida de un hombre.*® El brujo puede realizar
aquello que caracteriza a la divinidad, él muestra las cualidades acti-
vas que pertenecen al dios. Por lo tanto, participa de la fuerza de la
deidad y es parcialmente idéntico a ella.

La identidad del colibri con el dios tribal descansa por su parte
en la caracteristica atribuida al colibri de poder resucitar cada afo.
La resurreccién no es ninguna cualidad humana o animal, constitu-
ye un rasgo altamente significativo que solamente puede atribuirse
a la divinidad. Este atributo sobresale entre otras cualidades, pues la
resucitacién implica “poner en movimiento la vida en su inicio”. En
este atributo esta incluido el movimiento primordial; en él se encuen-
tra contenida la fuerza creadora y dadora de vida, es decir, la fuerza
que la divinidad suprema personifica. Como la figura del chaman, la
fina figura del colibri es relacionada con la divinidad suprema, gra-
cias a una cualidad especifica.

La semejanza de las cualidades del chamén y el colibri con la di-
vinidad no son suficientes para ofrecer una explicacién. Es la forma
en que las caracteristicas son percibidas, y que estd determinada por
la estructura cognitiva, lo que hace comprensible la extrafa identi-
dad entre la divinidad y “sus representantes”; las cualidades son ema-

34 Sahagun, Historia General de las cosas de la Nueva Espana, libro 11, cap. II. Ver tam-
bién la ediciéon de Seler, tomo 1V, p. 157-167, y Séjourné, op. cit., p. 173.

3 Torquemada, Monawuia Indiana, p. 42.

% Ch. Duverger, op. cit., p. 217 y ss.
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naciones de un sujeto y/o sustancia que se encuentra detras de ellas y
a la que permanecen ligadas. Donde aparecen cualidades atribuidas a
la divinidad se percibe la presencia directa del dios. Por eso los ob-
jetos que poseen tales caracteristicas son (parcialmente) idénticos a
él. Las imagenes de Huitzilopochtli, en las que el rostro del dios aso-
ma del pico del colibri, no es expresién de un simbolismo arbitrario
e inexplicable, son expresiéon del esquema mediante el cual la reali-
dad es construida e interpretada. En este pequefio pdjaro se percibe,
debido a este esquema, la presencia misma de la divinidad.?”

CONCLUSIONES

La existencia de los antiguos dioses prehispanicos resulta principal-
mente de la aplicacién de un esquema cognitivo cuyo desarrollo se
ha iniciado en las primeras fases de la ontogénesis. A través de la re-
construccién de esta légica pueden entenderse las extranas formas de
pensamiento que dieron vida a las figuras divinas, tal como las en-
contramos en esta fase de la historia. El esquema de pensamiento del
que resultan los dioses de los antiguos mexicanos esta unido a una
estructura mediante la cual todo ser humano en los inicios de su bio-
grafia establece una relacién interactiva con el mundo exterior: la es-
tructura de la accién.

La razoén reside en el proceso mismo del desarrollo de las estruc-
turas mentales, éstas se forman con el aumento de la competencia de
las acciones, por ello se encuentran integradas en su estructura. Un
pensamiento que no dispone de ningtn otro instrumento para perci-
bir y comprender el mundo que la estructura del comportamiento, apli-
ca este esquematismo en el terreno de la interpretaciéon del mundo. Las
formas de pensamiento que se han formado en la praxis con la accién,
contindan unidas a la estructura de la acciéon en la esfera de la inter-
pretacion de la realidad. Por esto las vinculaciones causales en la or-
ganizacién interna de los fenémenos en el pensamiento prehispanico
son conceptualizadas a través de las categorias de la accién.

Ciertamente la estructura de la accién experimenta una inversiéon
cuando es aplicado como esquema de interpretacién. El pensamiento
parte del acontecimiento que tiene frente a si, sigue su desarrollo en
sentido inverso hasta encontrar en la subjetividad el momento expli-
cativo del inicio. Para los antiguos mexicanos un fenémeno es tenido

37 Algo semejante informa G. Dux tber sobre la imagen del escarabajo en el antiguo
Egipto. Ver G. Dux, Die Logik der Weltbilder, p. 138 y ss.
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como explicado en la medida en que el pensamiento recorre el cami-
no que va del suceso al origen, y luego hace surgir de este origen el
acontecimiento. La explicacién resulta ser, entonces, la subjetividad
de un agente que tiene el poder de desencadenar el fenémeno. Pero
en una causalidad ligada a la estructura de la accién, el origen de los
fenémenos no solamente se reduce a la subjetividad, pues el origen
de la accién, ademas de ser la subjetividad oculta e invisible, es el su-
jeto real, es decir un cuerpo material. Tan pronto se le otorga un nom-
bre al agente resultante de este proceso, éste pasa a convertirse en
uno de los dioses creadores. Las particularidades de las deidades sig-
nificativas en el mundo prehispanico resultan ademas de las formas
muy especificas de aplicacion de los esquemas y de los aspectos de la
realidad que el pensamiento recoge.
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AUTOSACRIFICE IN ANCIENT MEXICO

MICHEL GRAULICH

Autosacrifice as the ritual extracting of one’s own blood was one of
the most ancient and important cultural acts in ancient Mesoamerica.'
It is documented at least from about 1200 B.C. onwards, first through
the discovery of bloodletting instruments in private and public dwell-
ings, later by depictions of bloodletting rituals and finally through
texts, especially those concerning the Aztecs. It has been commented
upon by almost every scholar dedicated to Mesoamerican religions but
specific studies are scarce, the main ones being an article written by
Zelia Nuttall ? at the turn of the century and a more extensive contri-
bution of Cecelia Klein’s.> The present article, mainly based on writ-
ten sources on regions or cities belonging to the Aztec empire,
presents the available data and possible interpretations of relevant
myths, rituals and instruments and their symbolism.* It is part of a
more comprehensive study of Aztec human sacrifice.

! Blooddrawing in a ritual context could also be inflicted to someone, with (or with-
out) his consent: see Pedro Carrasco, Los Otomies, Cultura e historia prehispdnicas de los pue-
blos mesoamericanos de habla otomiana, p. 206-2077; “Proceso de los indios de Tanacopan”,
in Procesos de Indios iddlatras y hechiceros; Motolinia, Memoriales e Historia de los Indios de la
Nueva Espana, p. 27: old priests had their tongues pierced by a “master”. Duran, Historia
de las Indias de Nueva Espana y Islas de Tierra Firme, 1, ch. 5, p. 57 priests incised the ears
and penis (“a manera de circuncisién”) of newborn children; Sahagin, Primeros
Memoriales, p. 43.

2 “A Penitential Rite of the Ancient Mexicans”, Papers of the Peabody Musewm of Ameri-
can Arhaeology and Ethnology, Cambridge, Mass., 1904.

3 “The Ideology of Autosacrifice at the Templo Mayor”, The Aztec Templo Mayor, A
Symposium at Dumbarton Oaks, 8th and 9th October 1983, ed. by Elizabeth Hill Boone,
Dumbarton Oaks Research Library and Collection, Washington D.C., 1987.

4 Sometimes data from other areas will also be refered to when relevant. As other
students of Mesoamerican religions, I agree with Bartolomé de Las Casas; statement that
“la religion de toda la Nueva Espaia por mds de ochocientas leguas en torno es toda
cuasi una, dentro de las cuales se comprehenden las provincias de Guatimala y de Hon-
duras y de Nicaragua”, Apologética Historia Sumaria, v. 2, p. 229. On autosacrifice, see
also, for instance, Preuss, “Die Stinde in der Mexikanischen religion” in Globus, 1903b,
83, p. 253-2577, 268-273.
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Autosacrifice in the sense adopted here has different potentially
meaningful aspects: the bloodletting itself, the offering of blood, the
pain inflicted, endured and offered, its effects on the performer and
the recipient... As we shall see, the devotee underwent this ritual in
order to humiliate, punish or purify himself , to obtain some com-
pensation , to augment his endurance, his will, his power; to establish
direct contact with the deity; he deprives himself in order to give, to
nourish the gods, to oblige them and to return them their due.

Mythical origins

Bloodletting is closely related to human sacrifice which it is supposed
to precede. Myth attributes the first autosacrifices to gods, in the very
beginning, before the world, death and humans existed. According
to a Mixtec foundation myth of autosacrifice, at the beginning the
supreme couple creates wonderful palaces on earth for their own habi-
tation, then they had two sons, Wind of Nine Serpents and Wind of
Nine Caves, who honored their parents by offering them incense
of powdered tobacco.® After this first offering, the two sons created a
garden for their own pleasure and a beautiful meadow full of things
necessary for their “offerings and sacrifices”:

Hacian asi mismo oracion, votos, i promesas a sus Padres, i pedianles,
que por virtud de aquel Velefio, que les ofrecian, i los demas sacrificios
que les hacian, que tuviesen por bien de hacer el Cielo, i que huviese
claridad en el Mundo: que se fundase la Tierra, 6 por mejor decir,
apareciese, i las Aguas se congregasen, pues no havia otra cosa para su
descanso, sino aquel pequefio Vergel. Y para mas obligarles a que
hiciesen esto que pedian, se pungaban las orejas con vn hisopo de vna
rama de vn Sauce, como cosa Santa, i bendita. En lo qual se ocupaban,
aguardando el tiempo que deseaban, para mas contento suio, mostrando
siempre sujecion a los Dioses sus Padres, i atribuiendolos mas poder, 1
deidad, que ellos tenian entre si.

Unfortunately Fray Gregorio Garcia who recounts this myth
omits a series of episodes “to avoid grieving readers with so many
fables and stupidities” and he concludes by stating that a general
flood drowned many gods. We may nevertheless observe that crea-
tures owe their creators respect and submission, that they have to
acknowledge their own inferiority and humble themselves by offer-

5 Garcia, Origen de los Indios de el Nuevo Mundo e Indias Occidentales, p. 327-29.
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ings and autosacrifice® and that only through these may they expect
to obtain what they want. After burning incense they create their gar-
den and only after their bloodletting can they expect their parents
to get the universe into position. The myths also presents an evolu-
tion from “immaterial” offerings —incense— to products of the
meadow —flowers and plants, possibly also animals, as confirmed by
other versions that we shall examine later, and finally blood. It is note-
worthy that nothing in these widespread and ancient myths suggests
that the recipients of autosacrifice have to be fed by blood. Appar-
ently the offering by the creatures of their own blood rather than flow-
ers or animals only indicates their recognition that they owe their life
to their creators and are ready to give it back.

I have shown elsewhere that the Mixtec myth is but one of many
versions of a pan-Mesoamerican myth of paradise lost because of a
transgression committed by the first creatures.” The nature of the
transgression is also suggested here: neglecting the creators or equal-
ing oneself to them. This is explicit in a Southern Guatemalan myth
collected by Bartolomé de las Casas.® The original creator couple,
Itzamna and Ixchel, had thirteen children of which the older ones
sought to create humans without their parents’ permission (“they be-
came proud”) but could produce only common household vessels and
were thrown into hell. But the younger ones, Hunchuen and Hunahau,
asked for permission, humbled themselves and therefore were able to
create the heavens and planets, the four elements (fire, air, water and
earth) and the first human couple. Admittedly Las Casas does not
mention autosacrifice but the humbling probably stands for it. Be that
as it may, if the concept of reciprocity (do ut des) is one of the bases
of bloodoffering, it is certainly not egalitarian, as has been claimed.”

Another paradise in which bloodletting is explicitly stressed is the
mythical Tollan at the end of the Toltec period, the fourth era or Sun.

6 Humiliate: (i)cnomati; (i)cnotl, “orphan, someone or something poor, humble, wor-
thy of compassion and aid”, Karttunen, An Analytical Dictionary of Nahuatl p. 94.

7 Graulich, “The Metaphor of the Day in Ancient Mexican Myth and Ritual”, Cur-
rent Anthwpology, 1981, 22, 1, p. 45-60; “Myths of Paradise Lost in Pre-Hispanic Central
Mexico’, Current Anthwpology, 1983, 24, 5, p. 575-588; and, Myths of Ancient Mexico. Until
recently these ideas of a paradise lost by transgression used to be dismissed as influenced
by Catholicism but today their obvious authenticity is more and more aknowledged. See
for instance Lépez Austin, Los mitos del tlacuache. Caminos de la mitologia mesoamericana;
Carrasco, Uttered from the heart: guilty vhetoric among the Aztecs. History of Religions; Olivier,
Moqueries et métamorphoses d’un diew azteque. Tezcatlipoca, le “Seigneur au miwir fumant”. Paris,
Mémoires de I'Institut d’Ethnologie XXXIII, Musée de 'Homme, 1997, and Saurin,
Teocuicatl. Chants sacrés des anciens Mexicains. 1

8 Op. cit., 111, ch. 235, v. 2, p. 505-506.

9 Klein, op. cit., p. 294.
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According to the sources, Tollan was a land of everlasting abundance.
The Toltecs were very skilled, invented all the arts and crafts, were
rich, righteous, fleet... and their ruler Quetzalcoatl, is presented as
the inventor of autosacrifice and the prototype of the kings and priests
who have to earn merit in order for their people to thrive. “And this
Quetzalcoatl also did penance. He bled the calf of his leg to stain
thorns with blood. And he bathed at midnight.” His prayers were ad-
dressed to the sole supreme couple. But one day, Quetzalcoatl com-
mitted a transgression. Deceived by his hostile brother Tezcatlipoca,
he got drunk and spent the night with his sister, forgetting his pen-
ances. Then everything collapsed. Vice, illness, plagues, war, death and
human sacrifices entered Tollan and the Toltecs were expelled from
their splendid city. It was the end of paradise and of an era.!”

In these myths autosacrifice is motivated not only by the creatures’
recognition of their creation —as we have seen, for that, burning pow-
dered tobacco was sufficient— but above all by the desire to obtain
something important: creation or permission to create, o, in the myth
of Tollan, the continued prosperity of the paradisiacal city-state. The
essential myths of the recreation of humans and of sun and earth at
the beginning of the present era or Sun'! confirm this view.

We have three versions of Quetzalcoatl’s or his twin Xolotl’s voy-
age to the underworld. According to Mendieta’s, the most complete,
the gods exiled on earth after a transgression begged their mother
for permission to create humans who would serve them.!? The supreme
goddess replied that they did not deserve it and instructed them to
descend and ask the lords of to the underworld, Mictlantecuhtli, to
hand over a bone and some ashes of the deceased of the former era
that could be used as seed to recreate humans. Xolotl descended and
managed to return with the bone and the ashes which were put in a
vessel so that the gods and goddesses could bleed themselves on it.
The fourth day a boy appeared and the eighth day a girl. In another
version, the “Leyenda de los Soles”, written in Nahuatl, Quetzalcoatl
brings male and female bones back and they are ground like maize
seeds by a goddess.!® Then “Quetzalcoatl bled his penis on them” and

10 Sahagan, Florentine Codex, General History of the Things of New Spain, v. 3, p. 13-36;
v. 10, p.165-170.

I According to versions, there were 3 or 4 Suns of the past, the present one being
the 4th, or, for the Aztecs, the 5th. Each Sun ended by a cataclysm. The “history” of
Quetzalcoatl of Tollan is actually the myth of the 4th Sun. On the Suns, see Graulich,
Myths of Ancient Mexic, p. 65-95.

12 Historia eclesidstica Indiana, 11, ch.1-2, p. 83-85.

13 History and Mythology of the Aztecs, The Codex Chimalpopoca, p.76 145.
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other gods also drew blood. The third version states that the gods let
blood from their tongues.'

Although closely related, the three versions represent slightly dif-
ferent shades of meaning which enrich the notion of autosacrifice.
None of them mentions the supreme creators as the recipients of the
sacrifice: probably they are implied —bloodletting is another way of
getting permission to create— but in two cases there is a more direct
addressee: the vessel with the bones and the ashes. One gets the im-
pression that in these two cases the autosacrifice has also a value in
itself, that it is the blood shed on the remains which fertilizes or vivi-
fies them, even if this is made possible only through the supreme cre-
ators benevolence. The fecundation aspect is obvious in the “Leyenda”
version, where Quetzalcoatl bleeds his penis, and even more so in the
legend on the origin of the lords of Cuitlahuac, whose ancestors were
born from the blood Mixcoatl (father also of Quetzalcoatl) extracted
from his penis.'® The third version is more neutral since it establishes
no direct link between the blood and the remains of the dead. Here
autosacrifice seems to remain a mere captatio benevolentiae.

The myth popularly known among the Aztecs as that of the cre-
ation of sun and moon at Teotihuacan also presents most interesting
peculiarities about autosacrifice. In fact it is, in the first place, a myth
of death and resurrection. The gods are banished on earth for their
transgression;!® the only possibility of regaining contact with their cre-
ators and their lost paradise is to vanquish death by sacrificing them-
selves, by destroying voluntarily their material body and to be born
again in a more celestial form, inaugurating thereby a new era or Sun.

Two deities are willing to try and conquer death: poor, humble
and sick —that is, sinner—!7 Nanahuatl (“swollen glands”, an aspect

14 Histoyre du Méchique, p. 28-29.

15 “Anales de Cuauhtitlan”, in History and Mythology of the Aztecs, The Codex Chimalpopoca,
v. 1 p.62,v. 2, p. 126. In the prehispanic Codex Borgia, p. 53, Quetzalcoatl and Macuilxochitl
puncture their penises and the blood irrigates the earth goddess whose body gives rise
to an huge maize tree with enormous ears.

16 Mendieta, op. cit., 1, ch.1, p. 83-86.

17 There is no reason to avoid using the words “sin” and “sinner” since their gen-
eral definition is very broad and in the Judeo-Christian sense even includes the mere
transgression of a prohibition, without knowledge of good and evil. We know furthermore
that the first missionaries were struck by the numerous similarities between Mexican and
Christian myth and ritual. In ancient Mesoamerica, the major sins were pride and, more
commonly, prohibited sex. Everything related with sex was called “the earthly thing”
(tlalticpacayotl). On these subjects, see Preuss, “Die Siinde in der Mexikanischen religion” in
Globus, 1903, 83, p. 268-273; Pettazoni La confession des péchés. I,1: Primitifs-Amérique ancienne,
Graulich, “La fleur défendue, Interdits sexuels en Mésoamérique”, Religion et tabou sexuel,
ed. by Jacques Marx, Brussels: Université Libre de Bruxelles, 1991, p. 105-116.
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of Quetzalcoatl), and rich and arrogant Tecciztecatl (“He of the Conch
Shell”). A brazier is lit and the two gods do penance in order to ob-
tain a successful transformation into heavenly bodies. But their pen-
ances are quite unequal: Tecciztecatl’s fir tree branches (acxoyatl, on
which the bloodied spines were laid as offerings) are actually precious
quetzal feathers, his grass ball (zacatapayolli, in which the spines were
stuck) is gold, his bloodied maguey spines are coral, and his incense
is costly, while Nanahuatl uses only commonplace ritual instruments,
offering his own blood instead of coral and the scabs from his pus-
tules for incense. But when, after four days, they have to leap into
the fire, Tecciztecatl hesitates and Nanahuatl sacrifices himself first,
dies, descends to the underworld, vanquishes death and emerges trans-
formed into the rising sun. For having hesitated and been less val-
iant, Tecciztecatl only becomes the moon.'8

The myth suggests that the efficacy of autosacrifice depends not on
only the value of what is offered (Tecciztecatl does not see that blood is
more precious than riches) but also on its sincerity.!? Nanahuatl humbles
himself more than Tecciztecatl, who is satisfied with deceptive appear-
ances and becomes the delusive moon whose glare actually comes from
the sun. Furthermore here again the addressees of the bloodletting are
not mentioned and the impression is conveyed that the act alone was suf-
ficient to ensure the successful transformation by fire. The impression
of a shortcut at the expense of the supreme couple is reinforced by the
myth of Yappan told by Ruiz de Alarcén. According to his version of the
creation of sun and moon, all the other creatures also were to be trans-
formed according to their merits. One of them, called Yappan, did so
much penance “in abstinence and chastity”, alone on a column, that, if
he continued he would become a scorpion who would kill all his victims.
To avoid this, the beautiful goddess Xochiquetzal seduced him, he sinned
and therefore the sting of the scorpion is not always mortal.?’ Thus it

18 Several sources narrate this myth. Two are written in Nahuatl: the “Leyenda de
los Soles” and Sahagtn. Other important versions are to be found in the “Histoyre du
Méchique”, the “Historia de los Mexicanos por sus pinturas”, Mendieta, op. cit., and Alarcén,
Tratado de las supersticiones y costumbres gentilicas que oy viuen entre los indios naturales desta Nueua
Espana. Only Mendieta and the Maya-Quiche, Popol Vih situate the myth in its context. Tor
an analysis, see Graulich, “The Metaphor of the Day in Ancient Mexican Myth and Ritual”,
Current Anthropology, 1981, 22, 1, p. 45-60, and Myths of Ancient Mexic .

19 If blood is understandably more precious than riches, it is more difficult to ex-
plain why scabs are more delightful than encense. But both are part of the offerer him-
self, taking them away is painful —and therefore meritory— and being a consequence of
illness, scabs must connote sin. To burn scabs as encense may have been a recognition
of sinfulness and a purification.

20 Alarcon, Tieatise on the heathen superstitions that today live among the Indians native to
this New Spain, p. 204-208.
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seems that by penance one can even obtain benefits that the gods are
not willing to concede. It is however not clear whether the effect of
penance is to accumulate power within the penitent, for instance by
augmenting his inner fire, or if it involves the gods in debts they are
bound to pay (like in the Hindu avatars of Vishnu), or, more prob-
ably, both.

As we have seen, usually autosacrifice precedes death and human
sacrifice in myth. The “Historia de los Mexicanos por sus pinturas”
however is a remarkable exception to the rule: in this document the
sacred war to obtain sacrificial victims precedes the first autosacrificial
bloodletting at Teotihuacan. The explanation of this peculiarity lies
in the fact that this source seems to be a theological treatise ordered
by Motecuhzoma II in order to expound his religious reforms and the
renewal of the flowery war in 1506. In the “Historia”, the first war
antedates by 13 years the birth of the sun, not because of a confused
chronology, as has been asserted, but because sacred war has to nour-
ish not only the sun, but also the earth deity who dominates the world
alone during the period of darkness before the birth of the sun at
the beginning of an era.?!

The actors and the act

The rites of bloodletting are part of a general context of ordeals,
mortifications and tortures, which were also demonstrations of endur-
ance, prevalent almost everywhere in Indian America. Fasting, vigils,
sexual continence and dance are other ascetic practices widely spread
and frequent in Mesoamerica; flagellation;??> wearing clothes made of
nettles,?? chewing obsidian blades?* and holding torches whose drip-
ping resin burned the arms were less common.?>

Blood extraction was not only a ritual. It was commonly used by
the physicians as a cure.?S It was also a punishment for disobedient

21 On Montezuma’s religious reforms, see Graulich, Montezuma ou Uapogée et la chute
de Uempire azteque, p. 96-126. Confused chronology, Baudot, Utopie et histoire au Mexique.
Les premiers chroniqueurs de la civilisation mexicaine (1520-1569), p. 191-2; Graulich, Myths
of Ancient Mexico , p. 49.

22 Codex Vaticanus A 55v; Chimalpahin, Relaciones originales de Chalco Amaquemecan,
p.147, 202.

2 “Relacién de Ucila” in Francisco del Paso y Troncoso, Papeles de la Nueva Espafia.

24 Motolinfa, Historia ... 111, ch.14, p. 315.

% Durén, op. cit., v.1, ch.13, p. 128.

26 Sahagtin, Florentine Codex, General History of the Things of New Spain, v. 10, p. 131-
132. 143-144; Alarcén, op. cit., ch.16, p. 19.
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children and careless novices and could be inflicted on children or
youngsters in initiation rites or to castigate penitents who fell asleep
during vigils. But here the limit between ordinary and ritual behav-
ior has become rather uncertain.?’

Bloodletting rituals were of course standard practice for the
priests, who had to “earn merit” for the whole population; they were
highly recommended for schoolboys, especially the noble ones and the
novice priests. For the common people they were in part a matter of
personal piety or could be imposed by a priest; they were frequent,
especially during the great festivals. In circumstances such as the great
New Fire ceremony every 52 years or the solemn fast during the fes-
tival of the month Ochpaniztli, they were compulsory for everybody,
including small children.?

Blood was drawn mostly from the ears and the tongue, also from
the arms , thighs and legs, less often from the lips or nose, penis,
breast, fingers or eyelids.*’ Duran’s assertion that the part of the body
chosen for bleeding varied according to the temples and the customs
of the different peoples is substantiated neither by his own data, nor
by other sources.”® On the other hand, Mufioz Camargo explains that
the Indians used to bleed the part of the body through which they had
sinned,®! but there is confirmation of a relationship only for the penis
which priests reportedly pierced in order to avoid sinning. Actually
Muioz echoes Motolinia who explains that Quetzalcoatl drew blood
from his ears and tongue “not to serve the demon, as is believed, but
as a penance for the vice of the tongue and the hearing”.>> However
Motolinia is unreliable in this case. He considers Quetzalcoatl as a re-
ligious reformer and a holy man close enough to a Christian for Cortés

27 Codex Mendoza, f. 59, 62-63; Alarcén, op. cit., ch.16, 19; Pomar, “Relacién de la
ciudad y provincia de Tezcoco”, in Relaciones geogrdficas del siglo XVI: México, v. 3, p. 74;
Motolinia, op. cit., 1, ch.29, 11, ch. 3-4.

28 Pomar, op. cit., p. 68; Motolonia, op. cit., 1, ch.4, p. 25; Durén, op. cit., v. 1, p. 25-
26, 137; Oviedo, Historia general y natural de las Indias, v. 2, p. 143; Sahagan, Flowentine
Codex, General History..., v. 6, p. 40; Las Casas, op. cit., v. 2, p. 214. Juan Diaz, La conquista
de Tenochtitlan..., p. 54, tells how Indians who first met Spaniards from Grijalva’s expedi-
tion in 1518 drew blood from their tongues “en sefial de paz”. According to Durdn (op.
cit., v. 1, ch.13 p.129), only the priests of the goddess Chantico-Cihuacoatl, guardian of
the domestic fire, never drew blood. Instead they did penance every year, during the
festival of Huey Tecuilhuitl, by letting resin from lighted torches burn their arms.

29 Cortés, 1963: 67; Martir, 1964-65,1: 426; Codex Vaticanus A f. 18; “Relacion de
Metztitlan”, 1986: 63; Pomar, 1986:.67; Carrasco, 1950: 206-7; Duran, ch.16, 19, 5 (1967:
1: 154, 170, 55). Eyelids: Mufioz Camargo, 1984: 195 and Serna, 1892: 350.

%0 0p. cit., v 1, ch. 19, p. 170.

3L.Op. cit., p. 195.

32 0p. cit., p. 7.
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to have been mistaken for him and he therefore presents the god’s
penance as comparable with Christian penance.*

The instruments for drawing blood were obsidian blades or
maguey spines, but chips of reed and pointed resinous sticks were also
used, while the rulers and lords often resorted to pointed eagle or
jaguar bones.* Often straw, withe, ropes or sticks were passed through
the perforated parts of the body to prolong and increase the pain.*®

Motolinia asserts that the number of straws passed through the
wound corresponded to the number of sins.*® This is not confirmed
by the descriptions of confession in the Florentine Codex nor by other
sources which state that the number of elements passed through de-
pended on ritual prescriptions or on the penitent’s devotion. On cer-
tain occasions, like the great festival of Camaxtli in the Valley of
Puebla, the high priests went so far as to pass through their tongues
405 sticks as long as the arm and as thick as the wrist. In the Mixteca
and in Tehuacan, Teotitlan and Cozcatlan, long ropes equally thick
were passed through the penis.?” Usually, the blood was offered to the
gods, sometimes after the devotee had anointed his cheeks or temples,
making his penance conspicuous, or strips of sacrificial papers, or wood,
with it. Unlike in myth, the offering of blood to the gods was meant to
nourish them, as indicated by the fact that sometimes the blood was
collected and poured in the head or the mouth of the deity’s effigy.38

% Mufioz Camargo: “Sacdbanse sangre de la lengua, si habfan ofendido con ella
hablando, y de los parpados de los ojos, por haber mirado, y de los brazos, por haber
pecado de flojedad...”. The Codex Magliabechiano, 21 v° states that blood was drawn from
the penis to obtain children. In Sahagin (Florentine Codex..., v. 1 ch.12, p. 26-7) adultery
must be expiated by passing twigs through the tongue and the penis, in v. VI, ch. 7, p.
33) only through the tongue.

34 Obsidian blades: Martir, Décadas del Nuevo Mundo, v 1, p- 420; Duran, op. cit., v 1,
ch. 2, p. 25; Pomay, op. cit., p. 67; Motolinia op. cit., v. 1, ch. 25; Gémara, op. cit., v. 2, p.
413; “Relacion de Tilantongo”, p. 233. Maguey spines: Durdn, op. cit., v. 1, ch. 5 p. 54;
they are profusely illustrated in the codices and in Aztec sculpture, as are pointed bones.
Chips of reed: “Relacién de Oaxtepec”, p. 335; Alarcén, op. cit., v. 1 ch.4. Pointed resin-
ous sticks: Codex Tudela, f. 76. Stingray spines have also been found in offerings: Lépez
Lujan, Las ofrendas del Templo Mayor de Tenochtitlan.

35 Sahagutn, Flowntine Codex..., v. 2, p. 197. Motolinia, Memoriales..., v. 1, p. 25, 27;
Pomar op. cit., p. 67; Duran, op. cit., v. 1 ch. 16, 19, p.157, 172.

36 Memoriales..., v. 1, ch.25, 27.

37 Ibidem, ch 25; Durén, op. cit., v. 1, ch.19, p.170.

38 Martir, op. cit., v. 1, p. 420; Motolinia, op. cit., v. 1 ch.25; Gémara, op. cit., v. 2, p.
413; Durén, op. ct., v. 1, ch. 2, 5, p. 27, 54; Sahagin, Codex Florentine..., v. 5, p. 155; v. 9,
p- 10. Paper streamers and wood: “Relaciéon de Metztitlin”,p. 63-64. Anointing effigies:
Relaciones of Axocopan, letecomac, Tecpatepec, Tilantongo. The codices Tudela (f. 64,
76 ) and Magliabechiano (f. 87v°) illustrate nourishment of statues . It is also mentioned
in the Popol Vuh, p. 187.
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More often the statue was anointed with blood, or the blood was
thrown in the air, or in the four directions, or offered to the fire, or
placed before the idol.%? Although “thick” and “fat”, “it wets the flesh;
it moistens it like clay... it covers one with earth”, and therefore rather
telluric, heavy, material, blood was supposed to vivify: it was “our life,

our growth... it strengthens one greatly”.%°

The instruments

According to the myth of the creation of sun and moon and in ordi-
nary ritual, the bloodied spines were put on fir branches (acxoyatl) or
stuck in balls of plaited zacate grass (zacatapayolli). The symbolism of fresh
acxoyatl was unknown to the late XVIth-century informants of the
Texcocan mestizo of royal descent Juan Bautista de Pomar.*! In the Ba-
sin of Mexico, pines grow mostly on mountain slopes and one had to
go fairly far to get fir branches. If need be they could be reflaced by
more common green reed, sometimes bound up in bundles. 2 Fir and
other branches were used to decorate the houses of noblemen and cult
places. Like other boughs, they were sometimes used to purify.*® Fra-
grant “acxoyatl water” used as “holy water” was sprinkled on the ashes
of the cremated king.** We also know that the goddess of Ichcateopan
was called the “acxoyatl woman” and was the wife of the “white priest”#>
—probably an aspect of Tlaloc, the earth and rain deity husband or
brother of the water goddess—. The “acxoyat! woman” would thus be
linked to watey, which, like fiy; purifies. ¢ The fir would then symbolize
sacredness or holiness and purity. Needless to say, blood could also
be offered directly to the (images or symbols of) the gods or to the
tour directions.

39 Cortés, Cartas y documentos, P 67; Martir, op. cit., v. 1, p. 426; Durén, op. cit., v. 1, p.
27, 54, 157; Sahagan, Codex Florentine..., v. 5., p. 155; v.9, p. 10; “Relaciones of Metztitlan,
Iztepexi, Tilantongo, Temazcaltepec”. Popol Vuh, p. 187.

40 Sahagtn, Florentine Codex..., v. 10, p. 132; Lépez Austin, Cuerpo humano e ideologia.
Las concepciones de los antiguos nahuas, v. 1, p.179; v. 2, p. 61, 126. On the opposition
heavy, material vs/ light, less material, see Graulich, Mythes et rituels du Mexique Central
préhispanique; “The Metaphor of the Day in Ancient Mexican Myth and Ritual”, Current
Anthropology, 1981, 22, 1, p. 45-60; Myths of Ancient Mexico.

4L0p. cit., p. 67-68.

42 Sahagun, Florentine Codex..., v. 2, p. 61, 83, 127; v 7, p. 4.

4 Munoz Camargo, op. cit., f. 17 v°, p. 55; Martin de la Cruz, Libellus de medicinalibus
indorum herbis, p. 75.

# Tezozémoc, Cronica Mexicana, p. 301, 456.

45 Relaciones geogrdficas del siglo XVI: Mexico,v. 1, p. 263.

46 Chalchiuhtlicue, the goddess of flowing water, as the purifyer: Sahagtn, Florentine
Codex v. 6, p. 32.
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The thin obsidian blades were highly respected. For solemn
autosacrifices at least, they had to be prepared by “masters” who had
been fasting before and they were put on a clean cloak. If one of them
broke, the responsability was attributed to the “master” who had not
fasted well.*’ The blade was addressed by the calendarical name 1 Ja-
guar since it is black and therefore nocturnal-tellurical like the feline,
and because it comes from the interior of the earth ; it was also called
“the one who gets drunk at night”, for it draws blood.*®

The maguey thorns (huitztli) were even more revered than the
blades. They could be used only once and were very carefully kept
and venerated. Sometimes the zacate balls with bloodied thorns stuck
in it were exhibited on the walls of the temple buildings in order for
everybody to see the pain endured for the people.* According to
Sahagin’s informants maguey thorns were a symbol of fierceness,
rulership and nobility, and also of the Chichimec —that is, nomadic,
barbarian— way of life as opposed to the civilized Toltec one.”" Like
fir branches and zacate, maguey leaves could be strewed on the floor
to honor deities.’! Thorns were a symbol of Quetzalcoatl, who ap-
peared “with a big maguey thorn”, and of Huitzilopochtli, whose sa-
cred bundle in Texcoco consisted of two thorns.*® The relationship with
Huitzilopochtli may be explained either by the fact that the Mexicas
tended to substitute him for Quetzalcoatl, or because of his affinities
with the South, the “country of thorns”, and with barbarian wander-
ing peoples. We know furthermore that Huitzilopochtli was born
fleshless and there definitely is a relationship between bones and
spines.5 Thorns or spines were regarded as bony not only because of
their aspect but also since according to myth the maguey was born
from the bones of the goddess Mayahuel torn into pieces by her
grandmother and her great-aunts.>* And for the ancient Mesoame-
ricans, bones were seed and bore fruit, and so did spines. After one
of those banquets ensuring their social promotion, the merchants took
care that their investments be productive. Therefore they put the
spines with which they had drawn blood, the ashes from the censers
and the remains of the cigars and flowers they had given their guests

47 Motolinia, op. cit., v.1, ch. 27.

48 Alarcén, op. cit., p. 181.

4 Duran, op. cit., v. 1, p. 54.

50 Florentine Codex...v. 6, p. 245.

51 See also “Anales de Cuauhtitlan”, p. 3-5; Graulich, Myths of Ancient Mexico, p. 126.
Leaves strewed: Durdn, op. cit., v. 1, p. 41.

52 “Histoyre du Méchique”, f. 86; Pomar, op. cit., p. 59.

53 “Historia de los Mexicanos por sus pinturas”, f. 1.

5 “Histoyre du Méchique”, f. 84-85.
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in the earth, like seeds. In this way, they said, their children’s future
would be secure. When planted in flesh, the spines produced merit
that could be rewarded also by the birth of children. The children in
turn were said to be “the thorns, the magueys”, assimilated to cigars
and acxoyatl, with which their parents did penance. Being seed, the
spines could also be a promise of captives. If at night a valiant one
met the ominous headless man, or the giant, or the rolling bundle of
ashes, or the night axe —all of them transformations of the great
nocturnal deity Tezcatlipoca, the Smoking Mirror, the fearful magi-
cian—, and if instead of running away he rushed at him and tore his
heart from his chest, then he was in a position to dictate his condi-
tions and to demand several thorns which were the promise of as many
prisoners captured in war to be sacrificed and of riches.?

The thorns being (like) seed, the zacatapayolli in which they are
planted possibly represents the tilled earth .Unfortunately, very little is
known about the symbolism of the zacate grass or straw. It was associ-
ated with the Chichimecs and was strewn on the floor when guests or
messengers were expected, or to honor gods or impersonators of dei-
ties wearing flayed skins.’® Maybe it referred to the dry season, which
began with the harvests. In the iconography the fruits of the sowing of
thorns in grass balls are represented by the jade and the flower which
usually adorn the bloodied thorns stuck in the ball. The other main
instruments for autosacrifice are also related to seed. It is clearly so for
pointed bones, while obsidian blades, originating from the earth, are
related to flint, born from the heaven, as young shoots are to the seed.5

We have seen that “tobacco tubes” or cigars are sometimes men-
tioned together with thorns and acxoyat! as instruments of mortifica-
tion. Tobacco was one of the first offerings to the creators. It was
regarded as a hot plant that made forget hunger, pain and weariness.
It heals certain illnesses, possesses who takes it and acts as protecting
spirit.”® According to one source, tobacco was also considered the body
of the earth goddess Cihuacoatl, but perhaps this relationship is valid
only for the leaf surrounding it.>¥ Be that as it may, it is also closely
related to the lunar sun of the afternoon® —the sun that when it sets

55 Sahaguan, Florentine Codex..., v. 5, p. 158, 175; v. 6, p. 48, 94, 172, 177; v. 9, p. 40.

5 Duran, op. cit., v.1, p. 140.

57 Graulich, Myths of Ancient Mexico, p. 108.

58 Motolinia, op. cit., v. 11, ch.10; Sahagin, Florentine Codex..., v. 11, p. 146; Alarcén,
op. cit., p. 54-57; Pomar, op. cit., p. 109; Ixtlilx6chitl, Obras histdricas, v 2, p. 74.

59 Torquemada, op. cit., v. 2, p. 83; “Relacién de Miahuatldn”, p. 130.

60 Graulich, “The Metaphor of the Day in Ancient Mexican Myth and Ritual”, Cur-
rent Anthwpology, 1981, 22, 1, p. 45-60.
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fecundates the earth— and the present-day Otomi see it as a phallic
symbol.®! To sum up, the relationship between tobacco, thorns and
acxoyall is to be found in the fact that they are plants and offerings,
that they establish contact with the suprahuman and that they are re-
lated with seed and fecundation. Acxoyatl and thorns also purify, and
we may conjecture that tobacco does so t00.5

Paying the debt

By offering their blood the humans pay their debt and earn merit.
The notions of debt and merit are fundamental in Aztec sacrificial
theory. Just in the same way as the gods are indebted to the supreme
creators for having received life, so the humans are the debtors of
the gods who created them, they have to earn merit for having been
merited: ye ica otopan tlamageuhque, “because on us [the bones from
which humans were created] they did penance”.%*

The gods are also the ones who give humans their rain, food and
riches, as Aztec ancients explained to the first missionaries.%*

This is why there must be “payment of the debt”, by mortifying
the flesh pending payment of the final tribute of death.®® The
nextlahualli has been defined either as extraction of blood in autosa-
crifice or as the ritual killing of children for the rain gods. It is
true that the term is often used to designate sacrifices to the
Tlalocs and that only these gods are described as granting loans to
humans. But the same word also means human sacrifices generally as
well as rituals without killing or even without bloodshed, like offering
of copal and paper.%°

61 Galinier, La mitad del mundo. Cuerpo y cosmos en los rituales otomies, p. 190. For the
Huichol, tobacco is the ancestor Fire: Furst, Los alucindgenos y la cultura, p. 58-59.

62 Alarcén, op. cit., p. 194-196.

63 “Leyenda de los Soles”, p. 76; Popol Vith, p. 164-165.

64 Sahagun, Coloquios y doctrina cristiana, f. 34-35. On the notion of debt, see
Brundage, The Jade Steps. A Ritual Life of the Aztecs, p. 157, 187-189; Lépez Austin, Los
mitos del tlacuache. Caminos de la mitologia mesoamericana, p. 213-214; Clendinnen, Aztecs, an
nterpretation, p. 255.

65 Sahaguan, Florentine Cdex..., v. 6, p. 4, 17.

% Molina, s.v. nextlaualli: “sacrificio de sangre, que ofrecian a los ydolos, sajandose o
horodando alguna parte del cuerpo”; “ixtlaua. nitla: pagar lo que se deue”; Seler, Gesammelte
Abhandlungen zur Amerikanischen Sprach-und Altertumskunde, v. 2, p. 983: Sacrifices of chil-
dren: Preuss, “Die Feuergotter als Ausgangspunkt zum Verstindnis der mexikanischen
Religion in ihrem Zusammenhange” in Mitteilungen der Wiener Anthropologischen Gesellschaft,
1903, 33, p. 188. Nextlahualli is synonymous with sacrificial death. In Sahagtn (Primeros
Memoriales, p. 21, 51; Florentine Codex..., v. 2, p. 224 and “Anales de Cuauhtitlan” (p. 9),
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By paying his debt one can either expiate past shortcomings, or
acquire merit ({lama’cehua: the verb is often given the sense of hu-
miliating oneself) that calls for a reward.®” These two consequences
are well illustrated in an admonition of a soothsayer who imposes
bloodletting to a penitent who confesses his sins, adding: “do not only
earn merit, but throw away dust and dirt [= sin]”.%® Merit is also ac-
quired through purity, chastity, vigils and prayer. It is lost through
sin generally, and half-heartedness or laziness, arrogance, neglecting
to humiliate oneself or interrupting one’s mortifications. Merit also
compensates for an unfavorable birthday sign (fonalli), but only to
some degree since one’s fonalli appears to be at least partly determined
by the merit and the condition of one’s parents. Certain texts do men-
tion people who are born without desert: “Or perhaps also thou wert
born without desert, without merit; perhaps thou hast been born as a
little smutty ear of maize”.%

The tonalli is linked to the animal alter ego which is usually power-
ful in the case of noblemen but much less so among commoners. One
should also mention a quite remarkable tendency that denies merit
and claims that only Tezcatlipoca’s benevolence saves:

in truth it is so that no one is verily the possessor of reward, no one is
to say he is the possessor of merit; for it is only thou who showest com-
passion to one, who selectest one, extractest one from excrement, from
filth; thou cleanest, thou bathest one. And thou humblest one.”°

The occasions for autosacrifice

The occasions of autosacrifice enumerated in the sources are mani-
fold but it should be kept in mind that not all are mentioned and that
the motivations suggested by ancient authors, and especially by
Durén, who too often speaks of expiations, are difficult to verify.

nextlahualli designates sacrifices of children. In the “Anales de Cuauhtitlan” (p. 5) and
Sahagan (Florentine Codex..., v. 2, p. 49, 180, 181), it means human sacrifices in general.
In Sahagun (ibidem, p. 199), nextlahualiztli is described as “when mayhap something had
befallen one, perchance sickness, when he recovered, then perchance he paid his debt
with incense or paper. Because he had not died, he paid his debt in this manner..”.
Other passages referring to non-bloody rituals are, e.g., Sahagin (ibidem, v. 2, p. 199; v.
5, p. 152; v. 9, p. 10, 27, 31, 39); Chimalpahin, op. cit., p. 135.

67 In Sahagan Florentine Codex..., v. 4, p. 34, humiliating oneself is synonym to de-
serving: tlauellamaceoa, mocnomati.

68 Sahagtn, Florentine Codex..., v. 1, p. 26-27. Unless otherwise stated, quoted trans-
lations from the Florentine Codex are by Anderson and Dibble.

69 Sahagun, ibidem, v 4, p. 7, 85; v. 5, p. 158; v. 6, p. 114-117, 168, 215; v. 7, p. 7.

7 Ibidem, v. 6, p- 9.
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Concerning the irregular occasions, at birth a boy’s ears and fore-
skin was “sacrificed” incised, especially if he was of noble descent, but
the meaning of the ritual is unclear.”! Mendieta mentions circumci-
sion among the Totonacs.”® In the schools for nobles and priests
(calmecac), blood extraction by the boys was frequent.73 A newly-mar-
ried couple was bound to perform autosacrifice during the first four
days, and the nobles before becoming lords.” Blood was drawn to
soothe the gods in case of bad omen; as a penance after auricular
confession; when pilgrimages were carried out to the mountains in
order to receive favors; to thank them for benefits received; before
going on a journey, on the way and when returning home, especially
the merchants; possibly before a battle; probably before making an
image or a statue, as among the Maya; to make sowed land fructify;
when harvesting the first tender ears of maize, to nourish them and
the fire; during solar eclipses, when they “threw the blood with the
fingers towards the sun”, obviously to strengthen it; at Venus’s rising,
probably for the same reason; and in the event of disasters, to pla-
cate the gods.”

Autosacrificial rites of the rulers deserve particular attention be-
cause of their importance for the welfare of the whole population and
because they are often depicted on Aztec and Maya reliefs. Accord-
ing to the sources, the ruler let blood probably when, still a young
warrior, he first manages to take a captive; certainly at his coronation
(before his inaugural campaign), before going to the wars; after a vic-
tory, when submitting to the god of a victorious city, on festivals like
the sun’s birthday on the day 4 Movement, and at the time of excep-
tional events, like drought, as testified by the iconography of the
“Metro Block”.7® In addition to these official occasions recorded by

71 Durdan, op. cit., v. 1, p. 57.

72 Op. cit., v. 11, ch.19.

73 Sahaguan, Florentine Codex..., v. 6, ch. 40.

7 Motolinia, op. cit., ch. 5, 11.

75 Sahagun, Florentine Codex..., v. 5, p. 151-155; v. 1, p. 12; v. 6, ch. 7; v. 9, ch. 3, 6,
8; Durdn, op. cit., v. 1, p. 154; Palacio, “Relaciéon hecha por el licenciado Palacio al Rey D.
Felipe II, en la que describe la provincia de Guatemala....”, Coleccion de documentos inéditos
relativos al descubrimiento, conquista y organizacion de las antiguas posesiones espariolas de América
9y Oceanta, L. Torres de Mendoza ed., t. VI, Madrid, 1866, p. 29; Mufoz Camargo, op. cit.,
p- 195; Alarcén, op. cit., p. 54-57; Motolinia, op. cit., v. 1, ch.15; Cervantes de Salazar,
Cronica de la Nueva Espana, p. 163; Ponce de Leén, “Iratado de los dioses y ritos de la
gentilidad” in Teogonia e historia de los mexicanos: tres optisculos del siglo XvI, p. 127; Motolinia,
op. cit., v. I, ch.16; Duran, op. cit., v. 2, p. 376-378.

6 Motolinfa, op. cit., v. 1, p. 14; Sahagtn, Florentine Codex..., v. 1, App. (possibly he
also drew blood when he fasted during the great festivals, or for Tlaloc or the sun, v. 2,
p-214; Duran, op. cit., v. 2, p. 161, 274, 301-303, 317-318, 364-366, 389, 400, 409, 431,
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the chronicles there were of course also bloodlettings dictated by each
ruler’s personal piety.

The regular bloodlettings comprise first the daily ones performed
by priests or the frequent ones of the “four year fasters” who, like in
Tehuacan, relayed each other every four years, probably for the ac-
quisition of merit for the city to continue uninterrupted.”’ As a mat-
ter of fact we may conjecture that the constant mortifications of the
priests and, in a lesser degree, the rulers, the noblemen and the popu-
lation were supposed to contribute to keep the sky in its place, the
rivers flowing, the rains falling, the harvests growing, the “world ma-
chine” going. This is strongly suggested by the consequences of
Quetzalcoatl’s neglect of his sacerdotal and royal duties in the myth
of the end of Tollan summarized above.”

There were also the bloodlettings dictated by the solemn festivals
of the eighteen 20-day months of the solar year.”” To prepare them-
selves the dignitaries are reported to have fasted and “merited” dur-
ing the 4 or 5 days preceding the festival proper (around the 20th
day). For the priests this preparation could last 80 or even 160 days,
for instance at Tlaxcala before the festival of Tlacaxipehualiztli.*® Ev-
ery four years this celebration gave rise to what could be described
as a true potlatch, during which the priests gained prestige by outdo-
ing one another in the harshness of their fasts and penance. It was

484, 536. On the Metro Block, see Klein, op. cit., p. 326-327. We know from the sources
that Motecuhzoma II's reign was plagued from the start, in 1502 (10 Rabbit, the date on
the Block) by a severe drough (Graulich, Montezuma ou Uapogée et la chute de Uempire azteque,
p- 117-118.

77 Motolinia, op. cit., v. 1, ch.17, 25, 27; Cortés, op. cit., p. 67; Duran, op. cit., v. 1,

. 54.
P 78 This may partly explain why any shortcoming from the fasting priests was
severely punished, sometimes with death. Sahagan (Florentine Codex..., v. 1, p. 22)
informs us that Motecuhzoma “gaines rain, does penance (merits) for his macehualtin
(people)”.

7 On these festivals, see Seler, “Die achtzehn Jahresfeste der Mexikaner” (1 Hilfte),
Altmexikanische Studien 2, Tériffentlichungen aus dem Komiglichen Museum fiir Volkerkunde,
1899, 6, 2/4, Berlin, p.67-209; Broda, “Tlacaxipehualiztli : A reconstruction of an Aztec
calendar festival from 16th century sources”, Revista Espaiiola de Antropologia Americana
1970, 6: 197-274; Graulich, Rituales aziecas. Las fiestas de las veintenas; parts of this last
study on the festivals of the solar year published in Graulich, “The Metaphor of the Day
in Ancient Mexican Myth and Ritual”, Current Anthwpology, 1981, 22, 1, p. 45-60;
“Tlacaxipehualiztli ou la féte azteque de la moisson et de la guerre”, Revista Espatiola de
Antropologia Americana, 1982, 12, p. 215-254.1981, see “Les fétes mobiles des Azteéques”,
Annuaire de UEcole Pratique des Hautes Etudes, Section des sciences religieuses, 1992, 99: 31-7,
on the festivals of the 260-day calendar.

80 Sahagtn, Flowntine Codex..., v. 2, App. p. 3; “Relaciéon de Oaxtepec”, p. 335;
“Relacién de Metztitlan”, p. 63; Motolinia, op. cit., v. 1, ch. 25, p. 27.
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during this festival that the oldest high priests passed some 405 sticks
through their tongues and others only 200.%!

During the eighteen 20-day months, bloodletting was also prac-
ticed on or by children, fathers, the whole population, priests, youths,
hunters, women who offered slaves to be sacrificed, warriors, etcetera,
according to the deities and the seasonal events celebrated.

Every 52 years the ancient Mexicans celebrated the festival of the
“binding of the years” in which new fire was more solemnly ignited
than during yearly festivals in order to ensure that the sun would rise
again for the new 52-years period to come. When the fire had caught,
everyone let blood from their ears and spattered it toward the fire,
thus nourishing it for the sun to be born again in it.%?

Other festivals were the birthdays of the gods. Some are well docu-
mented, in particular the birthday of the sun, 4 Movement, when ev-
eryone was supposed to draw blood. Even children in their cradles had
their ears cut. Noble youths cut their lefts arms between skin and flesh
with obsidian blades and passed reeds through it which were cast to
an image of the sun. The more reeds offered in this way, the more
valiant and penitent one was considered. The sources agree in saying
that the first goal was to nourish the sun.®®

It should be stressed again that ritual bloodlettings were more fre-
quent than what is mentioned in the written sources. The reliefs of
the precinct of the Eagles north of the main pyramid of Mexico-
Tenochtitlan represent processions of lords and warriors heading for
a grass ball with bloodstained thorns and archaeological investigation
has shown that much bloodletting took place in this building. As far
as we know, the only opportunities for frequent autosacrifices of lords
and warriors were the vigils of the sacrifiers with their victims before
the immolation; bloodletting in this context should have contributed
to the sacrifier’s assimilation with his victim and to his partaking of
the latter’s death. It is therefore probable that the reliefs document
such penances.?*

81 The number of 405 alludes to a myth in the “Leyenda” (p. 78-79) narrating the
first war after the birth of the sun at Teotihuacan. According to this myth, 400 Mimixcoas
were vanquished by their four brothers and their sister and given to Sun and Earth to
nourish them: Graulich, “Tlacaxipehualiztli ou la féte aztéeque de la moisson et de la
guerre”, Revista Espaniola de Antropologia Americana, 1982, p. 238.

82 Sahagun, Florentine Codex..., v. 7, ch. 10, p. 28.

83 Sahagun, op. cit., v. 4, ch. 2; App., p. 6-7; v. 2, p. 202-203; Duran, op. cit., v. 1, p. 108.

84 In the sense given to the word by Hubert and Mauss, Sacrifice: its nature and func-
tion p. 10: “We give the name ‘sacrifier’ to the subject to whom the benefits of sacrifice
thus accrue, or who undergoes its effects.” Penances of the sacrifiers are mentioned for
example in Sahagun, Florentine Codex..., v. 1, p. 208.
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Motivations

We have seen that in myth, the gods humbled themselves by drawing
blood, thus recognizing the superiority of their creators, in order to
oblige them and:

1. obtain the creation of the universe (Mixtec myth);

2. preserve the (paradisiacal) state of things (Quetzalcoatl at
Tollan);

3. obtain humans to serve them (Quetzalcoatl in the underworld);

4. obtain a glorious transformation after death (Teotihuacan). In
this case, their ordeal may also have had an expiatory and/or
purificatory aspect before the final sacrifice of their lives.%

We also know that blood could vivify (bones of former humans)
and that bloodletting increased the power of the ascetic.

The same general motivations: obtain, preserve, purify, vivify,
also characterize bloodletting performed by humans. The recipients
however are not the same. There was no need for the immortal su-
preme creators to be fed by blood. The other gods on the contrary
had become mortal after their transgression and even after their
metamorphosis and their return to the other worlds, they seem to
have go on needing to be alimented and revivified, notably with
blood.

As in myth, more often the purpose of bloodletting was to obtain
something or to give thanks.86 The rewards were numerous and var-
ied. For a group, the reward could be to reach the promised land,
conquests and empire,®” a smooth-running “world machine”, prosper-
ity, rain, plentiful harvests, pity for the poor, widows and orphans...;%8
for an individual, to secure children, health, riches, honors, a long
life, a good marriage, success at war, a pleasant journey, power, and
so on.? But above all, inflicting symbolical deaths on oneself by

85 Compare with the bathing of slaves impersonating deities in ordre to purify them
before their sacrifice.

86 Duran, op. cit., v. 1, p. 139; v. 2, p. 274, 363; Sahagun, Florentine Codex..., v 9, p. 27,
31; Motolinia, op. cit., v. 11, ch. 10, p. 24.

87 Chimalpahin, op. cit., p. 64, 74, 134; Castillo, Historia de la venida de los mexicanos y
otros pueblos e Historia de la conquista, p. 120-121.

88 Duran, op. cit.,v. 2, p. 536.

89 Las Casas, Apologética Historia Sumaria, p. 225-226; Sahagin, Flowntine Codex..., v. 2,
p- 81; v. 4, p. 85, 34; v. 5, p. 158; v. 6, p. 88-9, 138, 184, 215; v. 9, p. 40; Duran, op. cit., v. 1,
p- 55, 171; “Historia de los Mexicanos por sus pinturas”, ch. 8.
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autosacrifice could earn a favorable type of death leading to a happy
afterlife.”

The Indians also bled themselves to give thanks for the benefits
obtained —that is, to pay more debts—, for instance, a battle gained.91

Autosacrifice was often performed to expiate transgressions, as in
Teotihuacan. A frequent punishment for novices who neglected their
duties, it also sanctioned adultery, urinating against a temple wall, and
many minor sins, and helped to avoid sin.”? Another function was to
appease deities in dangerous situations such as a heliacal rising of Ve-
nus or an eclipse.”

To shed blood was an act of humility. No wonder then that a van-
quished lord would be invited to perform autosacrifice before the de-
ity of the victorious city.”* It made the gods benevolent by feeding
them but sometimes it had a more immediate effect resembling refu-
eling, when it was directed to deities like the Fire god or the sun,
Tonatiuh, during the New Fire ceremony, or when it vivified seeds,
plants and monarchs.

I have suggested elsewhere that autosacrifice could also be a sub-
stitute for death —the ultimate debt—.% In addition to the fact that
it was performed by sacrifiers who were supposed to die symbolically
through their victims, indirect evidence in this sense is to be found in
the basic meaning of a ritual that claims to pay the debt of life with
blood, the very symbol of life; and the fact that it was part of the
penance that, after confession, ensured resurrection after the symboli-
cal death that was sin:

Thou hast come to emerge, thou hast come to appear; for thou hast
descended into, thou hast beheld the land of the dead, the heavens.

9 Sahagtn, Florentine Codex..., v. 6, p. 11, 12, 114 -117, 164, 172. Interpretation of
Mesoamerican afterlife is still dominated by the evolutionist hypotheses of Tylor, La civi-
lization primitive, v. 2, p. 1-57, who tried to demonstrate that in that kind of civilizations
there was not or hardly any reward in the hereafter of the moral conduct on earth. For
a different view, see Graulich, “Afterlife in Ancient Mexican Thought”, Cirumpacifica,
Festschrift fiir Thomas S. Barthel, ed. by B. Illius and M. Laubscher, 2 v., Frankfort, Bern,
New York, Paris, 1990; Myths of Ancient Mexico, p. 248-263; Ragot, Les au-delas azteques.
Approche des conceptions sur la mort et le devenir des morts.

91 Motolinia, op. cit., v. 11, ch. 20; Duran, op. Cit., v. 1, p. 139, 277.

92 Sahagun, Florentine Codex..., v. 1, p. 26-27; v. 3, p. 64; v. 6, p. 32-33, 215; v. 9, p.
10-11; “Codex Vaticanus A’, p.104; Duran, op. cit., v. 1, p. 42, 55, 139, 172.

9 Motolinia, op. cit., v. 1, ch. 16; Duran, op. cit., v. 1, p. 340, v. 2, p. 489.

9 Durdn, op. cit., v. 2, p. 161.

% Graulich, “The Metaphor of the Day in Ancient Mexican Myth and Ritual”, Cur-
rent Anthropology, 1981, 22, 1, p. 45-60; “Aztec human sacrifice as expiation”, History of
Religions, 2000, 39, 4, p. 352-371.
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Now our lord hath caused the sun to shine, [...] Now thou causest the
sun to appear, to come forth. Now once again thou art rejuvenated, thou
emergest as a child. [...] And because thou hast found pleasure in filth,
in vice, thou art twice [daily] to pass twigs, once through thy ear, once
through thy tongue, especially because of adultery...?6

The motivations and effects of autosacrifice are so diverse and its
early history so poorly known that nothing allows us to state that
“probably the most archaic form of the practice was directed toward
agricultural fertility”.9

Sometimes through bloodletting and other mortifications a direct
contact was established voluntarily or not with the deity who appeared
to or spoke to the devotee to transmit him a message. Motolinia ex-
plains that the permanent fasters of lehuacan often claimed to have
seen “the demon” who told them what the gods wanted; the most com-
mon vision was a long-haired head.”

Autosacrifice could also be ominous or reveal things. At Tehuacan
it was thought that if a priest died from his mortifications, there would
be great mortality and many rulers and lords would die. In the same
area, fainting while passing a rope through the penis was regarded as
proof that one had sinned with a woman.”

The myths have shown that autosacrifice could also take effect
without, or against the gods. It could be used for unavowable pur-
poses, like seducing a woman or killing. Mendieta was told that “some
did penance to gratify their evil carnal desire with the person who
pleased him”1% and Sahagtin mentions sorcerers who bled themselves
on the person they wanted to kill.1%! Such cases suggest that mortifi-
cations increased one’s personal power automatically, or that the gods
could not refuse it. This power is related to the tonalli that can be
reinforced through asceticism and weakened by sin.19? The tonalli is

96 Sahagan, Florentine Codex..., v. 6, p. 32-33.

9 Klein, op. cit., p. 295-296. To evoke the Mixtec creation myth quoted above in
this context is unappropriate: it is true that the gods sprinkled their own blood directly
on the first trees and plants, but not in order for these to multiply and cover the earth:
the text explains clearly that the bloodlettings were to oblige the creators to create —and
that the orchard was splendid and in no need of fertilization. Furthermore, a creation
myth does not necessarily inform us about an archaic state of things—.

B 0p. cit., v. 1, ch. 25; Alarcén, op. cit., p. 54.

99 Motolinia, op. cit., v. 1, ch. 25.

100 0p. cit., v. 1, p. 117.

101 Sahagan, Florentine Codex..., v. 10, p. 32; Lopez Austin, “Cuarenta clases de magos
en el mundo azteca”, Estudios de Cultura Ndhuatl, 1967, 7, p. 90-91.

102 Sahagtn, Florentine Codex..., v. 4, p. 25. See also the “Titulo de Totonicapan”, in
the Memorial de Solold, p. 220: “Perhaps they are valiant and as it were full of divine fire
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not only the day sign, it is first of all heat and life is heat, tonalli is
the spark of life that is kindled by the supreme couple and descends
in the womb of the woman at conception, it is inner fire, of celestial
origin but exiled on earth and prisoner of a material body.!® It is
this inner fire that Quetzalcoatl and Tecciztecatl try and strengthen
by their unequal penances before they destroy their bodies in the bra-
zier and become sun and moon.!%*

Political and social aspects

Spectacular bloodlettings were not without social consequences. They
were a way of earning prestige in societies where prestige was con-
stantly sought for. The priests and fasters “received great satisfaction
and vainglory from it” —although pride was branded as a major sin—
and tried to transcend their colleagues.!® In the different corpora-
tions (e.g. the merchants, particularly well documented) and in the
ruling class, it certainly contributed to one’s promotion while in the
sacerdotal career it could lead to an office of “sacristan” (Hamacazqur)
in a temple, then to priest, and, we may conjecture, if the sacrificial
zeal was kept high or increased, to higher positions.!%

With regard to the social aspects of autosacrifice, an attempt has
been made to explain autosacrifice by its political usefulness and as a
device to reinforce control of the people by rulers and noblemen. Ac-
cording to this interpretation, by letting blood, Quetzalcoatl, “from
whom all members of the nobility were thought to descend [... ... 1’
created a new race of people, a race described in the “Leyenda de los
Soles” as “the vassals of the gods”, and “the first act of bloodletting

because they do not know other women. Let us choose and ornate three beautiful young
girls: if they fall in love with them, their nahuales [here in the sense of protecting deities]
will despise them and [...] we will easily kill them.”

108 Sahagun, Florentine Codex..., v. 3, p. 39; in his locabulario, Molina translates tonalli
by “calor del sol, o tiempo de estio”; tona: “hacer calor o sol”. On the fonalli see Lopez
Austin, Cuerpo humano e ideologia. Las concepciones de los antiguos nahuas, v. 1, p. 223-251; J.
Furst, op. cit., p. 63-108; Goénzalez Torres, “El concepto de tona”, Boletin del INAH, 1976,
19, p. 13-16. On the celestial spark of life: Sahagan, Florentine Codex..., v. 4, p. 32, 34, 37;
v. 10, p. 29; v. 6, p. 175, 183, 202; v. 10, p. 169, and Codices Matritenses, £.175 v°.

194 Some texts nevertheless suggest that the increase or decrease of inner fire de-
pends on the gods. We read in the Popol Vuh (p. 186-187): “we only draw cords through
our ears and elbows when we ask for our strength and our manhood from [the gods]
Tohil, Auilix, and Hacauitz”.

195 Durén, op. cit., v 1, p. 55, 170.

106 Motolinia, op. cit.,.v. 1, p. 16. Data are lacking to say that ability to endure the pain
of bloodletting was a major means to status and advancement and to become a ruler.
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thus was presented in myth as performed by the archetypal noble for
the express purpose of creating a subservient commoner class. The
message encoded in this, of course, is that the latter owed its very ex-
istence to the nobility.” However the meaning of the “Leyenda’s” pas-
sage is very clear: what is stated is that the gods created the humans
—all of them, the noblemen included— to serve them. Therefore they
are the god’s vassals. Other versions of the myth of the creation of
the first humans are quite explicit in this respect. Mendieta copying
fray Andrés de Olmos, one of the first Spanish chroniclers of Aztec
culture, explains that the gods asked their mother, who had exiled
them on earth, “permission, power and way to create humans, so that
they may receive some service” .\

The nahuatl word translated as “vassal” is macehualli, which effec-
tively means subject, vassal, commoner, but also indigenous person,
speaker of nahuatl, or human generally.!'® The authors of the “Le-
yenda” used this word not only therefore, but also to pun with the
verb ma’cehualli: quitoque otlacatque in teteo in macehualtin, ye ica
otopantlamageuhque (they [the gods] said: “the gods and the vassals [or
humans] are born”, because on us they deserved [or, did penance]).109

In others words, the humans (macehualtin) are deserved by the pen-
ance (ma’cehua) of the gods. Moreover, it would be very difficult to
show that the noblemen were supposed to descend from Quetzalcoatl.
As far as I know, only one manipulated XVIth century text establishes
a genealogical link between the god and the Aztec kings.!!? Moreover,
Quetzalcoatl was assimilated to poor and humble Nanahuatl.

It is clear then that there is altogether no trace of class struggle
involved in autosacrifice. If the commoners are “merited” in any way
by the nobility, it is because the nobility conquered them and is sup-
posed to fight to protect them, but this has nothing to do with myth.
Nor is there any reason to suppose that “the bloodletting act carried
a somewhat different meaning when performed by the commoner as

opposed to the noble”, or that the sun, who had to be fed by humans,

07 0p. cit.,v. 1, p. 83.

108 Karttunen, An Analytical Dictionary of Nahuatl; Sahagun, Coloquios y doctrina cristiana,
p. 128-129.

109 Another possibly more correct translation is: “the gods and the vassals are born”,
the idea being that the gods are gods only from the moment they have creatures or
vassals they created.

H0 A text of Tezozémoc, Crénica Mexicana, p- 659, produced to prove that the Aztec
kings “claimed to directly descend” from Quetzalcoatl only says that Quetzalcoatl was
“the origin and beginning” of the Aztec dynasty; that is —as often repeated—, that the
Aztec kings are successors, not descendants of Quetzalcoatl. Furthermore, ancient Mexi-
can kingship was theoretically elective and may have been so at its beginnings.
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“symbolized the rule of the nobility”. On the contrary, Nanahuatl, an
avatar of Quetzalcoatl, who becomes the sun is presented, like most
Mesoamerican heroes, as a poor and humble newcomer who van-
quishes his wealthy but decadent elders.

Conclusion

To sum up, autosacrifice appears as one of the most current and effi-
cient ways to establish contact with and conciliate or propitiate the
gods. It is a strong response to the foremost duty of the creatures: to
recognize the superiority of their creators and acknowledge the debt
of having received life. Before the first transgression and the creation
of humans, it was the supreme offering the gods could make to their
creators, an offering that was part of themselves and bound the re-
cipients. It was pain inflicted in the hope of obliging, binding, and
receiving something in exchange. After the transgression, the supreme
offering became one’s own life, but an oblation of one’s blood could
symbolize it.

Physically, bloodletting lightened the performer, who lost a
clayey fat substance, but augmented his “less material” inner part:
his inner fire or tonalli, his power —as ascetic practices usually do—.
It was also a means to increase endurance of pain and could be omi-
nous or reveal past transgression. Through visions, it could even con-
nect directly with the deity. The instruments for drawing blood were
associated with seed for the merits they produced. The zacatapayolli
may have symbolized a field and acxoyatl purity. The parts of the
body that were bled varied for unclear reasons; the fact that they
were unequally painful may have played a part. The recipients were
first the supreme deity, who took it as homage, then the gods, who
were vivified by the blood, but the recipients could also be objects
like bones and ashes, seeds for sowing, harvests... The creation myths
suggest that such vivifying action, that is, creation, could not be ef-
ficient without intervention of the gods; but they also suggest that
the gods were obliged to respond. Drawn blood could vivify; but it
could also kill, or give lethal power.

Bloodletting was done to “pay the debt” and to earn merit, to re-
ceive benefits (for oneself, a family, a collectivity) or to give thanks
for them, to expiate transgressions, to prefigure one’s (own) death
or to partake of the death of sacrificial victims, to gain a happy after-
life... It could also be performed for totally different, unavowable
goals. There was often an accumulation of effects: one could at the



324 MICHEL GRAULICH

same time humiliate oneself, acquire power, nourish harvests and gods,
expiate sins, die symbolically and earn merit for this or the other life.

The priests were the group who performed the ritual most often:
together with the rulers they had to deserve in order for the universe
to go on uninterrupted. But all the other citizens had to shed blood
at one time or another during the many occasions offered by the dif-
ferent calendars or the circumstances of life.

Socially, performing autosacrifice earned considerable prestige
and played a role at least in the career of priests. Political usefulness
as an instrument to control the people is not demonstrated.
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LA CONFESION AURICULAR. DOS TEXTOS

MARIA JOSE GARCIA QUINTANA

Los textos que presento en estas paginas, procedentes del Cidice
florentino, y su traduccién al castellano, se refieren en alguno de sus
parrafos a la diosa Tlazoltéotl, pero en su mayor parte estan dedica-
dos a la confesién que las personas provectas hacian de sus pecados,
principalmente los de caracter sexual.

El primer texto comienza precisamente diciéndonos quién era la
diosa y cuales sus atributos para pasar enseguida a describir en qué
consistia la neyolmelahualiztli —“acciéon de enderezar el corazén”—,
ante quién se hacia, qué rituales la precedian, cual era el papel del
tonalpouhqui, las palabras de éste y las de el penitente, las penitencias
que le eran impuestas, etcétera. El segundo texto es mas que nada
una pieza retérica, la oraciéon que el tonalpouhqui dirigia a Tezcatlipoca
con motivo de la confesién que el pecador hacia de sus faltas y las
advertencias y consejos que el uno daba al otro. Termina el capitulo
con breves alusiones al culto que se rendia o no a Tlazoltéotl entre
otros grupos ademas de los mexicas.

Aunque en las lineas dedicadas propiamente a la diosa se dice que
ella inspiraba las transgresiones sexuales y que la misma era quien las
perdonaba, si el transgresor le hacia la debida confesién, la realidad
era que ante quién ésta se realizaba era Tezcatlipoca.

Sin embargo, a pesar de la aparente contradiccién —a la que se
han referido ya algunos autores—, es decir, a que los textos de los
informantes adjudican a Tlazoltéotl la inspiracién de los pecados y su
perddn a través de la confesién y que ésta se realizaba ante Tezca-
tlipoca y no ante la diosa, los dos capitulos del Cddice florentino que
aqui se presentan no dejan de tener importancia puesto que aportan
elementos que interesan para la comprensién de lo relativo al peca-
do y conductas sexuales con los que Tlazoltéotl no era la tnica dei-
dad que tenia relacioén.

Ahora bien, el registro de los asuntos concernientes a la religion
prehispanica (entre otros) estuvo a cargo principalmente, en términos
generales, de los cronistas de las 6érdenes religiosas; el de los aspectos de
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la religién de los nahuas, notoriamente al cuidado de miembros de la
orden franciscana quienes, ademas, fungian como evangelizadores. Pero
fuesen quienes hayan sido los relatores de las cuestiones religiosas, el
pensamiento de todos se regia obligadamente por la doctrina tomista.
Y si, como ha dicho un estudioso del fenémeno religioso en la Nueva
Espana, el discurso teolégico de los evangelizadores tenia la pretension
de ser universal por estar basado, segin el tomismo, en la “ley natu-
ral” y, por tanto, debia aplicarse a todos los tiempos y a todas las cul-
turas,! cuando los cronistas se encontraban con creencias y conductas
que no violentaban aquel discurso y cuya génesis era, a su entender; la
dicha ley natural, no ponian objecién alguna y en ocasiones incluso
las exaltaban. No sucedi6 asi con aquello que tuviera que ver con el
sexo y muy especialmente con las deidades a él relativas.

Los preceptos tomistas respecto a lo sexual eran muy claros: sélo
dentro del matrimonio cristiano se justificaba el sexo y tnicamente
para la procreacién; ésta constituia el fin primordial; un fin derivado
vendria a ser el desahogo honesto de la concupiscencia; cualquier otra
forma de actividad sexual estaba reprobada: adulterio, masturbacién,
homosexualidad, coito extra vaginal, bigamia, prostitucién, posturas
deshonestas contrarias a la naturaleza, etcétera, todo ello relaciona-
do con la comisién del pecado de lujuria.

Una vista superficial sobre esto puede conducir facilmente a equi-
parar esas prohibiciones o vetos con las que existian en las sociedades
prehispanicas donde algunas conductas sexuales eran, incluso, casti-
gadas con la muerte como fue el caso del adulterio; otra similitud
podria aducirse en lo que se refiere a la abstinencia sexual que el cris-
tianismo encomia (aunque contradice el fin principal del coito que es
la generacién); también la sociedad prehispanica enaltecia la absten-
cién, pero sélo en cuanto a ciertos grupos, sacerdotes principalmen-
te, o en ciertos momentos de la vida; desde luego reprobaba los
excesos (que iban contra la salud de los individuos) y las desviaciones
como el homosexualismo o el adulterio (que atentaban contra la re-
produccién o contra la cohesién social, respectivamente). El hecho es
que los predicadores no tuvieron empacho en usar las ideas nahuas
que creyeron semejantes a las cristianas —por ejemplo, las nociones
contenidas en las platicas que los padres hacian a sus hijos— para ex-
plicar a los indigenas lo que el cristianismo prohibia. Sin embargo cabe
preguntarse si esto fue una solucién, pues, como ha dicho un autor:
“¢Hasta qué punto se acercan y confunden las nociones prehispanicas

I Sergio Ortega, “Teologia novohispana sobre el matrimonio y comportamientos
sexuales”, en De la santidad a la perversion, p. 24.
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y cristianas de lo prohibido y lo inmundo?” Habria que preguntarse
también si no era un contrasentido querer inculcar a los indigenas una
ética extrafia a la suya propia.?

Sea lo que fuere, donde los frailes no condescendieron en abso-
luto fue en aceptar como virtuosa la existencia de los multiples dio-
ses del pantedn indigena a quienes consideraban creaciones diabélicas,
invenciones del Diablo.

En este sentido, a pesar de que no dejaron de notar e incluso de
encomiar algunas veces las normas que regian la vida sexual entre los
indigenas, una de las deidades mas reprobadas por los cronistas fue
Tlazoltéotl. Encontraron que en el habla de los nahuas existia la ex-
presion “teuhtli tlazolli”, polvo basura, para referirse al pecado sexual
y que Tlazoltéotl era la diosa de la lujuria, la que inspiraba ese peca-
do y en cuyo nombre iba implicito lo sucio, la basura. Asi, nos lega-
ron algunas referencias a la diosa, como ésta, entre otras muchas:

Mas a los que por adulterio mataban, los de su casa le hacian una ima-
gen compuesta con las insignias de un dios llamado Tlazultéotl, que
quiere decir dios de la basura e de la suciedad, e a éste dedicaban los pe-
cados de adulterio e otros semejantes, y a éste tenfan por muy sucio e
muy vil demonio y que era servido con los pecados de vileza.®

Sahagtn, por su parte, se refiere a Tlazoltéotl como diosa de la
carnalidad o, en su nombre de Tlaelcuani, como la comedora de inmun-
dicias que tenia poder para provocar lujuria, para inspirar cosas car-
nales y para favorecer los torpes amores.* Para Torquemada, Tlazoltéotl
era “la diosa de la basura y del estiércol, otra como Venus, la adoraban
los pecadores sucios y carnales y lo hacian por tenerla propicia para que
les perdonara los pecados carnales y deshonestos” y sin més, este cronis-
ta se refiere a ella como “diosa sucia, puerca y tiznada.”?

Como puede verse, estos autores nos heredaron una imagen de
la diosa teiiida de sombras negativas en la que no se puede menos
que percibiy sobre todo en las palabras de Torquemada, un exacer-
bado rechazo al sexo, de acuerdo con la ideologia cristiana. Es esta
caracterizacién, por otra parte, la que se vino repitiendo por afios y
por siglos. Y no es que aquellos autores hayan mentido en cuanto a
algunos de sus términos; efectivamente Tlazoltéotl era la diosa de la

2 Serge Gruzinski, “La conquista de los cuerpos y sexualidad en el altiplano mexica-
no: siglo XV1”, en Familia y sexualidad en Nueva Espana, p. 193-194.

3 Fray Toribio Motolinia, Memoriales, p. 307.

4 Fray Bernardino de Sahagun, Historia general de las cosas de Nueva Espaiia, Libro 1,
capitulo XII.

5 Fray Juan de Torquemada, Monarquia indiana, Libro 6, capitulo 32.
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basura, de la mierda, del estiércol, de lo sucio, la comedora de in-
mundicias, s6lo que estos conceptos no correspondian en el pensa-
miento prehispanico a lo que dejaban entender los cronistas; sin
embargo, no se les puede reprochar, con base en anacrénicas razo-
nes, que no profundizaran en el sentido y significado que lo sexual,
lo sucio, lo oscuro tenia para los indigenas.

Es hasta la segunda mitad del siglo XX que se despierta explicita-
mente la inquietud por saber mas sobre la diosa Tlazoltéotl: quién
era en realidad, cudl era su funcién, cudles sus relaciones con otras
deidades del pante6n indigena vy, claro, qué significaba lo sucio, la ba-
sura, lo putrefacto en relacién al sexo.

No se trata aqui de dar una relacién pormenorizada, ni siquiera
antolégica, de lo que en este asunto han avanzado las investigacio-
nes. Estas lineas pretenden solamente ser una presentacién de los tex-
tos del Cédice florentino, y su traduccién al castellano, dedicados a la
diosa y a la confesion auricular. Sin embargo, en términos generales,
pueden senalarse algunos hitos de la investigacion llevada a cabo por
varios estudiosos de la cultura nahuatl.

Primeramente cabe recordar que fue Sahagun, en su parafrasis
del Codice florentino, conocida como Historia general de las cosas de Nue-
va Espana, quien dio la relacién mds extensa en espafol acerca de
Tlazoltéotl y de la confesion. También hay que sefalar que, en cuan-
to a este rito, existe el relato que legé fray Diego Duran, dominico,
en el cual la diosa ante quien se confesaban los pecados no era
Tlazoltéotl, sino Xochiquétzal. Esta diosa, entre paréntesis, es men-
cionada por Muiioz Camargo quien la llama “diosa de los enamora-
dos” y no la presenta con matices pecaminosos.® Y por dltimo, es
pertinente repetir que en la relacién de Sahagun (y en el texto ndhuatl
de los informantes) hay una aparente discrepancia, pues si bien se afir-
ma que los viejos realizaban la confesién ante Tlazoltéotl, la realidad
es que la mencionada confesiéon se hacia frente a Tezcatlipocay, por
otra parte, el rito comenzaba con una invocacién a Huehuetéotl y
eran también traidos a cuento las cthuateteo y los dioses del pulque.

Estos son solamente algunos de los elementos que giran alrededor
del tema “Tlazoltéotl” y de las transgresiones sexuales y que, tomando
en cuenta otras fuentes, como serian las pictogratias de los codices, e
informaciones que aporta la etnografia, han sido abordados ya por in-
vestigadores contemporaneos. Podria decirse, en este renglén, que ain
no ha sido dicha la tltima palabra y que el acercamiento al problema
no ha estado exento de dudas, de vacilaciones y de contradicciones.

% Diego Muiioz Camargo, Descripcion de la ciudad y provincia de Tlaxcala, p. 202-203.
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Por ejemplo, Angel Ma. Garibay en su comentario al “Canto que
se cantaba cada ocho afnos cuando era época de comer tamales de
agua”, se refiere a Tlazoltéotl como “diosa madre en su aspecto de
diosa de la basura, o sea, de la fecundidad”; sin embargo, dos paginas
adelante, en su comentario al verso 3-4 del poema, dice de ella:

Diosa del placer sexual (que por tal debe tomarse el término tlazolli en
este lugar y en todo el que se hable de la diosa)... ‘polvo y basura’ esta
usado constantemente en los textos did4cticos u oratorios para signifi-
car el deleite que procede de la unién sexual... Es poco probable que
se refiera al ‘abono’ para el campo y que sea una concepcién de la fe-
cundidad agricola.”

En 1960 aparecié en Estudios de Cultura Ndhuatl un articulo en el
que el autor hace algunas consideraciones acerca de la moral nahuatl
en relacién al sexo y sobre el rito mismo de la confesién auricular y
se refiere, ademas, al hecho ya mencionado arriba, de que el peni-
tente no confesaba sus faltas ante Tlazoltéotl, sino ante Tezcatlipoca.
La solucién que propone a esta discrepancia es que ambas deidades
son en realidad, los aspectos masculino y femenino de una sola divi-
nidad. Este autor no sélo acude al texto nidhuatl del Cédice floventino
relativo a la confesiéon, del cual traduce algunos parrafos, sino que
también se sirve de la informacién que encuentra en algunas picto-
grafias como el Cédice Borgia o el Cédice Borbonico.3

Una tesis sobre Tlazoltéotl fue presentada en 1982 para obtener
el grado de licenciatura en Historia; el interés de la autora esta diri-
gido en este trabajo, sobre todo a los aspectos iconograficos en los
que se basa para plantear la relaciéon de esta diosa con otras deida-
des, a pesar de lo cual, toma en cuenta, pero no explica por qué la
confesién es hecha ante Tezcatlipoca —quien es, en realidad, quien
otorga el perdén al penitente— y no ante Tlazoltéotl.?

Mucho mas recientemente se publicé otro articulo en el que se
propone que Tlazoltéotl es, mas que nada, una diosa de la fertilidad
por cuanto que el término #azolli que da origen a su nombre, no es
otra cosa que la basura como abono. Se aduce en este trabajo que la
relacién de la diosa con el pecado es una interpretacién de los frailes
frente al acto sexual.!?

7 Angel Ma. Garibay, léinte himnos sacros de los nahuas, p. 155, 157.

8 Alberto Estrada Quevedo, “Neyolmelahualiztli...”, Estudios de Cultuwra Nahuatl, v. 11,
1960, p. 163-175.

9 Virginia Monzén Garcia, Tlazoltéotl: andlisis historico e iconogrdfico.

10 Patrice Giasson, “Tlazoltéotl, deidad del abono, una propuesta”, Estudios de Cultu-
ra Ndhuatl, v. 32, p. 136-157.
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Otros autores hay que sin haber escrito especificamente sobre
Tlazoltéotl, no obstante, han hecho referencia a ella en sus trabajos.
Perduran en algunos las antiguas ideas, proponen otros, nuevos pun-
tos de vista; pero, como se dijo arriba, ain no se ha dicho la dltima
palabra. Sin embargo, hay que mencionar que acerca de la diosa, de
otras deidades con ella relacionadas, en especial Tezcatlipoca, pero
también Ometochtli, Huehuetéotl y las cihuateteo, de las connotacio-
nes de la basura (tlazolli), de lo sucio y lo podrido con lo sexual, de la
pervivencia de este ultimo aspecto en comunidades indigenas actua-
les, etcétera, existe una amplia gama de obras que debe consultar
quien se interese por conocer mas. Unos cuantos titulos que indefec-
tiblemente remitiran a otros, estan sefialados en la Bibliografia (59).
Esto fue solamente, a manera de presentacién de los textos extraidos
y traducidos del Cédice florentino que se refieren a Tlazoltéotl y a la
confesiéon auricular, una muy somera visién de lo que se ha escrito
sobre una deidad cuyo lugar en el panteén nahuatl no cabe duda que
fue importante y cuyo significado va mas alld de una simplista identi-
ficacién con lo sexual como algo pecaminoso, sobre todo, en el senti-
do cristiano del concepto.



INIC MATLACTLI VMOME CAPITULO: YTECHPA TLATOA
YN TLACOLTEUTI!

CAPITULO DECIMO SEGUNDO QUE HABLA ACERCA
DE TLAZOITEOTL

U Codice florentino, Libro 1, capitulo 12, f. 6v-10r.



In Tlagulteutl: yoan itoca Ixcuina, yoan itoca Tlaelquani. Inic
motocaiotia Tlaculteutl, quil ipampa, quil iehoatl yiaxca, ytlatqui,
ytech poui, in teutli, in tlagulli: in quitoznequi, avilnemiliztli, quil ipan
tecuti, ypan tlatocati, yn auilnemilizcutl. Auh ynic itoca, Ixcuina: quil
navinti eoah, in cioa: ynic ce ytoca Tiacapan, ynic vume ytoca Teicu,
ynic ey itoca Tlaco: ynic naui itoca Xocutzin. Iniquehin, nauintin cioa;
quil teteu. Iniquehin, ceceiaca yntoca: Tlagulteteu. Auh ynic
motocaiotia tlahelquani: quil ipampa, imixpan mitoa, imixpan mopoa,
yn ixquich nequalli: iixpan mitoa, momelaoa, yn ixquich tlahella-
chioalli: immanel cenca temamauhti, immanel cenca ouih: atle
mopinavizcaoa, vel muchi, iixpan neci, ixpan mitoa.

Neiolmelaoaliztli. Quilmach in tlagulli, in teuhtli, in auilnemiliziotl:
iehoatl quitemaca, ic temotla, ic tehipitza® in Tlagulteutl Auh ¢an no
iehoatl, quitepolhuia: iehoatl chico tlanaoac quiuica,® quiteca: iehoatl,
tepapaca, tehaltia: iehoatl imac mani ym matlalatl, in toxpalatl.* Auh
inic quitepopolhuia, ynic chico, tlanaoac, quiuica, quiteca: iixpan
neiolcuitilo, iixpan neiolmelaoalo, yn Tlaculteutl, iixpan mopoa,
mihtoa in tetlachioal.

Auh iix, ynacaz, ytlacaccauh muchioa, in tlapouhqui, in tlamatini,
yn imac mani, yn amuxtli, yn tlacuilolli: in quipia yn tlilli, yn tlapalli,
yn matile, yn piale, yn nonotzale, yn oquito yn moiolmelaoaz in
tlapilchioale: achto quitlacaquitia, in tlapouhqui, quilhuia. Ca ytech-
tzinco ninaxitiznequi, yn Tlacatl, yn Totecuio, yn Tloque Nahuaque: in
Totecuio, y loalli, yn Ehecatl, ytoptzin, ypetlacatzin, nicnottitiliznequi.
Quilhuia in tlapouhqui; otimotlacnelili: quinaoatia, yniquin oallaz:
quipepena in tonalli, quitta, yn iamux, yn itlacuilol: quitta, yniquin
qualli tonalli, yn ieccan, in qualcan: mitoa, quitonalpepenia.

2 Debe leerse teilpitza.
3 Lo mismo es que tlanaoac tlawico : echar fuera la basura (figura retérica).

4 Véase nota 2 de la traduccién.



Tlazoltéotl, cuyo nombre es también Ixcuina y también Tlaelcuani,
se llama Tlazoltéotl porque dizque es su propledad su patrimonio, a
ella pertenece el polvo, la basura, que quiere decir vida disipada;
dizque en ella rige, en ella manda lo relativo a la lujuria. Y por lo
que su nombre es Ixcuina, dicen que es porque eran cuatro mujeres:
la primera de nombre Tiacapan, la segunda de nombre Teicu, la ter-
cera de nombre Tlaco, la cuarta de nombre Xocutzin. Estas cuatro
mujeres dizque son diosas y cada una de estas tiene por nombre
Tlazoltéotl. Y se llama Tlaelcuani porque frente a ella se dice, frente
a ella se cuenta todo lo que es hipocresia,! ante ella se dicen, se ex-
ponen todos los hechos inmundos, atin mas lo que asusta, lo que es
muy dificil, nada se deja por vergiienza, todo frente a ella se mues-
tra, frente a ella se dice.

Accién de enderezar el corazén.? Decian que la basura, el polvo,
lo que tiene que ver con la vida disipada, Tlazoltéotl lo da a la gen-
te, lo arroja a la gente, lo insufla a la gente; pero también, que ella
lo borra a la gente, echa fuera la basura, lo cambia todo, limpia, lava
a la gente; que en su mano esta el agua azul, el agua amarilla.? Y para
hacer desaparecer, para echar fuera la basura y cambiar todo, frente
a ella son tomados los corazones, son enderezados los corazones; ante
Tlazoltéotl se cuentan, se dicen las obras de la gente.

Y funge como su rostro, como sus orejas, como su intérprete, el
tlapouhqui,* el que sabe, en cuya mano esta el amoxtli,% la pintura que
guarda el negro, el color, el que tiene el saber, el duefo del depésito,
de la amonestacion, de lo dicho.6 Quien tiene faltas,” el que endere-

I Aparecen en este texto los vocablos nequalli y nequauitectli, y en forma posesiva,
monequal y monequawitec. Qualli quiere decir bueno y quauitectli deriva del verbo quauitequi
que tiene el sentido de golpear (uitequi) con palo (uawitl) a si mismo o a otro. El prefijo
ne da un sentido negativo a estos vocablos como sucede con las palabras nequaltoquiliztli
que significa hipocresia, fingimiento de bondad, hacerse pasar por bueno, por virtuoso,
y nequalitoliztli que se refiere a elogios que uno se aplica a si mismo. (Ver Molina y Rémi
Siméon, v. c.), y ese es el sentido que se ha dado aqui a dichos vocablos.

2 La traduccién colonial del vocablo neyolmelaoaliztli ha sido: “confesion”.

3 In matlalatl, in toxpalatl, el agua azul, el agua amarilla difrasismo equivalente aqui a
agua lustral y renovadora.

4 Kl lector.

% La traduccién colonial de amoxtli es “libro”.

6 De la tradicién.

7 Tlapilchihualli ha sido traducido comtnmente como “pecado”.
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Auh yn ie yquac in ie ynaoatilpan iancuic petlatl quicoa: yoan
copalli, yoan quauitl; yn tlamauizti in tlamaceuhqui, ¢an ichan yn
moiolmelaoa, ie vmpa iauh in tlapouhqui. Auh anoce teuic iauh in
tlamaceuhqui

Iancuic petlatl in moteca, vellachpano yn vncan motlalia; yoan
tletlalilo: niman copalli contema in tleco in tlapouhqui quinotza in
tletl: quilhuia. Teteu innan, Teteu inta, Veueteutl, nican oallatia
in cuitlapilli, yn atlapalli, yn maceoalli: nlcan chocatiuitz, tlaocuxtiuitz,
moteupouhtlultz ancan® omalauh, ancan® omote}gotlaml ancan7
oquinamic yn vitlallotl, in tocatzaoalli, yn cacamitl;® a quiiolitlacoa,
quitequipachoa. Tlacatle, Totecuioe, Tloquehe Naoaquehe, manoco
xicmocuili, ma xicmocaquiti, yn inentlamachiliz yn maceoalli.

Niman quinotza, yn moiolmelauhqui, in iehoatl tlapouhqui:
quilhuia. Tioalmovicatia yuictzinco, iixpantzinco, in Tloque Naoaque;
ticmolhuilico, ticmomagquilico, yn miiaca, in mopalanca: ticmotlapol-
huilico, in motop, im mopetlacal, a mano ceppa ieh nican timatoiaui,
timotepexiui: ma ixpantzinco ximopepetlaoa, ximomamaxaui, in
Tloque Naoaque, in Totecuio, in Ioalli in Ehecatl. A cuix tictlacaittaz
in Totecuio, a cuix mitztlacanotzaz: ca ioalli, ca ehecatl. Auh yn in quen
tiuitz, ma xictlapo im motop, in mopetlacal: ma xicpoa in monemiliz,
in motlachioal, yvin quenin ticmati, yvin quenin cah: in quenin
muchiuh, in quenin tax: in quenin ticchiuh, in monequal, in mone-
quauitec: xicnoqui, xicpetlani, in maiectica, in maqualtica, in miiaca
in mopalanca. Auh xicmotlaoculnonochili, yn Totecuio, in Tloque
Naoaque, in momagoaltitica, y macochetica, in teputzetica: ximotlapa-
lo, ma timopinoquetz, ma titzicolo.

Niman ontlalqua in tlamaceuhqui, oncopaltema: niman ixpan
motlalia in tlapouhqui: quilhuia, inic teviuiti, ynic tepatiloti, ynic
teixiptla. Totecuioe, Tloquehe, Naoaquehe : ca ticmocuilia, ca
ticmocaquitia, in niiaca, in nopalanca: mixpantzinco, ninopepetlaoa,
ninomamasxauia: ca onax, ca onicchiuh: cuix ichtaca, cuix tlaiooaian,
ca tezcac, ca tlavilpan im mixpantzinco, yn onax.

5 Léase anca.

5 Idem.

7 Idem.

8 Debe leerse gacaomitl.
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zara el corazén, primero hace entender al tlapouhqui, le dice: “Deseo
acercarme a Tlacatl, Totecuyo, Tloque Nahuaque, Yoalli Ehecatl;®
quiero procurarme su cofre, su petaca”.? Le contesta el tlapouhqui: “te
has hecho bien a ti mismo en lo que solicitas”. Con eso, va a escoger
el tonalli,’® ve su amoxtli, su pintura; ve cuando es buen tonalli, buen
tiempo; se dice que escogia el tonalli.

Y entonces, cuando ya se ha determinado su tiempo, [el macehual]
adquiere una estera nueva, copal y lefia. Si el merecedor era persona
honorable, endereza su corazén en su propio hogar, alla va el
tlapouhqui. Pero tal vez hacia él va el merecedor.

Se extiende la estera nueva, se coloca alli donde se ha barrido
bien; también es encendido el fuego y en €l se esparce el copal. El
tlapouhqui llama al fuego, le dice: “Teteu Innan, leteu Inta, Hue-
huetéotl, aqui ha venido la cola, el ala, el macehual; aqui viene a llo-
rar, a entristecerse, a afligirse porque se resbalé, porque se tropezo,
porque de ese modo se topod con el barro, con la tela de araia, con el
zacate; ah, ello le apena, le aflige. Tlacatl, Totecuio, Tloque Naoaque,
dignate tomar, dignate escuchar la afliccién del macehual”.

En seguida, el que endereza los corazones, el tlapouhqui, llama [al
macehual], le dice: “td mismo te has conducido hacia él, frente a
Tloque Naoaque; viniste a darle tu hedor, tu podredumbre; de nin-
guna manera te arrojaste aqui otra vez al agua, al precipicio. Desnu-
date ante él, muestra tu desnudez a Tloque Naoaque, a Totecuio, a
Ioalli Ehecatl. ¢Acaso verds como hombre a Totecuio? ¢Acaso te lla-
mard como hombre?, pues él es noche, es viento.!! Y tal como vienes
descubre tus secretos, cuenta tu vida, tus obras tal como las sabes, tal
como son, como obraste, como hiciste, como realizaste tu falsa vir-
tud, tu falso autocastigo;!? vierte, esparce tus vicios, tus maldades, tu
hedor, tu podredumbre. Informa de tu dolor a Totecuio, a Tloque
Naoaque, porque él se digna extender su mano; él es sostén, es apo-
yo; atrévete, que no te detenga la vergiienza”.

En seguida el merecedor come alli tierra, pone el copal y luego
se coloca frente al tlapouhqui; le dice, en tanto que es representante,
sustituto, imagen [del dios]: “oh, Totecuio, oh, Tloque, Naoaque, pues
te dignas tomar, pues te dignas oir mi hedor, mi podredumbre, ante

8 Nombres todos para referirse a Tezcatlipoca.

9 Difrasismo que se refiere a lo secreto, a lo interior, y en ese sentido también alude
al corazén.

10 E] signo del dia.

' En este contexto: es invisible.

12 Ver nota 1. Por otra parte, la palabra cuauitl, en sentido figurado tiene la signifi-
cacién de castigo.
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Niman compeoaltia, in itlapilchioaliz, vel iuin quenin cah, vel yuin
quenin quichiuh: yn ma ca ¢an cuicatl, cenca ¢an ivin coneoa, cencan
yvin conitoa, yn iuh %uichiuh, ini ma ca ¢an vtli, cencan quitocatiuh
yn itlachioal, yn iuhvi” cencan quitocatiuh.

Auh yn otlamito yn itlatol, yn omuchi quito ytlachioal: quinan-
quilia, yn tlapouhqui, yn ixtli, yn nacaztli muchioa, in teuiuiti, in tepa-
tilloti: quilhuia. O ca ticmononochilia, ca ticmomagquilia, in Tloque
Naoaque, im motlachioal, in monequavitec. Auh ynin ca izca yn taiz,
yn ticchioaz: yn iquac temoa, yn iquac temo cioapipilti, anoge yn iquac
ymilhuiuh cioapipilti, yn ixcuiname: nauiluitl timogaoaz, timocuitlax-
culgaoaz, timotenoatzaz. Auh yn iquac vel ilhuitl, in ie oallatuih in
ioaltica tigacatlagaz, titlacoquixtiz: ynin motlapilchioal, iuh ticnamictiz
y: auh ynin iuh namiqueez y: auh in quenin ticnequiz, iuh ticnequiz:
yntla ticacatlagaz, iehoatl in teucalcacatl tiquixtiz,'® anogo tlacotl. Auh
aco monacazco in titlaquixtiz, ano¢co monenepilco. Auh ynic tiquix-
tiz:'! ca amo ma can titlamaceoa, ca teuhtli, tlaculli in tictlaga, tictla-
cogoz ticcuitlacueponiz yn monenepil, mixpampa ticaquiz, motzintlan
in ticquixtiz, in tictlagaz: aco ¢an cecen in ticquixtiz, anogo ¢an ticcen-
quixtiz, tictlatlagalhuiz, yn ago centzontli, aco vntzontli, in ticquixtiz
tlacotl: ic poliuiz, in motlatlacul, in motlapilchioal, im monequal.

Auh intla ¢an xicca,'? yn itlapichioal, tlamaceuhqui: quilhuia,
timoteneoatzaz, titlacatlaquaz, timocuitlaxcul¢aoaz, nauilhuitl: anogo
quilhuia titlatotiz, timoteteuhcaoaz, titepiquiz: anoco quilhuia, ca nel
vctli, yn ipan otitlanecomalti, tiquinquixtiz: in totochtin. Auh quilhuia,
ynic quinaoatia: yn iquac tiaz, yn titlamaceoaz ioaltica, atle motech
vetztiaz, tipetlauhtiaz: yn momaxac, amatl tlaitzcopeoalli in mantiaz:
centetl micampa, motzintlampa, mantiaz. Auh yn iquac tioalmocuepaz,
vmpa tocontlacaz yn imixpan Totecuiooan, yn Teteu, ym mamacue.

9 Debe leerse yn iuh ivi.

10 Debe leerse ticquixtiz.

! Idem.

12-Agregado sobre la linea del renglén, en espanol: “y si es alguna cosa de poca
importancia”.
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ti me desnudo, muestro mi desnudez; lo que hice, lo que realicé; ¢acaso
es secreto?, dacaso esta en lugar oscuro?, pues lo que hice esta frente
a ti como en espejo, como en lugar de luz”.

En seguida comienza [a decir] sus faltas tal como son, tal como
las cometid; sélo a la manera de canto, asi precisamente lo eleva, en
esa forma lo dice, como lo hizo; como siguiendo un camino, en esa
misma forma va siguiendo sus hechos.

Y ya que dijo su discurso, ya que expresé todas sus obras, le res-
ponde el tlapouhqui, el que funge como oreja, como representante,
como sustituto [del dios], le dice: “Oh, ta has invocado, has ofrecido
a Tloque Naoaque tus obras, tus falsos castigos.!® Y esto es, he aqui
lo que hards cuando bajan, cuando hayan bajado las cthuapipilti o
cuando sea la fiesta de las cthuapipilti ixcuanime: ayunaras cuatro dias,
pasards hambre,!'* sufriras sed;'® y precisamente cuando sea la fies-
ta, cuando ya haya llegado, por la noche pasaras zacates, sacaras va-
ras: éstas son tus faltas, asi las igualaras; éstas de esa manera se
igualarén.16 Y [haras] como ti quieras, como lo desees; si vas a sa-
car zacate, éste [serd] zacate del templo o quiza varas; tal vez las pa-
sards por tus orejas o quiza por ti lengua. Delante de ti las meteras,
detrads de ti te desprenderas de ellas, las arrojaras; quiza las sacaras
de una en una o las sacaras todas, las juntaras; quiza pasaras cuatro-
cientas u ochocientas varas;!7 con eso desapareceran tus faltas, tus de-
fectos, tu falsa virtud.!®

Y si la falta del penitente s6lo es por negligencia,!” le dice: “seca-
ras tus labios, ayunards, hards ayunar a tus entrafas durante cuatro
dias”, o le dice: “hards hablar a los papeles que ti confeccionaras”,?°
o le dice: “porque en verdad enojaste al pulque, les cumpliras a los
conejos.”?! Y le decia: “cuando vayas a cumplir la ley, hards mereci-
miento en la noche; nada sobre ti caerd, te desnudaras y en tu entre-

13 Ver notas 1y 12.

14 Literalmente, privards a tus entranas.

15 Literalmente, secaras tus labios.

16 Esta expresién “las igualaras, se igualaran” equivale a decir que los zacates, las
varas —el sacrificio que se hace al atravesar con ellas la lengua y las orejas— pagardn,
resarciran las faltas cometidas.

17 Cuatrocientas u ochocientas, es decir, muchas o muchisimas.

18 Ver nota 1.

19 Es posible que xicca haya sido una palabra que se escribié incompleta, pero tal
lexema remite a algo que se hizo por descuido o negligencia (véase Molina, Vocabulario...
p- 159, el vocablo xiccaua). En la nota 11 del texto nidhuatl puede verse la interpretacién
que le dio Sahagin muy parecida en su sentido a la que asent6 en la Historia general
(Tomo I, p. 84): “y si no tiene muchos ni graves pecados el penitente...”

20 Teteuhtli: papeles goteados con hule que se usaban como ofrenda.

21 Totochtin (plural de tochin, conejo) nombre genérico de los dioses del pulque.
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Auh yn iquac otlamaceuh, niman oalauh yn ichan: ic cenmaian,'?
*monemilizcuepa; quilmach intla occepa tlatlacoz, quil ¢ca aocmo
tlaoculiloni. Quilmach ¢an yio vey nequalli, vey nequauitectli, in
tetlaximaliztli: in quitoaia veuetque. Inic moiolmelaoaia veuetque:
quilmach, iehoatl, ynic amo tzacuiltilozque,'* nican tlalticpac, yn
intlapilchioal; yntla otetlaxin ynic amo quatetlaxililoz, ynic amo
quatepitziniloz, ynic amo quatetzotzonaloz, moiolmelaoa.

In tlapouhqui, yn 1 ixpan tlalilo, tlapilchioalli: ¢an niman acan
quitoa, in tlein ixpan tlalilo, in tlein ilhuilo: ipampa ca amo ieh yn
ilhuilo, in nonotzalo, ca Tloque, ca Naoaque, in maco, in ilhuilo, in
tlapilchioalli: ca amo ieh motta, im maceoalli.

13 Correctamente: cemmanian.
4 Debe leerse tzacuiltiloz, en singular.
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pierna ird un papel comenzando por delante y uno ird hacia atras en
tus nalgas. Y cuando regreses, alld arrojaras tu falda de papel delante
de nuestros tetecuhtin, los dioses.

Y luego que ya hizo la penitencia, en seguida va a su casa, hace la
resoluciéon de cambiar su vida; dizque si otra vez cometiera falta ya
no tendria misericordia. Dizque los viejos nada mas decian los gran-
des pecados como el adulterio;*? que se confesaban para no ser casti-
gados aqui en la tierra por sus faltas. Si [alguno] fue adultero, se
confesaba para que no fuera derribado, para que no fuera golpeado
en la cabeza, para que no le fuera golpeada la cabeza con piedra.

De las faltas que fueron depositadas frente el tlapouhqui, de las
que ante él fueron dichas, en ninguna parte habla, de lo que ante
él fue colocado, de lo que fue expresado, porque no le fue dicho
a él, no fue él el invocado, puesto que las faltas fueron entregadas,
fueron dichas a Tloque Naoaque y ciertamente €l no es considerado
macehual.

22 Dice Sahagtn en la Historia general (tomo 1, p, 85): “No hacian esta confesién sino
los viejos, por graves pecados como es adulterios, etcétera”. Como puede verse, en el
texto ndhuatl no hay nada que corresponda a ese “etcétera”. Sin embargo, en el texto
siguiente (Cddice florentino, Libro VI, cap. 7) se hace alusién a la calumnia y al desprecio
hacia los dones que dios concede.






1C CHICOME CAPITULO, VNCAN MOTENEOA:
IN NEIOLCUITILIZTIATOLLI IN QUITOAIA, MANOCO
IN QUICHIOAIA, IN IQUAC OCTLATEUTOCA: CAN CEPPA IN 1UH
QUICHIOAIA IXQUICH CAVITL NENCA'

SEPTIMO CAPITULO DONDE SE MENCIONAN LAS PALABRAS
DE LA CONFESION QUE DECIAN O HACIAN CUANDO
AUN CONSIDERABAN DIOSES A LAS COSAS Y QUE
SOLO LLEVABAN A CABO UNA VEZ EN TODO EL TIEMPO
QUE HABIAN VIVIDO

! Cédice flowentino, Libro 6, cap. 7, f. 21v-27r.



Tlacatle, Totecoe, Tloquee, Naoaque[e]: ca oticmocuili ca oticmo-
caquiti, ca omixpantzinco quipouh, omixpantzinco quitlali in iiaca, in
ipalanca in maceoalli, inic hacemelle: auh anoco omocatzinco
ommaviltico, anogo mixpantzinco otlaviltequico, oontlacoloco: ago
inoma ixcoian, conmoquequechilico in atoaiatl, in tepexitl, aco oompa
ommotlacaco: auh aco oommaquico in mecatl, in tzonvaztli, ago
oconcuico in cocotoztli, in ixpopoiotl, in palanaliztli, in tzotzomatli,
in tatapatli: ago onelle axcan, Tlacatle, Totecoe, Tloquee, Naoaquee,
ago vel oommoholpico, aco cententli, aco cencamatl oquilochi oqui-
tolo, oquicamapacho, ca ixcoian mihieco, mocaiauh: ca ticmotztiliticac
Tlacatlé, Totecoé, Iooallé, Ehecatlé: ca ¢an in oonvitza, ca ¢an in
oommoquetzaco, in oontlatoco, in oonquigaco: ca vncan mani in matla-
latl, in toxpalatl, ynic ticmahaltilia, inic ticmopapaquilia in maceoalli:
auh aco oconcuico in ipolivia, in iacoquigaia: auh anoce oommocnelico,
ago oommototomaco, oommopepetlaoaco, aco onovian mitzonmoho-
ttititzinoco: ca ie oax, ca ie oquichiuh, in oax, in oquichiuh: inic
omallauh, inic omotepotlami, inic omixpantzinco tlacolo, tlaviltec: auh
ic onelle motlahelnelo, inic omotlaz in anetlaxoian, in atlan, in oztoc:
ca tel nel maceoalli, ca itech ca ca®? quitquitinemi in camana, in
quitonia: auh in quitequipachoa in iomio, in inacaio, in ix, in iiollo:
auh ca quiqua, caqui in quigoneoa in iiollo, in inacaio: auh ca iquauh,
ca iteuh ca itzicuinol, ca inecuitiuechiliz, ca ineigavil muchioa: ca
ineixnaoatiliz, ca inenonotzaliz muchioa auh ca timoviltitica, ca amo
motlacaiocux in mago oax, in maco oquichiuh; ca oitalhuiloc.

Auh in axcan Tlacatle, Totecoe, Tloquee, Naoaque: manog¢o omi-
tzmoteupovili, mano¢o omixtzinco, mocpactzinco nen in maceoalli:
cuix ilotiz, cuix cuepiz in motlaueltzin, in moqualantzin: manogoc
centetl, manogoc itlaiecul, in maceoalli, motolinia: ha ca tel nelleh
mocuitivuetzi, ca tzicunoa in ommocuepa, in commati, in conilnamiqui
in tlein oax, in tlen® oquichiuh: ha ca choca, ca tlaocuia, ca iiollo

2 Sobra este ca.
3 Debe decir tein.



“Oh, Tlacatl, oh, Totecuio, oh, Tloque Naoaque, te has dignado to-
mar, te has dignado escuchar lo que ante ti conté, lo que sin alegria
deposité ante ti el macehual: su hedor, su podredumbre; pero quiza
vino a burlarse de ti, quiza vino a pasar delante de ti, a dar rodeos;
quiza él mismo en persona vino a pararse en el rio, en el pefasco;
quiza ha venido a arrojarse alli y tal vez ha venido a entregarse al
lazo, a la trampa o a alcanzar, tullido y ciego, la podredumbre, el an-
drajo, el harapo. Quiza en verdad oh, Tlacatl, oh, Totecuio, oh, Tloque
Naoaque, vino ahora precisamente a atarse a si mismo; tal vez dismi-
nuy6 la palabra o quiza fue pronunciada en voz baja, con lo que él se
burlé de si mismo porque ta te dignaste estar mirandolo; oh, Tlacatl,
oh, Totecuio, oh, Ioalli Ehecatl, s6lo vino aqui, s6lo vino a detenerse, a
hablar, a salir alli donde est4 el agua azul, el agua amarilla' con la que
te dignas bafar, con la que te dignas lavar al macehual. Pero quiza vino
a lograr su tiempo de destruirse [o] su tiempo de encumbrarse y tal
vez vino a hacerse bien a si mismo o vino a descubrirse, a desnudarse,
o por todas partes vino a verte pues ya hizo lo que hizo, ya realizé lo
que realiz6; resbald, se tropezé ante ti, dio vueltas, pasé por delante y
por eso en verdad se ensucid, se arrojé al lugar donde se precipita el
agua, a la cueva; puesto que él verdaderamente es macehual, junto a
él esta, lleva encima lo que perturba, lo que hace sudar, lo que aflige
sus huesos, su corazén, su cuerpo, su rostro; y lo carcome, lo embe-
be, golpea su corazén, su cuerpo; y su palo, su piedra,? sus suspiros,
su desmayo, su espanto hacen que tome la determinacién de su en-
mienda. Pero ti estds haciendo que sea dificil porque no se hizo hom-
bre a si mismo; aunque hizo lo que hizo, ciertamente fue ordenado.?
“Y ahora, Tlacatl, Totecuio, Tloque Naoaque, quiza el macehual
te ha disgustado, tal vez te ofendi6 vanamente, ¢por ventura men-
guard, acaso cambiard tu célera, tu enojo? ¢Sera posible una...?* ¢Aca-
so su conclusiéon? El macehual se aflige; ah, en verdad se espantd,

I Véase nota 3 de la traduccién del capitulo 12 del Libro 1.

2 El palo, la piedra, difrasismo que se refiere a castigo.

3 Sahagun especifica en su parafrasis: “...y sabéis que este pobre no pecé con liber-
tad entera de libre albedrio, porque fue ayudado y inclinado de la condicién natural del
signo en que nacid.” (Historia general..., tomo 1I, p. 501).

4 Aqui la palabra centetl, uno, una, no tiene sentido. Dibble y Anderson traduje-
ron: “Puede [el perdén] del macehual ser completo, ser alcanzado?”(Florentine Codex,
v. 1, p. 30).
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conqua in conmati, inic omitzmoiolitlacalvi, inic, omixtzinco, mocpa-
tzinco nen, ca mocuitiuetzi, ca micavia: manog¢o oc iloti in motla-
veltzin, in moqualantzin: manogoc chicoiauh.

Tlacatle Totecoe: ma axcan, ma nican xicmabhaltili, xicmopa-
paquili: ma ontemo, ma xocommagquili in matlalpan, in toxpalapan,
in ilvicaapan, in axoxovilco, in vncan timotepapaquilia, in vncan
timoteahaltilia: auh ma iauh, ma choca, ma tlavcuia, ma tlamaceoa:
ma qui¢a in motentzin, in motlatoltzin, ma xicmonaoatili in tlein
quinequiz moiollotzin, in tlein onaiz, in tlein conchioaz in tlalticpac,
in quenin onnemiz: auh ma xicmimachili in quenin onnemiz.*

Quinotza in tlapouhqui, in teiolmelauhqui: in omoiolmelauh,
quilhuia:® Ha ca nican tioallatia, timoquetzaco tiquigaco, in ane-
miuhcan, in temamauhtican: in vncan iicac in atoiatl, in tepexitl, in
vivitecticac in nenexeoaticac, in chichichileoaticac in texcalli, in atlauhtli,
in tepexitl, in anequetzaloia[n], in aquixoaia[n]: auh in vncan in
nepaniuhtoc, in moquatoc in mecatl in tzonvaztli, in tlaxapochtli:

auh ca otontemoc, ca otonmotlaz in atlan in oztoc, in tepexic, ca
otonmaqui in mecatl, in tzonvaztli in atequixtia in micoani in polioani
in tequani: ago ocententli tiquilochi, ago cencamatl ticcamapacho,
otictolo in miiaca, in mopalanca, in motliltica in mocatzaoaca, in
temamaubhti yn iiac, in palanqui: in onmoloni, in ommachizti, in oniaia
in mictlan, in ilvicac: in cemanaoac aciticac in miiaca, in mopalanca.

Auh in axcan ca nican oticmomaquili, oticmononochili in Tlacatl,
in Totecuio, in Tloque Naoaque, in mache iolitlacoloni, in mache,
¢omale, qualane, in ¢an muztla viptla mitzonmotlatiliz, in mitzon-
mocxipachilviz, in mitzonmioaliz in tocenchan in mictlan, in vmpa
oalneneciuhtoc, in vmpa oalmatatacatoc in monan, in mota mictlan
tecutli, in mitzalamictoc, in mitzalteuciuhtoc: auh mitzonmomaquiliz,
motech contlaliz in iehoatl in molvil, in momaceoal in otictemoli
totecuio, in otiquitlanili in ixpopoiotl, in cocototztli, in tzotzomatli,
in tatapatli, in aiaculli: auh in icnoiotl, ticciaviz, tiquihiioviz, vmpa
onquigaz in tlalticpac: toneoaz, chichinacaz in moiollo, in monacaio,
moiacacpa quiquiztiaz in toneviztli, chichinaquiztli, in tlaihiioviliztli.

Auh inin ca iz tonca, otimocneli: ca oticmononochili in quavitl, in
tetl itic tlamati, tlachia: in titic tlamati, tlachia, in quimati, in quicaqui
in titic tiquitoa. Auh inin tle otax, tlein oticchiuh: ca monoma oto-
mmagqui in mecatl, in tzonvaztli, ca otimotlaz in atlan, in oztoc, in
tepexic: ca tiqualli, ca tiiectli in tioaliualoc, in mitzchiuh in mitziocux

4 Aqui, una ¢ minuscula sin significado.
% Quilha en el margen derecho: debe decir quilhuia.
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solloza, se arrepiente, sabe, reflexiona en lo que hizo, en lo que rea-
liz6; ah, ciertamente llora, esta triste, [lo que hizo] carcome su cora-
z6n. El sabe que lastimé tu corazén, que te ha ofendido vanamente,
se asustd, se horrorizé. Tal vez disminuya tu célera, tu enojo; o quiza
él aun se aparte de la virtud.

“Oh, Tlacatl, oh, Totecuio, ahora, ojala que aqui lo laves, dignate
limpiarlo, que baje, dignate introducirlo en el agua azul, en el agua
amarilla, en el agua celeste, en el agua fresca, aqui donde tu tienes a
bien lavar a la gente, bafnarla. Y ojald que vaya, que llore, que esté
triste, que haga merecimientos. Ojala salga tu voz, tu palabra; dignate
ordenarle lo que quiere tu corazén, lo que hara, lo que realizara en la
tierra, como vivirda y ademas dignate mostrarle coémo ha de vivir”.

[Después] el tapouhqui, el que endereza el corazén de la gente, el
que enderez6 el corazén llama [al penitente]; le dice: “Aqui has veni-
do a detenerte, a salir a un lugar sin vida, lugar de miedo, donde esta
el torrente, el penasco, donde esta el precipicio, donde esta la barran-
ca, donde el pefnasco estd golpeando, estd cerrandose, esta amargan-
dose; lugar donde no se esta erguido, donde no se sale y donde estan
confluyendo, estan mordiéndose el lazo, la trampa, el foso.

“Y en verdad bajaste, te arrojaste al agua, a la cueva, al penasco;
te metiste en el lazo, en la trampa que castra, que es letal, destructiva,
teroz. Quiza disminuiste una palabra, tal vez la dijiste en voz baja, la
engulliste; [pero] tu hedor, tu suciedad, lo espantoso, lo hediondo,
la podredumbre se expande, se sabe, apesta; al mictlan, al cielo, al
mundo estd llegando tu hedoy, tu podredumbre.

“Pero ahora aqui td te entregaste, apelaste a Tlacatl, a Totecuio a
Tloque Naoaque quien principalmente esta ofendido, especialmente
encolerizado, enojado. Con seguridad manana, pasado maiana te es-
condera, te apachurrard con los pies, te enviara a nuestra casa el
mictlan, allda donde esta jadeando, donde estd deseando tu madre, tu
padre Mictlantecuhtli; él esta sediento de ti, hambriento de ti y te
dar4, colocard junto a ti tu recompensa, tu merecimiento, lo que bus-
caste, lo que pediste a Totecuio: ser ciego y tullido, el andrajo, el ha-
rapo, la manta vieja; y sufrirds y soportaras la miseria cuando acabes
en la tierra; tu corazon, tu cuerpo sufriran, sentirdn dolor; desde tu
nariz ird a salir la debilidad, el dolor, el tormento.

“Pero con estar aqui ta te hiciste bien a ti mismo, porque invo-
caste [a dios]; €l conoce el interior del castigo, él ve las cosas en nues-
tro interior, las sabe, escucha lo que decimos en nuestro interior, y lo
que hiciste, lo que realizaste, [coémo] por ti mismo te entregaste al
lazo, a la trampa, te arrojaste en el agua, en la cueva, en el penasco.
Ciertamente eres bueno y recto ya que fuiste enviado, te hizo, te creé
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in monan, in mota in Quetzalcovatl: ca tichalchivitl, ca timaquiztli, ca
titeuxivitl in tipitzaloc, in timamalioac: ca tichalchivitl, ca titeuxivitl
tixotlac, ticuepon in tiiol in titlacat: auh ca ¢a mixcoian in timotla-
helneloa in timicoloa, in timocatzaoa, in cuitlatitlan, in tlacultitlan
timonemitia, in timotlaga: in tlein tonai, in tlein toconchioa: in tlein
timoneloa, in ticmaviltia in aqualli, in aiectli in tlahelli in teigolo, in
tecatzauh: ca mixcoian in teuhtica, in tlagultica timilacatzoa: in ma
tuhqui tipiltontli, ticonetontli in xixtli, cuitlatl ticmaviltia: inic timaltia
timoneloa.

Auh inin, in axcan: ca oticmomagquili, ca oticmottitili in Tloque
naoaque: ca oticmononochili oticmotlaixpantilili in in teahaltiani, in
tepapacani: hacacomo ¢an avilli, hacagomo ¢an itla, yn, ca otontemoc
in vncan mani in matlalatl, in toxpalatl in xopaleoac atl, in vncan
moteahaltilia, in vncan motepapaquilia, in Tloque Naoaque: ca ¢an
in otovitza,® ca ¢an in otonquigaco in otimoquetzaco ca mictlan, ca
yluicac in otontemoc, in otontlachix ca axcan tona, tlathui quimuchivi-
lia in totecuio: axcan tiqualmana, tiqualquixtia in tonatiuh, axcan
occeppa tig)ilquiga, ticonequiga: oc ceppa iuhquin tipiltzintli timuchioa
in titoztli,” tichalchivitl, titeuxivitl timuchioa, ticueponi: oc ceppa
lancuican tixotla, titlapani, titlacati in tlalticpac.

Auh manogo ivian, manogo iocuxca, manogo xommimattiuh, ma
oc xommocxiiehecotiuh ynoc quezquilvitzintli toconmotlaamanililiz
totecuio, in Tloque Naoaque, in Ioalli Ehecatl, ma oc motolol, ma oc
momalcoch, ma oc mopilol xoconchioa, ic xonnemi, xoconchiuhtinemi:
auh ma oc mochoquiz, ma oc motlaocul xoconixcavi, ma oc xoconmo-
tlaoculnonochilitinemi in totecuio: maca tle mitic xiquito, mitzcaqui
mitic tlamati, mitic tlacaqui in Tloque Naoaque: in otoconmellelaxitili,
tleh mopan iani, tleh motlaanca, tleh monelvuaio:

ca mopan quioalmonequiltiz in tlein iehoatzin iiollo tlamatiz, cuix
nican tlalticpac mitzmottitiliz in aittoni, in temamauhti, in tecoco, in
toneviztli, in chichinaquiztli: auh noce mitzonmotlatiliz, mitzonmocxi-
pachilviz, mitzonmivaliz in tocenchan in mictlan: tlalli tetepeuhtiez,
vncan nexixaloz in vncan ticmotlatolchialia, in iehoatzin Tloque
Naoaque, in Ioalli, Ehecatl inomatzi: auh quioalmonequiltiz in quecin®
quioalmonequiltiz commopolviz, commotlatiliz, commoxixiniliz, co-

% Debe decir otonvitza.
7 Quiza debe decir tozcacoztli, pajarito de plumas amarillas.
8 Squezqui, quexquich?
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tu madre, tu padre Quetzalcéatl; eres piedra verde, eres brazalete,
piedra preciosa; fuiste fundido, fuiste horadado, eres piedra verde,
piedra preciosa; brotaste, retoniaste, te moviste, naciste; pero sélo por
tu propia voluntad te cubriste de suciedad, te envileciste, te ensucias-
te; vives en la mierda, te arrojas en la basura; lo que haces, lo que
realizas, lo que te agita, lo que te divierte es lo malo, lo no recto, la
suciedad, lo que envilece a la gente, lo que la pervierte; por ti mismo
te enredaste con el polvo, con la basura; como si fueras niiito, te di-
viertes en el excremento, en la mierda, en ello te banas, te revuelcas.

“Pero ahora te diste, te dejaste ver de Tloque Naoaque, lo lla-
maste, te mostraste al que bafa a la gente, al que la lava. Quiza no es
s6lo cosa de burla, pues bajaste alli donde esta el agua azul, el agua
amarilla, el agua fresca, alli donde Tloque Naoaque se digna banar a
la gente, donde se digna lavarla. Habias salido, te habias detenido en
el mictlan, en el cielo, alli bajaste, esperaste. Ahora Totecuio hace que
haya sol, que amanezca; ti viniste a mostrar, viniste a hacer salir al
sol; ahora otra vez rejuveneces, sales como nifito; otra vez te haces
como nifito, te haces pajarito,’ eres piedra verde, te haces piedra pre-
ciosa, brotas, otra vez, nuevamente brotas, quiebras el cascarén, na-
ces en la tierra.

“Ojala que tranquila y pacificamente seas prudente, que pruebes
aun a caminar: En tanto, dentro de pocos dias algo te dignaras ofre-
cer a Totecuio, a Tloque Naoaque, a Ioalli Ehecatl; haz tu inclinacién
de cabeza, haz sumisién de tu cuello; acostumbra vivir asi, que tus la-
grimas, tu tristeza sean lo tnico; vive llamando con tristeza a Totecuio.
Ojala que no vayas a alabarte dentro de ti, Tloque Naoaque te escu-
ché, conocié tu interior, te comprendié intimamente. T te atreviste
a causarle pena <¢qué es lo que ocultas, lo que has escogido para ti?,
dcudles son tus raices?

El se dignara querer para ti lo que su corazén sienta, ¢acaso aqui
en la tierra te hara ver lo invisible, lo espantoso, lo que duele, el tor-
mento, el dolor? Pero quiza te escondera, te cubrird con sus pies, te
enviard a nuestra casa que es el mictlan; alli donde ta esperabas la
palabra de Tloque Naoaque, del mismo Ioalli Ehecatl, se esparcird
la tierra, se llenara de excrementos. Y vendra a querer cuanto ven-
drd a querer: destruird, quemard, deshara, dispersara la tierra levan-
tada, los monticulos de canas, los montones de césped, [todo] lo que
en vano construiste.

5 Toztli, de acuerdo con Sahagun, significa “cosa muy amarilla” y se aplica a una
manera de papagayos amarillos. (Historia general..., v. 111, p. 1004). Quiza el vocablo co-
rrecto deberia ser fozcacoztli, pajarito de plumas amarillas.
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mmomomoiaviliz in tlaleoalli, in acatzaqualli, in tlachcuitetelli in onen
ticcagalo.

Auh ynin, tla oc moiolic tla oc ximoquetza, tla oc xitlachia:
tlacamo ¢an tiuhqui, in tiuhqui: tla oc centetl in moiollo, tla oc centetl
in monemiliz, cenca tleh ticma:? ma ie no cuel itla ic tommotecuini,
oc nen xommimattinemi.

Auh cuix tictlacaitta in Tloque Naoaque: in Telpuchtli, in Moio-
coia, in Titlacava in Tezcatlipuca: ca ioalli, ca ehecatl: xochpana, xitla-
cuicui, chico, tlanavac xitlavica, xitlateca: tictlagaz, tictecuiniz in
Tlacatl, in Telpuchtli: ca topan moquixtitinemi, ca novian monemitia,
ca ieleltzin'® quiquiga: auh ca motequitilia; auh ca quitemotinemi in
icniuh.

Auh ynin, tla xiiauh: cenca ieh in ochpanalli, ipan xitlato, in
tlacuicuiliztli: auh in axcan titlapopoaz, timopopoaz, titealtiz, titlatotiz,
ticuicuicaz. Auh izcatqui in motech pachiviz, in atl cecec, in tzitzicaztli:
timogavaz, timocexiuhgavaz: auh timigoz: auh in ipampa in teuhtli,
tlagulli oticmavilti: titlacoquixtiz oppa, ceppa monacazco, ceppa
monenepilco: oc cenca ipampa in tetlaxincaiotl, ioan ica ipampa in
motentica, in motlatoltica, ica otimocapani, oica timoquavitec in
mocotonca, moviltecca: auh in ica in ipampa in otictlanempolvi'!
Totecuio in otictlanenquali: ieh in amatl, in copalli, in motequiuh in
ticchioaz, in ticmanaz.

Auh xoconitta in mamiquitia, in moteucivitia in itentzin quipa-
lotinemi, in iztitzin quitoponitinemi,!'? in omigauhtinemi in cicuiliuh-
tinemi:!® oc mocamacpa xicana in tlatlapancatzintli, xictlapani xictla-
maca: auh in petlauhtinemi in aommaci'* in quechtlan, in quezpan
pilcac, xictlaquenti: ca monacaio, ca no te,!” in ie: oc cenca iehoatl in
cocoxcatzintli, ca ixiptla in Tloque Naoaque. O ma ¢an moiolic, auh
ma oc moiolic: tleh ticmati, ma mitziocoli in totecuio in Tloque, in
Naoaque: ca ie ixquich ma ximovicatiuh.

9 Debe decir ticmati.

10 Debe decir ielleltzin.

I Debe decir otictlanempolivi .

12 Quiza debe decir quipopoltinemi.
13 Debe decir cicicuiliuhtinemi.

14 Debe decir aommacic.

15 No es claro en el facsimil: écanote?
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Pero con tranquilidad levantate, observa ain no ser sélo como
eres, que sea otro tu corazén, que sea otra tu vida. Ten mucho cui-
dado, no tropieces otra vez, no es en vano que aun andes con pre-
caucioén.

Y <acaso como hombre ves a Tloque Naoaque, Telpuchtli, Moio-
coia, Titlacaua, Tezcatlipoca, que es noche que es viento? Barre, re-
coge la basura; rechazards, te toparas con Tlacatl Telpuchtli que entre
nosotros anda apareciéndose, que por todas partes vive, porque €l
desecha su afliccién y porque se compromete y porque anda buscan-
do a sus amigos.

Y esto: acude sobre todo al barrimiento, intercede por el recogi-
miento de la basura. Y ahora ti limpiaras las cosas, te lavaras, bafa-
ras a la gente, bailaras, cantaras. Y he aqui que se te acercard el agua
fria, la ortiga, ayunards, durante un afio ayunaras y te sangrards. Y
ya que por causa del polvo, de la basura te divertiste, pasaras varas
dos veces: una vez por tus orejas, una vez por tu lengua, principal-
mente por el adulterio y también porque con tu labia, con tu palabra
te hiciste dafno a ti mismo y a tus allegados. Y porque desperdiciaste
las cosas de Totecuio, porque las desaprovechaste, haras tu trabajo,
ofreceras papel y copal.

Y mira por el que tiene sed, por el que tiene hambre, por el que
anda saboreando sus labios, destruyendo sus ufas, por el que anda
sorprendiéndose, por el que anda en los huesos; de tu boca toma pe-
dacitos [de comida], cortalos, dalos; viste al que anda desnudo, al que
no logra lo que cuelga del cuello, de la espalda; pues tu cuerpo tam-
bién es el suyo, ain mds del contrahecho, pues es imagen de Tloque
Naoaque. Vete tranquila y apaciblemente, ti sabes que Totecuio, que
Tloque Naoaque te ha recreado.

Ya es todo, ve contigo mismo.
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EL ORO AZTECA'Y SUS CONEXIONES CON EL PODER,
LA FERTILIDAD AGRICOLA, LA GUERRA Y LA MUERTE*

ELIZABETH BAQUEDANO

a Miguel Leon-Portilla

Introduccion

La mayoria de los cronistas mexicanos y espafioles del siglo XVI, que
nos dejaron testimonio escrito de las costumbres de los mexicas, des-
cribieron cémo las joyas de oro fueron usadas de diversas maneras,
no sélo en la vestimenta y tocados del tlahtoant, sino en las represen-
taciones de varias deidades.!

En un detallado estudio, tanto de los cédices prehispanicos como
los de la Colonia, la autora ha observado cémo el uso del oro parece
estar asociado a deidades agricolas, pero no exclusivamente. El am-
bito en el que se usa comprende, por lo general, un determinado na-
mero de pequeios objetos tales como: narigueras, pendientes, pulseras,
bezotes, cascabeles y broches para la ropa.

Ademas, en los cédices, se encuentran un gran nimero de ilustra-
ciones de bultos mortuorios de individuos de la élite, adornados con
cascabeles de oro (figura 1). También aparecen imagenes de dichos
bultos representando a los tlahtoque difuntos, como es el caso del c6-
dice Telleriano-Remensis. Por lo tanto, parte del oro mexica represen-
tado, parece estar asociado con gobernantes y guerreros en contextos
funerarios.

Una valiosa informacién arqueolégica proviene del mas impor-
tante recinto religioso de los aztecas: el Templo Mayor. Las excava-
ciones de este templo, han revelado cémo el oro se depositaba en
ofrendas y urnas funerarias. Estas ofrendas estaban distribuidas del
lado del templo de Huitzilopochtli (lado sur). Algunas contenian res-
tos de individuos incinerados, asi como varios objetos y piezas de oro.

* Traducido del inglés por Cristina Marquez y Elizabeth Baquedano.

' A lo largo del texto, mencionaré principalmente las siguientes fuentes escritas:
Sahagtn, Durédn, Diaz del Castillo e Ixtlilx6chitl; asi como los codices del Grupo Borgia, el
Cddice Borbonico y el Cidice Mendoza.
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Por el contrario, en el lado dedicado a Tlaloc (norte), no se encontré
casi ninguna ofrenda que tuviera objetos de este metal. Esta diferen-
cia, parece confirmar que el oro también estaba asociado con
Huitzilopochtli y por tanto con el culto solar. El concepto de fertili-
dad se encuentra también explicito, pues en las ofrendas del Templo
Mayor, el oro y las piedras verdes se encontraron juntas.

Dos son principalmente los dioses asociados con el oro: Huitzi-
lopochtli y Xipe Tétec, la iconografia de los objetos también trata de
guerra (como por ejemplo, los escudos), o una combinacién de am-
bos como la representaciéon de Huitzilopochtli, con su escudo y su bas-
tén serpentiforme, Xiuhcéatl o Serpiente de Fuego. Sin embargo un
menor nimero de representaciones parece estar asociado a la agri-
cultura. El motivo iconografico mas comun es la serpiente, tanto en
pendientes, como en anillos, bezotes o cuentas.

Debemos anadir que la serpiente es simbolo tanto de la agricultura
como de la guerra. Como simbolo agricola, el color amarillo del oro y
el de algunas especies de serpiente (como la Coralis enydris), han sido aso-
ciadas a las mazorcas de maiz. Algunas de ellas son verdes, otras amari-
llas y otras de color tierra. La serpiente simboliza regeneracién, ya que
cambia su piel, y reaparece fresca y con una nueva piel. Ademads, estos
reptiles sirvieron como metaforas para representar el cosmos y como
guardianes de los espacios sagrados.? El recinto sagrado del Templo Ma-
yor estaba rodeado por un muro decorado con serpientes (coatepantli).

Xipe Totec: la asociacion entre oro y agricultura

El dios patrén de los orfebres era Xipe Tétec (Nuestro sefor el deso-
llado) (figura 2). En nahuatl el oro o teocuitlatl, significa literalmente:
excremento de los dioses. La presencia de este dorado mineral se ma-
nifiesta en la madre tierra, pues los metales son extraidos de la tierra
y por lo tanto, de los dioses. El culto a Xipe fue introducido al Alti-
plano Central por los huastecos. A menudo este dios se representaba
vestido con la piel de un humano que habia sido desollado, como sim-
bolo de la nueva vegetacién que reviste la tierra cada primavera. Esta
piel al secarse adquiria un color dorado, por lo que Xipe, no sélo era
el dios de los orfebres sino también el dios de la renovacién de la pri-
mavera, de la vegetaciéon y por lo tanto, estaba asociado con la agri-
cultura y la fertilidad.? Sin embargo, es posible trazar conexiones
especificas entre Xipe Tétec, la primavera y la guerra.

2 Benson, Birds and Beast of Ancient Latin America.
% Baquedano, Aztec death sculpture.
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Xipe Tétec era un dios de la fertilidad. Sus ritos, durante el fes-
tival de tlacaxipeualiztli anunciaba la llegada de la primavera. Se rea-
lizaban sacrificios gladiatorios en su honor: los prisioneros mas
valientes, antes de ser sacrificados, eran armados con bastones de ma-
dera cubiertos de plumas, se les ataba a una pledra y fingian una ba-
talla contra los bien armados guerreros mexicas. Las victimas eran
desolladas y los que personificaban al dios, probablemente sacerdo-
tes —las fuentes escritas no son claras en este sentido—, se vestian
con la piel del sacrificado. El cambio de piel simbolizaba los cambios
de estacién. Por lo tanto, me atreveria a afirmar que la piel de las
victimas del festival de tlacaxipeualiztli representaba la nueva vegeta-
cion, la cual rompe la capa de “piel” muerta de la tierra con la que
los campos se cubren al comenzar la temporada de lluvias (la piel se
abre y cae para descubrir la nueva vida que se encuentra debajo). La
nocién de fertilidad y regeneraciéon queda de este modo evidente.

La transformacién de las estaciones del aino fue simbdlicamente
representada por el mismo ahtoani mexica. Umberger? ha sefialado
que los tlahtoque aztecas iban a la guerra vestidos como Xipe, esto es,
ataviados con un traje de piel desollada.

La ofrenda 34 del Templo Mayor, a la que me referiré posterior-
mente, contenia restos humanos incinerados, posiblemente de un gue-
rrero, la ofrenda se componia de un cascabel de oro, piedras verdes
y una mascara de Xipe. Este descubrimiento es uno de los pocos en
los que todas sus caracteristicas estan relacionadas con el culto de Xipe
Tétec: fertilidad, guerra y regeneraciéon. Este descubrimiento fue in-
cluso mas significativo al ser colocado en el templo de Huitzilopochtli,
el dios de la guerra y del sol.

Garibay sustentaba que originalmente Xipe era un dios filico,’
sin dejar de mantener una estrecha relacion con la fertilidad y con el
sol, también estaba asociado tanto con la fertilidad humana como con
la de la agricultura. El color del oro estaba relacionado con la vege-
tacion, el maiz y el sol.

Chicauaztlis
El atributo principal de Xipe Tétec era el chicauaztli o sonaja (figura

3), hecho, a menudo, de metal con sonajas o cascabeles. Este instru-
mento se tocaba en varios ritos agricolas, en muchas zonas de Mesoa-

4 Aztec sculptures, Hieroglyphs and History.
5 Garibay, Sahaguan, Veinte himnos sacros de los Nahuas.
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mérica. Los tlahtoque y miembros de la clase alta llevaban cascabeles en
sus atuendos. Hosler ha observado cémo estos cascabeles podrian ha-
ber servido para proteger simbélicamente a los guerreros durante el
combate: “Igualmente podrian haber sido utilizados para diferenciar
estatus o simplemente como elementos puramente decorativos”.®

Los tlahtoque eran enterrados con varias cosas, incluyendo casca-
beles. Estos, junto con otros objetos decorativos de oro, formaban par-
te de la indumentaria de la élite. Sahagtn describié que cuando un
tlahtoani azteca se preparaba para bailar, se adornaba con cascabeles
de oro y sonaba una sonaja del mismo metal en forma de calabaza.’

Como ya hemos visto los cascabeles eran adornos importantes
para los guerreros. Las fuentes documentales tienen infinidad de re-
terencias de cémo los guerreros se adornaban ricamente con ellos.
Las esculturas aztecas lo testifican. En el Museo de Antropologia se
encuentra la escultura de un guerrero sentado sobre una plataforma
de craneos adornado con elaboradas joyas y llevando en sus panto-
rrillas una banda de cascabeles. Es muy probable que se trate de la
representaciéon de un guerrero triunfante. (Figura 4).

La mayor solemnidad del éxito militar se celebraba en el festival
de tlacaxipeualiztli, en donde los guerreros que habian hecho prisio-
neros en la guerra, y cuyos cautivos habian sido elegidos para el sa-
crificio gladiatorio, se les daban insignias especiales por sus méritos,
entre ellos un escudo y una sonaja o chicauaztli. Se puede decir que
los conceptos de agricultura y guerra estaban siempre unidos en el
México azteca.

Docenas de chicauaztlis fueron encontrados en las excavaciones
del Templo Mayor. El chicauaztli era un instrumento magico que ayu-
daba a producir abundancia de plantas y comida. Las fuentes etno-
histéricas mencionan que los instrumentos que tenian cascabeles o
sonajas se tocaban en los ritos a Tldloc para producir la lluvia y los
relampagos.

Las deidades que con mas frecuencia llevan cascabeles, son prin-
cipalmente: Tlaloc, Xipe Tétec, y Quetzalcoatl® y representan a la
agricultura a la vida y a la regeneracién.

El contenido de las ofrendas ha confirmado que los chicauaztlis
generalmente se encontraban con imagenes de Tlaloc, y con objetos
o animales relacionados con el agua.

6 Hosler, The Sound and Colours of Power.
7 Sahagin, Florentine Codex, libro 8, p. 27-28.
8 Hosler, op. cit.
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Huixtocthuatl (la diosa de la sal)

El sonido de los cascabeles que se colocaban alrededor de los tobillos
jugaba un papel importante en las ceremonias religiosas dedicadas a
deidades femeninas. Sahagin describe a la personificacién de Huix-
tocthuatl, hermana mayor de los dioses de la lluvia (o diosa de la sal)
del siguiente modo: “Ienia en las gargantas de los pies atados casca-
beles de oro, o caracolitos blancos, estaban ingeridos en una tira de
cuero de tigre; cuando andaba hacfa gran sonido”.?

Los cascabeles se utilizaron como motivos iconograficos especiﬁ-
cos. Por ejemplo Coyolxauhqui “La de los cascabeles de oro” (figura
5), la diosa mexica lunar y hermana de Huitzilopochtli derrotada en
combate, se decoraba sus mejillas con cascabeles (coyolli). Estos esta-
ban esculpidos en bajorrelieve con el simbolo que representaba el oro,
consistente en un motivo cruciforme con cuatro circulos incisos en la
parte superior del disco.

Antecedentes iconogrdficos al estilo del oro mexica, iconografia
del estilo Mixteca-Puebla

Segtin Nicholson la regién de la Mixteca-Puebla posee un estilo pro-
pio.!? El mejor ejemplo se encuentra en el Cddice Bogia, con las si-
guientes caracteristicas iconograficas: precisién casi geométrica, y
simbolos estereotipados; simbolos altamente individualizados como
son: el disco solar y lunar, craneos y esqueletos, jade y chalchihuitl,
agua, fuego y llamas, corazén, escudos, flechas y estandartes, plumo-
nes, flores, grecas escalonadas y un caracol cortado, ehecailocozcatl. Aun-
que Nicholson ha incluido muchos més simbolos en su lista, menciono
solamente aquellos que aparecen en la orfebreria, algunos de estos
simbolos se encuentran en los objetos citados en este texto.

Por mencionar algunos ejemplos citaremos: el simbolo de jade usa-
do en la mascara de plata de Xipe encontrada en el Templo Mayor;
el escudo y el macuahuitl del guerrero del Museo Britanico; y los plu-
mones en el colgante de Cleveland.

Por lo tanto, esta tradicién surefia, continué con pocos cambios,
influyendo la formacién de la nueva sintesis iconografica en los
mexicas. Puesto que la regién de la Mixteca-Puebla es grande, no hay

9 Sahagun, Florentine Codex, libro 2, p. 92.
10 Nicholson, The Mixteca-Puebla concept.
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ningdin motivo para pensar que todas las piezas de metal fueron he-
chas en una misma zona o por un sé6lo grupo étnico.

El Estilo internacional del sur de México

Warwick Bray ha sefialado que existe solamente un estilo de orfebre-
ria en el sur de México, al cual denominé “Estilo internacional del
sur de México”.!! Aplicé este concepto a las joyas de metal de alta
calidad que pertenecian a la élite. Bray esta de acuerdo con Robertson
al decir que el estilo de la Mixteca-Puebla es, ante todo, el “Estilo
internacional del sur de Mesoamérica”.!?

Bray elaboré un patrén de distribuciéon de estos objetos de me-
tal, incluyendo piezas importadas cuyo grupo incluye los estados de
Oaxaca, Puebla, Tlaxcala, Veracruz, Hidalgo, Chiapas, Yucatan, Gua-
temala, Guerrero y la actual ciudad de México. El periodo que abar-
ca es el periodo Postclasico, de 900 a 1519 d.C.

La metalurgia en el valle de México

Los orfebres de Azcapotzalco eran los mas famosos de la cuenca de
México. Bernal Diaz del Castillo, menciona esta ciudad por su abun-
dancia de orfebres y plateros.!® También habia joyeros residentes en
el palacio de Moctezuma en ‘lenochtitlan. Warwick Bray sostiene que:
“la evidencia sugiere que los ornamentos del Estilo internacional del
sur de México no eran solamente usados en el valle de México, sino
que también se fabricaban alli”.14

Los orfebres que trabajaban el oro, feocuitlahuaque estaban divi-
didos en dos clases: los batidores y los fundidores. Los metales mas
importantes que trabajaban los antiguos mexicanos eran el cobre o
tepuztli, 1la plata o wztac teocuitlatl y el oro o cuztic teocuitlatl. Las dife-
rentes técnicas de los orfebres estan extensamente descritas e ilustra-
das por Bernardino de Sahagtn en el Cidice Florentino, en donde el
fraile da una detallada descripcién de los diferentes procesos de ma-
nufactura.!®

' Bray, Fine metal Jewellery from Southern Mexico.

12 Robertson, “The Tulum murals: the international style of the late Post-Classic”.

13 Bernal Diaz del Castillo, Historia verdadera de la conquista de la Nueva Esparia, p. 169.

14 Bray, op. cit. Nota. del traductor: “all lines of evidence suggest that ornaments in
the South International Style were not only worn in the Basin of Mexico, but were also
manufactured there”.

15 Sahagtn, Florentine Codex, libro 10, p. 73-78.
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Con la expansién del imperio mexica, el metal en bruto y el oro
trabajado llegaron a ser elementos primordiales de los tres principa-
les sectores de la economia: el tributo, el comercio encabezado por
los pochtecas y el mercado.

El oro se usaba principalmente en la fabricacién de joyas y ador-
nos. Este metal no se da en la cuenca de México, y por lo tanto debia
ser adquirido como parte del comercio o como tributo, principalmen-
te de Oaxaca y de Tochtepec en el Golfo.

Los escasos objetos de oro que han sobrevivido, son joyas o re-
presentaciones de deidades. Entre estos se encuentran: bezotes u or-
namentos labiales (figura 6); orejeras, pendientes, anillos, cascabeles
y cuentas. Una caracteristica de los objetos de oro del centro de
México, es que cuentan con partes movibles, tales como cascabeles
que producen un sonido cuando se mueve el que los porta (ﬁgura
7). Algunos estan manufacturados con elaboradas técnicas de vacia-
do o falsa filigrana. A continuacién se mencionaran algunos ejem-
plos de dichas joyas.

El guerrero del Museo Britdanico

Esta figurilla de oro proviene de Tehuantepec, Oaxaca (figura 8) y es
probablemente, una obra mixteca. Representa a una persona senta-
da en un banco, que lleva un tocado de plumas, un mdxtlatl (taparra-
bo) y sandalias. Tiene los parpados casi cerrados y la boca abierta, lo
que parece indicar que el guerrero esta muerto. Sostiene en la mano
derecha un dtlatl (lanzadardos) con cabeza de serpiente, y en la iz-
quierda un escudo, dos flechas y una bandera. En sus orejas lleva
orejeras de caracol cortado y movibles (epcololli); en la barba lleva un
elaborado bezote en forma de cabeza humana, de cuyo cuello cuel-
gan tres cascabeles. Sus orejeras son caracteristicas de Ehécatl-
Quetzalcéatl, por lo que quizas este guerrero esté representando a
este dios. La cabeza que adorna su pecho puede ser la cabeza decapi-
tada de un cautivo de guerra. Después del sacrificio gladiatorio, era
costumbre que aquellos que habian luchado, bailaran con las cabezas
de sus cautivos, a este baile se le denominaba moizontecomaitotia; estas
cabezas se consideraban trofeos de guerra. Quizas los cascabeles re-
presentaran la sangre que goteaba de las cabezas decapitadas.

Segun Sanchez-Young, se trata de una figurilla mixteca.!6 Esta au-
tora piensa que la iconografia de esta pieza es similar a la figurilla

16 SdnchezYoung, An Aztec Gold warrior figurine, p. 107.
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del Museo de Arte de Cleveland. Sin embargo, Caso opinaba que el
estilo de la pieza es zapoteco.!” Pero la pregunta sigue en pie, <existe
un estilo zapoteco?

El colgante de oro del guerrero del Museo de Cleveland

Seguin Sanchez-Young, la figurilla del Museo de Cleveland (figura 9)
es uno de los objetos de metal que pueden, sin lugar a duda, ser asig-
nados como perteneciente al estilo azteca.'®

Dicha autora piensa, a pesar de la opinién de Bray,!” que existe
solamente un estilo de orfebreria reconocible en el sur de México.
La figura de Cleveland se diferencia claramente del estilo mixteco o
del “Estilo internacional del sur de México”. Contintia diciendo que
este objeto posee importantes caracteristicas que nos permiten ase-
gurar que los aztecas poseian un estilo de orfebreria auténomo, y que
éste estaba asociado a otras formas de arte azteca. Aunque esta ase-
veracién es correcta, como ya se dijo anteriormente, la iconografia
proviene del estilo de la Mixteca-Puebla o del “Estilo internacional
del sur de México”.

El colgante de Cleveland representa a un guerrero de pie, soste-
niendo con una mano un dtlatl adornado con una cabeza de serpien-
te, y en la otra un escudo, dos dardos y una bandera. Lleva un tocado,
un mdxtlatl y sandalias. Esta adornado con varios objetos de orfebre-
ria: orejeras, una nariguera y un bezote, cascabeles y una pulsera. Pa-
rece como si el artista hubiera querido copiar elementos de diversas
deidades aztecas por ejemplo, estin representados los plumones de
aguila, cuauhpilolli, de Mixcodatl. El escudo esta decorado con borlas
de plumas finas, tehuehuelli, caracteristico de Huitzilopochtli, y la ban-
dera de sacrificio también caracteristica de este dios. Las orejeras cons-
tan de elementos circulares, trapezoidales y triangulares (de turquesa)
que se parecen a los de la diosa lunar, Coyolxauhqui. Todos estos ele-
mentos parecen haber sido copiados del Cédice Magliabechiano, folio
43 recto.

Ademas hay en la figurilla de Cleveland algunos elementos extra-
fos, tales como el cascabel que cuelga del dtlatl adornado con la cabe-
za de serpiente, la cual podria tratarse de la serpiente de fuego
(xtuhcoatl) de Huitzilopochtli; los cascabeles que cuelgan de su cintu-

17 Caso, Lapidary work, goldwork and copperwork from Oaxaca, p. 929.
18 Sanchez-Young, op. cit.
19 Bray, op. cit., p. 243.



Figura 1. Bulto mortuorio adornado con cascabeles de oro. Cédice Maghabechiano, f. 56r



Figura 2. Xipe Totec (segin Eva Wilson), Museum fiir Volkerkunde, Basilea, Sui
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gura 4. Escultura que representa a un guerrero mexica, no. inv. 156-11-3277,
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Figura 5. Coyolxauhqui. Dios



Figura 6. Bezote de aguila, procedente Figura 8. Colgante de oro
de Oaxaca. Heye Foundation, Nueva York, que representa a un
no. 16/3446 tlahtoan:. Museo Britanico.
Ethno no. + 7834. Londres

Figura 7. Colgante con cascabeles movibles. Procedente de Oaxaca, Museo
Nacional de Antropologia e Historia, México
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Figura 9. Figurilla de guerrero (frente). Cortesia del Museo de Arte
de Cleveland, No. 84.37, E.U.




Figura 9. (Reverso)



Figura 10. Escudo ceremonial de madera, Museo Britdnico, Ethno St. 3974,
Londres, segin Colin McEwan




Figura 11. Atlatl. Museo Britanico. Ethno no. 5226. Londres, segin T. A. Joyce



Figura 12. Retrato de Nezahualcéyotl, Cédice

Ixtlilx6chitl, £.106r Figura 13. Colgante de

oro. Coleccién del Museo
Britanico. Ethno no 1669.
Londres, segun Saville

Figura 14. Anillo de oro. Museo Britanico. Ethno no. 1914, 3-28.1. Londres



Figura 15. Representacién de Xiuhtecuhtli con oro Cédice Borgia, p. 13




Figura 16. Representacion del dios Tepoztécatl, Cédice Magliabechiano, f. 37



Codice Magliabechiano, f. 55r

>

Figura 17. Bulto mortuorio adornado con un collar de oro
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Figura 19. Collar de oro con caparazones de tortuga, Cédice Kingsborough,
parte 2, f. 216r



Figura 21. Xochiquétzal adornada con nariguera de mariposa,
Cédice Telleriano-Remensis, f. 8r
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rén; los glifos grabados con los que se adorna la espalda de la figura,
o incluso la decoracién del pelo. Al haz de flechas se le representaba
en posicién horizontal y no vertical. Ahadiremos que, generalmente,
este tipo de figurillas llevan tres o cuatro flechas y no dos como en este
caso. Ante todas estas anomalias, uno no puede dejar de preguntarse,
si no se trata de una falsificacion.

Por otro lado, si la figurilla fuera azteca, y representara a un
tlahtoani, hay elementos que coinciden con la descripcién dada por
Sahagtn, cuando los gobernantes se ataviaban para bailar: “dos bor-
las hechas de plumas ricas guarnecidas con oro, muy curiosas; trafanlas
atadas a los cabellos de la coronilla de la cabeza”.?

Al igual que en la figurilla de Cleveland, a Huitzilopochtli se le
representa con un bastén serpentiforme. Podria ser que esta figura
tuviera la intencién de representar un guerrero azteca, ataviado como
Huitzilopochtli. Muy pocas esculturas han sobrevivido de este dios, y
solamente existen unas cuantas representaciones de este nimen en
codices, siendo éstas de varios estilos. Si esta figurilla, como me incli-
no a creey, representa a Huitzilopochtli, se trata entonces de una de
las pocas imdgenes encontradas en el corpus perteneciente al dios mas
importante de los mexicas. El penacho, el mdxtlatl o vestimenta va-
rian; pero los accesorios de Huitzilopochtli, como son el escudo, el
datlatl, las flechas y la bandera de papel se encuentran en sus imagenes
y estan presentes en la figura de Cleveland.

Boone considera que, en contraste con la benigna descripcién
iconografica dada por Durdan y Pomar seria mas acertado coincidir
con la descripcién monstruosa y colosal de la estatua descrita por los
conquistadores.?! La escultura de piedra tenia una méscara de oro con
espejos en las érbitas oculares, un collar de oro de corazones, o de
craneos y corazones con un broche de craneo y un cinturén decorado
con una serpiente de oro recubierta con mosaico de piedras precio-
sas. Boone menciona que los ornamentos que adornan a esta estatua
no son los caracteristicos de este dios. Afiade que el oro era muy apre-
ciado por los espaioles, pero para los aztecas no tenia el valor que
tenia el plumaje azul o verde del quetzal o de los pajaros tupi. La
idea de que el oro no era tan apreciado como otros materiales, debe-
ria ser mencionada con mas cautela, pues este metal aparece en los
contextos arqueolégicos como intercambiable con jade o turquesa.

Las distintas descripciones dadas por los espafoles respecto a
Huitzilopochtli sugieren que no solamente existia una imagen sino

20 Sahagun, Florentine Codex, libro 8, capitulo IX, p. 27.
21 Boone, Incarnations of Aztec Supernatural: the Image of Huitzilopochtli in Mexico, p. 54.
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varias, o sea, que habia distintas maneras de representar al dios. Pue-
de ser que la figurilla de Cleveland represente una de las imagenes
desconocidas de Huitzilopochtli. Sea lo que sea, en ausencia de una
nueva fechacién, usando otra técnica distinta a la empleada por el
Museo de Cleveland (el método utilizado fue el de termoluminiscencia,
produciendo la fecha de 1458 + 112 [d.C. 1346-1570]) no nos que-
da mas que especular ante tan enigmatico objeto.

El tlahtoani ataviado para la guerra

Con objeto de comparar y contrastar las descripciones de los guerre-
ros, asi como los atavios que les adornaban, cito la fuente escrita mas
completa sobre el material azteca: Bernardino de Sahagtun. También
con el objeto de contrastar las fuentes escritas, incorporaré en lo po-
sible, algunos de los pocos ejemplos que se encuentran en museos.

Sahagin menciona que cuando el tahtoani iba a la guerra, se ata-
viaba ricamente con oro.?? El fraile hace una descripcién muy intere-
sante de los componentes de la indumentaria de los guerreros, la cual
estaba profusamente adornada con oro. Comienza describiendo el pe-
nacho y cémo el oro formaba parte de la decoracién. El xicolli (traje
guerrero) también estaba decorado con caracoles de oro y una rode-
la con un circulo de oro por toda la orilla (figura 5). Los guerreros
llevaban instrumentos musicales, especialmente el ocelot Tétec, hecho
de piel de jaguar y decorado con oro. También usaban una nariguera
con la imagen de media luna realizada en este metal. Las orejeras que
les llegaban hasta los hombros tenian forma de mazorcas de maiz. Para
sefialar el principio de la batalla, soplaban un caracol marino. Tam-
bién tenian banderillas hechas de oro, las cuales levantaban para in-
dicar el comienzo de la guerra.

Los guerreros portaban estandartes redondos decorados con plu-
mas y en el centro, la imagen del sol también en oro. Un motivo ico-
nografico comin de la indumentaria guerrera era la mariposa, se
usaba para decorar la parte posterior del xicolli, o traje de los gue-
rreros. También se adornaban las orillas de los escudos asi como el
centro de éstos con mariposas de oro. A estos motivos iconograficos
se les conocia como “llamas de oro de Itzpapalot]l”. Estas mariposas
asi como sus dientes y sus garras, estaban finamente labradas y deco-
radas con plumas de quetzal y oro. Segtin Aguilera, las mariposas sim-
bolizan fuego porque el revolotear de sus alas es similar a las llamas.?3

22 Sahagtn, Florentine Codex, libro 8, capitulo XII.
2 Aguilera, Flora y Fauna en México.
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Otra decoracién que llevaban los guerreros en la espalda era el
xochiquetzalpapdlotl que representaban cuernos también de oro. A la
diosa Xochiquétzal se le representaba con una mariposa alrededor de
la boca y una nariguera escalonada, llamada yacapapdlot!. Huitzilo-
pochtli tenia un pectoral en forma de mariposa, al igual que los
atlantes en Tula que también llevan un pectoral en forma de maripo-
sa estilizada.

Me parece especialmente interesante que la diosa de las flores y
del mantenimiento comparta el mismo motivo iconografico (maripo-
sa) con los guerreros, quienes también trafan el sustento a los dioses
y al imperio, como ya ha sido probado para el caso de Teotihuacan
por Janet Berlo.?! Xochiquétzal fue, segin Biez, la acompanante de
los guerreros solteros y la primera diosa en morir en la guerra.?’

Escudos

A los tlahtoque se les enterraba con escudos y sonajas de oro. Hosler
dice que a los gobernantes tarascos también se les enterraba con es-
cudos y cascabeles de oro. En mi opinién, debia tratarse de una ca-
racteristica panmesoamericana, pues los cascabeles de oro igualmente
se encontraron en el Templo Mayor junto con restos de esqueletos.

En el Museo Britdnico se encuentra la base de un escudo ceremo-
nial (figura 10).26 En el centro estin marcadas las principales divisio-
nes del universo azteca. El centro del objeto representa la superficie
de la tierra con una especie de disco solar. Estos rayos solares se les
representa con incrustaciones, McEwan ha interpretado este escudo
del siguiente modo:

Dividiendo el mundo en cuatro cuartos, cada uno contiene un carga-
dor del cielo. La lectura vertical del escudo muestra una gran serpiente
emergiendo de unas mandibulas dentadas. Se enrosca sinuosamente al-
rededor del tronco de un arbol coronado por unas ramas con flores.
La habilidad de algunas serpientes constrictoras, de moverse libremente
entre el agua, la tierra y las copas de los arboles, posiblemente explica su
valor simbdlico en la mitologia mesoamericana como mediadora entre
las diferentes capas verticales del cosmos. El tronco del arbol forma un
axis-mundi que conecta el inframundo, la tierra y las esferas celestes. En
la parte superior del escudo, se aprecia una mascara antropomorfa, vuel-
ta hacia arriba, que implica que el arbol pudo haber sido utilizado como

2 Janet Berlo, Teotihuacan art abroad.
25 Baez Jorge, Los oficios de las diosas.
% Carmichel, Twrquoise Mosaic from Mexico.
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una metafora del tlahtoani, quien deriva su autoridad sobre la tierra de
las fuentes divinas del poder.

Este escudo estaba probablemente adornado con plumas resplan-
decientes sujetas a los orificios de la circunferencia. Y se reservaba para
ocasiones especiales, como insignia que indicaba el derecho de un
‘lahtoani-guerrero’ a gobernar.?’

Este escudo conserva todavia restos de hojas o laminas de oro, con
el que estaba originalmente cubierto.

Atlatl

Atlatl es el nombre en nahuatl para los lanzadardos, una de la gran
variedad de armas usadas por los mexicas (figura 11). El tan elabora-
do y delicado grabado de la madera, asi como “las hojas o laminas de
oro” en esta pieza, sugiere que probablemente se usaba como bastén
ceremonial. Solamente se conoce un grupo de 10 dtlatl. Este, del Mu-
seo Britanico es uno de los mas bellos que se conocen. Otro ejemplo
similar se encuentra en el Museo Nacional Prehistérico y Etnogratico
Luigi Pigorini en Roma.

Mdscaras mortuorias

Las mascaras de oro a menudo se hacifan para colocarlas sobre el bul-
to mortuorio del tlahtoani fallecido, como menciona Ixtlilx6chitl, al
narrar la muerte de Tezozémoc. Su funeral, al igual que el de sus
homélogos aztecas, se celebré con un elaborado ritual:

Y antes de esto, asi como muri6 le lavaron el cuerpo muy bien, y des-
pués le enjuagaron con agua de trébol y otras cosas olorosas para que

27 McEwan, Ancient Mexico in the Bristish Museum . Nota del traductor: “dividing the
world into four quarters, in each of which stands a sky-bearer. A vertical reading of the
design reveals a great serpent emerging from toothed jaws to coil sinuously around a tall
tree crowned by flowering branches. The ability of snakes such as constrictors to move
freely between water, earth and the forest canopy probably accounts for their symbolic
role in Mesoamerican mythology as a mediator between the different vertical layers of
the cosmos. The tree-trunk forms a ‘world-axis’ connecting the underworld, earthy and
celestial spheres. At the top an upturned anthropomorphic mask implies that the tree
may also be seen as a metaphor for the king, who derives his authority on earth from
divine sources of power. The shield was probably adorned with brilliant feathers attached
to the holes around its circumference and was reserved for use on special occasions as an
emblem signalling the right of the ‘warrior-king’ to rule”.
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tomase aquel olor su cuerpo; y luego le pusieron sus vestiduras reales y
las joyas de oro y piedras preciosas conforme se vestia los dias de fiesta
y en negocios publicos, cortindole ciertos cabellos de la coronilla, para
que hubiese memoria de €1, y metiéronle en la boca unas esmeraldas, y
después le amortajaron, sobre todo esto, con diez y siete mantas reales
muy finisimas y costosas con muchas perlas, dejandole sélo el rostro
descubierto, y después le pusieron otra muy fina donde estaba el idolo
Tezcatlipuca retratado muy al natural; y después pusieron el cuerpo so-
bre una estera sentado, y en el rostro con una méascara de turquesas muy
al natural hecha conforme la fisionomia de su rostro. Esto no se usaba
sino era con los monarcas de esta tierra; a los demds tlahtoani les po-
nian una mascara de oro.?®

Bezotes

Los ornamentos labiales o bezotes, se introducian en una hendidura
o corte debajo del labio inferior, estos constituian un adorno impor-
tante para los miembros de la clase alta.

Segin Duran, la indumentaria ceremonial de los gobernantes de
Texcoco inclufa cascabeles de oro que se ponian en el tobillo.? Sin
embargo, en otros manuscritos aparecen con un ornamento de oro
en la barba. En el famoso retrato del rey de Texcoco, proveniente
del Codice Ixtlilxdchitl, Nezahualcoyotl estd ataviado para la guerra, con
un bezote de oro en forma de pajaro (figura 12).

Duran menciona que este tipo de adorno labial solamente podia
ser usado por los reyes de Texcoco. Se sabe que a Nezahualcoyotl le
gustaba mucho el oro; los cronistas espafioles mencionan, como uno
de sus aspectos mas sobresalientes, que su palacio contaba en la gran
sala capitular con un trono de oro con incrustaciones de turquesas.

Colgantes

Los colgantes del “Estilo internacional del sur de México” son siem-
pre pequenos ya que fueron diseniados para que los usaran tanto hom-
bres como mujeres. Un colgante de la coleccién del Museo Britanico
representa un rostro humano con penacho y pendientes unidos por
una falsa filigrana, de la cual cuelgan cuatro cadenas de aros planos
que terminan en cascabeles de oro, caracteristicos del estilo mixteca

28 Ixtlilx6chitl, Obras Histdricas, v. 1, p. 351.
29 Duran, Historia de las Indias Occidentales e Islas de Tierra Firme, v. 2, p. 301.
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(figura 13). Los cascabeles al moverse libremente producian un agra-
dable sonido al chocar unos con otros, cuando el que los llevaba ca-
minaba o movia la cabeza.*

Algunos colgantes y bezotes reproducian animales que tenian sig-
nificado mitolégico, como aguilas o bihos, otros representaban a dei-
dades. Un ejemplo lo encontramos en el Museo de Historia Natural
de Nueva York, donde existe un cascabel representando a Xolotl con
cabeza de perro.”!

Como es bien sabido, el oro estaba restringido a los miembros de
la élite: al tlahtoani y a los sacerdotes.

Anillos

Los motivos mds comunes que se representan en los anillos son ani-
males, y entre estos destacan los felinos, las dguilas y las serpientes.
Un bello ejemplo se conserva en la coleccién del Museo Britanico (fi-
gura 14). En dicho anillo se ve la cabeza de un puma en relieve, con
un ornamento en filigrana que representa cabezas de serpientes y un
diseno floral. Este es otro ejemplo de orfebreria perteneciente al “Es-
tilo internacional del sur de México”.

Las fuentes escritas

Las cronistas del siglo XVI, mencionan que el oro se aplicaba a casi
todas las deidades, aunque cuando se estudian las paginas de los c6-
dices, el oro solamente aparece en unos cuantos nimenes, especial-
mente los relacionados con la agricultura.

El oro se usaba principalmente en orejeras y narigueras, y tam-
bién, para decorar tocados o ropa. Las formas de las narigueras y
orejeras eran multiples, y esto es importante ya que su forma cam-
biaba de acuerdo con el papel que jugaba la deidad. Por ejemplo a
los dioses del pulque, se les representaba con su nariguera caracteris-
tica (yacameztlt) en forma de luna creciente. Este tipo de nariguera tam-
bién era utilizado por Tlazoltéotl y por otras deidades de la tierra y
de la fertilidad. Este adorno ha sido desde hace tiempo, reconocido
como simbolo lunar.3?

De acuerdo con los ejemplos de oro de que disponemos, el tipo
de nariguera comun en los dioses agricolas es el yacapapdlotl o nari-

%0 Easby, Fine metalwork in pre-Conquest Mexico, p. 36.
31 Ekholm, Ancient Mexico and Central America, p. 104.
%2 Nicholson, op. cit., p. 172.
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guera de mariposa. Este tipo de nariguera aparece con frecuencia en
cédices prehispanicos, como el Laud, el Boigia y otros del mismo gru-
po. El cédice que cuenta con mds representaciones de oro es el Cidice
Borgia (figura 15). Algunos dioses del maiz estan representados con
una nariguera triangular u ondulada (figura 16).

Existen discrepancias entre la evidencia escrita y la arqueolégica. En
la arqueologia el oro se encuentra en un contexto de guerra (en el tem-
plo de Huitzilopochtli), de muerte y del inframundo, en contraste con el
contexto agricola en donde el oro no es tan significativo. Las pocas ilus-
traciones de los dioses ataviados con oro que aparecen en una escena de
inframundo provienen del Cédice Borgia (p. 39r), donde las doce Cihua-
teteo estdn ataviadas con orejeras y con narigueras de oro. Las Ci-
huateteo eran las mujeres muertas al dar a luz a su primer hijo, quienes
se equiparaban a los guerreros muertos en el campo de batalla, ambos
luchaban por capturar a un individuo vivo. La evidencia arqueol6gica
sugiere que el oro se le ofrendaba a Huitzilopochtli, dios de la guerra,
y a nobles y a guerreros muertos. Huitzilopochtli, era a menudo repre-
sentado en los cédices como un bulto mortuorio. Existen ilustraciones
en el Codice Magliabechiano (55-recto) en donde los bultos mortuorios
presentan ornamentos de oro, tales como collares. (Figura 17).

Algunos cronistas también mencionan cémo el oro era usado por
el tlahtoani y miembros de la élite como simbolo de distincién. Duran
lo describe del siguiente modo:

Sali6 determinado que sélo los grandes sefiores pudiesen usar de bezotes
de oro y de piedras preciosas y de orejeras y nariceras de oro y de pie-
dras preciosas ricas, y no otros, excepto que los valientes hombres ca-
pitanes y soldados de valor y estima, podian traer bezotes y orejeras y
nariceras de hueso, o de palo, o de otra materia, baja y no preciosa.?3

Los privilegios eran, en parte hereditarios y en parte se ganaban
por el valor en la guerra. El pertenecer a la nobleza y el ser valiente
en la guerra distinguian al individuo; aunque existian diferencias con-
siderables entre ambos. Los objetos mas finos y suntuosos, como los
brazaletes de oro, los tocados de oro y plumas, y las piedras verdes se
reservaban para los miembros de la nobleza (figura 18).

Tributo

El tlahtoani mexica obtenia inmensas cantidades de oro de las ciuda-
des sometidas, que se pagaban como tributo. Este era recaudado anual-

% Duran, op. cit., v. 2, p. 212.
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mente en forma de oro manufacturado en ornamentos como el bezote
que aparece en la figura 6; o en materia prima, ya fuera en polvo, pe-
pitas o pequenos lingotes. Han sobrevivido ejemplares de las matri-
culas de tributos, junto con las listas de las ciudades sometidas, los
tipos de objetos requeridos y las cantidades demandadas. La Matricu-
la de Tributos y la tercera parte del Cédice Mendoza especifican entre
otras, el area de Oaxaca como la zona aurifera mas importante.

El Cédice Mendoza confirma que Coixtlahuaca era la llave del gran
camino tributario del este, que iba desde el altiplano, a través del va-
lle del Papaloapan y bajaba hasta el area tropical, con su gran pro-
duccién de plumas de quetzal, pieles de jaguar, hule y joyas de oro.

Entre los objetos de oro que se pagaban como tributo se encuen-
tran los collares. Un ejemplo de collar de oro que imita a los capara-
zones de tortuga se puede ver en las colecciones de Dumbarton Oaks
(No. B-103 MIG). Otros collares similares a éste fueron encontrados
en la Tumba 7 de Oaxaca.?*

En el Cédice Kingsborough *° (figura 19), un documento del siglo XVI
procedente del valle de México, aparece un collar también con capa-
razones de tortugas y cascabeles colgando de un cordén de cuero. Este
era objeto tributario realizado por los nativos de Tepetlaoztoc para
los encomenderos espaioles.

El Codice Mendoza confirma que la region de Tochtepec en el Gol-
to de México, era una de las zonas mas importantes de produccién
de tiaras de oro. Broda menciona que el festival de tlacaxipehualiztli
era una fecha importante para la recaudacién del tributo, hecho que
afiade un componente econémico a este festival.36

La arqueologia

Las excavaciones del Templo Mayor®” han permitido un mayor en-
tendimiento del material arqueolégico de los mexicas, y en este
caso, el papel que jugé el oro en esta sociedad. Uno de los miem-
bros del proyecto Templo Mayor, Leonardo Lépez Lujan, realiz6 un
minucioso estudio de las 118 ofrendas descubiertas, a las cuales me
referiré en lo que concierne a los metales encontrados en dichas
ofrendas.?®

34 Caso, El Tesoro de Monte Albdn, laminas 51-52.
35 Parte 2, f. 216 recto.

36 Broda, “Tlacaxipeualiztli”

37 Matos, The Gwat Temple of the Aztecs.

8 Lopez Lujéan, The Offerings of the Templo Mayor.
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Las excavaciones arqueoldgicas en la capital mexica, incluyendo
el proyecto Templo Mayor, no han revelado un significante ndmero
de objetos de oro. No existe ninguna ofrenda comparable a los ha-
llazgos de la Tumba 7 de Monte Alban, Oaxaca. En las excavaciones
realizadas en la ciudad de México, se han encontrado solamente un
pequeino namero de objetos de metal: anillos, orejeras, cascabeles,
pulseras, algunos animales, mdscaras y placas.

El proyecto Templo Mayor es uno de los pocos sitios arqueolégi-
cos aztecas donde la investigaciéon ha dado como resultado una gran
cantidad de informacién, el nimero de objetos de oro no es elevado,
aunque contamos con la ventaja de que se encontraron dentro de con-
texto. El Templo Mayor, antes de la excavaciéon que realizé Matos y
su equipo, habia sido parcialmente excavado por Leopoldo Batres en
1900. Durante una excavacién del sistema de alcantarillado (llevada
a cabo por el hijo del presidente Porfirio Diaz), Batres, encontré una
importante ofrenda al pie de la escalinata oeste del recinto del Tem-
plo Mayor:

Uno de los mas importantes hallazgos de Batres fue una narigue-
ra en forma de mariposa, yacapapdlotl, que es uno de los motivos
iconograticos mas distintivos de los guerreros. Este tipo de narigueras
en forma de mariposa se usaba desde la época teotihuacana y lo ve-
mos en las representaciones de los atlantes en Tula. El yacapapalotl (fi-
gura 20) era un adorno caracteristico de Xochiquétzal, diosa de la
sensualidad, de las flores y del tejido.

Este motivo es usado con frecuencia en los cédices, y como se vera
posteriormente, en el cédice Telleriano-Remensis (8 recto) (figura 21).
Segan Franco, a este adorno le faltaria la cabeza que estaria reem-
plazada por la nariz del que la portara.3?

Los objetos hallados por Batres en la calle de las Escalerillas fue-
ron a saber: un disco de oro, una nariguera y seis discos; los cuales
fueron encontrados cerca de un idolo de piedra verde. La mariposa
simboliza el parpadeo de las llamas, por lo tanto, es interesante la co-
nexién entre los guerreros, el oro, el fuego y la piedra verde, la cual
representa la fertilidad agricola.

El oro en la arqueologia: el contexto funerario

Los mexicas incineraban a sus nobles, depositando con sus cenizas
objetos mortuorios. También se han encontrado, aunque no en gran

% Franco, Las representaciones de las mariposas en Mesoamérica.
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cantidad, algunos objetos de oro en urnas funerarias en el Templo
Mayor.

Matos menciona dos urnas funerarias encontradas debajo del piso
del templo dedicado a Huitzilopochtli,* las cuales son los objetos
mexicas mas antiguos encontrados en el Templo Mayor, pertenecien-
tes a la segunda etapa constructiva (segin Matos, corresponde a ca.
1390 d.C.). Una de las urnas funerarias es de obsidiana con tapa del
mismo material sus paredes estan decoradas con un craneo humano
estilizado en altorrelieve que sobresale en uno de sus lados. Dentro
de esta urna se encontraba una pequefia mascara de plata con un ros-
tro que parece representar a Xipe Totec, unas orejeras en forma de
serpiente de cascabel, un pequeno cascabel de oro con el glifo “ollin”
(simbolo del movimiento de la tierra), asi como huesos humanos in-
cinerados y copal.

El cascabel estaba colocado en la parte superior, mientras que la
mascara de plata se encontraba al fondo de la urna. La importancia
de estos objetos es obvia, su colocacién y las cenizas humanas sugie-
ren que se trataba de gente importante, quizas de un sacerdote, de
un tlahtoani o de algin guerrero famoso. Los cascabeles formaban
parte del atuendo de los guerreros, a quienes siempre se les incinera-
ba, contrastando con aquellos individuos que se ofrendaban a Tlaloc,
a los que se les enterraba. La ofrenda no era muy elaborada, segura-
mente debido a que los mexicas eran todavia sabditos de Azcapotzalco
y por lo tanto, todavia bastante pobres.

En esta ofrenda se encontré también una escultura en forma de
cabeza de pato, una cabeza antropomorfa en piedra verde, orejeras
de piedra verde asi como 366 cuentas de este mismo material. Los az-
tecas consideraban que el difunto necesitaba contar simbdlicamente con
un corazén en su viaje al mas alla, a menudo simbolizado por una cuenta
de jade; cuando el tlahtoaniy los nobles morian, les colocaban un cuen-
ta verde en la boca. Al jade se le asociaba con la vida. El contexto de
la ofrenda esta pues asociado a la fertilidad y a la vida.

Ubicacion de los objetos de oro en las ofrendas del Templo Mayor
El gran ntimero de ofrendas encontradas en el Templo Mayor suscita
las siguientes preguntas: <cual es el simbolo de las ofrendas y de su

contenido?, y en este trabajo en particular: écudl es el significado de
los objetos de oro y otros metales en el Templo Mayor? Todas las

40 Matos, The Grat Temple of the Aztecs, p. 110.
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ofrendas que contenian objetos de oro parecian seguir la misma dis-
posicidn, asi como los materiales y objetos que eran colocados en di-
chas ofrendas. Uno de los objetivos mas importantes de este trabajo
es intentar descifrar el profundo simbolismo de las ofrendas que con-
tenian oro en el Templo Mayor.

De las 118 ofrendas excavadas, solamente en 8 se encontré oro.
Sin embargo, la mayor parte de las ofrendas parecen estar relaciona-
das con Tlaloc, y su contenido también estan relacionados con este
dios, con el agua y con la fertilidad agricola.

Otra caracteristica comun a todas las ofrendas que contenian oro
es que a este material se le encontr6é con cuentas de piedra verde
(jade) o con turquesa. Como es bien sabido el oro y el jade eran los
materiales mas preciados de Mesoamérica.

Las ideas asociadas a la fertilidad agricola y el culto a Tliloc en
general, estan intimamente ligadas a una sociedad agricola, mientras,
que el culto a Huitzilopochtli, estd asociado a la élite, a los gober-
nantes, y a los guerreros. La base religiosa de Tlaloc se relaciona con
el maiz, la tierra y la fertilidad agricola, la preocupaciéon fundamen-
tal gira en torno al mantenimiento, mientras que, el culto a
Huitzilopochtli esta asociado con la guerra, el tributo, la conquista y
el sacrificio humano.

Tlaloc también esta relacionado con el pulque, de ahi su conexién
con Mayahuel, diosa teldrica y del pulque, con la luna, y con las anti-
guas tradiciones y civilizaciones mesoamericanas, mientras que el cul-
to a Huitzilopochtli gira en torno al sol, a los nuevos comienzos, a la
riqueza y al poder.

La presencia de materiales tan valiosos como el oro, el jade y la
turquesa sugieren la existencia de un comercio destinado a los miem-
bros de la élite. La forma de obtener el tributo iba aunado a la ex-
pansién militar, encabezada por la clase gobernante. Esto se puede
ver en los vestigios arqueoldgicos asi como en la tematica de los mis-
mos, los cuales estaban destinados a la nobleza y a la élite. Los pocos
objetos de oro que han sobrevivido representan guerreros quienes ju-
gaban un papel dominante en la sociedad mexica. El oro, el jade y la
turquesa servian para expresar entre otros conceptos ideas de poder
y de dominio. La guerra era necesaria para obtener productos para
la élite, tales como el oro; ademas de formar parte de la ideologia y
de la religiéon del Estado. La guerra era necesaria para capturar pri-
sioneros para los sacrificios humanos. El sol para seguir en movimiento,
debia ser alimentado con corazones y sangre de las victimas del sacri-
ficio, y por su parte, la misién del tlahtoani era proveerle de este ali-
mento.
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El contenido de las ofrendas se coloc6 en el Templo Mayor (el
centro simbolico del imperio mexica), lugar en donde la ideologia, la
politica y la religiéon se entremezclan. Por lo tanto, no es sorprendente
que cada tlahtoani construyera un Templo Mayor mas grande y mas
impresionante que el de su predecesor, para la gloria de Huitzilopochtli
y la suya propia.

El principal objetivo del ritual mexica era la lluvia y la fertilidad
agricola, y de éste, también particip6 el oro. La unién de los contra-
rios: el dia y la noche, el sol y la luna, el oro y la plata, la agricultura
y la guerra, estan también reflejadas en las ofrendas que contenian
oro, asi como la época de calor —la época de secas— y la época de
lluvia. El oro refleja la época de calor, y se asocia con el sol, mientras
que el jade, representa la época de lluvias, cuando los campos estan
verdes. Huitzilopochtli encabezaba la época de secas y el sol, como
deidad del cielo y del dia.

Los objetos de oro se han encontrado con punzones y objetos re-
lacionados con el autosacrificio, por consiguiente dicho ceremonial
involucraba a toda la poblacién. Los sacrificios humanos tenian la do-
ble intencién de alimentar tanto al sol y a la tierra para mantener el
universo en equilibrio.

ANEXO

La informacién del siguiente grafico ha sido extraida de los datos so-
bre la indumentaria de los dioses del libro de los informantes de
Sahagin. Los dioses que se ornamentaban con orejeras de oro, son
los siguientes:

Nombre Ornamento de oro Pdgina
Tezcatlipoca Orejeras de oro en forma de espiral 1992:117
Quetzalcéatl Orejeras de oro en forma de espiral 1992:117
Ehécatl-Quetzalcéatl Lleva los curvados colgantes 1992:117

de concha epcololli
Chicomecoéatl Orejeras de oro 1992:121
Cihuacéatl Quilaztli  Orejeras de oro 1992:135
Yautl (Tezcatlipoca)  Orejeras de oro 1992:147
Chantico Orejeras de oro 1992:149

Xipe Tétec Orejeras de oro y collar de oro
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EL DRAGON Y LA MAZACOATL
CRIATURAS DEL INFIERNO EN UN EXEMPLUM EN NAHUATL
DE FRAY IOAN BAPTISTA

BERENICE ALCANTARA ROJAS

Durante el primer siglo de dominacién espanola, los frailes mendi-
cantes de las tres Ordenes, que por ese entonces se disputaron el
adoctrinamiento de los naturales, emprendieron una feroz lucha con-
tra el adversario del dios que los enviaba. Ese ente en el que se sinte-
tizaban todas las facetas de la maldad y que gracias a sus argucias habia
logrado sumir a los “indios” en las tinieblas de los cultos “idolatricos”.
Una verdad evidente desde la posicién que habian adoptado los eu-
ropeos para mirar y conquistar al otro.

Cada Orden, de acuerdo con su regla y sus inclinaciones teolégicas,
confeccioné estrategias para que los nativos abjuraran del Demonio
y se apegaran a la Iglesia de la manera mas rapida que fuera posible.
Los franciscanos, como lo fue Ioan Baptista, montaron su proyecto
de transformacion del “indio” en la educacién y sus escuelas, por va-
rias peculiaridades, fueron espacios donde frailes y naturales pudie-
ron intercambiar algunos de sus saberes, a pesar de la explotacién de
unos y el predominio de otros, la mortandad de tantos y las malti-
ples diferencias en pensamiento y accién que les marcaban distancia.

De estas escuelas conventuales y del Colegio de la Santa Cruz en
particular, en cuyas aulas los posibles dirigentes de las sociedades in-
digenas tuvieron acceso a lo mas pulido de las letras de Occidente,
salieron varios hombres que, ademas de dedicarse a la docencia y al
gobierno, colaboraron con los religiosos en la tarea, nada sencilla, de
traducir el cristianismo a las lenguas nativas.! Un complejo proceso
del cual destacaré aqui uno de sus muchos aspectos.

I Los textos catequéticos en lengua nahuatl, por ejemplo, evidencian que este traslado
implicé interesantes innovaciones en la forma y el contenido del mensaje cristiano que
serfa difundido al resto de la poblacién nativa; ya que tanto las palabras indigenas cambia-
ron su sentido, al ser usadas para dar cuenta de nuevos asuntos en los contextos inéditos
creados por la introduccién de géneros discursivos europeos, como las ideas cristianas se
transformaron, al ser vertidas en términos y formas nahuas y verse enriquecidas por otros
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El infierno y los exempla

Otro de los recursos que emplearon los religiosos, desde los primeros
tiempos de la evangelizacién novohispana, para alejar a los naturales
de sus supuestos vinculos con el Demonio, fue la predicacién de las pe-
nas del Infierno de todas las formas que les fue posible imaginas? inspi-
radas en diversas fuentes; entre ellas, los exempla de raigambre medieval.

Los exempla eran historias que, amparadas en la autoridad del sa-
bio que las compild y en las de las personas que las vieron y oyeron,
servian a los hombres de la Iglesia para probar la veracidad de los
preceptos cristianos a través de un testimonio que mostraba las cir-
cunstancias y el destino de las buenas y las malas conductas.® Solfan
nutrirse de anécdotas y sucesos cercanos a las personas a las que esta-
ban dirigidos, pues, a pesar de que circulaban en formas bastante fi-
jas, los predicadores los dotaban del sabor local y de los recursos
retéricos necesarios para que no perdieran efectividad. En ellos se ha-
llaba cifrada una figura, o loci, que permitia vincular el acaecer coti-
diano de los mortales con los fines dltimos del hombre, la historia de
la Redencién y el “presente intemporal” de las normas cristianas. Ima-
genes de virtudes y vicios, de recompensas y castigos, que debian lle-
var a los oyentes, de subito, a la conversiéon.*

Los primeros exempla novohispanos de los que se tiene noticia fue-
ron aquellos que formaron parte de las “representaciones” teatrales
en lenguas indigenas que introdujeron los franciscanos.’ Y tanto en

significados y connotaciones. Acerca de este proceso de traduccién, conocido como
nahuatlizacién del cristianismo, y los cambios que éste produjo en el tipo de doctrina que
lleg6 a los nahuas puede verse el estudio de Louise M. Burkhart, The Slippery Earth: Nahua-
Christian Moral Dialogue in Sixteenth Century Mexico, Tucson, University of Arizona Press, 1989.

2 Véase Berenice Alcantara Rojas, El infierno en la evangelizacion de la Nueva Espana,
México, 1999 (Tesis de Licenciatura en Historia, UNAM-FFyL), cap. 3. Debe’destzicarse que
los frailes no siempre expusieron el Infierno con la misma vehemencia. Este era un re-
curso entre otros a los que podian acudir los predicadores dependiendo de su postura
personal frente a los logros de la evangelizacién y de la forma en la que se concibieran las
calidades morales e intelectuales de los naturales.

3 Sobre algunas caracteristicas de los exempla medievales véase: Jacques Le Goff, “Les
temps de Uexemplum”, en Limaginaire medieval, Paris, Gallimard, 1985, p. 99-102; Eloisa
Palafox, Las éticas del exemplum. Los castigos del vy don Sancho IV, El conde Lucanor y el Libro del
buen amoy México, UNAM-Instituto de Investigaciones Filolégicas, 1998 (en especial la intro-
duccién) y Daniele Dehouve, Rundigero el borracho y otros exempla medievales en el México
virreinal, México, CIESAS / UIA / Miguel Angel Porraa, 2000 (también la introduccion).

4 Palafox, op. cit., p. 9-13 y 19-25; Le Goff, op. cit., p. 100 y Dehouve, op. cit., p. 14-24.

% Los autos participaban de una tradicién que se remonta al “teatro de los misterios”
medieval, eran una continuacién de la liturgia e incorporaban a los naturales en su cons-
truccién, pues ellos eran los redactores de los textos, los actores y los realizadores de
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el “modelo de ejemplo” (neixticuilmachiotl) llamado Juicio Final de
1533, atribuido a fray Andrés de Olmos, como en los autos que ador-
naron las festividades de la ciudad de Tlaxcala en 1538, descritos por
Motolinia, se hicieron presentes, en lengua nahuatl, exempla que con-
tenian condenas a la embriaguez, la hechiceria y la lujuria y que re-
trataban la vivida imagen de los sufrimientos infernales.’®

Los religiosos estuvieron dispuestos a todo, inventaron complica-
das tramoyas, encendieron hogueras y quemaron su propia carne’ para
que el Infierno de sus sermones adquiriera dimensiones, sonidos, he-
dores y calores y los naturales entendieran asi la magnitud del sufri-
miento que les aguardaba en su posible destino. Sin embargo, y como
lo atestigua el texto del Juicio Final, ese Infierno de los autos en nahuatl
no era idéntico al europeo; pues en su traduccién y representacién se
emplearon gran cantidad de elementos nativos que lo transformaron.
Se le dio el nombre de Mictlan (“Lugar de muertos”), un espacio-tiem-
po subterraneo y nocturno, en el que se internaban muchos muertos
nahuas, y, del mismo modo, se colocé en su interior, a manera de ver-
dugos y demonios, a diversos seres que para los mesoamericanos per-
tenecian al dominio de la tierra, la fertilidad y la oscuridad.

Un exemplum de fray loan Baptista

En 1599 aparecié el Confessionario en lengua mexicana y castellana. Con
muchas advertencias muy necesarias para los confesores de fray loan

toda la imagineria de dichas representaciones, véase: Fernando Horcasitas, El teatw
nahuatl..., México, UNAM-1IH, 1974. p.107-115; Othén Arroniz, Teatro de evangelizacion en
la Nueva Esparia, México, UNAM, 1979. p. 20-21; y Elena Isabel Estrada de Gerlero, “El
teatro de evangelizacién”, en Teatros de México, México, Banamex, 1991, p. 23.

6 El Juicio Final versaba sobre la condenacién en el Infierno, luego de la dltima lucha
entre Cristo y su Adversario, de una mujer que habfa cedido a su lujuria y despreciado el
sacramento del Matrimonio. Mujer “india” que es llevada, al final de la trama, a padecer
por siempre en un “temazcal de fuego”, tle-temazcalli (Fray Andrés de Olmos, Auto del Juicio
Final, México, INBA, 1983, p.43). Asimismo los hombres que participaron en la procesién
de Corpus Christi que recorrié la ciudad de Tlaxcala en 1538 pudieron apreciar cémo San
Francisco invocé a los demonios para que llevaran a su oscura morada a un borracho que
salié “cantando muy al propio que los indios cantaban cuando se embeodaban” y a unas
hechiceras que “con bebedizos en esta tierra muy facilmente hacen mal parir a las prefa-
das”, quienes habian tenido la imprudencia de interrumpir al santo. “De esta manera fue-
ron representados y reprendidos algunos vicios en este auto. El infierno tenfa una puerta
falsa por donde salieron los que estaban dentro; y salidos pusiéronle fuego, el cual ardié
tan espantosamente que parecié que nadie se habia escapado, sino que demonios y conde-
nados todos ardian y daban voces y gritos las dnimas y los demonios; lo cual ponia mucha
grima y espanto aun a los que sabfan que nadie se quemaba.” (Fray Toribio de Benavente
Motolinia, Historia de los indios de la Nueva Espaiia, México, Porraa, 1990. p. 73-74).

7 Fray Antonio de Roa solia caminar sobre carbones encendidos y arrojarse
agua y resina hirviendo, mientras que fray Luis “Caldera” aventaba al fuego a diver-
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Baptista. Como otros textos de este franciscano su Confessionario fue
el fruto de los trabajos de muchos hombres; entre ellos, algunos
miembros destacados de su Orden (Olmos, Sahagun, Basacio, Molina
y Mendieta) que legaron a sus hermanos sus escritos en materia de
evangelizacién y varios estudiosos nahuas, de los que tomé consejo y
traducciones de pasajes enteros (Hernando de Ribas, Ioan Berardo,
Diego Adriano, Francisco Baptista de Contreras, Estevan Bravo, An-
tonio Valeriano, Pedro de Gante y Augustin de la Fuente), segiin su
propio testimonio.®

En sus obras sobre la Confesion? fray Ioan Baptista se preocup6
por dotar a los sacerdotes de mejores instrumentos para la imparticién
del sacramento de la Penitencia a los naturales y por demostrar que
los franciscanos, quienes conocian su lengua y sus “antiguallas”, de-
bian conservar los privilegios que, en lo referente a la administracién
de los sacramentos, atin poseian.'® A diferencia de fray Alonso de
Molina, Baptista dirigié su Confessionario a los hombres de la Iglesia y
no a los penitentes, pues, en su opinion, sé6lo los religiosos sabian cémo
cuestionar a los “indios” para que éstos fueran capaces de reconocer
sus pecados. Fray Ioan Baptista pensaba también que la atricién, es
decir, el temor al castigo eterno, era un don de Dios y una disposi-
cién suficiente para acercarse al sacramento de la Penitencia, pues la
absolucién convertiria ese miedo en arrepentimiento verdadero y sin-
cero;!'! por ello, no dudé en incluir en el largo prélogo de su Confe-
sionario varios exempla, en los que se describen las penas infernales,
como un medio para compeler a los nahuas a llevar a cabo una bue-
na confesién. 2

sos animales (véase Robert Ricard, La conquista espiritual de México, México, FCE, 1986,
p. 104).

8 Véase el prologo de fray Ioan Baptista a su [...] Sermonario en lengua mexicana, Méxi-
co, En casa de Diego Lopez Davalos y a su costa, 1606.

9 Confesionario en lengua mexicana y castellana. Con muchas advertencias muy necesarias
para los confesores, México en Santiago Tlatilulco, Casa de Melchior Ocharte, 1599 y Ad-
vertencias para los confesores de los naturales, 2 v., México en Santiago Tlatilulco, Casa del
Melchior Ocharte, 1600.

10 Josefina Hitsuri Flores Estrella revisa algunas de las caracteristicas de la obra de
este fraile en Juan Bautista, franciscano, México, 1998 (Tesis de Licenciatura en Historia,
UNAM—FFYL).

1 Alc4ntara, op. cit., cap. 6.1.

12 Cabe mencionar que el auge mismo de los exempla, como parte de la predica-
cién de los mendicantes, se hallé ligado al desarrollo de la confesién auricular, luego
del Concilio de Letran de 1215, pues ésta exigia que los hombres y las mujeres apren-
dieran a educar su memoria, para encontrar en sus recuerdos todos aquellos actos,
omisiones y deseos que pudieran ser pecaminosos a la luz del catolicismo (Le Goff, op.
cit., p. 101).
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Ioan Baptista equiparé los exempla a los huehuetlahtolli, para él, esas
platicas ceremoniales nahuas contenian pautas de conducta cercanas
a las virtudes que promovia el cristianismo,' de ahi que este fraile se
empenara en la difusién de huehuetlahtolli cristianizados 'y de exempla
en lengua ndhuatl como herramientas de conversién. En apariencia,
unos y otros reprendian y fomentaban ciertos comportamientos; sin
embargo, los sistemas ontolégicos y éticos que les servian de cimien-
to eran radicalmente distintos,'® asi como diversas eran también las
concepciones de la palabra en las que se hallaban inmersos. !

El mas extenso de los “ejemplos” que Ioan Baptista integré en su
Confesionario narra la visiéon, que tuvieron dos frailes, de los tormen-
tos que padecia en el Infierno una mujer que murié, luego de haber
recibido la absolucién, sin haber confesado un pecado de incesto. Una
visién infernal que resalta por el detalle con el que son presentados
los suplicios de esa desdichada de acuerdo con cada una de las faltas
que cometiera en vida.!” Hasta el momento he localizado dos versio-
nes en latin de dicho “ejemplo”: una, aparece en la primera fuente
que da cuenta de este relato, la Scala Coeli del dominico Jean Gobi,
compuesta en la primera mitad del siglo XIV, una obra que fue obje-
to de numerosas copias y ediciones;'® la otra, forma parte de una
compilacién jesuita que circul6 en el siglo XVIL!Y Asimismo puede ha-

13 En uno de los “ejemplos” Ioan Baptista consideré adecuado calificar al sacerdote
Cesareo [de Heisterbach], la autoridad de quien provenia el relato, como “huchuetlahtolih-
cuilohuani” (escritor de palabra antigua). Ioan Baptista, Confessionario..., f. 9v.

14 Véase fray Toan Baptista, Huchuetlahtolli. Pldticas morales de los indios para adoctrinar
a sus hijos, en mexicano (México en Santiago Tlatilulco, Casa de Pedro de Ocharte, 1600)
en: Huehuetlahtolli. Testimonios de la antigua palabra..., México, V Centenario del Encuentro
de dos mundos, 1987.

15 Vease Burkhart, op. cit., p. 26-29.

16 Sobre las diferencias entre la polémica persuasiva europea, en la que un maestro,
desde su posicién de poseedor de la verdad, hacia uso de distintos ejemplos para con-
vencer a sus discipulos y los “discursos ceremoniales” por medio de los cuales los nahuas,
gracias a un intercambio de palabras dejadas por los antiguos, evocaban posibles desér-
denes y los conjuraban para reinstaurar el equilibrio del mundo puede verse Daniele
Dehouve, “Un dialogue de sourds: les Colloguios de Sahagun”, en Les rituels du dialogue...,
Nanterre, Societé d’ethnologie, 2000, p. 199-234. (Existe una versiéon al espanol en Estu-
dios de Cultura Ndahuatl, 33).

17 Di a conocer una primera traduccién y comentario de este “ejemplo” en Alcantara,
El infierno..., cap. 6.3 y Apéndice.

18 Jean Gobi, La Scala Coeli, edicién (del incunable de Ulm, 1480) de Marie-Anne
Polo de Beaulieu, Paris, Centre National de la Recherche Scientifique, 1991. Exemplum
No. 249 (p. 269-270).

19 Toannis Maioris, Magnum speculum exemplorum, et plusquam centum, auctoribus, pietate,
doctrina et antiquitate venerandis, varijsque historys, tractatibus et libellis excerptum, ab anonimo
quodam, quicirciter annum Domini 1480 vixisse deprechendituy Duaci, Ex officina Baltazaris
Balleri Typographi iurati, sub circino auneo, 1633. Exemplum CXXII, p. 177-178.
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llarse otra versiéon en ndhuatl en el Promptuario manual mexicano del
padre Ignacio de Paredes (1759).2° Por otro lado este exemplum, en
sus versiones europeas, debi6 de ser una de las fuentes que nutrieron
el Juicio Final atribuido a Olmos, pues algunos pasajes resultan muy
cercanos.

Los autores del texto nahuatl nombraron al exemplum, tetzahwitl, es
decir, prodigio. Un término que remite a diversos “portentos”, mani-
festaciones de divinidades que, como Tezcatlipoca, se hacian presentes
ante los hombres para probar la fortaleza de su corazén y modificar su
“destino”.?! El tetzahuitl era un signo de la existencia de un desequili-
brio que podia acarrear desgracias a las personas.?? Y aunque este vo-
cablo pudo generar lecturas indigenas, muy distintas a las que pretendia
el fraile, es probable que los autores lo hayan empleado para indicar
que, los religiosos que presenciaron los tormentos de la mujer apare-
cida, hicieron frente a un suceso extraordinario, concrecion de una
transgresion y al que los todos debian temer y tener por “agiiero”
para no correr con la misma suerte de la mujer pecadora.

El exemplum-tetzahuit! da inicio con un comentario de cémo el De-
monio aprieta la garganta a las “mujerzuelas”® para que no se con-
fiesen cuando hasta ellas llegan los sacerdotes; fragmento que no se
encuentra en el texto latino, ni en la version de Paredes. Los autores
indican también que lo sucedido a esta mujer fue contado y puesto
en orden por dos frailes, uno discipulo de Santo Domingo y otro de
San Francisco de nombre Bernardino de Bustis.?* Después se expone
la manera en que la “malvada” mujer principal (cihuapilli) se acercé a
confesarse con uno de esos religiosos, sin saber que de lejos otro frai-
le veia salir de su boca diversas sabandijas mientras se confesaba; ali-
manas que volvieron a entrar en su cuerpo cuando ella decidié ocultar
que habia sostenido relaciones con un familiar suyo.

Mas tarde los dos frailes se reunieron de nuevo y contaron sus
experiencias del dia, se percataron entonces de que algo grave habia

20 Ignacio de Paredes, Promptuario manual mexicano [...] contiene quarenta y seis pldticas
con sus exemplos, y morales exhortaciones, y seis sermones morales, acomodados a los seis domingos de
la Cuaresma..., México, Imprenta de la Biblioteca Mexicana, 1759. Platica 27, f. 215r -217r.

2l Dehouve, Rundigero..., p. 36, 120y 122.

22 Burkhart, op. cit., p. 71-72.

2 Cihuapopol, literalmente “mujerzotas”.

24 El jesuita Maior, autor de la compilacién de exempla del siglo XVII ya mencionada,
declara que este exemplum se lee asi en la Scala Coeli de Jean Gobi, éste a su vez afirmé
haberlo oido de un “predicador digno de fe”. Por su parte el Padre Paredes, como Ioan
Baptista, vuelve a atribuirlo a Bernardino de Bustos; franciscano italiano que a fines del
siglo xv fue reconocido por la severidad de los sermones con los que movia a los fieles a la
Penitencia y que fue, seguramente, uno de los principales promotores de este “ejemplo”.
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ocurrido con esa mujer y regresaron alarmados en su busqueda. Al
llegar a su casa, ésta habia fallecido y los religiosos, conmovidos, se
dedicaron a orar y ayunar para que Dios les permitiera ver que ha-
bia sido de la mujer muerta en pecado. Luego de tres dias Dios los
fortalecié para que resistieran la visién del “ejemplo” (in tetzahuitl in
newxcuitilli) y pudieran contarlo al resto de los hombres.

De este modo vino a su presencia la desventurada mujer monta-
da sobre una mazacéatl que, junto con otras serpientes, lagartijas, co-
madrejas, coaties, zorrillos, sapos, perros y otras fieras de fuego, se
dedicaba a afligir cada una de las partes de su cuerpo. Ante la espan-
tosa escena los religiosos demandaron de la mujer una explicacién de
sus sufrimientos y ella tuvo que relatar con lujo de minucias, y entre
alaridos, cada una de las faltas que le valieron las torturas. En segui-
da el confesor le exigié que declarara cuales eran las transgresiones
que conducian al Mictlan y ella respondié que las mujeres llegaban al
él por cuatro cosas: el falso testimonio, el arreglo fisico, la hechiceria
(que en este caso consiste en la adivinacién al echar granos de maiz y
la alcahueterfa) y la confesién que solfan realizar vanamente.*>

Por ultimo la cihuapilli y sus verdugos vuelven a las entranas del
Mictlan y otro predicador amonesta a los “indios” que escuchan este
“ejemplo” y ven las estampas alusivas,?® motivado por el amor que
les tiene, para que no actien como la mujer, cuyos padecimientos aca-
ban de conocer, y digan al confesor todas y cada una de sus faltas, ya
que no saben en qué instante los visitara la muerte.?”

Seres del Mictlan, criaturas del infierno

El primer habitante de ese Mictlan “infernalizado” que se hace pre-
sente en este exemplum es el Tlacatecélotl (biho humano), una voz que
se convirtié a mediados del siglo XVI en convencién para aludir al De-
monio cristiano y que parece haber designado en otros tiempos a toda
una clase de especialistas en el control de las fuerzas “sobrenaturales”

25 Toan Baptista, Confessionario..., f. 27v.

% Fray Ioan Baptista aconsejé a los predicadores que les repartieran estampas, en
las que se presentaban de forma mas viva las imdgenes descritas, mientras les lefan a los
nahuas estos “ejemplos”. Estas “estampas” no aparecen en el Confessionario, quizd lo mas
cercano que se conserve sea una pintura mural inspirada en otro de los “ejemplos” tra-
ducidos por Ioan Baptista y varios letrados nahuas, véase Berenice Alcdntara Rojas, “Frag-
mentos de una evangelizacién negada. Un “ejemplo” en ndhuatl de fray Ioan Baptista y
una pintura mural del convento de Atlihuetzia”, Anales del Instituto de Investigaciones Esté-
ticas, México, UNAM-IIE, 1998, No. 73, p. 69-85.

27 Joan Baptista, Confessionario..., f. 28r.
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y en la utilizacién de ellas para perjudicar a los hombres.?® Los “bu-
hos humanos” tenian entre sus “nahuales” a los tecolotes (aves
emisarias del “Lugar de los muertos”), una caracteristica que los ha-
cia temibles y agentes de enfermedad. Es probable, que, como ocu-
rre hoy dia entre los nahuas de la Huasteca, el Tlacatecélotl haya sido
también una deidad dual, protectora y destructora a la vez.? Con el
correr de la evangelizacién el Tlacatecolotl sufrié la suerte de la mayo-
ria de las deidades y ritualistas nativos, fue satanizado, colocado en
calidad de enemigo del dios que guiaba a los cristianos en su expan-
sién sobre el mundo. En particular, experimenté el proceso de meta-
morfosis demoniaca que recay6 en todos los seres que pertenecian,
desde la perspectiva indigena, al inframundo, ese ambito subterraneo
pletérico de fertilidad, oscuridad y descomposicién.

El exemplum relata también cémo diversas sabandijas, imdgenes del
pecado, salieron de la boca de la mujer cuando ésta se confesaba. La
mas importante de ellas es una serpiente mazacdatl (serpiente-vena-
do), el mismo ser que después se convierte en su infernal montura,
escogida, desde la éptica catélica, para representar el pecado sexual
y en cuyo sitio la fuente latina hablaba de un dragén.

El dragén servia como simil del Demonio pues era considerado,
por los europeos, la “mayor de las serpientes”, por ello recorri6 la lite-
ratura hagiografica y ejemplar como una de tantas formas que solia
adoptar el Maligno para atacar y castigar a los seres humanos, a pesar
de que también poseia otras valencias simbdlicas.?? La mazacéatl fue se-
leccionada para ocupar su sitio y servir asi de loci (o figura) en el
que se conectaban el pecado principal de esa mujer y la forma en
la que dicho comportamiento era reprendido en el Infierno gracias
a sus connotaciones sexuales en el mundo indigena; ya que el exemplum
es muy claro en relatar que la mazcéatl, en la que aparece montada la
cthuapilli, se dedicaba a quemar sus entrafas (ihlic), su piel (nenehuatl),

28 Alfredo Lépez Austin, “Cuarenta clases de magos del mundo nahuatl”, Estudios de
Cultura Ndhuatl, v. 7, México, UNAM-IIH, 1967, p. 87-88.

%9 Una discusiéon mas exahustiva sobre las caracteristicas del Tlacateclotl en los textos
de evangelizacién y en las fuentes histéricas compuestas por frailes en el siglo XVI puede
encontrarse en Alcantara (El infierno..., cap. 6.3), donde se recuperan las aportaciones de
Burkhart (op. cit., p. 43-44) y de Félix Baez-Jorge y Arturo Gémez Martinez (Tlacatecdlotl
y el diablo. La cosmovision de los nahuas de Chicontepec, Xalapa, SEC-Gobierno del Estado de
Veracruz, 1998, passim), entre otros autores.

30 véase Ignacio Malaxecheverria, Bestiario Medieval, Madrid, Siruela, 2000, cap. V.
15; Santiago de Vordgine, La leyenda dorada, Madrid, Alianza Editorial, 1982 (en especial
la vida de Santa Margarita) y Barbara D. Palmer, “The inhabitants of Hell: devils”, en
Clifford Davison (editor), The iconography of hell, Michigan University: Medieval Institute,
1992, p. 21-40.
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su cuerpo (nacdyotl), sus muslos (netzcuauhyotl), sus espinillas (o tibias,
tlanitztli) y los huesos de su cadera (queztepolli),®" a causa de la disposi-
cién que tuvo para “la vida de regocijo” (@ahuilnemiliztli), es decir, en
el nahuatl de los evangelizadores, la lujuria.

Los autores escogieron a la mazacéatl (serpiente-venado), una vi-
bora con “cuernos”, para ser la encarnacién del Demonio y la descri-
bieron como un ser venenoso,* al igual que el Diablo, si bien ninguna
de las serpientes que llevaban este nombre, segtn el Cédice Florentino,

poseia esta cualidad.®® En cambio, la carne de la mazacéatl era utiliza-
da por los nahuas para aumentar la potencia sexual de los varones;**

con lo que queda claro que este reptil tenfa nexos con la sexualidad
desde la perspectiva indigena y que por eso le adjudicaron la tarea de
destruir la parte baja del cuerpo de la mujer. (Figura 1). De este modo
la mazacéatl, una serpiente ligada a los poderes de reproduccién del
interior de la tierra,*® fue transformada en un verdugo infernal, un
incubo®® americano, siendo al mismo tiempo un tzitzimitl coleletli.

En varias fuentes del siglo XVI las tzitzimimeh se muestran como
seres “femeninos” del crepusculo que anunciaban la destruccién y que
podian descender a la tierra con el fin de devorar a los hombres.*’

31 Queztepolli, de acuerdo con Alfredo Lépez Austin, es el nombre que se daba a
ciertos huesos de la cadera: el extremo superior del fémur, el cuello y los dos trocanteres
(Cuerpo humano e ideologia..., México, UNAM-IIA, 1990, v. 2, p. 181); no obstante, el conte-
nido del texto me hace pensar que los autores lo emplearon en un sentido mas general,
vinculado con la sexualidad, por eso lo traduje como cuadril (anexo 2).

32 “Inin cenca huey tequani alahuacayo iztlacyo, tenqualacyo mazacohuatl, in tzitimitl coleletls .
Esta enorme fiera resbaladiza, ponzofosa, venenosa mazacéatl, la [que es] tzitzimitl, coleletli.”
(Baptista, Confessionario..., f. 27r).

33 Fray Bernardino de Sahagun, Florentine Codex. The General History of the things of
New Spain, edicién y traduccién de Charles Dibble y Arthur J. O. Anderson, Santa Fe,
New Mexico, The School of American Research and the University of Utah, 1950, libro
XI, cap. 5.

34 “De la carne desta usan los que quieren tener potencia, para tener cuenta con
muchas mujeres. Los que la usan mucho o toman demasiada cantidad, siempre tienen el
miembro armado, y siempre despiden simiente y mueren dello”. Sahagtn, Cédice Florentino...
libro 11, cap. 5, parrafo. 4. Este cardcter sexual que le valié a la mazacéatl caer en el In-
fierno cristiano también ha sido notado por Burkhart (op. cit., p. 45-46).

% En la tradicién oral de los nahuas de la zona de Cuetzalan, Puebla, por ejemplo, la
serpiente mazacuata (mazacdatl) es mensajera y portadora de las riquezas del inframundo
Tlalocan. Véase Ma. Elena Aramoni, Talokan tata, talokan nana, México, CNCA, 1990, p. 154.

36 Demonios lascivos que, entre otras actividades, aparecen en la tradicién popular
medieval como los encargados de violar incesantemente a las lujuriosas en el Infierno.
Ademads en los relatos infernales europeos es bastante frecuente la apariciéon de una ser-
piente que se dedica a devorar el sexo de las mujeres lujuriosas, véase Georges Minois,
Historia de los Infiernos, Barcelona, Paidos, 1994, p. 268-271.

%7 En una platica ceremonial, dedicada a las deidades acuaticas para alejar la sequia,
los nahuas solian decir: “No sea que se haga verdad aquello que mucho temieron los
ancianos, las ancianas, lo que por tradicién supieron que sobre nosotros sucederia, que
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Fig. 1. “La mazacdatl”, en fray Bernardino de Sahagtn, Codice Florentino, edicién
facsimilar a cargo del Gobierno de la Reptiblica Mexicana del manuscrito 218-220
de la Coleccién Palatina de la Biblioteca Medicea Laurenziana, libro X1, f. 18v

4

Fig 2. “El dragén y el indio”. Detalle de un grabado sobre “tentaciones y pecados’
en fray Diego Valadés, Retérica Christiana (1579), México, Fondo de Cultura
Econémica, 2003, p. 216 (481)
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Klein las encuentra asociadas a Cihuacéatly a otras deidades teltricas
y procreadoras. Su iconografia “las” o “los” hace verse como seres des-
carnados de la regién de los muertos,”® con higados (})romlnentes que
revelan su exceso de “pasiones” biliosas (de ihiyotl),* y que son capa-

ces de atacar al Sol en momentos de oscuridad, sobre todo, antes de

la ceremonia del Fuego Nuevo, con “la piedra y el palo”,!* elementos

propios del castigo.

Tzitzimitl es una palabra extendida por gran parte de Mesoamérica,
cuya etimologia nahuatl es muy incierta;*" y aunque no resulte inco-
rrecto pensarlas como seres esqueléticos del inframundo y el cielo noc-
turno, generadoras de vida, para muchos nahuas, hoy dia, son también
“malos aires” y “concentraciones de envidia” que pueden danar a la
humanidad cuando el Sol est4 ausente.*? Naturaleza dual de las oscu-
ras entranas de la tierra, que nutren y devoran, que fue opacada, en
el siglo XVI, cuando los evangelizadores utilizaron y difundieron ¢zitzi-
mitl y coleletli (un vocablo que cominmente se parea con el anterior)
como nombres de demonios.*’

Ademas del Tlacatecélotly la mazacéatl tzitizimitl coleletli aparecen en
el exemplum una legion de criaturas que hacen gemir de dolor a la

vinieran a descender los tzitzimime, que vinieran a destruir la tierra, a devorar a los
macehuales.” (Sahagtn, Historia General..., libro V1, cap. 8).

38 Cecelia F. Klein, “Wild woman in colonial Mexico: an encounter of european and
aztec concepts of the other”, en Reframing the Rennaissance, New Haven, Yale University
Press, 1995. p. 254 -255 y de la misma autora “The devil and the skirt. An iconographic
inquiry into the prehispanic nature of the tzitzimimeh”, Estudios de Cultura Ndhuatl, Méxi-
co, UNAM-IIH, 2000, v. 31, p. 17-61.

% Leonardo Lépez Lujan y Vida Mercado, “Dos esculturas de Mictlantecuhtli en-
contradas en el recinto sagrado de México-Tenochtitlan”, en Estudios de Cultura Ndhuatl,
México, UNAM-IIH, 1996, v. 26, p. 41-80.

40 Karl Taube, “La vasija de pulque de Bilimek. Saber astral, calendarios y cosmologia
del posclésico tardio en el México central”, en De hombres y dioses, México, El Colegio de
Michoacdn/El Colegio Mexiquense, 1997, p. 128-148.

41 Karen Dakin ha llegado a proponer que el morfema zi puede provenir del
protoyutoazteca *tzuh-, “hueso”; lo que harfa posible su traduccién por “huesudito”, pues
voces cognadas en otras lenguas de la misma familia significan “muerto”, “cadaver” y
“espiritu del muerto” (Karen Dakin, “Huesos en el ndhuatl: etimologfas yutoaztecas”, Es-
tudios de Cultura Ndahuatl, México, UNAM-IIH, 1996, v. 26, p. 315).

42 Los nahuas de Amatldn, en la Huasteca, llaman “tsitsimitl ” a las ancianas que sir-
ven a los “espiritus” del Mictlan y que pueden hacer que estos ataquen a los hombres
(Alan R. Sandstrom, Corn is our blood..., [Norman], University of Oklahoma, 1991, p.
253); mientras que algunos nahuas los consideran seres que se hayan en las fronteras de
los espacios habitados por el hombre y que desean constantemente devorarlos, al mismo
tiempo aparecen como ancestros de una edad anterior (Sybille de Pury-Toumi, De pala-
bras y maravillas..., México, CNCA/CEMCA, 1997, p.93-122). Convendria en este sentido
realizar una cuidadosa revision y comparacién del extendido ciclo mitico alrededor del
“dios nifio del maiz”, donde una anciana {zitzimitl hace también su aparicion.

4 Klein, “The devil...”, p- 50-51.
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desventurada mujer. Todas ellas fueron convertidas en entes del Aver-
no gracias a la utilizacién, como modificador, de la particula “tle”, raiz
de la voz nahua que nombraba al fuego (tletl); una férmula que fue
utilizada por muchos autores de textos cristianos en lengua nahuatl
durante el siglo XVI para convertir a distintos elementos del mundo
indigena y a otros que eran traducciones aproximadas de seres y co-
sas europeas en agentes de tormento infernal.* Asi las cosas, unas “la-
gartijas de fuego” (tlecuetzpaltin) tienen el cometido de morder y afligir
la cabeza de la cihuapilli incestuosa, por causa de los adornos con los
que se cubri6 para ser admirada por la gente; unos “sapos de fuego”
(tletamazoltin) le chupaban los ojos, pues los dedicé a mirar con codi-
cia y no los recat6 de las cosas mundanas; un “punzén de fuego” (tlete-
potzmitl), sagittae ignitae (en latin), penetraba sus oidos, ya que se
deleit6 con palabras de regocijo y de burla (ahuillatlahtolli, camanal-
tlahtolli) y su boca era calcinada por una llama de fuego azufrosa
(tlequiquiztlaltica) que de alli mismo salia, puesto que de ella s6lo ha-
bian emanado palabras, cantos y besos, vanos y perversos. Dos ser-
pientes tecuhtlacozauhqui la asfixiaban y le desgarraban los senos, pues
habia permitido los malos “tocamientos”. También sus brazos y ma-
nos eran mutilados, mordidos y asados por “fieras” y “perros de fue-
go” (tletequanime, tlechichime, tleizcuintin), por haberlos cubierto de
adornos y por no haberlos tendido a nadie con caridad.

La mayoria de las contrapartes europeas de todos estos animales
eran consideradas “sabandijas”, criaturas repulsivas que perjudicaban
al hombre y que se encontraban en el estrato mas bajo de la Jerar-
quia de los Seres, algunas de ellas habian sido tenidas por sagradas
por los pueblos paganos y por ello era usual encontrarlas, desde los
relatos de los Padres del Desierto, como formas que adoptaba el Dia-
blo para tentar a la creacién preferida de Dios.*> Fray Diego Valadés,
por ejemplo, incluyé en su Retdrica Christiana un grabado en el que
exponia a los naturales las dafiinas seducciones del pecado a partir de
las imagenes de sapos, culebras, dragones y perros, “animales perni-
ciosos para destruccién nuestra”. (Figura 2).46

4 Alcantara, El infierno..., cap. 5.1 y 6.3. El tnico ser de estos infiernos en ndhuatl
que desde antiguo llevaba la raiz “fle” como parte de su nombre era la tlepapdlot! (maripo-
sa de fuego) que en el Auto del Juicio Final atormenta las orejas de la mujer pecadora. La
tlepapdlotl, 1a mariposa nocturna que busca la luz del fuego y muere en ella, llegd a ser
utilizada en el discurso moral indigena para aludir a las personas enojadas que se aca-
rrean su propia desdicha (véase Burkhart, op. cit., p. 95).

45 Véase Palmer, op. cit., p. 22; Minois, op. cit., cap. 10 y Jefrey Burton Russell, El
principe de las tinieblas..., Santiago de Chile, Andres Bello, 1994, p. 69, 89 y 149-153.

46 Fray Diego Valadés, Retdrica Christiana, México, UNAM/FCE, 1989, f. 215 y p. 491.
Véase también Elena Isabel Estrada de Gerlero, “La demonologia en la obra grafica de
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Junto con todos los animales y objetos ya mencionados y que, de
alguna manera, eran equivalentes a otros que poblaban los infiernos
del imaginario europeo, en el exemplum del Confessionario de Ioan
Baptista se hace alusién a otros seres que hieren la cabeza de la
cihuapilli: “comadrejas”, “coaties” y “zorrillos de fuego”™ (tlecocozatin,
tleepame y Uepepezotin); animales que no aparecen en las versiones lati-
nas ni en la de Paredes. De acuerdo con las descripciones del Cidice
Florentino, el pezotli (coati) era un animal extremadamente glotén, las
comadrejas tenfan un excremento muy hediondo y el zorrillo poseia
una orina que olia a “muerto”, “miquizhiialtic”, segin los informantes
nahuas, o a “cosa infernal”, segiin Sahagtin.*’

Esta extrafa inclusién me lleva a suponer que los autores del
exemplum no pusieron a todos estos seres a fungir como verdugos in-
fernales por un mero azar o coincidencia. Esos mamiferos, cuyo ex-
cremento y orina eran muy hediondos, evocan, ciertamente, la fetidez
propia de la morada de Luzbel y, al mismo tiempo, recrean con su
presencia la expresion axixpan cuitlapan (en la orina, en el excremen-
to) que Olmos emple6 con profusién para designar al Infierno.*® De-
signacién que tampoco era fortuita pues en las fuentes coloniales y
en la iconografia prehispanica el vientre subterrdneo de la tierra, el
sefiorio de Mictlantecuhtli, era un lugar donde de la putrefaccién, la
suciedad y los restos 6seos se generaban los nuevos seres que pobla-
rian la superficie.*® Liga entre corrupcién y procreacién que los
evangelizadores interpretaron en negativo.

Desde este punto de vista también puede afiadirse que la lagarti-
jay el perro formaban parte, en la tradicién nahua, del viaje de los
muertos por los distintos niveles del Mictlan (segtn el Apéndice al Li-
bro 111 de la Historia de Sahagan), que los sapos eran manifestaciones
de las fuerzas himedas de Tlaloc y que muchas serpientes eran, y son,
identificadas por los mesoamericanos con los poderes de crecimiento
que brotan de la tierra y por ello, quiza, las diosas madres de la épo-
ca prehispanica las portaban como atributo.’® La “llama de fuego”
(tlecuezallotl) que los autores colocaron en la boca de la infeliz cihuapilli

fray Diego Valadés”, en Iconologia y sociedad en el arte colonial hispanoamericano..., México,
UNAMIIE, 1987.

47 Sahagun, Florentine Codex..., libro XI, cap. 2, parrafo 28 y cap. 5 parrafo 41 y 42.

4 Alcantara, El infierno..., cap. 6.1.

49 Los antiguos nahuas usaban un mismo verbo (itlacahui) para aludir a la concep-
ci6n de un ser humano y a la putrefaccién. Véase Alfredo Lépez Austin, Cuerpo humano...,
p.- 336 y Patrick Johansson K., “Escatologia y muerte en el mundo nihuatl precolombi-
no”, Estudios de Cultura Ndahuatl, México, UNAM-IIH, 2000, v. 31, p. 149-184.

50 Alfredo Lopez Austin, Tamoanchan y Tldlocan, México, FCE, 1994, p. 112, 132, 147
y 197-201 y Klein, “The devil...”, p. 41-45.
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puede recordar, aunque lejanamente, a Cuezaltzin, uno de los aspec-
tos de la deidad del fuego, que en otro texto doctrinal se uso para
designar a un demonio.’!

Todas estas “coincidencias” deben alertar al lector acerca de las
cuidadosas selecciones que llevaban a cabo los autores de los textos
de evangelizacién; pues si se pone atencién en las cosas que los frailes
y los “indios” gustaban poner en sus infiernos puede llegar a notarse
que las criaturas, que daban movimiento al Mictlan de este exemplum,
no sélo eran parecidas a aquellas que solian retorcerse en el Infierno
de los cristianos, sino que ademas tenian que ver con varias de las ma-
nifestaciones de una tierra que los mesoamericanos consideraban un
ser hambriento, frio y nocturno que paria la vida de la fétida putre-
faccién. Por todo lo anterior, en mi opinién, este tetzahuitl, obra de
Ioan Baptista y de varios letrados nahuas, es testimonio tanto de la
continuidad americana que tuvieron los exempla, como de la preme-
ditada “infernalizacién” que sufrieron, a manos de los traductores,
muchos seres que, en la percepcién mesoamericana del mundo, eran
valorados de formas muy diversas al caracter negativo que se les con-
fiere en este texto, pues pertenecian, de alguna manera, a los ambi-
tos de la tierra y del fuego, entidades productoras y consumidoras de
vida ajenas a las nociones cristianas de bondad y maldad.

Un infierno de palabras nuevas

A diferencia de la brevedad y la concisién con que en el exemplum pro-
veniente de la Scala Coeli se enumeran los pecados y los castigos de
esa mujer, aquellos que lo volcaron al nahuatl abundaron, con proli-
jidad, sobre cada una de las circunstancias, transgresiones y padeceres
que marcaron aquella “aparicién”; pues para explicitar y matizar una
gran cantidad de pormenores los autores confeccionaron neologismos,
comenzando por aquellos que convertian a ciertos animales en seres
infernales (tle-tamazoltin, tle-tequanime, tle-chichime, etcétera), y los ex-
pusieron en construcciones paralelas.

Retomando, en cierto sentido, el estilo de los huehuetlahtolli que
el mismo Ioan Baptista difundié, ya “cristianizados”, los exempla de su
Confessionario adoptan la cadencia y la precisién propios de las expre-
siones pareadas y los difrasismos que tanto gustaban a los nahuas. A
través de varios procedimientos, los autores, describieron detalles,
ampliaron sentidos y crearon nuevos conceptos a partir de la conjun-

51 Fray Bernardino de Sahagin, Colloquios y doctrina cristiana con que los doce frailes...,
México, UNAM-ITH, 1986, p. 92 y 172-175 y Alcantara, Kl infierno..., cap. 6.3.
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cion de dos, o mas, locuciones. Entre ellas resalta in tetzahuitl in
newxcuitilli (el “portento”, el ejemplo); difrasismo en el que se cuaja-
ron varias de las connotaciones que un fetzahuitl evocaba y que un
exemplum medieval podia traer a la memoria (un suceso extraordina-
rio, manifestacién de lo sobrenatural, que impactaba a los hombres y
del cual se debia tomar una ensenanza).

Para finalizar resaltaré un pequefo fragmento de este exemplum,
con la intencién de mostrar la estructura nahua en que fue vertida
esta horrida historia y como a partir de construcciones paralelas los
autores hicieron hincapié en ciertos asuntos que, a los evangelizadores
a finales del siglo XVI, les interesaba inspirar: el temor al pecado y al
sufrimiento tangible que éste podia provocar:

In tliltique
in tecuhtlacozauhque tecocohua

Las negras,

las serpientes tecuhtlacozauhqui, que
afligen a la gente,

yarodean,

ciien mi cuello,

ellas mucho me estrujan con dolor,

ellas mucho me oprimen,

y me muerden los senos,

me despedazan los senos,

y me pellizcan los senos,

me chupan los senos;

con ello soy castigada,

ma quiyahualoque

in quilpitoque noquech [26v]
in cenca nechcocopachohua
in cenca nechpatzmictia:
yhuan nechichihualquaqua,
nechichihualquequetzoma,
yhuan nechichihualcocotona,
nechichihualchichina,
yehuatl ic nitlatzacuitilo,

yc cenca nitlaihiyohuiltilo,

ipampa ca cenca onicnec,
cenca onicnotequiti

in ahmo pinahuizco,

ahmo nemamatcay,

ahmo qualli

ahmo yectli notlamatoquiliz,
yhuan notenahuatequiliz:

noyhuan cenca niteyelpaquia

in iquac nechichihualanaya
nechichihualtzitzquiaya

in notlahuililocaycnihuan,
in notlahtlacolecapohuan.

con [ello], mucho, soy hecha
padecer,

porque mucho quise,

mucho me di al oficio,

no hubo verguenza,

no hubo pena,

[ ante los] no buenos,

no rectos,

de mis tocamientos

y mis abrazamientos,

también mucho [los] alegré
suciamente

cuando me cogian los senos,
me agarraban los senos,

mis perversos amigos,

mis companeros de pecado.
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Gracias a un complicado juego de sustituciones y neologismos va-
rios letrados nahuas y fray Ioan Baptista convirtieron a diversos se-
res, asociados por los naturales con lo terrestre y lo nocturno, en
demonios que infligian terribles dolores a una mujer que cometié un
incesto y no lo dio a conocer al confesor; al hacerlo no sélo adaptaron
la fuente latina a la retérica y los usos indigenas, sino que transfor-
maron, en cierta medida, el mensaje que el fraile intentaba trasmitir.

Los autores de este “ejemplo” conservaron la figura medieval que
ligaba una falta a un castigo especifico y el sentido de la moraleja cris-
tiana. Manipularon con cuidado el cardcter subterraneo y sexual de
diversos seres, segun el pensamiento indigena, y produjeron un am-
bivalente retrato del Mictlan. Un Mictlan cristiano, incandescente y
digno de las mejores pesadillas que el imaginario europeo ha podi-
do produciy, pero un Mictlan indigena a la vez, poblado por los mis-
mos seres que antafio, repleto de oscuridad, peligro, putrefaccién y
regeneraciéon. Antes de que los demonios fueran introducidos en sus
cavernas, el Mictlan de los nahuas era uno de los extremos espacio-
temporales del mundo, un sitio donde las normas y el equilibrio se
rompian, donde la sexualidad se salia de los cauces que la sociedad
marcaba y los difuntos tenian que atravesar el vientre de una tierra,
hiriente y devoradora, en medio de violentas pruebas reflejo de la
disgregacion del ser y la descomposicién.>?

El minucioso recuento de las torturas, por su parte, parece dejar
en claro que ocultar ciertas cosas a los confesores puede traer a las
personas nefastas consecuencias; sin embargo, quién puede asegurar
en qué Mictlan pensaban los nahuas que llegaron a escuchar este
“ejemplo” si las palabras con las que fue construido evocaban, para
ellos, otras imagenes distintas al suplicio eterno. Desde su perspecti-
va Ioan Baptista intentaba convencer a sus feligreses nahuas de que
el Mictlan era el Infierno y de que sus habitantes eran sélo demonios
despiadados que portaban distintos disfraces. Las interpretaciones in-
digenas, en cambio, pudieron ser muchas, incluso pudo llegarse a en-
tender lo opuesto, que el Infierno de los predicadores era el Mictlan
del que hablaban los antepasados, aunque dibujado de un modo mu-
cho mas caluroso y doloroso. La publicacién misma de este y otros
exempla, de igual tenox, en el Confessionario de fray Ioan Baptista indi-

52 Para una descripcion mas a fondo de las caracteristicas del Mictlan en el pensa-
miento de los pueblos nahuas de acuerdo con las practicas funerarias prehispanicas, la
iconografia y las fuentes del siglo XVI puede consultarse el amplio estudio de Natalie
Ragot, Les au-delas aztéques, Oxford, Archaeopress, 2000 (BAR International Series, 881) y
Alcéantara, El infierno..., cap. 4.
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ca también que a principios del siglo XVII la gran mayoria de los nahuas
no construia su subjetividad a partir de los parametros cristianos, pues
eran incapaces de realizar un examen de conciencia como el sacra-
mento de la Penitencia lo exigia y era necesario que los frailes, como
habia ocurrido ya en los primeros afios de la evangelizacién, los ate-
rrorizaran para mantenerlos mas o menos fieles a la Iglesia de Cris-
to, “como el perro al amo”, aplicando aqui estas palabras de Olmos.”

En esta época la evangelizacién era todavia una obra no conclui-
da y los textos doctrinales en lengua nahuatl un venero rico de mul-
tiples lecturas, interpretaciones y apropiaciones, pues fueron el fruto
del dialogo creativo de unos hombres que estuvieron dispuestos a
combinar sus ideas para reinventar angeles y demonios y acercar el
cristianismo al resto de la poblacién nativa. Ninguna de las partes,
inmiscuidas en este proceso, fue pasiva, tanto los frailes, como los tra-
ductores nahuas, seleccionaron y adoptaron aquello que era coherente
con su propia manera de entender lo viejo y lo nuevo, lo que a cada
cual le vino con su lengua, su tradicién y su tierra y lo que cada quién
fue capaz de aprender de ese otro con el que la colonizacién lo hizo
convivir. La interaccién de estos hombres se manifiesta en el encuen-
tro y el desencuentro de sus imaginarios y sus palabras; el dragén in-
fernal y la sexual mazacdatl, como ellos mismos, a veces se alejan y a
veces se confunden sin remedio.

53 Fray Andrés de Olmos, Tratado sobre los siete pecados mortales..., México, UNAM-IIH,
1996, p. 197.



ANEXO 1

EXEMPLUM CXXII
CONFESSIONEM IMPERFECTAM FACIENS SCIENTER FAEMINA
SUBITU MORITUR & DRACONEM EQUITANS IN HORRIBILI
SPECIE POST MORTEM VIDEBATUR.!

[1] Legitur in Scala Coeli: Duo Praedicatores iban per viam,
quorum unus erat Poenitentarius Domini Papae & sanctus homo &
alter multum innocens & pius.

[2] Cum ergo irent per viam & ad quoddam castrum venissent, in
quo erat mulier, quae adulterium commiserat cum quodam de paren-
tela sua & propter enormitatem peccati & erubescentiam humanam
X.J. annis absque confessione tenuerat, illa dum vidisset istos fratres
extraneos in Ecclesia celebrantes, dixit intra se: Isti non congnoscent
te, nec unquam redibutad partes istas & ideo istis dices pecatum.

[3] Celebrata missa ad Poenitentarium accesit stante socio suo ex
opp051tocum peccata sua confiteretur, ad quamlibet expressionem
unius peccati unus bufo exibat de ore eius & saltando exibat Eclesiam.

[4] Tandem confesis omnibus peccatis, cum venisset ad illud, prae
verecunda noluit confiter & dum absolveretur a Poenitentario & ipsa
vellet recedere, focius Poenitentarij vidit, quod omnes illi bufones cum
alio maiori & enormioris formae turmatim ingressi sunt os mullieris
& ventrem.

[5] Recessit mullier non confesso pecato, recedunt & fratres. Et
cum per unam leucam iuissent, socius Poenitentiarij ei revelauit
visionem, quad viderat de mulliere confitente. Qui territus & tristis
dixit. Celauitaliquid in confesione. Et cum redissent ut eam conver-
teren, eam suffocatam & mortuam invererunt:

I Tomado de Ioannis Maioris, Magnum speculum exemplorum..., Duaci, Ex officina
Baltazaris Balleri Typographi iurati, sub circino auneo, 1633, p.177-178. La traduccién
es mia, asi como la numeracién y divisién de los parrafos que espero faciliten el cotejo
entre las versiones.
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EJEMPLO 122
MUJER QUE HACE CONFESION IMPERFECTA Y QUE DE SUBITO
MUERE, ES VISTA, DESPUES DE MUERTA, MONTADA SOBRE UN
DRAGON DE HORRIBLE ASPECTO.

[1] Se lee en la Scala Coeli: Dos predicadores iban por el camino;
uno era penitenciario de nuestro Sefnor el Papa, hombre santo, y el
otro era muy inocente y piadoso.

[2] En virtud de que iban por el camino llegaron a un castillo en
el que estaba una mujer que cometié adulterio con alguno que era
de su parentela y por la enormidad de su pecado y de la vergtienza
humana 11 anos ha que tuvo confesion, cuando ella vio a estos frai-
les extranjeros celebrando en la iglesia, dijo dentro de si: “Estos no
te conocen, ni jamas regresardn a estos lugares, luego diles a estos
tus pecados”.

[3] Celebrada la misa, al Penitenciario alcanzé, mientras su com-
panero se quedaba del lado opuesto [y] sus pecados confesaba [la mu-
jer], a cada expresién de un pecado un sapo salia de su boca y saltando
salia de la iglesia.

[4] Habiendo confesado todos sus pecados, como venia el mayor,
por su vergiienza no lo confesé y mientras la absolvia el Penitenciario
y presto se disponia a partir, el companero del Penitenciario vio, cémo
todos los sapos, junto con uno grande y de enorme forma, entraban
en la boca y el vientre de la mujer.

[6] La mujer sali6, no confesé el pecado, se retiraron los frailes.
Por el camino se encontraron en un lugar, el compaiero del Peniten-
ciario le revel6 la visién, de cémo vio que la mujer se confesé.

Aterrado y triste dijo: ciertamente escondi6 algo en la confesion.
Regresaron para convertirla y la encontraron asfixiada y muerta.
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[6] Qui contristati modo miriabili, cum ieiunio & orationibus
coeperunt implorare divinam clementiam, ut dignaretur oftendere
quid significaretur per visionem ostentam.

[7] Tertia die apparuit eis mulier equitans super draconem & duo
serpens crudeles accingentes collum eius, fuggentes eius vbera, duo
bufones terribliles erant super oculos eius, ac de ore eius ignis
sulphureus expirabat, duo canes devorabant crudeliter manus eius. Et
duae sagittae ignitae immittebantur per aures eius in capite eius
lacertae stabant.

[8] Quam cum vidissent fratres, territi corruerunt. Tunc illa:
Nollite timere, amici Dei, nam ego sum illa maledicta mulier, quae
fui vobis alia die confessa. Et quia celaui in confessione tale peccatum
sum adiudicata perpetuo huic poenae.

[9] Tunc Poenitentiarius: Adiuro te per Deun vivum & verum
Christum, ut informes me de duobus dubijs Primum est, quid
significat haec diversitas poenarum?

[10] Tunc illa. Lacertae capitis sunt in punitionem ornamentorum
capitis, Bufones oculorum in punitionem corruptorum aspectuum.
Sagittae ignitae in punitionem diffamationum, cantationum &
immundorum verborum. Serpentes fuggentes ubera in punitionem,
quia suistinui immundus tactus. Sed crudelitas canum in punitionem
tactuum immundorum, quia bona dedi, dequibus sustentari pauperes
poterant Christi, meis amatoribus: Equito super draconem, qui
inexpressibili dolores cruciat & comburit omnes tibias & omnia viscera
mea in punitionem immundorum operationum.

[11] Tunc Poenitentiarius: Rogo vt soluas secundum dubium
meum, scilicet, quae sunt peccata, ex quibus gentes hodie magis
damnatur

[12] Tunc mulier. Hodie homines per omnem viam peccati ad
infernum descendum, fed mulieres per quatour genera pecatorum, per
peccatum luxuriae, per peccatum vani ormatus & pictionis, per pecca-
tum sortilegij & per erubescentiam confessionis.

[13] Cum ergo interrogaretur, si posset iuuari, draco cum miriabili
crucitatu elevas eam ad infernum portauit.
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[6] Se entristecieron de modo admirable, con fuerza y plegarias
comenzaron a implorar la clemencia divina para que fueran dignos
de obtener el significado de la visién recibida.

[7] Al tercer dia aparecié la mujer montada sobre un dragoén y
dos crueles serpientes le apretaban el cuello y le chupaban sus se-
nos, dos sapos terribles estaban sobre sus ojos, de su boca fuego sul-
furoso espiraba, dos perros devoraban cruelmente sus manos y dos
flechas de fuego atravesaban por sus orejas, en su cabeza estaban
lagartijas.

[8] Cuando esto vieron los frailes, aterrados se derrumbaron. Ella
les dijo: “No teman amigos de Dios, pues yo soy la mujer maldita que
el otro dia ante usted me confesé y por haber escondido en confesién
aquel pecado soy condenada a estas penas perpetuas.”

[9] Dijo el Penitenciario: “Te conjuro por Dios el vivo y verdade-
ro Cristo a que me informes de dos dudas. La primera: “¢Qué signifi-
ca cada una de tus diversas penas?”

[10] Ella dijo: “Las lagartijas en mi cabeza son en castigo por los
adornos de la cabeza; los sapos de los ojos en castigo por las mira-
das corruptas; las flechas de fuego en castigo por las difamaciones,
canciones y palabras inmundas; las serpientes que chupan mis senos
en castigo por haber aceptado inmundos tocamientos; la crueldad de
los perros en castigo por los tactos inmundos [y] por los muchos bie-
nes [que tuve] de los cuales [debi] sustentar a los pobres de Cristo,
amados mios; monto sobre un dragén que inexpresables dolores [me]
hace padecer y quema todas mis tibias y todas mis visceras en castigo
por mis inmundas operaciones.”

[11] Dijo el Penitenciario: “Te ruego resuelvas mi segunda duda,
a saber, ¢cudles son los pecados por los que las personas se condenan
mas?”

[12] Dijo la mujer: “Los hombres por toda causa de pecados des-
cienden al Infierno, pero las mujeres por cuatro géneros de pecados:
por el pecado de la lujuria,! por el pecado de los adornos y las pintu-
ras, por el pecado de los sortilegios y por vergiienza para confesarse.”

[13] Luego le preguntaron si podian ayudarla, [pero] el dragén,
que de modo admirable la hacia padecer, la levanté6 y la llevé al In-
fierno.

I En la versiéon del siglo XIV en vez del pecado de la lujuria se menciona el pecado
de la “lengua” (Jean Gobi, La Scala Coeli..., Exemplum No. 249, p. 269-270).
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“EJEMPLO TERRIBLE DE UNA MUJER PRINCIPAL QUE
SE CONDENO POR NO HABER CONFESADO UN PECADO
DE INCESTO, LA QUAL ES ATORMENTADA EN TODAS
LAS PARTES DE SU CUERPO.”!

[1] [21v] INIC MATLACTLAMANTLI. Cap. oncan motenehua
occentlamantli tetzahuitl in huel temamauti in huel tehuihuiyotz
itechpa in ce cihuapilli in zan no oquipinauizcauh oquimauhcacauh in
zan centetl temictiani tlahtlacolli.

[2] Miequintin oncate in cihuapopul in chachalaca in tzatzi, in tla-
tetohua, popoloca umpa tianquizco in umpa caltzalan, in umpa calla:

[3] auh in ihcuac ixpantzinco neci in [22r] teyolcuitiani, inic oncan
moyolchipahuazque yhuan moyectilizque, yahquimma quincocopacho-
hua, quinquechmatilohua, yhuan quinnenepililpia quinnontilia in
tlacatecolotl, inic ahmo huelmelahuac moyolcuitizque zan inic umpa
yazque mictlan yhuan oncan cemihcac polihuizque.

[4] Izcatqui in tlein ipan mochiuh ce cihuapilli in oquipina-
huizcauh oquimauhcacauh in zan centetl temictiani tlahtlacolli. Cayuh
quitecpancapohua ce tlacatl temachtiani Sancto Domingo teupixqui

! Toan Baptista, Confessionario en lengua mexicana...., México en Santiago Tlatilulco,
Casa de Melchior Ocharte, 1599, f.21v — 28v (el titulo le fue dado por el autor en su
tabla de materias). La transcripcion y la traduccién son mias, asi como la numeracién y
divisién del texto, cuyo fin, como en el caso anteriox es facilitar el cotejo con la versién
en espanol.



ANEXO 2

“EJEMPLO TERRIBLE DE UNA MUJER PRINCIPAL QUE
SE CONDENO POR NO HABER CONFESADO UN PECADO
DE INCESTO, LA QUAL ES ATORMENTADA EN TODAS
LAS PARTES DE SU CUERPO.”!

[1] [21v] Capitulo Décimo. Donde se expresa otro tetzahuitl, que
bien espanta a la gente, que bien hace tiritar a la gente, acerca de
una mujer principal [que] s6lo dejé por vergiienza, [que] s6lo dejo
por miedo [dentro de si], una sola “transgresién asesina”.’

[2] Hay muchas mujerzotas, que hablan fuerte,” que gritan, que
replican [y] cuchichean alla en el mercado, alla entre las casas, alla
donde abundan las casas.

[3] Y cuando aparecen ante el [22r] confesor, para que alli lim-
pien su corazén y se restablezcan, de esta manera les prensa el gazna-
te, les aprieta la garganta, les ata la lengua y las enmudece el tlacatecilotl,*
para que no se confiesen verdaderamente; solamente para que alla
vayan, al Mictlan,> donde por siempre se perderan.

[4] He aqui lo que le sucedié a una mujer principal que dej6 por
vergiienza, que dejé por miedo [dentro de si], s6lo un “pecado mor-
tal”. En verdad asi lo cuentan en orden una persona, maestro [y] sa-

I En esta versi6n al espafiol del exemplum he tratado de conservar, en la medida de
lo posible, la estructura del texto nahuatl, llena de expresiones paralelas, por ello puede
llegar a considerarse demasiado literal y repetitiva. En el caso de los honorificos no segui
esta tendencia y decidi omitir su traduccién para no hacer mas engorrosos algunos pasa-
jes del texto. Aprovecho para agradecer a Michel Launey las observaciones a una de las
primeras versiones de esta traduccién.

2 El vocablo tatlacolli (dafio o transgresién) aludia para los antiguos nahuas a mu-
chos tipos de comportamiento reprobados por la sociedad que implicaban la ruptura
del equilibrio interno del infractor y de aquellos que lo rodeaban. En el discurso de evan-
gelizacion fue empleado como “pecado” y por ello acompanada de temictiani (el que mata
a alguien) se convirtié en “pecado mortal”, es decir, aquellas faltas que, por su gravedad,
de acuerdo al catolicismo conducen al Infierno. Sobre la diferencia entre las nociones de
pecado vy tlatlacolli puede verse Burkhart, op. cit., p. 27-34.

3 Como el ave chachalaca.

4 Btho humano”. Expresién usada a partir de mediados del siglo XVI para referirse
al Demonio cristiano.

% “Lugar de muertos”.
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in motenehua Discipulo, yhuan occe tlacatl sanct Francisco teupixqui
in itoca fray Bernardino de Bustis. Omentin teupixqui mononotzazque
in nohuiyan mohuicazque in quitemachtizque ihuan quiteilhuizque
quitecaquitizque in temactilizteutlahtolli.

[5] In ce tlacatl teyolcuitiani catca icatzinco in Sancto Padre to-
hueyteopixcatzin Papa, in quimohuelitili ca in nohuiyan teyolcuitiz,
yhuan teteochihuaz itechpa in zazo quemani tlahtlacolli inic ixpan
neyolcuitiloz neyolmelahualoz. Auh in occe tlacatl huel yecyollochi-
pahuac yhuan ahquentechihuani. Auh y ye temachtitihui y ye quite-
caquititihui in ihiyotzin itlahtoltzin Dios.

[6] Ce [teopan] ipan calaquico in huey cihuapilli mocuiltonohuani
[22v] motlacamati, in huecauhtica ahmo yc omoyolcuiti in centetl
temictiani tlahtlacolli, inic ytech oacic itech otlahtlaco in oc ichpuchtli
ce tlacatl yhuayolqui.

[7] In oquimonittac in teopixque cenca yc omoyollauh in cihuapilli,
yhuan cenca yc pahpac, oahahuix, oquimoyollapanilli oquimoyollotili
oquimihtectili in DIOS im mamelahuac moyolcuiti, immamoyolmelahua
ixpantzinco in teyolcuitiani,

[8] ihtic oquihto.

No tle onax, tlein onicchiuh, zan nitlamattiuh, ma ninoyolcuiti,
ma ninoyolmelahua ixpantzinco in ce Padre in nican moquixtia, ma
nen niquimimacaz, ma nen ninomauhti, ca ahmo nechiximati, ahmono
niquimiximati, ca nel zan huitze, zan nenenque zan quiztiquiza.

[9] Niman ye moyolcuitia ceme imixpan in Padreme in teyol-
cuitiani. Inoc moyolcuitia cihuapilli in occe teopixqui in zan telpochtli
in huel yollochipahuac, hueca omotlanquaquetz cenca quimotlatlauh-
tiliaya in DIOS: auh in ipalnemohuani oquimottitili oquimonextilili
in quemani in ineyolcuitiliz in cihuapilli.

[10] Ca in ihquac in cihuapilli quitenquixtiaya in cecentetl te-
mictiani tlahtlacolli, in icamac quizaya cecentetl tequani temamauhti
yuhquin in tamazoltin cenca tliltic cenca catzahuac, niman umpa [23r]
hualquizaya in teupan Yglesia hualchocholotihuiya in quiyahuac.

[11] Auh in ye quitenquixtitiuh in huey tlahtlacolli in ayayc yc
omoyolcuiti cenca temamauhti mazacohuatl oquihualquixti in itzonte-
con, in huel hualnecia in hualmixtiaya, yuhquim ma ycamac hualqui-
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cerdote de Santo Domingo, que se dice Discipulo, y otra persona, sa-
cerdote de San Francisco, cuyo nombre es Bernardino de Bustis. Los
dos sacerdotes se consultaran, en todas partes se acompafaran, ense-
naran y diran, divulgaran a la gente la palabra divina de ensefianza .

[6] Una persona [la primera] era confesor, por el Santo Padre,
nuestro gran sacerdote Papa, podia en todas partes confesar y absol-
ver % de cualquier “pecado”, por eso, frente a €él, se da a conocer el
corazon, se endereza el corazon.” La otra persona [era] de corazén
limpio e inocente. Ya van a ensefar, ya van a divulgar el aliento, la
palabra, de Dios.

[6] En un templo vino a entrar la gran mujer principal, rica, [22v]
prospera, [la que] durante largo tiempo no confes6é un “pecado mor-
tal”, pues tuvo parte, pecd, cuando todavia era doncella, con un va-
rén, una persona [que era] su pariente.

[7] Vio por all4 a los sacerdotes [y] mucho se alegré la mujer prin-
cipal, mucho se regocijé y estuvo contenta. Dios la indujo, la inspiro,
[...]° [para que] verdaderamente se confesara, enderezara el corazén,
delante del confesor.

[8][Ella] dijo en su interior:

“éQué hice?, {qué hice? S6lo voy embaucando. Que me confiese,
que enderece el corazén, delante del Padre, el que aqui cumple con
su deber; que en vano les tema, que en vano me asuste. En verdad
no me conocen, tampoco yo los conozco; en verdad sélo vienen, sélo
son caminantes, sélo pasan con rapidez.

[9] En seguida ya se confesaba frente a uno de los padres, el con-
fesor. Mientras se confesaba la mujer principal el otro sacerdote, [que
era] s6lo un muchacho, [que era] de muy limpio corazén, lejos se hincé
[y] mucho oraba a Dios. Y “Aquel por quien se vive™ le hizo ver, le
mostré de qué manera [era] la confesién de la mujer principal.

[10] Cuando la mujer principal declaraba cada uno de sus “peca-
dos mortales”, de su boca salfan, [por] cada uno, una fiera espantosa,
como sapos muy negros, muy sucios; luego de alld, [23r] del templo
Iglesia, surgian, venian huyendo hacia afuera.

[11] Y ya iba a declarar la gran transgresion, hasta ahora nunca
confesada, [cuando] una muy espantosa mazacohuatl hacia aca sacé
su cabeza, hacia aca bien aparecia, hacia acd espiaba, como que de su

6 Teyolcuitia (reconocer el corazén de la gente) y teteochihua (hacer divino a alguien)
fueron usados por los evangelizadores como “confesar” y “absolver o dar la bendicién a
alguien” respectivamente (Molina, op. cit., 11, f. 100r).

7 Es decir, confesarse.

8 Ignoro el significado del verbo mihtectili.

9 Ipalnemohuani (Aquel, o aquello, por quien se vive). Nombre dado al Dios cristiano.
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zaznequi. Auh in ihcuac oquimoteochihuili in Padre, niman yenoceppa
ocalac, omocuep in iihtic cihuatl: yehica oquixpacho in temictiani tlah-
tlacolli, oquipinahuizcauh, oquimauhcacauh, in ahmo huel omotlah-
palo inic moyolcuitiz, zan oquitlapopolti in Diablo tlacatecolotl.

[12] Yc in ixquichtin hualquizca in tamazoltin yenoceppa muchitin
omocuepque oilotque, yhuan quihuicaticalacque in cenca temamaubhti
mazacohuatl, in yuh achtopa umpa yihtic catca.

[13] Auh in oyaque in otlatlalcahuique in ayamo huel quitoca in
teopixque, in telpuchtli oquipolihui® oquicaquiti in teyolcuitiani in
izquitlamantli oquittac in ihquac omoyolcuiti in oicentzontlahueliltic
cihuapilli.

[14] Auh in Padre in teyolcuitiani yccenca omomauhti omizahui,
oquihto.

Ac azomo nelli in omoyolcuiti, azo zan tlapictli, azo cequi tlahtla-
colli oquitlati.

[15] Niman yc ohualmocuepque ohualilotque in teopixque in
ithuicpa cihuapilli, [23v] inic in teyolcuitiani quipohuiliz in cihuapilli
in tlein oquittac in tlein oquizahui intehuical, yhuan inic quitlatlauhtiz
quinepechtequiliz im ma melahuac moyolcuiti, im macatle quipina-
huizcahua im macatle quixpacho in itlahtlacollapilchihuatl: im ma nel
quenami in cenca temamauhti.

[16] Auh in ihquac oncan oquizaco, quitlatlanque in quen mo-
yetztica in cihuapilli: quimilhuique in ichan tlaca in quenin omomi-
quili in cihuapilli yye eilhuitl, ca zan nima ithquac in omoyolcuiti.

[17] In oyuhquicacque in teopixque cenca yc omotequipachoque
omoyolitlacoque, yhuan cenca otlaocoxque: niman ye nezahualiztica,
tlahcatlaqualizcahualiztica ipan mixquetza, yhuan ipan tlahtohua,
ipampa tlatlatlauhtia in cihuapilli, imma quimocnoittili in DIOS, im
ma quimopalehuili in ianima, yhuan ma quimmonextilili in campa
oquimotlaxili in ipalnemohuani.

[18] Oquimonequiltzino in DIOS in quimmohuelcaquili in intla-
tlatlauhtiliz inic muchi tlacatl oncan mozcaliz oncan mihmatiz, auh
yyeyuh eilhuitica tlatlatlauhtia in teopixque, oquimmottiti oquin-
hualmonextili in cihuatlahueliloc, ipan yetinemi huey [24r] maza-
cohuatl in tzitzimitl coleletli in cenca temamauhti teyhizahui, yhuan
tehuihuiyotztequacecepouh, in cenca quitlayhiyohuiltiaya quiciam-
mictiaya.

[19] In nohuiyan itzontecontitech, miequintin tlecuetzpaltin,
ahnozo tlecocozatin, tlepepezotin, yhuan tleepame in cenca iztlacyo-

2 Leer oquilhui.
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boca queria emerger. Entonces la absolvié el Padre; en seguida, ya otra
vez, entrd, se volvié dentro de la mujer [la serpiente], porque escon-
di6 el “pecado mortal”, lo dejé por vergiienza, lo dej6é por miedo, no
se atrevié a confesarse; solo la convencié el Diablo tlacatecélotl.

[12] Por eso todos los sapos que habian salido, otra vez, todos se
dieron la vuelta, se regresaron y entraron junto a la muy espantosa
mazacohuatl, asi como antes dentro de ella [la mujer] estaban.

[13] Se fueron, se apartaron, [pero] aun no habian atravesado [el
pueblo] los sacerdotes, [cuando] el muchacho le dijo, le dio a cono-
cer, al confesor cada una de las cosas que vio cuando se confesé6 la
extremadamente desgraciada'® mujer principal.

[14] A causa de esto el Padre, el confesor, mucho se espanté, se
sorprendié, dijo:

“Alguien falsamente se confesd, acaso [fue] fingido, acaso alguna
transgresion escondi6.”

[15] En seguida, por ello, se dieron la vuelta, regresaron los sa-
cerdotes hacia la mujer principal, [23v] para que el confesor le con-
tara a la cihuapilli lo que vio, lo que sorprendid, a su acompanante, y
para suplicarle, rogarle, que verdaderamente se confesara, que nada
dejara por verglienza, que nada escondiera, de sus faltas. Sin embar-
go, lo que [ocurri6] en verdad mucho espanta a la gente.

[16] Cuando alli vinieron a salir, preguntaron cémo estaba la mu-
jer principal. Les dijeron, las personas de su casa, de qué manera
muri6 la cihuapilli hace tres dias, después de que se confesé.

[17] Asi lo oyeron los sacerdotes [y] por eso mucho se preocupa-
ron, se apenaron y mucho se entristecieron. En seguida, con ayuno,
con abstinencia de alimento, por ella se ofrecen, hablan en su favor y
ruegan por causa de la mujer principal, [para] que Dios la vea con
misericordia, ayude a su alma y les muestre donde la arroj6 “Aquel
por quien se vive”.

[18] Lo consinti6 Dios, escuché con benevolencia sus saplicas, para
que todas las personas [de] alli saquen provecho [y] de alli tomen cor-
dura; durante tres dias rezaron los sacerdotes [y] les hizo ver, les mos-
tré, a la mujer perversa [que] anda estando sobre una gran [24r]
mazacohuatl, la tzitzimitl coleletli, la que mucho espanta a la gente, la
que sorprende a la gente, la que hace tiritar a la gente y la que hace
entumecer, la que mucho la hacia padecer, la mataba de cansancio.

[19] En todas partes de su cabeza muchas lagartijas de fuego o
comadrejas de fuego, coaties de fuego y zorrillos de fuego, muy ve-

10 Centzontlahueliltic (400 veces desgraciada), el numeral centzon intensifica la magni-
tud del adjetivo.
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que tenqualacyoque, yhuan alahuacayoque temictiani, quitotopotzaya,
yhuan quiquaquaya quitlatlantequia.

[20] Noyhuan in onteixti ixtelolo ipan cacatca onteme temamauh-
tique tletamazoltin tletapayaxtin in quiquaya in quixpachichinaya,
yhuan quimomotzoloticatca inixtelolo.

[21] Auh in onteixti inacaz huel yc tetentimania, yc cacacatzcati-
mania y tepuzmitl nanalquiztimania.

[22] In icamac hualquizaya in cenca temamauhti tlecuezallotl cenca
ihyac in cenca tetzonhuitec, yuhquim ma xoquiyac tlequiquiztlalli
ycamac hualmolonia in cenca palancaihyac.

[23] [24v] Omentin temamauhtique tequan cocohua tecuhtlaco-
zauhque, iquech quinahuatectoya yc quechilpitihuitze: yhuan in
ichichihual quitlanquequechiaya yhuan quintlanpipitzohuaya inic
quichichiya, yhuan yuhquin quichi[chi]hualcocotonaya, yuhquin qui-
chichihualtzatzayanaya.

[24] Noyhuan omentin cenca temamauhtique tletequanime cacol-
pantzatzayana, yuhquin quitzotzomonia.

[25] In iomexti yma quiquequetzontihuitze quicampoxotihuitze,
quiquaquatihuitze, quitlatlanquechitihuitze in onteme tlechichime in
tleizcuintin in cenca tetoneuhque techichinatzque.

[26] INIC MATLACTLAMANTLI OCE. Cap. oncan motenehua
in tlein quinezcayotia in izquitlamantli tetlaihiyohuiltiliztli, yc tlaihiyo-
huiltilotihuitz in tlahtlacohuani cihuatl.

[27] Auh niman yc cenca mizahuique motetzahuique in Padreme
yuhquim mictihuetzque: tel oquimochicahuili in DIOS inic quittazque
in tetzahuitl in neixticuilli inic itechpa [25r] temachiloz yhuan
tenonotzaloz, inic ahmo cempolihuizque DIOS itlachihualhuan,

[28] niman ic oquilhui oquitlatlani in teyolcuitiani.

Itencopatzinco in Dios ma xitechilhui ma xitechyolpachihuiti ac
tehuatl, yhuan tleyn tayco, tlein ticnequi.

[29] In cihuatlahueliloc oquimilhui inic oquinnanquili

Itlazotzitzihuan dios ixquich ihuelitzin, macamo ximomaubhtican,
yehica huelnelli ca nehuapol in onotlahueliltic nicihuapilli nicatca, ca
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nenosos, babosos, resbaladizos y que matan a la gente, la asaban, la
mordian y la cortaban con los dientes.

[20] También en sus dos ojos estaban dos espantosos sapos de fue-
go, sapillos de fuego, los que la mordian, le chupaban los ojos y le
estaban apretando sus 0jos.

[21] Y sus dos orejas estaban bien llenas, estaban apretadas, por
un punzén (flecha de metal) [que] las estaba penetrando de un lado
a otro.

[22] De su boca emergia, la llama de fuego muy apestosa, muy
golpeadora de cabeza, asi como el pestilente pedazo de azufre que
de su boca salifa, el cual era muy fétido.!!

[23] [24v] Dos espantosas fieras, hirientes serpientes tecuhtlacozauh-
qui, su cuello estaban abrazando,[asi] vienen atandole el cuello, y sus
senos los mordian y los rofan con los dientes porque la mamaban, de
modo que le pellizcaban los senos, de modo que le desgarraban los
senos.

[24] También dos fieras de fuego, muy espantosas, le desgarran
los brazos, de esta manera la mutilaban.

[25] Sus dos manos las vienen despedazando, las vienen aden-
tellando, las vienen comiendo, las vienen mordiendo dos perros de
fuego, dos canes de fuego, que mucho causan dolor a la gente, que
hacen sufrir a la gente.

[26] Capitulo Undécimo. Donde se expresa lo que significa cada
padecimiento con el que viene siendo hecha padecer la mujer “peca-
dora”.

[27] Entonces mucho se asustaron, se aterrorizaron, los Padres,
como si de repente murieran; pero Dios los fortalecié para que vie-
ran el tetzahuitl, el ejemplo, para que [a partir] [25r] de €l sea ense-
nado y sea advertido, para que no se pierdan completamente las
criaturas de Dios.

[28] En ese momento le dijo, le pregunto, el confesor:

Por la voluntad de Dios dinos, danos satisfacciéon: <quién eres ta?,
{qué te pasar, <qué quieres?

[29] La perversa mujer les dijo, asi les respondié:

“Amados de toda la bondad de Dios, no vayan a asustarse, puesto
que es bien cierto que “la misera de mi” fui una mujer principal per-

I Para evocar distintos niveles de hediondez los autores recurrieron a cuatro adjeti-
vos: thyac (apestoso), tetzonhuitec (que golpea la cabeza) que se aplica a los olores muy in-
tensos que provocan dolores de cabeza, xoquiyac (hediondo a pies) y palancaihyac (hediondo
a podredumbre).
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nehuapol y yeohuiptla mixpantzinco zan nen zan tlapic onmoyolcultl
ahmo camacicayotica, yehica muchipa nictlatiaya in notlahtlacol,
iquac ninolcuitiaya:

[30] No tehuatzin onimitznotlatilili in cenca huey notlahtlacol, ca
nohuanyolqui onotechacic, onocamahuilti: auh yehica zan onicpina-
huizcauh zan onicmauhcacauh in ahmo niquihtopolo, in ihquac
yeohuiptla nican otimoquixti, in nopan omitzmaxitilico in Dios inic
ma’qzaz’qa [sic] nanima:

yc ipampa y ye nitlaihiyohuia, im mictlan, auh ayc tlamiz ayc tzon-
quizaz in notlaihiyohuiz, in notenehuiz, in nochichinaquiz.

[31] Auh in Padre zan itencopatzinco in Dios oquitlateutoca(te]-
nehuili in cihuatl in quilhuiz [25v] in quimelahuiliz in quicaquitiz
ithuan quinonquapohuiliz in tlein quinezcayotia inizquitlamantli:
tetlaihiyohuiltiliztli, yhuan tonehuiztli chichinaquiztli yc tolinili tlaihi-
yohuiltilo.

[32] Otlananquili in oicentzontlahueliltic cihuatl oquito.

In tlecuecuetzpaltin in huel aixnamiquiliztin quitonehua quichi-
chinatza, yhuan quitlaihiyohuiltia in notzontecon ypampa yn ahmo
ixyeycauhqui yhuan zan ilihuiz inechichiuh inecencahualiz, yhuan ine-
qualnextiliz inemahuiznextiliz notzontecon, in huel mahuiztic inic
ninotzonilpiaya nonoyecaxtlahuaya inic nechpaccaittazque in occe-
quintin.

[33] In tletamazoltin cenca quitlaihiyohuiltia cenca quitonehua
quichichinatza in nixtelolo, ypampa in ahmo huel onicpix in ahmo
huel ninihmatcatlachix in zan huel onicmahuizma: onicqualittac,
onicyequittac in zan ilihuiz tlalticpacayotl: ihuan in quenmanian
niteixelehuiaya ninoteycoltiaya, zace ahmo yc nicnoyectenehuili in
Dios in izquitlamantin in itlachichihualhuan in onechmottitili, yhuan
onechmomahuizoltili.

[34] In tletepozmitl in nonacazco aactoc, nanalquiztoc, yc nitla-
tzacuiltilo yn nitlaihiyohuiltilo [26r] in onicpaccacac ahuillatlahtolli in
camanaltlahtolli, in tlellahtolli ihuan in techicoihtoliztli, tetepotzih-
toliztli, tetentlapiquiliztli, tepan aahuiyaliztli, yhuan ahmo niquintlaca-
hualti inixpan techicoihtohuaya teteputzihtohuaya.

[35] C’an noyuhqui in tlequiquiztlaltica tlexoquiyayaliztica tlatza-
cuiltilo, yhuan cenca tlaihiyohuitilo tonehualo, chichinatzalo in noca-
mac, ipampa in zantlapic tlateutocatenehualiztli, in zan tlapic Cruz
iquetzaloca, yhuan ychicoihtolocatzin yteputzihtolocatzin Dios, yhuan
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versa.” “Ciertamente “la misera de mi” ante ayer frente a ti s6lo en
vano, s6lo sin propésito, me confesé; no dije la verdad con mi boca,
porque siempre escondia mi transgresiéon cuando me confesaba”.

[30] “También ta fuiste al que le escondi el mas grande de mis
“pecados”, que mi familiar conmigo tuvo parte, conmigo se regoci-
j6; puesto que s6lo lo deje por verglienza, sélo lo deje por miedo,
no lo dije, cuando ante ayer, aqui, td cumpliste con tu deber, Dios
te hizo llegar a mi para que [...]'* mi alma; por esta causa ya padez-
co en el Mictlan y nunca terminard, nunca acabard, mi pena, mi do-
lor, mi aflicciéon”.

[31] El Padre sélo por voluntad de Dios, le mencioné el nom-
bre de dios, a la mujer [para que] le dijera [25v], le declarara, le
diera relacién y le relatara lo que significa cada uno de [los] pade-
cimientos, dolores y sufrimientos con que es afligida y es atormen-
tada.

[32] Respondié la mujer “extremadamente desgraciada”, dijo:

“Las lagartijas de fuego, las que son bien insoportables, ator-
mentan, afligen y hacen padecer a mi cabeza; por causa de que no
[fue] austero y [fue] con desvario el adorno, el aparejo, el hermo-
seamiento y el atavio de mi cabeza, que por mi era tan estimado,
pues cefia y peinaba con hermosura mi cabeza para que me mira-
ran con alegria los otros.”

[33] Los sapos de fuego mucho hacen padecer, mucho atormen-
tan, afligen, a mis ojos; por causa de que no pude recatarlos, no pude
mirar con bondad, pues sélo pude apreciar, ver bien y mirar recto a
las cosas desordenadas del mundo (mundanas) y algunas veces [las]
codiciaba, deseaba; de manera que no alabé a Dios [por] todas las cria-
turas suyas, [con las que él] me beneficié y me honré.

[34] El punzén de fuego en mis orejas estd entrando, esta pene-
trando; con él soy castigada, soy hecha padecer, [26r] porque de bue-
na gana oi la palabra de regocijo, la palabra burlona, la palabra de
fuego y la murmuracion, la difamacién, el falso testimonio, las burlas
sobre la gente, y no los reprendi, [sino que] frente a ellos murmura-
ba y difamaba.

[35] También con el azufre, con el hedor del azufre, es castigada
y mucho es hecha padecer, es atormentada, es afligida, mi boca, a causa
de que sé6lo en vano [tomé] la mencién del nombre de Dios, sélo en
vano [tomé] el alzamiento de la Cruz,!® y [por causa] de la mala ha-

12 Desconozco a que palabra corresponde la abreviatura ma’qzaz’qa.
13 Supongo que se refiere a persignarse.
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ipampa in tepihauhti tlahtolli in tetlahtacolixcomaquiliztli, yhuan
teahuilquixtiliztli temahuizpololiztli, yhuan ipampa in zan ilihuiz
huehuetzquiztli tecamanalhuiliztli, yhuan zan ne[n]quizqui pahpaqui-
lizcuicatl, ahuilcuicatl: no impampa in tetlayelti tlahui[li]locatennami-
quiliztli, yhuan ipampa in ixquich in zan ilihuiz tlahtolli, yhuan tliltic
catzahuac, yequene ahmo melahuac nenonotzaliztlahtolli, in ahmo
nicnocahualti, yhuan ahmo oquicahualiztlama in nocamac.

[36] In tliltique in tecuhtlacozauhque tecocohua ma quiyahualoque
inquilpitoque noquech [26v] in cenca nechcocopachohua in cenca
nechpatzmictia: yhuan nechichihualquaqua, nechichihualquequetzoma,
yhuan nechichihualcocotona, nechichihualchichina, yehuatl ic nitlatza-
cuitilo, yc cenca nitlaihiyohuiltilo, ipampa ca cenca onicnec, cenca oni-
cnotequiti in ahmo pinahuizco, ahmo nemamatcay, ahmo qualli ahmo
yectli notlamatoquiliz, yhuan notenahuatequiliz: noyhuan cenca
niteyelpaquia iniquac nechichihualanaya nechichihualtzitzquiaya in
notlahuililocaycnihuan, in notlahtlacolecapohuan.

[37] In tletequanime in nechquaqua, yuhquinma quitzatzayana
quitzotzomonia nacol, ca yc nitlatzacuiltilo yc nitlaihiyohuiltilo ipampa
in ahmo niquintlaocoli im motolinia in icnotlaca, in ahonehua in
ahommaci.

[38] In tlechichime in quitlantotopotza y[n] omexti noma, yc
nitlatzacuiltilo yc cenca nitlaihiyohuiltilo ipampa in ayac onimazouh
ayc oniquitlaqualti ayc oniquimatliti, zan ya oniquiquixti oniquimix
oniquitopeuh yc oniquintelchiuh in inetolinicahuan, in inecnomatza-
huan totecuiyo Jesu Christo: noyhuan ipampa ca tlahtlacollaele-
huiti[ca] pahpaquiliztica oniccencauh onicqualnexti [27r] teocuitlama-
tzatzaztica yhuan tlazochalchiuhtica.

[39] Inin cenca huey tequani alahuacayo iztlacyo, tequalacyo
mazacohuatl, in tzitzimitl coleletli, in yyacahuitzticayo, in itzoyol-
ticayo, in ipan nomotlaliz in ipan niyetiuh in nechmamatiuh, ahehua-
liztli ahixnamiquiliztli inic quitlatia yhuan quichichinohua quitlecom-
onia in ixquich nihticca, yhuan noneneuh, nonacayo, yhuan notlanitz,
yhuan nometzquauhyo, yhuan noqueztepol: ipampa in tetlanente-
quiliztli® in temacohhuiliztli,* yhuan nemecatiliztli teyelpaquilizti
ahuilnemilizotl: auh muchipa nechtlaihiyohuiltiz cemihcac nechichi-

3 Léase letlanenequiliztli.
4 Leer temacochhuiliztli.
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bladuria, la calumnia que alguien hace [en nombre de] Dios, y por
causa de la palabra humillante, el reproche de los “pecados” y [la] di-
famacion, [la] infamia y por causa de la broma, la burla irreflexiva, y
[por el] inutil canto de gozo, [el] canto de regocijo; también por cau-
sa del perverso beso repugnante y por causa de todas las vanas pala-
bras, negras, sucias, y finalmente por consejo torcido, [de los que] no
me abstuve y no defendi a mi boca.

[36] Las negras serpientes tecuhtlacozauhqui, que afligen a la gen-
te, rodean y cifien mi cuello, [26 v] ellas mucho me estrujan con do-
lor, ellas mucho me oprimen y me muerden los senos, me despedazan
los senos y me pellizcan los senos, me chupan los senos; con ello soy
castigada, con ello mucho soy hecha padecer, por causa de que mu-
cho quise, mucho me di al oficio, no hubo vergiienza, no hubo pena '
ante los no buenos, los no rectos, de mis tocamientos y mis
abrazamientos; también mucho alegré suciamente a la gente cuando
me cogian los senos, me agarraban los senos mis perversos amigos,
mis companeros de pecado.

[37] Las fieras de fuego, las que me muerden, de esta manera
mutilan, desgarran mis brazos; en verdad con esto soy castigada, soy
atormentada, porque no tuve misericordia de los desamparados, los
huérfanos, los pobres, los que viven en necesidad.

[38] Los perros de fuego [son] los que asan con los dientes mis
dos manos, con ello soy castigada, con ello mucho soy atormentada,
porque a nadie extendi la mano, nunca alimenté, nunca di de beber,
solo saqué, [...],'° empujé, asi desprecié a los afligidos, los humildes,
de nuestro sefor Jesucristo. También [sufro] a causa de que con codi-
cia perversa, con gozo, adorné, embelleci, [mis manos] [27r] con ani-
llos de oro y con chalchihuites preciosos.

[39] Esta enorme fiera, resbaladiza, ponzofosa, venenosa, serpien-
te mazacoatl, la tzitzimitl coleletli, en su punta, en su trasero, me asien-
to, en ella voy estando, ella me va llevando, accién inevitable, accién
insoportable; pues quema y abrasa, llena de fuego, todo lo que esta
dentro de mi y mi piel, mi carne y mis espinillas, mis muslos y mis hue-
sos de la cadera; por causa del deseo hacia otros, el abrazamiento %y
el amancebamiento, la sucia alegria, [la] lubricidad.'” Y siempre me

14 “No hubo vergiienza, no hubo pena”, traducciones provisionales de ahmo

pinahuizco, ahmo nemamatcay.

15 Desconozco el significado de oniquimix.

16 Temacochwiliztli, accién de abrasar a alguien, proviene de macochtli, la parte interna
de los brazos.

17 Ahuilnemilizotl, forma abstracta de ahuilnemilizili, vida de regocijo, vida de placer,
nombre que los religiosos usaron para la lujuria.
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natzaz, ayc tlamiz ayc tzonquizaz in notlaihiyohuiliz in nonetoliniliz
in notoneuhcapololiz, ipampa ca onicnoteopohuili in Dios, auh in
ahmo6 ma melahuac yc ni[noJyolcuiti

[40] Auh in omocauh cihuatl, in aocmo nahuati in zan mauhcatza-
tzitica, mauhcatecoyouhtica, nocuel ceppa oquitlatlani inteuolcuitiani,
cuix huel ticmati incatlehuatl tlahtlacolli in occenca tlapanahuiya in
chihualo, inic umpa huilohua Mictlan?

[41] Otlananquili in cihuatl quihto. [27 V]

In cenca miequintin oquichtin in nepapan tlahtlacolli yc mila-
catzohua yc motzonhuazhuia, yc ipampa centelchihualo cemixnahua-
tilo, yhuan umpa Mictlan tlazalo. Auh y[n] yehuantin cihua zan
nauhtlamantli in occenca yc tlahtlacohua yc tlapilchihua inpampa
tlatzontequili[lo], yhuan Mictlan tlazalo.

[42] Inic centlamantli y yehuatl in imilihuiztlahtol in intechi-
coihtoliz, inteahu[i]aliz, intemahuizpololiz, intetentlapiquiliz.

Inic ontlamantli, yehuatl in ahmo ixyeyecauhqui in innechichihualiz,
in innecencahualiz, in innequalnextiliz yhuan innechipahualiz.

Inic etlamantli yehuatl in tlahpohualiztli, tlaolchayahualiztli, ahno-
zo tetlachihuiliztli tetlahuynonochiztli.

Inic nauhtlamantli yehuatl zantlapic tlaixpanaliztica neyolcuitiliztli
neyolmelahualiztli, in zan ipampa huey pinahuaztli quipinahuizcahua,
yhuan quimauhcacahua in intlahtlacol.

[43] Yequene oquilhuiinteyocuitiani, ma xitechilhui cuix huel
tipalehuiloz tlatlatlautiliztlica, yhuan tlahuenchihualiztica tlahuemma-
naliztica?

[44] Cenca temamauhti teyzahui yc otlananquili otzatzic, oquito.
Onocentzontlahueliltic ca niman ahmo huelitiz im palehuilozque in
mictlan [28r] tlaihiyohuitoque, ca aocmo tepalehuilizpan aocmo
teycnelilizpan.

[45] Auh niman yciuhca in tequanmazacohuatl umpa quihuicac
yhuan umpa quicalaquito im Mictlan yc ompoliuhtihuetz.

[46] In tichristiano y yehuecauh ticpinahuizcauhtiuh in notlahtlacol
in ahmo melahuac yc timoyolcuitiznequi, ma xiquilnamiqui ma ipan
ximoyolnonotza, in quezquipan omitzmoyollotili in Dios inic melahuac
timoyolcuitiz, ca nel ayac quimotelchihuilia, yhuan ayac in macamo
quimihtectilia inic monemiliz cuepaz, inic monemiliz qualtiliz inic
ahmo cemicac polihuiz, auh zan ahmo ticez, zan ahmo titlacaquiznec.
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hara padecer, siempre me afligira, nunca terminara, nunca acabara,
mi padecimiento, mi miseria, mi afliccién, porque angustié a Dios pues
en falso me confesé.”

[40] Y ces6 la mujer, ya no habla fuerte, sélo esta gritando de mie-
do, esta aullando de miedo. Luego, otra vez, pregunté el confesor:
“¢Por casualidad puedes saber cual es el “pecado” que mas sobrepasa
[a los otros], para que uno vaya alla al Mictlan?”

[41] Respondié la mujer, dijo: [27V]

“Muchos hombres por diversas transgresiones se revuelven, caen
en la trampa [y] por ello son despreciados, son completamente con-
denados y arrojados alla al Mictlan. Y las que son mujeres sélo por
cuatro cosas mucho mas yerran, cometen vicios y a causa de ellos son
sentenciadas y arrojadas al Mictlan.

[42] La primera es su palabra irreflexiva, su calumnia, su burla,
su difamacion, su falso testimonio.

La segunda es que su adorno, su aparejo, su hermoseamiento, su
limpieza, no es mesurada.

La tercera es la prediccién, [la] adivinacién al echar granos de
maiz, o bien [los] encantamientos, [la] alcahueteria.

La cuarta es la confesion, el enderezamiento del corazén, que [ha-
cen] sin propésito, con disimulos; sélo a causa de la gran vergiienza,
dejan por vergiienza y dejan por miedo [dentro de si] su “pecado.”

[43] Finalmente dijo el confesor: “anda dinos si por casualidad se-
ras ayudada con ruegos, con limosnas y con ofrendas.”!8

[44] Muy espantoso, escandaloso [fue] como respondid, grité, dijo:
“Soy extremadamente desgraciada, porque no podran ser ayudados,
los que en el Mictlan [28r] estan tendidos sufriendo; ya no [hay nada]
en [su] favor, ya no [hay nada] en [su] beneficio.”

[45] Y luego, apresuradamente, la feroz mazacohuatl, alla la llevé
y alla fue a meterla, al Mictlan, para que alla se perdiera con rapidez.

[46] T que eres cristiano, [desde] hace tiempo vas dejando por
vergiienza tu transgresion, puesto que en falso quieres confesarte.
Pero recuérdalo, en ello reflexiona, en cuantas veces te inspiré Dios
para que te confesaras verdaderamente; en verdad nadie [debe] des-
preciarlo y nadie [...],! para que tu vida cambie, para que tu vida se
vuelva buena, para que no, por siempre, se pierda [sélo porque] ta
no quisiste, no quisiste comprenderlo.

18 Tlahuenchihualiztli (accién de hacer algo por ofrenda), tlahuenmanaliztli (accion de
ofrecer algo por ofrenda).
19 Véase arriba nota 8.
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[47] Cenca tle ticmati ma nen mopan mochiuh, in yuh ipan
muchiuh inin tetlaocoltilahelcihuatl.

[48] Cuix ticmati azo mopan yohuaz, azo timoztlatiz, azo tihuip-
tlatiz, ahnozo niman axcan timomiquiliz timopolihuitiz: cuix huel
timotzinquixtiz, cuix huel timomacaltiz timochimalcaaltiz in ixpantzin-
co Dios, in macamo titlalhuiloc, in macamo tinechmachtiloc, in ahnozo
ahmo tilhuiloc ticaquitiloc immoneohuitililiz im monohuicanaquiliz in
ipan tinemi in ipan tohuiti?

[49] Auh inic huel timoyolmelahuaz, ticmocahualtiz in ixquich
[28v] nemaubhtiliztli, macamo timopinahuizpoloz, macamo timotlapo-
loltiz: zan xiquilnamiqui ca y tehuatzin Padre in teyolcuitiani, huel
nelli mottatzin, cenca mitzmotlazotilia, cenca mitzmotlaocoliliznequi,
mitzmopalehuiliznequi, inic chipahuaz inic momaquixtiz immanima,
ca niman ahtle yc mitztolliniz, zan itencopatzinco in Dios mitzmo-
pohpolhuililiz in ixquich motlahtlacol, intla huel melahuac ticpohuiliz.
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[47] Pon mucha atencién no vaya a sucederte, asi como a ella le
sucedi6, a esta mujer [que] enoja [y] entristece a la gente.

[48] Acaso sabes si tal vez llegaras a la noche, si tal vez llegaras a
manana, si tal vez llegards a pasado mafiana o si quiza en este instan-
te moriras, te perderas.?’ Acaso puedes retroceder, acaso puedes [...],!
escudarte, delante de Dios. [Acaso] no fuiste alumbrado, no fuiste en-
sefiado, quiza no fuiste advertido, no fuiste enterado, [de] tu peligro,
tu dificultad, en la que vives, en la que “andas”.

[49] Para que bien endereces el corazén, abandones todo [28v]
temor; [para] que no seas avergonzado, [para] que no te sientas per-
dido, sé6lo recuerda que él, el Padre, el confesor, es tu verdadero pa-
dre, mucho te ama, mucho quiere hacerte misericordia, quiere
ayudarte, para que se limpie, para que se salve, tu alma. Luego, por
eso, nada te apenard, sélo por voluntad de Dios se te perdonaran to-
dos tus “pecados” si, en verdad, se los cuentas.

20 Notable cambio de tono en la prédica, pues en estas y algunas de las frases que
siguen el sacerdote relator del “ejemplo” se dirige a sus feligreses nahuas empleando
formas en reverencial.

21 Desconozco el sentido de timomacaltiz.
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Cihuatzitzintin, tlacatzitzintin
Numiltequiting, notlalnan Momoxco, noaltepeuh onpohui itechcopa
nahuatlaca nemiliztli.
Noachtota’huan oquitocaque noyolixtech intla’tol thuan intechcopa
oniczalo citlazo’tlaz thuan nicmahwizpiaz mochi intlen nechyahualoa.
Oniczalo nicxotlaz in miltlalli ca niconcuexantlaliz in tlaoltzintli ica
teomachilizpa quen omochihuiliaya toachtota’tzitzihuan.
Ne’huatl nicyolmati in tlen iyolo’copa miltequitini xochicueponi ini’cuac
ixtempa ixhua in tonacayotl.
Niquixmati inemilil mixtemiliztli ihuan e’ecapoyahuitl etechpa in
ilhuicac motlalnan Momoxco.
Niquixmati in cencuallil techializtli itechpa imiahuaquizaliz miltzintli
thuan itechpa xilocueponiliztli.
Noi'qui nicmati in tlacoyaliztli i'cuac onmomana ipan tlalticpactl,
wpampa ilhuicactzintl amo motitlanilia in teoquiahuiliztls.
Onihuapauh intloctzinco nocoltzitzihuan ihuan mahuizpa oniccac in
huehue’tla’tolli tecuiltempa omotenehwiliaya ipan noxa’calton.
Oniczalo thuan onitepalehui ipan cuatequitl.
Itechpa in nahuatlaca-nemiliztli nipohui, noxihmecayoub hue’ca
huilanton thuan noyw'catiliz zaliuhtica in nelhuayocopa
noachtota’huan.
éInin nonemiliz cuwix tla’ipatiuh axcan?
Ina’zo nomemiliz acmo cualli, ye oi’zoltiac thuan za tetlatzimahua.
¢Tle wpatiuh axcan toyalhuacayouh?
¢Tle monequiz axcan toyola’xiliz intla occentlamantli axcan ica tinemi?
¢Tle cualli toxcitotomazque ca tonnemizque occepa ipan
toyalhuanemiliz?
Amo melahuac, ahuel tocuepazque ipan toyalhuanemiliz.
Tonemilil momoztla momacuecuepa ihuan altepeme conmana inyw’catiliz
i quename ipatiuh inchicahualiz.
In tlen axcan topilia hue’ca huitz, miac xiuhmolpilly,
thuanyecchi’chiuhtoc ica inyolo’chicahwiliz tota’tzitzihuan,; ipanin
totlacahwilil tlen eztli thuan ten tetla’tlacoltepacholi topan omochiuh!
Otechmoxopechti’que cuitlaxcoliztaque ihuan oquipopolo’que toaxcayo
thuan
totlamatiliz; ipanin tepacholiztly otechtlatlalili'que in teohuan thuan
innemiliz.



Sefioras y sefnores:

Soy campesino, mi pueblo es Momoxco, una comunidad con rai-
ces de cultura ndhuatl.

Mis mayores sembraron en mi alma su idioma y me ensefaron a
amar mi entorno (la naturaleza).

Aprendi a partir la tierra, para depositar el maiz, en el regazo del
surco, con la religiosidad de mis ancestros.

Yo sé del estado de animo que embarga al campesino cuando pre-
sencia el milagro de la germinacién.

Conozco la conducta de las nubes y el viento, en el pedazo de cielo
de mi pueblo Momoxco.

Conozco la esperanza en el espigar de la milpay en el jilote en flor.

También sé de la tristeza que embarga al campo cuando el cielo
no bendice a la tierra.

Creci, oyendo la palabra de los viejos frente al tlecuil de mi jacal.

Y sé lo que es un trabajo comunitario.

Mi universo es ndhuatl y mis ideales estan ligados a mi ancestral
cultura.

Esta procedencia con su particular forma de sex; étendra algtn va-
lor para la sociedad actual?

¢No seran acaso valores caducos o intrascendentes minucias?.

¢Para qué sirve tener espiritu de identidad?

¢Qué tiene que ver este ideal —si es que lo es— en nuestro mo-
mento histérico?

¢Sirve por ventura como modelo y nos invita a retroceder sobre
nuestra historia?

Es utépico creer que asi sea, porque la historia es un devenir infi-
nito y estd hecha con los acontecimientos particulares de cada pueblo.

Nuestra cultura, de muchos siglos, esta conformada con el ideal
de nuestros ancestros, en donde abundan hechos cruentos e injustos.
Sufrimos una intervencién despiadada, con la destruccién de nuestros
valores culturales y en esa etapa de esclavitud, nos impusieron nor-
mas de vida ajenas a nuestra forma de ser y nos obligaron a profesar
creencias y practicas de fe por la fuerza.

También hemos sufrido revoluciones y ajustes politicos y siempre,
sin excepcion, el indigena ha sido victima eterna.
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Noiv'qui miecpa topan omochiuh yaochihualiztli thuan mochipa te’huan
licnonenque,

timacehualtin, tocaomoca’cayauhque i tepacho’que.

éAquangue tetecu’tin ye miec xiuhmolpilli tlatocati topan,

onmotequipachoa quimaquixtizque in toachtotla’tolhuan?

Ye'huantetecu’tin techchicoi’ta ihuan techtla’yelihta intla tictenehua

tomacahualla’tol. Thuan techno ma’pilhuia ca timacehualtin.

Ipampa’on topthuan amo quimahwizpia toaxcayo.

Yeica’in ye po’poliuhtoc i'cuihcan totlacahwilil ihuan yancuic pochteca
tepacho’que,

motlaloa techmoa’axcatia.

Ipampa’on monequi ticmaquixtizque totenyo ica ipatiotiliz

tohue’canemiliz.

Ma “totla’tolhuan amo zan ya motenehuacan, ma’panhuetzican ipan amatl,

ma’'mo’cutlocan thuan ma’monechiocan itechpa intlamachtiliz topilhuan,
n quenin

axcan quinmachitia i hueyu calmachtiloyan in hue’ca tla’tolli.

Acan ixtlapololpa tinemi, totlamatiliz zan mochicoi’ta, amo momahwizpia.

Melahuac, ahuel zan ticnacazitazque axcan nemiliztli.

Yece ma’ca amotiquilcahuacan, te’huantin amo quin axcan otitlacatque,
totenyo

hue’ca huilantoc.

Axcan te’huan titlayacana thuan totech mantoc in tlatlaliliztli ca
licmaquixtizque

totonal.

Ma’totechmochihua tlahuelilocayotl in tla tomacopa ompo’polihuiz

intenyo toachto-ta’huan.

Ma’tiqui’tlanican intloc tetecu’tin

Ma’techtlacai’tacan yeica te’huantin totechnemi tohue’ca-nelhuayo.

Totla’tolhuan ma’ yolilizcueyonican impan toaltepehuan.

Totla’tolhuan ma’camo mopopolocan, ye'huantin technechicoa thuan

techmahuizmaca.

Ahuel tinemizque intla amo ticpia tonelhuayo.

Ayac altepetl zan tlalhuiz nemi tonochtin ticpia toyalhuanemiliz.

XOCHIME
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¢Qué administracién en nuestra vida independiente se ha preocu-
pado por el rescate y la institucionalizacién de nuestras lenguas
autdctonas? Para la oficilidad, hablar una lengua autéctona es un es-
tigma y el que la habla es un “indio”. Por eso nuestros hijos no quie-
ren saber nada de nuestros valores.

Por lo mismo, se estd deteriorando a pasos agigantados nuestra
herencia cultural, y el colonialismo moderno encuentra en nosotros
un campo fértil para engullirnos.

Por esto es necesario rescatar el orgullo de nuestra esencia, escu-
drifando en nuestro ayer Y que nuestras lenguas autéctonas salgan
de la oralidad y se trasunten al papel para incluirlas en el programa
educativo de nuestra juventud, como ahora se incluyen idiomas ex-
tranjeros en la formacién académica.

Es cuestionable el descuido que en este momento sufre el legado
que nos dejaron nuestros abuelos.

Es verdad, no podemos sustraernos de la vida moderna con su tec-
nologia sorprendente, pero también recordemos que no somos una
generacién espontdnea; tenemos un pasado glorioso, de siglos, y no-
sotros, como eslabén de vanguardia somos historia viviente, con la
obligacién de mantener vivo nuestro destino, y, desgraciados noso-
tros si por negligencia fenece en nuestras manos el orgullo de nues-
tros antepasados.

Exijamos el derecho y el respeto a ser reconocidos como fuente
primera de nuestro nacionalismo.

Nuestros idiomas deben seguir vivos en el alma y en la practica
cotidiana de nuestros pueblos, porque son nuestro principal instru-
mento de cohesion e identidad.

En nuestros idiomas estd nuestro origen. No somos un México sin
raices. Porque ningtn pueblo carece de Historia.

Xochime
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Ce tonalli, in ipalnemoani,
omoyecmanili in tlen tiquihta,
ihua noi’qui in tlen amo tiqui’ta
yece... quema onmani.

Omoyecmanili noi’qui in xopanilhuitl,
ca nochi in tlen xoxopeyahui,

ihuan cece xihuitl oquimotequimaquili;
ipampa’on cequi quitemaca xochicualli,
occequintin techa’huiamaca

ihuan elelquiza ca xochicueponi,

quen nican cuauhtla’xochitla

in campa titlahuelmatticate,

nican “in calmachtiloyan Xalixco”.

Noi’qui in ipalnemoani

oquinmonemilizmaquili totome, ihuan oquinmot
quimaquili.

Cequintin cencualtzin oquinmotlaquentili;
ocequi ca toma’cehuizque.

Thuan ocequintin oquinmomanili

ca conpixozque in cuic

ipan cemmanahuac.

Ce tonalli in iyolilihzzo

“in tlamachtiloyan Xalixco”
Oquinemili conmanaz ce xopanilhuitl.
Ca nohuian otetla’tlahui,

ca onhualazque ihuan conelquixtizque
chalchihuitl ihuan quetzaliztli

in iyolo’copa.

Melahuac tetzauhmahuizzo

in tlen omocac.

Panehua in atoyactzilinqui

in quetzalla’tolli.

XOCHIME



YANCUIC NENONOTZALIZTLI ITECHOA IN XOCHIL IN CUICATL 429

Un dia, el Dador de la vida
hizo lo que miramos,

y también lo que no vemos
pero existe.

Hizo la Primavera

con toda clase de plantas,

y a cada una le dio su tarea,

por eso unas dan frutos,

otras dan fragancias y flores

como éstas que nos prodigan sombra
en este jardin

de El Colegio de Jalisco.

También creé a todas las aves,
y a cada especie le dio su tarea.
A unas las hizo para deleite

de nuestra vista,

a otras para sustento,

y a otras mas, para esparcir
sus trinos sobre la faz

de la tierra.

Un dia, el Espiritu

de El Colegio de Jalisco
hizo una Primavera.
Llamé a los hombres
de buena voluntad

de todos los confines,
para venir a destilar
jades y esmeraldas

de sus corazones.

Fue como un milagro
escuchar el fluir sonoro
de piedras preciosas.

Xochime



ALGUNAS PUBLICACIONES RECIENTES SOBRE LENGUA
Y CULTURA NAHUAS

ASCENSION HERNANDEZ DE LEON-PORTILLA

Entre el cimulo de trabajos en relacién con la lengua y cultura nahua,
que cada ano aparecen, he aqui unos cuantos de los mas relevantes.
Estan organizados conforme a siete rubros: estudios de indole lingiiis-
tica, ediciones de textos en nahuatl clasico, cédices y escritura, estudios
de indole histérica y filolégica, literatura nahuatl moderna, historio-
grafia lingiiistica y estudios sobre fray Bernardino de Sahagun.

Estudios de indole lingiiistica

ALBALA HERNANDEZ, Paloma, “La difusién del léxico indoamericano en
las lenguas del Pacifico Norte”, en Espana v el Pacifico, Antonio Garcia-
Abisolo (ed.), Cérdoba, 1997, p. 307-314.

Se centra la autora en la descripcién de los indigenismos que atrave-
saron el Pacifico y fueron a dar a las posesiones espafiolas llamadas
“Islas del Poniente”: Filipinas, Marianas, Carolinas y Palaos. En el pro-
ceso de expansién de los americanismos distingue tres niveles de len-
guas: emisoras —varias de América— trasmisoras —espanol e inglés—
y receptoras —tagalo, chamorro, carolino, cebuano, etcétera—. En-
tre los indigenismos identifica cincuenta y cinco nahuatlismos, los enu-
mera y explica.

ALBALA HERNANDEZ, Paloma, Americanismos en las Indias del Poniente. Voces
de origen indigena americano en las lenguas del Pacifico, Madrid, Ibero-
americana Vervuet, 2000, 270 p.

Descripcién y estudio de los rasgos lingiiisticos, especialmente de los
americanismos léxicos, conservados en las islas del Pacifico como con-
secuencia de los viajes y de la presencia espafiola en esa regiéon del mun-
do. Una parte del trabajo esta dedicada a estudiar las lenguas
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americanas como emisoras; al espanol como lengua trasmisora; y, a las
lenguas de Micronesia y Filipinas como receptoras. Esta parte va segui-
da de otra en la que se analizan los americanismos en dieciséis lenguas
del Pacifico. Los americanismos son descritos en cada lengua siguiendo
el mismo esquema: fuentes utilizadas, nota fonolégico-ortografica y ex-
plicacién de los mismos. Importa destacar los cuatro apéndices que cie-
rran el libro dedicados a “Clasificacién de los americanismos en las
lenguas del Pacifico”, en los que aparecen los vocablos de origen ame-
ricano en orden alfabético, segin varios criterios. A lo largo del libro
se perfila un proceso lingtistico complejo de lenguas en contacto, de
adaptaciones léxicas y de pervivencias de préstamos.

GUZMAN BETANCOURT, Ignacio, Ties estudios sobre el Noweste, Culiacan,
Sinaloa, 2003, 66 p. (Serie Cuadernos, 69).

Los tres estudios aqui reunidos versan sobre diversas lenguas y sus ti-
tulos son: “La lengua espafola en el Occidente de México: una vieja
desconocida”; “¢Dénde y ciando se hablé el ndhuatl en Sinaloar” y, “La
gramdtica 6pata del P. Natal Lombardo (1702)”. En el primero, Guz-
man hace una exposicién sobre autores y obras que tratan del espafol
hablado en Sinaloa; en el segundo, recoge un buen ntimero de datos
de cronistas y misioneros novohispanos y con ellos muestran que en
Sinaloa se habl6 la lengua nahuatl. El tercer estudio fue elaborado para
conmemorar los trescientos afios de la publicacién del Arte de la lengua
tegiiima, vulgarmente llamada dpata del jesuita Natal Lombardo, en Mé-
xico, por Miguel de Ribera, 1702. El estudio es parte del “Prélogo” que
Guzman Betancourt elabor6 para una nueva edicién del Arte citada.

LOPE BLANCH, Juan Miguel, “El espanol y las lenguas indoamericanas”,
en Cuestiones de filologia hispanoamericana, México, UNAM, Centro de Lin-
giiistica Hispdnica, 2003, p. 107-119.

Tema central del capitulo de este libro es el estudio de la influencia
que las lenguas indigenas han ejercido sobre el espafnol de América.
Una parte del trabajo esta enfocada a presentar las teorias mas des-
tacadas sobre esta cuestion, tanto de indigenistas como de hispanistas
(Rodolfo Lenz, Amado Alonso, Cecilio Robles, Juan Corominas, An-
gel Rosenblat, Pedro Henriquez Urefna). Destaca Lope la escasa in-
fluencia de las lenguas de sustrato y de adstrato en el espanol en los
niveles fonol6gico, morfosintactico y léxico. Reconoce 313 vocablos
de origen indigena para el espafol de México.
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MONZON, Cristina, Registro de la variacion fonoldgica en el ndhuatl moderno.
Un estudio de caso, México, CIESAS, 1990, 225 p. (Ediciones de la Casa
Chata, 34).

Estudio de indole fonolégica sobre el nahuatl de la Sierra de Zongo-
lica, Veracruz. La autora toma como base el habla de mas de veinte
comunidades para identificar los rasgos fonéticos del nahuatl de esta
zona, con objeto de presentar un drea dialectal muy precisa. A través
de un cuestionario pudo ella realizar 23 analisis fonolégicos y con-
textualizarlos en una norma englobante. El estudio esta estructurado
en dos partes: una primera dedicada a la comparacién de sistemas
fonolégicos y division dialectal; la segunda, a la descripcién de un mar-
co fonolégico para el estudio descriptivo del nahuatl moderno.

Textos en ndhuatl cldsico

CLINE, S. L., “A Cacicazgo in the Seventeenth Century: The case of Xo-
chimilco”, Land and Politics in the Valley of México. A two Thousand Year
Perspective. Edited by H. R. Harvey, Albuquerque, University of New
México Press, 1991, p. 265-274.

Descripcién detallada, con comentarios, de un documento guardado
en el Archivo General de la Nacién acerca del cacicazgo de Xochi-
milco. EI documento contiene la historia del citado cacicazgo, de 1548
a 1686, y constituye una fuente de informacién del funcionamiento
de esta famosa institucién. En él se registran testamentos, titulos de
propiedad, de casas y de tierras, papeles de ventas, etcétera. Consi-
dera la autora que este documento permite reconstruir la historia de
una familia indigena de la elite que conservé poder por mucho tiem-
po después de la Conquista.

CHIMALPAHIN CUAUHTLEHUANITZIN, Domingo Francisco de San Antén
Muiidn, Primera, segunda, cuarta, quinta y sexta Relaciones de las Differéntes
Histoires Originales. Edicién de Josefina Garcia Quintana, Silvia Limén,
Miguel Pastrana y Victor M. Castillo F. México, UNAM, Instituto de
Investigaciones Histéricas, 2003, 167 + L p. (Serie de Cultura Nahuatl,
Fuentes: 11).

Paleografia y traduccién al espafiol de una buena parte del manus-
crito 74 de la Coleccién de Manuscritos Mexicanos de la Biblioteca
Nacional de Paris, que lleva el titulo de Differéntes histoires originales
des royaumes de Colhuacan, de Mexico et d’autres provinces, depuis les
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premiers temps de la gentilité jusqu'en 1591. El contenido de las Rela-
ciones abarca un tiempo largo, desde la creacién del mundo hasta el
ano de 1612. A excepcién de la Primera, las demds estidn
estructuradas en forma de Anales. Los autores ofrecen una “Presen-
tacién” en la que describen la biografia del autor el contenido y los
objetivos de la obra de Chimalpahin y las diversas fuentes emplea-
das por el cronista de Chalco. Asimismo ofrecen comentarios sobre
cada una de las Relaciones y sobre el método de trabajo que adopta-
ron para hacer esta traduccion.

CHIMALPAHIN CUAUHTLEHUANITZIN, Domingo Francisco de Antén Mu-
noén, Séptima Relacion de las Différentes Histoires originales. Aqui comienza,
principia, aqui estd escrita la llegada, el advenimiento de los ancianos, de las
ancianas que se llaman nonohualca, los teutlixca, tlacohcalca que ahora ya se
llaman tlalmanalca, chalca. Introduccién, paleografia, traduccién, notas,
indice tematico y onomastico y apéndices por Josefina Garcia Quinta-
na. México, UNAM, Instituto de Investigaciones Histéricas, 2003, XXII
+ 335 + XVII p. ( Serie Cultura Nahuatl. Fuentes: 12).

Paleografia en ndhuatl y traducciéon al espaiiol del texto conservado
en la Biblioteca Nacional de Paris, Manuscritos Mexicanos, n. 74. En
la “Introduccién”, Josefina Garcia Quintana proporciona muchos da-
tos acerca del manuscrito. Respecto de la estructura afirma que la Sép-
tima Relacion comprende dos partes: “la primera, en la que se refieren
hechos de la historia previa a la llegada de los espanoles y que ocupa
casi dos terceras partes de la obra; y la segunda, a partir de 1519, en
la que se consignan acontecimientos hasta 1591”. Se ocupa ella tam-
bién de esclarecer las fuentes que utiliz6 Chimalpahin, las vicisitudes
sufridas por los manuscritos y las ediciones que de ellos se han hecho.
Puede decirse que con este volumen se completa la traduccién y estu-
dio de las Relaciones de Chimalpahin en el Instituto de Investigacio-
nes Histéricas de la UNAM. El primer volumen publicado en 1983 fue
el relativo a la Octava relacion, traducida y estudiada por José Rubén
Romero. El segundo, el Memorial breve acerca de la fundacion de la ciu-
dad de Culhuacdn, segin traduccién y estudio de Victor M. Castillo F;
el tercero aparecié en 1997 y se intitula Primer amoxtli. Libro. 3 Rela-
cion de las Différentes histoires originales, traduccién y estudio de Victor
M. Castillo F. Los dos tltimos voliimenes son los descritos en esta en-
trada y la anterior Todos ellos han sido resefiados en Estudios de Cul-
tura Nahuatl.
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KLAUS, SUSANNE, Uprooted Christianity. The Preaching of the Christian Doctrine
in Mexico Based on Franciscan Sermons of the 16™ Century Written in
Nahuatl, Bonn Universitit Bonn, 1999, 372 p., ilus., 1 map., 17 tablas
(Bonner Amerikanistische Studien, 33).

Tomando como fuente de estudio un conjunto de sermones elabora-
dos por tres franciscanos del siglo XVI, se ocupa la autora de descri-
bir como se hizo accesible la doctrina cristiana a los nahuas. El citado
conjunto esta integrado por nueve sermones de fray Bernardino de
Sahagin tomados de su primer sermonario, Siguense unos sermones
de dominicas y de santos en lengua mexicana, elaborado entre 1540 y 1563.
Todos ellos corresponden a dominicas de Adviento y la Natividad del
Sefior. Asimismo entra en el conjunto un sermén de fray Juan Bautis-
ta, el dedicado al cuarto domingo de Adviento y dos de fray Felipe Diez,
quien laboré en Espafa en la segunda mitad del siglo XVI. Los de
Sahagtin y Bautista estan escritos solamente en nahuatl y el de Diez,
en castellano. El andlisis que la autora hace de estos sermones es muy
detallado, en algunos casos paragrafo por paragrafo, y versa sobre el
contenido, la lengua, la doctrina y los ingredientes culturales que en
ellos se guardan, ademas de otros muchos elementos de indole histéri-
ca. A lo largo de tal analisis intercala fragmentos en nahuatl. Como
complemento ofrece un capitulo con un estudio comparativo entre los
sermones de los tres autores. De todo ello concluye la autora que, aun-
que los sermones ofrecen un mensaje doctrinal adecuado, no ofrecen
una traduccién a la lengua nahuatl apropiada para que se enraizara la
fe. Un resumen en aleman y tres “Apéndices” completan la obra. Inte-
resan particularmente los “Apéndices” 2 y 3. En el segundo, la autora
ofrece una transcripcién en nahuatl de los sermones de Sahaguan y fray
Juan Bautista y, en el tercero, una bibliografia de los sermonarios en
nahuatl de los siglos XVI y XVII, tanto publicados como manuscritos.

HORCASITAS, FERNANDO, Teatro ndhuatl. Epocas novohispana y moderna. Pro6-
logo de Miguel Leén-Portilla, Revisor del texto ndhuatl Librado Silva
Galeana, México, UNAM, 2004, 792 p.

Por segunda vez se publica esta obra esta obra de Fernando Horcasitas
que apareci6 en 1974. En ella su autor antepone doce capitulos de
estudio a una Antologia de 35 piezas escénicas de lo que Miguel Le6n-
Portilla, en su “Prélogo”, califica como “Teatro misionero antiguo”.
El nombre y contenido de ellos puede verse en Ascensiéon Herndndez
de Leén-Portilla, Tepuztlahcuilolli, v. 11, p. 186-188. Este volumen va
acompafiado de un segundo titulado:
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Teatro ndhuatl 11. Seleccion vy estudio critico de los materiales de Fernando Horca-
sitas. Coordinadores Maria Sten y German Viveros, Oscar Armando
Garcia, Ricardo Garcia Arteaga y Alejandro Ortiz Bullé-Goyri. Librado
Silva Galeana, revisor del texto ndhuatl. México, UNAM, DGAPA, 2004,
442 p.

Un equipo de investigadores, cuyos nombres aparecen en portada, ha
hecho posible la elaboracién de este volumen. Con el esfuerzo de to-
dos ellos se dan a conocer los estudios que Horcasitas dej6 inéditos,
depositados en la Latin American Library de la Universidad de
Tulane, Nueva Orleans. Asi se dice en la “Presentaciéon”, firmada por
Maria Sten, en la que esta autora ofrece al lector una sintesis del con-
tenido del volumen. Por su parte, Librado Silva Galeana explica y jus-
tifica su método de traduccién en el ensayo “Criterios para la revisién
de los textos en nahuatl y espafol”. A continuacién, Alejandro Ortiz
Bullé-Goyri ofrece una “Semblanza biografica de Fernando Horcasi-
tas”. Estos tres articulos forman una “Introduccién” al corpus de pie-
zas dramaticas constituido por cuatro textos que a su vez forman la
primera parte del libro. Los textos son:

1. “Tlacahuapahualiztli o la educacién de los hijos”, p. 29-110. Pre-
sentacién de Ricardo Garcia-Arteaga. “Estudio introductorio” de
Fernando Horcasitas. Manuscrito del siglo XVII en ndhuatl y con-
servado en la Biblioteca del Congreso de Washington. Traduccién
de Fernando Horcasitas revisada por Librado Silva Galeana. Na-
rra la historia de Lorenzo y su mujer, recién casados que no se
dejan tentar por el Demonio y son premiados. Este texto habia
sido publicado por John Hubert Cornyn y Byron Mc Afee en
Tlalocan, 1943.

2. “In pochtecatl o E1 mercader”, p. 111-176. Texto del siglo XVII con-
servado en la Biblioteca del Congreso de Washington. Presenta-
cion de Oscar Armando Garcia, “Estudio introductorio” de
Fernando Horcasitas. Traducciéon de Fernando Horcasitas revisa-
da por Librado Silva Galeana. En él se cuenta la historia de un
usurero que extorsiona siempre que puede y que cae enfermo.
Angeles y diablos luchan por su alma pero finalmente son los dia-
blos los que ganan porque el usurero no se arrepiente de sus pe-
cados.

3. “In animastin thuan alvaceasme o Las dnimas y los albaceas”, p. 177-
254. Texto en nahuatl escrito a fines del XVII, conservado en la
Biblioteca Nacional de Antropologia e Historia junto a dos pie-
zas teatrales publicadas por Paso y Troncoso: el Sacrificio de Isaac
y la Adoracion de los Reyes. Presentacién de Alejandro Ortiz Bullé-
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Goyri. “Estudio introductorio” de Fernando Horcasitas. Traduc-
cién de Fernando Horcasitas revisada por Librado Silva Galeana.
En €l se pondera la necesidad de velar por las dnimas de los di-
funtos y la obligacién de los deudos de ofrecer misas por ellos en
vez de gastarse el dinero en francachelas.

4. “El portento mexicano’, p. 255-361. Texto nahuatl recogido por
Horcasitas de un escrito conservado en la Biblioteca Nacional de
Parfs. Presentacién de German Viveros. Traduccién de Hor casitas
revisada por Librado Silva Galeana. Se trata de un relato de las
apariciones de la Virgen de Guadalupe dramatizado para servir
de pieza teatral.

La segunda parte del volumen, p. 361-380 contiene dos “Ensayos
inéditos de Fernando Horcasitas”: uno sobre “Experimentos e inten-
tos de escenificacién en el teatro nahuatl”, 1523-1533 y otro sobre
“Notas para una lectura sobre danzas mexicanas”.

La tercera parte, 378-373, titulada “Bibliografia”, da a conocer
el fichero bibliografico que Fernando Horcasitas tenia preparado para
redactar el volumen de su Teatro ndhuatl.

NAHUATL THEATER, Death and Life in Colonial Nahua México. Edited by Barry
D. Sell and Louise Burkhart. Foreword by Miguel Leén-Portilla, Norman,
University of Oklahoma Press, 2004, XXVIII + 337 p. VolumeT.

Paleografia en nahuatl y traduccién al inglés de siete piezas escénicas
del teatro misionero. Son ellas: The Thre Kings, The Sacrifice of Isaac,
Souls and Testamentary Executor, Final Judgments, How to live on Earth,
The Merchant y The Life of Don Sebastian. Los textos van precedidos de
cuatro ensayos en los que se abordan diferentes temas del teatro. Se
deben a Barry D. Sell, Louise M. Burkhart, Daniel Mosquera y Viviana
Diaz Balsera.

POOLE, STAFFORD, C. M., “Nahuatl Accounts of Our Lady of Guadalupe”,
Chipping away on Earth. Studies in Prehispanic and Colonial Mexico in Ho-
nor of Arthur J. O. Anderson and Charles E. Dibble. Eloisa Quinones Keber,
Editor, California, Labyrinthos, 1994, p. 203-224.

Estudio histérico-literario y lingiiistico acerca de un grupo de docu-
mentos guadalupanos redactados en ndhuatl. El corpus incluye seis
documentos: El Nican mopohua de Luis Lasso de la Vega; el Huey
tlamahuigoltica o relacion primitiva; la Relacion mercurina; el llamado Tes-
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tamento de Gregoria Maria; algunos sermones en nahuatl, en especial
los del jesuita Ignacio de Paredes; y Dramas Guadalupanos. Ademas de
una descripcién detallada de estos documentos, el autor traduce al in-
glés algunos fragmentos de ellos, fragmentos que incluye en ndhuatl
en la parte correspondiente a las notas.

SILVA CRUZ, Ignacio, “El indio Francisco Antonio vende sus tierras y Jua-
na Magdalena se arrepiente de sus mentiras; testamento y documento
del siglo XVII”, Boletin del Archivo General de la Nacion, México, Nueva
época, octubre-diciembre de 2001, n. 3, p. 9-40.

Reproduccién facsimilar, paleografia y traduccién al espaiol de dos
documentos en nahuatl conservados en el Archivo General de la Na-
cién, en el Ramo de Tierras, volumen 2776, expediente 18, f. 1-50.
El primero, de 1662, trata de la venta de unas tierras del “Indio Fran-
cisco Antonio”, en Xochimilco. El segundo, del mismo afo, trata de
la testificacién de la venta que hizo Juana Magdalena, mujer de Fran-
cisco Antonio. Silva Cruz antepone a los documentos una nota
introductoria en la que explica el contenido de los documentos y la
supervivencia en ellos de conceptos de la tradicién prehispénica.

SILVA CRUZ, Ignacio, “Fundamentos para la ensefianza de las lenguas
nahuatl, otomi y mazahua. Un documento de 1775”, Boletin del Archi-
vo General de la Nacion. Nueva época, México, enero-marzo de 2002,
n. 4, p. 9-32.

Reproducciéon facsimilar y paleografia de un documento conservado en
el fondo Bienes Nacionales, volumen 562, expediente 7 del Archivo
General de la Nacién, original de fines del siglo XVIII. Esta firmado
por Juan Joachin de Lopena y Francisco Rangel, catedraticos de la Real
Universidad y Juan Manuel Velasco, comisario del Santo Oficio, y diri-
gida a su senoria Ilustrisima. Los firmantes piden en nombre del Ca-
bildo de la Colegiata de Guadalupe que se provean canonjias de
idiomas mexicano, otomi y mazahua. El documento es importante para
conocer la politica lingtistica de la Iglesia en la época borbénica.

TENA, Rafael, Mitos e historia de los antiguos nahuas, México, CONACULTA,
2002, 242 p. (Cien de México).

Edicién y estudio de tres fuentes importantes para la historia del Mé-
xico antiguo. La primera de ellas es la Historia de los mexicanos por sus
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pinturas, manuscrito conservado en el volumen conocido como Libro
de Oro vy Tesoro indico, conservado en la Latin American Collection de
la Biblioteca de la Universidad de Texas en Austin. Atribuido a fray
Andrés de Olmos, en €l se relata la cosmogonia e historia de los
mexicas. Esta redactado en espanol.

La segunda fuente es la Histoire du Mechique, conservada en la Bi-
blioteca Nacional de Paris y es traduccién francesa de un documento
escrito en espafol. En él se recogen también mitos cosmogonicos, la
historia de Tezcoco y la leyenda de Quetzacéatl. Rafael Tena ofrece
el texto en francés con traduccion al espaiiol.

La tercera es la Leyenda de los soles, uno de los tres manuscritos
que componian el Cédice Chimalpopoca, hoy perdido; su contenido versa
sobre los cuatro soles cosmogoénicos, la creaciéon del quinto sol y la
historia de Tula. Aqui se presenta el texto nahuatl con traduccién al
espaiiol. Cada una de las tres fuentes va precedida de una “Introduc-
cién” en la que Tena ofrece un estudio amplio. Un glosario final de
voces nahuas complementa el contenido de la edicion.

Cddices v escritura

AUBIN, Joseph Marius Alexis, Memorias sobre la pintura diddctica y la escritu-
ra figurativa de los antiguos mexicanos. Traduccién de Franciso Zaballa 'y
Patrice Giasson con la colaboracién de David Silva en el “Glosario
nahuatl de signos figurativos”. Reproduccién de glifos y dibujos de
Patrice Giasson, México, UNAM, Instituto de Investigaciones Histéricas,
2002, 121 p. Ilus. (Serie Cultura Nahuatl Monografias: 26).

Traduccién del francés del libro de Aubin titulado Mémories sur la
peinture didactique et Uécriture figurative des anciens Mexicains, Paris, 1849.
Tema del libro es el estudio de la escritura glifica que aparece en al-
gunos de los documentos de la colecciéon que Aubin llevé a Francia
en 1840, coleccién que habia pertenecido a Lorenzo Boturini. Para
su estudio escogid el autor algunos catecismos testerianos, dos docu-
mentos de cardcter administrativo y los mapas Tlotzin y Quinatzin.
Con los signos de estos documentos, elaboré Aubin un “Glosario de
signos figurativos en nahuatl”, en el cual describe la composicién y
significado de cada signo. Parte del estudio es la descripcién de docu-
mentos de la Coleccion Boturini.
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BORAH, Woodrow, “Yet Another Look of the Techialoyan Codices”, Land
and Politics in the Valley of Mexico. A two Thousand Year Perspective. Edited
by H. R. Harvey, Albuquerque, University of New Mexico Press, 1991,
p. 209-221.

Revision bibliografica muy completa y profunda de los estudios que
se han publicado sobre los Cddices de Techialoyan desde que en 1933
Federico Gémez de Orozco los identific6 como grupo. El autor pasa
revista a cada uno de los estudiosos de estos cédices y comenta las
diversas interpretaciones que de ellos se han hecho, asi como las teo-
rias y métodos que han surgido para su estudio. Concluye que, aun-
que varios autores consideran a estos documentos como modelos de
falsedad testimonial, puede haber muchas razones en su elaboracién
y es necesario estudiarlos.

Codice Techialoyan de Cuajimalpa . Transcripcién y traduccion de Ignacio Silva
Cruz, México, Archivo General de la Nacién, 2003, 28 p. + facsimil.

Edicién facsimilar, en color, de un documento que se conserva en el
Archivo General de la Nacién en el que se narra el origen del sefio-
rio de Cuajimalpa. El documento consta de 45 péaginas escritas con
imagenes y texto ndhuatl. En la “Introduccién”, Ignacio Silva Cruz
explica los pormenores de su traduccién y el significado de los cé6di-
ces de Techialoyan, redactados en el siglo XVIII como si fueran origi-
nales del XVI.

HARVEY, Hebert R., “The Oztoticpac Lands Map: A Reexamination”, Land
an Politics in the lalley of Mexico. A Two Thousand Year Rerspective. Edited
by H. R. Harvey, Albuquerque, University of New México Press, 1991
p. 163-185, 2 mapas.

Propésito principal de este ensayo es el estudio de los glifos corres-
pondientes a medidas de tierra que aparecen en el Mapa de Oztotipac,
comunidad cercana a Tezcoco. El autor ofrece un estudio detallado
de los signos usados en el mapa como lineas, puntos, manos, etcétera
y justifica el valor que tales signos representan, tanto en medidas del
sistema métrico decimal como en el sistema anglosajon. El estudio va
precedido de una descripciéon de este mapa, de 76 x 84 cm, que se
conserva en la Biblioteca del Congreso de Washington y que corres-
ponde a una comunidad cercana a Tezcoco. Es un mapa catastral de
hacia 1540 en el que se representan las propiedades de don Carlos
Chichimecatecotl y de sus macehuales.
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MOHAR BETANCOURT, Luz Marfa, La escritura en el México antiguo, Méxi-
co, Plaza Valdés, Editores, 1990, 2 v.

En dos volimenes se distribuye este amplio estudio sobre las image-
nes y las glosas de dos cédices de la region central de México: la Ma-
tricula de tributos y el Codice mendocino. En la “Introduccién”, sefiala la
autora la relacién muy cercana que guardan ambos cddices, en su con-
tenido, sus imagenes y sus glosas, si bien en la Matricula los comenta-
rios estan en lengua nahuatl y en el Mendocino en espanol. En la
primera parte del estudio la autora se centra en analizar cada una de
las ldminas en forma comparativa y complementaria para extraer una
informacién muy rica, podria decirse que exhaustiva. En la segunda
parte, que contiene un “Estudio pictografico”, la autora hace una lec-
tura detallada de los glifos y las glosas alfabéticas de ambos libros.
Con los datos sacados, analiza el contenido, el sistema tributario
mexica y varios elementos culturales como los numerales, los tipos de
alimentos, medidas y pesas, etcétera. En el segundo volumen, Luz
Maria propone un esquema de lectura para ambos cédices en forma
de cuadros geométricos en los que se representa el contenido de cada
lamina. Al final, se incluye una reproduccién en color de ambos c6di-
ces. La presente obra fue premiada en el Certamen Internacional Quin-
to Centenario de la Conquista de América.

NOGUEZ, Xavier, “The 1531 Codex of Huexotzinco”, Chipping away on Eart.
Studies in Prehispanic and colonial Mexico in Honor y Arthur J. O. Anderson
adn Charles E. Dibble. Eloise Quifiones Keber, Editoy California,
Labyrinthos, 1994 p. 67-71.

Visiéon de conjunto sobre el Cidice de Huejotzingo, conocido también
como Cddice del Archivo de los Duques de Monteleone y los Marqueses del Va-
lle. Es un manuscrito pictérico de ocho folios elaborado en papel de
maguey y de amate conservado en la Biblioteca del Congreso. En su
estudio, el autor destaca el contexto pictérico en el que se generd el
Codice y los problemas de interpretacion que presenta a los estudiosos.

TERRACIANO, Kevin, “Nahuatl and Mixtec Writting in Sixteenth-Century
Oaxaca”, Chipping away on Earth. Studies in Prehispanic and colonial Mexico
in Honor of Arthur J. O. Anderson and Charles E. Dibble. Eloisa Quifiones
Keber, Editor, California, Labyrinthos, 1994, p. 105-117.

La riqueza documental de la mixteca sirve al autor como contexto
para estudiar el proceso de cambio de escritura que se dio en esta
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region en el siglo XVI. Destaca que en la postconquista coexistieron
las dos escrituras, la pictografica y la alfabética y que algunos de los
primeros documentos estan redactados en nahuatl. Como ejemplo
muestra el Cddice Sierra, elaborado en lexupa, un altepetl mixteco-
chocho. Destaca Terraciano el papel del nahuatl como lengua franca
y como lengua de documentos notariales y ofrece una lista de cator-
ce de ellos.

WILLIAMS, Barbara J., “The lands and Political Organization of a Rural
Tlaxilacalli in Tepetlaoztoc, C. A. D. 15407, Land and Plitics in the Valley
of Mexico. A Two Thousand Year perspective. Edited by H. R. Harvey,
Albuquerque, University of New Mexico Press, 1991, p. 187-208, 4 ma-
pas, ilus.

Comienza la autora por destacar la importancia de varios documen-
tos catastrales de la regién de Tezcoco-Tepetladztoc para conocer la
economia, la demografia y otros datos histéricos de esta regién a me-
diados del siglo XVI. Se centra en el Cddice Santa Maria Asuncion ela-
borado entre 1540-1545, guardado en la Biblioteca Nacional de
México, y analiza el texto en ndhuatl en el que se describen los linde-
ros del tlaxilacalli de Santa Maria Asuncién. Del andlisis extrae mu-
chos datos que le permiten delimitar rasgos socio-econémicos,
demograficos, de posesiéon de la tierra, organizacién politica, juridica
y urbana del tlaxilacalli como unidad de estudio etnohistérico de la
region central de México.

Estudios de indole historica con perspectiva filologica

BAEZ-Jorge, Félix, Los oficios de las diosas. Dialéctica de la religiosidad popular
en los grupos indios de México, Xalapa, Universidad Veracruzana, 1988-
398 p.

El autor combina la diacronia y la sincronia para analizar el significa-
do de las principales diosas que han sido y son parte de la cosmovisién
de los pueblos mesoamericanos, dentro de un marco marxista y
estructuralista. El libro esta conformado por cinco capitulos, dedica-
dos, el primero a planteamientos tedricos y los tres siguientes al estu-
dio de las diosas, especialmente a la madre tierra. El quinto incluye
reflexiones acerca de la religiéon en Mesoamérica. Respecto del area
cultural ndhuatl el autor basa su estudio en textos recogidos en el si-
glo XVI'y en investigaciones modernas sobre el tema.
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BAEZ-Jorge, Félix, Los disfraces del diablo. (Ensayo sobre la reinterpretacion de
la nocion cristiana del Mal en Mesoamérica, Xalapa, Universidad
Veracruzana, 2003, 689 p.

A lo largo de seis capitulos analiza el autor la cosmovisién religiosa
mesoamericana especialmente a partir del arribo del Diablo al Nue-
vo Mundo. Ahonda en el andlisis del pensamiento religioso mesoame-
ricano y europeo y ofrece una serie de plantemientos y explicaciones
sobre el fenémeno religioso y las fuerzas demoniacas tal y como apa-
recen en el pensamiento contemporaneo de los grupos indigenas.

BRODA, Johanna y Félix Baez-Jorge (coordinadores) Cosmovisidn, ritual e
identidad de los pueblos indigenas de México, México, CONACULTA y Fon-
do de Cultura Econémica, 2001, 539 p.

En este libro se retinen nueve ensayos precedidos de una “Introduc-
cién” redactada por Johanna Broda. Versan ellos sobre la cosmovision
de diferentes pueblos de Mesoamérica, la mayoria sobre los nahuas.
Asi el de Alfredo Lépez Austin sobre “El niicleo duro, la cosmovisiéon
y la tradicién mesoamericana” (p. 47-65); el de Johanna Broda, “La
etnografia de la fiesta de la Santa Cruz; una perspectiva histérica” (p.
165- 237); el de Catharine Good Eshelman sobre “El ritual y la repro-
duccién de la cultura” (p. 239-297); el de Julio Glockner, “Conocedo-
res del tiempo: los graniceros del Popocatépet]” (p. 299-333); el de
Alessandro Lupo, “La cosmovisiéon de los nahuas de la Sierra de Pue-
bla” (p. 335-390) y el de Félix Baez-Jorge y Arturo G6mez Martinez,
“Tlacatecolotl, sefior del bien y del mal. La dualidad en la cosmovisién
de los nahuas de Chicontepec” (p. 391-451). Los pueblos otomies es-
tan representados por el estudio de Jacques Galinier, “Una mirada
detras del tel6n. Rituales y cosmovision entre los otomies orienta-
les” (p. 453-483), y los huicholes por el de Johannes Neurath, “Llu-
via del desierto; el culto a los ancestros, los ritos agricolas y la
dindmica étnica de los huicholes apuritari”. El libro se completa con
el trabajo de Andrés Medina Hernandez, “La cosmovisién mesoame-
ricana: una mirada desde la etnografia”.

BRODA, Johanna, Stanislaw Iwaniszewki y Arturo Montero, La montarnia en
el paisaje ritual, UNAM, CONACULTA, INAH, 2001, 487 p.

Un grupo de veintian investigadores han hecho posible esta obra de
conjunto sobre el significado de grandes montanas y volcanes en el
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pensamiento de los pueblos mesoamericanos y su perduraciéon hasta
nuestros dias, asi como en el mundo Andino. El libro esta estructura-
do en tres partes: “Los grandes volcanes”; “El paisaje ritual de la Cuen-
ca de México”, y, “Montanas sagradas de grupos étnicos de
Mesoamérica”. En algunos de los trabajos se usan y explican palabras
de la lengua nahuatl.

CARRASCO, Pedro, “The provenience of Zorita’s Data on the Social
Organization of Ancient México”, Chipping away on Earth. Studies in
Prehispanic and Colonial México in Honor of Arthur J. O. Anderson and
Charles E. Dibble, California, Labyrinthos, 1994, p. 73-79.

El analisis de la informaciéon contenida en la obra de Alonso de Zorita,
lleva al autor a la basqueda del significado o significados de pala-
bras como teccalli, mayeque, calpolli y otras. Toma como base datos de
fray Fancisco de las Navas y de documentos de la regién central
de México.

PREM, Hanns J., Geschichte Alt-Amerikas, Miinchen, R. Oldenbourg Verlag,
1989, 284 p. 4 mapas.

Con este titulo tan abarcador ofrece el autor una rica visién de con-
junto sobre las principales culturas americanas, en especial las de
Mesoamérica y los Andes. El trabajo se dispone en tres Capitulos y cada
uno de ellos en varios subcapitulos. El primero, titulado “Darstellung”,
es una exposiciéon y descrlp(:lon diacrénica de la historia de los pue-
blos antes citados. El segundo, “Grundprobleme und Tendenzen der
Forschung”, versa sobre los temas mds tocados en la historia y la ar-
queologia destacando las aportaciones logradas; el tercero, “Quellen
und Literatur” es un analisis de las fuentes, incluyendo los documen-
tos redactados con escritura pictografica. El libro se completa con una
bibliografia, una cronologia y tablas genealdgicas.

MARTINEZ BARACS, Rodrigo, La secuencia tlaxcalteca. Origenes del culto a Nues-
tra Senora de Ocotldn, México, Instituto Nacional de Antropologia e His-
toria, 2000, 240 p., ilus.

Analisis de los documentos, tanto pictéricos como alfabéticos, en los
que aparece la Virgen de Ocotlan, con objeto de reconstruir los ori-
genes y el desarrollo de este culto desde principios del siglo XVI. El
autor parte de la Evangelizacién en Tlaxcala; documenta los detalles
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del culto en un gran nimero de cronistas y termina su texto con un
estudio de los elementos del relato mitico. Usa abundante terminolo-
gia en nahuatl.

SCHROEDER, Susan, “Indigenous Sociopolitical Organization in Chimal-
pahin”, Land and Politics in the Valley of Mexico. A two Thousand Year
Perspective. Editeb by H. R. Harvey, Albuquerque, University of New
Mexico Press, 1991, p. 141-162, ilus.

Comienza la autora con una visién de conjunto de los escritos de
Chimalpahin. Propésito de ella es analizar la abundante terminolo-
gia ndhuatl que ofrece el cronista de Chalco al describir la organiza-
ciéon politica y social de la regiéon central de México. Su andlisis se
basa en determinados textos, algunos de los cuales reproduce en
nahuatl. Gran parte de las reflexiones de la autora se centran en el
estudio de la organizacién del altepetl, para lo cual utiliza abundante
terminologia nahuatl.

SCHROEDER, Susan, “Looking back at the Conquest: Nahua perception of
Early Encounters from the Annals of Chimalpahin”, Chipping away on
Earth. Studies in Prehispanic and Colonial Mexico in Honor of Arthur J. O.
Anderson and Charles E. Dibble. Eloise Quinones Keber, Editor, California,
Labyrinthos, 1994, p. 81-94.

Propésito de la autora es destacar la riqueza de documentos nahuas
acerca de la Conquista y toma como ejemplo la obra de Chimalpahin,
en especial los Anales. Esboza una breve biografia del cronista de
Chalco y analiza la naturaleza del citado escrito como género litera-
rio de la lengua nahuatl. Concluye que Chimalpahin, como otros
nahuas, idealizaron su pasado y conservaron sus tradiciones.

SCHWALLER, John Frederick, “Don Bartolomé de Alva, Nahuatl Scholar of
the Seventeenth Century”, Chipping away the Earth. Studies in Prehispanic
and Colonial Mexico in Honor of Arthur J. O. Anderson and Charles E. Dibble.
Eloise Quifiones Keber, Editor, California, Labyrinthos, 1994, p. 95-103.

Como introduccién, el autor hace un recorrido detallado por la vida
y la obra de Bartolomé de Alva Ixtlix6chitl. Presenta una completa
genealogia de la familia y su contexto dentro de la nobleza tezcocana.
Resalta su formacién académica en la Universidad de México. Des-
cribe el Confessionario mayor y menor, en el que encuentra un contenido



446 ASCENCION HERNANDEZ DE LEON-PORTILLA

de gran interés, inclusive para el estudio de las idolatrias. Concluye
que don Bartolomé, traductor de Lope, Calderén y Mira de Amescua,
es figura destacada del Siglo de Oro.

YANEZ ROSALES, Rosa, Guerra espiritual y resistencia indigena. El discurso de
FEvangelizacion en el Obispado de Guadalajara, 1541-1765, Universidad
de Guadalajara, 2002, 227 p.

Visién de conjunto sobre la Evangelizacién y la respuesta indigena en
el territorio que hoy es el Obispado de Guadalajara. El estudio esta
hecho desde muchas disciplinas: historia, antropologia, lingtistica y
filologia principalmente. Esta tltima tiene un valor capital dado que
la autora toma como base de su trabajo textos coloniales. Para cen-
trar su tema, tras una amplia “Introduccién” sobre conceptos y clases
de documentos, ofrece una sintesis sobre la conquista militar y la reli-
giosa. Analiza después el discurso de Evangelizacién, tema central del
trabajo, destacando los aspectos juridicos e histéricos que se guardan
en documentos y crénicas. Concede mucha importancia a los trata-
dos en lengua nahuatl que fueron elaborados por misioneros en espe-
cial los de fray Juan Guerra y Jerénimo Thomas de Aquino Cortés y
Zedefio. Un “Apéndice documental” y una amplia “Bibliografia” cierran
este libro que constituye una visién de conjunto amplia y completa so-
bre la conquista y Evangelizacion de lo que era la Nueva Galicia.

Literatura ndhuatl moderna

HERNANDEZ, Natalio, El despertar de nuestras lenguas. Queman tlachixque
totlahtolhuan. “Estudio introductorio” y “Epilogo” de Miguel Leén-Por-
tilla, México, Editorial Diana, 2002, XIv + 175 p.

Relatos, poesias y ensayos dan vida a este libro en y sobre la riqueza
y el significado de la lengua nahuatl. Se trata de una antologia de
once capitulos en los que el autor manifiesta su sentido poético y tam-
bién su preocupacién por la pervivencia del mexicano en el futuro
de la nacién como parte del patrimonio cultural de México. Al final
del libro, se incluyen dos “Apéndices”: “Declaracién de los escritores
en lenguas indigenas de México en torno a la diversidad étnica, lin-
giistica y cultural de México: 3 de ocubre de 1997” y, “Declaracién
de Cancin”, 12 de octubre de 2001. En el “Prélogo”, titulado “El des-
tino de las lenguas indigenas de México”, Miguel Leén-Portilla valo-
ra el despertar de las lenguas vernaculas de México de cara al tercer
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milenio, y en el “Epilogo”, se reproduce la poesia “Cuando muere una
lengua”, de este mismo autor.

MAYNEZ VIDAL, Pilar, Lenguas y literaturas indigenas en el México contempord-
neo, México, Universidad Nacional Auténoma de México, Instituto de
Investigaciones Histéricas, 2003, 188 p. (Serie Totlahtol, Nuestra Pala-
bra, 5).

Fruto de la Catedra Ledn-Portilla es este trabajo en el que se retinen
una serie de reflexiones sobre las lenguas vernaculas de México y so-
bre las creaciones literarias que en ellas se estan produciendo, concre-
tamente en el campo de la poesia. Parte la autora de un planteamiento
tedrico acerca de la interrelacién entre lenguaje y visiéon del mundo en
algunos pensadores de los siglos XVIII y XIX. Asimismo, hace una ex-
posiciéon diacrénica de las gramaticas y vocabularios en lenguas indi-
genas elaborados a partir del siglo XVI a modo de registro para
introducir al lector en la vida académica de estas lenguas. Toca tam-
bién otros temas importantes como es el de la politica lingtistica en
la Colonia y en el México independiente, el debate entre hispanistas
e indigenistas en el ambito literario y en el campo de la antropologia
en el México del siglo XX. De interés es también el capitulo que ver-
sa sobre las lenguas que hoy se hablan en México y reproduce el cen-
so del afno 2000 sobre este tema. Preludio de la antologia son tres
capitulos referente a la literatura en lenguas indigenas, su tradicién
oral y escrita y los retos a que se enfrentan. Por ultimo sefialaré que
la antologia consta de veinte poemas de conocidos autores; son ellos
Concepcién Flores, Xochime, Natalio Hernandez, Eustaquio Celestino
Solis, Delfino Herndndez, Demetrio Herndndez, Francisco Morales
Baranda y Alfredo Ramirez, escritores en lengua nahuatl; Gabriel
Lopez Chinas, Andrés Henestrosa, Victor de la Cruz, Mario Molina
Cruz, Enedido Jiménez Jiménez, Esteban Rios Cruz, Victor Teran y
Natalia Toledo Paz, en zapoteco; Feliciano Sanchez Chan, Gerardo Can
Pat, Briceida Cuevas Cob y Margarita Ku’ Xool, en maya, y, Alberto
GoOmez Pérez, en tzotzil.

MAYNEZ, Pilag;, Breve antologia de cuentos indigenas . Aproximacion a la narrati-
va contempordnea, México, UNAM, Instituto de Investigaciones Histori-
cas, 2004, 76 p. (Serie Totlahtol, Nuestra Palabra, 6).

La presente publicacién es fruto de la Catedra Leén-Portilla que por
segundo ano le fue otorgada a Pilar Maynez. En esta ocasién, la au-
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tora seleccioné seis cuentos modernos redactados en varias lenguas
vernaculas de México. En la “Introduccién” que los precede, ofrece
ella una sintesis histdrico-filolégica sobre los antecedentes de este gé-
nero literario y analiza los rasgos peculiares de la joven literatura en
las viejas lenguas mesoamericanas. Los cuentos seleccionados son los
siguientes “Itemic ithuan ihlnamic on maseual tequitqui, Suefos y re-
cuerdos de un comunero”, de Marcos Matias Alonso; “X-ootzilil. La
pobreza”, de Maria Luisa Géngora Pacheco; “Kejsitakua, La ofrenda”,
de Nelsu Jeronimo Kaietanu; “Cuento Naxu, Cuento de Naxu”, de
Juan Gregorio Regino; “Rejéi oji jua. El oso y el hombre”, de Erasto
Palma; “Stiidxal guugu. Historia de las palomas”, recopilado por
Macario Matus. Los cuentos son reproducidos en su lengua original
con traduccién al espanol y precedidos de un “Comentario” en el que
Maynez esboza un amplio contexto literario, histérico y lingiistico
sobre el correspondiente texto.

MONTEMAYOR, Carlos, La voz profunda. Antologia de la literatura mexicana
en lenguas indigenas, México, Joaquin Mortiz, 2004, 405 p.

Precedida de una “Introduccién” se presenta esta extensa antologia
distribuida en tres partes: poesia y narrativa, teatro y ensayo. En ellas
se recogen composiciones de treinta y dos escritores de once lenguas
vernaculas de México como a continuacién se describe: Gerardo Can
Pat, Maria Luisa Géngora Pacheco, Briceida Cuevas Cob, Andrés Tec
Chi, Waldemar Noh Tzec, José Zi Keb, Santiago Dominguez Aké, Mi-
guel Angel May May y Feliciano Sanchez Chan, escritores de lengua
maya; Enrique Pérez Lopez, Alberto Gémez Pérez, Sna Jtz’Ibajom,
Manuel Pérez Hernandez y Jacinto Arias, de lengua tzotzil; Diego
Méndez Guzmin, Armando Sanchez Gémez y Domingo Goémez
Gutiérrez, de tzeltal; Maria Roselia Jiménez, de tojolabal; Victor de
la Cruz, Victor Teran, Feliciano Marin y Natalia Toledo, escritores
de zapoteco del Istmo; Mario Molina Cruz y Javier Castellanos Marti-
nez, de zapoteco de la Sierra; Juan Gregorio Regino, de mazateco;
Natalio Hernandez, Ildefonso Maya y Librado Silva Galeana, de na-
huatl; Serafin Thaayrohadi y Jests Salinas Pedraza, de fdhfu;
Gabriel Pacheco Salvador, de huichol y Juan Tiburcio de totonaco.
En la “Introduccién”, Montemayor ofrece reflexiones sobre el valor
de las lenguas indigenas y el significado de su literatura. Pondera la
sobrevivencia de las lenguas indigenas de México y la riqueza que ellas
suponen para el patrimonio cultural del pais.
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Historiografia lingiiistica

CIFUENTES, Barbara, Lenguas para un pasado, huellas de una nacion. Los estu-
dios sobre lenguas indigenas de México en el siglo XIX, México, CONACULTA,
INAH, Plazay Valdés, 2002, 112 p.

Etnografia, lingiiistica y politica del lenguaje son tres perspectivas que
la autora de este libro maneja para enmarcar lo que fueron las re-
flexiones acerca de las lenguas indigenas y los pueblos que las habla-
ban en el siglo XIX. Parte ella de las propuestas que surgieron con la
Independencia para aplicar la igualdad y conseguir la unidad nacio-
nal y analiza las consecuencias que tales propuestas generaron en la
conservacién y aprecio de las lenguas. De especial relevancia es el ca-
pitulo dedicado a la Sociedad Mexicana de Geografia y Estadistica y
su papel en el estudio de la poblacién y las lenguas de México. En los
restantes capitulos —cuatro en total— examina la obra de los erudi-
tos del XIX tales como Manuel Orozco y Berra, Manuel Criséstomo
Nijera, Faustino Galicia Chimalpopoca y Francisco Pimentel, entre
otros, quienes se dieron a la tarea de estudiar la historia y las lenguas
de México y abrieron nuevas vias en el conocimiento de la lingiiisti-
ca, la geografia de las lenguas, las clasificaciones genéticas y el desa-
rrollo de la filologia en el naciente paifs.

ESPARZA TORRES, Miguel Angel, “Lingiiistas en la frontera: sobre las moti-
vaciones, argumentos e ideario de los misioneros lingiiistas”, Romanistik
in Geschichte und Gegenwart, Hamburg, 2003, heft 9, 1, p. 67-92.

Valoracién del quehacer lingiiistico de los misioneros a los que Espar-
za califica de “lingiiistas en las fronteras; pero no ya en el sentido me-
ramente geografico sino intelectual, o si quiere, espiritual”. El autor
enfoca su trabajo en la configuracién de un ideario lingtistico misio-
nero sobre el que puede cimentarse un cuerpo doctrinal, y basa su
investigacién en un conjunto de ocho gramaticas del nadhuatl del pe-
riodo novohispano: Andrés de Olmos, Alonso de Molina, Antonio del
Rincén, Horacio Carochi, Diego de Galdo Guzman, Francisco de Avila,
José Agustin de Aldama y Guevara y Jerénimo Tomas de Aquino Cor-
tés y Zedeno.
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LOPE BLANCH, Juan M., “Americanismos en el Vocabulario de fray Alonso
de Molina”, Cuestiones de filologia hispanoamericana, México, UNAM, Cen-
tro de Lingtistica Hispanica, 2003, p. 135-146.

Se reproduce aqui en ensayo aparecido en Estudios de Lingiiistica His-
panica. Homenaje a Maria Vaquero, Universidad de Puerto Rico, 1999.
En él, Lope ofrece una nuestra de la riqueza del Vocabulario de Molina
como mina de conocimientos y de mecanismos léxicos para compren-
der fenémenos de contacto entre dos lenguas y culturas muy diferen-
tes. A modo de ejemplo analiza algunos antillanismos y nahuatlismos
en los que esta presente la interaccién interlingiistica y los recursos
lexicograficos empleados por fray Alonso para poner en contacto y
trasvasar conceptos entre dos culturas.

LOPE BLANCH, Juan M., “La lexicografia espafiola y los vocabularios de
lenguas amerindias”, en Cuestiones de filologia hispanomericana, México,
UNAM, Centro de Lingiiistica Hispanica, 2003, p. 121-133.

Erudito ensayo en el que Lope Blanch analiza las entradas de las pri-
meras veintiiin paginas del Vocabulario de Molina de 1571, en las que
encuentra mas de cien adiciones léxicas que no registra Antonio de
Lebrija. Concluye que el “Vocabulario de Molina supone un enriqueci-
miento léxico respecto de los registros anteriores al suyo, si bien este
enriquecimiento no ejercié en la lexicogratia general espafiola la im-
portante influencia que pudo haber alcanzado”.

SCHMIDT-RIESE, Roland, “Acumulacién del saber y cambios epistémicos en
las tradiciones gramaticales amerindias. Un ejemplo: “el accidente per-
sona” en Olmos (1547) y Carochi (1654)”, Dimension Antropoligica,
México, CONACULTA-INAH, 2003, Afio 10, v. 27, p. 47-79.

Partiendo de un contexto gramatical amplio, que incluye la tradicién
clasica de Donato y Prisciano y la joven tradicién de lenguas
verndculas americanas —varias artes del quechua y del tupinamba y
la de Luiz Vicencio Mamiani para el Kariri— el autor se adentra en
algunos temas de historiografia lingiiistica, particularmente en el cam-
po de la metodologia. Se centra en el tratamiento que Olmos y
Carochi presentan en sus respectivas Artes de los pronombres referi-
dos a personas y analiza multiples aspectos sintacticos de estos pro-
nombres. La conclusién es que respecto del accidente persona, Olmos
“es afin a las soluciones de Prisciano y Carochi a las de Donato”.
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Estudios sobre Sahagiin

ANDERSON, Arthur J. O. “Looking Back to the Beginnings of the Florentine
Codex Project”, Chipping Away on Earth. Studies in Prehispanic and Colo-
nial México in Honor of Arthur J. O. Anderson and Charles E. Dibble. Eloise
Quinones Keber, Editor, California, Labyrinthos, 1994, p. 3-5.

Arthur Anderson recuerda cémo se interesé en traducir el Cdidice
Florentino por iniciativa de Edgard Lee Hewett, profesor de la Uni-
versidad de Nuevo México y del mayista Sylvanus Morley. Cuenta
también coémo entré en contacto con Charles E. Dibble y emprendie-
ron la tarea de traducir el Cédice al inglés.

BROWNE, Walden, Sahagin and the Transition to Modernity, Norman
University of Oklahoma Press, 2000, XIII + 260 p.

Desde una perspectiva critica, el autor trata de penetrar en la figura
de fray Bernardino y su obra. En la primera parte analiza las etapas de
la vida de Sahagin y su entrada a la historiografia y pone en entre-
dicho los aspectos resaltados tradicionalmente en el franciscano como
antropo6logo y humanista, tomando una postura de “abogado del dia-
blo”, en frase del propio autor. En la segunda, analiza su obra a la
luz de las circunstancias histéricas que le toco viviy, especialmente una
que el autor considera primordial, la desintegracién de la conceptua-
lizaciéon medieval del conocimiento.

DIBBLE, Charles E., “Working of the Florentine Codex”, Chipping Away on
Earth. Studies in Prehispanic and Colonial Mexico in Honor of Arthur J. O.
Anderson and Charles E. Dibble. Eloise Quinones Keber, Editor, California
Labyrinthos, 1994 p. 7-8.

En dos paginas recuerda Dibble como empez6 el proyecto de tradu-
cir al inglés el Florentino después de un acuerdo entre la School of
American Research de Nuevo México y la Universidad de Utah. Cuen-
ta la forma en que Anderson y él trabajaron y prepararon varias ver-
siones de la traduccién hasta llegar a la final.
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HANSON, Craig A., “Olmos and Sahagan” Chipping away on Earth. Studies
in Prehispanic and Colonial Mexico in Honor of Arthur J. O. Anderson and
Charles E. Dibble. Eloise Quinones Keber, Editor, California, Labyrinthos,
1994, p. 29-35.

Retomando algunas consideraciones de investigadores modernos so-
bre la influencia de las pesquisas etnogréficas de fray Andrés de Ol-
mos en fray Bernardino de Sahagun, el autor muestra la relacién
entre ambos franciscanos. Para ello toma dos temas concretos, las me-
taforas recogidas por ellos y el colofén del libro VI del Cédice Flo-
rentino, segun el cual Sahagtin pudo inspirarse en los huehuetlahtolli que
Olmos recogié en su Arte en 1547, al decir de Craig Hanson.

KEBER, John W, “Sahagun’s Balmodia: Christian Love and Domination in
Sixteenth-Century of Mexico”, Chipping away on Earth. Studies in
Prelispanic and Colonial Mexico in Honor of Arthur J. O. Anderson and
Charles E. Dibble. Eloise Quinones Keber, Editor, California, Labyrinthos,
1994, p. 45-64.

Parte el autor de algunas consideraciones sobre la conquista de Amé-
rica ponderando sus efectos devastadores en la historia. Se adentra
en la figura de Sahagtn, su vida y su obra y explora varios cantos de
la Psalmodia christiana. En ellos descubre la riqueza de simbolos cris-
tianos y el espiritu franciscano, pero también la coercién, la domina-
cién y una teologia medieval .

LEON-PORTILLA, Miguel, “Bernardino de Sahagin (1500-1590): un juicio
lapidario sobre su Historia”, Caravelle, Cahiers du Monde Hispanique et Luso-
Bresilien, Toulouse, Université de Toulouse-Le Mirail, 1990, p. 5-17.

Traduccién y comentario de la dedicatoria en latin a fray Rodrigo de
Sequera que fray Bernardino de Sahagtn antepuso al libro VI de su
Historia general de las cosas de Nueva Espana, en su version final, el Cé-
dice Florentino. En el comentario, Miguel Leon- Portilla recuerda las cri-
ticas que el propio Sahagtn escuché acerca de su obra, las que algunos
autores modernos le han hecho y aduce la dedicatoria a Sequera como
un texto lapidario del propio Sahagtn contra tales criticas.
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LEON-PORTILLA, Miguel, “Sahagtn’s Early Years in Tlatelolco” Chippin away
on Earth. Studies in Prehispanic and Colonial Mexico in Honor of Arthur J.
O. Anderson and Charles E. Dibble. Eloise Quifiones Keber, Editor,
California, Labyrinthos, 1994, p. 13-20.

Recreaciéon de la vida de fray Bernardino de Sahagtun en Tlatelolco,
especialmente de su trabajo como lector en el Colegio de Santa Cruz.
En el ensayo se ponen de relieve las investigaciones que se realiza-
ron en el Colegio hacia mitad de siglo asi como los primeros trabajos de
Fray Bernardino, quien recogié de la tradicién oral el repertorio
de huehuetlahtollis en 1547 y la versiéon de la Conquista en 1553-55.
Ambos textos, afios después fueron integrados en la Historia general
como los libros VI y XII respectivamente.

SELL, Barry D., “All the Way to Guatemala: Sahagin’s Sermonario of 1548,
Chipping away on Earth. Studies in Prehispanic and Colonial Mexico in Ho-
nor of Arthur J. O. Anderson and Charles E. Dibble. Eloise Quinones Keber,
Editor, California, Labyrinthos, 1994, p. 37-44.

Paleografia del nahuatl y traduccién al inglés de un fragmento del
Sermonario de 1548 de fray Bernardino de Sahagun. El fragmento se
encuentra en el folio 74v y corresponde a la lectura del sexto domin-
go de Pentecostés. Narra la llegada al cielo de San Juan Evangelista.
El texto va precedido de una especie de introduccién en la que el au-
tor explica el contenido de este Sermonario, copia del de 1540, con-
servado en la Newberry Library de Chicago.

THOUVENOT, Marc, “Fray Bernardino de Sahagtn et le Codex de Florence:
un ejemplo de non-découverte de I'écriture azteque”, La découverte des
langues et des écritures d’Amérique. Actes du colloque international, Paris
7-13 septembre 1993. Amerindia. Revue d’etholinguistique amérindienne,
Paris, Association d’Ethnolinguistique Amérindienne, 1995, ns. 19-20,
p. 389-401.

Después de unos parrafos introductorios sobre la escritura y el con-
tenido del Cédice Florentino, el autor analiza la recurrencia de las
palabras castellanas “escribir, pintay leer, libro, caracter” y de las me-
xicanas construidas sobre las raices icuiloa, amoxtli, pohua, amatl,
machiyotl, in tlilli in tlapalli y, concluye, que, a través de la obra de
Sahagtn, no es posible describir la escritura nahua. Tampoco se re-
vela ésta en las 1845 vinietas que ilustran el citado Cddice. Una ver-
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sién en inglés de este ensayo estd publicada en Chipping Away on Earth.
Studies in Prehispanic and Colonial Mexico in honor of Arthur J. O. Anderson
and Charles E. Dibble. Eloise Quinones Keber, Editor, California,
Labyrinthos, 1994, p. 21-28.
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Tonaldmatl de los pochtecas (Codice Fejérvdry-Mayer), estudio introductorio y
comentarios de Miguel Le6n-Portilla, Arqueologia Mexicana, México,
ntmero especial 18, 2005, 107 p.

Introduccion

Como es de todos conocido, hacia los primeros dias de noviembre de
1519, Cortés, al frente de su hueste hace su primera entrada en
Tenochtitlan, lo que significarfa para ellos ingresar a un universo ini-
maginable de gran brillantez.

Para ese entonces, la ciudad tendria de 60 a 100 mil habitantes,
lo que no es poco, sobretodo tomando en cuenta la escasa demogra-
fia de la época; por ejemplo, se estima que en el Madrid de entonces
habria unos cinco mil habitantes.

Para ese entonces, la capital tenochca disfrutaba de una arquitec-
tura de gran calidad dentro del marco de un urbanismo ordenado y
bien cuidado.!

Sabemos que para ese entonces operaba una estructura politica
bien establecida, tanto en lo que se refiere a la gobernacién interna
del senorio como a sus relaciones con el exterior. De igual manera,
los mexicas bien podrian jactarse de contar con un sistema fiscal efi-
ciente, un comercio floreciente y de poner en practica procedimien-
tos juridicos “justos”. Su florecer cultural inclufa el despliegue de un
sistema educativo competente, ademas de fomentar el ejercicio de dis-
ciplinas cientificas como la astronomia y la matematica.

Gracias al doctor Leén-Portilla, hoy sabemos que los pueblos
que hablaban ndhuatl habian desarrollado un pensamiento filoso-
fico que les permitia responder a sus cuestionamientos sobre el mas
alld y a su propia angustia existencial.?

I Hernan Cortés, Cartas de relacion, México, Editorial Porrda, 1981, p. 65 y 66.
2 Miguel Leén-Portilla, La filosofia ndhuatl, México, UNAM, 1997.
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Los libros del México Antiguo

Es indiscutible entonces, —ustedes estaran de acuerdo conmigo— que
en un ambito asi, tenia que haber libros; sin duda, por eso es que como
ha dicho Leén-Portilla, México es una tierra de libros.

Ya desde los inicios de la cultura olmeca en el Preclasico, apare-
cen signos escritos que luego se difunden a Oaxaca, al drea maya y a
las regiones nahuas del altiplano.> De manera que esta cultura letra-
da del México antiguo viene de muy atras.

Posteriormente, durante los primeros contactos de los espafoles con
la realidad indigena, encuentran inmediatamente libros. Como es de
todos conocido, a los pocos dias del desembarco en Veracruz, varios
agentes de la corte tenochca, viajan hacia alld para entrevistarse con
Cortés. Como una medida de cortesia diplomatica, le presentan un ajuar
de regalos riquisimo, tanto que Lépez de Gémara estima su valor en
20 mil ducados, casi lo que habfa costado armar la flota.*

Cuentan que habia sido necesario usar un contingente de 100 in-
dios para cargar los regalos,” entre los que habia alhajas, piedras pre-
ciosas, objetos de plumaria, telas, muchisima ropa, tocados, armas
ceremoniales de gran lujo. Y dentro de este tesoro se contaban tam-
bién varios libros, lo que indica la consideracién que se les tenfa. Pe-
dro Martir de Angleria dice que eran ...cantidad... los libros que
mandaron en aquella ocasién desde México a la costa, de los cuales
parece que Cortés escogié dos para regalar a Carlos V.°

De suerte que, libros en el México Antiguo, los hubo, sin duda, lo
dicen todos, Motolinia, Duran, Landa, Sahagtn, Oviedo, Mendieta,
Acosta, Pedro Martir, Bernal Diaz del Castillo.”

Habia muchos y de muchos temas, por ejemplo de astronomia,?
de religion, de historia; habfa matriculas fiscales perfectamente de-
talladas y cartas geograficas y registros administrativos. Es posible
que hayan tenido libros de pedagogia, la estructura educativa del
siglo XVI apunta en ese sentido; quizas también de farmacopea, tal

3 Ascencién Hernandez de Leodn-Portilla, “Lenguas y escrituras mesoamericanas”,
en Anueologia mexicana, v. XII, n. 70, noviembre-diciembre de 2004, p. 25.

4 Las Casas habla de veinte mil castellanos de oro... en José Luis Martinez, Herndn
Cortés, México, FCE, 1990, p. 128.

5 Cortés, op. cit., p. 24.

6 Cortés, op. cit., p. 27.

7 Landa, Relacién de la cosas de Yucatdn, p. 105, en Leén-Portilla, EI destino de la pala-
bra, p. 43.

8 Duran, Historia de las Indias de la Nueva Espana..., México, Porraa, 1967, t. 1I, p.
186-180, 229.
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vez de agronomia; se dice que Tecuichpo, dofa Isabel de Moctezuma
tenia en su casa varios libros que hablaban de “sementeras y de c6mo
hacerlas”.”

Posiblemente hubo varios centros productores de cédices desde
luego en el area maya, en Puebla, en Tlaxcala, en Oaxaca y aqui en
el valle de México, como también habia centros de acopio de los c6-
dices. Seguramente los libros de religién, los manuales adivinatorios,
los compendios de liturgia se guardaban en los oratorios de los tem-
plos. Bernal Diaz del Castillo cuenta que cuando entraron en el tem-
plo de Cempoala encontraron entre la sangre derramada, el copal y
todo lo relativo al culto indigena, ...muchos libros.!°

Ahora que sus registros fiscales, sus cartas geograficas, importanti-
simas para el control politico y para sus programas expansionistas, se
guardarian en los centros administrativos; en el caso de Tenochtitlan
estaban en el tecpan. Bernal dice que los tenian alli, en ...una gran
casa..,'! como sugiriendo una especie de archivo o biblioteca central.
Pero ademas, es posible que hubiera bibliotecas particulares en las ca-
sas de los grandes personajes; tenemos por ejemplo el célebre caso de
don Carlos Ometochtzin, un individuo del mas rancio abolengo de la
nobleza del Acolhuacan, a quien durante el primer periodo evangeli-
zador, someten a juicio por iddlatra. Una de las causales que se presen-
taron en el curso del proceso, fue precisamente el que don Carlos tenia
libros en su casa, tal vez serian manuales adivinatorios, porque en el
juicio se dice que eran libros prohibidos y por eso precisamente lo
impugna la Inquisicién.

Como ya lo mencioné, se dice que Tecuichpo, dona Isabel de Moc-
tezuma tenia libros en su casa!? y precisamente en una de las obras de
don Miguel Le6n-Portilla, se habla de los libros de don Alonso Axaya-
catl, que luego hereda su hija Bartola, asi como también de las biblio-
tecas de Alvarado Tezozémoc y de Chimalpain y de Alva Ixtlilx6chitl.!3

Tan habia libros que habia una industria papelera de gran enver-
gadura y una industria quimica que producia los tintes y personal
especializado que se encargaba de los libros, a manera de los biblio-
tecarios o archivistas de hoy en dia.

Bernal menciona a un tal Tapia, indio muy cercano a Moctezuma,
mayordomo mayor, seguramente un gran personaje de la corte

9 En Georges Baudot, Utopia e historia de México. Los primeros cronistas de la civilizacion
mexicana (1520-1569), Madrid, Espasa Calpe, 1983, p. 77.

10 Bernal Diaz del Castillo, Historia verdadera..., México, Porraa, 1976, cap. XL, p. 85.

! fdem., p. 172.

12 Baudot, op. cit., p. 77.

13 Leon-Portilla, Cédices..., México, Aguilar, 2004, p. 160.
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tenochca, que tenia la tarea de ordenar y controlar todo lo relativo a
los libros fiscales del seforio.!*

De suerte que todas las sefiales nos llevan a pensar en un escena-
rio perfectamente letrado, que poseia un patrimonio documental im-
portante. Lo grave es que dicho patrimonio se perdid; sobrevivieron
s6lo unas cuantas muestras ejemplares de esta riqueza, de este tesoro
que fue uno de los rasgos mas brillantes de las culturas mesoame-
ricanas.

El Tonalamatl de los pochtecas. Su estilo

Dentro de este contexto se ubica el Tonaldmatl de los pochtecas, que hoy
sale gracias al esfuerzo intelectual de don Miguel Leén-Portilla. Huel-
ga decir que este codice es sin duda uno de los logros mas acabados
del arte escriturario indigena anterior a la Conquista, en el que los
especialistas pusieron en juego su sensibilidad y su sabiduria para pro-
ducir una pieza de gran clase, especialmente virtuosa.'®

El cédice esta dividido en 44 secciones todas ellas de gran calidad
plastica, en las que resalta la clasica linea de contorno negra, muy pa-
reja, muy firme, muy mesoamericana, hecha para circundar las zonas
de color, que por cierto en esta publicacién han salido magnificamen-
te. En cuanto al dibujo, hay que resaltar la forma sintética que usa-
ron los tlacuilos; es decir, no intentaron hacer representaciones
exactas de la realidad, sino que por el contrario, disefiaron una espe-
cie de sintesis del modelo real, extremadamente elegante, resultado
seguramente de siglos de experimentacidn.

Ahora que el manejo del espacio, la combinacién de las formas y
de los colores, los personajes, sus rostros y posturas, la expresividad de
brazos y manos, los detalles del vestuario hacen de este libro no sélo
una obra de arte, sino una fuente riquisima de informacién. Por ejem-
plo, el vestuario de las deidades femeninas, como el de Chal-
chiuhtlicue, en especial sus faldas... la de jades que esta en la lamina
3, la roja de la lamina 11, la de franjas de colores de la lamina 27,
por no hablar del quechquémitl amarillo de Xochiquétzal (lamina 23)
y del sensual atavio de Tlazoltéotl que aparece en la lamina 4 y el no
menos provocador quechquémitl de Mictecacihuatl de la lamina 28 o
el elegantisimo vestido blanco de Ilancuéitl (Idmina 7); todos estos lu-
josos atavios presentados en el Tonaldmatl de los Pochtecas nos revelan

14 Diaz del Castillo, op. cit., cap. LXXXIV, p. 172
15 Leén-Portilla, Cddices..., p. 228.
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el fino sentido de la moda de aquel entonces. Y en el mismo sentido
no podriamos dejar de observar la sofisticada cosmetologia, usada por
los personajes del cédice, incluyendo la pintura facial y la corporal. Y
en el mismo caso estaria el vestuario de los dioses, sus tocados adorna-
dos con mariposas, con pedernales, con plumas de quetzal o de garza
como los aztaxelli y los distintos modelos de mdxtlatl y sus pectorales
asi como los bastones de los pochtecas...

No tiene paralelo la belleza de este codice. Se hizo con un afan
tan riguroso, y de tal perfeccién, que se elevé al momento artistico.

Su contenido

Sin embargo por muy meritorio de todo esto, estoy convencida de
que donde realmente radica el valor de este documento, es en su con-
tenido, porque no podemos perder de vista que los cédices no se hi-
cieron para adornar, sino para comunicar, para transmitir ideas. Lo
que no podriamos entender sin el esfuerzo de los especialistas, como
Leon-Portilla, quien probablemente con enormes dosis de trabajo, de
dedicacién y de sabiduria se dio a la tarea de descifrar el contenido
de este documento. Lo que no fue facil.

Intentar leer los “antiguos libros del Nuevo Mundo” es un que-
hacer sumamente demandante, que requiere cumplir con exigencias
muy rigurosas, empezando por el manejo de las lenguas indigenas.
Pero sobretodo, para leer el Tonaldmatl de los pochtecas, don Miguel
tuvo que introducirse en la plastica autéctona, pero profunda y ca-
balmente, en su simbologia, en su sentido de la comunicacién, en sus
formas de expresion, en su estructura intelectual. Para leer este codice
fue necesario descifrar sus glifos, descomponerlos para desvincular sus
elementos y asi poder hacer la lectura de cada uno de ellos en particu-
lar, dar cuenta de su dimensién, del color;, y luego mirar la interaccién
que se da entre glifos antropénimos, glifos calendaricos y deidades. Sin
embargo, la cosa no quedé alli; porque una vez logrado esto, la inves-
tigacién subié a un nivel mas fino y mucho mas demandante.

Lo que quiero decir es que para verdaderamente aprisionar el con-
tenido mas recéondito de este cédice fue necesario entender la pro-
fundidad de los conceptos, de los simbolos, de las alegorias, de las
metaforas, de las ideas y con ello penetrar en el complicado pensa-
miento mesoamericano, en sus propias categorias, en su filosofia. Esto
es lo que ha hecho Ledn-Portilla al estudiar este codice.

De suerte que la verdadera riqueza de esta publicacién, desde mi
punto de vista, se centra en que despliega frente al lector del siglo
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XXI, lo mas intimo del pensamiento indigena, lo mas recéndito de su
alma, lo que por cierto estuvo fuertemente ligado a la religién, como
se puede ver en este documento. Esas brillantes escenas de dioses, aso-
ciados a los ciclos del calendario, nos ponen de manifiesto el papel
central que tuvo la religién dentro del universo indigena. Esa insis-
tencia casi obsesiva en el tema de los rituales nos devela nada menos
que la intensa devocién del México antiguo. Esas detalladisimas listas
de ofrendas, nos hablan de la importancia que el hombre de enton-
ces dio a su relacién con la divinidad. E incluso el controvertido tema
del sacrificio nos esta hablando de su fe.

Es decir, el Tonaldmatl de los pochtecas retine por un lado, una obra
escrituraria de gran calidad junto con un esquema de fe profunda y en
esta reunién, ambas categorias se van desdoblando en forma paralela
para producir, dentro de un marco de extrema belleza, un gran home-
naje a la divinidad. Asi, esta creacién del siglo XV, aunada al andlisis de
Leo6n-Portilla, da como resultado una pieza sobresaliente.

Es indiscutible el que al ponernos en la mano la lectura del
tonalpohualli de los pochtecas, Leén-Portilla nos ensancha la ventana
de la historia para que desde aqui, desde el siglo XXI, podamos vis-
lumbrar la complejidad del fenémeno mesoamericano, su fuerza mo-
triz, sus logros, sus inquietudes y sus angustias.

Con esta publicacién avanzamos ciertamente en el entendimiento
del México antiguo. Por todo esto, es para mi un sefialado honor, dar
la bienvenida a la obra del doctor Le6n-Portilla, que hoy por prime-
ra vez en 500 afios se pone al alcance de la gran mayoria.

ANA RITA VALERO

Georges Baudot, Pervivencia del mundo azteca en el México virreinal, prol. Mi-
guel Leon-Portilla, México, UNAM (Coordinacién de Humanidades)
2004, 394, p.

Pervivencia del mundo azteca en el México virreinal es el titulo del volu-
men péstumo del filélogo francés Georges Baudot.

Fue Baudot un enamorado de México, de sus culturas ancestrales,
de sus diversas lenguas indigenas. Su licenciatura en Letras Hispani-
cas por la Universidad de Toulouse lo llevé a adentrarse en la litera-
tura de un idioma que desde pequeiio cultivé como el propio, debido
a su estancia en Espafia durante su nifiez y primera juventud; el estu-
dio de los clasicos espanoles lo hizo derivar hasta el de las crénicas
novohispanas realizadas en América, las cuales ejercieron en €l una
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especial fascinaciéon. Objeto de estudio permanente fueron los bene-
méritos franciscanos quienes se habian referido en forma novelada a
las gestas entabladas entre amerindios antes del Encuentro, y entre
amerindios y espafioles después de la desconcertante irrupcién de es-
tos ultimos a territorios insospechados de las Indias Occidentales. Co-
nocié igualmente los esfuerzos que los frailes menores, como se suelen
llamar a los padres de la Orden franciscana por quienes Georges
Baudot mostré una clara predileccién, tuvieron en convertir a los na-
turales; reconstruyé con maestria la historia de las primeras décadas
de la Colonia e identificé diversas estrategias lingtiisticas empleadas
en los textos sagrados del Cristianismo que los religiosos tradujeron
en su tarea pastoral a fin de ensefnarlos a sus nuevos feligreses.

Pero también Baudot, se interes6é en la expresion literaria indi-
gena que los frailes y otros escribanos apresaron por medio del alfa-
beto latino, herencia inmemorial que debemos a los etruscos. Una
larga tradicién oral apoyada en practicas memoristicas ejercitada en
el calmécac y plasmada en sus codices fue reescrita después de la Con-
quista con caracteres europeos. Lo anterior hizo que la palabra tras-
cendiera, que la voz nahuatl a la que Baudot presté especial atencién,
propia del vasto imperio azteca llegara hasta nosotros, perviviera.

Pues bien, el libro que hoy se comenta aqui, compendio de 17
trabajos dados a conocer en diferentes publicaciones y foros de México
y del extranjero, es muestra palpable del interés de quien fuera en
vida distinguido catedratico de la Universidad de Toulouse, por los
mas variados aspectos de ese mundo indigena que lo cautivé. Esta di-
vidido en dos partes que representan igualmente, como se ha dicho ya,
dos grandes momentos de la historia de México a los que especialmen-
te se dedicé. La primera y mas extensa aborda diversos topicos rela-
cionados con el valor de la palabra ndhuatl como instrumento de
conocimiento y expresion; el segundo apartado que integra el volu-
men, es mas breve y parte del reconocimiento entre seres de dos gran-
des pero muy diferentes culturas y de la compleja relacién de alteridad
que desde ese Encuentro, violento y desgarrador, se genero.

La busqueda del origen del conocimiento a través de la palabra a
la que se hace especial alusion en los capitulos iniciales, que sera uno
de los soportes tedricos en que descanse el concepto de la filosofia
nahuatl acunado por Miguel Leén-Portilla, se remonta a la creacién
misma del hombre. Las primeras paginas de Pervivencia del mundo az-
teca en el México virreinal estan dedicadas a Quetzalcéatl, la “Serpiente
Emplumada”, honrado por los mayas bajo el nombre de Kukulcan.

Quetzalcéatl viaj6 al Mictlan para buscar los huesos divinos con
los cuales crearia al género humano; a través de un autosacrificio, este
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mitico personaje dio vida al hombre; a él se atribuyen, también, las
artes y las ciencias, la oratoria y el desciframiento de codices; el saber
entero. Ese rico concepto cultural conocido como la Toltecdyotl, segin
explica Baudot en otro trabajo, se conjugarid mas tarde con la
Mexicayotl que cobrard toda su dimensién con el gobierno de Tlacaélel.

Después de un largo y penoso peregrinar de mas de un siglo, el
pueblo elegido por Huitzilopochtli procedente de Aztlan, se instal6
en aquella ciudad creada en medio de la laguna sobre un archipiéla-
go de islotes artificiales. El acendrado etnocentrismo de los guerre-
ros aztecas, al que frecuentemente alude Baudot en el tercer capitulo
de su libro, quedé patente en la recomendaciones giradas por su lider
Tlacaélel respecto a la restringida procedencia de las victimas inmola-
das a los dioses, que se circunscribia s6lo a determinadas comunidades
nahuas. Asi el honor de participar en esta misién césmica podia ser
conferido, segun la idea de Mexicdyotl, Gnicamente a miembros de su
mismo origen.

La Toltecayotl debida a Quetzalcéatl, se afianza en una impresio-
nante zona urbana. Desde México-Tenochtitlan se detenta la supre-
macia de un pueblo que posee una elevada cultura; esta ciudad de
“libros y pinturas” como la describié6 Nezahualcéyotl, ejercié una
gran fascinacién en los conquistadores; baste sefialar aqui la compa-
raciéon que de la majestuosa metrépoli mexica hicieron Hernan Cor-
tés y Bernal Diaz del Castillo con las ciudades mas hermosas de Espana
y Europa.

El cultivo de la palabra represent6 una prictica habitual entre los
nahuas; en los centros de ensefianza y en la cuicacalli, donde se for-
maban los creadores, explica Georges Baudot, se ejercité la destreza
memoristica cuyo objetivo fue la retenciéon de la sabiduria ancestral.
La palabra represent6 el medio para apresar la realidad, la forma en
que se traducian las experiencias; a través de ella, como sostuvo Mi-
guel Leén-Portilla desde la década de los cincuenta del siglo pasado,
los antiguos mexicanos se formularon como lo hicieron también hom-
bre de otras latitudes, las mas profundas reflexiones; a través de ella
el hombre de Andhuac se planteé las mas apremiantes preguntas; con
ella construy6 un pensamiento cosmolégico de perfiles racionales s6-
lidamente edificado. Las interrogantes respecto al albedrio humano,
cefiido siempre a una inexorable predestinacién; el efimero transito
por la vida y un saber organizado respecto a las fuerzas sobrenatura-
les que rigen al hombre, concebidas en toda su diversidad en el pan-
te6n azteca son para Miguel Ledn-Portilla, una clara manifestacion
del hondo pensar mexica. Igualmente lo es la poesia lirica, mediante
la cual el hombre indigena profiri6 diferentes formulaciones. Leén-
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Portilla, a quien Baudot dedica un capitulo de su libro, se pregunta:
“dCual podia, entonces, ser la tinica “verdad” asequible, el tnico ca-
mino hacia el conocimiento metafisico? ¢No podia, acaso, ser la poe-
sia esa via luminosa, porque con su apaciguadora reflexién sobre el
poder de las palabras y sobre la densidad del discurso maduro y gra-
nado, revelaba, los origenes del mundo y el principio de poderlo
enunciar?”

Diversos han sido los géneros poéticos cultivados por los antiguos
mexicanos que han llegado hasta nosotros, que han pervivido. Los
teocuicatl, dedicados a los dioses; los melahuacuicatl, especie de sagas u
“odas nacionales”; los cantos de orfandad o de exilio conocidos como
icnocuicatl, asi como los xochicuicatl, que expresan hondas preocupa-
ciones existenciales, son explicados a detalle en el capitulo 4 por
Baudot.

En la cuicacalli “la casa del canto”, el tlapizcatzin enseiiaba a sus
pupilos una rica tradicién oral y su parcial fijacién en los cédices, en
aquellos lienzos policromos a los que en reducido nimero tenemos
acceso en la actualidad.

También desarrollaron una literatura histérica que revistié una
forma oral la cual quedé, en ocasiones, consignada igualmente en sus
representaciones pictoglificas. A raiz del contacto con los espaiioles,
algunas laminas incorporaron glosas en espafol y en ndhuatl a fin de
transmitir el mensaje con mayor precisién. Dos cédigos diversos con-
vivieron durante la Colonia resultado de la interacciéon de dos dife-
rentes culturas, como convivieron la lengua de los conquistadores, que
no logr6é imponerse en el periodo novohispano, con los numerosos
idiomas vernaculos procedentes de distintos troncos linguisticos. De
éstos fue el nihuatl, propio del pueblo soberano extendido por un
vasto territorio, el que eligieron los frailes para llevar a cabo su ta-
rea de conversion.

Abre la segunda parte de este volumen, el capitulo “Nahuas y es-
panoles: dioses, demonios y nifios”. En €l se expone la compleja rela-
ciéon de alteridad sostenida entre los del viejo y nuevo mundos, el
asombro al que siguié el intento de reconocimiento y el proceso de
reajuste en los inicios de la sociedad novohispana.

Lugar preponderante en la comprensiéon de ese “otro” ocupan,
como atinadamente destaca Georges Baudot, las obras doctrinal y
antropolégica de fray Bernardino de Sahagun. Entre las primeras, los
Coloquios de los Doce trasladan el desgarrador sentir de los tla-
matinimeh (sabios) al exponer ante los espafoles lo que representaba
la sustitucién de sus creencias ancestrales por esa cosmovisiéon ajena
que se les pretendia imponer. Por otra parte, el libro 12 de la Histo-
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ria general de las cosas de Nueva Espania contiene, asimismo, valiosos
testimonios respecto a la serie de portentos que precedié a la violen-
ta irrupcién espaiola, asi como la mirada de los vencidos ante lo irre-
mediable.

Destaca el autor de este libro de diversas pero complementarias
aristas sobre el universo indigena, la loable tarea realizada por los mi-
sioneros lingiistas de sujetar aquellos idiomas “peregrinos” mediante
artes e inventarios lexicograficos. Ya Robert Ricard ha dado puntual
cuenta de esta intensa actividad lingiiistica a la que se sum6 la com-
pleja tarea de traduccién de textos sagrados a las mas diversas len-
guas nativas.

La palabra ndhuatl, bellamente cultivada por Nezahualcdyotl
pervivié no sélo en el México colonial. Hoy esa palabra expresada
por el sabio poeta tezcocano, al que Georges Baudot dedica tres ca-
pitulos del volumen, perdura. Heredero de una importante tradicién
poética, Nezahualcéyotl inicié su quehacer en este ambito a corta
edad. El exilio al que se vio sometido, después de presenciar la vio-
lenta muerte de su padre hace que el joven, educado esmeradamente
en el calmécac, se pregunte acerca de los grandes misterios de la vida.
Mas tarde el rey tezcocano se cuestion6 sobre la elaboraciéon poética,
sobre el origen de la inspiraciéon. Al respecto comenta Georges
Baudot:

Nezahualcoyotl se da cuenta de que la palabra poética en si misma con-
tiene probablemente el supremo secreto: con su palabra, el hombre pue-
de acercarse a Tloque Nahuaque: a la cercania de todas las cosas, al
universo, puede rescatar migajas de la sustancia divina y puede partici-
par en algo propio de la divinidad: crear. La palabra del hombre es
creadora, es el verbo hecho carne, pero al mismo tiempo es palabra
que permite ir mas alla de la muerte. (p. 116)

Afortunadamente la palabra nahuatl trascendié la etapa que si-
guid a la Conquista y lleg6é hasta nosotros; ademas de su empleo co-
tidiano en numerosos estados de la Republica Mexicana por alrededor
de 2 millones de usuarios, desde hace tres décadas viene experimen-
tandose un peculiar movimiento literario que intenta rescatar el va-
lor expresivo no sélo del idioma de los aztecas sino de 60 mas que
contintian vigentes. Diversos géneros, como sucedi6 en la antigtiedad,
son cultivados por escritores que tienen como lengua nativa el ndhuatl
y también, segin queda de manifiesto en el espléndido volumen de
Georges Baudot, un rico legado literario.

PILAR MAYNEZ VIDAL
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Pilar Maynez, Breve antologia de cuentos indigenas. Aproximacion a la narrati-
va contempordnea, México, Universidad Nacional Auténoma de Méxi-
co, Instituto de Investigaciones Histéricas, 2004.

Fruto de la Catedra Especial Miguel Leén-Portilla —que el Instituto
de Investigaciones Histéricas le otorgé por segundo afio consecutivo—
la doctora Pilar Maynez nos entrega una seleccién narrativa que creo,
bien merecia el titulo de “Breve y bella antologia de cuentos indigenas”.

Sobre el titulo de la obra, quiero agregar que si bien el calificativo
de “breve” describe su extension, éste contrasta con el caimulo de ta-
reas que el lector percibe “tras bambalinas”. Y es que el trabajo debio
ser tan vasto, que aun con imaginacién es dificil trazar la ruta que Pi-
lar sigui6é para lograr esta bella antologia. Supongo que debié iniciar
con el planteamiento interno de lo que se debe entender por “cuento
indigena”, reflexién de dificil salida considerando la indiferencia ases-
tada por los estudiosos de las letras contemporaneas a las creaciones
indigenas. Empero, esta definicién es obligada si se pretende explorar
el universo en expansién de las creaciones indigenas literarias, que pro-
vienen de familias lingiiisticas tan fértiles y dispares como el enigmati-
coy solitario purépechay el robustisimo tronco mayense. Seguramente,
dej6 pendiente una respuesta definitiva y se dio a la tarea de revisar
textos contemporaneos de toda indole: mitos, leyendas de seres sobre-
naturales, creencias religiosas, anécdotas, descripciones de fiestas y cos-
tumbres, didlogos entre hombres y animales, relatos de tareas agricolas
y de hechos histéricos, entre muchos mas.

En este punto de la ruta imaginaria nos encontramos frente a un
enorme conjunto de textos dispuestos como gruesos ladrillos forman-
do las paredes de un laberinto sin salida... entrar en él equivaldria al
extravio mental. {Qué hacer con textos tan distintos? {cémo clasificar-
los por géneros? ¢como analizarlos desde el punto de vista literario?
Afortunadamente, Pilar enfrent6 el reto y superé el escollo, abocardo
un muro, se asomo en el hueco y descubrié un camino por el que con-
tinué su aventura.

En la introduccién a esta antologia, la autora plantea la necesi-
dad de adecuar el concepto convencional de cuento en la tradicién
literaria occidental al contexto cultural indigena. Nuestra antologista
reconoce que como parte de la narrativa, el cuento en estas tierras
cumple con el canon del género, en el sentido de que es un relato
lineal que se ocupa de un solo incidente sin desviar la atencién del
lecto; o dicho de otra forma es un “limitado continuo” que se en-
frenta a un “ilimitado discontinuo” que es la novela. Esta afirmacién
se cumple en muchos relatos indigenas, sin embargo atin hay mucho
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que decir y disntinguir de ellos. Por ejemplo, en el “cuento indigena”
es casi imposible reconocer los limites entre la intervencién de la tra-
dicién y la creacién original, entre las aportaciones individuales y las
colectivas. Estan pendientes las reflexiones sobre el papel de la
oralidad y la escritura alfabética para perpetuar esta literatura y so-
bre su aparente discontinuidad histdrica en la época colonial asi como
las razones de su renacer en décadas recientes. No es que no haya es-
tudios al respecto, claro que los hay, y muy profundos, como los de
Miguel Leén-Portilla y Carlos Montemayor, entre otros, pero habla-
mos de una literatura expresada en mas de cincuenta lenguas, cada
una con saberes particulares y creaciones en géneros diversos. Sin
duda, somos testigos de los trabajos pioneros en el estudio de esta
literatura y entre ellos contamos los de Pilar Maynez.

Volviendo a la obra que nos ocupa, considero que si bien la intro-
duccién se entiende como un estudio en el que la autora expone su
posicién tedrica sobre la naturaleza de la literatura indigena, también
la entiendo como una exhortacién a sumarse a los manifiestos artisti-
cos de los pensadores indigenas que exigen que sus letras dejen de
verse como mera expresion folcldrica y se asuman como creaciones
artisticas de alto valor estético, contenedoras de cosmovisiones y filo-
sofias, amplias ventanas para visualizar sus culturas.

La concepcién general de la obra es innovadora pues tras el estu-
dio introductorio, la autora ofrece una serie de seis secciones corres-
pondientes a las obras seleccionadas, por supuesto, equivalentes al
mismo ndmero de lenguas. Cada secciéon esta compuesta por un co-
mentario en el que el lector no especializado se acerca a las caracte-
risticas basicas de cada una de las lenguas en las que se concibieron
estas obras, ademas de brindar un andlisis sobre el contenido de las
piezas. También incluye en cada seccién una transcripcién de las obras
originales, escritas en las lenguas maternas de los autores: nahuatl,
maya, purépecha, mazateco, raramuri y zapoteco del Istmo; y a modo
de remate, ofrece la traduccion de los mismos, realizada en varios ca-
sos por los propios autores. Confieso que tras leer el primer conjun-
to de comentario y traduccién del cuento nahuatl “Suefos y recuerdos
de un comunero” de Marcos Matias Alonso, senti la necesidad de in-
vertir el orden de la lectura en los siguientes conjuntos, iniciando por
el cuento y leyendo después el comentario, experiencia que resulté
grata y porcedi a leer el resto de la obra de esta manera. Queda a
criterio del lector el ensayo de este proceder.

Pasando a un tema muy distinto, quiero referirme brevemente a
los significados de publicaciones como ésta entre los pueblos indige-
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nas. Entre ellos, estas obras pueden redundar en una cascada de con-
secuencias positivas.

Debemos reconocer que en la inmediatez, la mayoria de los indi-
genas no podrd acceder directamente a la lectura de su litertura pues
desafortunadamente el analfabetismo persiste entre ellos, como un
cancer incurable. De los que saben leer, la mayoria sélo lo puede ha-
cer en castellano y no en su propia lengua. Ante este desolador pano-
rama, a modo de exigencia, la autora propone la revaloracién de la
oralidad como parte de la literatura indigena. Este mismo panorama
compromete a los pensadores indigenas que por fortuna han logrado
acceder a la educacién formal, incluso a nivel de posgrado. Ellos son
agentes de cambio social en tanto pueden disenar sistemas de educa-
cién bicultural, registrar sus tradiciones orales, participar en progra-
mas de alfabetismo y fomento a la lectura, proponer convenciones
ortograficas para el registro de sus lenguas, en pocas palabras, reva-
lorar su lengua y sus expresiones artisticas y actuar en consecuencia.
En esto, labores como la del etnolingiiista mazateco Juan Gregorio
Regino —uno de los autores antologados— merecen especial reco-
nocimiento.

Otra probable consecuencia es la red de relaciones que se puede
tejer entre estos pensadores. La Casa de los Escritores en Lenguas In-
digenas apenas es el precedente para un mar de intercambios cultu-
rales formales entre pensadores de distintos pueblos, algunos vecinos
ancestrales y otros no tanto. Instituciones como ésta bien pueden ser
espacios de creaciéon de teorias literarias en las que se establezcan cri-
terios para el reconocimiento de sus géneros.

Hoy se experimenta un resurgimiento de la produccién poética,
narrativa y dramatica entre los pensadores indigenas modernos, en
estas creaciones se descubren tanto el pensamiento ancestral como las
inquietudes actuales. La universalidad de sus tematicas nos muestra
que su condicién humana es exactamente igual que la del resto de la
humanidad, lo que de entrada se antoja obvio, pero que desafortu-
nadamente muchos no lo entienden asi.

En esta antologia, el lector puede apreciar el mosaico temdtico
de los relatos de los pueblos originarios, sus fantasias, anhelos, pre-
ocupaciones y esperanzas. El contenido de estos cuentos es sumamen-
te diverso, podemos contagiarnos del desengafio social que
experimenta el migrante que sale de su pueblo vislumbrando un por-
venir que solo existi6 en su mente, como nos lo muestra Marcos Matias,
que narra su propia experiencia aftlorando la tierra de su milpa entre
las ufias. También percibimos las funciones magicas de personajes
como la muerte, que tiene un encuentro sorpresivo con una anciana,
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en el cuento maya de Marfa Luisa Géngora. Los relatos fantasticos siem-
pre han ocupado un lugar especial en la mente indigena y al parecer, lo
seguiran haciendo, quizi porque en ellos vemos expresadas las creacio-
nes de dimensiones existenciales que se fugan de este mundo y a pe-
sar de ello, le pueden ocurrir a cualquier individuo, como sucede con
los relatos de los dias de Todos Santos y las experiencias de los hom-
bres en el monte, espacio donde el hombre queda sujeto a la volun-
tad de seres sobrenaturales. En la antologia se hacen presentes estos
relatos en el cuento purépecha sobre las ofrendas de Dias de Muer-
tos de Nelson Jerénimo Cayetano; en lo que le sucedi6 a un hombre
con un grupo de o0sos, con los que experimentd virtudes como la amis-
tad, convencionalmente entendidas como propias del hombre, en el
cuento raramuri contado por Miguel Velazquillo, y en el cuento de
los cazadores de palomas de Macario Matus, proveniente del istmo za-
poteco. El cuento de Juan Gregorio Regino, sobre Naxd, una joven
mazateca de familia acomodada que se enamora de un labriego de
nombre Xunga es una de las piezas mas logradas de la antologia. La
joven experimenta una lucha interna consigo misma tras resistirse a
reconocer sus sentimientos ante los prejuicios sociales y la posibilidad
de superar este trance le vale la vida misma.

Los pueblos originarios dejan ver en su literatura su deseo de
arraigo a lo propio y a la vez, su necesidad de incorporacién a la mo-
dernidad; dejan ver problemadticas sociales como la migracién, pobreza
y la esperanza de concordia en la convivencia con los muchos “otros”,
algunos parecidos al referente y otros muy distintos a él.

La doctora Pilar Maynez, humanista, preocupada por todo lo que
envuelve a las expresiones lingtisticas, se compromete con ellas y di-
funde su valoracién, aportacién notable en el contexto histérico
imperante; prueba de ello es esta Breve antologia de Cuentos Indigenas.

SAIVADOR REYES EQUIGUAS

De historiografia lingiiistica e historia de las lenguas, Ignacio Guzmin
Betancourt, Pilar Mdynez y Ascensién Hernidndez de Leé6n-Portilla
(coords.),México, UNAM (IIFL) y Siglo XXI editores, 2004, 504 p.

Oportuna resulta la publicacién y grata la lectura de la memoria del
Primer Congreso de Historiografia Lingiistica! intitulada De historio-

I Celebrado en paralelo al Tercer Encuentio de Lingtiistica en la ahora FES Acatlan los
dias 17, 18 y 19 de octubre de 2000.
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grafia lingiiistica e historia de las lenguas por multiples motivos, de los
cuales deseo destacar tres.

Primero, porque con esta publicacién la distinguida, tanto por sus
integrantes como por su inteciéon, Sociedad Mexicana de Historiografia
Lingiistica (SOMEHIL), hace publica su conformacién como un grupo
de investigadores que ha optado por internarse en el laberintico sen-
dero —no por intrincado, sino por interdisciplinario— de la diacronia
a través de un enfoque lingiistico-cultural para con ello “propiciar y
difundir las investigaciones que se realizan en México y fuera de ¢l
en el campo de la historia de la lingiiistica y de la filologfa.”?

Segundo, porque sus paginas fungen como el repositorio de la
conciliacién, o mejor adn, del didlogo conciliatorio, perenne y siem-
pre necesario, entre disciplinas tan afines como la antropologia, la
etnologia, la filologia, la hermenéutica, la historia y, por supuesto,
la lingiiistica en aras de una comprensiéon cada vez mas certera de la
otredad.

Y tercero, porque humildemente tuve la oportunidad de partici-
par, primero, y de presenciary, después, el esfuerzo académico-admi-
nistrativo de sus coordinadores, Ignacio Guzman Betancourt (1), Pilar
Maynez Vidal y Ascension Hernandez de Leén-Portilla, en la confor-
maci6én de dicho volumen antes de ser entregado a la estampa en una
coedicién del Instituto de Investigaciones Filolégicas (UNAM) y Siglo
XXI editores.

Tres motivos por cuya respectiva relevancia merecen un comen-
tario particular, especialmente los dos primeros porque se consolidan
como la causa —ostensible inquietud intelectual y académica de re-
conocidos investigadores— y consecuencia —difusién de las recientes
investigaciones lingiiisticas realizadas en nuestro pais— entintadas en
las paginas de dicha publicacién.

Para comentar el primer motivo, me permitiré tomar como pre-
texto la hipétesis contenida en la disertacién presente en dicho volu-
men titulada “De Silva y Aceves a Santamaria: hacia una lingiiistica
mexicana” suscrita por Pedro Martin Butragueno y Rebeca Barriga
Villanueva, segan la cual “para que exista una tradicién cientifica son
necesarias al menos tres condiciones: 7] que haya personalidades con
la formacién y la visién necesarias; ] una estructura académica via-
ble; i) una conciencia metodolégica que asegure una determinada

% Ignacio Guzman Betancourt, Pilar Mdynez y Ascensién Hernandez de Leén-Porti-
lla (coords.), De historiografia lingiiistica e historia de las lenguas, México, UNAM (IIFL) y Siglo
XXI editores, 2004, p. 9.
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construccién de los datos.”? Escuela, infraestructura y método impres-
cindibles para la fructificacién de todo conocimiento.

Bajo esta optica, la SOMEHIL, como otra de las sociedades entre-
gadas al estudio de la otredad gracias a su enfoque interdisciplinario
donde tienen cabida las mas disimiles opiniones humanisticas, no en-
cuentra 6bice alguno en su camino para paulatinamente convertirse
en otro generador y difusor de las investigaciones lingiistico-cultu-
rales de nuestro pais.

Ya por sus miembros honorarios y numerarios; ya por la partici-
pacién de sus socios en proyectos inscritos en el fértil terreno tanto
de la lingtistica hispanica como de la lingiiistica mesoamericana; ya
por la difusién de sus investigaciones a través de la organizacién de
encuentros como lo fue el Primer Congreso de Historiografia Lin-
glistica y, por lo tanto, la publicacién de De historiografia lingiiistica e
historia de las lenguas, la SOMEHIL no s6lo hace manifiesta su inquie-
tud intelectual motivada por la historiografia lingiistica, sino tam-
bién, y sobre todo, su necesidad de compartir el resultado de sus
investigaciones a fin de propiciar el desarrollo de otros proyectos.

Con respecto al segundo motivo, evidentes son los dos focos te-
maticos del didlogo conciliatorio contenido en las 32 ponencias. Por
un lado, la historia de la lingiiistica, es decir, la recopilacién y estudio
de las fuentes —cddices, Artes, gramdticas, vocabularios, diccionarios,
asi como revistas especializadas e incluso breves semblanzas de la vida
y obra de reconocidos filol6gos— como instrumentos tedricos sin cuya
mediacién nuestro pasado lingiistico-cultural hubiera perecido.

Con esta tendencia tematica se inscriben ponencias como la de
Juan M. Lope Blanch, quien inaugura el volumen con su ponencia
magistral titulada “De historiografia lingiiistica mexicana”, en la cual
el recordado maestro ofrece una perspectiva cronolégica de algunas
de las Artes, vocabularios, ortografias, doctrinas y diccionarios de hu-
manistas como Andrés de Olmos, Alonso de Molina, Horacio Carochi,
el misterioso “padre de la Compania de Jests”, Mateo Aleman, Andrés
Bello, Rufino José Cuervo, Angel de la Pefia, Francisco J. Santamarfa,
entre muchos otros; asi como de sus reediciones y reimpresiones a car-
go de los herederos de la labor filolégica y lingtistica de los anteriores
como Norman A. MacQuown o José G. Moreno de Alba. Acervo que
fundamenta y respalda la historia de la lingiiistica mexicana y cuyo
estudio va en aumento para beneficio de la lingiiistica mexicana.

Inscritas también en esta tendencia, las ponencias de Hans-Josef
Niederehe, Nidia Ojeda Rosado y Rosa H. Yafez Rosales abordan a

8 Ibid., p. 243.
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un clasico: Antonio de Nebrija. Niederehe en su ponencia magistral
“La Gramatica de la lengua castellana (1492) de Antonio de Nebrija” y
tras una exposicién esquematica de los componentes de esta obra car-
dinal, destaca, primero, el influjo de la obra nebrisense en descrip-
ciones posteriores como las realizadas por Bartolomé Jiménez Patén
o Gonzalo Correas, no sin antes recordar las conocidas objeciones de
Juan de Valdés o Bernardo José de Aldrete respecto a la reduccién a
Artes de las lenguas vulgares. Enseguida, Niederehe da paso a un ras-
treo de los rasgos medievales, particularmente de la llamada
Grammatica erotematica, en la constitucion de las Introductiones latinae
de Nebrija, asi como el empleo de la llamada Grammatica proverbiandi,
la cual consiste en ejemplificar en lengua vernacula como recurso di-
dactico en la ensenanza del latin, para de esta forma “superar la ne-
cesidad de aclarar lo mas posible aquellos procedimientos que se
deben utilizar al traducir del vernaculo al latin.”?

Por su parte, Nidia Ojeda Rosado aborda la Gramdatica de la len-
gua castellana desde la perspectiva terminoldgica en “La labor de
Nebrija como terminélogo”. Tras dejar establecidos el campo y obje-
tivo de la terminologia, la autora se interna en un incipiente analisis
de los términos descriptivos nebrisenses, particularmente de los inclui-
dos en los libros tercero y cuarto, bajo cuatro criterios: 1) por la pro-
cedencia lingiiistica, 2) por la funcién, 3) por la forma y 4) por el
significado. Criterios que llevaran a la autora a reafirmar la relevan-
cia de la descripcién nebrisense en la Gramdtica de la lengua castellana
como producto de un reflexién profundamente humanistica.

En “El locabulario de Gerénimo Cortés y Zedeno: entre Antonio
de Nebrija y Alonso de Molina”, Rosa H. Yanez Rosales intenta de-
terminar el grado de influjo tanto del Vocabulario de romance en latin
(1516) de Antonio de Nebrija como del Vocabulario en lengua castella-
na y mexicana y mexicana y castellana (1555) de Alonso de Molina en el
Diccionario de romance a mexicano (1765) de Gerénimo Cortés y Zedeno
a través de un andlisis comparativo cenido a un paradigma verbal es-
pecifico. Cotejo tripartito cuya conclusiéon resulta inesperada pese a
la cercania descriptiva entre las obras de Gerénimo Cortés y Zedeno
y Alonso de Molina.

Otra ponencia mas integrada a esta tendencia de la historia de la
lingiiistica es la de Eréndira Nansen Diaz y Francisco Almada Leyva
titulada “Cuando las fuentes para la historiografia lingiiistica pare-
cen no serlo”, en la cual los autores realizan una exégesis puntual del
manuscrito de la Novena del Glorioso San Ignacio de Loyola. Fundador de

* Ibid., p. 47.
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la Compaiiia de JHS. Compuesta por un sacerdote de la misma Compania.
Traducida, y anadida en el Idioma Cahita o Maya por otro Hijo del Santo
Patriarcha. Misionero de la Provincia de Cinaloa atribuida al padre Juan
Bautista de Velasco, para descubrir su funcién pedagégica, asi como
su pervivencia en la actualidad entre los yoremes a través de una re-
vision lingtiistico-cultural de las fiestas de San Ignacio realizadas en
el Bajo Rio Mayo.

Del mismo modo, los ya mencionados Pedro Martin Butragueno
y Rebeca Barriga Villanueva se concentran en el periodo comprendi-
do entre dos hechos historiograficos especificos: el inicio de la publi-
cacién de la revista Investigaciones lingiiisticas hacia 1933 bajo la
direccién de Mariano Silva y Aceves y la publicacién del Diccionario de
mejicanismos (1959) de Francisco J. Santamaria. Periodo fructifero en
ediciones y traducciones de obras clasicas de la lingiiistica como
Language (1933) de Bloomfield, Phonemics (1945) de Pike, Course
(1958) de Hockett, Syntactic Structures (1957) de Chomsky, la traduc-
ci6n a cargo de Amado Alonso hacia 1945 del Curso de lingiiistica gene-
ral de F. de Saussure y de Margit Frenk y Antonio Alatorre la traducciéon
de El lenguaje de Sapir. Obras que serian obsoletas sin la media-
ci6én de especialistas agrupados en asociaciones como el Instituto Lin-
guistico de Verano llegado hacia 1934 o el Instituto Mexicano de
Investigaciones Lingiiisticas, el cual contaba en sus filas con persona-
lidades como R. Menéndez Pidal, T. Navarro Tomas, V. Garcia de
Diego, A. Alonso, L. Spitzer, P Henriquez Urefa, Alfonso Reyes,
entre otros. En suma, escuela, infraestructura y método dirigidas al
estudio tanto de la lingiiistica hispanica como de la mesoamericana
en pos de la consolidacién de una lingiifstica mexicana.

“Un stemma para los manuscritos del Arte para aprender la lengua
mexicana (1547) de Andrés de Olmos” es la ponencia de Thomas C.
Smith Stark donde puntualmente se construye y propone un arbol
genealdgico (stemma) para determinar las relaciones entre los testimo-
nios y el original (arquetipo) de las seis versiones (Aubin, Ramirez,
Colbert, Biblioteca Nacional de Madrid, Maisonneuve y Tulane), de dicho
Arte. Procedimiento que involucra el estudio de la disposicién del texto
en el vehiculo, las abreviaturas, alégrafos y ortografia, mayusculas,
puntuacion, divisién entre palabras, errores autocorregibles, omisiéon/
adicién, transposicién y sustitucién, con la finalidad de establecer un
seguimiento y reconstruccién de la obra del fraile franciscano y asi
coadyuvar en su estudio.

Correlacionada con la anterior por compartir el mismo eje tema-
tico, las Artes, la ponencia titulada “Una definicién del nahuatl
novohispano temprano” suscrita por Federico B. Nagel Bielicke con-
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tiene un andlisis de los niveles fonolégico, morfolégico, lexicografico
y sintactico de las Artes de Andrés de Olmos, Alonso de Molina, Anto-
nio del Rincén, Diego de Galdo Guzman y Horacio Carochi. Andlisis
comparativo-estadistico que encarece la labor lingiistica de los mi-
sioneros en su acercamiento y estudio de las lenguas vernaculas de
nuestro pais hacia los siglos XVI y XVII.

Finalmente, Miguel Angel de la Calleja, Consuelo Alfaro Lagorio,
Elvia Franco Garcia y Gabriela E. Cortés evocan las figuras de Joa-
quin Garcia Icazbalceta, Couto de Magalhaes, y La Malinche, respec-
tivamente. En su ponencia titulada “Breve semblanza de Joaquin
Garcia Icazbalceta”, Miguel Angel de la Calleja retrata al poligrafo a
quien pertenecen obras como Miscelanea (1838), Apuntes para un ca-
talogo de escritores en lenguas indigenas de América (1886), Bibliografia
mexicana del siglo XvI (1886) y el Vocabulario de provincialismos, obra pds-
tuma e inconclusa publicada por su hijo, Luis Garcia Pimentel, hacia
1954 bajo el titulo de Vocabulario de mexicanismos. Sin olvidar sus valio-
sas reimpresiones como la de la Historia eclesidstica indiana de fray
Gerénimo de Mendieta, los Cologuios espirituales y sacramentales y poe-
sias sagradas del presbitero Fernan Gonzalez de Eslava, el facsimil del
Arte de la lengua maya de fray Gabriel de San Buenaventura o los
Opisculos latinos y castellanos del padre Francisco Javier Alegre. Produc-
cién y reproduccién que hacen de Joaquin Garcia Icazbalceta uno de
los autores fundamentales de la historiografia lingiiistica mexicana.

El otro retrato lo suscribe Consuelo Alfaro Lagorio y titula “El
pensamiento lingiistico de Couto de Magalhaes”. Ponencia que ras-
trea la labor de este politico e intelectual del siglo XIX a través de su
obra O Selvagem, en la cual Magalhaes describié la lingua geral
amazonica a través de la recoleccion de un corpus de literatura oral
como un intento para contrarrestar su inminente olvido al ser despo-
jada de su condicién de lingua franca por la lengua portuguesa.

Con diverso desarrollo, Elvia Franco Garcia y Gabriela Estela Cor-
tés Sanchez retratan, apoyadas en la hermenéutica y la imagologia, a
una mitica figura en “La imagen de La Malinche en la época de la
conquista espafola y en el siglo XX”. Dos cortes sincrénicos y, por
ende, dos visiones isotépicas que al cotejarse a través de los retratos
suscritos por Bernal Diaz del Castillo, Diego Munoz Camargo y
Hernando Alvarado Tezozémoc, para el primer periodo, y Salvador
Madariaga, Gay Jennings, Octavio Paz y Carlos Fuentes, para el se-
gundo, exponen una evolucién en la conceptualizacién de este “per-
sonaje transcultural” como lo fue La Malinche.

El segundo foco tematico es el de la filologia o estudio puntual y
pormenorizado de un aspecto lingiiistico especifico correlacionado con
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su fuente y cultura de origen, en el cual se inscriben ponencias como
la de Miguel Ledn-Portilla, quien con su habitual erudicién expone
la perenne e intrincada problematica de las politicas lingiiisticas ejer-
cidas en nuestro pais desde el siglo XVI hasta el tercer milenio en “El
destino de las lenguas indigenas en México”. Ensayo sintético ejem-
plar donde el autor hace las veces de cronista y relata tanto las vicisi-
tudes de la antigua batalla entre los dos principales “imperios
lingiiisticos” de aquel siglo y posteriores —el nahuatl y el castellano—
- como de sus “estrategas”: en el periodo de transculturacién figuras
como Carlos I, Felipe 1V, Carlos III, Francisco Antonio Lorenzana, An-
tonio Maria de Bucareli, Andrés de Olmos, Alonso de Molina,
Maturino Gilberti, Diego de Galdo Guzmdan, Horacio Carochi, Agustin
de Vetancurt, Antonio Vazquez Gastelu, entre muchos otros; en el pe-
riodo independentista figuras como Francisco Pimentel, Manuel
Orozco y Berra, Joaquin Garcia Icazbalceta, Francisco Belmar y Jus-
to Sierra; finalmente, en el periodo posrrevolucionario Miguel Gamio,
Alfonso Caso, Julio de la Fuente, Gonzalo Aguirre Beltran, Alfonso
Villa Rojas, entre otros. En suma, hombres y obras de distintas épo-
cas y pareceres, cuyas disensiones sobre las politicas lingiiisticas
mexicanas merecen estudiarse hoy mas que nunca debido a la paula-
tina globalizacién donde las lenguas indigenas enfrentan a otro “im-
perio lingiiistico”, el inglés. Reflexion esta ultima que entre otras
cierra la ponencia magistral de Miguel Leén-Portilla.

Correlacionada con la anterior, la ponencia de José Alejos Garcia
titulada “Itzdes: pérdida de lengua y etnicidad” lanza una pregunta
esencial: {Muerte de lengua, muerte étnica? Para responder, el autor
circunscribe su estudio lingtiistico-cultural a la situacién de El Petén,
Guatemala. Tras esbozar la organizacién sociocultural y econémica de
los peteneros en el pueblo de San José, Alejos Garcia advierte la pau-
latina muerte lingiiistica y, por ende, cultural de los itzies propiciada
por el avance de la globalizacién en aquella region.

Entregadas también a la filologia, las ponencias de Pilar Maynez
Vidal y Mercedes Montes de Oca Vega estudian una correlaciéon len-
gua-cultura especifica. En “Los hispanismos en la Doctrina cristiana
de Molina: su incidencia”, Pilar Maynez Vidal investiga el proceso
de construccién del significado hagiografico durante el periodo de
transculturacién suscitado hacia el siglo XVI en nuestro pais. Para ello,
la autora indaga los recursos lingiisticos utilizados por fray Alonso
de Molina en su Doctrina cristiana (1546) como el empleo de présta-
mos lingiifsticos y traducciones aproximativas, asi como hispanismos
y latinismos para la ensenanza de conceptos esenciales del credo cris-
tiano. Labor catequistica que incidentalmente condujo al estudio de
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las lenguas vernaculas como un intento por comprender el reflejo
de su otredad.

Con el mismo tenor, Mercedes Montes de Oca Vega estudia los
difrasismos o “construcciones lingiiisticas que consisten en la yuxta-
posicién de dos términos cuyo significado es diferente de aquel de los
lexemas que los componen” en su ponencia “Yn iquallica yectica
ygratia: los marcadores discursivos como estrategia para evangelizar”.
En su caso, la autora analiza el Tratado sobre los siete pecados mortales
(1551-1552) de Andrés de Olmos con el propésito de encontrar y
comparar las frecuencias de los difrasismos nominales y verbales con-
tenidos en su fuente y el Libro VI del Cédice Florentino (1577). Analisis
de un procedimiento discursivo que coadyuvo, a decir de la autora,
en “la conquista espiritual del México antiguo.”®

A'la luz emitida por disciplinas como la historia, la hermenéutica,
la glotocronologia y la semlologla Ascension H. de Leon -Portilla en

“El corpus filolégico mesoamericano: un acercamiento” se impone el
objetivo de decodificar el pensamiento mesoamericano desde sus ori-
genes hasta el siglo XVI por medio de un andlisis de los ideogramas
constituidos por signos-iconos, signos-indices y signos-simbolos como
el Altar 4 o el Monumento 19 en La Venta, la Pintura 2 de Juxtlahuaca
o el Mural I de Oxtotitlan en Guerrero, el Relieve 5 de Chalcatzingo,
Morelos o el Hacha de Humboldt, los cuales son ejemplares del len-
guaje de la llamada “cultura olmeca”. Exégesis de una escritura anti-
gua que como tal aporta su visién del mundo y cuya dilucidacién
enriquecera las interpretaciones antropolégicas actuales como resul-
tado de un coloquio interdisciplinario.

Iluminado por el mismo resplandor, Guilhem Olivier en “De fle-
chas, dardos y saetas. Mixcoéatl y el simbolismo de las flechas en las
fuentes nahuas”, rastrea el vocabulario y representaciones pictoglificas
relativas al armamento introducido por dicha deidad. Ya sea en codices
como el grupo Bogia o el Zouche-Nutall, ya en manuscritos coloniales como
los Primeros Memoriales o el Atlas Durdn, Olivier extrae el corpus de las
variantes lingtisticas con las cuales se denominaban al arco (tlahuitolli)
y la flecha (mitl), asi como sus sentidos metaféricos, los cuales encare-
cen el simbolismo de Mixcéatl, dios de la caceria y la guerra.

Otras exégesis sobre cédices son las de Laura Elena Sotelo San-
tos, Laura Rodriguez Cano y Manuel A. Hermann Lejarazu. En “Las
voces del Chilam. El lenguaje de los cédices mayas”, Laura E. Sotelo
Santos ofrece una perspectiva sobre la elaboracién, uso, consulta, lec-

5 Ibid., p. 110.
5 Ibid., p. 122.
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tura y conformacién textual de los antiguos libros de los sacerdotes
mayas. Por su cuenta, L. Rodriguez Cano estudia el Cidice Tecomax-
tlahuaca (s. XVI) de la Mixteca Baja al noroeste del estado de Oaxaca,
el cual junto con cédices como el Vindobonensis, el Zuche-Nutall, Selden,
Bodley, Becker I, Colombino y otros conforman la tradicién escritural de
dicha regién. Descripcién que tras analizar tanto el sistema de escri-
tura como los personajes advierte transformaciones en las convencio-
nes escriturales tradicionales del Cddice Tecomaxtlahuaca. Finalmente,
en el caso de Manuel A. Hermann Lejarazu su ponencia titulada
“Antroponimia mixteca: analisis, morfologia y representacion glifica”
expone una exégesis del corpus antroponimico encontrado en los c6-
dices Egerton y Muro compuesto por 61 palabras glosadas que
transcriben glifos antroponimicos. Estudio cuya temdtica cruza los di-
ficiles campos de la traduccién y el significado metaféricos inheren-
tes a este tipo de analisis.

Otra serie de ponencias filolégicas con especial atencién en la se-
miologia de las palabras son las de Patrick Johansson, Tsubasa Okoshi
Harada, José Antonio Paoli Bolio, José L. Iturrioz Leza, Carlos
Lenkersdorf, Zarina Estrada Fernandez y Rodrigo Martinez Baracs.
Ponencias que estudian la correlacién lingitistico cultural de una pa-
labra especifica en su fuente de origen. Basten tres ejemplos: en
“Tamoanchan: una etimologia del origen”, Patrick Johansson, ilumi-
nado por los preceptos de la semantica cognitiva, se interna entre el
significante y el significado del vocablo ndhuatl Tamoanchan para in-
dagar sus rasgos miticos, lingtiisticos y culturales.

Procedimiento paralelo lleva a Tusbasa Okoshi Harada en “Anali-
sis del Fragmento de la Historia de Yucatdn copiado por don Juan Xiu
Cimé (29 de mayo de 1685)” a analizar los préstamos castellanos
“anate” y “calacteres” (sic) en este documento fundamental para la
comprensiéon de la historia de la peninsula yucateca en el periodo de
interaccién entre la élite maya y los espafoles. Relacién lengua
vernacula-lengua castellana que interesa también a Rodrigo Martinez
Baracs en su ponencia “La traslacién del acento ténico en la espano-
lizacién de las voces nahuas”. Estudio ampliamente ejemplificado don-
de el lector puede advertir la importancia de ese refuerzo tonal a veces
imperceptible pero funcional que es el acento y su objetivacidn, la til-
de, cuando de voces nahuas usadas en la actualidad se trata.

Finalmente, al grupo anterior se suman las ponencias de Barba-
ra Cifuentes, Ignacio Guzman Betancourt, Beatriz Arias Alvarez,
Guadalupe Vazquez Gonzilez, Laura Hernandez y Ernesto De Icaza
Villalpando. Mientras las anteriores se inscriben en la lingiiistica
mesoamericana, éstas lo hacen en la lingiiistica hispanica al concentrar
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su atencion en hechos o aspectos de esta corriente lingtiistica. Por ejem-
plo, en “Entre dialecto y provincialismo: una polémica entre Melchor
Ocampo y Vicente Salva”, Barbara Cifuentes indaga las repercusiones
del Idioticon Hispano mexicano, titulo bajo el cual se consignarian las va-
riantes léxicas del espanol de México reunidas por colaboracién de to-
dos los lectores convocados por aquél articulo periodistico del 3 de
septiembre de 1843 publicado en la seccion de “Remitidos” del dia-
rio El Siglo XIX. Invitacién que desencadend una critica tanto a las
politicas lingitiisticas de la Real Academia Espanola como a la reflexiéon
sobre las caracteristicas propias del espanol de América, especialmen-
te el de México, encabezada por Vicente Salva y Melchor Ocampo ha-
cia finales del siglo XIX. Del mismo modo, la ponencia de Ignacio
Guzman Betancourt titulada “Francisco Belmar y su peculiar concep-
to de dialecto” expone el contraste conceptual entre las acepciones
populares, especializadas y las del propio Francisco Belmar, para quien
lengua, idioma y dialecto significaban aproximadamente lo mismo.

Otro ejemplo es el caso de Beatriz Arias Alvarez, quien en su po-
nencia titulada “/Puede la lengua escrita reflejar la lengua oral? El
caso de la grafia <y>” rastrea diacrénicamente la caracterizacién de
dicho elemento grafico en autores como Antonio de Nebrija, Juan
de Valdés o Gonzalo Correas, y en fuentes como el Fuero de Avilés,
Fuero de Ouviedo, Fuero Real y Fuero de Zamora, con los cuales la autora
sustenta sus observaciones fonico-graficas al respecto. Procedimiento si-
milar al realizado por Guadalupe Vazquez Gonzalez en “El significado
futtrico de i @ + infinitivo en la Edad Media” donde la autora recurre
al Poema de Mio Cid, El libro del cauallero Zifar, El Corbacho y La Celesti-
na para investigar y demostrar la antigiiedad del aspecto y funcién
de esta, de acuerdo con la autora, perifrasis de la lengua castellana.

Por supuesto, la lectura pausada y meditada de cada una de las 32
ponencias que emiten su voz y, por ende, sostienen este didlogo conci-
liatorio reportara mayor gusto intelectual a todo aquel lector que, ya
por una obligacién académica, ya por un interés legitimo, se acerque a
las ponencias aqui apenas esbozadas. Por ello, y pese a que podria co-
mentar el tercer motivo mencionado en lineas precedentes, prefiero
dejar al lector informado sobre el contenido del texto De historiografia
lingiiistica e historia de las lenguas, que internarlo en el intrincado pro-
ceso kafkiano implicito en toda labor de edicién y publicacién.

JULIO CESAR REYES ROSAS
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Portada

Lapida de basalto que representa una planta de maiz
descubierta durante la sexta temporada del Proyecto
Templo Mayor (2004-2005). Posiblemente decoraba
alguna fachada del Templo Mayor, Etapa III.
Fotografia de Leonardo Lopez Lujan.
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