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INTRODUCCION

Se sabe que con Ia conquista de México se inaugura un cambio
social radical sin precedentes en el que las cuituras indigenas
quedaron sujetas en una relacién de fuerzas desigual y asumieron
irremediablemente una posicion subalterna. instituciones como el
estado, o el sacerdocio, que detentaban el poder, sistematizaban el
conocimiento empirico, el saber filoséfico y religioso, fueron
desmembradas y desaparecieron como 6érganos rectores. Las
sociedades indigenas quedaron acéfalas. Habia llegado el tiempo de
la transformacién radical de sus estructuras econémicas, de su cultura
material y de la pérdida de sentido con la desintegracién de sus
instituciones ideolégicas y religiosas.

Mas alla del caso especifico de México y considerando en general a
las sociedades que mas 'tarde o mas temprano debieron entrar en la
dinamica de QOccidente de manera violenta y subordinada, Marc Augé
refiere algunos de los efectos que tales encuentros historicos han
producido: "Nacidos de un choque cultural y de una contienda entre
fuerzas desiguales, los movimien{os sincréticos, los cultos mesidnicos,
claman por la razén de una derrota que no pueden eliminar sino
superandolia: el secreto de la fuerza y el pdr qué de la derrota, tal es el

objeto reat que legitimamente buscan los vencidos de la vispera™

! Augé, Simbolo, funcion ¢ historia, 18.



Como resolucion ante la amenaza de la extincién socio cultural,
frente al negativo demartiniano®, los procesos de recreacion o
reelaboracion de las culturas subalternas enraizadas en el orden de lo
simbodlico, se han revelado universales. A pesar de su inmersion
violenta en procesos historicos ajenos y a que su espacio de movilidad
y de accién en dichos procesos ha sido, por asi decirlo, una sutil linea
de sombra, han logrado en muchos casos cruzar con identidad propia
el decurso del mundo occidental; producto éste de la llustracion y del
racionalismo, de las utopias hombgeneizadoras, del positivisfno y de la
busqueda de verdades universales: en fin, de los ideales de
unificacion y  globalizacion.  ¢ldeales  inalcanzables? Los
acontecimientos mundiales a los-que asistimos en este final del
‘segundo milenio estdn demostrando con claridad al menos la certeza
de que la pluralidad de culturas es irreductible.

Las culturas indigenas de México, enraizadas en una ancestral
cosmovisién de origen mesoamericano, atribuyen a la esfera de lo
sagrado la causalidad del devenir; desde aquel pasado remoto de los
acontecimientos originarios que se funde en el mito y que ha sido
aprehensible gracias a la tradicion oral y a la conservacién de las
lenguas indigenas, has't\a los acontecimientos histéricos y los procesos
sociales mas 0 menos cercanos, aprisionados por [a memoria
colectiva. '

1 Emesto de Martino elabora el concepto de pérdida de ta presencia a partir de sus analisis de la cultura de las
clases subalternas en el sur italiano, Il mondo magico, 1981.




En ese sentido pienso que Tzvetan Todorov tiene razén cuando
escribe sobre lo que le parecen son los modos de comunicacién social
que distinguen a la cultura occidentai de aguellas indigenas: mientras
en el mundo occidental el sistema de comunicacion social privilegia la
relacion interhumana, en la que cada individuo es entendido como un
microcosmos, en las sociedades indigenas la comunicacion y la
interaccion se dan entre la comunidad (entendida como un
microcosmos) y el universo natural que la rodea. Universo concebido
como sujeto de didlogo que se concretiza en las fuerzas divinas que lo
'rigen y que se extiende hacia el cosmos entero. De esa manera en las
sociedades precolombinas se "...interpreta lo divino, lo natural y o
social por medio de los indicios y presagios y con la ayuda de ese

profesional que es el sacerdote-adivino™

Considero que, en genéral, el mundo indigena co'ntemporéneo se
sostiene alin sobre esa dicotomia semibtica: hacia la sociedad
"nacional los individuos se han visto forzados a operar con el cédigo de
comunicacién occidental; es decir, aquélla entre el hombre y el
hombre, pero hacia su interior dicho mundo ha conservado el didlogo
entre el grupo y el macrocosmos que lo rodea a través de una serie de
sistemas simbdlicos. Y ese doble juego es probablemente uno de los
factores que - ha hecho posible el proceso de reelaboracién de las
cultura indigenas. Mediante complejos mecanismos de readecuacion
de antiguas concepciones fnesoamericanas, paralelamente a la
adopcion, apropiacion, reinterpretacién y/o deformacion de rasgos de

? Todorov, La conquigta de América, 75.



origen europeo, los grupos indigenas han generado expresiones
sincréticas propias € inéditas histéricamente; configuraciones
culturales que les han funcionado a nivel de lo imaginario para
rescatar su identidad amenazada con la extincién. Asi,
paulatinamente desde la conquista se fue dando una lenta disolucién,
paralelamente a una reorganizacion global de los conjuntos culturales
conquistados; y esto seria, de acuerdo con Serge Gruzinski, la
“dindmica de los conjuntos culturales que reconstruyen de manera
infatigable los indios de la Nueva Esparia™

Pero no sdélo los indics de la Nueva Espafia, ya que con base en la
evidencia etnografica se puede afirmar que las culturas indigenas
contemporaneas poseen una dindmica que se caracteriza por una
vigorosa capacidad de readaptacion y, en consecuencia, de
transformacion de los resultados de los procesos histéricos propios de
las sociedades nacionales con las que conviven e interactian. Porque
si bien los estados nacionales se organizan sobre la base de principios
como la cohesidn-homologacion (aunque es cierto que dentro de una
amplisima gama que incluye diferencias ideolégicas y culturales de
clase), las sociedades indigenas han logrado reproducirse como tales
a través de la mimesis, entendida como la sumisién individual a las
normas y a los valores del grupo. Este fendmeno ha dado como
- resultado el mantenimiento de una organizacién comunitaria que, a
pesar de sus desequilibrios, de sus cambios y contradicciones
internas, ha logrado mantener su centro en la consecucion de Ia

* Gruzinski, La colonizacion de lo imaginario, 9-10.
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armonia con el orden establecido y regulado por los dioses, por las
fuerzas naturales y cdsmicas divinizadas. Es decir, la sintonia entre el
destino humano y el desting del cosmos en el acontecer ciclico del
tiempo agricola. Esta vision indigena de- la historia personal, del
destino individual sumergido en un destino colectivo, pone en
entredicho la concepcidon occidental del evolucionismo histérico y
otorga un estatuto de relatividad a la tendencia de laicizacion del
mundo de fines del siglo XX.

La creatividad constante del imaginario indigena que ha
desembocado en |la puesta en marcha de estrategias que responden a
procesos sociales racionales pero inconscientes a nivel individual,
procesos que se originan y se desarrollan de modo implicito y
espontéaneo, pero cuya racionalidad social colectiva tiene como
objetivo ultimo la conservacién de su alteridad, se ha efectuado, como
dije antes, por medio de mecanismos de transignificacién de los
rrasgos que fluyen de la estructura social dominante. Pero dicho
proceso ha tenido como marco de referencia simbdlico y de
recodificacién cuitural sistemas de clasificacién del mundo ancestraies,
derivados de complejos conceptuales religiosos que por milenios se
fueron plasmando y metamorfoseando en el mito y han sido
perpetuados fundamentalmente por la tradicién oral y por el rito. En
suma, los mecanismos de recreacién de la alteridad, iniciados durante
la- Colonia con los movimientos contraculturativos indigenas, para
decirlo con Gonzalo Aguirre Beltran®, encontraron sustento ideolégico

* Aguirre Beltrin, Medicina y magia, 1980.
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en nucleos mitolégicos que han sido parte medular de la cosmovisién
mesoamericana. Se trata de la constante recomposicién de elementos
culturales que cruzan periodos larguisimos en la historia de las
sociedades. Tales elementos y/o estructuras de larga duracion han
servido como llaves decodificadoras en los procesos sincréticos que
se iniciaron con el encuentro del mundo ibérico con e mundo

americano.

Respecto a lo que seflalé arriba sobre las cualidades del proceso
de reelaboracién cultural con base en sistemas simbdlicos, veamos
por ejemplo lo que dice Claude Lévi-Strauss de la distincién entre
pensamiento mitico y pensamiento cientifico: "... no nos enganemos:
no se trata de dos etapas, 0 de dos fases de la evolucién del saber,
~ pues las dos acciones son igualmente vélidas... el pensamiento mitico
no es solamente prisionero de acontecimientos y de experiencias que
dispone y redispone incansablemente para descubrirles un sentido; es
también liberador, por la protesta que eleva contra el no-sentido, con el
cual !a ciencia se habia resignado, al principio, a transigir".®

Y es de acuerdo a esa idea que en el presente trabajo sostengo la
tesis de que algunos de los mas importantes complejos mitico-
religiosos que organizaban y clasificaban el mundo prehispanico, esto
es, que le daban sentido, contintan cumpliendo funciones similares en
las sociedades tradicionales indigenas de hoy. Asi por ejemplo, en el
caso de los nahuas de la sierra norte de Puebla, la dinamica de

® Lévi-Strauss, El pensarniento salvaje, 43.




recomposicién cultural tuvo como guia el cordén umbilical que los une
con el tiempo-espacio mitico, sede del origen y del destino, con el
Talokan o inframundo, de donde surge la vida y a donde todo debe
retornar con la muerte. Los nahuas, due optaron por una
descendencia  telGrica, consiguieron, mediante  complejas
traducciones/deformaciones entre los cédigos linguistico y simbdlico
mesoamericanos y aquellos occidentales, que la "fuente" continuara
fluyendo desde el corazdn sagrado del inframundo hacia taltikpak (el
dominio de los seres terrenaies) para revitalizar su cultura y otorgar

significado a su existencia.

Mi propuesta en este trabajo es, pues, que el complejo conceptual
del Tlalocan constituye el nucleo de uno de los contextos semiébticos
de mas significado social, y por lo tanto de mas larga duracién en
Mesoameérica, asi como también que los dioses que lo presiden, Tldloc
y Xiuhtecuhtli, simbolizan el axis mundi. En suma, que el Tlalocan y
fos conceptos alrededor de ese espacio sagrado conforman un
conglomerado simbdiico que durante siglos -y quizds durante milenios-
ha mantenido intacta su vitalidad, ya que ha sido uno de los pilares
fundamentales sobre los que se ha organizado el proceso de la
reelaboracién sincrética de las culturas indigenas de nuestro pais.
Porque dicho nucleo mitico remite a sistemas clasificatorios del
universo mesoamericano aun validos hoy para la vida campesina; por
eso, a la vez que forma parte de ellos es también liberador porque es
dador de sentido.



E! objetivo del presente trabajo es pues un estudio comparado
sobre el Tialocan como corazén de un complejo conceptual de
permanencia secular y que hace parte de las estructuras que
pertenecen al "tiempo frenado” de la historia de- las sociedades
indigenas en nuestro pais.

La dimensiéon comparada consta de dos niveles: uno es el de las
fuentes historicas referentes al sistema mitoldgico prehispanico,
fundamentalmente nahuatl, no sélo porque uno de los. grupos
indigenas estudiados son los nahuas, sino también porque esas
fuentes son las que recogen una tradicibn mesoamericana mas
amplia, ademas de ser las mas abundantes y ricas.” El otro es el de
dos grupos que conviven en la sierra norte de Puebla; esto es, nahuas
y totonacas, que por circunstancias histéricas y caracteristicas
geograficas se mantuvieron durante siglos en estrecha convivencia e
intercambio cultural, aislados y marginados del control y la influencia,
tanto del dominio mexica como del régimen colonial. De hecho esta
regién, conocida comeo el mitico Totonacapan, no tuvo relacion
estrecha con los nahuas historicos sino hasta la segunda mitad del
siglo XV, cuando los mexicas, siguiendo su programa de conquistas,
invadieron y sometieron a los pueblos que la habitaban,
incorporandolos como poblacién tributaria.®  Asimismo, lo inaccesible

7 Estas incluyen fuentes indigenas (prehispnicas y coloniales tempranas), tanto pictogrificas (testimonios
figurativos), como marmuscritas; asi como también aquellas que nos legaron los cronistas religiosos del siglo
XV1. Estas dos vertientes de informacion aparecen a nuestros ojos como un caudal abundante: por la
diversidad y riqueza de los motivos iconograficos (realizados por fas manos y [a imaginacion indigenas), por su
complejidad temitica (a veces a niveles microscopicos en aras de un mayor conocimiento de los frailes
misioneros para llevar a buen término la evangelizacion).

® Arizpe Lourdes, Parentesco y economia, 3, 29-30.




de su localizacion y su dispersiébn en areas abruptas, hizo que
escaparan a la dominacion y al control politico y religioso efectivo de la
administracion colonial por lo menos hasta un siglo después de la

conquista.

En términos generales se puede decir que la sierra norte de Puebla
ha sido, desde antes de la venida de los espafioles, una regién de
refugio natural para los grupos que alii convivian (nahuas, totonacas,
otomies y tepehuas), puesto que ademas de la fertilidad de sus tierras
que prove%an a sus habitantes una enorme variedad de productos
agricolas y silvestres, de la abundancia de la caza y de |la pesca, que
los hacia autosuficientes regionaimente, la accidentada topografia de
la sierra constituyé una especie de barrera natural que Ilimitd
considerablemente las intrusiones y el consecuente control mexica; asi
como la politica de congregaciones y reducciones del gobiemo
virreinal, y durante el México independiente, el asentamiento de grupos
exégenos hasta el siglo XIX. Un caso extraordinario fue el de
Cuetzalan del Progreso, al que sélo se podia acceder en mula o a
caballo por caminos de herradura hasta la construccién de la carretera
en la decada de los 70. Es por todo ello que las poblaciones indigenas
de la Sierra lograron, enmedio de las serranias, dispersas en vaétas
areas de cultivos de algoddn, de maiz, de vainilia, de café, etc.,
escapar a influencias exteriores determinantes (0 mas bien,:
exterminantes) y han logrado conservar sus sistemas de creencias, en
fin, su cosmovision tradicional durante siglos.



10

Al respecto quiero comentar como antecedente de esta tesis, que
mi formacién de etnologa me llevd a permanecer durante varios anos
precisamente en el municipio de Cuetzalan, cuya poblacidn es
predominantemente nahuat.® Alii recopilé informacién de campo entre
1983 y 1985, que en su mayor parte me fue proporcionada por
especialistas en la medicina tradicional, es decir, curanderos,
hechiceros y parteras, pues el proyecto de investigacion que
desarrollaba entonces versaba sobre el pensamiento magico-religioso
subyacente a las practicas terapéuticas indigenas. Muchos fueron los
datos que obtuve de la observacién de rituales dirigidos a restablecer
la salud, no sélo del cuerpo sino también y de manera preeminente, la
del espiritu (identificado entre los nahuas con los conceptos de fonal y
de sombra), cuya pérdida, casi siempre a través de un susto, implica la
desposesion del principio o de la energia vital que mantiene el
equilibrio interno del cuerpb fisico y mental de la persona afectada.

Pero la informacién mas valiosa y reveladora me fue descubierta
por los discursos "y oraciones de que invariablemente van
acompanados dichos rituales, como sustrato y reforzamiento de un
proceso magico-terapéutico mucho mas amplio que implica el transito
que el curandero realiza a voluntad entre el mundo profano y el mundo

® Con base en Ia clasificacién que hace Juan Hasler de las lenguas nahuas tenemos que la que se habla en la
sierra de Puebla proviene de una tradicion cultural de grupos que habitaban Tlaxcala y el centro y sur dei
estado de Puebla, que al ser invadidos por grupos chichimecas, emigraron hacia la Sierra. Este grupo parece
ser mas antiguo gque los de habla nihuatl provementes de la ahtiplanicie central (también expulsados y
refugiados en la sierra), puesto que la lengua conserva la t final. M. Launey por su parte, sostiene también que
la t corresponde a un estadio fonético mis antiguo, mientras que 1a tl o la | al final es una innovacion de
dialectos occidentales, Hasler, "Tetradialectologia nahua®, 445-464; Launey Michel, Introduction a la Jangue,
346,
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sagrado para acceder a las fuerzas sobrenaturales que lo rigen y que
estan estrechamente vinculadas al susto y a sus fatales
consecuencias.’® Ese pasaje del espacio profano-cotidiano ali
sagrado-atemporal, el curandero lo realiza en plena soledad y casi
siempre mediante viajes oniricos autoinducidos por la repeticidn
ritmica, sin fin, de tales férmulas y oraciones magicas, bien sea para
enfrentar en el terreno de los inmortales a los hechiceros y numenes
que, confabulados, han robado a su paciente el fonal, o bien, para
suplicar a los Sefores del inframundo que protejan y devuelvan el
espiritu extraviado por algun susto "accidental" en alguno de los

innumerables lugares peligrosos, puertas de entrada al corazén de la
tierra, custodiadas celosamente por diversas fuerzas divinas menores.

En pocas palabras, la etiologia del susto me condujo
invariablemente a los dominios del Talokan de los nahuas serranos o
del Tlalocan de los nahuas histéricos. Precisamente el libro Talokan
‘tata, talokan nana, nuestras rafces fue un resultado de esos afios de

trabajo de campo en Cuetzalan, en el que me adentré en el andlisis de
los elementos simbdlicos relevantes que conforman ese espacio
sagrado, asi como en el de los dioses y principios sagrados que lo
rigen. Es claro que en el proceso tuve que recurrir a las fuentes
histéricas puesto que del cimulo de datos y elementos culturales que
se manifestaban aparentemente de manera caprichosa vy
desordenada, resaltaban nombres y/o conceptos que me remitian al
pasado prehispanico, en particular al de los mitos de creaciéon que

1 Como lo demuestra el excelente estudio publicado por Arthur Rubel, Carl O'Nell y Rolando Collado-Ardén,
S Folk I s
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establecen y clasifican el universo y al de las deidades tellUricas que,
desde el' axis mundi guedaron como regentes de los ciclos y las
estaciones de la naturaleza y de los fenomenos metereolbgicos,
dominios simbélicos vitales para los campesinos indigenas.

De ese modo, se me fue revelando una red fenomenoldgica tejida y
conservada a través de los siglos y de sus rupturas historicas
{econdmicas, politicas y sociales}); una red que, al concluir el citado
libro, me dejaba alin muchas dudas e interrogantes, no sélo sobre los
mecanismos por los que una visiéon ancestral del mundo y del cosmos
habia logrado subsistir y reproducirse de manera inédita, sino también
sobre qué pilares o conglomerados de simbolos dicho proceso se
habia cimentado y hecho posible complejisimas traducciones y
reinterpretaciones de codigos religiosos y culturales tan disimiles y tan
lejanos en el tiempo y en ei espacio, es decir, el de la tradicién
europea y el de la mesoamericana.

Fue por ello que como etndloga y desde el fértil terreno de la
Etnografia me propuse, en este trabajo de tesis, profundizar en los
complejos conceptuales alrededor de ese campo semantico tan
importante en la tradicion mitoldgica mesocamericana que es el
Tlalocan. Asi, esta investigacion quiso, desde un principio, ir mas alla
del Talokan de la siera norte de Puebla, para comenzar a
desentrafiar, .a partir de referentes histéricos mas amplios, las
conexiones internas que me ayudaran a seguir el hilo de la larga

duracién de la cosmovisién indigena. Sin embargo, dada mi
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especializacion en el campo de la Antropologia Social, me topé con
ciertas limitaciones en lo que respecta a la historia antigua de México,
por lo que comencé a profundizar en esa direccion. La lectura de lo
histérico, hecha desde la perspectiva de la Etnologia y por lo tanto,
proyectando constantemente al pasado los datos etnograficos, me
permitié tender el puente metodoldgico adecuado para explicar los
fenémenos culturales indigenas objetos de estudio. E inversamente, el
material de campo me condujo a descubrir {a importancia y !a
centralidad de ciertos meollos simboélicos, implicitos en ios ‘mitos
historicos, que de otro modo, cobijados por el argumento de compiejos
e impactantes acontecimientos divinos, guedan ocultos por el mensaje
mas obvio y explicito del mito, como puede ser la comunicacion del
drama de las creaciones y destrucciones del universo; mientras que,
por poner un ejemplo, quedaria en la sombra la funcién de los
elementos que las sustentan, asi como su nexo con el papel
complementario de los dioses actores en cada una, o el vinculo
esencial de los numeros 4 y 5 con todo ello y con las divisiones del
universo. Otro ejemplo seria el de la concepcidn de la tierra como una
entidad con dualidad de género, como padre y madre, que teniendo en
su interior los principios opuestos complementarios, masculino-
femenino, y las propiedades de frio-calor 0 agua-fuego, es un ser
completo capaz de procrear y alimentar a sus hijos durante la vida y
acogerios al morir, transformando su energia para continuar
generando la vida. Y no (por lo menos para los nahuas de la sierra
norte de Puebla) la interpretacién establecida y ampliamente aceptada
por los especialistas, que sostiene que la tierra representa el principio
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femenino (himedo y frio) por oposicidn al cielo considerado el
masculino (seco y caliente). En fin, existen muchos otros rasgos que,
interrelacionados, adquieren un ulterior significado mas alla del
mensaje explicito, no solamente dentro de un mito sino, sobre todo,

dentro de un universo mitoldgico.

El resultado del analisis histérico realizado fue una .lectura
interpretativa de ia cosmovision prehispanica bastante mas amplia que
la de los materiales etnograficos. Sin embargo, con dich_o ensayo
metodoldgico logré obtener un nivel de abstraccion y de generalizacion
que me pemitid aprehender las relaciones esenciales entre los
elementos culturales de larga duracion, que han servido como llaves
en los procesos histéricos de reestructuracion, transmision y
~ conservacion de la tradicién cosmolégica mesoamericana, ya que no
intenté trasaldar simplemente datos de la época prehispanica a la
actualidad o viceversa, sino de descubrir 1as conexiones internas y las
causas que han hecho posible la perduracion de formas y formulas,
mas alld de los contextos histéricos que les dieron origen como
sustento ideolégico de .determinados tipos de organizacion social.
Considero asi que con dicha interpretacién histérica consegui definir
ciertos patrones que hicieron posible la comprensién mas cabal de Ié
informaciéon etnografica, ya que paulatinamente ésta se fue
enmarcando en un sistema que otorgd sentido al imaginario indigena
contemporaneo, lo que a su vez logré concretizar la lectura histérica
propuesta que, claramente, es perfectible. Sin embargo, pienso

también que esta senda, apenas iniciada, serd para mi una rica veta
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que en el futuro me permitird profundizar en otros aspectos de la
realidad mitico-religiosa indigena de nuestros dias.

Al respecto puedo decir que he aplicado un enfoque etnohistérico
dirigido a establecer vinculaciones tipolégicas y analogias formales
entre fenémenos distantes en el tiempo, y que por lo mismo dicho
ensayo no tiene nada en comin con la perspectiva cronolégica o
evolutiva y menos aln con los andlisis siﬁcrénicos o con aquelios del
tiempo de las coyunturas. De hecho, los lineamientos metodolégicos
que propongo en la primera parte de esta tesis tienden, mas alla de las
similitudes superficiales entre fendmenos, hacia el reconocimiento de
homologias profundas entre los sistemas semiéticos prehispanicos e
indigenas contemporanecs, pues el interés que ha guiado desde el
inicio la presente investigacion ha sido la valoracién y la definicién de
aquellos aspectos que han devenido medulares en el largo proceso
que conforma la tradicion mitolégica mesoamericana; entendiendo el

“mito como un hecho histérico productor de pensamiento social
inmerso en decursos de larga duracién.

Sin embargo, hay que advertir también sobre las dificultades
especificas con las que los estudiosos en ia materia nos enfrentamos
en la busqueda de infon'naciéh relativa a dichos procesos de larga
duracion. Se sabe que para un periodo relativamente breve, que seria
et Postclasico Tardio, existe un considerable acervo de fuentes

H Lopez Austin Alfredo, "El msti:zaje religioso”, 34."
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documentales (en materia religiosa por ejemplo los. documentos son
abundantes y heterogéneos aunque no estan equitativamente
distribuidos en las diferentes areas culturaies). Pero para los siglos
restantes se cuenta sélo con la informacion que brinda la arqueologia,
la que puedan proporcionar los epigrafistas de la cuitura maya, la de
los antropdlogos fisicos o0 de los linguistas especializados en
glotocronologia. Para el periodo que va del siglo XVil a principios del
XX existen grandes vacios de informacién. Es en este contexto que se
presenta el reto de la gran complejidad simbélica de la informacién
iconografica, producto de épocas remotas y que debido a la faita de
testimonios manuscritos contemporaneos, conserva ain muchos de
sus secretos.'”” O dicho de otro modo, aun si en principio vy
fundamentalmente sélo la arqueologia y el andlisis de las pictografias
permiten atravesar la pantalla de las técnicas de expresion europeas y
de las situaciones coloniales (que muchos testimonios indigenas
tempranos ya conllevan por haberse realizado bajo la sobra de
Occidente), eso no resuelve gran cosa puesto que los indigenas al
pintar los cédices no dejaron guias de ‘lectura, de tal manera que la
clave bara interpretar el sentido de ese modo de expresién, que no

tiene equivalente, todavia se nos escapa en gran parte.”

Aln asi, para el caso de Mesoamérica es imprescindible trabajar
con esos grandes vacios de informacion; sobre todo si se quiere
hacerlo desde la perspectiva de la etnohistoria. Y una manera obligada

para ello es tomar en consideracién como fuente insustituible la cultura

2 Opgit, 23.
lJG inski, l . ..nll. ingio. 12,
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oral indigena contemporanea, ya que hace parte de la arraigada y
poderosa tradicién oral de Mesoamérica.'* Esta logro en las primeras
épocas de la Colonia (como practica de la resistencia) buriar el fiitro
occidental de las autoridades espafolas: misioneros evangelizadores,
jueces, notarios, etc.; y posteriormente en los siglos sucesivos (ya
como proceso de asimilaciéon de la cultura dominante} las tradiciones
orales van sufriendo metamorfosis con ia inclusidn de nuevos
elementos que, sin embargo, se van incrustando en los esquemas de
pensamiento antiguo. Los transmisores de dicha cuitura oral se
apegaron a la conservacién de los principios miticos y religiosos
fundamentales tales como los ambitos de dominio de las fuerzas
divinas o las clasificaciones del cosmos y del mundo natural. Lo que
antes fue atribucidén de instituciones sociales explicitas como los
calmecac, ya durante el virreinato y hasta nuestros dias pasd a manos
de instituciones culturales que paulatinamente se fueron formando de
manera implicita y asistematica; es decir, la transmision  del
conocimiento antiguo quedé como facultad de unos cuantos
especialistas en el ejercicio del saber y de las practicas proscritas por
la Iglesia: curanderos, hechiceroé, parteras... Pero también quedé en
la capacidad de lectura profunda de cddigos ancestrales que las
lenguas indigenas han conservado a traves de los mitos, cuentos y

' Por ejemplo, Gruzinski escribe que las culturas del centro de México fieron antes que nada cufturas de lo
oral. Ellas tuvieron sumo cuidado en cultivar las tradiciones orales, en codificarlas, en dirigirfas o transmitirlas.
Asi, los cantos y poemas nahuas (los cuicatl v los tahtolli) que reunian géneros numerosos y contrastamtes,
estaban construidos en base a técnicas de composicidn que con frecuencia Imprimian a esos textos un paso
desconcertante, repetitivo y acumulative... lo que sin duda facilitaba su aprendizaje y memorizacion; al mismo
tiempo que offecia guias para la improvizacion y la creacion. Entre los nahuas se desarrollaron asi
composiciones sumamente complejas que fieron confiadas a la transmision oral. Se atribuia un valor
considerable a su ensefianza v a la elocuencia, en fin; a la palabra, [bid., 18-19.
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relatos que tienen como sustento precisamente la cosmovisién

mesoamericana.

Las secciones en las que he dividido este trabajo son un reflejo de
los senderos que mis intereses fueron descubriendo en las diversas
etapas de su elaboracidon y cuya tematica general ha quedado ya

enunciada en esta Introduccion.

El primer capitulo comprende una discusién metodolégica a dos
niveles: el primero es una aproximacion ai fenémeno del sincretismo
cultural en su perspectiva de larga duracién, asi como un
acercamiento al las caracteristicas que asumidé en las sociedades
indigenas post conquistam_ Si bien el concepto de sincretismo cultural
resulta Gtil como herramienta para entender ciertas dindmicas de
reproducciéon social (léase substitucién, adopcién, deformacion,
pérdida o rechazo de rasgos culturales propios y/o ajenos) en el
proceso de traduccion de un cddigo semibtico y simbdlico a otro, es sin
embargo un recurso analitico que tiene ciertas limitaciones ya que se
queda a nivel de las caracteristicas que dichas dindmicas asumen; es
decir, de los resultados de la conciliacién de los signos y simbolos en
juego, o de las formas que adopta la seleccidn-asimilacién de tales
elementos dentro de construcciones o sistemas de pensamiento gue
incansablemente redisponen amaigamas complejas, extremadamente
ductiles y sensibles a las metamorfosis que les impone el devenir.
Pero la posibilidad de andlisis que, por si solo, ofrece el concepto de
sincretismo cultural no nos conduce a los anclajes, a ias raices, 0 si se
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quiere a los nucleos duros'® que permanecen inaiterados pdr siglos y
que son precisamente los que sirven de hilos conductores del proceso
sincrético. Dichos nucleos duros remiten a una causalidad historica y
social muy profunda que deriva de una légica y de practicas
significativas de actualidad secular, por 1o que inciden no sélo en ia
recomposicién de los rasgos aislados dentro de los sistemas, sino

también en la totalidad de los mismos a nivel de sus nexos internos.

Es por eso que he dedicado la segunda parte de la discusién
metodolégica al analisis de la relacidén entre morfologia e historia; esto
es, a las analogias formales entre los sistemas mitolégicos
prehispanico y contemporaneo y su causalidad histérica; entre los
nacleos o meollos estables y su funcidn social. He querido pues sentar
bases epistemolégicas y metodolégicas adecuadas para enmarcar la
comparacion tipolégica entre fendémenos en el tiempo de las
tradiciones religiosas mesoamencanas. En esta perspectiva la
dimensién histdrica otorga sentido y significado tanto a los nucleos
duros de la mitologia antigua como a los correspondientes de la
cosmovision indigena de hoy. En fin, se desprende de lo anterior la
hipotesis de que se trata de constantes culturales cuya funcién ha sido
la ininterrumpida reestructuracion de las bases sistematizadoras y
ordenadoras del mundo campesino inmerso en una historia
subalterna.

¥ Lopez Austin propone una caracterizacion del sistemna mitolégico mesoamericano en sus trabajos Log mitos
del Tlacyache, 411-446, y "El mestizaje religioso.La tradicién mesoamericana y la herencia mitolégica®, 23-
59. y distingue los micleos duros del sistema de aquellos mas dictiles o maleables.

<
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En el segundo capitulo, "Discusion del simbolismo religioso
mesoamericano”, . aislé cuatro grandes temas que, me parece,
constituyen la columna vertebral de la gran tradicién mitico-religiosa
indigena, desde tiempos precolombinos hasta el presente.

Dichos temas son:

1) "El origen del universo”, que trata de la manera en que los dioses
organizan el caos para fundar el cosmos y el mundo. Entendido el
caos como un centro peligroso de materia indiferenciada de! que todo
parte, como un compendio de fertilidad materializado en Cipact/i. En
ese sentido propongo que Quefzalcdall y Tezcatlipoca, convertidos
segn nos relatan las fuentes, en gigantescas serpientes, fundan el
movimiento originario de la creacién, los dos flujos divinos de calidad
opuesta que confluyendo en giros parten a Cipactli para organizar no
s6lo el universo y el espacio, sino también, mediante esa primordial
accidén, el tiempo humano. Dicho movimiento primigenio de los dioses |
creadores funda en mi opinién, y fija mediante su imagen. el simbolo

del malinalli, omnipresente en la iconografia prehispanica.

2) En "El origen de la tierra y de sus recursos" analizo la estrecha
relacién entre Cipaétli o monstruo de la tierra, y Tlaloc, el gran
mediador entre las mitades separadas de Cipactli, puesto que no sdio
es el Sefior de la tierra y del agua, sino también del fuego y del agua
celestes. Concluyo asi que la figura de Cipacti quedd finalmente
invertida para cumplir su fecundo destino: su mitad superior (cabeza y
corazén) cimentada en el inframundo, deviene la raiz del Arbol de la




Vida; esto es, la matriz sobrenatural de la tierra que, junto con todos
sus elementos (aguas, fuego, vegetacion, montafas) aparece en la
mitologia como el Tlalocan. Mientras que de su mitad inferior se
forman los cielos, simbolizados por sus extremidades posteriores que

se representan como las ramas del Arbol.

3) En el apartado "El simbolismo del centro" desarrollo la hipbtesis
de la fusidn de Tidloc y Xiuhtecuhtli como eje césmico. Deidades
diametralmente opuestas, pero indisociables por personificar principios
complementarios (agua-fuego), alla en las profundidades cténicas. Por
ello sostengo que Tléloc y Xiuhtecuhtli conforman el corazén de la
tierra, en donde sus cualidades especificas se juntan tanto que
también intercambian atribuciones; lo que se deduce, o bien de los
significados de sus diversos nombres, o de sus poderes especificos y
ambitos de accion, tanto en el nivel celeste como en el telarico. Para
ello me baso no sélo en fuentes histéricas sino en algunos materiales
etnograficos, que ademas sustentan la idea de que dicha fusién funda
el paradigma mesoamericano de la muerte-vida, del "agua quemada"
o atl tfachinolli, que también era el grito que impulsaba a los guerreros
a matar para alimentar a los dioses y asi éstos pudieran reproducir la
vida. '

De lo anterior deduzco que en el pensamiento mesoamericano
existe una complementariedad entre la regencia del fuego y la del
binomio agua-tierra; sosbreposicién que produce el devenir, entendido

como movimiento de energia que fluye del centro hacia los cuatro
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rumbos y viceversa, asi como entre los niveles cosmicos. Concretizo y
ejemplifico esa hipotesis con el andlisis del nexo agua-fuego que se
feﬂeja en el significado de las antiguas fiestas anuaies, marcadas por
las estaciones, los solsticios y los equinoccios. Se desprende de lo
anterior la idea de que la energia césmica esta compuesta por la
esencia de ambos dioses: fuerzas de naturaleza opuesta vy
complementaria, y que el imaginaric mesoamericano fija este
paradigma en la imagen de los grandes volcanes (y pof extension en
ta de los cerros y montafias) porque amalgaman cielo y tierra, asi
como las aguas y el fuego que guardan en sus profundidades

(inframundo), porque simbolizan en una palabra al cosmos entero.

4) Como conclusién dei analisis de los materiales histéricos
propongo una lectura interpretativa que sienta bases para una
sistematizacion de los atributos divinos esenciales y de las
conjunciones que intervienen en la dindmica césmica, pues como se
sabe, tales atributos generalmente se diluyen en una inmensa
proliferacion de facetas divinas que encarmnan principios idénticos de la
naturaleza. Considero ademas el papel que han jugado ciertas
intersecciones de los niveles del cosmos en el proceso creador y en el

devenir ciclico de! universo.

En suma, ia hipétesis de trabajo que rige el apartado "Los flujos
cosmicos” asienta que tanto el nivel celeste como el inframundo tienen
en si los dos principios energéticos primarios de calidad opuesta
(agua-frio/fuego-calor) y que éstos interactitan perennemente en tres
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planos, siendo asi perfectamente complementarios; a) con su opuesto
dentro del mismo nivel en un plano horizontal, ya sea el celeste (Sol-
fuego / Luna-agua-tierra) o el del inframundo (T/dloc-agua-tierra /
Xiuhtecuhtli-fuego); b) con su homélogo situado en posicion inversa
en cada nivel (Sol-Xiuhtecuhtli / Luna-Tl4loc), mediante un movimiento
continuo entrecruzado (del inframundo a los cielos y a [a inversa), y ¢)
con su opuesto en cada nivel en un plano vertical (Sol-fuego, arriba /
Tlaloc-agua-tierra, abajo, y Luna-agua-tierra, arriba / Xiuvhtecuhtii-
fuego, abajo). La idea central aqui es que el flujo producido por tal
intercambio y entrecruzamiento de fuerzas dobles y opuestas

constituye el fundamento y el sustento del universo mesoamericano.

De tal hipotesis derivo cuatro subtemas en los que discuto: a) La
perspectiva de una doble determinacién de género que calificaria tanto
a los cielos como al inframundo; b) las correspondencias simbdlicas
primordiales entre el 5° cielo y el 5° piso terrestre que detecté en el
diagrama de las divisiones y la estructura del cosmos'®; ¢) de lo
anterior resulta la gran importancia del juego de reflejos entre los
nimeros 4 y 5 en relacién con: las edades o Soles, los destinos
humanos, los actos de creacion de cada ser individual, los elementos y
fuerzas de ia naturaleza (teldricas y metereolégicas), y en fin, con los
conceptos abstractos de vida y muerte; por ultimo discuto, d) el destino
después de la muerte, que se centra en la relacion ascenso-descenso,
vida-muerte, y los vinculos de ese movimiento con los pisos del
COSMOS ¥ con los nimeros 4 y 5.

' Codice Vati ing 3738 (liminas i y ii), en Lépez Austin, Cuerpo humano ¢ ideologia, I, 62-63.
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En suma, en este segundo capitulo comencé por enfocar aspectos
concretos de la antigua vision del mundo para llegar posteriormente a
planteamientos mas generales y abstractos que destacan los
elementos y mecanismos que otorgan sentido a tal estructura y
dinamica del universo. Es decir, mediante una- serie de conexiones

. antre fendmenos que aparecen aisltados en la profusa iconografia y en
la mitologia mesoamericanas, traté de establecer ciertros patrones de
una légica inscrita en el imaginario del hombre prehispanico; patrones
conceptuales que pueden ser discutidos, revisados y perfeccionados
pero que, en mi opinion, nos acercan mucho a una visién global de los
cimientos que subyacen a {a perenne recomposicion del sistema

mitico-religioso mesoamericano. _ -

El tercer capitulo, "Las concepciones indigenas sobre la tierra como
entidad polisemantica” trata, precisamente, de la lectura de los
.materiales etnograficos con base en los patrones establecidos en el
capitulo anterior. Interrelaciono las creaciones del universo (42 y 5%) y
la funcién que en ellas tuvieron los antepasados miticos, de los nahuas
histéricos y de los nahuas y totonacas contemporaneos. Analizo el
problema del reclamo indigena de su ascendencia teldrica y e! del
papel que en ese aspecto ha jugado el “corazén" de la tierra o
Yolotalmanik. Asimismo trato un complejo fenomenolégico, cuyo
significado, en mi opinién, nos remite al nicleo simbdlico analizado en
el capitulo anterior; es decir, al de Tidloc y Xiuhtecuhtli como axis
mundi y a la serie de interrelaciones propuestas entre Sol-Xiuhtecuhtli
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= fuego, ¥y Luna-Tldloc =agua-tierra. Dicho complejo fenomenolégico
incluye: creaciones-destrucciones / agua-tierra-fuego; inframundo-
tierra-cielo / aguas teldricas-aguas celestes; abajo: frio-calor / arriba:

frio-calor; San Juan-Juan Oso-Nanahuatzin | Tialoc-Sol.

Me parece en fin, que de este modo, el nivel de abstraccion
manejado con los materiales histéricos asume una dimensién concreta
mediante su aplicacién al anaiisis de ia informacion etnografica, y en
un juego reciproco (dialéctico), ésta va adquiriendo mucho mas
sentido asi enmarcada en el esquema propuesto.
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CAPITULO|

APROXIMACION TEORICA AL PROBLEMA

1.1. EL SINCRETISMO CULTURAL EN SU PERSPECTIVA DE
LARGA DURACION

Es un hecho la importancia que el concepto de larga duracion
tiene hoy para entender los movimientos histéricos de las sociedades;
movimientos aparentemente vertiginosos en este fin del segundo
milenio. Si bien lo primero que percibimos en cada época histdrica y de
cada fase critica del orden internacional son las transformaciones
econdémicas y politicas { aungue estas formaciones también duren
siglos ), lo que mas lentamente se transforma o se modifica, se ubica
en la esfera de lo simbdlico. A este respecto considero que el concepto
de larga duracion es una excelente herramienta analitica que puede
dar cuenta de los diversos aspectos o niveles de la vida social y
cultural de los pueblos: sus mutaciones, sus reflujos, los senderos por
los que se desarrolia; sus tiempos y formas de cambio y/o disolucién.,

La religion, campo privilegiado de aplicacién de dicho concepto,
es el tema general de la presente investigacién: se trata de un estudio
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comparado de los esquemas miﬁco-religiosos que organizan y
clasifican la visién del mundo indigena y de aquellos que organizaban
y clasificaban el cosmos mes-oamericano,1 y el papel que el
sincretismo religioso post conguistam ha jugado como puente
histérico. Recordemos que en particular las sociedades campesinas se
definen por procesos muy lentos de modificacion. EI mundo agrario en
todo el orbe ha dado lugar a instituciones de larga duracion, tanto
desde el punto de vista estructural, como desde aquel de fos signos,
de los simbolos y del sentido sociolégico de comunidad.

No se trata de aislar el fendmeno religioso de las sociedades
indigenas de los demas niveles que hacen parte de su dindmica, pues
la historia no existe si no es en la globalidad; si se aisla un sector no
se logra comprenderlo realmente. Dicho de otro modo: si bien en este
trabajo se hara referencia preferentemente al aspecto de lo sagrado en
las culturas indigenas, eso no significa que se negara u olvidara la
importancia que la esfera de lo profano tiene en las mismas. Sagrado y
profano conviven en un equilibrio sin el que no podria entenderse una
cultura; se relacionan en un continuum y se integran en un sistema de
clasificacién reciproco. El uno no puede existir sin el otro. Sin
embargo, considero que en las sociedades indigenas tradicionales fo
profano es el complemento de lo sagrado y que de su relacién derivan
los sistemas clasificatorios basicos de la naturaleza y de} cosmos. Por
eso, mas que analizar lo profano me interesa entender el caracter

! Log elementos de larga duracién que pos servirin de guia son fundamentalmente los mitos de tradicion
mesoamericana, o bien, los mitos conservados por fa tradicién oral indigena.
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normativo de lo sagrado, que remite a principios fundamentales que
han guiado el devenir cultural indigena y que han servido como pilares
en la estructuracion de sus procesos sincréticos.

En este punto queda entonces claro que, si bien tomado de
Fernand Braudel, et concepto de larga duracién® no se utilizara para
hacer un recorrido cronolégico del mito desde la época prehispanica
hasta el México contemporaneo (tarea por demds esteril e
improbable), sino para desarroliar un analisis que nos permita
entender, desde un punto de vista antropolégico, los mecanismos por
los que ha pasado la conservacién de las culturas indigenas de
nuestro pais. Entre historia y antropologia existe una mutua necesidad
de apoyo, particularmente respecto a la vieja problematica entre
continuidad de las estructuras y los acontecimientos, entre fa lectura
de las instituciones y de los sistemas simbdlicos (la 16gica de sus
practicas), entre las lecturas de las permanencias, de las recurrencias
y del hecho social total.®

Se trata pues de realizar una investigacioén antropolégica con un
enfoque histérico porque “El objetivo no es congelar en una sincronia
artificial el estudio de las diversas formas institucionales o simbélicas,
sino definir verdaderos parametros de la historia”.*

? Braudel, Una leccion de historia de Fernand Braudel., 1989; Escritos sobre 1a historia, 1991: La historia y las
ciencias sociales, 1995,

¥ Augé, Simbolo, funcién e historia, 195-197.

* Ibid., 20
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El analisis del sincretismo religioso implica, no sélo comenzar a
comprender las rupturas, las discontinuidades, los movimientos
zigzagueantes, o la franca continuidad de Ilas ideas y conceptos
religiosos mesoamericanos, sino también descubrir la transformacion
de sus instituciones culturales (cuando no fueron aniquiladas), los
mecanismos ideolégicos de adecuacién al universo de! cristianismo
ibérico, y en general, vislumbrar algunos elementos claves del proceso
de readaptacion de las sociedades indigenas dentro de un movimiento
historico convuisivo y desde una posicion de derrota, con el Unico
medio a su alcance pero realmente efectivo: sus propios ordenes
simbélicos.

La conquista de Ameérica fue uno de esos acontecimientos que

4

como dice Braudel abren voragines que permiten mirar en
profundidad: son eventos que duran , son eventos largos que no dejan
de tener consecuencias®.” Desde esta perspectiva histérica, ahondar
en el sincretismo religioso indigena siguiendo los hilos del mito,
puede hacer mas legibles ciertos fendmenos de actualidad; es decir,
aquellos que tienen que ver mas con el acontecimiento de lo cotidiano:
la funcién que dichas instituciones culturales desempefan en la
dinamica de las sociedades indigenas contempordneas. Y si bien en
esta investigacion no pretendo profundizar en este sentido, si al menos
ubicar problemas tales como la légica de sus practicas magicas y

religiosas en el contexto de su existencia apegada al ciclo agricola.

3 Boffa, "Entrevista con Fernand Braudel®, La Jornada Semanal, 17-22.
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Porque: Asi como no existe una identidad o una
individualidad humana que pueda ser
aprehendida independientemente de sus
determinaciones  sociales, tampoco hay
instituciones ni organizaciones  sociales
especificas que no pongan en accion un
simbolismo mas general. Desde este punto de
vista, resultan muy reveladoras todas las
instituciones y ceremonias en que se apunta,
mediante un lenguaje histérico y culturalmente
delimitado, el destino de los individuos y de la
organizacién social...®

¢ Augé, Simbolo, funcion ¢ historia, 24-25.




3l

1.1.1. UNA APROXIMACION AL SINCRETISMO INDIGENA
MEXICANO

El sincretismo cultural es de hecho una vieja historia que recorre la
historia del mundo. EI procéso o los procesos se pueden elaborar bajo
normas de convivencia pacifica entre diferentes culturas vy/o
nacionalidades que puede durar siglos, y por ser procesos larguisimos
dan lugar a creaciones que devienen paradigmas. Véase el caso de
Espafia, en cuyo territorioc convivieron alrededor de siete siglos
musuimanes, cristianos y judios, estableciendo intercambios y
préstamos de diverso orden en el terreno socio cultural. Esa particular
situaciéon histérica permitidé al mismo tiempo que cada uno de ellos
siguiera su vocacién y su destino particular, siendo fieles a sus
origenes, pero también que elaboraran una historia comuan; hasta que
Espafa comienza su reunificacién nacional y el nacionalismo justifica

la persecucidn y la consecuente exclusién de los “otros”, de los impios.

Otro tipo de acontecimientos histéricos que han dado lugar a
procesos sincréticos de gran magnitud, son el resultado del encuentro
violento, sin precedentes, entre dos mundos: Europa y América es el
caso mas sobresaliente.



32

La conquista y posteriomente la Colonia se sustentaron en
relaciones de poder cuyo signo fue la intolerancia, y sus vehiculos
fueron, entre otros, las instituciones religiosas con su divina misién, la
conquista espiritual de los indios. El choque con una civilizacion
tecnolégicamente superior llevé a las sociedades mesoamericanas no
éélo a la derrota econémica sino también cultural. La existencia
indigena quedd desde entonces condicionada a desarrollarse bajo
situaciones opresivas, contrarias a su libertad creativa y expresividad
cultural; de este modo, la conciencia y la integridad indigenas
asumieron una labilidad sin preced'entes.

Sin embargo, paralelamente a la tendencia de aniquilacién de las
culturas indigenas por el estado espafol, éstas comienzan a elaborar
estrategias contra la deculturacién, contra la pérdida de sus anclajes
ideolégicos. Paulatinamente se van definiendo mecanismos
subrepticios de caracter implicito, inconscientes a nivel individual pero
guiados por la memoria étnica, cuyo alimento fue el discurso mitico-
religioso y- el ritual, que desde tiempos muy remotos habian fungido
como coordenadas esenciales de los procesos  sociales
mesoamericanos. En ese sentido Lévi-Strauss apunta que o/ |
pensamiento salvaje establece mediante mitos y rituales una peculiar
relacion entre pasado y presente: "La historia mitica presenta... la
paradoja de estar simultaneamente aparte-y enlazada respecto al
presente... Gracias al ritual, el pasado "aparte" del mito se articula por
un lado con la periodicidad bioldgica y estacional, por otro con el
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pasado "conjunto” que une a los muertos y los vivos a través de todas

las generaciones"’

En su obra sobre la conquista de América Todorov por ejemplo, se
refiere a la posicién de los frailes respecto al sincretismo religioso que
comenzaban a organizar los indigenas; y a su opinién sobre si éste era
la forma mas escandalosa de supervivencia de las idolatrias, ya que el
peligro residia precisamente en su misma multiplicidad porgue en una
sociedad altamente jerarquizada, codificada y ritualizada, como la de
los mexicaé, todo estaba relacionado de cerca o de lejos con la
religion.®

Cabe aclarar, no obstante, que dentro de una situacién tan
compleja como lo fue la colonial, los mecanismos de contracuituracién
indigena no pasaron a través de un rechazo explicito de ios contenidos
de la cultura impuesta, sino de su traduccion a cddigos
(fundamentalmente religiosos) propios. Y ese proceso, discontinuo,
accidentado, sigue vigente: en culturas como la nahuat o la totonaca
por ejemplo, salta a la vista qué son elementos ancestrales los que
han servido como conductores en la reestructuracién de su identidad y
en la lectura de su histona, de su realidad.

Respecto a la obra de Diego Duradn y a su actitud frente a los
resultados de la evangelizacion de los indios, escribe Todorov:

Lo que mas irrita a Duran es que los indios
logran insertar segmentos de su antigua religion

7 Lévi-Stranss, El pensamiento salvaje,
® Todorov, La conquista de América, 215.
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en el seno mismo de las practicas religiosas
cristianas. El sincretismo es un sacrilegio, y la
obra de Duran se empeia especificamente en
esta lucha...en su celo, llega a acosar a los
indios hasta en sus suefios, para detectar en
ellos todo resto de idolatria...®

Sin embargo, es posible también que después de su experiencia
Duran no se sorprendiera tanto si pudiera escuchar lo que dicen los
curanderos nahuas actuales sobre los suefios y las técnicas de la
adivinacién onirica, verdaderos vehiculos de la tradicién y del

sincretismo:

...uno ya se va acostar. Ya va uno a
sofiar en la noche, que se sale asi (del cuerpo)
una palomita o un pichoncito (el tonal o alter
ego), y ya sabe uno que para el otro dia se
quitan las dolencias...

O si no, refiriéndose siempre a la forma de curar el susto y a las

causas del mismo:

L]

...y a las tres noches si "acompleta uno
parejo" las oraciones, entonces luego suefia
uno si es maldad, porque hay maldosos y esa
maldad es la que no deja al enfermo...

O bien, respecto a una feroz lucha que tuvo que librar dola Rufina
-con uno de aquéllos, con un brujo, en la cumbre de un cerro muy alto y
empinado, para rescatar el tonal (o espiritu) de un enfermo:

..cuando me senté (en la cumbre del
cerro), ahi ahi estaba el * contrario * ... y él

® Todorov, La conquigta de Améyica, 84,
:‘:R.uﬁnaManzxno curmdcm, San Migue! Tzinacapan,
Ibid.
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abrié la bocota hasta asi y me quedd mirando y
me agarré las ' sentaderas ‘' pero bien que me
agarrd; tanto que aqui adelante estaban
durmiendo mis hijos Hemeterio y Heraclio, y
grité en la noche de miedo y de espanto..."

A pesar de |la globalizacion del sistema capitalista, de la expansién
masiva de sus formas y manifestaciones culturales y del desarrollo
tecnoldgico, verdadero parametro de la homologacién mundial, es
posible decir que ios grubos indigenas de México poseen ain fuertes
lazos con su pasadoc prehispanico, los cuales les han permitido
asimilar, a través de complejos mecanismos de adecuacién, los
acontecimientos histéricos y el cimulo de elementos y de informacion
que fluyen de la sociedad nacional y de las tendencias mundiales de
globalizacién, de las que también participan. No se trata de sostener
que las culturas indigenas son culturas locales, aisladas. Eso no existe
hoy, como tampoco existi® en Mesoamérica. Pero si de decir que

~estamos frente a estrategias sociales que implican formas particulares
de interpretar y adecuar los eventos y los procesos del mundo
occidental al interior de las relaciones simbdélicas de sus propios
érdenes culturales en el devenir histérico.

En suma, considero que la estrategia de reconstruccién y
conservacién. de la alteridad indigena en México se ha dado mediante
la transignificacion; esto es, fa capacidad de recodificar ciertos inputs
provenientes de la estructura social dominante, con base en sistemas

de clasificacién ancestrales y concepciones magicas y religiosas que

2 [hid,
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por milenios se han ido plasmando y metamorfoseando en el mito y
readaptando a través del ritual y de la tradicién oral. No se puede
pensar entonces que fa formacién de las estructuras sincréticas
indigenas se dio como una suma de rasgos diferentes en origen
reunidos al azar y congelados de una vez por todas; pero si que se ha
ido construyendo sobre dichos pilares que ya lo eran también en la
antigué cosmovision mesoamericana. Fueron nucleos ideolégicos
resultado a su vez de intercambios y asimilaciones larguisimas sobre
los que se organizo el sincretismo que conocemos hoy; y los mitos
sobre el Tlalocan éon un buen ejemplo.

Veamos al respecto la importancia que el Tlalocan y sus dioses han
tenido en Mesoamérica: ' ‘

En todas las zonas de Mesoamérica el culto del
dios de la lluvia se pierde en ia mas remota
antigledad. Los mayas de Yucatan lo adoraban
con el nombre de Chaac, los zapotecas con el
nombre de Cocijo, los mixtecas como Tzahui y
los totonacas como Tajin. En la primera
civilizacion de Mesoamérica, La Venta, el culto
giraba airededor de un dios con rasgos del
jaguar antropomorfo, que también era un dios
de la lluvia... En Teotihuacan el antecesor de
Tlaloc jugaba un papel predominante..."

Asimismo, sefala también Broda que la preocupacién fundamentai
del culto mexica giraba alrededor de la lluvia y de la fertilidad, como
toda civilizacién sustentada en la agricultura. ¥ por eso también es
ese grupo de deidades, o advocaciones de las mismas fuerzas

13 Broda, "Las fiestas aztecas de los dioses de la lluvia®, 319.
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sacralizadas, las que se adoraron primero, desde tiempos
inmemoriales paralelamente al antiguo dios del tiempo y del fuego,
Xiuhtecuhtli-Huehueteotl,™ todos ellos principios esenciales de la vida.

En este punto, me parece sin embargo conveniente introducir
algunos matices que redondeen lo hasta aqui expuesto. Como sefialé
mas arriba, desde tiempos remotos las sociedades mesoamericanas
se habian desarrollado dentro de amplios procesos sincréticos, cuyas
manifestaciones, en parte accesibles a nosotros por las fuentes
histéricas, dejan entrever la presencia simuitanea de al menos dos
niveles en una amplia y compleja cosmovisidn: por una parte, las
concepciones mas de tipo animista que sustentaba el campesinado, y
por la otra, posiciones filoséficas o teolégicas bastante mas
sofisticadas, elaboradas por las clases gobernantes, las elites
sacerdotales y guerreras.

Se sabe también que al impacto de la conquista sus instituciones
politico-religiosas rectoras fueron destruidas, y que con ello, el saber
filoséfico-religioso, sistematica y explicitamente elaborado perdidé su
sustento, comenzé a declinar y paulatinamente a desaparecer como
tal; por ejemplo, el manejo y la elaboracién de los calendarios, y con
ellos el flujo de los destinos césmicos y humanos. Digamos que con el
desmembramiento del estado y del sacerdocio fueron iguaimente
suprimidas las representaciones divinas que encarnaban los mas
elevados niveles de elaboracién y cohesién de las sociedades del

" Broda, "El culto mexica de los cerros y del agua; 46.
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Postclasico: Huitzilopochtli, la conquista, la guerra, el dominio,
Tezcatlipoca, el shamanismo, la habilidad politica y militar; ©
Quetzalcoatl, |a sabiduria del sacerdocio, las artes, Ia civifizacion y la

cultura, por ejemplo.*

En cambio, las formas de religiosidad campesina y sus
concepciones, menos sistematicas pero inidisolublemente vinculadas
a la naturaleza y a la agricultura, quedaron en pie. Permanecieron.
emboscadas o enmascaradas ias deidades que expresaban y
personificaban a la naturaleza y a sus fuerzas. Con todos aquellos
odds and ends con los que trabaja el incansable bricoleur del que nos
habla Claude Lévi-Strauss cuando se refiere a la recreacién mitica, las
masas campesinas indigenas reelaboraron tramas culturales que
resultaron productos originales, distintos a los universos enfrentados
con la conquista. Fueron asi delineandose instituciones indigenas
coloniales que hoy conocemos como tradicibn oral (que
frecuentemente tiene como fondo el mito); el ritual en su variada
riqueza, el curanderismo, ei nahualismo, el sistema de cargos politico-
religiosos, el compadrazgo o.bien, ia musica, la danza, la iconografia
y la artesania, que hacen parte de sus técnicas mneménicas.

Desde el lado obscuro de la historia colonial la existencia del
campesino siguid en estrecha simbiosis con la tierra, con ia naturaleza
y con sus ciclos, en sintonia con los ritmos agricolas: su vida cotidiana
continu¢ apegada al Tlalocan o paraiso del misterio de la fertilidad,

' Ma. Elena Aramoni, Talokan Tata, Talokan Napa, 168-169.
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ubicado en el corazén de la Madre Tierra, a sus dioses y numenes; a
la esfera celeste, con sus fenémenos metereolégicos y climatolégicos;
al sol, a la luna y a los planetas, que continuaron rigiendo su
organizacion religiosa. Asi, deificada la tierra  desde tiempos
precolombinos, continué durante la Colonia y hasta el dia de hoy,
siendo quizas el Unico y el mas preciado bien del campesinado; y a
ella continGan estrechamente unidos como eje de su vida material y
también espiritual (religiosa). En ese sentido considero que esta
relacién privilegiada con la tierra es precisamente la que hace la
diferencia sustancial entre religiosidad popular urbana y aqueila
indigena campesina.

Siguiendo los principios ontolégicos de la antigua cosmovisién
mesoamericana, el hombre indigena se apeg6 a la imperiosa
necesidad de propiciar los beneficios de dichos poderes
sobrenaturales, asi como de exorcisar sus males. También mediante
la ofrenda y el ritual, el campesino colonial reorganizé su trueque con
los dioses para continuar existiendo. De las cosmovisiones indigenas
contemporaneas se deriva, como un deber ineludible, el
mantenimiento de la armonia entre el destino humano y el del universo
en el acontecer ciclico del tiempo agricola; de ahi sus referentes
simbdlicos fundamentales: inframundo: tierra-agua-fuego / cielo: agua-
fuego, los cuales seran tratados ampliamente en el capitulo I}. Y de ahi
también sus vidas cotidianas llenas de deberes rituales y de empefios
religiosos: mayordomias, tabues, abstinencias, sacrificios, dones,
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ofrendas, suplicas, plegarias, fiestas y ceremonias (colectivas e

individuales, etc. )

Hemos hablado hasta aqui de procesos sincréticos, resultados
larguisimos del encuentro del mundo mesoamericano con el hispanico;
hemos expuesto nuestra opinién sobre los hilos conductores de la
identidad étnica, asi como de las profundas raices autéctonas sobre
las que dichos procesos se fueron construyendo. Pero no nos hemos -
referido a los elementos o a las caracteristicas europeas que
contribuyeron a su organizacién. Es claro que el tema es bastante
complejo. En la Espaiia del siglo XVi existia una confluencia muy
importante de tiempos histéricos diferentes, de productos ideol6gicos y
culturales disimiles: de los del medioevo a los del renacimiento; de los
. del paganismo a los del cristianismo. No es objetivo de esta tesis
realizar un andlisis detallado de este aspecto de la historia de Espana,
sino de detectar {os rasgos, los simboios o las elaboraciones religiosas
qué por diversas razones se amalgamaron con las mesoamericanas;
desentrafar esa intrincada red de datos que nos brindan las fuentes
histdricas y las etnograficas.

Con el fin de dar una idea aproximada de la complejidad dei
sincretismo indigena, me permito transcribir aqui una larga pero
reveladora cita de Enzo Segre:

...desde los oniricos y miticos mundos clasico y
medieval del viejo continente vinieron a poblar
America, grifos, tritones, dragones, enanos,
gigantes, hombres mondculos, hombres con cola...




A través de esta inmigracién fantastica, también
América tuvo su medioevo que se mezcld con la
cuitura urbana y campesina del Postclasico
mesoamericano. La luna se sincretizd con la Virgen
Maria; Tlaloc con San Juan Bautista o con el
demonio; los tlaloques, servidores del Dios de la
Lluvia, con los demonios menores ( y con los
duendes y gnomos ); de nuevo San Juan con la
estrella Venus-Quetzalcdatl, juz del alba; después,
Cristo con el Sol; las estrellas con los santos; la
Luna y el Sol fueron la Santa Madre y el Santo Hijo;
el mito mesoamericano del colibri matado, que
regresa a la vida calentandose en el seno de una
muchacha a la que deja encinta, se mezcldé con
aquel del Espiritu Santo y de la Inmaculada
Concepcidn; las fabulosas grutas llenas de tesoros
de los bandoleros ( Ali Baba ), se confundieron con
las riqguezas del Tlalocan, paraiso de la reproduccion
agricola; los rayos con los angeles; Quetzalcdat! con
Santo Tomas, apéstol de las Indias, el maiz fue la
carne de Cristo; la madre tierra la Virgen Maria ( o
también Santisima Trinidad, que en realidad refiere
a la antigua dualidad de los dioses
mesoamericanos: los antepasados miticos, la pareja
de ancianos que mora en el centro de la tierra ); el
angel guardian se emparentd con el fonal y el doble
animal; el viento del norte, el viento no bueno, el
amo cualli ehécatl, con el demonio, principe de las
tinieblas; la creencia del cuerpo sin alma con el
tonalismo y el nagualismo; el reino de los muertos,
el Mictlan, poblado por sombras desvanecientes,
con el infierno, y !a muerte por agua del Cuarto Sol,
con el diluvio universal biblico."®

'® Segre, Metamorfosis de 1o sagrado, 17-20.
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Es claro que la religién que practican los indigenas actualmente no
es ni el catolicismo ortodoxo, ni aquel guadalupano que permea los
demas sectores populares mexicanos. Obviamente tampoco es el que
llegé de la mano con las armas de la conquista, ni el de [os sectores
cultos ni el de los populares. Hubo sin embargo importantes analogias
formales sin contenidos correspondientes entre las practicas religiosas
mesoamericanas y las espanolas del siglo XVI. Al respecto se pueden
mencionar los llamados execramentos por fray Andrés de Olmos,
como son el matrimonio, la confesitn, el bautismo, o la confirmacion.
En ese sentido escribe: '

"Asi como dentro de la Sancta Yglesia Cathdlica,
Nuestro Senor lesu Cristo, verdadero Dios vy
verdadero varon otorgd Sanctos Sacramentos, asi
también, & , el Diablo, ni mas ni menos deposito,
encerr en .su morada lo- que se llama
Execramentos, para embaucar, embrujar,
desconcertar a la gente... El, el Diablo, mucho
quiere remedar en todo a la Sancta Yglesia, quiere
falsificario todo; por eso é hace a menudo
Execramentos que se hacen bajo forma de
unciones""’.

Asimismo también coincidieron ciertas ideas sobre lugares
miticos como el paraiso terrenal o et infierno;, es decir, ciertos.
universales antropolégicos que no implican necesariamente el mismo
significado o idéntico valor en la historia y en el desarrollo de las
sociedades. Pero ademas dichas anélogias coincidian ( y esto si

parece fundamental ) en una ritualidad envoivente y centralizadora de

1" Fray Andrés de Olmos, Tratado de hechicerias, fol. 397r, 33-34.
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la vida social, fendbmeno que me parece sigue siendo esencial en la
cohesidn de las sociedades indigenas.
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1.2. REFLEXION METODOLOGICA

Desde que me propuse realizar la presente investigacion me
surgieron dudas respecto al tipo de andlisis comparado que me
interesaba ensayar. Es por eso que a lo largo del trabajo he venido
desarrollando la siguiente reflexion metodoldégica. La he
fundamentado en investigaciones precedentes, que por su enfoque
histérico y por el rigor y amplia perspectiva de los métodos
empleados, me han alentado a seguir en el intento de descubrir 1as
conexiones internas entre cosmovision mesocamericana’
cosmovision indigena. Es decir, me han proporcionado mayor
claridad en el camino a seguir, ayudandome a no perderme o a
quedarme varada en algunos de los innumerables momentos,
recodos o amplios espacios de esa historia del pasado y del
- presente que conforma el objeto de este estudio.

Las siguientes interrogantes reflejan a grandes rasgos las dudas
que he debido enfrentar durante el trayecto: ,es justificable
metodoldégicamente el andlisis comparado entre ideclogia religiosa
prehispanica y visién dei mundo indigena contemporanea? Esto es,

iresulta pertinente la confrontacion directa entre la fenomenologia

! "Lo que llamamos Mesoamérica existi como una realidad histérica: fue una secuencia milenaria de
sociedades fuertemente vinculadas entre si.. Iz complejidad de las sociedades interrelacionadas fue muy
heterogénea, tanto en la dimension del devenir milenario como en la existencia simultinea de sociedades de
distinto desarroilo”; sin embargo, "La historia commin y las historias particulares de cadz uno de los pueblos
mesoamericanos actuaron dialécticamente para formar una cosmovision mesoamericana rica en expresiones
regionales y locales. Hay una historia de ia religion mesoamericanan que se descubre sobre todo en las
representaciones artisticas que se van desarrollando por miltiples caminos a través de los siglos. En esa historia
el mito ocupa un ugar preponderante”, Lopez Austin, Los mitos del tlacuache, 28-31.
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religiosa mesoamericana y la indigéna de hoy? ;cémo no incluir en
el analisis un apartado especifico sobre la época colonial? O sea, el
momento histérico en el que dos culturas de muy diverso origen y
pasado, la europea espafola (aun con marcados rasgos
medievales) y la mesoamericana se enfrentan por primera vez,
entran en choque y finaimente se amalgaman para resultar en una

cultura nueva, diferente de aquellas que le dieron origen.

Este trabajo se inscribe dentro del ambito de investigaciones
etnolégicas que tienden a establecer el puente con el mundo
prehispanico; tal es el caso de Jacques Galinier,? quien en su obra
toma como guia el ritual, mientras que mi punto de referencia en
esta tesis son los relatos de Orden mitico. Asi pues,
afortunadamente cada vez mas los estudios antropolégicos de tipo
comparado inmersos en una perspectiva histérica (lo que también
podria llamarse comparativismo retrospectivo) son el foco de
atencion de especialistas interesados en comprender la dinamica de
los procesos culturales de las sociedades indigenas en nuestro pais;
bien sea que dichos ensayos analiticos se apoyen en la informacién
etnogréﬁcé para conocer mas a fondo la compleja y riéa cultura
mesoamericana, o que por el contrario, se valgan del material
historiografico para intentar desentraiar el caracter del sincretismo
ideolégico cultural, asi como los nexos profundos que las culturas
indigenas de hoy mantienen con su pasado prehispanico.
Igualmente, los trabéjos que revelan y analizan la cimentacién de

* Galinier, La mitad del mundo,
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los vinculos entre cultura mesocamericana y cultura espafola durante
el periodo fundamental de transito hacia una nueva formacion
cultural, esto es, la colonial, son de suma importancia.

DISCUSION DE CONCEPTOS

Enseguida introduzco una discusion sobre ciertos conceptos
claves para el analisis de nuestro objeto de estudio, tales como:
religién, simbolo, significado, cosmovisién y mito.

Para Durkheim la religion es esencialmente un fendmeno social
y la teorizacién del hecho social reposa sobre una distincion entre lo
profano y lo sagrado, que corresponde a una definicién original de la
religion, T1a cual Durkheim no reduce necesaria ni esenciaimente a la
creencia en seres personales sobrenaturales, pues para él es
sagrado lo que se supone participa de la fuerza impersonal que los

melanesios llaman mana, y los dioses no son mas que una de las

modalidades posibles de participacién de esa fuerza.®

En su ensayo "Religion: Problems of Definition and Explanation”,
Melford E. Spiro plantea que al examinar las contro\zersias ya
endémicas en la Antropologia sobre la definicion del concepto de
religion llegé a la conclusién de que tales controversias no han

¥ Augé, Simbolo, funcién ¢ historia, 50-54.
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girado ni alrededor del significado del término "religion”, ni del
c,ioncepto que éste expresa. En realidad se ha tratado -sostiene- de
clisputas jurisdiccionales sobre el asunto de cuales fendmenos o
cudles conjuntos fenomenologicos constituyen el referente empirico
legitimo del término refigién. *

Se refiere a la desconfianza de Durkheim sobre los problemas
implicitos en una definicién universal de la religion (subjetividad,
prejuicios culturales, etc.), y a su propuesta de que la‘religién sélo
puede ser definida por las caracteristicas de cada una en particular,;
asi, Unicamente considerando varias religiones en su realidad |
concreta se puede intentar genefalizar aquello que todas tienen en
comun. Spiro argumenta en contra de dicha posicién sefalando que
a menos que uno sepa lo que es la religién (por definicién) sabra
qué "realidad concreta” va a considerar o a analizar. Es decir, sélo si
el| concepto de religién ha sido definido, delimitado previamente,
podremos focalizar el referente fenomenolégico de dicho concepto,
asi como cumplir con la tarea subsecuente de deslindar aquellos
elementos que son comunes a todas las religiones.

| De ese modo, propone que cualquier estudio comparado sobre
religién requiere de una definicion ostensible y explicita que estipule
sin| ambigledades las variables fenomenoldgicas designadas por el
término, lo que conileva la rica posibilidad de formular hipétesis

* Spiro, "Anthropological Approaches”, 87.
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suceptibles de comprobacion ‘a nivel intercultural; recurso
metodolégico fundamental -continia- ya que es un hecho que las
bases del desacuerdo cientifico casi siempre surgen de
consideraciones de tipo comparativo. Bien sea que la naturaleza
esencial de [a religibn se considere a través de una variable
cualitativa {como lo sagrado), o de una variable funcional (como la
~solidaridad del grupo), ninguna de las dos posiciones delimita a la
religién pues no la distingue de otros fenémenos socioculturales.®
En suma, lo que segin Spiro distingue a la religibn de otras
instituciones culturales es su referencia a seres sobrenaturales. Por
lo tanto la define de la siguiente manera: como una institucién
constituida por la interaccion entre patrones culturales y seres
sobrenaturales cuituralmente determinados. Sin embargo aclara que
si bien la caracteristica especifica de la religién es la creencia en
seres sobrenaturales, eso no significa que tales seres sean
necesariamente objetos de preocupacién Gltima.®

Spiro reduce pues la caracteristica fundamental de toda religién a
la creencia en seres sobrenaturales; y a la religion (considerada una
institucion culturai), a un medio instrumental para la satisfacciéon de
necesidades colectivas e individuales.” Destaca el hecho de que los
sistemas religiosos satisfacen ambos niveles de necesidad al
proveer a los miembros de la sociedad de significado y explicacion

* Ibid.. 89 -91.

® Ibid., 95-96.

7 Por necesidad emtiende tanto requerimientos de tipo sociolégico (necesidades funcionales de la sociedad),
como deseos psicologicos {en ¢! sentido motivacional), Ibid., 107-208.
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de fenémenos que de otro modo’ resultarian inexplicables y sin
sentido. El se adhiere al concepto de sig' nificado en su sentido
semantico-afectivo, y los fendomenos para los que la religion otorga
ese tipo de significado -sefala- son los ciasificados por Weber bajo

la riibrica general de “sufrimiento”.®

No me parece, en suma, que el enfoque de Spiro sea el mas
adecuado para estudiar la religion o las religiones comparadas
inmersas en decursos de larga duracién. Su posicion funcionalista
deja bien claro que no habria posible explicaciéon para sociedades
que como las mesoamericanas han sufrido rupturas y traumas
histéricos como la conquista y la colonia, y que han sin embargo
conservado a través de los siglbs gran parte de sus sistemas
religiosos de creencias y su vision tradicional del mundo. Me parece
que su propuesta de tipo comparado es aplicable solamente dentro
de un enfoque sincronico que considera a las sociedades o a sus
instituciones culturales en el momento presente y no como
resultados histéricos 0 procesos que trascienden aj futurc con sus
modalidades especificas. '

En ese sentido, desde mi punto de vista la religibn o las
religiones no pueden tampoco reducirse a sus funciones: a)
adaptativa (satisfaccion dei deseo de ciertas metas resulta en
estabilidad social); b) reduccién de ansiedad respecto a la obtencién

* En su obra La ética protestante v of espirity del capitalismo, en Spiro, Ibid, 110.
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de ciertas metas (brinda un minimo de sequridad psicolégica, lo que
redunda en un manejo mas adecuado de los problemas “reales” de
la sociedad); y c) integrativa (ayuda a solucionar problemas entre
deseos individuales y normas sociales; reduce la proliferacién de
desordenes psicéticos, dando |la posibilidad de reproducir miembros
psicolégicamente sanos; promueve la integracion social a través de
una meta comun (seres sobrenaturales} y medios colectivos (ritual),

mediante los cuales los deseos son satisfechos).?

Al respecto no considero en primer término que sea posible
distinguir entre problemas "reales" e “imaginarios" en una
determinada sociedad, ya que todos, sean colectivos o individuales,
econdémicos o politicos,:psicolégicos o0 emocionales, éticos, morales
u ontolégicos estadn determinados historica y culturalmente, y todos
sin excepcién resultan "reales” para los miembros de una sociedad.
En segundo término lo que propone Spiro querria también decir que
en sociedades en las que lo religioso permea todas las demas
instituciones sociales, 0 en las que sagrado y profano‘ conforman un
continuum que no presenta rupturas profundas en la vida cotidiana,
los individuos serian psicolégicamente sanos, lo cual no es
necesariamente cierto; y por ofra parte me pregunto ;en qué
criterios o teorias psicoanaliticas se apoya Spiro para calificar la
salud o la patolggia psiquica en sociedades ftradicionales
campesinas, agricolas, no occidentales? Es mas probable que en
sociedades en las qué la réligién permea todas las demds

® Thid., 120-121.
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instituciones sociales, su funcién sea la de conciliar la existencia
social con las leyes y fenébmenos de la naturaleza dentro de un
orden simbdlico y cultural especifico. En ese sentido concuerdo con
la opinion de Noemi Quezada cuando se refiere a que por ejemplo,
la sociedad mexica normada por la religion, "...se preocupd por
mantener el equilibrioc césmico y social basandose en la oposicidn
binaria simétrica y complementaria de lo masculino y lo femenino,
en la cual, cualquier transgresion hacia peligrar la totalidad del

sistema".®

A diferencia de Spiro qi.le considera a.la religidbn como un sistema
institucional fundado en la creencia en seres sobrenaturales y
enfocado a la satisfaccion de necesidades individuales o de grupo,
Clifford Geertz propone que la religibn constituye un sistema
dinamico, determinado culturaimente, gue desarrolla el conocimiento
sobre el ordenamiento del universo y del mundo, y que da
significado a la organizacién social y a las actitudes de los individuos
erlw sociedad a través de sistemas simbélicos.™

Concuerdo asi pues con Geertz en su definicion de los conceptos
de "cultura", de "significado" y de "simbolo™ para él el concepto de
"cultura” denota un patrén histéricamente transmitido de significados
concretizados en simbolos; esto es, un sistema de cbnoepciones
heredadas que se expresan a través de formas simbdlicas por

¥ uezada, "Mito y género”, 21.

"' Geertz, "Religion as a Cultural System”, 3.
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medid de las cuales los hombres comunican, perpetian vy
desarrollan su conocimiento y sus actitudes hacia la vida'. Por
"significado” se refiere a la funcion social que cumplen los simbolos
o sistemas de simbolos sagrados, que es la de sintetizar el ethos de
un grupo; es decir, la calidad de su existencia, sus actitudes y
habitos caracteristicos, el caracter y los sentimientos prevalentes
respecto a la concepcién del entorno; sus valores morales y
estéticos; su visién del mundo; su imagen de cémo las cosas son en
la realidad, y en fin, los conceptos sobre el ordenamiénto y la

clasificacién del universo.™

Por "simbolo” entiende cualquier objeto, acto, evento, cualidad o
relaciéon que sirve como vehiculo para arribar a una concepcion, y
ésta es, por ende, el significado del simbolo. Los simbolos y/o los
elementos simbélicos son pues formulaciones tangibles de
nociones, abstracciones de experiencias fijadas en formas
perceptibles, incorporaciones concretas de ideas, actitudes, juicios,
anhelos o creencias. Por eso el autor considera que los actos
culturales, esto es, la construccién, aprehensién y utilizacién de
formas simbélicas, constituyen eventos sociales como cualquier
otro. Son tan publicos como el matrimonio y observables como la
agricultura en el sentido de que la dimensién simbélica de tales
eventos puede ser abstraida de ellos como fenémeno empirico. En
lo que respecta entonces a los sistemas o complejos simbdlicos

2 Ibid., 3-4.
2 Geertz, "Ettios, World-View and the Analysis™, 424,
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propone que pueden ser y son de hecho, fuentes extrinsecas de
informacion.™

Consecuentemente para Geertz una religién es: un sistema de
simbolos que actllan para establecer a nivel social estados de
animo, sentimientos y motivaciones poderosas, penetrantes vy
perdurables a través de la formulacion de concepciones sobre un
orden general de existencia, y que cubre esas concepciones con tal
aura de veracidad que los sentimientos y motivaciones resultan de
un realismo singular.”® Asi pues, los simbolos religiosos aseguran
una congruencia basica entre un estilo de vida particular y una vision
del mundo especifica, muchas veces implicita, y con ello sostienen

una con la autoridad de 1a otra."®

La funcién social de la religion consiste por una parte en asegurar
el poder de nuestros recursos simbolicos al formular ideas analiticas
delntro de una concepcidn global y decisiva de la realidad. Por otra
parte, la religion también asegura dicho poder como vehiculo para
expresar emociones (sentimientos, pasiones, afecciones...) de modo
igdaimente globalizante y perentorio. Por ello, para quienes los
adoptan, los simbolos religiosos proveen una garantia césmica, no
s6lo por su habilidad de comprender el mundo, sino también'porque

comprendiéndolo, otorgan una precisién a los sentimientos y una

* Geertz, "Religion as a Cultural System”, 5-6,

** Tbid,, 4-5.
* Ibid., 3-4.
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definicién a las emociones, lo que permite soportar, tolerar o resistir
la realidad del mundo."” |

Si nos adherimos al planteamiento de Geertz en 10 que concierne
a las creencias y practicas religiosas, se puede decir que el ethos de
un grupo o de una sociedad resulta intelectuaimente aceptabie ya
que se manifiesta a sus miembros como un modo de vida
idealmente adaptado al ordenamiento y a las normas que la visién
del mundo prescribe, e inversamente, la vision del mundo resulta
emocionalmente convincente para tales individuos pues se presenta
como una irﬁagen del estado de cosas dispuestas de tal manera que
encajan perfectamente con tal modo de vida. Este doble juego de
confrontacién y mutua confirmacién tiene dos efectos
fundamentales: por un lado rinde objetivas las opciones morales y
estéticas del grupo, ya que las impone como condiciones de vida
implicitas en la estructuracién particuiar concedida al mundo; es
decir, como mero sentido comun, dada la idea de inalterabilidad del
orden de la realidad. Y por otro lado, tales creencias son sostenidas
y reforzadas mediante la profunda vivencia de sentimientos morales
y estéticos experimentados como evidencia de su veracidad.” Es
precisamente en ello que, desde mi punto de vista, reside la gran
fuerza conservadora de ia religién y del mito; sobre todo si hablamos
de sociedades agrarias, ligadas ancestralmente a la tierra, a sus

17 Ihid., 19.
"® bid., 34.
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productos y a los fenémenos metereolégicos a traves de relaciones
i
tanto de orden natural como sobrenatural.

3

Y es a ese mecanismo dinamico descrito arriba que se refiere
Noemi Quezada cuando escribe que en la sociedad mexica la
religiéon, como sistema de creencias, modelaba a la sociedad y
simultaneamente recibia de ella gran influencia, y que precisamente
ese juego dialéctico entre religidén y organizaciéon social es el que
permite definir a la religion como la ideclogia dominante en dicha
sociedad, puesto que normaba tanto a las instituciones como a los
individuos.'® En ese sentido sefala asimismo Quezada que existia
una estrecha interrelacion entre religién, mitologia y ritual que se
observa plasmada en su cosmovision, y que la funcién del rito fue la
de una instancia mediadora de gran importancia puesto que
contribuyd a mantener el delicado equilibrio del truequé esencial
entre los dioses, la comunidad y los individuos, los cuales tuvieron,
cada uno, un fugar y una funcién estrictamente determinada
atendiendo al orden global de la estructura socio-religiosa: "La
norma de vida la establecié la religién, en eila, hombres y mujeres
fueron igualmente sujetos a la nommatividad social establecida, y
ot?ligados a cumplir con el rol asignado para mantener el equilibrio
césmico y social"®® Esa dinamica -continGia la autora- *...permitié
una interaccién directa e indispensable de los dioses y el cosmos
con las instituciones y los sujetos para lograr la reproduccion de la

® Quezads, *Mito y género”, 22.
® [hid | 22-23.
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cosmovision que cohesionaba a la sociedad permeando todos los
estratos sociales... De esta manera, todo acto en esta sociedad
estuvo ligado al ritual, toda explicacion para cualquier hecho social

lo dio la religion a través de los mitos" **

, que le son parte
fundamental. Como bien lo sefiala Carlo Ginzburg cuando plantea la
diferencia entre mito y rito en su estudio sobre las raices historicas
del sabba europeo: podriamos decir qué también en la sociedad
mexica existio una empatia fundamental entre el complejo coherente
y difuso de creencias (que conforma la mitologia) y el grupo

organizado de personas que lo practicaban (el ritual).?

También para Mesoameérica, como realidad histérico-cultural,
Lépez Austin considera que la cosmovision fue uno de los vehiculos
de comunicacibn maés importantes, y que ello es apiicable
particuiarmente a la mitologia y a la religion, ya due de hecho "..la
religién constituyé un sistema que rebasd los limites de cada una de
las distintas unidades politicas pertenecientes a esta extensa
tradicion histdrica y cultural, y fue uno de los factores primarios de la

unidad mesoamericana".?®

Hasta aqui he mencionado varias veces los términos "mito”,
"mitologia”, "cosmovision” (o "visidn del mundo"); enseguida planteo
aigunas opiniones especializadas que pueden ayudar a clarificar su

2 Ibid., 23.
 Ginzburg, Storia pottyrna, Introduccion, XXIIL
2 1opez Austin, Tamoanchan y Tlalocan, 15.
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contenido como conceptos, asi como su interconexidbn con los
también citados procesos dinamicos mediante los que se elaboran y
reelaboran diversos sistemas simbélicos, de orden racional y
coherente, de acuerdo a la légica de interaccion social especifica de

cada sociedad.

Mircea Eliade se pronuncia por una amplia definicién de mito ya
que considera que no es posible encontrar una definicidon estricta,
unica capaz de abarcar todos los tipos y funciones de los mitos de
tc;ldas las sociedades arcaicas y tradicionales, pues el mito es una
realidad cultural extremadamente compleja que puede abofdarse e
interpretarse en perspectivas multiples y ccmp}er'ne.-rntarie;\s.24
Concuerdo en ese sentido con él, por lo que al referirme a los mitos
antiguos o indigenas de hoy parto de las caracteristicas generales
que sefiala, adn si en lo que respécta a sus funciones habra que
puntualizar y concretizar otros aspectos.

Dice Eliade que el mito siempre cuenta una historia sagrada que
relata un acontecimiento que tuvo lugar en el tiempo primordial, que
es por excelencia el relato de una "creacién”; esto es, que gracias a
Iés hazanas de los seres sobrenaturales una realidad comenzd a
exilstir: "Los mitos revelan la actividad creadora (de los seres
sobrenaturales) y develan la sacralidad...de sus obras...los mitos

describen las diversas, y a veces dramaticas, irrupciones de lo

™ Eliade, Mito v realidad, 12.
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sagrado (o de lo "sobrenaturai") en el Mundo. Es esta irrupcion de lo
sagrado la que fundamenta realmente el Mundo y la que le hace tal
y como es hoy dia...el hombre es lo que es hoy, un ser mortal,

sexuado y cuitural, a consecuencia de las intervenciones de los

- seres sobrenaturales”.®® El mito le ensefia a los hombres las

historias primordiales que le han constituido esencialmente, y todo lo
que tiene relacién con su existencia y con su propioc modo de existir
en el Cosmos le concierne directamente.”® Por eso "..la funcién
primordial del mito es revelar los modelos ejemplares de todos los
ritos y actividades humanas significativas: tanto la alimentacién?’ o

el matrimonio como el trabajo, la educacién, el arte o la sabiduria" %

Ahora bien, respecto a funciones mas especificas del mito
considero que aquéllas propuestas por Lépez Austin aclaran
suficientemente el problema: "1. El mito -y sobre todo la narracién
mitica- mantiene viva la tradicion. Es la gran enciclopedia popular en
la que la memoria se conserva y se transforma... 2. El mito educa.
La narracién mitica enlaza a las generaciones en la transmisién de
valores y conocimientos... 3. El mito ordena el conocimiento
estructurando y clasificando el cosmos, y el orden refuerza el saber.
La creencia mitica codifica los conocimientos por medio de formas
sintetizadoras... 4. El mito explica... es una sintesis de las
explicaciones que el hombre se da en su accidn cotidiana sobre la

B

...sca ésta la realidad total, el Cosmos, o solamente un fragmemto: una isla, una especie vegetal, un

comportamiento humano, una institucién®, Eliade, Ibid, 12-13,
* Ibid., 18.
7 Consideremos por ejemplo en el caso de Mesoamérica al maiz, ef alimento divino por excelencia.

** Eliade, Mito v realidad, 14.
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sociedad y la naturaleza. Expone formas de ser que son
paradigmaticas... 5. El mito cohesiona al reafirmar por medio de la
creencia y la narracion el caracter comtn de los conocimientos y los
valores del grupo... 6. El mito, por ultimo, legitima. Expone,
remitiendo a los tiempos conformadores, cudl es la razén de las

costumbres".?®

.a mitologia y la cosmovisidn comparten elementos esénciales
porque constifuyen aspectos indisociables de una misma realidad,
esto es, [a capacidad ontolégica de las elaboraciones simbdlicas de
las culturas; sin embargo, se puede decir que la cosmovision
comprehende a la mitologia: pues constituye un macrosistema
conceptual (sistema de sistemas) que engloba a todos los demas
(por ejemplo a la religion y a la mitologia), ordenandolos vy
ubicandolos * : "..es un conjunto estructuirado de sistemas
ideolégicos que emana de los diversos campos de acciéon social y

vuelve a ellos dando razdn de principios, técnicas y valores".?'

Para L6pez Austin sin embargo, la cosmovision no es un simple
agregado azaroso de sistemas ideoldgicos diversos, sino que éstos
se| hallan vinculados entre si mediante una relativa congruencia, lo
que da por resuitado una estructura global particular que conforma
un| orden coherente y racional. Y aungue tal orden dista de ser

»

Ibpﬂ Austin, Los mitos del tiacuache, 388-391.
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absoluto, los componentes arbitrarios, incoherentes o ilégicos
hallados en la cosmovision, no afectan el ndcleo general o unitario
de dicha coherencia, asi como tampoco a los principios l6gicos que
la rigen.*? La cosmovisién existe entonces como una unidad cuitural
producida por la légica de la comunicacion social, cuya base comdn
son las relaciones practicas y cotidianas condicionadas por [a
tradicién y la cultura que guian la actividad humana en la sociedad,
asi como su relacién con la naturaleza. Se puede decir que en un
proceso dialéctico, la cosmovisibn se elabora a través de las
practicas sociales cotidianas, aunque en su produccion los
hacedores de ella no posean conciencia de su participacion creativa,
¥y que, inversamente, la ldgica de tales practicas se inserta en la
cosmovision impregnandola.®® Y de este modo se entiende
entonces el caracter difuso de las creencias sociales que
constituyen la cosmovision, ya que permean y se difunden en todos
los niveles y facetas de la vida social. '

También por su parte Johanna Broda define el concepto de
cosmovisién (en lo que concierne a Mesoamérica) come un sistema
de representacién simbélica que corresponde a la “..vision .
estructurada en la cual las nociones cosmolégicas eran integradas
en un sistema coherente".*® O dicho de otro modo, "...la visién
estructurada en Ia cual los antiguos mesoamericanos comblnaban
de manera coherente sus nociones sobre el medio ambiente en que

M 1hid., 15-16.
33 1hid. 14-16.

3 Broda, "Cosmovision y observacion”, 462.
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vivian, y sobre el cosmos en que situaban la vida del hombre"

Para la autora, la actitud de un grupo social hacia la naturaleza y su
conceptualizacion, son el resultade de una elaboracién de las
condiciones naturales a través del "prisma” de la conciencia social, y
dicha reelaboracién se funda -escribe- en la necesidad de las
sociedades agrarias de controlar el tiempo y de sistematizar dicho
 control (lo que se plasmé en los calendarios)®, asi como en ia
observacién sistematica y repetida de los fendmenos naturales del
medio ambiente, todo o cual permitié hacer predicciones y orientar
el| comportamiento social de acuerdo con esos conocimientos.¥’
Broda opina que en una intrincada relacién, el aumento en la
complejidad social fue paralelo a una mayor sofisticacion en la
observacion y el desarrollo del calendario, 10 cual simultineamente
se| fue vinculando con las elaboradas estructuras simbolicas de la
cosmovision. La observacion de la naturaleza es pues cada vez mas

1

exacta "..porque tiene la finalidad pr'éctica de orientar las
actiividades sociales en el tiempo y en el espacio, es decir, en su
medio ambiente”.*® Un fenémeno social relacionado con lo anterior
fue que la observacion precisa y el conocimiento sistematico de la
natlura|eza se evidenci® en muchas de las practicas rituales, que
tenian como motivacion subyacente controlar las manifestaciones
contradictorias de los fendmenos naturales. De ese modo, dicho
acervo cognitivo se entremezclaba también con el mito y con la

' magia, por eso "Uno de los temas mas apasionantes en el estudio

3 Broda,|"Calendarios, cosmovision y observacion®, 453,
% [hid., 427,

37 Broda, |"Cosmovisién y observacion®, 462.

3 Broda, |"Calendarios, cosmovisidn y observacion®; 427,
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-de la cosmovision prehispanica consiste en analizar precisamente la
relacion dialéctica que existia entre el desarrollo de la observacion
concisa de la naturaleza y 'su transformacion, a partir de cierto

punto, en mito y religidn”.>

" PROPUESTA METODOLOGICA.

A continuacion expongo algunas de las posiciones. tedrico
metodoloégicas que en mi opinién han contribuido significativamente
para avanzar en el problema de la relacion historia-etnologia,
problematica implicita en el andlisis de los procesos culturales de
larga duracién.

Respectb a la relacién historia - etnologia y haciendo frente a las
posiciones evolucionistas y a la polémica difusionismo - paralelismo
cultural de su época, Franz Boas sostiene que las formulas exactas
no sirven para resolver teéricamente la intrincada problematica que
plantea la historia del desarrollo y de los cambios en las diversas
sociedades: éste constituye, segin su opinidn, precisamente un
problema histérico. Para entender la historia -escribe- es necesario
conocer no sélo como las cosas son, sino también cémo han llegado
a ser lo que son. En ese sentido considera que para la etnologia ha
sido dificil contar con registros histéricos en la mayor parte de las

* Broda, "Cosmovisién y observacion”, 463,




63

sociedades que estudia, por io que toda evidencia de cambio debe
ser inferida a través de métodos indirectos tales como la filologia
comparativa, cuyo procedimiento se basa en una amplia
confrontacion fenomenolégica (sincrénica) combinada con el estudio
de su distribucién espacial y temporal (ésto, con el auxilio de la
arqueologia); al respecto cita el ejemplo de la tendencia
contemporanea hacia la investigacién de la mitologia
norteamericana. Aclara, sin embargo, que con dicho procedimiento
no se podia esperar obtener un cuerpo de datos tan exhaustivo y
confiable que permitiera su aplicacion dentro de una secuencia
- cronolégica determinada, pero si daba la posibilidad de establecer
lineamientos generales de cambio y transformacion interna de las
sociedades bajo estudio.

Para Boas, en suma, era necesario superar los analisis
descriptivos de caracter sincronico; en su lugar la investigacién de
los cambios culturales debia ser la base indispensable antes de
“...intentar resolver el problema fundamental del desarrolio general
de |la civilizacién®® , inquietud filoséfica y antropoldgica de su época.
Se:?ala Boas que tan pronto como la metodologia referida fue
aplicada, las sociedades primitivas perdieron la apariencia de
absoluta estabilidad: ciertas formas culturales como creencias y
costumbres que antes aparecian estandarizadas a los ojos de los

estudiosos limitados a tratar con cierto nUmero de personas en un

4 Boas, "The methods of Ethnology", 316.
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periodo determinado, comenzaron a mostrarse en una perspectiva
de constante flujo, sujetas a modificaciones fundamentales.

Dentro de ese marco Boas situa los fenomenos de acuituracion,
entendidos no necesariamente como imposicién cultural o pérdida
de la propia cultura, sino como procesos en donde los elementos
externos o extranjeros son adoptados o van siendo remodelados de
acuerdo a los patrones culturaies endégenos. De ese modo, dichos
elementos forman parte de desarrolios locales y peculiares de
costumbres, ideas y creencias, que ademas se pueden hallar
ampliamente extendidas en diversas y lejanas areas. En ese
sentido, acepta la evidencia etnografica sobre desarrollos paraielos
en diferentes partes del mundo; es decir, sobre la existencia de
fenémenos analogos en los mas diversos y remotos puntos del
globo; pero rechaza que dichos fenémenos, distribuidos tan ampliae
irregularfnente puedan explicarse sobre las bases del difusionismo o
de las teorias evolucionistas. Su respuesta a ello se limita a la
hipétesis general de que existen causas Sociales y culturales
endégenés que dan como resultadoe formaciones culturales

analogas.

Desde mi punto de vista destacan dos problemas importantes en
la visidn de Boas, intimamente relacionados entre si y que tienen
que ver precisamente con el desarrolio histdrico de las ciencias

sociales y de la historia como disciplina: a) lo que aparece como
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fundamental en su perspectiva es el problema de 1os‘or|'genes'
culturales y de sus cambios y dinamicas internas; en donde lo que
hoy se conoce como procesos sincréticos juega un papel muy
importante. Sostiene pues la teoria del dinamismo cultural de las
solciedades llamadas primitivas en oposicién a las opiniones hasta
entonces difundidas sobre su calidad permanente y estatica, y
considera que dicha dinamica consiste en periodos de estabilidad
seguidos por periodos de cambio rapido. Todo ello inscrito -se
inflere de su andlisis- en una concepcién del tiempo lineal y uniforme
(secuencial). Resulta claro dentro de esta optica que Boas no acepte
la lidea de que ciertos' rasgos o valores culturales puedan
mantenerse sin cambio durante secuencias de tiempo larguisimas
(cientos o miles de aiios). “Resulta extremadamente improbable que
ciertas costumbres de pueblos primitivos se mantengan sin cambio
durante miles de afos™' ; b) Boas se inscribe dentro de la historia,
pero sus examenes diacrénicos se circunscriben al tiempo de la
coyuntura, de los cambios resultado de la aculturacién y de las
fuerzas intermas de la dinamica socio-cultural. En esta perspectiva
considera que los diversos niveles y esferas que conforman una
socliedad estan sujetas y son susceptibles al mismo ritmo de cambio
y transformacion; en otras palabras, la sociedad es vista como un
todo homogéneo que responde por igual a determinadas causas con
ciertos efectos y viceversa. Las limitaciones de su tiempo le impiden
considerar la importancia de las constantes culturales seculares, de

*! Thig., 318.
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las regularidades y permanencias dentro de una realidad socio-

cultural.

~ Pero afortunadamente h;)y la historia también se ocupa de eso;
del “tiempo frenado” de algunas estructuras culturales que como
capas de historia lenta comprenden los miles de niveles y
fragmentaciones del tiempo histérico. De ahi su fuerza. Su
“actualidad” reune movimientos de origen y de ritmo diferente: su
tiempo actual data a la vez de ayer, de anteayer, de antafio.* Es por
eso que en toda inveétigacién de la cultura es necesario “...distinguir
entre movimientos largos y empujes breves*®, considerados éstos
ultimos en sus fuentes inmediatas y aquellos en su proyeccién de un

tiempo lejano”.

Se sabe que tales movimientos largos de proyeccion ancestral se
hallan montados sobre estructuras o sistemas ideolégicos tales
como la mitologia, 'que no cesan de destruirse mas que para
reconstruirse, y lo que interesa descubrir es la manera en que esos
movimientos se entrecruzan, como se integran y cuales son sus
puntos de ruptura.® Y es precisamente porque la morfologia
religiosa objeto de este trabajo se considera como parte esencial de
una estructura que ha fungido como pilar ideolégico en el proceso
histérico de las sociedades indigenas, es que no caben en nuestro

* Braudet, La historia v las ciencias sociales, 72-76.

3 Que seria lo que Boas considera periodos de cambio rapido.
* Braudet, La historia y las ciencias sociales, 76.

“ Ihid. 100,
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enfoque los cortes sincrénicos o coyunturales de tradiciones

ancestrales.

Por eso, lo que interesa entender aqui es como dichas
estructuras profundas (que reproducen la cosmovisién) se han
mantenido otorgando significado a la vida de los individuos en
sociedad a través de los tiempos de la historia y de sus
transformaciones; al respecto veamos lo que significa para Braudel

la palabra estructura:

" Buena o mala, es ella la que domina los problemas de
larga duracién. Los observadores de lo social entienden
por estructura una organizacidén, una coherencia, unas
relaciones suficientemente fijas entre realidades y masas
sociales. Para nosotros, los historiadores, una estructura
es indudablemente un ensamblaje, una arquitectura; per,
mas aun, una realidad que el tiempo tarda enormemente
en desgastar y en transformar. Ciertas estructuras estan
dotadas de tan larga vida que se convierten en

elementos estables de una infinidad de generaciones”.*®

En su articulo “Los estudios mesocamericanos, hoy y mafiana”
Paul Kinchhoff se refiere implicitamente a la importancia de tales
estructuras "frenadas” cuando (con fines metodolégicos) especifica
los diversos momentos histdricos que marcan los procesos por los
que; ha atravesado Mesoameérica: a) el de la civilizacion
mesoamericana, desde su formacion hasta su destruccién por la

conquista europea, esto es, la “historia antigua”; b) el de sus

“ Ihid,, 70.
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antecedentes y origenes, fundamentalmente a cargo de la
arqueologia, y c) el de las relaciones entre los supervivientes
indigenas de la conquista y la civilizacidbn occidentai, el cual
corresponde a la etnoiogia y se basa en los datos que brindan las
tradiciones historicas indigenas. En ese sentido menciona |a
impdrtancia de trabajos de campo como el que llevd a cabo Roberto
Weitlaner en la Chinantla, Oaxaca, que demuestran que los grupos
indigenas actuales “...aun conservan ideas e instituciones que son
supervivencias de su cultura prehispanica, y que como tales
aumentan nuestro conocimiento de ésta...”’

En ese sentido Kirchhoff argumenta que “...todos los fenémenos
que individualemente estudiamos (los mesoamericanistas) no son
més que aspectos interrelacionados de una gran totalidad que es la
civilizacion mesoamericana; y para la cual ningin fenémeno tiene
una existencia estatica sino una dinamica que se compone sélo
dentro de un marco a la vez histérico y comparatista... Estudiar
Mesoamérica, en cualquiera de sus aspectos, es estudiar su historia
-“historia” no en el sentido de “acontecimientos del pasado”, sino de

“procesos histéricos, procesos que siguen hasta el presente.*®

Kirchhoff nos advierte pues sobre la necesidad de considerar la
historia como procesos, y en ese sentido, yo diria que muchas veces
como procesos de “tiempo frenado™: asi, las instituciones de origen

7 Kirchhoff, "Los estudios mesoamericanos”, 206-207.
“® hid., 206."" : ~
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prehispanico han sobrevivido como mecanismos de readecuacion

de formas ancestrales de clasificar y organizar el universo, aquél en
el que han seguido reproduciéndose los grupos indigenas de
México, es decir, como modos de concebir ia funcidn y el significado
de la sociedad en su quehacer cotidiano. Dentro de un enfoque
etnohistorico se trata pues de descubrir e interpretar procesos dentro
de los procesos historicos; de encontrar los hilos conductores de
ciertas respuestas socio-culturales a determinadas influencias
externas, histéricamente determinadas, que se manifiestan en
estructuras ideolégicas semejantes a pesar del paso del tiempo. Se
trata, en suma, de sucesiones seculares de reacomodo constante o
de ensamblaje de determinados fendomenos culturales, que por lo
general presentan un caracter sincrético o hibrido. De alli la
importancia de llegar a e'ntender la indole de los nexos internos
en‘tre fenomenologias analogas presentes en ambos universos
conceptuales. aquél de Mesoamérica y el det mundo tradicional
inéigena de hoy.

Indiscutiblemente un paso importante en ese sentido es la
realidad colonial (a la que se puede acceder a través de las fuentes
y clie los estudios especializados), que en este trabajo ira siendo
convocada mediante el analisis de la informacién etnografica de que
dispongo; porque los datos, si bien leidos, son evocadores, llevan de
la mano a sus referentes historicos. De ese modo, la informacion
colonial si sera de gran ayuda para ubicar el pasaje de las

configuraciones miticas bajo estudio; considerado como el
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“momento historico” en el que se consolidan los estereotipos de una
formacion cultural de compromiso: el resultado hibrido del conflicto
entre dos 0 mas culturas en contacto, para decirlo con Ginzburg.*

Tenemos asi dos campos de andlisis bien definidos: uno es ei del
pasado prehispanico del que nos hablan las fuentes histéricas,
principalmente aquél consignado en los cddices y por los cronistas
durante los siglos XVi y XVII, pero que sabemos, recogen a su vez
largas tradiciones en las que participaron activamente, dejando su
huella particular, diversos grupos y sociedades prehispanicas, desde
por lo menos -se sabe con certeza- el periodo Preclisico. La otra
esfera de estudio la constituye la tradicion mitolégica indigena
contemporanea. En medio de estas dos realidades tenembs los

testimonio coloniales.

Para ese periodo son importantes las investigaciones recientes
que analizan comparativamente fendmenos culturales esenciales,
tanto de la sociedad coloniai como de la mesoamericana. En esa
direccién los trabajos de Noemi Quezada™ constituyen un avance
en el conocimiento de las caracteristicas que asumié el "pasaje
histérico” durante el que se funda el "...proceso social de sintesis
progresiva en el cual las diferentes tradiciones culturales indigena,
espafiola y negra se integran e interrelacionan para dar como

resultado una cultura mestiza...", lo que lleva también a detectar los

* Ginzburg, Stog nottuma, Introduccion, XXV,
* Quezada, "Sexualidad, religion y magia®, 1993, "Sexualidad, amor y erotismo”, 1995.
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procesos de persistencia y continuidad®' , asi como a la delimitacién
y comprension de las diferencias profundas entre ambas realidades

culturales.

Especificamente Quezada considera que dentro del ambito de la
etnologia histérica (o etnohistoria, esto es, 1a disciplina antropologica
gue se ocupa de los procesos histérico culturales), los estudios
sobre la sexualidad® han soslayado aspectos que cobran gran
im;':ortancia con las investigaciones de género. Asi pues, partiendo
de|dicha categoria, la autora analiza cémo se estructuran y expresan
los ambitos de lo femenino y lo masculino, cuales son las
caracteristicas que los definen, cudles los simbolos que los
representan como construcciones cuiturales opuestas y simétricas.
Se adentra en el terreno de la cosmovisién (de la sexualidad mitica)
y argumenta céomo la division binaria del universo, basada en la
diferencia sexual, determina la relacién social entre ambos sexos, el

rol| asignado a cada uno, asi como la adquisicion de la identidad

genérica:

: EI género permite abordar estos temas en dos sociedades de
duferente cosmovision: la mexica que, normada por la religion,
se preocupd por mantener el equilibrio césmico y social
basandose en la dualidad, oposicidn binaria simétrica y
complementana de lo masculino y lo femenino, en la cual
cua!qu:er transgresion hacia peligrar la totalidad del sistema.
Y la del México colonial, de tradicién judeo-cristiana, con el

! Quezada, "Sexualidad, religion y magia”, 121.

1 Camf:o asociado al ciclo de vida y a fos titos de paso que marcan cada una de sus etapas en ¢l individuo; al
mm.nm?mo que reglamenta la vida adulta, yala fanu]m, unidad social basica, Quezada, "Sexualidad, amor y
erotismo”, Introduccién, 1.
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catolicismo como ideologia dominante, con un Dios Unico,
masculino y superior, que determinaba lo femenino como
inferior™

Con el fin de comprobar las hipdtesis contenidas en la cita
precedente y partiendo del supuesto de que en ambas sociedades el
modo de vida lo establecié la religion (y por ende el énfasis en lo
sagrado de la vida cotidiana), Quezada parte del analisis de los
mitos de origen, tanto de aquellos de la sociedad mexica como los
de la sociedad ’novohispana; asi, establece la comparacidén entre
sendas cosmovisiones, especificamente respecto al origen de los
dioses y del hombre, al orden cdsmico a partir del caos primigenio,
al tiempo y al espacio, a la sociedad y a sus instituciones, a las
relaciones sociales y a las relaciones entre los sexos. El analisis
mitolégico realizado le proporcioné en fin, la informacion para
delinear las formas que asumio et control de la sexualidad, asi como
los cédigos cuiturales que se tradujeron en normas y modelos que
permearon a los diferentes grupos sociales en ambas culturas.>

Es obvia |la importancia de analisis que, como los mencionados,
contribuyen a clarificar el caracter de la fase temprana del
sincretismo post_ceonqguistam; y con ello a descubrir los nucleos
ideolégicos que han hecho posible la larga duracién de ciertos

fenédmenos culturales.

33
M

id,, 1-2.
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Con lo visto hasta el momento, resuita claro que el problema
n‘ietodolégico se situa entre los analisis morfologico e histérico; en
este caso de la cosmovisién indigena; en ia que se observa la
presencia de tiempos histdricos diversos que se reflejan en sus
elementos constitutivos. Por ello considero que la problematica que
plantea el enfoque etnohistodrico respecto al estudio de la cultura y la
cosmovision deberia enfocarse en un equilibrio entre el analisis de
la sucesion y de los cambios dentro de ambitos cronolégicos y
geograficos circunscritos, y la tentativa de reconstruir por fa via de
afinidad ~algunas configuraciones miticas documentadas o
transmitidas oralmente en el transcurso de cientos de afos,
abstrayendo dicha informacién precisamente de aquellos ambitos
cronolégicos delimitados, con el fin de dar cuenta de las analogias,
de los estereotipos, y finalmente, de su ensamblaje y funcionamiento
através de secuencias de tiempo larguisimas.®®

Para Johanna Broda, por ejemplo, el estudio de la historia
antigua de Mesoamérica implica necesariamente la colaboracién
entre la historia y la antropoiogia (especificamente fa etnografia) y
un caso ejemplar de dicha colaboracion {0 constituye el andlisis de la
hilstoria de México a partir de la conquista espafola. Se trata, segin
io plantea, de combinar el analisis histérico del pasado prehispéanico
con aquél de las culturas indigenas campesinas en la actualidad,
entendidas ni como continuidad directa del pasado, ni como

_arcaismos, sino inmersas en un "proceso de transformacién y

* Ginzburg, Storia notturna, Introduccién, XITl,
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reelaboracién constante que, no obstante, se sustenta en raices muy

antiguas"*®

En su articulo "La historia y la ‘etnografia" Broda se refiere
inicialmente al impacto de la conquista y de la colonizacion sobre la
organizacién  econdmica, politica 'y social prehispanicas;
posteriormente analiza aspectos relacionados con el cuito mexica a
la lluvia y a los cerros y por Gitimo, trata algunas fiestas indigenas
contemporaneas vinculadas con la peticion de lluvias, el dia de
muertos y el culto a los cerros. En su opinién, dichos ritos
reproducen y contindan ritos calendaricos asociados con la
astronomia, el clima y los ciclos agricolas, que ocupaban una
posicién central en la cosmovisién antigua®’. El objeto ultimo de este
trabajo es, en suma, plantear su posicion respecto a la relacion
historia - antropologia: considera por una parte a la historia como
"...la disciplina que abarca todo lo referente a la evolucién de las

sociedades y de las culturas humanas...", siempre y cuando se
"...considere que todo fenémeno cultural es el resultado de procesos
histéricos que se encuentran en continuo flujo y transformacién pero
que, asimismo, dependen de ciertas pautas y regularidades en su

desarrollo, [o cual hace posible su estudio cientifico.*®

* Broda, "La historia y la etnografia”, 14.
7 bid , 11-14, 30-31.
*® bid., 12-13
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Por otra parte, la antropologia, que cuenta con el recurso de la
etnografia® trata, con métodos propios de establecer
generalizaciones sobre procesos cuiturales, clasificar datos
monogréaficos y establecer comparaciones con otras culturas. En esa
perspectiva considera "...como tarea fundamental de la antropologia
su orientacion comparativa e interdisciplinaria, la cual debe tender a
ser|holistica con el fin de integrar los datos de las diversas
disciplinas en un marco tedrico que los englobe. Y este marco
tedrico, en su opinion lo provee la antropologia a través de "...los
conceptos de analisis de las categorias sociales y culturales”, que al
fin,| deben manejarse en una perspectiva histérica "...ya que los
procesos que estudiamos no existen en un vacio atemporal sino que
son concreciones histéricas de una sociedad especifica en una

época determinada"®®

Alfredo Ldépez Austin indica que el analisis comparado que
desarroila en su obra _Los mitos del tlacuache (y posteriormente en
Tamoanchan y Tlalocan} busca establecer cimientos rigurosos que
pe’rmitan a la informacion etnogréﬁéa ser utilizada como fuente
auxiliar en la comprension de las sociedades prehispanicas de
Mesoamérica®. De manera inversa, la presente investigacion trata,
mediante el analisis histérico, de establecer los elementos cuiturales
y [las configuraciones mitolégicas que por su centralidad en la

? Se r‘l:ﬁere al trabajo de campo del antropologo que recopila datos descriptivos sobre cultura material, modos
de vida, costumbres y creencias de los grupos sociales en estudio, Broda, op. cit., 11. )

% Ibid!, 13, "Estudios sobre la observacion”, 84,

8! Lépez Austin, Los mitos del tlacuache, 39.
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cosmovision mesoamericana se han conformado en ndcleos
ideolégicos, pilares de larga duracidn que nos sirven como
indicadores en la comprension de las cosmovisiones indigenas

contemporaneas. -

'El citado autor considera que un recurso metodoldgico adecuado
para lograr su objetivo en dicha empresa comparativa es el de las
proyecciones de los datos culturales, tanto de la mitologia actual
hacia el pasado mescamericano como las que se hacen en sentido
inverso. Y respecto a la informacién colonial considera que dicha
proyeccion a través de toda la larga cadena de la tradicién religiosa
mescamericana, puede ser util asimismo para evaluar las primeras
recolecciones coloniales de mites. Si bien es cierto que ha existido y
existe aun desconfianza entre algunos estudiosos respecto a la
veracidad de los textos coloniales porque se han considerado
deformados en la informacién o en el registro, la coherencia que
pueda descubrirse entre los textos de nuestros dias y los coloniales
tempranos podra ser una medida de confiabilidad de ambos

conjuntos.®

El recurso al pasado colonial {principaimente aquel consignado
en las fuentes de los siglos XVI y XVII} como puente para sustentar
comparaciones entre la cosmovision mesoamericana y las

cosmovisiones indigenas contemporaneas implica, ciertamente,

2 Thid,, 39-40.




serios peligros. Entre otros, violentar o traicionar la informacién,
def!ormando su sentido o estableciendo generalizaciones falsas;
sobre todo porque los tres universos simbdlicos corresponden a muy
distantes o diversas formaciones socioeconémicas y por ende, a sus
instituciones sociales. Sin embargo, también es cierto que el analisis
puramente sincrénico o coyuntural de este tipo de materiales
antropolégicos no ha lograde trascender las descripciones puntuaies
en el mejor de los casos, 0 las explicaciones dogmaticas y
mecanicistas que nada nos dicen del sentido profundo y de la
importancia de tales complejos culturales en el devenir de las
sociedades indigenas.

Para evitar caer pues en lucubraciones indtiles de una u otra
parte, me he propuesto seguir dos mecanismos de control y
verificacion de la informacién: a) la revisidbn concienzuda de
materiales etnograficos sobre las culturas nahuat y totonaca que
seran cotejados continuamente para tener la mayor certeza posible
sobre su auténtico significado cultural y descartar posibles
creaciones individuales o locales excéntficas, y b) el estudio
comparado de fuentes histéricas (codices, cronistas e
investigaciones contemporaneas) sobre los temas que remiten a mi
objeto de estudio. Considero que ello me permitird establecer
conexiones significativas en el tiempo largo, entendido no de
r’nanera unilineal y uniforme sino como una sucesion cultural
inmersa en realidades histéricas muy heterogéneas.
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A pesar de haber escrito primero la parte correspondiente a la
cosmovision mesoamericana, inicié el presente trabajo de
investigacion con el analisis de materiales etnograficos; una vez
aprehendidos, me volvi al pasado para detectar posibles vinculos y
analogias entre los dos mundos conceptuales: asi, para decirlo con
Ginzburg, "poco a poco se ha delineado una constelacion de
fenémenos muy compacta desde el punto de vista morfoldgico vy
muy heterogénea desde el punto de vista cronolégico y espacial...”
3 Esto me ha permitido encontrar sentido en el sin sentido aparente
de los mitos indigenas, hacer inteligibles, descifrables los datos y
simbolos que hacen parte de la estructura de los mitos y sostienen
su significado social.

Ya se ha sefalado la desconfianza que existe hacia este tipo de
trabajos comparativos de los procesos culturales. Al respecto, para
Lépez Austin son dos los problemas fundamentales que sostienen
dicha actitud: uno es de caracter histérico; es decir, la probabilidad
de explicacion de la persistencia secular de ciertos contenidos
religiosoé depositados en creencias y practicas, a pesar de la
geogréfia y de las profundas transformaciones que ha sufrido la
sociedad nacional; el segundo seria de caracter l6gico: se cuestiona
el valor de las inferencias analdgicas en general, y en particular en

el terreno de la mitologia.®*

% Ginzburg, Storja notturna, Introduccion, XXIX.
% Lopez Austin, Los mitos del dacuache, 41.




ESTA TESIS W9 REBE
SAR BE LA siwuialtll

Para resumir digamos que el juego de las proyecciones histdricas
es el recurso metodolégico en el que Lopez Austin fundamenta su
andlisis comparado en tres momentos histéricos diferentes: la época
prehispanica, la colonial 'y fa contemporanea. Estableciendo
exhaustivas comparaciones en el terreno de la mitologia y en el de
sus elementos y contenidos simbolicos, proyectados a través de los
siglos y'utilizando para ello como herramienta metodolégica central
el concepto de larga duracién, el autor resuelve el problema de
orden histdrico que se atribuye a este tipo de ensayos comparativos.
En lo que respecta al problema del valor de las inferencias
analégicas en materia de historia de las religiones, llega a la
conclusién de que la investigacion en ese sentido debe dirigirse, por
una parte, a la busqueda de elementos, de estructuras y de
significados particulares de los mitos, los cuales no se hallan
reéistrados la mayoria de las veces (para lograrlo es necesario
rec‘:urrir a otras ramas del conocimiento antropolégico: arqueologia,
linguistica, etnohistoria, etnografia...) Por ofra parte, la investigacion
de’beria también encaminarse al conocimiento de los procesos de
conservacion, sustitucién o 'pérdida de los mitos y/o de sus
elementos fundamentales.

Por eso, para obtener un grado alto de confiabilidad respecto a
tas inferencias analdgicas propone los siguientes pasos: a) el
registro de las semejanzas y diferencias mas aparentes dei mito
como una primera aproximacion y b) mas adelante se deberd

descubrir una misma base causal de las analogias detectadas
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puesto que algunas semejanzas podrian pertenecer sélo al plano de
lo aparente, e inversamente, elementos aparentemente disimbolos
podrian ser manifestaciones distintas de un mismo contexto

subyacente ya que el mito es un hecho cargado de polivalencias.

Es importante pues encontrar las relaciones de causa de los
fendmenos estudiados para lHlegar a ver sistematizaciones,
normatividades,  principios  rectores, funciones, taxonomias
primarias... En fin, arribar , hasta donde seé posible, al encuentro de
las concepciones y de las relaciones que se van formando en el
devenir del trato social y que hacen generar, conservar, modificar o

perder el mito.

En este plano resulta mas fime el planteamiento de las
inferencias ya que la semejanza es esencial no sblo aparente; las
proyecciones se hacen entonces fundadas en la pertinencia: “El
historiador ha de dar cuenta ... de la unidad que forman lo
subyacente.y lo aparente del mito y de los procesos histéricos por

los que el mito se crea, se conserva, se transforma y se pierde”.*

Asimismo Ginzburg, en su ejemplar obra sobre las raices
historicas del sabba en la cultura folklorica europea, funda su
anaiisis en una perspectiva comparada. En esa direcci'én él
encuentra un cumulo de analogias, de afinidades formales entre

55 Ibid., 484-485,
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fendmenos que morfolégicamente resultan en conjuntés bastante
homogéneos pero que cronolégica, espacial y culturalmente se
revelan muy heterogéneos. ;Por qué, se pregunta el autor, se
propuso entonces reunir, sobre la base de afinidades puramente
fon%ales, tal cantidad de testimonios relativos a mitos, creencias y
ritos sin preocuparse de insertarlos desde el inicio en una
perspectiva histérica admisible? Aqui surge de inmediato la
pregunta ;,Cudl es el planteamiento metodolégico de Ginzburg a
partir de dichos resultados?

Comencemos con un ejemplo suyo: la analogia encontrada entre
co‘nfesiones de los bienandantes® y aquellas del hombre lobo, y
alin mas, la analogia de ambas con los testimonios sobre los
shamanes euroasiaticos, le mostraron que la comparacién debia
extenderse mas alla de las areas y de los periodos en los que se
desarrollé la persecucion de la brujeria en Europa; ya que hacer
coincidir las creencias que _afloraban de la documentacién
estudiada con los momentos en que los inquisidores y jueces
registraron dichos fendmenos hubiera sido -en su opinién- una
simplificacién incorrecta.  Argumenta: testimonios quizas muy
recientes podrian conservar rasgos de fendémenos mucho mas
antiguos, y viceversa, testimonios remotos podrian clarificar
fenémenos bastante mas tardios.”’

o C_'l.lranderos de crigen friulano en ltalia.
7 Ginzburg, Stofia potturna, Introduccién, XXXVIIL.
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No es posible entonces, en la éptica de Ginzburg, explicar dicha
fenomenologia siguiendo las pautas de la investigacion historica
tradicional, esto es, la utiiizacion de la sucesion cronoidgica como
hilo conductor. Cuando el objeto de estudio es la cultura folklérica
(en su caso), cuyas caracteristicas mas sobresalientes son el
sincretismo, las constantes mutaciones y variaciones, tanto locales
como regionales, pero sobre todo, el estar documentadas de
manera fragmentaria y casual, resulta imposible seguir los
postulados esenciales de la investigacidn historica; sobre todo aquél
de un tiempo unilineal y uniforme: con &l no es posible explicar la
convergencia de culturas y la heterogeneidad histérica que
confluyen en el sabba. Cito: “Ninguna hipdtesis histdrica (referida a
un ambito religioso, institucional, étnico...) me habria permitido reunir
la imprevisible constelacion documental...” que con la busqueda de

analogias y afinidades formales.*®

En ese nivel de la investigacion el autor pudo constatar que los
mitos y ritos que habia recopilado conformaban un contexto
simbdlico en el cual los elementos folkléricos incrustados en el

estereotipo del sabba resultaban menos indescifrables. Pero aun asi

todavia dudaba de haber estado acumulando datos sin sentido,
siguiendo analogias irrelevantes. Sobre todo porque su hipotesis
sobre las semejanzas fenomenolégicas, que delineando estructuras
se presentaban dispersas en el tiempo y en el espacio, tampoco
autorizaba la proyeccién automatica de los contenidos de la cultura

2 Thid,, XXIX.
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folklorica en una antigiiedad remotisima: ello no habria otorgado ia
posibilidad de una comprension profunda. En suma, no le resultaba
suf"‘lciente el recurso de las proyecciones unilaterales y mecanicas
para ahondar en la comprension de las analogias y de sus
ens|ambiajes simbdlicos. Faltaban aln ciertos peldafios tedrico-

metodoldgicos para enfrentar adecuadamente -segun su opinion-
la problematica fatente entre morfologia e historia.®®

En esta especie de encrucijada teérica, Ginzburg retoma ciertas
ideas de Ludwing Wittgenstein condensadas en sus Observaciones
a la Rama Dorada de Frazer que le hacen avanzar en la clarificacion

del problema. Escribe Wittgenstein “La explicacion histérica, la
explicaciébn como hipétesis de desarrollo, es sélo un modo de
cor['ajuntar los datos: es su sinopsis. Es igualmente posible ver los
datos en su relacion mutua y sintetizarlos en un modelo general sin
que esto tenga la forma de una hipdtesis sobre el desarrolio
temporal”.’® Se trata de agrupar el material de los hechos y poder
verlo mediante una representacién perspicua;”’ es decir,
comprenderlo revelando las conexiones existentes entre los
fendmenos andlogos, descubriendo eslabones o casos intermedios.
Ulteriormente Ginzburg se pregunta si esa representacion perspicua

% El coficepto e sincretismo o de culturas hibridas, si bien resulta atil a un nivel, no explica las relaciones
mtemasI Y la dindmica entre fendmenos culturales que trascienden siglos.

Wmsenstem, Observaciénes a Ia Rama Dorgda, 65.

' El concepto de repraemacton perspicua ¢s de una importancia fundamental: destgna nuestra manera de
reprﬁulmr el modo segiin el cual vemos las cosas... es el medio para la comprension consistente en "ver las
conexicnes”... De ahi la importancia de encontrar eslabones (cadenas) intermedias. Wittgenstein sustituye la
exphcamon por 1a descripcion y frente a la bisqueda de cualquier esencia considera que se impone la labor de
reﬂexxonar sobre las conexiones que se aparecen €n una representacién perspicua, lo que nos filerza a ver con
mis claridad., Witigenstein, op. cit., nota a pie de pagina mimero 22 del editor José Luis Velazquez, 66-68.
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de los datos, ese “ver las conexiones”, ese descubrimiento de la
relacién formal entre hechos culturales constituye en realidad una
forma alternativa a la representacion histérica. Es decir, ;es
suficiente una exposicion ahistérica de los resultados obtenidos?’?
El argumeﬁto de Wittgenstein en esa direccion se refiere a que el
descubrimiento de la relacién formal a través de una cadena
hipotética intermedia salva dos problemas implicitos en un analisis
historico tradicional: 1) resulta menos arbitrario ya que la verificacion
dela pertinencia' se fundamenta en el analisis comparado en épocas
y lugares diferentes; se buscan y cotgjan los origenes o las raices y
no sdlo se documentan como fenémenos funcionales dentro de una
determinada realidad socio-cuiturai, y 2) es inmune a la
demostracion de hipdtesis evolutivas.

Respecto at primer punto Wittgenstein explica que la cadena
hipotética intermedia (las conexiones) tiene como objeto llamar la
atencion del investigador sobre el nexo entre los hechos. En lo que

se refiere al éegundo aspecto, ejempilifica su punto de vista (sobre la
relacién formal versus la hipétesis evolutiva) mediante 1a relacién
interna entre el circulo y la elipse: se puede decir que la elipse se
transforma gradualmente en un circulo “..pero no para afirmar que
una _determinada _elipse, de hecho, historicamente, se ha
desarrollado desde un circulo (hipotesis evolutiva), sino sélo para
agudizar nuestra mirada ante una relacion formal”.” Y mas ain,

" Ginzburg, Storia notturna, Introduccion, XXIX.
™ Wittgensteiri, Observaciones a'la Rama Dorada, 68.
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propone que la hipdtesis evolutiva también podria verse como el
sinr*nple ropaje de una relacion formal.” Lo importante aqui pues para
Wlittgenstein no son los fendmenos culturales y su evoiucion sino su

relacién, sus vinculos dentro de una estructura significativa.

Respetando la claridad y la utilidad metodolégica que los
argumentos de Wittgenstein le proporcionaron, Ginzburg pretende ir
mléls alla para rescatar el enfoque historico. Para ello, invierte la tesis
de Wittgenstein fundada en el ejemplo de la relacidn interna entre
cifrculo y elipse, y propone que en el ambito de la historia (no por
cierto en el de la geometria), la conexién formal podria asimismo ser
considerada una hipétesis genética. En ese sentido considero gue el
"ver las conexiones internas" y "proponer cadenas o esiabones
intermedios”, se acerca a la propuesta de Lépez Austin respecto a la
necesidad de encontrar las relaciones de causa de los fenomenos
estudiados, de las analogias formales, con el fin de descubrir
sistematizaciones, normatividades, principios rectores, funciones,
taxonomias primarias, en fin, sistemas de clasificacién del universo y
de la naturaleza fundamentales, cuya vigencia ha traspasado los
siglos. De este modo, mediante el juego de las comparaciones y de
las proyecciones -continda Ginzburg- es posible traducir en
términos histéricos la distribucién de los datos, hasta entonces
presentados sobre la base de afinidades internas y formales: “Asi,

™ Ibid., 68-69.
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seria entonces la morfologia, aun si sincrénica, la que funde, en

base al ejemplo de Propp, |a diacronia”.”

Comparto con Ginzburg la opinion de que la investigacién
morfolégica no puede sustituir ni tampoco prescindir de la
reconstruccion histérica si se quiere llegar a comprender la enorme
complejidad dé determinados fendmenos culturales; pero considero
que dicha via metodolégica constituye un recurso importantisimo,
sobre todo cuando la investigacidn se centra en sociedades y/o
periocdos poco, parcial o mal documentados: el andlisis morfoldgico
puede ser visto como una especie de sonda que llega a estratos
profundos que con la hipétesis evolutiva resultan inalcanzables e
ininteligibles; sin embargo, es necesario también intentar revelar la
naturaleza histérica de las conexiones que se van construyendo.”
Me parece que dentro de esta posicién metodolégica se inscribe el
triple juego de proyecciones que Lopez Austin desarrolla en la obras
citadas, lo que a su vez, salva el problema de caracter histérico que
se atribuye a [a probabilidad de explicacién de la persistencia
secular de ciertos rasgos culturales centrales y a su funcionamiento

en la cosmovision.

7 Ginzburg, Storia nottuma, Introduccién, XXX,
" Ihid,, XXX : :
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HIPOTESIS

Como lo sefialé en la Introduccién, en el capitulo Ill de esta tesis
anallizo mitos, cuentos, ideas y creencias que forman parte dé la
cosmovision indigena (nahuat y totonaca) de nuestros dias,
poniendo énfasis en los prdcesos de conservacion de la tradicion
mitolégica mesoamericana . a través del tratamiento de elementos
simbdlicos que han sido fundamentales y 1o son hasta el presente.
Para ello tomo en cuenta las transformaciones sufridas mediante
procesos de substitucidn de simbolos culturales (de tradicién
mesoamericana y de tradicién europea) dentro de las estructuras
mitolégicas mismas. Por-razones'de tiempo y de pertinencia del
objeto de estudio, el presente analisis no se abocara a la parte que
corresponde a los procesos de pérdida de determinadas tradiciones
miticas. Por el contrario, trato de entender (a través de la cadena
fenomenoldgica que forma la tradicion que recoge el Postclasico, la
Colonia y el mundo indigena contemporéneo) las conexiones
internas implicitas en {a cosmovisién, y esto serian las relaciones
formales; pero asimismo de aclarar, tanto sus mecanismos de
readecuacion, como su significado y funcion social; es decir,
interesa también descubrir los nexos entre los refugios indigenas de
lo sagrado y la vida campesina en su quehacer cotidiano. £n suma,
intento exponer la trama de la fenomenologia religiosa prolongada
en el tiempo y matizada por él.
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Parto de la hipdtesis general de que las raices de la visién del
mundo indigena, de su peculiar religiosidad, estan profundamente
arraigadas en el México prehispanico; porque ain si el sincretismo
propio de las cuituras indigenas tradicionales tuvo su origen en el
contacto o el encuentro entre la visién del mundo prehispanica y
aquella que prevalecia en la Espaia del siglo XV!, considero que los
elementos culturales europeos (impuestos o adoptados durante la
Colonia) se fueron readecuando dent;o de las conformaciones
mitologicas mesoamericanas, sin incidir estructuralmente en ellas,
es decir, sin lograr modificarias en lo substancial. Asi, en el lugar de
ciertas deidades prehispanicas van apareciendo santos y santas
catélicas. o el mismo Jesucristo, y van asumiendo idénticas
funciones y roles que ancestralmente habian sido asignados a las
manifestaciones sagradas de la naturaleza en Mesoamérica.
Deidades que, por los ‘principios encarnados, Habian creado,
" organizado y sostenian leyes universales. Por ejemplo, T/éloc, dios
del inframundo, de los mantenimientos, de las riquezas terrenales y
del destino ultraterreno de sus elegidos, se convierte en el def‘nonio;
Cristo se identifica con el Sol que viene a sacar a la humanidad de
las tinieblas cuando, con el solsticio de inviermno, el sol comienza su
predominio sobre los poderes de la oscuridad; la Virgen Maria
reemplaza a Chalchiuhtlicue y a sus poderes sobre las aguas
magicas de la salud y la fertilidad; a tal punto, que la mayoria de las
veces las iglesias y santuarios marianos fuerdn erigidos en los
mismos sitios consagrados que caracterizaban los dominios dé la
diosa: los manantiales y fuentes que brotaban en los cerros y
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montes; los Tlalogues devienen los santos que portan espadas, la

cual/viene a suplir a los bastones de mando o0 a los de lluvia; etc.

En este trabajo, en fin, plantec el problema de determinar los
elementos simbodlicos medulares, los eslabones y las conexiones
que han servido como transmisores de profundos significados
ideolégicos durante cientos, quizads miles de afos, y gque han
permitido la relativa cohesion de las cosmovisiones indigenas
contemporéneés. En ese sentido, explicar el presente de ciertos
fer?émehos mitico-religiosos rastreandolos en el pasado, significa
enfrentarse a estrategias sociales que implican maneras especificas
de interpretar y adecuar los acontecimientos del mundo occidental
dentro de sus estructuras tradicionales; es decir, en el marco de las
reJtaciones simbdlicas de sus propios érdenes culturales en el
devenir historico.” En suma, propongo que la aplicacién del enfoque
etnohistorico resuita indispensable en los estudios etnolégicos, ya
que constituye una herramienta fundamental para comprender el
presente como pasado.

Como he mencionado antes, se sabe que uno de los mas
importantes rasgos culturales de larga duracién es el mito, cuyo
.vehiculo es la tradicién oral. Y el mito resulta ilustrati\)o en relacién a
los niveles de andlisis que me propuse desarrollar. Pongamos por
ejemplo el caso del Sol y de la Luna:

7 Sahlins, Istas de historia, 9-10.
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A) Existen mitos sobre el Sol y la Luna (su nacimiento, su
relacién, sus luchas, sus acuerdos, sus funciones, etc.) en
todas las culturas antiguas de Mesoamérica, y esto seria
un sustrato comun. Sin embargo, en algunas sociedades la
Luna adquiri6 mayor relevancia como deidad
antropomorfa, asociada a las mareas, a los ciclos
agricolas, a la fertilidad femenina. En dichas sociedades
recibié un culto mas directo y personalizado como entre los
mayas, por ejemplo. Para los mexica, en cambio, no tuvo
un papel tan protagonistico; su cuito se asocid,
dispersandose, con otras tantas deidades femeninas de la
fertiidad de la tierra y del agua, adn si en el mito de su
nacimiento en Teotihuacan se asume como principio
masculino. Para los totonacas, si bien la Luna tampoco
tuvo un papel de primera linea, si en cambio asumid un rol
indiscutiblemente masculino, vinculado directamente a la
fecundidad femenina.

B) La tradicién oral indigena, como veremos, nos brinda
innumerables mitos y cuentos que se refieren al Sol y a la
Luna, en los que resaitan tipos, motivos, funciones y
estructuras similares a las del pasado prehispanico. Si bien
se observan muchos rasgos culturales de origen europeo
que se han mezclado y sintetizado en las narraciones
indigenas actuales, tanto las funciones asignadas como la
manera en que tales rasgos fueron reestructurados siguié
siendo bajo el patron mesoamericano. Asi, mientras el
significado profundo permanecié, lo superficiali sufrié
cambios: a las cualidades esenciales de los principios
sagrados mesoamericanos se les antepusieron nombres
de deidades catdlicas con las que de alguna manera
hallaron identificacion.

De lo dicho se desprenden algunas hipétesis de trabajo cuya
amplitud no he deseado limitar puesto que las considero hilos
conductores en el proceso de descubrimiento de las conexiones
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entre las cosmovisiones estudiadas; en ese sentido me pérece qué
las hipdtesis de caracter general permiten desarrollos mas
profundos y mas finos ya que dejan la puerta abierta a posibiiidades
o vias de reflexién nuevas que sin duda se presentan a todo

investigador en el transcurso mismo del trabajo. Asi, propongo que:

1. En las culturas indigenas de México existen espacios
nocionales de orden mitolégico (por ejemplo el Tlalocan)
gue les proveen la principal llave de lectura para explicar
su presencia en una historia ajena, de subordinacién, y
que les permiten mantener el sentido de su alteridad; y que
todo esto ha pasado necesariamente a través de la
conservacion de sus lenguas, léase tradicion oral {mitos,
cuentos, narraciones sobre costumbres, sistemas de
cargos, etc.). ‘

2. Desde la conquista, la conciencia indigena fue
adoptando la fenomenologia del catolicismo (sobre todo la
modalidad predominantemente ritual del catolicismo
popular, que era tan importante como aquella de las
religiones prehispanicas), pero la fue ensamblando en el
marco de su estructura de pensamiento mitico-religioso; de
sus codigos cuiturales especificos, para hacerla propia y
en esa medida transformarla de fondo. Que asi, este
pensamiento no fue reemplazado o permeado por los
fundamentos éticos y metafisicos del catolicismo culto;
esto es, que el catolicismo popular fue "leido" o si se
quiere "revisado" con base en cédigos simbdlicos y a
sistemas de clasificacion mesoamericanos. A todo ello
contribuyeron semejanzas fenomenoldgicas, no de
contenido, por ejemplo, algunos rituales como la confesién
o el bautismo, o la idea de un paraiso terrenal como
principio de la humanidad, del tiempo y de la muerte; o
bien, la creencia en el diluvio como fin de un ciclo e inicio
de una nueva, actual era humana. En otras palabras, a
pesar de las analogias formales entre religiosidad
espafiola y mesoamericana que interactuaron durante Ia
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Colonia y que produjeron el sincretismo cultural indigena,
prevalecieron las diferencias de contenido, es decir, se
mantuvieron los sistemas de codificacion precolombinos
como son, la estructura, el orden y ias leyes del universo, y
la funcion de dioses y santos como regentes de las fuerzas
de ia naturaleza.

3. Por lo tanto, el catolicismo indigena de hoy no es ni el
"guadalupano” que predomina en la sociedad nacional, ni
tampoco aquel que vino con los conquistadores. La
religiosidad indigena de fines del segundo milenio
conserva caracteristicas particulares que es preciso
entender; y por utlimo,

4. La mitologia y la ritualidad asociada, contintdan siendo
dos de los mas importantes principios agiutinadores de
. dichas sociedades.

En sintesis, respecto al enfoque etnohistarico que me interesa
realizar aqui, recurro a una cita de Marshall Sahlins que ilustra muy
bien la dinamica de los procesos y de las construcciones socio-

culturales objetos de estudio:

La historia es ordenada por ia cultura, de diferentes
maneras en diferentes sociedades, de acuerdo con
esquemas significativos de las cosas. Lo contrario también
es cierto: los esquemas culturales son ordenados por la
historia, puesto que en mayor o menor grado los
significados se revalorizan a medida que van realizandose
en la practica. La sintesis de estos contrarios se desarroila
en la actividad creativa de los sujetos histéricos, los
individuos...”

™ Sahlins, [§las de historia, 9-11.




Existe una relacién dialéctica entre cosmovision y mitologia, pero
en la medida en que la historia va transformando la visién del
mundo y det cosmos, nuevos elementos se van plasmando en el
cuerpo de mitos que la sustentan. De este modo, a través del
analisis de los mitos sobre el Tlalocan y del campo semantico que lo
engloba o lo circunda, me interesa entender su papel historico en el
desarrollo del imaginario mesocamericano; comprender su
importancia como campo cognoscitivo de las leyes que rigen el
universo y la naturaleza, y sobre todo, su funcién en la
reestructuracién y conservacion de las culturas indigenas despues

de la conquista.

Tlalocan es el lugar mitico sagrado de la creacion y de la muerte
primigenias. Alli se fundan las leyes del devenir, entendido como
tiempo ciclico. Constituye el nacleo de uno de los conglomerados
simbélicos mas importantes de las cosmovisiones indigenas.
Tlalocan es el axis mundi: como tal sus simbolos indiscutibles son
la Montafia Cosmica y el Arbol de la Vida (Xochincuahuit! para los
nahuas histdricos y Xochinkuauit para los nahuas de la Sierra Norte
de Puebla); a partir de alli se despliegan las cuatro divisiones
horizontales del universo, los rumbos césmicos, sostenidos por los
cuatro grandes T/aloques (en |a literatura histérica) o Talokes (en la
tradicion oral nahuat); Tlalocan es la sede del gran misterio de la
riqueza y de la fertilidad de la tierra, pero también parte de alli su
esteriiidad temporal y el poder destructivo de las fuerzas
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metereologicas. Los dioses de Tlalocan rigen los ritmos, ciclos y
estaciones de la naturaleza. En Tlalocan se originan todas las
aguas terrestras y celestes, y es simultaneamente el receptacuio del
fuego originario y del tiempo humano que con él se funda.

Por lo tanto, el complejo conceptual del Tlalocan es parte
sustancial de los sistemas clasificatorios mesoamericanos; pero a la
vez que forma parte de ellos, es también liberador porque es dador
de sentido: los mitos alrededor de dicho campo semantico tienen
mucho que ver con los ciclos agricolas y con la vida campesina que
de elios depende; con la tierra y el inframundo como matriz
universal, con su fecundidad y esterilidad; con la muerte y
resurreccién ciclicas de la vegetacion; con las lluvias y las
sequias... Dicho espacio conceptual sagrado, que es la morada de
los dioses telUricos y el paso nocturno obligade de las deidades
celestes, tiene adn vigencia para algunos grupos indigenas ligados
estrechamente a la tierra y a sus productos. Asi por ejemplo, al
Inframundo del Tlalocan oran y ofrendan los curanderos nahuas
para demandar a Talokan Padre Creador y a Ta;‘okan Madre
Creadora lluvias oportunas y benéficas, cosechas abundantes,
buena fortuna y salud. Alli también descienden oniricamente sus
espiritus para liberar a los enfermos de susto, a los que les han
robado el tonal, es decir, su energia vital y con ella, su destino.
Concepciones similares prevalecen entre los totonacas como
veremos en la Ultima parte de este trabajo de tesis.
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CAPITULO (I

DISCUSION DEL _SIMBOLISMO RELIGIOSO
| MESOAMERICANO ‘

El tema del simbolismo religioso mescamericano (de sus

significados y transformaciones, de sus particularidades histéricas y
regionales ) como todo tema de trascendencia antropoldgica, ha
apasionado a un gran numero de estudiosos. El debate en la
busqueda de su comprensién ha sido constante y su resultado, un
cumulo bibliografico impresionante. No se trata aqui de discutir las
elaboraciones tedricas de los exponentes dei tema a lo largo de su
tradeoria, sino de destacar las aportaciones mas significativas, el
tratamiento de aquellos aspectos de la cosmovision mesoamericana
que, con sus particularidades, hacen parte de los universales
antropologicos; es decir, aquellos aspectos de la naturaleza que por
estar condicionados ontolégicamente poseen una gran capacidad de
exégesis; y que también por ello han escapado a las coyunturas y a las
transformaciones histéricas, para devenir rasgos culturales de larga
duracion que han contribuido de manera decisiva a la unidad histérica
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y a la continuidad de los postulados miticos y religiosos

mesoamericanos.

La intencién de analizar la estructuracién y el sentido del
simbolismo religioso mesoamericano (a partir de la mitologia y la
iconografia) para llegar a detectar los nlcleos elementales sobre los
cuales las culturas indigenas contemporaneas han reelaborado .
teméticas milenarias, me obligd a intentar abstraer de dichos nlcleos
primarios las ideas y las creencias comunes, subyacentes en tradicion
cosmolégica mesoamericana. Desde mi punto de vista, de ese modo,
las narraciones mitolégicas y las creencias religiosas indigenas de
nuestros dias se encuadran en un sistema racional y coherente, y al
mismo tiempo concretizan los planteamientos generales de caracter

abstracto que a manera de hipétesis expongo en este capitulo.

~ Parto de la idea de que existe un patrimonio cultural comun a las
diversas sociedades que formaron Mesoamérica, asi como del papel
dominante que la religién, el mito, y el rito jugaron en los procesos de
su organizacion social durante las diferentes etapas que la

caracterizaron.

Al respecto escribe Pedro Armillas que si bien en la etapa
Formativa falta un simbolismo religioso formalizado, es muy notable el
contraste con su desarrollo en las fases siguientes. Asi, las ideas
religiosas de los mesoamericanos durante la fase Formativa se
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manifiestan de modo caracteristico en el culto a la fertilidad, ideas que
ciristalizarian mas tarde en la concepcién y el culto de la Diosa-Madre-
Tierra. Indica también que para esta fase, la existencia de figurillas
bicéfalas y de mascaras dobles ( vida-muerte ), contienen ya el
gémen de una idea religiosa que seria de importancia fundamental en
tiempos sucesivos: el principio dual organizador del cosmos, de la
naturaleza y de la sociedad. Para la etapa clasica nos dice que el
caracter religioso de las construcciones monumentales y ia cantidad e
importancia de la efigies de sacerdotes en las representaciones
artisticas, manifiestan que la religidn fue la principal fuerza integradora
de esas sociedades.’

Respecto a un grupo especifico Noemi Quezada sefiala ya para el
Postclasico que la religibn mexica, producto de la herencia cuitural de
diversos pueblos del area mesoamericana, es una religion compleja,
jerarquizada, que funda su existencia en un sistema mitolégico
complicado: "El tema fundamental gue la sostiene es el de la célera de
los dioses, que pueden provocar grandes catastrofes y aun el fin del
Universo. De esta manera todo un aparato ritual estd destinado a
obtener el equilibrio a la vez césmico y social... el sacrificio debe ser
reprztido periddicamente a fin de mantener el equilibrio no sélo a nivel

de la religion, sino también al de la vida econémica y social “.2

Por su parte Doris Heyden también considera que én Mesoameérica

existié durante milenios una unidad cultural sin grandes cambios en su

! AAnMa& "Tecnologia, formaciones socioecondmicas y religion”, 30, 35-36.

? Qezada, Amor y magia amorosa, 17-18, 32.
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exterior, aun si aciara que ciertos elementos culturales pudieron variar
de época en época. En relacién al mito por ejemplo nos dice que
mientras su estructura puede seguir sin cambio, es posible que su
significado varie de una época a ofra. Del mismo modo los simbolos
graficos pueden seguir con poco cambio formal pero tener un sentido

diferente segun el periodo histdrico correspondiente.®

Como todo proceso sincrético que se organiza a partir de la
existencia de creaciones paralelas, de analogias que se incrustan
unas en oftras, de préstamos, de'adopciones y selecciones, la
intensidad de los vinculos entre los diversos grupos o pueblos

mesoamericanos produjo una cultura coman.*

“Asi se fue construyendo la comdn cultura mesoamericana, de la
que [as culturas olmeca, teohihuacana, maya, zapoteca, mixteca,
tolteca, mexica, huasteca, totonaca, tarasca y muchisimas mas no son
sino ricas variantes creadas por tradiciones particulares en distintas
regiones y tiempos histéricos. Una historia comun y las historias
locales actuaron dialécticamente en la formacién de una cosmovision
mesoamericana en la que las variantes  adquieren tintes de
peculiaridad extraordinaria®.®

? Heyden, Mitologia y simbolismo, 12.

* Se puede establecer ia existencia de vinculos permanentes particularmente desde el Preclasico, durante el
periodo de las aldeas primitivas, y hasta el Postclasico en su etapa de los estados centrales militaristas; es decir,
hasta la conquista, DopczAumn. Los mitos del tacuache, 27-41.

* Ibid., 30.
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ET la religién y en el mito mesocamericanos hay pues una presencia
simultanea de tiempos histdricos diferentes. Por milenios se fue dando
una sedimentacidn paulatina de creencias, de ideas; de elaboraciones
y reelaboraciones simbdlicas, es decir de estucturaciones mitolégicas,
paralelamente al desarrollo tecnolégico y a la diferenciacion social. Se
fue c}ando, en una palabra, una estructuracién cultural ampliada en la
' que los distintos elementos y conceptos religiosos, correspondientes a
los varios momentos historicos de las sociedades, fueron armando el
sincretismo. Porque no es lo mismo por ejemplo Tlaloc que el Jaguar,
o el (Tlalocan que los cenotes, adn si nos remiten por igual al reino de
las aguas y a la deificacién de la tierra y por extension de los montes,
montafas, cuevas y animales. Tampoco parece ser lo mismo
Tlazoltéotl en su acepcién mas antigua de diosa de la tierra, que la
Tlazoftéot! del Postclasico, en el que se asume ya como deidad del
placer sensual y de la voluptuosidad, o comoe diosa de los excrementos
y de la basura en sentido simbdlico. Por ello es conocida también
como Tlaelcuani (comedora de inmundicias ) 0 como Ixcuanime en su
advocacion de las cuatro diosas del estupro.’® En su significado o
simbologia postclasica se asocian la sexualidad transgresora o tabd y -
la inmundicia. Y es claro que si comparamos directamente esta
concepcion con aquella que revela el remoto culto a la fertilidad
ind%cado por la figurilias femeninas de terracota de la etapa Formativa
(u Horizonte Arcéico)’, encontramos un profundo abismo. Baste una
uitima comparacion: las caracteristicas de Huitzilopochtli, concebido
como dios tribal, como antepasado mitico, son diversas de aquellas

. ¢ Quezada, Amor y magia amorosa, 30-38.
7 Segiin periodizacion de Armillas, "Tecnologia, formaciones socioecondmicas y religion”, 30,
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del dios de la época del poderio mexica, convertido en héroe
civilizador, en el Sol que reclama la guerra, el régimen de expansion
militarista y los sacrificios humanos como requisito para mantener: el

equilibrio del Universo.

Pero a pesar de lo anterior, de una u otra manera, todas las
advocaciones mencionadas tienen en comun el hecho de: ser
manifestaciones de una idea mesoamericana fundamental: el caracter
sagrado del universo y de la naturaleza, asi como de su entropia
inevitable al final pero retrasable por la accién conjunta de hombres y
dioses, por el pacto inquebrantable de sus trueques sagrados. Como
trasfondo hallamos el tragico binomio vida-muerte, que a traves de los
siglos se va plasmando en un animismo simbélicamente cada vez més
abigarrado, alimentado por las modalidades fenomenoldgicas.propias
de la religiosidad de los grupos mesoamericanos, 1o. cual fue
construyendo una tradicién tan fuerte que logrd traspasar los siglos y
llegar incluse hasta nosotros.

Existid pues en Mesoamérica continuidad de conceptos religiosos,
de hilos conductores que estructuraron la cosmovision y la sociedad, y
que se tradujeron en los cultos a las fuerzas tellricas y astrales, en vilo
entre una enomme proliferacién expresiva y una identidad exegética. Su
objetivo esencial habia de ser un constante ensayo: creacion-
destruccién-perfeccionamiento de las edades o soles, asi como el
tremendo juego del control y'la manipuiacién de los elementos del

cOsSmos.




101

Es interesante mencionar aqui 10 que escribe Broda sobre la
cultura mexica que, compuesta principalmente de dos estratos
superpuestos, ejemplifica la sintesis entre diversos estadios del
pensal\miento religioso mesoamericano. Se trata de una cultura
formada por la poblacién sedentaria del Valle de México, poseedora de
antiguas tradiciones que se remontan a los tiempos preclasicos, y por
las migraciones chichimecas que descendieron del norte del pais.
Mientras que la religion de los primeros giraba en torno al culto de la
fertilidad, la religién de los segundos era astral, dirigida al culto solar y
a la| adoracion del planeta Venus: “Esta sintesis de diferentes
componentes se observa también en el ritual. Tenemos por una parte
el cdlto a los dioses ‘tribales’ : las fiestas dirigidas a Hitzilopochtli y
Tezcatlipoca o los antiguos ritos de caza de la fiesta de Camaxtli-
Mixcéatl, y por otra, las fiestas de los dioses de la lluvia, del agua, del
maiz y de la vegetacion”...®

Ahora bien, en cuanto a una visién general del problema concuerdo
con|A. Lépez Austin cuando plantea que no se trata ya de discutir si en
Mesoameérica existid unidad religiosa y que las religiones indigenas
contemporaneas son su extensidn; ni tampoco que las vanantes
religiosas regionales precolombinas eran profundas y que
pos'terion'nente fueron reemplazadas por el cristianismo. Lo importante
-agrega- es comprender las transformaciones histéricas y espaciales

de la tradicién religiosa mesoamericana; por eso resulta necesario

% Broda, "Las fiestas aztecas de los dioses”, 246-247.
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determinar qué comprende lo religioso, cuales han sido sus variantes y
constantes principales, cudles las causas de sus transformaciones o
permanencias y de qué manera la ideologia y la practica religiosas se

han ido recomponiendo al interior de los diferentes contextos sociales.’

Es claro que tales interrogantes exceden los limites de este trabajo,
pero considero que un analisis comparado del pensamiento religioso
mesoamericano y del pensamiento religioso indigena contemporaneo.
podria contribuir al esclarecimiento de algunas de ellas. Porque es un
hecho que el diséurso mitico-religioso que se conformd a lo largo de la
historia de Mesoamérica devino en un rasgo cultural de larga duracion.
Ello no significa que en lo especifico no haya sufrido transformaciones
para adecuarse a cada época y contexto determinados,
estableciéndose asi multiples particularidades: tanto relatos miticos
como muchas otras creencias y concepciones ancestrales se fueron
reelaborando al paso del tiempo para actualizar sus significados al
interior de las transformaciones histéricas del pais y de ese modo
hacerla's comprensibles, propias. Sin embargo, como estructuras
ideclégicas de interpretacion del mundo han logrado trascender las
rupturas histdricas de la conquista y de la colonia y han servido como
codificadores en el proceso sincrético del que nacieron las religiones
indigenas contemporaneas. O bien, dicho de manera diferente, -los
principios fundamentales de Ila cosmovision mesoamericana

desemantizaron los dogmas del catolicismo.

? Léopez Adistin, Los mitgs del tlacuache, 152.




103

Lal discusion que sigue en los siguientes capitulos servira de base
para un ulterior analisis etnografico sobre el papel que dichos
principios mitico-religiosos han jugado en la trayectoria de algunas

religiones indigenas post conguistam.

La divisién tematica que propongo a continuacién para guiar la
discusion corresponde de hecho a lo que considero son los principios
estructurales de la cosmovision preshispanica, y a su vez, los

elementos claves para identificar su continuidad histérica:

El origen del universo
El origen de la tierra y de sus recursos
El simbolismo del centro

Los flujos césmicos
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21. EL ORIGEN DEL UNIVERSCO

Los conceptos de fertilidad y abundancia, como premisas
indiscutibles de la existencia humana, devienen religiosos desde
épocas muy tempranas de la humanidad. Quizas el culto a la fertilidad
sea el fenémeno religioso mas antiguo de que se tenga noticia: crecié
ya con los grupos némadas de cazadores-recolectores y sabemos que
comienza a formalizarse con la sedentarizacion y el desarrollo de la

vida agricola.

El concepto sagrado de fertilidad tiene mucho que ver con el de
‘aguas primordiales”,' y entre los pueblos de habla nahuatl con el
Cipactli que flotaba en dichas aguas. Cipactli eé la sintesis de la
fertilidad, es la fertilidad absoluta comprimida que como el atomo
originario estalla para dar lugar a la tierra y a todo lo que ésta contiene.

La Historia de los mexicanos por sus pinturas 2 narra el mito * De
la creacién y principio del mundo y de los primeros dioses™. En él,

Tonacatecuhtli y Tonacacihuat!f (los dioses supremos de cuyo principio
no se supo jamas: Deus ofiosus) engendraron cuatro hijos (los dicses
creadores). Tlatlauhqui Tezcatlipoca; Yayauhqui Tezcallipoca;
Quetzaicdall (o Yohualli Ehécatl) y Omitecutli (o Huitzilopochtli para los

! Leemos en Eliade: *...las aguas preceden y sostienen a toda creacion, a todo "establecimiento firme”, a toda
manifestacion cosmica... La tradicion de las aguas pnmordiales de las que nacieron los mundos se encuentra en
un nimero considerable de variantes en las cosmogonias arciicas y "primitivas"... Este mito de origen y de
estructura oceanicos se ha conservado igualmente en el folklore europeo... Aunque separados en ¢l tiempo y en
el espacio, estos hechos constituyen, sin embargo, un conjunto de estructura cosmologica. El agua viva, las
fuentes de ta juventud, el agua de la vida, etc. son las formulas miticas de una misma realidad metafisica®,
Tratado de historia, 180-183.

* Historia de los mexicanos por sus pinturas, 26-28.
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mexicanos). Después de un ocio divino de seiscientos afios, éstos se
juntan'y deciden crear un nuevo mundo (el Quinto Sol), tarea que los
demas encomiendan a Quetzalcoat! y Huftzilopochﬂi. Asi, ellos crean,
segun este mito, el fuego y de él un medio sol que alumbraba poco; a
la primera pareja (Uxumuco y Cipactonal); los dias y los mesés (el
calendario); a los dioses del infierno; los cielos y el agua. Crearon
también a los dioses del agua, nombrandolos Tlaltecuhtli y
Chalchiuhtlique. Pero en el agua, habian creado a un pez grande
llamado Cipactli, una especie de caiman, y de este pez formaron la
tierra: después, estando ya los cuatro dioses juntos “.. hicieron del
peje Cipactli la tierra, a la cual dijeron Tlaltecutli, y pintalo como dios
de Ia' tierra, tendido sobre un pescado, por haberse hecho de él”.*

Para comprender mejor ciertas referencias etnograficas que seran
analizadas posteriormente, es importante destacar de este fragmento
que el dios del agua (en su aspecto masculino) res_uita ser el mismo
que el dios de la tierra (también con significado masculino); es decir
Tlaltecutli. Mientras que Cipactli no parece ser sino la substancia de la
que|se forma el mundo; porque estrictamente Cipactli no resulta ser
ninguna deidad en particular, ni tampoco duefio de ningun elemento
puers, como veremos enseguida en otras versiones miticas, Cipact/i no
se tlransforma especificamente en la tierra, 0 en el agua, o en los
cielos, sino que da lugar a todo eso y a mas. .Qué es entonces
Cipactli? .

I Ibid., 26.
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En la Historia de México ( Histoire du Mechique )* otro mito

cosmogonico, 1a “Nueva creacién”, relata que después de cuatro soles
o edades del munde, hubo una quinta creacién que surgid de las
aguas que habian destruido el anterior y que cubrian completamente
todo. Era el caos.

La creacién es atribuida a Tezcatlipoca y a Ehécatf (aire), quienes
hicieron asi: penetraton dentro de la diosa Tlalteut! que era la tierra
misma y a la que algunos atribuian figura hombre y otros de mujer:
Tezcatlipoca entré por su boca, mientras Ehecatl penetrd por su
ombligo, y ambos se juntaron en su corazdn que era el centro de la
tierra. Desde alli lograron separar lo que fue el cielo, pero quedé muy
bajo por lo que acudieron los demas dioses y ayudaron a subirlo,
colocandolo en donde ahora esta, y debiendo desde entonces
sostenerio para que no se cayera. Alfredo Lépez Austin comenta que a
partir de entonces estos dioses soportes del cielo van a impedir que el
reclamo sexual de eterno intento‘de recomposicién de Cipactli se
efectte.’

Mientras tanto, Ehecat! (Quetzalcdat!) se mueve como aire entre el
cielo y tierra. Es el dios que en el octavo afio de la creacién, cuando
Mictlantecutli funda el infierno, desciende y rescata de éste los huesos
y la ceniza de difuntos que servirian para crear a los hombres del
nuevo mundo. Para Lépez Austin Quetzalcoat! es el dios det alba, del

conocimiento, del viento, de la fecundidad; es también autor de los

* Historia de México, 105-106.
? Lépez Austin, Tamoanchan v Tlalocan, 19-21.
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nombres de las cosas de ia superficie terrestre. Sus atributos se
unifican bajo las cualidades de inicio, de extraccién: “...es el surgir de
la luz antes del orto solar; es el surgir de las cosas mundanas bajo esa
luz; es el surgir de la lluvia tras el viento que barre el camino a su
paso... (porque el viento se concebia como el precursor de la lluvia)...;
es el principio del hombre™.® Quetzalcdati-Ehdcat!, mediador entre cielo
y tierra, satisface periédicamente el deseo de reunién de las dos
mitades de Cipactli; en tanto que dios de la fecundidad, es un ejecutor
de ese reclamo: el viento fomenta la lluvia que es germinativa,
fecundadora, semejante al semen viril. “En el simbolismo erético-
cosmogoénico, el cielo abraza y fecunda la tierra por medio de la

Huvial.”

En la misma fuente referida anteriormente enconiramos “Otro mito
de la(creacion” que nos cuenta como para la quinta creacion los dioses
procedieron de manera inversa a la descrita en la relaciéon anterior;
esto es, que la tierra fue formada a partir del cielo: “... Quetzalcoat! y
Tezcatlipuca bajaron desde el cielo a ia diosa Tlaltecutli, la cual estaba
flena por todas la coyunturas de ojos y de bocas, con las que mordia
como bestia salvaje"? Pero antes de que fuese bajada, existia ya el
agua sobre la que esta diosa caminaria (o ﬂdtaria) una vez estando

abajo, y que no se sabe por quién fue creada.

6 Lépe’z Austin, Los mitos del lacuache, 176.
7 Eliade, Tratado de historia, 182,
¥ Historia de México, 108.
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Para proceder a hacer el muﬁdo, los dos dioses se transformaron
entonces en dos grandes serpientes que asieron a la diosa
transversalmente (una se enroscé desde 'a mano derecha hasta el pie
izquierdo, y al otra desde la mano izquierda hasta el pie derecho) para
apretarla cada una en sentido inverso hasta partirla a la mitad. En mi
opinién, dicho movimiento tiene mucho que ver con la idea que funda
la figura del_malinalli; es decir, las dos fuerzas polares, los dos flujos
divinos opuestos entrelazados, premisa de la taxonomia
mesoamerican del cosmos, que confluyen en giros para desmembrar a

Cipactli y producir el universo y el espacio y tiempos humanos.

De la lamina 28 del Cédice Fejervary-Mayer, Alifredo Lopez Austin

comenta:

En esta figura perteneciente a la tradicidn
mixteca-poblana (Postclasico), el arbol césmico
tiene como raiz la cabeza de Cipactli - la deidad
cocodriliana de la tierra- y el tronco esta
formado por dos ramales que se tuercen
helicoidalmente, la figura conocida en lengua
nahuatl como malinalli, Con el cuerpo dividido
en Cipactli se formaron el cielo y la tierra. Del
cielo y del inframundo fluye permanentemente
sus sustancia ( para confluir en el nivel medio,
|la tierra ). Este flujo es el tiempo ( el devenir ).%

Desde el punto de vista del caracter ahistérico del mito podria
decirse que en el que analizamos, Quetzalcoat! y Tezcatlipoca fundan

s Lépez Austin, conferencia "El arbol cosmico en la tradicion mesoamericana”, México, Instituto de
Investigaciones Antropologicas, UNAM, 7 de octubre de 1992,
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pues el simbolo del mafinalli, el principio de |la creacion y de la vida. A

través| de su metamorfosis en enormes serpientes y de su movimiento
helicoidal primordial, logran separar y orgénizar las partes y elementos
del todo cadtico. Ese esfuerzo metafisico inaugura la liberacién y el
movimiento de la energia divina, para deslindar los ambitos
universales de aquel compendio de fertilidad que es Cipactli. El caos
se transforma en cosmos por el acto de los dioses que o organizan
dandole una estructura, formas y normas.

E! acto divino funda el devenir desde el centro mismo de Cipactli,
desde su corazén, para dar lugar también al “ombligo” del universo y a
su dios, el viejo Xiuhtecuhtfi, no casualmente dios del tiempo; asi como
a los|cuatro rumbos 0 puntos cardinales.

De ese mismo principio energético que simboliza el malinalli
nacerian los hombres: después de que Quetzalcoatl desciende al
Mictlan o inframundo y rescata los restos humanos de la creacién
precedente, los dioses creadores se juntaron en una cueva {lamada

Tamoanchan y vertiendo su propia sangre en aquellos restos, hacen al

primler hombre y a la primera mujer. Leemos en los Cantares

Mexicanos:

El arbol floreciente erguido estd en
Tamoanchan.

Alli tu fuiste criado, se nos impuso ley:

Con regias palabras nos hizo dar giros,

ese nuestro dios por quien todo vive...

Como una turquesa por cuatro veces




Lo

nos hace girar cuatro veces en Tamoanchan,
Tamoagchan que es la casa del dador de
: 1

vida... '

Es probable que el nimero de giros aluda a las cuétro direcciones
del universo. Es decir, a la necesidad de un giro por cada rumbo
césmico para completar el acto de creacién de la vida humana, asi
como a la accién correspondiente a cada uno de los cuatro dioses
creadores. El centro queda excluido pues es la fuente misma del
rhilagro de la fertilidad y de la inmortalidad; es la residencia del dios
supremo que mantiene el destino;, es el punto donde confluye la
energia de los cuatro rumbos y desde donde la misma se irradia.

1" £{ Arbol Floreciente se refiere a] Xochincuahuit! o Arbol de la Vida, Poesia Nahuatl II, curador, Angel Ma.
Garibay K., 139.

"' Fuentes etnogrificas e historicas analizadas comparativamente confirman esta idea, Aramoni, Talokan Tata,
Talokan Nana, 131-132.
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2.2. EL ORIGEN DE LA TIERRA Y DE SUS RECURSOS

Continuando con su obra creadora, Quetzalcoat! y Tezcallipoca:

. del medio de las espaldas ( de Tlaltecuhtli )
hicieron la tierra y la otra mitad la subieron al
cielo...

Luego, hecho esto, para compensar a la dicha
diosa de los dafios que estos dos dioses la
habian hecho, todos los dioses descendieron a
consolarla y ordenaron que de ella saliese todo
el fruto necesario para la vida del hombre.’

En la parte superior derecha de la lamina 66 de! Cédice Borgia ®
encontramos la rfepresentacién de Cipactli - Arbol Césmico®
interpretado como “Tamoanchan, la casa del descenso, la casa del
nacimiento”; metafora del mito de origen y del ciclico retorno péstumo
de todas las cosas, mundanas y también celestes, a la tierra (asi como
el Sol desciende a sus profundidades, a Tamoanchan, cuando el dia
muere). Al respecto, resulta tentador introducir aqui un pequefic
paréntesis para hacer notar que en diversas mitologias antiguas existe
una relacién directa entre el descenso y la creacidon; entre el descenso
y el nacimiento de la tierra y del hombre (inseparables). mientras en
unalde las versiones miticas referida antes, los dioses bajan hasta las

profundidades de Cipactli penetrando por lo que serian partes

! HJstgna de México, 108. Paréntesis y subrayado nuestros.

Qgglce Borgia, idmina 66.
*En su conferencia "El Arbol Césmice en la tradicion mesoamericana™, Lopez Austin presentd una [imina de
la Eslela 25 de 1zapa (cerca de 100 a.C.) con la siguiente leyenda: La raiz del arbol aparece como la cabeza y
los brazos de un cocodrilo; mientras que Ia Estela 5 del mismo sitio nos dice que la raiz del arbol es 1a mascara
del m'onstruo de la tierra, deidad que adopta formas cocodrilianas de batracio o de dragon, México, Instituto
de lnvestlgamones Antropologicas, UNAM, 7 de octubre de 1992,
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fundamentales de la tierra (boca y ombligo) y desde alli separarian los
cielos de la tierra, en la otra versidn, aparentemente opuesta a la
anterior, hay también un descenso. Los dioses bajan a la diosa
Tialtecutli (1a tierra) desde el cielo hacia las aguas divinas, en las que

seria creado el mundo.*

Ahora bien, en dicha idmina del .Cddice Borgia, la cabeza de
Cipactli (cocodrilo, dragbn, serpiente) guarda semejanzas con el
acabado caracteristico de! rostro de Tlaloc; esto es, el anillo azul o
verde alrededor del ojo (en este caso es amarilio); la voluta azul sobre
el labio superior (en este caso es amarilla pero presenta también una
doble voluta verde interpuesta entre ésta y el circulo del ojo); asi como
largos' dientes de animal de rapifia. En su obra Los dioses en los
Cddices Mexicano del grupo Borgia,” Bodo Spranz sefiala por ejemplb

que algunas representaciones de Tlaloc en el Cédice Fejérvary-Mayer
y en el Laud tienen un espacio rectangular amarillo alrededor de los

0jos, y que también el color verde es frecuente en su indumentaria.

Podriamos pensar entonces en un parentesco simbdlico muy
estrecho entre Cipactli y Tldloc, el que hasta el postclasico tardio
comporta muchas de sus caracteristicas y atributos. Podriamos decir
incluso que en él se concretizé la mitad telurica de Cipactli, aquella

que quedd en el inframundo, corazén de la tierra y de las aguas

* Esta fenomenologfa cosmogdnica se presenta similar en diversas partes del mundo: en variames de la
mitologia india, Visfumi por ejemplo, reencarna en un gigantesco jabali y desciende a las profundidades de las
aguas pnmord.lalus para sacar a la tierra del abismo, Eliade, Tratado dg historia, 180.

! No siempre; pero en la representacién de la que aqui hablamos, el parecido facial es muy grande, Spranz, Los
dioses en'log Codices, 227-229.
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origina'rias, inagotables. Pero Tldloc es también otro gran mediador
entre Ilas mitades separadas de Cipactli: es la deidad de la tierra, o
mejor,les la tierra misma, pero es asimismo la deidad del fuego (rayos)
y del a|gua celestes.

Cuando Bodo Spranz se refiere al dios con fauces de serpiente
escribe: “La identidad de la fauces de rostro humano de esta deidad
con las de una serpiente dudosa... Bajo el dios con fauces de
serpiqnte estd marcado el signo de los dias Cipactli (caiman). No se
sabe | mas- sobre esta deidad, de la que no existe interpretacion
alguna... La deidad lleva en ambos manuscritos (Vaticano y Fejérvary-
Mayer) un espacio rectangular amarillo como pintura de la parte de los
ojos Iy unas fauces de animal rodeadas de barba (?) en lugar de la
boca'f’.e' Considero, en suma, que la deidad en cuestién es el principio
mismo de la tierra, que varias cuilturas mesoamericanas simbolizaron
en una combinacién de caracteristicas antropomérficas y zoomaorficas.

Si se quiere, es una manifestacion del mismo Tlaloc.

J Como hemos visto, en varias representaciones iconograficas
prehispanicas, el tronco de Cipactli se eleva en forma de Arbol de la
Vida’. En la del Codice Borgia que tratamos, éste se abre en ramas que
rem%atan, cada una, en lo que pareciera ser una hoja ¢ un corazén
humano (ambos simbolos del potencial de vida y de fertilidad).
Prec’:isamente, de la mitad de la espalda o tronco, se abre una herida

|
de la que manan chorros de sangre, de los cuales se forma la tierra y

é Spn"nz, Los dioses en los Codices, 435-438. Parénitesis nuestro.

|
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sus frutos (pequerios circulos verdes y amarillos, cuentas de piedras
preciosas, localizadas tanto en los extremos del caudal como en el
centro del mismo). Y como de sus heridas y desmembramiento surgi¢
todo: “...la diosa lloraba algunas veces por la noche, deseando comer
corazones de hombres, y no se queria callar, en tanto que no se fe
daban, ni queria dar fruto, si no era regada con sangre de hombres”.’
Ei mito de origen establece ya, como premisa de la existencia, la

necesidad dei trueque energético con los dioses.

Respecto a esta figura comenta Eduard Seler que:

Tal como junto al decimosexto signo de los dias
estd representado también aqui un arbol
quebrado, con la sangre manando de la rotura.
Este arbol designaba para los sabios el
Tamoanchan, la “casa del descenso’, la “casa
del nacimiento”, o bien el Xéchitl icacan, el lugar
. - donde hay flores, la regién del Oeste mitico,
tierra de origen del maiz y mansién de los
dioses primordiales, el sitic en que las tribus
emigrantes permanecieron largo tiempo.®

Esta cita nos sugiere que en aquella imagen se plasma toda la
creacion del quinto sol: desde los dioses que no tuvieron principio,
hasta el nacimiento del hombre y su sustento, el maiz; Asi como la
revelacion del origen del misterio de la fertilidad y la fecundacion; es
decir, el paraiso de Occidentt_a, también convertido mas tarde en la

morada de T/dloc. Tenemos aqui ya esbozado un conjunto de

” Historia de México, 108.
8 Seler, Comentarios al Codice Borgia II, 218.
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elementos que trataré en detalle mas adelante: Tamoanchan, Arbol,
cuevas, tierra, agua, vegetacion, Tlalocan.

Eh el relato llamado "Otro mito de la creacion” se dice que los
dioses bajan a la diosa Tlaftecuhtli del cielo para crear la tierra de la
parte ‘Isuperior de su cuerpo. Asi, de sus cabellos nacerian los arboies,
las flores y las hierbas; de su piel, la hierba menuda y las florecillas;
los ojos darian lugar a pozos, fuentes y cuevas pequenas; de la boca
brotarian rios y grandes cavernas; de la nariz se formarian valles y
montéﬁas. La otra mitad de la diosa fue convertida en cielo por los
dioses.? El tronco o cuerpo propiamente dicho quedé abarcando el
nivel medio, que comprende la superficie de ia tierra y en la que se
manifesté dicha metamorfosis divina: todas las transformaciones
sufridas quedaron como extension del seno de la tierra y plasmaron
sus caracteristicas y atributos en ella. Y se puede decir que de ahi
también la existencia de las diversas deidades que los representan o
los encarnan. Pero en general toda la vegetacién, el agua y las
formaciones geolégicas a que dio lugar la mitad anterior del monstruo
origi’nario, es decir, la materia primordial de la que se formé el universo
(Ila'rr"mese Tlaltecuhtli o Cipactli), fueron organizados dentro del sistema
mitoiiégico como elementos fundamentales del Tlalocan o
inframundo.’®

|

|

mng de México, 108.
" Es jmportante hacer notar que, tanto en este relato mitico sobre lalfecufuli como en los que se refieren a
C:pacrlr la materia divina de la que se formaria la tierra "caminaba” o flotaba sobre las aguas que se
confijndian con el nivel celeste, Ibid.,108.

|
[
|
|
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De esa mitica division origiriaria salta a la vista inmediatamente
que, mientras la metamorfosis de la parte anterior de Cipactli, se hace
con gran detalle, definiendo y clasificando |a tierra; es decir, el dominio
humano, lo que le es propio y cercano, sobre (o que el hombre actuara
directa y cotidianamente, aquella de su parte posterior convertida en lo
celeste queda vaga y lejana. ;No sera que eso se deba al hecho de
que la antigua cosmovisibn nadhuatl, y quizas en general
mesoamericana atribuia a los dioses descendencia celeste y a los
hombres filiacion teldrica, quienes por consiguiente tendrian como
Madre Universal a la Tierra? En ese caso se trataria del principio
taxondmico sobre el que el pensamiento antiguo funda su exégesis del
universo y de su lugar y funcion dentro de él. Lo anterior no contradice
el que importantes civilizaciones mesoamericanas hayan dedicado con
éxito grandes esfuerzos intelectuales para conocer y comprender los
fendmenos celestes, asi como su influencia e interdependencia con

aquellos teldricos.

En suma, de acuerde a los mitos analizados y a los pictogramas
que hemos descrito, resulta que la figura de Cipactli quedd
irremediablemente invertida para cumplir su tarea: de su mitad anterior
surge la tierra con sus elementos y sus frutos; la cabeza y el corazon
ubicados en el inframundo devendrian ia raiz del Arbol de 1a vida, es
decir, la matriz sobrenatural de la Tierra. De la mitad posterior se

formarian los cielos, simbolizados por sus extremidades o ramas.




ca P e 1 .
o L R L I LAt e i

117

2.3. EL SIMBOLISMO DEL CENTRO

|
E}H los mitos que hemos tratado han quedado ya esbozados los

elementos medulares de una cosmogonia que podria clasificarse no
sélo rJlnesoamericana sino universal, es decir, la preexistencia de un
nﬂclec:) caético de elementos, 0 de materia indiferenciada violenta y
peligr‘osa, que en el caso de los nahuas histéricos se representaba
como: “... llena por todas las coyunturas de ojos y de bocas, con las
que n:10rdia como bestia salvaje”.’
i

Por la boca del monstruo entré Tezcatlipoca, mientras Quetzalcdat!,
bajo su advocacién de Ehécatl, penetrd por el ombligo y se juntaron en
el corazéon de la diosa o centro de la tierra. Como por el cordén
umbilicja! fluyen las substancias que dan la vida al feto, asi los dioses
fundan desde el corazén de dicha entidad un flujo de énergia creadora
permanente (proyeccidon de fuerzas naturales opuestas y
‘complementarias) que también seria el principio de la simbiosis entre
la vird_a del cosmos y la del hombre. Las dos enormes serpientes
entrelazadas que trozan el cuerpo de Cipactli son pues el simbolo de
fundacién de ese flujo: el malinalli; sustento de un particular destino
comJL'm y resultadc de la reorganizacion del caos en base a la
inst:l-.\uracién de un centro o &je que sostendria, a partir de alli, el orden
universal establecido por los dioses creadores.
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De ese eje o pilar universal, se derivan los niveles verticales a los
que ya se hizo referencia: el inframundo (con 9 pisos), la superficie de
la tierra o tHalticpac que comprende los cielos bajos (con 4 pisos) y los
cielos superiores (con 9 pisos), asi como también los rumbos o
cuadrantes horizontales, que quedaron simbolizados por los dioses
que ayudaron a separar las mitades de Cipacﬂi y que devinieron
pilares de los cielos para que no se despiomaran; representados en
varios cédices como cuatro grandes arboles. O si no, tenemos a las
deidades creadoras responsabiles de la quinta creacidn, Quetzalcoat! y
Tezcatlipoca, transformados ellos mismos en arboles gigantes para
cumplir su titdnica labor: después de que los cielos habian caido con el
diluvio universal y reinaba de nuevo el caos, los cuatro dioses
creadores decidieron hacer cuatro caminos hasta el centro de la tierra
para entrar por ellos y desde alli alzar el cielo; y para que los ayudaran
crearon también cuatro .hombres. Pero antes de emprender su
fundamental tarea, los dioses se hicieron arboles gigantes “... y con
los hombres y con los arboles y dioses alzaron el cielo con las estrellas

como agora esta” .’

Como el arbol representa experiencias extrahumanas,® también los
cuatro rumbos del universo fueron asociados con cuatro arboles
direccionales, soportes cosmicos del universo de las antiguas culturas

? Historia de los mexicanos por_sus pinturag, 32.

3 = el arbol representa -y esto de una manera ya sea ritual y concreta, ya sea mitica o cosmolégica, o aun
puramente simbdlica- al cgsmos vivo, regenerdndose sin cesar... Puesto que la misma vida inagotable es en la
ontologia arcaica la traduccion de la idea de realidad absoluta, el arbol se convierte en ella en simbolo de esta
realidad ("el centro del mundo™)... El arbol acabd por expresar por si solo al cosmos, incorporando, bajo una
forma aparentemente esttica, la "fuerza” de éste, su vida y su capacidad de renovacion periddica®, Eliade,
Tratado de histeria, 244-248,
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mesoamericanas. Segun el Cédice Tudela,* cada uno de estos arboles

se con?virtié en emblema de cada uno de los cuatro cocijos o divisiones
del afio ritual, que estaban precedidos por parejas de dioses.

Lalpareja del primer cocijo protegia contra fas tempestades del este
y su érrbol era el quetzal mizquitl, identificado como mezquite en dicho
codice; la del segundo cocijo protegia contra las del norte y su
embls‘l-.ma era el quetzal pochotl, que es la ceiba propia de los tropicos;
el par divino del tercer cocijo protegia de las tempestades del oeste y
su arbol emblematico era el quetzal ahuehuet!, que es el cedro; el
altimo par de dioses protegia de las tempestades del sur y el quefzal
huexotl era su arbol, que quiere decir, sauce, “...quedando por tanto
sin asignacion protectora el quinto punto cardinal, el vertical ¢ central,
al cuall estaban agrupados los otros cuatro™; es decir, el centro o
resicllencia del dios supremo: en este caso el dios zapoteca de 1a lluvia

y de/la fertilidad absoluta, Cocijo.

En el mismo_Cédice Tudela los arboles tienen clara relacién con
los lwientos de los cuatro puntos cardinales. En los comentarios al
mismo leemos: “Estos puntos tenian gran importancia respecto al
bieAestar de los hombres que dependia de la mayor o menor
abundancia y oportunidad de las lluvias”.® Asimismo, en los codices

Borgia, Fejérvary-Mayer y- Vaticano 3773 aparecen cinco arboles

J , L
representando las cinco direcciones. Es un hecho que los cuatro

4+ Tuqliela de la Orden, comentarios al Cadice Tudela 188, 190.
* Toid. 188, 190,
® Ihid., 188, 190.
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arboles de los extremos representan, tanto en las fuentes pictograficas
mencionadas como en las de los cronistas, los postes o pilares del
universo, que ademas confluyen en el centro por ser una derivacion
del mismo ya que se pensaba que habia un constante fluir de la
energia cosmica entre la quinta direccién o divinidad suprema y los

cuatro rumbos.

En este sentido es sumamente significativa la descripcidon que
hace fray Diego Duran de la fiesta que se celebraba en el Templo
Mayor de México Tenochtitian en el mes Huey Tozozili. En ella se
destaca la relacion entre el centro, simbolizado por el Xochincuahuit! o
'Arbol Florido de nuestro sustento' y los cuatro pilares del universo; asi
como la gran importancia que en el pensamiento religioso antiguo
tenia, no sélo el flujo de las energias sagradas a través de ese eje
cosmico {ascendentes - déscendentes), sino también la esencialidad
de la interaccion de ese flujo o intercambio de fuerzas sobrenaturales
entre el centro (0 matriz universal) y los cuatro pilares o arboles de los
extremos del mundo.

Delante de la imagen del templo de T/dloc (junto al de
Huitzilopochtli), hacian un bosque, enmedic del cual. "...hincaban un
arbol altisimo, el mas alto que en’el monte podian hallar... hermoso y
coposo... y el mas derecho y grueso... lo plantaban, tan derecho y
bien puesto que parecia ser nacido alli... (y) al cual ponian por nombre
Tota, que quiere decir ' Nuestro Padre ' “. Y todo eso - escribié Duran -
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“...era enderezado a aquel idolo que era dios de los montes y bosques

y de las aguas..."’

éxpliw después que airededor de Tofa colocaban otros cuatro
érbole‘zs mas pequefos encuadrandolo, de modo que quedaba
enmedio como su padre. De cada uno de los cuatro “arbolillos” salia
una soga de paja torcida que venia a atarse a Tofa “...de manera que
de los cuatro arbolillos salian cuatro sogas y venian todas cuatro a
atarse al arbol... Tenian estas sogas... muchas borlas colgadas a
trechos, hechas del mesmo espartc o paja”.® Duran interpreta el
significado de dichas sogas a la manera de la tradiciéon religiosa
espafiola de su tiempo, es decir, como cilicios: “Dicen que éigniﬁcaban
esta:-". sogas asperas la penitencia y aspereza de la vida que hacfan los

que servian a los dioses...” ?.

|

Hoy podriamos hacer la lectura de ese material en otro plano y
desclle otra dptica. Las sogas que unian a Tofa con los cuatro arboles o
pilares menores simbolizaban quizas el malinalli, es decir, el continuo
fluir de la energia o savia nutriente que sostenia el plano horizontal del
univ;erso por la unién y el intercambio entre el centro y los cuatro
rumibos; mientras que las borlas que colgaban a trechos de dichas
sogas podrian significar dicha savia materializada en frutos: cualquier

. . . .
manifestacién de vida terrenal, incluso corazones humanos, dado el

7 Durin, Historia de las Indjas, 1, 86-87.
! Ibid., 87.
* Ibid., 87.

|
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significado precioso que sabemos éstos tenian como potencial de vida
y cuyo consumo divino deviene premisa de la existencia del universo.
Acto que funda el trueque sin retorno entre el ser humano y el devenir
deificado.

Es claro que Tléloc se halla intimamente asociado al Xochincuahuitl,
o eje cdsmico, que simboliza la suma de la fertilidad y de! renacimiento
ciclico de la naturaleza. En ese sentido la relacion Tidloc -
Xochincuahuitl podria verse como la concrecién de las aguas
(terrestres y celestes) y de la tierra (cerros, montes, bosques, etc.),
cuya interaccion gobierna la vegetacién toda y mantiene a los

animales (los aéreos, los terrestres y los acuaticos).

Asi por ejemplo, los nahuas de Cuetzalan llaman Tatifa al duefio
del Talokan (Tlalocan), o Talokan Totajtsin - Talokan Tonantsin,
Talokan Popan - Talokan Moman, o Talokan Tata - Talokan Nana a la
pareja de ancianos, los mas antiguos, los que residén en el centro de
la tierra. Son sus duefios y estan considerados como las raices del
Arbol de la Vida, del Xochinkuauit, por eso los llaman también Talokan
Notoiskallijkatatsin  (Talokan Padre Creador) vy  Talokan

Noteiskaltijkanantsin (Talokan Madre Creadora).™

Seguramente Duran no estaba en lo cierto cuando pensé que los
indios habian tenido noticia de la Trinidad catdlica desde antes de la
llegada de los espafioles, pero de hecho adelantd ciertas ideas sobre

1% Aramoni, Talgkan Tata, Talokan Nana, 27.
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el fenémeno religioso sincrético que se desarrollaria a partir de la
conqu'ista. En ese sentido, al referirse a los otros nombres que los
indios|daban a Totfa escribid: " ...y decian Tota, Topiltziny Yolémell, los
cualeslz vocablos quieren decir 'nuestro padre' y 'nuestro hijo' y ‘el
coraz;"’m de ambos', haciendo fiesta a cada uno en particular y a todos
tres e:'\ uno, donde se nota la noticia que hubo de la trinidad entre esta

genten 11

De hecho, para los nahuas de la sierra norte de Puebla el
significado de la Trinidad catdlica es en realidad el conferido en la
tradicion mesocamericana a la dualidad sagrada fundamental, que en
este [caso nos remite a la tierra y a sus atributos como principio
ontoi'égico; es decir a su corazén o centro. Asi por ejemplo, las
primeras frases de las suplicas que los curanderos tradicionales hacen
cuando se disponen a curar a un enfermo de susto:'? es decir, a
rescatar el tonal o espiritu extraviado para reincdrporarlo al paciente,

" generalmente comienzan de este modo:

Usted Mundo, usted Tierra Santisima Madre

Virgen de la Trinidad, usted nuestra Gran Madre
' venerada Santisima Trinidad. Padre Trinidad,

Madre Trinidad. Usted Talokan mi Madre
Creadora, Talokan mi Padre Creador, Padre
Trinidad, Santisima Trinidad...

Usted sagrada. tierra del mundo, usted

|
(l) bien,
‘ preciosa tierra, Santisima Madre Virgen de la

n Du.ran, Historia de las Indias, I, 86.
' E1 'susto (pérdida del fonal o energia vital, también llamado espiritu) puede ser provocado por hechiceria o

por la't accion de los duefios de los lugares pehgrosos ya sea porque dichos mimenes desean la energia humana,
0 porque la persona infringic algon tabl y recibe ese castigo, es decir, quedar sin fuerza, sin espirit.

‘
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Trinidad. Usted nuestra Gran Madre preciosa,
Madre Santisima Trinidad."

O si no, veamos la explicaciéon que nos dio un curandero sobre el
significado que para él tiene la tierra:

La tierra es medio hombre y media mujer. Si
usted ora a la Santisima, ella le tiene que dar lo
gue usted le va a pedir.

También nos tiene que dar el preducto de las
plantas: tiene que dar el producto porque
nosotros oramos a ésta, la tierra que pisamos y
se llama Santisima Trinidad. La Santisima
Trinidad es la tierra: media mujer y medio
hombre. Esta tierra, es verdad, es medio mujer
y medio hombre. Asi vivimos, por eso se llama -
Santisima Trinidad.™

Notamos entonces que tanto en el relato de 1a fiesta Huey Tozoztli
de Duran, como en los testimonios de los nahuas contemporaneos se
destaca la centralidad de la tierra y de la fertilidad cuyo sustento es el
binomio indisoluble Tierra-Agua, que en los testimonios nahuas
actuales aparece explicitamente o como la gran madre, o como la
pareja primordial, los antepasados miticos que fundan el orden de la

naturaleza y lo sostienen.

13 ge refiere a la tierra deificada, tanto como tellus mater, como dualidad femenina-masculina, Aramoni, op.
cit., 101, 163,

" Se trata de la antigua dualidad omnipresente en el pensamiento mitico religioso mesoamericano, entendida
como principio ontolégico. De la oposicién masculino-femenina, principio organizador del universo. Pero por
qué es la imagen (si no ef concepto) de la Santisima Trinidad la que hereda los atributos conferidos en la
antiguedad a la tierra? Posiblemente porque a lo largo del proceso de la conquista espiritual los indigenas
tomaren conciencia de que ésta se llevaba a cabo, ante tode, en nombre de la Trinidad, y el hecho de su
centralidad en la religion extranjera impuesta imprimid un sello indeleble al proceso de contraculturacion
indigena; o enmascaré de manera definitiva con la Trinidad otros conceptos prehispanicos tales como la
dualidad de las divinidades telaricas, Ibid., 165-166.
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Pero destaca también el hecho de que la dualidad tiene un sélo
corazé;n, el cual cumple cabalmente con su quehacer divino, y que es
para los nahuas de |a sierra norte de Puebla el Yolotalmanik, 'el centro
de la tierra', el Tepeyolo, ‘el corazdn del cerro’, o los Tepeyolomej, ' 1os
corazénes del cerro'. Asi como para los nahuas histéricos T/aloc era el
'corazon’ del gran cerro; y el 'corazon de la tierra’ era el Tialli iyollo,
que rézmite a su vitalidad procreativa, mientras que el 'corazén del
cerro'|o Tepeyoliotli, muy probablemente fuera la personificaciéon del
conjunto de 'corazones' que se consideraba vivian dentro del
Tlalocan.® En fin, la dualidad con un sélo corazon o concebida como
el centro vital del mundo y del universo se refleja en la siguiente cita de

un curandero nahuat:

Pues el duefio de la tierra preciosa dicen que se
llama Talokan tata y Talokan nana. Ellos cuidan
y mandan en Tallikpak (la superficie de Ila
tierra), asi como también en el Talokan (el
inframundo). Estan en el centro, en un sgio
lugar, en un sélo corazén...™

Mientras que a otro curandero que una vez le pregunté que qué
cosa era el Tepeyolo él respondio:

|
' Eso es en Talokan. Es el mero corazén de
[ Talokan. El Tepeéyolo queda en medio de la
I' tierra; en medio de los cuatro puntos, en el
I mero corazdn. Alli esta el corazén de la tierrita,
[ el Yolotaimanik..."”

J

|

1 Lc"l;ﬁz Austin, tamoanchan y Tlalocan, 169, 186.
'® Aramont, Talokan Tata, Talokan Nana., 180.
7 Ihid., 182.

|
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Entonces tenemos que el Tebeyoﬂotli histérico, o el Tepeyolo o
Tepeyolomej de los nahuas de hoy, es el espacio central o el nucleo
generador del universo; es en donde se juntan, coinciden, los cuatro
rumbos en un doble fluir de fuerzas sobrenaturales para mantener el
equilibrio horizontal de la realidad fisica (cténica y estelar): del centro

hacia los rumbos y viceversa.

Ahora bien, desde mi punto de vista ese 'corazén' del cerro nos
remite también a Xiuhtecuhtli en la concepcion prehispanica, o a Dios
Tetajtsin Tit (Dios Padre Fuego) en aquella nahuat contemporanea. El
"padre y madre de todos los dioses", se representa como el ombligo de
la tierra (tfalxicco); su lugar es tlexicco, "el lugar del ombligo del fuego",
y por ello se dice que esta tendido en "el lugar del ombligo de la tierra"
o tlaixicco onoc.™ Y precisamente como Xiuhtecuhtli personificaba el
centro, regia también las cuatro direcciones o esquinas del mundo y
los tres pisos del‘cosmos; era en una palabra el pilar universal. De ahi
que sus advocaciones fueran muitiples:

El ...dios del fuego entre los nahuas... podia dividirse
en tres personas, correspondiente cada una de ellas
a uno de los niveles del cosmos: cielo, superficie de
la tierra e inframundo. Pero el dios del fuego
también podia separarse en cuatro dioses si se le
concebia como morador de cada uno de los arboles
césmicos de los extremos del mundo, y entonces
sus cuatro personas se diferenciaban por los cuatro
colores caractensticos de los cuadrantes y los
arboles. "

® gilvia Limoén, El simbolismo del fuego, 105.

¥ Lépez Austin, "La cosmovision”, 485, El fuego como sefior de los cuadrantes se conoce como
Nauhyotecuhtli v sus formas son: Xoxowhqui Xiuhtecuhtli, Cozauhqui Xiuhtecuhtli, fztac Xinhtecuhdi y
Tatlauhqui Xiuhtecuhtli, respectivamente los sefiores det fuego Verde, Amarillo, Blanco y Rojo, en Lopez
Austin, "el dios enmascarado del fuego", 275.
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Por eso, bajo su advocacion de Nauhyotecuhtli o "sefor del
conju%no de cuatro”, a Xiuhtecuhtli le sacrificaban anualmente en el
templo de Tzonmolco cuatro cautivos, considerados imagenes
vivien:tes del dios y llamados por eso Xiufrtecuhﬁi Xoxouhqui (Verde),
Xiuht:ecuhtﬁ Cozauhqui (Amarillo), Xiuhtecuhtli Iztac (Blanco) y
Xiuht:ecuhtli Tlatlauhqui (Rojo).2° El ritual consistia en echarlos primero

en una hoguera y "...antes de que acabasen de morir los sacaban
arrastrando del fuego, para sacar el corazén delante de la imagen de
este ldios".21 Silvia Limén comenta en su trabajo sobre el simbolismo
del ﬂuego que ese ritual "...podria simbolizar la confluencia de las
fuerz_'as de los cuatro extremos del mundo en el centro, representado
en erte caso por la hoguera sagradé, sitio de Xiuhtecuhtli, que hace

reminiscencia al horno primigenio de los dioses..."*

Asi pues, observamos que el espacio universal es organizado a
partir del centro o entidad energética fundamental, y que éste se
desc;obia en los cuatro rumbos y los tres niveles coésmicos para
man:tener un constante y divino flujo vital. Este principio es
reprbducido. como veremos enseguida, en uno de los mitos de

[

fundraciért de la ciudad mexica mas importante.
|
";

I

2 1id., 275.
! Sahagin, Historia General, lib. II, cap. X, 85.
* Limon, El simbolismo de! fuego, 109.

|
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Las fuentes relatan que Tenochtittan fue fundada sobre dos
penascos gue estaban, cada uno, sobre una cueva y que cada una de
estas cuevas contenia dos clases de aguas: la cueva situada hacia el
oriente tenia el ‘agua de fuego' o teat/ y'el 'agua de incendio’ o
atlatayan; mientras que la cueva que se hallaba al norte tenia el 'agua
azul' o matlalatl y el toxpalat/ o ; agua amaritla?. Se creia que en estas
aguas estaba el padre y la madre de los dioses, Huehuetéot!, el dios
viejo que ocupaba el centro de la tierra. Y fue precisamente sobre este
eje del mundo que los mexicas construyeron [a piramide de
Huitzilopochtli y Tialoc. Esta piramide no sélo fue el c.entro de la ciudad
al cual confluian sus calzadas, sino también al que acudia la gente de
los cuatro rumbos, era la cabeza de todos los pueblos del
Cemanauac.® :Envese sentido Brundage apunta asimismo que
tenochtitian fue trazada como un microcosmos, hecho que remite a la
idea de que las direcciones de! cosmos no eran sino emanaciones del
centro, morada del fuego nuclear, y que a esta estructura fundamentai

del universo debian conformarse todas las cosas. %

Ahora bien, respecto a la interpretacién de las piramides como
imagen de la Montaia Césmica que contenia las aguas originales
pongamos tres ejemplos: sobre la pirdmide de Cholula llamada
Tlachiualtepetl, Reyes nos dice que se creia que cubria las 'aguas
primordiales' e impedia que dichas aguas inundaran la tierra y

destruyeran a los hombres.?® Johanna Broda comenta que el templo

¥ 1 uis Reyes Garcia, "La vision cosmolégica”, 34-40.
* C. Burr Brundage, Et Quinto Sql, 16-17,

* Reyes Garcia, "La visidn cosmologica”, 34,
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princip'ai de los mexicas era considerado un gran cerro sagrado que
cubria las aguas subterraneas como una cueva. Y es de notar -
agreg_'a- que de hecho el Templo Mayor, al igual que toda la isla de
Tenochtitlan se encontraban construidos muy cerca del nivel freatico
de! IaaT:;o.26

|

E"n su interesante trabajo “Una interpretacidn de la cueva bajo la
piramide del Sol en Tectihuacan”, Doris Heyden nos remite al Cdodice
Xélotl en el que ei glifo de Teotihuacan corresponde a dos piramides
sobre una cueva, que podria ser la misma que se descubrié a finales
de 1971 bajo la piramide del Sol. En su opinién dicha cueva fue un
punto focal que determind primero la construccion de un lugar de culto
primi[tivo’ y posteriormente de la piramide misma. Sobre todo porque
evidéncias arqueoldgicas han demostrado que dicha cueva contenia
un r:nanantial 0 una corriente subterranea importahte: se hallaron
pied;ras de drenaje asi como restos de sacrificios de nifios en las
cuatro esquinas de los cuatro lados de la piramide del Sol. Sefala
Heylden que las cuevas, los manantiales y en general las corrientes de
agu? siempre resultan Iugafes sagrados en la mitologia antigua,
pue'sto gue son concebidos como entradas al inframundo y a los
dioses de la tierra: y en ese sentido el sacrificio de nifios estaba
relalcionado especificamente con los dioses del agua. De Motolinia
refi!e're por ejemplo el sacrificio de cuatro nifios, dedicado a Tldloc,

cuyos cuerpos eran depositados dentro de una cueva.?
|

[

* Broda, "El culto mexica de los cetros”, 49.

¥ Heyden, "Una interpretacion de la cueva”, 131-146.
i



Tenemos de nuevo aqui el complejo de los cuatro rumbos y un
centro; que ademas parece repetirse en el interior mismo de ia cueva,
cuyo tunel de ingreso termina en una serie de camaras en forma de
trébol de cuatro hojas..

Ahora bien, para Heyden dada la importancia de las cuevas en
Mesoamérica, éstas pueden tener dos significados opuestos y
complementarios: son, sin duda, un simboilo de creacion y de vida, vy.
pueden ser también simbolo de muerte y de oscmidad'. En ese sentido
considera que la cueva bajo la piramide del Sol de Teotihuacan
representa un Chicomoztoc, lugar mitico de origen y simultaneamente
un Ayauhcalli, el lugar subterraneo en el que eran depositados los
cuerpos de las jévenes virgenes sacrificadas a la Diosa Madre, es
decir, la tierra. En el mismo Teotihuacan otro ejemplo seria el mural de
Tepantitla que representa et Tlalocan, en donde un rio brota de una
cueva, pero también se pensaba que esas mismas aguas divinas
brotarian por debajo de los templos de los dioses para desbordarse
incontenibles por un cataclismo.?®

© 2.3.1. AXIS MUNDI: EL BINOMIO TLALOC-XIUHTECUHTLI

Hemos visto hasta aqui tres elementos fundamentales de la
naturaleza y del cosmos que fueron deificados en Mesoameérica: el

2 Ibid,, 134, 142,
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agua, |la tierra y el fuego. Aparentemente ei agua y la tierra como
binomiio indisociable forman una unidad separada por completo del
fuego.ll Pero veamos que nos dice al respecto el Cédice Florentino:

O master, O our lord, incline the heart. It is
perhaps man’s doing if he indulgeth himself in
‘something, if in something he goeth astray,
goeth amiss before thee in the realm there
where people are washed, there where rest the
dark blue, the yellow waters? There is being
bathed thy progenitor, the mother of the gods,
the father or the gods. Usueteot!, who is set in
the navel of the earth, who lieth in the turquoise
enclosure who is (enclosed) with the waters of
the lovely cotinga, enclosed with clouds. %

Por estas antiguas voces conéignadas por fray Bernardino de
Sahalgan en el siglo XVI, asi como por el testimonio de Tezozomoc
citad'o mas arriba por Luis Reyes, es probable que las aguas divinas
mencionadas tengan, tanto por su color como.por su orientacion,
.mucilm qgue ver con los atributos del viejo dios del fuego y sefor del
tiermpo, principio de la creacidn y de sus transformaciones que yace en
el re’cinto de turquesa, entre las aguas fuego-incendio / azul oscuro-

¢amlar|lla'?
|

® csdice Florenting, eds. Charles E. Dibble y Arthur J. O, Anderson, lib. 6, cap. 4, 18-19. Aqui y en un
lesnrnomo postericr cito la traduccion de dicho codice al mg.l&s realizada por Dibble y Anderson por razones
de acc‘csnbmdad y pertinencia. Sin embargo, otro pasaje similar del mismo codice en la version que nos da
Lopcz Austin dice asi: "...la madre de los dioses, el padre de los dioses, que estd tendido en el lugar del
ombhgo de la tierra, que permanece metido en et lugar del encierro de piedras de turquesa, que esta
almenandose con agua de pajaros de turquesa (Continga amabilis), el dios anciano, Ayamictlan, Xiuhtecuhli®.
Slgulendo el texto original del Cddice Florenting, el autor cspecnﬁca que "Si se interpreta in A yammrcrlan serd
'M:ctlan de niebla’, como uno de los nombres del dios. (Pero) si se interpreta minaya Mictlan | sera ‘el que se
escom]'le en el mundo de los muertos’, que también puede ser un nombre del dios”, en "El dms enmascarado®,
270.

|
I
|
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Los colores y los rumbos en que se pensaba estaban dichas aguas
pueden remitirnos a ia idea de 'aguas primordiales’ , que implican el
binomio vida-muerte a nivel cdésmico: se entiende el oriente como el
rumbo del surgir de la vida, del- Sol creado por la inmolacién de los
dioses en el fuego. La relacion agua-fuego como vida-muerte esta
dada en la antigua cosmogonia: segun la Leyenda de los Soles,
escribe Broda, Tlaloc fue el dios que presidid la- tercera edad del
mundo, “4 quiauitl ('Sol de lluvia') , que fue destruida por la Huvia de
fuego tlequiauit/, que posiblemente simbolice los rayos o las
erupciones volcanicas.® Y en ese sentido es pro'bable también que las
aguas de la cueva orientada al norte, aguas azul oscuro y jamarilla?,
tengan alguna relacion con la regién de la muerte y la oscuridad.

Huehuetéotl se encuentra pues en el corazdén de la tierra,
circundando por las aguas del hermoso cotinga®' y rodeado de nubes.
En la version nahuatl del Cédice Florentino aparece la palabra

xiuhtototica o xiuhtotoatica, que Dibble Anderson tradujeron como

"las aguas del hermoso cotinga".

En su Historia General Fray Bernardino de Sahagun nos habla de

una ave llamada xiuhtétot! y la describe asi:

... 5e cria en las provincias de Anahuac, que es
hacia 1a costa del Mar del Sur, en los pueblos
que se llaman Tecpatlan, Tlapilollan, Oztollan.
Es esta ave del tamafo de una graja, tiene el
pico agudo y negro, las plumas del pecho

* Broda, "Las fiestas aztecas”, 252-253.
3 Cotinga, "Género de pajaros dentirrostros de América. Los cotinga son notables por la belleza de sus

colores, Larousse, 1990,
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moradas, la pluma de las espaldas es azul y las
de las alas azules claras, la cola tiene plumas
ametaladas de verde, azul y negro... las matan
con cerbatanasen los arboles, y cuando caen
en tierra arrancan alguna hierba para que,
tomandola, no llegue la mano a las plumas,
porque si llega dicen que luego pierde el
color”.*

Me pregunto si no podria ser el xiuhtétot! una metafora del mismo
Tidloc. Sabemos que el valor simbdlico que tenian las aves en
generllal, y las de plumaje precioso en particular fue muy importante en
Meso'ame’rica. En este caso se trata de un pajaro de plumaje azul
verde, colores que son fundamentalmente los de Tl/aloc.

I

En la pagina correspondiente al séptimo trecenario del Codice
Borb%&nico aparece como figura central ia de T/dloc. Si tomamos el
conjt:mto del pictograma, esto es, el monte o cerro en el que T/aloc se
‘apoy;a, el chorro de agua que mana de la entrada del cerro, y al
persiénaje mismo, tenemos que los colores predominanates son, con

mucho, el azul y el verde.*

Conviene aqui hacer un paréntesis para reflexionar un poco sobre
el ta:blfl de tocar el ave con la mano cuando ésta caia en la tierra, y de
la necesidad de asirlo con unas hierbas para no profanarlo, es decir,
conl!a esencia misma del dios del agua y de la vegetacién, pero que

también nos remiten a Xiuhtecuhtli, nombre que significa “Sefior del

¥ Sahagin, Historia general, lib. XI, cap.IL, 630.
3 Q(x‘lig Borbénico, ed. facs. Descripcién, historia'y exposicién de Francisco del Paso y Troncoso.

1
|
|
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ano o de la hierba” segin Rémi Siméonz‘f' ; 0- bien para Paul
Kirchhoff:“... el nombre de Xiuhteuct/i no tiene nada que ver con fuego.
Por ejemplo, Garibay lo tréduce asi: “el dios del ano”, x/huit! es el afio,
pero ademas es y quiza basicamente..., la hoja verde, 12 hoja verde
tanto de arbustos como de arboles™.** Limén indica que el hecho de
que el vocablo xihuitl signifique 'afto' pero también 'hierba’ refleja una
relacién entre el dios del fuego'y el reverdecer y crecimiento de las
p!antas tanto silvestres como de cultivo, en su ciclo anual y aclara,
que en dicho proceso natural esta presente el concepto de
transformacién, accion que es caracteristica del fuego.*

Es probable que el xiuhtétot! fuera sacralizado porque simbolizaba
propiedades divinas, tanto de Tldloc como de Xiuhtecuhtli: el hombre
necesita poseer a la divinidad de alguna manera, pero el contacto
debe ser mediado por un elemento propio del dios (hierba) que permita
el paso del tremendum de lo sagrado, a lo profano de la vida sagrada.

Es también conveniente sefialar aqui la importancia de la
asociacion Tléloc -aves: en varias representaciones pictograficas se ve
el Arbol de la Vida o Xochincuahuit! con una ave posada en alguna de
sus ramas; o bien, en los cuatro érboles de los extremos del mundo
que son su extension. En el Cddice Borgia, por ejemplo, observamos
una ave parada sobre cada uno de los arboles: sobre el arbol de
piedras preciosas (este); sobre el zarzai del norte; sobre el arbol del

3 Siméon, Diccionario de 1a lengua nihuatl.
** Kirchhoff, Principios estructurales, 26-30.
* Limon, El simbolismo del fuego, 100-102.
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maizj(oeste)‘, sobre el arbol del fuego del sur, y sobre el arbol del
centr'o, tlalxicco, y ombligo de |a tierra, en que se dice que esta la diosa
de laltierra sobre Cipacti.*’ En ese sentido cabe recordar lo dicho (en
la nota 19) sobre la idea de que Xiuhtecuhtii moraba fambién en los

| . , .
cuatro arboles cosmicos de los extremos del mundo.

EI’ xiuhtétot! nos remite a las aguas divinizadas: agua de fuego-agua
de iqcendio, agua azul - agua ¢amarilla? ;los colores de las llamas?
Perc.f aun si fuese asi, siguen siendo las aguas primigenias del
hern%oso‘cotinga. Y éste es uno de los emblemas principales de
Xiuhtecuhtli, pues comunmente se le representa con el xiuhtétot! *®

sobre la frente, que pudiera ser simbolo del agua, la cual fue hecha

por )Tléloc en el segundo afo de la 'nueva creacion'. ¥

!
La indisociable relacion Tlaloc - Xiuhtecuhtli queda evidenciada en

diversos pasajes, tanto del Codice Florentino como de la Historia de
SaHagﬂn:

...el dios del fuego, que esta en el alberque del
agua entre almenas, cercado de piedras como
. rosas, el cual se l|lama Xiuhtecutli, el cual
determina, examina y concluye los negocios y

!

1
v Cédice Borgia, laminas 49, 50, 51, 52 y 53 respectivamente.
3 Cuando Leonardo Lopez Lujan analiza las imagenes con dos protuberancias en la cabeza encontradas en el
Templo Mayor, concluye que se trata de Xiuhtecubuli y sefiala como uno de sus rasgos distintivos la diadema
con piedras preciosas y el xiufiiotor!, que exalia el elevado estatus de la divinidad. Xiuktecuhtli-Ueuetéot!, Dios
Viejo del Fuego, de la Turquesa y del Afio es duefio, entre otras cosas, del adorno con piedras de
r.iufchjinmes es duefio del tocado de papel con plumas azules de xiwhtoiofi. "La clara representacion de un

xmhtoto:! en la diadema puede verse en: Cmig Bomg nico, lams. 9, 20, 23 y 37, Codice Borgia, lam. 13,
CQQ&EQIL&D’:ML lam. !; en Mayor de Tel 181, 184 y 186",

* Historig dg México, 105.
!
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' litigios del pueblo y de la gente popular, como
lavandoles con agua...

El correspondiente pasaje en el Cédice Florentino dice asi:

Ueueteotl, who is set in the centrer of the
hearth, in the turquoise enclosure, Xiuhtecuhtli,

. who batheth the people, washeth the people,
and who determineth, who concedeth the
destruction, the exaitation of the vassals, of the
common folk. !

En otro pasaje de la Historia se lee:

~...que es padre de todos los dioses, que reside
en la alberca del agua y reside entre las flores
que son las paredes almenadas, envuelto entre
unas nubes de agua, este es el antiguo dios
que se llama Ayamictian y Xiuhtecutli.*

Mientras que en el manuscrito del Cédice Florentino el texto en
espafol fue corregido por Sahagun para quedar exactamente igual
que el texto de su Historia antes mencionado, en el original sin’
correcciones encontramos:

...que reside en el hogar, y reside etre ias flores
agules /?/, que son las llamas del fuego, esta
entre /?/ las /?/ llamas acgules, enboelto entre
unas nubes de foego/?/..*

Resaltan en esos pasajes varios elementos que por su constante

aparicidén nos obligan a reflexionar sobre la asociacion simbélica de las

* Sahagtin, Historia general, lib. VI, cap. X, 319.

4 Cédice Florentino, eds. Charles E. Dibble y Arthur J.O., Anderson, lib. V1, cap. IX, 41-42.

%2 Sahagiin, Higtoria general, lib. VI, cap. XVII, 343. Angel Ma, Garibay traduce asi este pasaje; "Padre de lfos
dioses, Madre de los dioses. El que esta en el cemro de la tierra, el que esta encerrado en el encierro de
turquesas, eén ¢l estanque de agua de color azul, et Dios Antiguo, de la Region de las neblinas de la muerte, el
dios del tiempo, Xiuktecuhrli/, Codice Florenting, eds. Charles E. Dibble y Arthur J.0., Anderson, 89, nota a
pie de paginan.. 9.

¥ Codice Florenting, Ibid., lib. VL, cap. XV1I, 89, nota a pie de pagina 9.
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| : . .
relacmlnes agua-fuego, tierra-cielo, oscuridad-luz; resuita entonces que

Xiuhtecuhtli puede estar en:

| -el centro del hogar

|
| -el encierro de turquesas
,' -¢l alberque o alberca de agua
-el estanque de agua de color azul
‘ -la regién de las nebiinas de la muerte
. -entre almenas
-entre nubes
| -entre nubes de agua
-entre nubes de fuego
-entre flores azules :
-entre llamas azules de fuego
-entre flores
-entre flores que son paredes aimenadas
-cercado de piedras como rosas

-Xiuhtecuhtli. dios del fuego; Huehustéol!, el dios antiguo;
el dios del tiempo: determina el destino de la gente "como

lavandoles con agua"; "el que bana a la gente”; "el que lava
a la gente".

En el pensamiento nahuatl el destino parece necesitar de tres
elementos conceptuales, 0 mejor dicho cuatro si incluimos a la tierra
que todo lo contiene, para realizarse: el agua, el fuego y el tiempo.

’ .

; Ahora bien, se sabe que dicho esquema de la habitacidon o
residencia de Xiuhtecuhtli responde al del macrocosmos: los antiguos
IIam:aban a las aguas del mar ilhuicaatl (de ilhuicac, 'cielo' y atl, 'agua’)
porque pensaban que éstas se juntaban con el cielo "...como si fuese
unajcasa que el agua son las paredes y el cielo esta sobre ellas..."*

De racuerdo al Codice Vaticano_Latino, Alfredo Lépez Austin agrega

“ Sa]fagl’m, Historia general, lib. X1, cap. XTI, 699,
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que "..las aguas del mar rodeaban como pared los cuatro pisos
celestes inferiores y soportaban los nueve superiores”. Mientras que la
superficie terrestre, concebida como un rectangulo o como un disco,
se concebia dividida en cuatro segmentos, unidos por el centro u
ombligo representado por una piedra verde preciosa.”* De hecho, el
principio que personifica Xiuhtecuhtli deviene axis mundi en el
pensamiento antiguo mesocamericano si se considera que su
advocacion de Chicnauhyotecuhtli o "Sedfor del conjunto de los nueve",
marca la segmentacion que comprende la parte inferior del cosmos, es
decir, el inframundo; que la de Nauhyofecuhtli o "Sefor del conjunto
de cuatro", establece la distincién horizontal de los cuadrantes, y que
como "Sefor de la turquesa" representa el cielo diurno.*®
Concretamente "...una de ias acepciones de x/huitl es turquesa, piedra
que se relaciona con el ambito celeste, ya que el cielo también era
conocido como ‘el lugar de la turquesa'... Asi pues, el hecho de que
Xiuhtecuhtli signifique también "Sefior de la turquesa", 1o relaciona con
el sector celeste y concretamente con el cielo diurno, puesto que al
lihuicat! se le adjudica ese color.* En ese sentido encontramos en
las fuentes que Xiuhtecuhtli ocupa el primer cielo,*® y.que en el quinto
"...habia culebras de fuego, que hizo el dios del fuego, y de ellas salen

los cometas y sefales del cielo" *°

+ Lopez Austin, Cuerpo humang e ideologis, 1, 65.
* Lopez Austin, "Fl dios enmascarado”, 16-17, 23-24. En esta obra el autor menciona otros dleClDChCl

nombres para des;gnar al dios del fuego y afiade que existen muchos mas.
47

Lxmon, El simboli del fuego, 93.

_szg_a_ds_blmm 102-103.

“ Historia de los mexicanos, 69.
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En|suma, tenemos un axis mundi que se produce y se regenera en
el mundo subterraneo, pero que se proyecta hacia arriba para sostener
y alimentar los cielos. Y ello queda claro si nos remitimos a ias
circuns:tancias mitoloégicas de la creacién del Quinto Sol, cuya
metamorfosis se da precisamente a través de la esencia de
Xiuhtelcuhtli en la hoguera sagrada del omblido de la tierra, para viajar
desde| entonces por el tercer cielo como emisario del fuego.® De este
modo,ﬁ el fuego celeste se convierte en condicién sine gua non para la
renov;l\cién del cosmos, pero jel fuego telurico siguid siendo el

marcédor de sus tiempos y de su destino?

Literalmente hablando Xiuhtecuhtli (igual que Tidloc) es de los
dioses mas viejos del pantedon mesoamericano. Segun Leonardo
LopezI Lujan su culto surge en épocas muy distantes que quizas se
remonten al Preclasico Medio, y a la Ilegada de los espanoles contintia

siend'o una de las deidades mas veneradas.®’

metafdrico, puesto que en todas las tierras y en todos los tiempos el

Xiuhtecuhti fue siempre el centro desde el punto de vista

fuego del hogar, el fogdn, ha sido el punto alrededor del cual ha
I - ) 0

gravitado la vida campesina; asi como desde el punto de vista

geografico, ya que su morada se hallaba en el ombligo de la tierra,
i

muy [hondo en sus profundidades. En ese sentido Brundage concluye
|

que los volcanes eran las ventilas por las que escapaban sus llamas
|
J

30 Lopcl:z Austin, "El dios enmascarade”, 269

3t Lép"ezLujén, fren 1 Templo Mayor, 188.

f
!
|
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subterraneas.” De hecho ya vimos que como Chicnauhyotecuhtli,
Xiuhtecuhtli se revela duefio y eje de los niveles del mundo
subterréaneo y aqui nos encontramos en los dominios cténicos del agua
y la vegetacion. Por otro lado, su titulo horizontal Nauhyotecuhtli nos
remite, del mismo modo que su advocacién vertical, al tiempo y al
espacio. Cada cuatro aios, el primero del afo, se celebraba al dios del
fuego en el mes /zcalli. con ritos especiales se conmemoraba el hecho
de que el dios no hubiera muerto con las cuatro edades ‘o soles -
precedentes.>® Como "sefior del conjunto de cuatro” seguia rigiendo en

ios cuatro rumbos de la tierra y del cosmos.

Tenemos asi definido un perfecto eje que, cimentado en el
inframundo, rige los cuatro rumbos. Pero el hecho es que este
simbolismo se complementa con aquél que encarna T/4loc, nimen de
la tierra, dios de las lluvias, ‘que durante toda la historia de
Mesoamérica siguié rigiendo el misterioso Tlalocan,™ corazén
indiscutible del inframundo. También llamado Nappatecuhtli, Tlaloc
gobernaba los cuatro extremos del cosmos. Nappatecuhtli, "el cuatro
veces sefior' o el "sefior de las cuatro direcciones" es una de las
advocaciones de Tléloc, o bien, es uno de los grandes Tlaloques. En la
lamina 28 del Cédice Borgia, T/dloc es el "sefior de las cuatro

direcciones y del centro".>®

*2 Brundage, El Quinto Sol, 17-18.

 Ihid., 285.

* Garibay K., Historia de la literatura pahuatl, I, 125, 137,
%% Heyden, "Deidad del agua”, 36, 38.
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Ya fuera concebido de manera antropomorfa o zoomorfa, 0 como
combinacion de rasgos, Tldloc fue también reverenciado como
corazdn de la tierra, como centro de la montaia arquetipica, del axis
mundi. A través de sus derivaciones (imaginadas como arboles
gigantles o como los cuatro grandes Tlaloques) sostenia los cielos y
gobernaba los cuadrantes del universo.

|

Nos encontramos asi pues con una complementariedad esencial
entre la regencia del fuego y la del binomio agua-tierra: regencia que
en aranOS casos implica el devenir, entendido como movimiento de
energ'ia que fluye del centro a los extremos y de éstos al centro, asi
comc} del inframundo a los niveles- celestes y viceversa. Tlaloc y
Xiuhllecuhtﬁ parecen fundirse como pilar del universo; unidad en cuyo
interior fluye la energia cdsmica, compuesta por la esencia de ambos:
fuerzas nucleares de naturaleza opuesta y complementaria (el

malinalli).

Me pregunto si no sera una representacion iconografica de ello la
escuiltura de piedra hallada en el Templo Mayor que Alfredo Lépez
Austin primero analizé e interpretd, poniéndole por nombre "el dios

o) \
enmascarado del fuego”.*®

|
:
|

% Lop‘ez Austin, "El dios enmascarado”. Dicha escultura fue hallada el 26 de agosto de 1981 en el Templo
Mayof de México Tenochtitian. Eduardo Matos Moctezuma, primero coordinador general del Proyecto
Templo Mayor y después Coordinador de Investigacidn, considera que la imagen fue cubierta entre la sexta y
la séptima épocas constructivas de la piramide mayor, el Coatepec, por lo que pudo haber dejado de recibir
culto hacia e afio de 1502. Ademas, no es una pieza tinica en el Postcldsico ya que al menos existe otra en el
Muse? Nacional de Antropologia, procedente de Tlahuac, 1, 13.

\
I
|
I
t
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Se trata de una escultura de piedra de 77 cm de altura. Es una
imagen del dios del fuego pero con una inusitada combinacion de
elementos iconograficos. La pieza fue considerada por el autor como
una unidad de analisis, con estructura y autonomia semanticas. Sin
embargo -aclara- la agrupacion simple de sus elementos puede correr
el peligro de considerar erroneamente en igualdad de circunstancias
elementos que en la composicién pueden adquirir valores de
contradiccidon, de subordinacién, de dominio, etcétera; ademas, que un:
enlistado de los elementos puede sugerir concordancias ©
contradicciones tal vez inexistentes. Bajo dichas consideraciones el
autor procede a efectuar un analisis de los rasgos que cbmponen la
imagen y que distribuyé en cuatro campos de relacion simbdlica y en
un apartado que agrupa los no identificados: de fuego; de agua; de
muerte-tierra-agua, de tierra y los no identificados.”” A continuacion
retomamos algunos de los comentarios del autor que se relacionan
con nuestro objeto de estud'io.

-La imagen del dios es inconfundible en su identificacion
con las formas escultéricas mas tradicionales del dios del
fuego desde el Clasico del Altiplano Central pero.

-tiene elementos ajencos que son: una faz tersa debajo de
una mascara; la mascara misma, y el "vaso-brasero”, "
...que en este caso no es un vaso, sino un cilindro macizo,
ni puede suponerse brasero, puesto que sus simbolos son
claramente acuaticos y ocupan una superficie que en ofras
esculturas, como fondo, estd vacia"; ademas de
mascarones en codos y rodillas.

*7 Inid., 4, 6.
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-"Los simbolos acudticos de la parte superior del cilindro-
ara son inconfundibles. La figura del par de caracoles
(olivilas) es comun en simbolos acuaticos; pero aqui,
ademas, hay que hacer notar que bajo el par de olivillas
hay el simbolo de cercenadura sangrantes... tales olivillas
sangrantes aparecen en representaciones de las aguas de
las que brotan los arboles césmicos o en las del
inframundo..."

-La mascara estd compuesta por anteojeras y fauces (de
las que salen enocrmes colmillos) que forman tres placas
rectangulares redondeadas. Considera el autor que se trata
de elementos acuaticos, identificados como distintivo de los

“tlalogue, y que la conformacién rectangular de las placas

puede considerarse de orden estilistico puesto que son
semejantes a las de los chacmooles mexicas que se
encuentran en e! Museo Nacionai de Antropologia, con uno
de los cuales, el mejor conservado, guarda un parecido
asombroso; o bien a las anteojeras rectangulares de un
Tlaloc de piedra verde descubierto en el Templo Mayor.

-La identificacidn de los mascarones que el dios lleva en
codos y rodillas como seres de muerte-tierra-agua es
inmediata: ojos discoidales y "bigoteras" con dientes
agudos son distintivos de los tlaloque. Nos recuerda
asimismo el autor que la diosa de la tierra era concebida
como un monstruo con coyunturas armadas de fauces.

-"En resumen, y sin lugar a dudas, los elementos descritos
nos dan a conocer que el personaje representado reune
elementos, por una parte, de la divinidad del fuego, y por
otra del inframundo como regidn de la tierra, del agua y de
la muerte.. Es un dios del fuego fuertemente
circunstanciado o fuertemente calificado, segun el orden
que establece la lectura, porque es légico que este orden
determine el rango de los campos".*® '

** Ihid , 7;-12.




144

Al enumerar las caracteristicas del dios del fuego, Lépez Austin
sefiala que la quinta es aquélla de su participacién en el ciclo del viaje
al Mictlan. El dios participa del proceso ciclico de los dioses
mesoamericanos: occision ritual de hombres que eran sus imagenes
vivas - su renacimiento vigoroso. 'En la fiesta xécoll huetzi se
celebraba el descenso del dios muerto; mientras que su retorno era

festejado en la fiesta llamada precisamente "resurreccién”, izcalli,*®

Eh dicha fiesta se actualizaban rituaimente la ausencia, la Hegada,
el fortalecimiento y el aprovechamiento del fuego: primero, la
prohibicién de comidas cocidas, después la extraccién del fuego nuevo
del templo y la alimentacién al dios renacido con sabandijas y aves
acuéticas, y al fin, la ingestion de comida muy caliente, "de la que
. formaban 'parte los acociles, crustaceos grisaceos que adquieren un

color rojo brillante por ef efecto de la coccién”. *°

Su estancia en el Mict/an, explica el autor, significaba, lo mismo que
para todos los seres divinos, descanso, aliento, fortalecimiento,
alimento, enfriamiento. "Por eso debajo de la mascara de Tléloc ya no
esta la faz arrugada del dios fatigado, sino una nueva, tersa, del dios
por nacer.®' Y concluye que la escultura analizada representa al dios
del fuego que es el fuego mismo en el inframundo, en el Mictian;
muerto, en reposo vigorizador, pues como sefior de las

transformaciones ejecuta el mas duro de los trabajos, se fatiga.

* "Asi traduce atinadamente Jiménez Moreno en Primeros Memoriales, Ibid., 33. Rémi Siméon por su parte
nos dice: "Izcalli, "He aqui la casa” o "resurreccion”, "vuelta al calor”, Diccionario de la lengua nahuatl, 234.
% Lépez Austin, "El dios enmascarada”, 21.

*! Ihid,, 22,
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Ento:lwces alli "...no sélo se fortalece, sino que brinda el poder de sus

llamas, de su fuerza transformadora, a los seres que surgiran de
nuevio'a la superficie".®? Pero la mascara de Tféloc que porta, es una
mésé_ara de muerte; los simbolos acuaticos lo son también de tierra y
de m:uerte porque Tldloc es un dios subterraneo, acuatico, de muerte,

! rd
un ser frio.®

N:ii conclusion es gue en lo anterior tenemos la representacion de
una a:sociacién profunda y esencial entre los principios y simbolos que
enca'fnan Tldloc y Xiuhtecuhtli; asociacion que propongo en los
siguientes términos: se trata del fuego recubierto con el agua; o dicho
de ofro modo,' la materia de Tlaloc sobrepuesta a la materia de

Xiuhtecuhtli. Pero no sélo eso: también considero que lo anterior se

puedé entender conceptualmente como un intercambio de cualidades
césm:icas; es decir, que el mundo subterraneo, el mundo de la
oscuridad y del frio tiene en su seno el fuego de la vida, y que éste,
para ‘F\antener su equilibrio, asimila las propiedades del reino de las
aguas y de la tierra: se alimenta con seres acuaticos que van a formar

parte de su esencia.
|

1
\

Es cierto que el simbolismo de Tldloc remite a la tierra, a lo frio, al
dominio de las aguas, a la oscuridad y a la muerte, pero también nos
condul‘ce al ambito de la fertilidad y de la vida: la vegetacion base del
sustento de hombres y animales, muere y renace ciclicamente de la
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tierra oscura y de las aguas. El inframundo ‘es el espacio conceptual
del origen y del retorno. Escribe Heyden:

La gran matriz de la tierra, de donde vinimos y a
donde regresamos, estd simbolizada por la
cueva. En casi todas las épocas y cuituras, en
México y en otras regiones, la cueva ha sido el
simbolo de la creacién de elementos césmicos,
de los dioses, de grupos humanos y de
individuos.

...Chicoméztoc, lugar de creacidbn de grupos
étnicos, se encuentra en muchas partes de
México... Se encuentra en forma pictdrica, como
la gran boca de la tierra rodeada por siete
cuevas, en el Cddice Rollo Selden y en el
Cédice Antonic de Ledn, ambos de la regién de
Qaxaca, y en la Historia Tolteca-Chichimeca de

la zona de Puebla-Tlaxcala" ®

Es ahi en donde se opera el misterio de la fertilidad; de la
transformacion de la muerte en vida, es decir, de la naturaleza; y en
ese sentido Tl/dloc es también una deidad de las transformacicnes.
Precisamente por esa capacidad regeneradora del inframundo de la
que nos habla Lépez Austin, es por lo que pensamos en T/aloc como
el dios del ciclo vital. Y el enlace de simbolismos en la escultura del
"dios enmascarado dei fuego”, como la fusion de los opueétos
originarios, compiementariedéd imprescindible a la vida. |

En el curso que Paul Kirchhoff impartié en el verano de 1971 se
preguntaba que cual era el mundo de Xiuhtecuhtli, y comentaba con

 Heyden, "La matriz de la tierra”, 501.
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base en el nombre que aparece en Sahagin, Ayamictlan Xiuhteuctli:

“Ayémictlan es muy claramente una abreviacion de Ayauh Mictian, es
deci![. el Mictfan de la neblina. Si eso fuera el unico dato, pues yo no
me r‘?\treveria a decir lo que dije, que es un dios que tiene tanto, sino
mas que ver con el agua que con el fuego; de hecho, cuando se le
desc'lribe mas, se cuenta que él tiene su residencia en una piramide de
color turquesa, con almenas que son, en todos los cédices que

conocemos, una representacién de nubes".%®

f Su morada, escribe Brundage, se hallaba dentro de la tierra
oscujra.66 Pero quizas alli donde él palpitaba como corazén del cosmos
no lo fuera tanto. Recuérdese su asociacién con la turquesa, piedra
que ‘simboliza el principio cosmogénico, la energia césmica. Su
simbologia nos remite por igual al fuego que a las aguas primordiales.
El m;ismo autor nos da ia clave cuando escribe que xiuhtli o xihuitl
"...es la palabra nahuatl para ei pasto..., una rama o follaje en general.
Prob:ablemente de ella, como significado primario, se deriva'ron los
siguiéntes secundarios: el color verde, la turquesa y, finalmente, el
ano. iVemos, pues, como xihuitl pudo llegar a significar "afo”, si
suponemos que se le interpretaba como “tiempo de verdor” o "tiempo
del pasto nuevo"¥” En otra parte Brundage dice: "Si bien el dios del
fuego‘| no era en ningan sentido un dios terrenal, él era el responsable

de la'ordenacién racional que daba sentido a la tierra".%®

% Kirchhoff, Pringipios estructurates, 29-30. Angel Ma. Garibay K. define ayamictlan como "el que esti entre
las nieblés del sitio de los nwertos”™, Codice Florentino, eds. Charles E. Dibble y Arthur J.O. Anderson, 89.
% Brundage, El Quinto Sol, 41.
67 Ibid.. .27.
** Ibid., 17-18.
I
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Escribe Silvia Limén: "El dios del fuego esta ubicado
fundamentalmente en la tierra, en donde es un marcador de tiempos y
de ciclos naturales, sociales vy rituales, los cuales estan
interrelacionados ya que cada unc de elios incide directamente en los
demés. A ello responde su principal denominacion Xiuhtecuhtl,

nombre con ef cual se le designa comunmente..." *°

Al respecto considero que Xiuhtecuhtli es un dios tan terrenal
como el mismo Tléloc, que fue creado del corazén del monstruo de la
tierra y que desde el origen de los tiempos estuvo rodeado por las
aguas primigenias: fuego telirico que irradia desde el axis mundi o
mantafia césmica su fuerza y su energia al cosmos entero. Por lo
tanto, no es un dios del agua, sino del fuego y del devenir, entendido
como el paso de estaciones, de solsticios y equinoccios, de cambios
repetitivos, ciclicos. Tldloc y Xiuhtecuhtli son complementarios e
inseparables alla en las profundidades cténicas.

Por eso propengo que la morada de Xiuhtecuhtli, descrita en el
Cadice Florentino y en la Historia de Sahagun que transcribimos en
paginas anteriores, es la gran Montafha Cosmica cuyo paradigma son
los grandes volcanes americanos, y por extension todos los montes y
cerros. Los volcanes devienen imagenes del macrocosmos porque
unifican y amalgaman el cielo, la tierra, el agua y el fuego. Desde lejos
su color es el verde azulado; en su interior guardan el fuego y las

 Limén, El simbolismg del 90-91,
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agua? que riegan la tierra, los dos elementos de la fecundacion;
mientras su masa se eleva hasta tocar los cielos que se confunden
| . . -
con su cuspide nevada, en la que se originan las nubes portadoras de
1
la lluvia, asi como los rayos, truenos y reldmpagos que semejarian

desteillos del fuego nuclear.
|

| Seguin Fancisco del Paso y Troncoso, Xiuhtecuhtli queda
caracterizado en el Cédice Borbénico por tres emblemas principales:
"el ave azul o xiuhtotot! (varias veces mencionado) sobre la frente; la
culebra de fuego, xiuhcdall, a las espaldas; y el joyel de escalones,
simbcfﬂo del hogar o brasero, tecuilli, encima del pecho". Xiuhtecuhtli
vive dues en una piramide de color turquesa, "...enmedio de las flores,
y en n{wedio de la alberca cercada de cuatro paredes, y esta cubierto en

plumas resplandecientes que son como alas".”®

Pensemos en un volcan muy particular, el Popocatépetl o "Montaia
que hi‘.umea", nombre que nos indica ya su vitalidad. Y ciertamente que
hace !honor a su nombre pues desde su crater inmenso se puede
seguido observar cdmo una gruesa columna de vapor se eleva

transf?rméndose en conjuntos de perfectas nubes blancas.

|
Generalmente los volcanes tienen en su interior, a nivel superficial,

1 .
lagos Y lagunas; en la parte exterior que conforman sus laderas se
hallan! manantiales que dejan salir el agua del deshielo de sus nieves

|
eternas; asimismo sobre sus paredes se encuentran infinidad de
|

» QMM descripcion, historia y exposicién por Francisco del Paso y Troncoso, 71-72.

|
|
[
]
[
|
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cuevas en las que se rendia y se sigue rindiendo culto a sus dioses; y
finalmente, en sus profundidades guardan el hogar del mundo, el
nucleo ehergético del universo; entidad sobrenatural que siempre
estuvo alli: Xiuhtecuhtii-Huehuetéotl. El fuego-tiempo del que nacid el
Quinto Sol y probablemente el que causaria el cataclismo final con los
movimientos tellricos y la erupcion Gitima que harian que los cuatro
soportes de los cielos y de los rumbos sucumbieran, lo mismo que el
eje o pilar central. Un agotamiento del equilibrio entre [as fuerzas de
los elementos, cumpliéndose asi cabalmente la entropia; si por
entropia entendemos: "Magnitud fisica que multiplicada por la
temperatura absoluta de un cuerpo da la energia degradada, o sea
que no puedé convertirse en trabajo si no entra en contacto con un

cuerpo mas frio".”"

Se habian cumplido ya cuatro edades o Soles: nahui océlot! (4
jaguar), nahui ehécatl‘(él viento), nahui quiahuit! (4 lluvia) y nahui atf (4
agua), que habian correspondido al dominio de cuatro elementos:
tierra, viento, fuego y agua respectivamente.’? Cuatro edades en las
que se habia consumido el universo mismo. Pero el Quinto Sol nacio
del centro, que volveria a revitalizar los cuatro elementos, marcandoles
su equilibrio, hasta que su signo nahui ollin (4 movimiento =
terremotos) se convirtiera en sino, y con él, el fin de los tiempos.

"' Diggionario de In Lengua Espafiola, Madrid, Real Academia Espafiola, 1970.
7 Leyenda de los Soles, 119-142.
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En su articulo "Género y religién en la sociedad mexica", Noemi

|
Quezada escribe que el fuego deificado dio origen al fundamento
bésicio de la sociedad, el ritual:

|
|
|
|
|
i
|
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El fuego aparece como marcador del tiempo, cada
52 anos dice Duran, llegaba el nexiuhilpiliztli
"cumplimiento o atamiento de un circulo perfecto de
afios”, que se dividia en periodos de 13 afos, cada
uno de ellos asociado a uno de los rumbos
cosmicos: acall cana al este, técpatl pedernal al
norte, calli casa al occidente asociado a lo femenino
y fochtli conejo al sur. Asi, cada 52 anos se
apagaban todos los fuegos y, en un rito de repeticién
ciclica del acto cosmogoénico, se renovaba el pacto
con los dioses encendiendo el fuego nuevo en el
Cerro de la Estrella en Iztapalapa, para llevarlo al

~ templo de Huitzilopochtli en Tenochtitlan y de ahi, a

todos los templos y a los altares y hogares
domésticos. Se inauguraba una nueva Era. El fuego,
siempre en el centro de todo ritual colectivo o
individual, estuvo presente asimismo en las
ceremonias relacionadas con el ciclo de vida, en el
nacimiento, bautismo, matrimonio y muerte...”

iTales ritos de regeneracioén tenian la funcion de retardar la

| . s . .
consu‘ncuon de la energia nuclear, y con ello de la muerte del Pilar

Centr?l: Xiuhtecuhtli -Tléloc, es deci, el summum. Y eso sucederia

cuandp "..;sea ya el tiempo del final, cuando sea ya el fin de la tierra,

cuan&o la tierra se haya cansado, cuando ya haya sido todo, cuando

ya ha1ya sido asi, cuando la semilla de la tierra se haya agotado,

}
!
|
i

™ Quezada, "Género y religion”, 26.

[
|
|
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cuando se haya vuelto como un anciano, como una anciana, cuando

no tenga valor, cuando ya no nos provea con bebida, con comida".”*

E! terror que inspiraba este fin de los tiempos nos lo transmite
Sahagln con sus testimonios: "Y decian, si del toto se acababa de
eclipsar el sol: jnunca mas alumbrara, ponerse han perpetuas tinieblas
y descenderén los demonios y vendrannos a comer!"’> Por eso asi
amonestaban los sefiores al pueblo: ";Por ventura tu tienes cuidado
de las cosas adversas y espantables que han de venir, que no las
vieron, pero temieron los antiguos antepasados nuestros? ;Tienes
cuenta y cuidado con los eclipses del sol, o con los temblores de la
tierra, o con las tempestades de la mar, o con los rompimientos de los
montes?"® Y en efecto, con una erupcién de gran magnitud volcanes
tan viejos y grandes como el Popocatépetl corren el peligro de
romperse, de desmoronarse en direccion sureste, mientras que los
efectos hacia el noroeste serian las inundaciones causadas por el
deshielo del nevado.” . |

7% Codice Florenting, eds. Charles E. Dibble y Arthur J.O. Anderson, lib. VI, cap. VIII, 37-38.
™ Sahagiin, Historia geveral, lib. VIL cap. L, 431.

 Tbid., lib. V1, cap. XV, 340. )

™ Claus Siebe, vulcandlogo, Instituto de Geofisica, México, UNAM, comunicacién personal.
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2.3.1.1. RECAPITULACION

Hemos visto ya que Xiuhtecuhtli tiene como significado primario el

fuego (teldrico, y por extension celeste, el sol), pero tiene como signo

opuesto complementario el agua. Podria pensarse que el agua es su

tonal&o alter eqo. Recordemos algunos de sus emblemas distintivos:

a)

|
I
|
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La serpiente de fuego, xiuhcéall, a las espadas que nos
recuerda el rayo o reldmpago, el que a su vez era uno de los
principales atributos de T/dloc. Respecto a la relacidn sequia-

lluvia o xiuhcéatl-Tlaloc, consideremos |os siguientes elementos:

Queddé dicho que como "Sefior de la turquesa” Xiuhtecuhtli se
relacionaba con el nivel celeste y que en el quinto cielo él hacia
culebras de fuego de las que salian ias sefiales del cielo." Asi,
precisamente la xiuhcoéatl, elemento distintivo de Xiuhfecuhtli,
era concebida como una serpiente de fuego, o bien a manera de
flechas que bajaban del cielo.? En ese sentido Seler nos dice
que el dios del fuego, siendo el "Sefior del centro”, es también el
"Sefior del arriba y del abajo”, el ithuicahua y el Halticpaque, y
que esta concepcién la simboliza el rayo que baja zigzagueando
la nube. Como ya he mencionade arriba, a Xiuhtecuhtli se le
concebia residiendo entre nubes de agua: "Seguro es que la
silaba xiuh en el nom'bre dei dios del fuego, asi como en el de

xiuhcdatl, "serpiente azul"..., alude a ese nimen oculto en las
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nubes que es el relampago”.®

Asimismo Tldloc, dios de 1{a lluvia, era considerado la
encarnacion del relampago que hendia las nubes. La asociaciéon
arriba mencionada resulta entonces clara si tomamos en cuenta
la relacién de causa - efecto que existe entre la sequia, el
advenimiento del fuego celeste (relampagos) que pasan a través
de las nubes, y la consecuente descarga de su contenido en

forma de la benéfica y deseada liuvia.

Otra posible forma de ejemplificar el intimo vincuio existente
entre sequia - lluvia, xiuhcoall-Tlaloc es por medio de la figura
de Xdlotl, que con su naturaleza canina era también simbolo del
fuego.* Este dios canino, simboliza el animal-relampago, e!
fuego que se introduce en la tierra; el que abre los caminos
hacia el inframundo (este punto se tratara mas adelante); y
precisamente en ese sentido, una de sus tareas era acompanar
al Sol hacia el inframundo en el ocaso.’ En este sentido, es
pues evidente que Xolotl estd muy relacionado con Tlaloc, el
Senor del inframundo, y en la lamina 37 del Borgia se ve la
figura de Xdlotl con la mascara-yelmo serpentina, sentado en el
trono dentro de la casa en llamas, pero delante de él aparece
Tlaloc como su criado y emisario. "Por debajo de esta imagen
Xélotl, de nuevo con su mascara-yelmo serpentina, estd de pie

* Seler, Comentarios al Cédice Borgia, I, 93.
* El dia Yei itzcuintli, 3-Perro, se considerabs como fiesta del dios del fuego, Seler, Comentarios al Cédice Borgia

1,145-146.

¥ Ibid., 146-147.
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sobre un chalchihuitl -que se encuentra dentro de unas fauces
terrestres- (inframundo), arrojando la serpiente de fuego,
xiuhcéatt®

. El tocado de chalchihuites (piedras preciosas que en general

podrian referia la jadeita’ ) simboliza tanto la sacralidad de la
esfera celeste como los dominios de el agua y la vegetacién, y
por ende, simboliza los dos niveles cédsmicos que rige
Xiuhtecuhtli como pilar universal. Digamos que dicha piedra
expresa una empatia césmica, “... instrumentos de una fuerza
sagrada de la que no son sino el receptaculo... las piedras
culturales no cesan de significar aigo que rebasa al hombre”. °
El xiuhtétot! sobre la frente, varias veces mencionado y que es
también distintivo de T/aloc. Tenemos otro ejemplo de un ave
pequefia con atributos divinos que aparece posada en una de
las ramas del Arbol Césmico representado en la Estela 25 de

Izapa y cuyo tronco y raiz son el Cipactli invertido: es decir, la
materia prima de la creacion.

Otro elemento que nos remite a [a idea del alter ego acuifero de
Xiuhtecuhtli es el cilindro macizo decorado con elementos
acudticos que porta en la cabeza la escultura del “dios
enmascarado del fuego® de la que hablamos antes.

5 hid., 147,

? Gonzilez Torres, El culto a los astros, 26.
* Eliade, Tratado de historia, 211-217.

I
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Recordemos que Lépez Austin aclara que bajo el par de olivillas
que aparecen en el cilindro estd el simbolo de cercenadura
sangrante y que dichas olivillas sangrantes son comunes en
representaciones de las aguas que brotan los arboles cosmico o
en las del inframundo.’ También la deidad de fuego, Chantico,

lleva el simbole agua-fuego en su tocado."®

e) Un ejemplo mas de lo anterior seria el de las referencias, mas o
menos frecuentes en algunas fuentes histéricas, al hecho de
que Xiuhtecuhtli lava, purifica lo mundano con agua:

“...donde esta tratando los negocios populares, °
como quien lava cosas sucias con agua muy clara
y muy limpia, en la cual silla y dignidad tiene el
mismo oficio de lavar nuestro padre y madre de

todos los dioses, el dios antiguo, que es el dios
del fuego “." .

f) Pero lo mas importante al respecto es que Xiuhtecuhtli tiene
como signo calendarico el dia 9 atl (agua); asi como Tonatiuh,
dios del sol, tiene como signo su elemento opuesto; 4 quidhuit/
(lluvia).

En ese sentide Seler escribidé que los sabios sacerdotes conocian
el significado oculto de cada uno de los signos de los dias del calendario

¢ Lopez Austin, “El dios enmascarado del fuego™, 10.
1 Heyden, “Deidad del agua™, 39.
"' Sahagiin, Historia general, Lib. VII, cap. 1V, 307.
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adivinatorio, a partir de la identificacion de la naturaleza de cada deidad
con el signo que la representa: “...al analizar la serie de las deidades
correspondientes a los signos de los dias procuré demostrar que la
naturaleza del signo concuerda siempre y en todas las partes, hasta en
los casos en que no parece, con la naturaleza del nimen que lo

representa“.™?

Si ello es cierto, tenemos entonces que la naturaleza del signo 9 atf
concuerda con la naturaleza de Xiuhtecuhtli, y esto podria quizas
comprendérse mejor si pensamaos en el fonal como una especie de sino,
como un elemento companero marcador del destino. Como un objeto
real que cargado de poder metafisico condiciona la vida y determina la
muerte. Porque qué es el fonal sino un compendio simbdélicc que en el
imaginario complementa el yo, aquella parte de si mismo que por
naturaléza le falta. Considero entonces que el fonal es un vehiculo que
empata opuestos complementarios y que tal operacion simbdlica se da
en base tanto a elementos naturales como sobrenaturales; ambos
necesarios para la existencia, porque a través del alter ego el hombre
integra a su conciencia espacids salvajes y fuerzas cdsmicas que lo
sobrepasan.

Por eso, los lonales humanos devinieron cominmente animales

2E_ Seler.Comentarios al Cédice Borgia, 11, 173-175. Respecto al tonalpohualli o calendario adivinatorio de tos
nahuas Gonzilez Torres define: ‘cuenta de los dias o del destino’. Equivalente al zofkin maya y al piye zapoteco.
Constituye un periodo de 260 dias formado por veinte signos combinados con trece numerales, que tenia un fin
augural. Este calendario ritual estaba distribuido por toda Mesoamérica y era utilizado hasta hace poco entre
algunos grupos mayenses. Se registraba en libros o codices llamados tonaldmarl y habia hombres especializados en

su lectura y su interpretacion que recibian el nombre de tonalpouhgue ", Diccionario de mitologia, 181.
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montaraces mitologizados. Asi, observamos que el pensamiento
religioso popular mesoamericano oscila continuamente entre la zoolatria
y la antropolatria, movimiento que a nivel de la representacién produce
seres mitolégicos que resultan ser construcciones o agregados, en una
palabra soluciones simbdlicas al dilema del yo en la naturaleza del
universo. experiencia que a nivel sensorial se presenta plena de
opuestos. Los seres naturales no tienen esa fuerza, ese potencial que les
otorga la - capacidad fabuladora de |la  mente humana, que al
reinterpretarlos tiende puentes y mediaciones para explicar leyes
suprahumanas y establecer un orden manejable a nivel racional. La
ontologia de las sociedades mesoamericanas logré, a través de sus
construcciones simbdlicas, del mito, aprehender la realidad para hacerla
propia, particular; hacer de su mundo un omphalos. Transformandolo en
el imaginario, dichas sociedades lograron_humanizarlo y por ende influir
determinantemente sobre &l.

A reserva de ftratar adelante con mayor detalle los mditiples
significados de Tlaloc, digamos ahora que Tldloc tiene como dominios
primarios el agua y la tierra, y como secundario el fuego: su asociacién
con el rayo, trueno o relampago es mas que explicita en las fuentes: "...la
cara muy fea, a manera de sierpe, con unos colmillos muy grandes, muy
encendida y colorada, a manera de un encendido fuego, en io cual
denotaban el fuego de los rayos y reldmpagos que del cielo echaba,
cuando enviaba las tempestades y reldmpagos,; el cual, para denotar lo

mismo, tenia toda la vestidura colorada™.”

3 Durén, Historia de lag Indias, 1, 81.
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En fin, la antigliedad de su origen y el paralelismo e importancia
de su trayectoria a través de los siglos, en las culturas mesoamericanas
nos indican la indisociabilidad del agua y del fuego como par de fuerzas

‘deificadas. Pedro Amillas considera que fue durante el periodb Clasico
que se llegd a una formalizaciéon de! simbolismo religioso en
Mesoamérica y da como esquema general el siguiente, que incluye
obviamente a esas dos deidades: "Ademas de los omnipresentes
sefores de las aguas... se reconocen en las representacionés religiosas,
deidades de la vegetacion... y del maiz; el viejo dios del Fuego; un dios
murciélago importante en el sur (Oaxaca y el area maya) y un misterioso
Dios-Gordo cuyo culto desaparecié con la transformacién de la sociedad

al final de a etapa Clasica". "

Hasta aqui he analizado el intimo parentesco entre las deidades
del agua y dei fuego; sin embargo, para dar una idea mayor de [o
intrincado de dicha relacién, me permito extenderme un poco mas alla de
lo que es la simbologia de su personificacion, para tratar de ubicar un
complejo simbdlico cimentado sobre vinculos esenciales entre el fuego,

el sol, el agua, la tierra y la vegetacion.

Dicha relacion se observa tanto entre los signos de los dias y sus
deidades, segln el orden establecido por el fonalamatl, como a nivel de
las fiestas fijas, dedicadas a los dioses de acuerdo al orden del
calendario solar o xivhpohualli. Asi por ejemplo, en su trabajo sobre las

fiestas anuales en mesoamérica Kirchhoff asocia dos fiestas que

* Armillas, "Tecnologia, formaciones socicecondmicas y religion™, 38.
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propone como primer par: 1) /zcalli, ‘brecimiento', ‘resurrecién’, en la que
se celebraba a Xiuhtecuhtli. Comparese -escribe el autor- el nombre
Xiuhtecuhtli con: xiuhcaltic, ‘cosa muy verde y fresca’, xiuhtla, 'herbazal’,
xiuhyoua, ‘hacer cafia el maiz 0 henchirse de hierba’. En esta fiesta se
hacian rituales de renovacién de edificios y casas comunes y publicas,
de templos, idolos de barro, y braseros, y 2) Cuahuitlehua,'

‘levantamiento de arboles’ en la que se honraba a T/aloc, dios del rayo. ‘

“Tlaloc, ‘el que hace brotar, dios de la lluvia...""®

Ahora bien, respecto a la relacion que el autor propuso entre los 20
dioses del calendario adivinatorio (tonalpohualli) y los signos de sus dias,
y en base a .su reinterpretacion de las 18 fiestas anuales, sefiala que el
signo 16 cozcaquauhtli, 'buitre’ o 'zopilote' y su deidad /tzpapélotl,
'mariposa dé obsidiana' {(asociada con Toci y Tlazoltéotl) se vinculan con
una fiesta doble: con /zcalli (dedicada, como hemos visto, a Xiuhtecuhtli)
y con Aticahualo (dedicada a los tlaloques, Chalchiuhllicue y

Queat:.r.sv.fcéa'tl).‘r7 En ese sentido escribe Kirchoff “...;Cémo pude yo
atreverme a considerar como parte de un par, al mes /zcalli, en el cual se
festejaba al dios Xiuhtecuhtli, del cual siempre se dice que es dios del

fuego.. y el mes Aflcahualo, en el cual se celebraba a

¥ nitlcahualo, ‘detencion de agua', atimotzacuaya, ‘atajar el agua’, cuahwuitlehua,. levantamiento de
pastes’...(nombres del)...primer mes de 20 dias del calendario de 365 dias o xifwitl, que corresponde a los meses
de febrero y marzo. Estaba dedicado principalmente a los taloques..., a Chalchiuhtlicue y a Quetzalcoatl,a
quienes se suplicaba especialmente para que enviasen las lluvias”, en Gonzalez Torres, Diccignario de mitologia v
teligitn, 15. - '
* Kirchhoff, Principios estructurales, 208.

¥ Kirchhoff, invierte el orden calendirico de los dioses: comienza por el tltimo y termina con el primero. En la
lista no. ! quedan sin relacion con fiestas los dioses que comprenden del | al 4; esto es, de Tonacateuctli a Ueue
Coyodl, v aquéllos que van del 17 al 20, es decir, de Xolorl a Xochiguetzal, segin el orden del tonalpohualli,
hid 195. :
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diferentes...tlaloque. (a) Chalchiuhtlicue y Quetzalcéatl...?" ™

El autér argumenta enseguida que en el tonalpohualli, Tlazoltéot!
(diosa de la tierra), identificada con Toci, tiene como signo el dia 14
océlotl, ‘jaguar, animal que durante e! Clasico era el simbolo de las
aguas, el portador de las lluvias; mientras que por otra parte, se tiene en
la figura de Ifzpapalot/l una serie de alusiones muy claras a su
carectaristica de fuego, y concluye: “...ahora se entiende mucho mejor
como se pueden combinar en un soélo mes, /fzcalli y Aflcaualo... dos
meses que a primera vista nos parecen opuestos”.'® Asimismo, en otra
parte kirchhoff vincula a Xiuhtecuhtli con la fiesta sencilila de Ochpaniztli,
en la que se celebraba a Teteo innan o Toci, a Tlazoltéotl, a
Chicomecéall, a Atlatonan, a Xochiqustzal, y a Cintéotl. *® Es pues un
hecho que en los ejemplos citados por Kirchhoff se destacan fuertes
vinculos entre Xiuhtecuhtli y las deidades del agua, la tierra y la

vegetacion.

En ese sentido, si consideramos por ejemplo la Ultima seccién del
tonaléamatl!, observamos que el signo inicial de la seccion 20, tochtli,
'conejo’ (asociado a Mayahuel y a los tlaloques) tiene como deidades a
Xiuhtecuhtli y a Xipe Totec, 'Nuestro Seiior el Desollado’, dios de la tierra
y de la vegetacién.?' Es decir, la tierra cuyo manto de vegetacion muere
y renace anuaimente, y de ese modo, si recordamos que Xivhtecuhtli se
vincula con el afilo como patrono de las transformaciones vy

1% fbid., 207.

'* Ibid,, 30.

¥ Ibid,, 29-31.

2 Seler, Comentarips 4l Codice Borgia, [, 174
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especificamente con ia hierba que muere y renace ciclicamente, queda

muy clara dicha asociacion divina.

La doble correlacidn entre rituales del fuego y rituales de la
vegetacion-fertilidad se observa también en otros contextos: '

Durante el mes XVII Izcalli (dedicado al dios del fuego)
comenzaba la siembra del maiz en los montes y collados y por lo tanto,
se realizaban también ceremonias en honor a los cerros, principalmente
a los conocidos como Tl4foc y Matlalcueye. De manera inversa, en le
mes siguiehte, | Atlcahualo (es decir, el mes dedicado a los taloques,
Chalchiuhtlicue y Quetzalcoatl), los importantes rituales a los dioses de la
fertilidad, que incluian el sacrificio de niflos, se complementaban con
ceremonias muy elaboradas al dios del fuego.?*’

En XIIl Tepeithuit! o fiesta de los cerros, se hacian las figuras de
varios de ellos modeladas con masa de biedos (tzoafli) y se llamaban
tepictoton. Dichas figuras se hacian a semejanza de los siguientes
dioses y cerros: Ehécatl-Quetzalcoatl, Chalchiuhtlicue, Tlaloc, el
Popocatépetl, el Iztaccihuatl, el Poiauhtécatf y de muchos otros montes;
ademas de aquellas de Chicomecéat! y del dios del fuego.?

En la fiesta de VI Efzalcualiztli, dedicada a Tldloc y al agua, los
principales sacerdotes eran los que se encargaban del fuego.

1 Broda, “Las fiestas aztecas”, 317-318.
B Ihid, 314-315.
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Tenemos en suma que el agua y el fuego, binomio designado en
nahuatl como atlachinolli o 'agua quemada', llegé a ser uno de los
simbolos mas constantes en la mitologia y en la plastica prehispanicas.
Llegé a ser el signo de los dos elementos vitales y por lo tanto de la
guerra, actividad trascendente que permitia que el Sol siguiera su

camino a través del cielo.?*

En general podria decirse que los dos calendarios (adivinatorio y
solar) establecian nexos implicitos entre significantes (esto es, signos de
los dias, de los meses, periodos y ciclos y las deidades que los
personificaban) y significados. Nexos simbdlicos complejos que las
festividades y los rituales se encargaban de organizar y sistematizar para
notificarlos erga omines. Porque mediante la sistematizacion calendarica
y su revitalizacién ritual, las sociedades prehispanicas se reapropiaron el
significado y las consecuencias del paso de las estaciones por el afto y
las incorporaron a su cultura y a su conciencia. Su existencia,
continuamente amenazaba por el azar, encontrdé en el sistema
taxondmico ‘ciclos estacionales/calendarios/fiestas rituales’ la posibilidad
de establecer en torno a si un campo protegido de los peligros de un
devenir incierto. Los rituales, en suma, tendian a asegurar, a restablecer
el decurso correcto de las estaciones y los fenémenos naturales, a
implorarlo a los dioses que encarnaban aqueilos principios elementales

En suma, “El agua y el fuego, el liquido vital y el calor, son los

elementos de .la gemminacién; sdélo pueden funcionar juntos como

¥ Heyden, "Deidad del agua®, 39.
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impulsores de la creacion. Al mismo tiempo son los instrumentos de la
purificacién”.?® En ese sentido cabe mencionar el caso del temazcal
dada su importancia y amplia difusién en Mesoamérica. Ei temazcal es
una construccion humana que repite un arquetipo: es un pequefio
volcan, un microcosmos. En este ambito sagrado, el hombre
prehispanico accedia al dominio de los elementos césmicos; es decir, la
tierra (la cueva = creacién), el agua y el fuego. Pongamos el caso del
bano ritual postparto. En culturas en las que cada nacimiento era.
considerado una cosmogonia, el bafio de femazcal implicaba la
consuncién, la regeneracion (purificacién) y el renacimiento. Este bafio
significaba celebrar el acontecimiento césmico en un microcosmos,
celebrarlo simbélicamente,” ya que era el horno divino de Temazcalteci,
'madre de los dioses', ‘corazén de la tierra' y 'nuestra abuela', que como
la hoguera divina de Teotihuacan transfomé la extincién del sol
precedente en regeneracion y al buboso Nanahuat!/ en sol y vida por
reclamo de: -Tonacatecuhtli, el ‘Sefior de nuestra carne’' o ‘Sefior de los

mantenimientos’ y Xiuhteuctli, el ‘Sefior del afo’.*’

El hecho es que, tanto en los citados, como en muchos otros
ejemplos, la explicacion ditima de la continua asociacion fuego-
tierra/agua nos la dan las estaciones de la naturaleza, sus ciclos

perennes repletos de mutaciones y azares:

 bid,, 40.
* Eliade, Tratado de historia, 29.
7 Leyenda delos Soles, 121.
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“los labradores miran las reglas del repertorio (calehdario) y se
rigen por ellas sin sembrar, y miran el signo, si influye sequedad o
esterilidad, por la experiencia que tienen...estos indios al aguardar
aguardaban de tal y tal tiempo, sin faltarles dia ni punto y, todos a una
primero en los montes, y después en los llanos para sembrar, dan a
entender que io hacian por idolatria y supersticiéon y por mal respeto,

pues en todas las cosas formaron supersticion, hechiceria e idolatria” 2

Tenemos en fin, por una parte a Xiuhtecuhtli, el dios viejo del
fuego que “...representa en su propia persona todo el afo (x/huit! =afio)’
2y al sol, Tonatiuh, referencia presente todo el afo, aln si con mayor o
menor fuerza ¢ vigor segun sus estaciones: en ese sentido ambas
deidades representan en su propia persona todo el afto. Y por otra parte
tenemos a varias deidades de la fertilidad de la tierra asumidas en sus
diversas facetas y fenomenologia.

Veamos ahora como se entreteje el calor-fuego con las estaciones
anuales y los ciclos agricolas ritualizados al interior de las festividades
de cada periodo de 20 dias; es decir, de las fiestas fijas seglin el orden
del calendario solar.

a) | Cauhuitlehua para Duran (comenzaba en marzo 1) o | At/
Cahualo Quauitleoa para Sahagun {comenzaba en febrero 2),

se rogaba al portador de las lluvias, al viento, y a los dicses de

* Durin, Historia, de Jas Indias, 1, 227.

¥ Kirchhoff, "Las 18 fiestas anuales”, 30. También se pensaba que Xiuhtecuhtli por ser el mis antiguo de los
dioses era €] consorte de la Madre Tierra y en ese sentido quedd presente, ligado a ella como afio y desting (N, del
A) )
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las aguas para lograr un ciclo agricola fértil. Se celebraba el
advenimiento de [a primavera, la resurreccién de la naturaleza.
Aunque anticipada, esta festividad nos conduce al equinoccio de
primavera (20-21 de marzo): umbral en el que el poder del soly
el de la noche guardan perfecto equilibrio, para comenzar el
tiempo del predominio solar.

b) VI Etzalcualiztli. 9 de junio para Duran y 13 de mayo para
Sahagun. Celebracién a los dioses de la lluvia. Entraban las
aguas de golpe. Crecian el maiz y las legumbres. Era un tiempo
sumamente inquietante y peligroso, liminal: podian darse bien
los mantenimientos pero también podian perderse; ias buenas o
malas cosechas dependian de ias buenas o malas lluvias. Esta
festividad nos conduce al solsticio de verano {21-22 de junio).
Otro umbratl: el sol predomina sobre la noche.

c) Xl Ochpaniztii : 17 de septiembre para Duran y 21 de agosto
para Sahagun. Septierﬁbre es el mes promedio que marca el
final del ciclo de las aguas. Esta festividad precede al
equinoccio de otofio (22-23 de septiembre). En ellas ‘se
celebraba a Toci, ‘nuestra abuela’, también considerada
‘corazon de la tierra' (Tlalliyolo) y ‘abuela de los barios de vapor’
entre otros. La escoba era uno de sus emblemas distintivos.*
En estas fiestas la gente barria tanto los espacios pablicos como
los privados, incluidos los bafios. La accién de barrer en la

*® Gonzalez Torres., Digcionario de mitologia, 178-179.
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mitologia remite a establecer orden en el universo. Pasadas las
lluvias se barria todo. Se llevaba a cabo una accién simbélica de
renovacion, de restauracién de un nuevo orden que debia regir
hasta el siguiente afo. Ello bajo el auspicio de otro perfecto
equilibrio entre dia y noche, sol y oscuridad, para comenzar ef
tiempo del predominio de la oscuridad y el frio, de la muerte de

la naturaleza.

X Tepsithuitl: 27 de octubre para Duran y 30 de septiembre
para Sahagun. Esta fiesta de los cerros era una forma de
agraceder las aguas que habian sido enviadas, pero también
era una manera de vigorizarlas o fortalecerlas alli a donde se
habian retirado, esto es, al interior de 1os montes y cerros, para
invocar su derrame generoso durante el resto del afo a través
de rios y manantiales; asi como las lluvias benéficas para el
siguiente periodo de aguas. Durante este tiempo prevalecian los
poderes de la noche y la oscuridad sobre el dia y Ia luz. Quizas
por eso en esta fiesta los principales sacerdotes eran aquellos
encargados del fuego, de alimentarlo y acrecentar su energia

disminuida.

XVI Atemoztli. 26 de diciembre para Duran y 29 de noviembre
para Sahagun. ‘Esta fiesta se llamaba ‘bajamiento de agua’ o
‘descendimiento de agua' pues comenzaban los truenocs y las
primeras aguas en los montes. También se comenzaba a rogar

por las lluvias sucesivas para los llanos y valles.
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Se ata asi el ciclo anual con esta celebracién que se acercaba
mucho al solsticio de invierno (21-22 de diciembre); umbral del
fenomeno decrecimiento- crecimiento del dia-sol. No por azar
Jesucristo nace el 24 de diciembre; el Salvador, tanto en Europa
como en América, puesto que fue identificado con o convertido

en Sol por los indios después de la conquista.

f) XVIH izcalli: 23 de enero para Durany 8 de enero para Sahagun.

- Se festejaba el ‘criarse las mazorcas’, el ‘estar las mazorcas en

leche',*" pero asimismo se llamaba motfaxquian tota, que quiere

decir 'nuestro padre el fuego tuesta para comer'.*

De hecho, como ya: obsérvamos, se ftrata de una
resurreccion en dos sentidos: el dia se encuentra en ascenso, en
crecimiento de nuevo, y los cultivos comienzan a brotar en los
campos. Se trata de festejar un sol-fuego renovado depués de
su época mas critica y peligrosa.

A los diez dias de este mes sacaban fuego nuevo
a la media noche, delante la imagen de Xiuhtecutli
muy curiosamente ataviada, y encendidos fuegos
luego en amaneciendc venian los mancebos y
muchachos, y traian diversos animales que
habian cazado en los diez dias pasados, uncs de
agua y otros de tierra, y ofrecianlos a los viejos
gue tenian el cargo de guardar a este dios; y ellos
echaban en el fuego a todos aquelios animales

! Duran, Historia de las Indias, I, 291.
32 Sahagun, Historia general, lib. I, cap. X00CVIL 150
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para que se asasen...*®

Del conjunto de fiestas que hasta aqui hemos analizado, las Unicas
que no tienen relacion directa con los solsticios y los equinoccios son Xll!
Tepeihuitl y XVl Izcalli, y son curiosamente las que marcan los dominios

de la oscuridad-noche-frio y de la luz-dia-calor respectivamente.

3 Ibig, 93.
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2.3.2. LOS VOLCANES, LAS MONTANAS Y EL TLALOCAN

Hasta ahora nos hemos referido a los volcanes y las montafas
poniendo énfasis en el problema de su significado mitolégico como
depositarios del fuego teltrico. En esta parte nos referiremos a ellos como

sedes del Tlalocan.

En ese sentido resuita casi imposible eludir hablar del Popocatépst!
pues las fuentes histdricas lo revelan como el receptaculo de las aguas
primordiales y de la fertilidad divina.

Al referirse a la solemnidad que los indios hacian al volcan
Popocatzin, “el humeador”, Fray Diego Duran escribe:

A este cerro reverenciaban los indios antiguamente por
ser el mas principal cerro de todos los cerros;
especialmente todo los que vivian alrededor de él... ; la
cual tierra, cierto, asi en temple, como de todo o que se
puede desear, es la mejor de la tierra, y asi, con ser sus
faldas tan asperas de quebradas y cerros... estan los
.cerros y quebradas pobladisimos de gente, y lo
estuvieron siempre, por las ricas aguas que de este
volcan salen y por la fertilidad grande que de maiz
alrededor de él se coge, y frutas de Castilla, gue
mientras mas llegadas a €l, mas tempranas y sabrosas
se dan, no olvidando el hermoso y abundante trigo que
en sus altos y laderas se coge.' Por lo cual los indios le
tenian mas devocidn y le hacian mas honra, haciendote
muy ordinarios y continuos sacrificios y ofrendas, sin la
fiesta particular que cada afo le hacian, la cual fiesta se
llamaba Tepeilhuit!, que quiere decir “fiesta de cerros...”

! Los terrenos de origen volcanico son mmuy fértiles, de ahi que, a pesar del constante peligro de las erupciones y
termnotos, los hombres siempre se han concentrado en las zonas volcanicas.

* Duran, Historia de las Indias , L, 164-165.
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Mas adelante Duran describe como en esa fiesta se elaboraba una
masa compuesta de semillas de bledos y maiz molidas ({zoalli) y con ella
se hacian imagenes de cerros a los que se les ponian 0jos, boca y se les
daban nombres, EI mas grande representaba el volcan mismo y lo
llamaban Tldloc: mientras que otro tenian por nombre el de deidades
relacionadas con el agua y con la tierra: “... Chicomecéatl e Iztac Tépetl y
Amatlalcueye y juntamente a Calchiuhtlicueye, que era la diosa de los rios
y fuentes que de este volcan salian, y a Cihuacéat! "> Enseguida nos
relata Duran que sacrificaban nifios y esclavos en los templos, en
presencia de aquella masa hecha a imagen del volcan y de los muchos
cerros que reverenciaban. Les ofrecian también mazorcas de maiz tierno,

comida y copal.*

En su libro Los volcanes sagrados Julio Glockner. escribe “...quisiera

resaitar la semejanza entre T/aloc y el Popocatépetl como generosos
dadores, no sélo de agua, sino de los mas diversos mantenimientos. La
diversidad de productos que hoy se cultivan en las laderas y valles que
rodean al volcan y que comprenden una gran variedad de frutas, verduras Yy
cafia de azucar y café han mantenido practicamente intacta la relacién
deidad-naturaleza deificada a 1a que se refiere Duran, sélo que ahora
Tidloc ha sidq sustituido por ell Padre Eterno, entidad divina cuya
ambigledad permite la confluencia tanto del Dios Padre cristiano como de
otras deidades cuya genealogia proviene del pensamiento

mesoamericanc™®

* Ihid., 165
4 Ihid., 165.

* Glockner, Los volcanes sagrado, 68-60.
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En Mesoamérica todos los montes en general y los prominentes en
particutar eran considerados entidades sagradas. De hecho, el abolengo de
fas montanas es universal. Su simbologia ha contribuido de manera
sustancial a la formacién de los grandes paradigmas de la humanidad. Han
sido referencia mitologia universal como puntos en donde dieron principio
el orden y las leyes universales, no sélo del cosmos sino también de las
sociedades que se organizaron en sintonia-con los érdenes y las leyes
divinas. Por ejemplo, Yavé es un dios intimamente vinculado a la montana.
De él recibié Moisés |las Tablas de la Ley en el Monte Sinai. Zeus residia
en el Olimpo, la mas alta cumbre del conjunto, de montafias situadas al
nordeste de Tesalia, en la frontera con Macedonia, y desde alli manipulaba
el orden y la ley en el mundo de los humanos. Por su valor religioso el
Monte Olimbo dio también el mismo nombre y contenido sagrado a varias
cumbres en el mundo helénico, especiaimente en Asia Menor pero también

en el Continente Asiatico.®

Por su parte -T/é/oc puede considerarse no sélo una deidad del agua y
de las lluvias sino sobre todo un dios de la montaia. En el Valle de México
por ejemplo, todds los montes y cerros tenian nombres propios. Asi, 1a
multitud de flalogues o manifestaciones de T/dloc en innumerables formas
locales, eran identificados con montafias particulares.” Al respecto es
interesante un dato que nos brinda la geofisica: es muy probable que los
cerros alrededor del Popocatépet! sean volcanes parasitarios; es decir, qué

estén directamente asociados a su sistema magmatico.® Sin embargo, en

_u,pmg_l.gggm era adorado por ia confederacion latina en ¢ Monte Albano. Segun algunos mitologos, Zeus fue
adorado por primera vez en Dodona, en el Monte Tmaros, Diccignario det Mundo Clasico.

7 Broda, “Templo Mayor as Ritual Space”, 61-123,
* Comunicacion personal de Claus Siebe, vulcanologo, Instituto de Geofisica, Depto. De Sismologia y Vulcanologia,
UNAM.




|
I
'
}
1
i
I

173
tlempos antiguos, los dos volcanes mayores, el Popocatépefl y el
lztacc:huatl asi como el Monte Tladloc, localizado al sureste, eran como
muchos las deidades principales; ain si el culto que se les rendia al final
de 1a estacién de las lluvias estaba dirigido a todos, grandes y pequefios en
general.®

EMés all4 del Valle de México y a todo lo largo y ancho de
Mesoamérica se concibieron diversos sitios sagrados vinculados con las
montafas, que remiten al lugar mitico del origen y del destino, a la fuente
dei pdder y de las leyes que rigen la naturaleza y el cosmos.'® Por ejemplo,
- se co{nsideréba como Tlalocan a toda la cadena de montafias que separa
el Valle de México del Valle de Huexotzinco:

!

Llamaban el mesmo nombre de este idolo (T/aloc) a un
cerro alto que estd en términos con Coatlinchan y
Coatepec y, por la otra banda, parte términos con
i Huexotzinco. Llaman hoy dia a esta sierra, T/alocan, y no
sabré afirmar cual tomé la denominacidn de cual: si tomo
. el idolo de aquella sierra, o la sierra del idolo. Y lo que -
| mas probablemente podemos creer es que la sierra tomé

del idolo, porque como en aguella sierra se congelan
nubes y se fraguan tempestades de truenos _y

relampagos y rayos y granizos, llamaronla T/alocan, que
quiere decir el lugar de Tigloc.”

En sus comentarios al Cddice Borgia Seler escribi6: "En ese pais
montafioso que es México, la experiencia ensefiaba que la niebla y las
nubes se acumulan en torno a las cimas y crestas, que éstas estan

! i

1

® Broda, ‘Tempto Mayor as ritual space”,
1 lopcz Austin, Tlalocan, Tamoanchan, ¥ para la época contemporinea, <ff., Reyes Garcia y Clmistensen, E[ anillo
de Tlalocan, Aramoni, _mmmmgzmcﬂm La mitad de! mundo, Glockner, Los volcanes
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empapadas de humedad y que ostentan una vegetacion verde...", y que por
eso es natural que los mexicanos supusieran \que las cimas de las
montafias eran el T/alocan, esto es, la morada y el reino del dios de la
lluvia, y que en este sentido se asociara o se confundiera a Tléloc con el
principio vivo de la montafia'?. Este "principio vivo", dice Glockner, no es
otra cosa que el tonalli o espiritu de la montaia, el nahual del cerro o
nahualtépet!. "...|a secular tradicién cristiana en la regién ha desplazado al
viejo dios de la lluvia para sustituirlo por Jesucristo. En una de las letanias
que cantan los campesinos poblanos se refieren al volcan Popocatépet!
como "montafia de Cristo" y al espiritu guardian o principio vivo de la
montafia lo llaman Gregorio Popocatepetzintii.*

Del mismo modo el Olimpo, con sus picos cubiertos de nieve la
mayor parte del afio, con su aspecto quebrado y salvaje de inmensos
cortes calizos, envuelto entre brumas y nubes, se convirtié en Ja morada de
los dioses de la antigliedad clasica; con Zeus o Jdpiter en su cumbre a
manera de trono, y cuyo simbolo mas generalizado fue el haz de rayos.

Es sabido que Yavé se muestra a su pueblo también a través de
hierofanias celestes y atmosféricas. En toda la historia de Israel se
presenta como un dios celeste de la tormenta asociada a la montada:

Cuando transmite las Leyes de Moises, “el Monte Sinai
estaba del humo porque el Eterno habia bajado en medio
del fuego” (Exodo, 19,19).

~ Yavé manifiesta su poder en la tormenta; el trueno es su
voz y el relampago es llamado el “fuego” de Yavé 0 sus
“flechas” (Salmos, 18, 15, etcétera).

' Seler, Comentarios al Cadice Borgia [, 85.
'* Glockner, Los volcanes sagrados, 75.
' Eliade, Tratado de historia, 108-109.
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El senior de Israel se anuncia con “el trueno”, el rayo y un
humo espeso” (Exodo, 19, 16)

Deborah recuerda con temor religioso ¢émo al paso del
Seiior “la tierra tembld, los cielos se agitaron y las nubes
se fundieron en aguas” (Jueces, 5, 4).

Yavé avisa a Elias de su llegada por medio de una “gran
tormenta como para desgarrar los montes y hundir las

'~ rocas: el sefior no estaba en la tormenta. Después de la
. tormenta hubo un temblor de tierra: el Sefior no estaba

. en este temblor de tierra. Después del temblor de tierra.

+ un fuego: el Sefior no estaba tampoco en este fuego y

f después del fuego un murmullo dulce y ligero” (I. Reyes,

' 19, 11,ss.) ®

Tenemos pues varios elementos comunes a los dioses- fuerzas

ordena:doras-regentes de las leyes del universo: en su origen, tanto Zeus
como Yavé fueron concebidos como dioses fisicos, atmiosféricos. Lo
mismoi podriamos pensar de Tléloc. Chaac y Cocijo por ejemplo. Tienen
todos c;omo sustrato un conjunto simbélico similar: se ubican en montanas
elevadas que comunican el inframundo y la tierra con los cielos y asi
devienen pilares del universo: son celestes pero también son telGricos;
como simbolo de su poderio césmico detentan el rayo, el relampago y el
trueno 'que son su voz; el fuego celeste, su ama, instrumento de su ley;
ordenain las estaciones, las nubes, las tormentas, las lluvias o la sequia,
para bilen o para mal. L.a bruma o el humo del fuego divino son su manteo en
ellos se ocultan de los ojos hurhanos, imperfectos e incapaces de ver a

través c'ie este velo divino.

Es muy frecuente que en los cerros y montarias, empujado por los

F
1
5 Ibid., 107-108
ig., 107-108,
|
|
]
1

i
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vientos, se acumule el vapbr acuoso que al entrar en contacto con el aire
frio de los estratos superiores de la atmoésfera se condesa hasta formar las
nubes. Alli mismo se desencadenan lluvias y tormentas leléctricas. Broda
sefala que eso explica por qué en el pensamiento religioso antiguo la lluvia
se relacioné con las montafas y las tempestades y se concibié un dios que

®  Se explica

era el duefio o la personificacién de esos fenémenos.
asimismo por qué un dios celeste, ordenador de la dinamica césmica, sea

adorado simultaneamente como un dios de la tierra y de la fertilidad.

Como de Yavé dice el Génesis:

No habia adn en la tierra arbusto campestre alguno; y
ninguna planta del campo habia germinado todavia,
pues Yavé Dios no habia hecho llover sobre la tierra...
Pero brotaba una fuente de la tierra que regaba toda la
superficie de la tierra.

- Después dijo Dios: “Brote de la tierra hierba verde,
plantas que den semilla arboles, frutales que produzcan
fruto segun Su especie y cuya semulIa esté en ellos sobre
Ia tierra™ :

De modo similar se pensaba que Zeus era quien reunia las nubes
para provocar las lluvias y las tormentas; por esto era invocado en las
épocas de sequia. Hacia crecer las plantas por medio de la lluvia, y la tierra
le debia sus cosechas; de este modo ‘era.propiciado por los agricultores.
Pero sobre todq, era temido y adorade como sefior del rayo. En épocas
muy remotas, al menos para ciertas tribus griegas,l no se distinguia del

rayo: era el rayo mismo. '°

16 Broda, “Las fiestas aztecas”, 252.

'S_gm_mb_ha,Genms:.’S6 LI
1
Dicciopario del Mundo Clésico,
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Lo mismo se puede decir de Jupiter. Como dios celeste era luppiter
Elicius, a quien se le suplicaba que enviase la lluvia en tiempos de sequia.
Como ;dios telurico era luyppiter Terminus, dios de la agricultura que
protegié los fimites de los campos. Se creia que lanzaba tres clases de

1
rayos y mantenia el orden en el universo. "
|

En; Tidloc se pensaba también como sefior de la montada y del fuego
celeste; la serpiente de fuego (rayo o reldmpago) era uno de sus distintivos
principéles. El trueno lo anunciaba, la lluvia y las aguas de la tierra eran sus
dones lf'nés preciados. También los pueblos agricultores mesoamericanos
lo adoraban (bajo diferentes nombres y advocaciones) como deidad
méximi_a de la fertilidad, de la vegetaciéon y del sustento; y mas aun
sostenemos que como garante del orden universal; del equilibrio entre la
dinémit.i:a celeste y la teldrica.

1

2.3.3. TLALOC EN EL CEMANAUACTLI IMACHIYO

|
Lé tierra, como se dijo ya en otra parte, era imaginada en

Mesoamérica como una gran masa circular suspendida sobre el agua, lo
cual se relaciona directamente con los mitos de origen del universo cuya
premisa\f simbdlica es el Cipactli flotando en las aguas primordiales, sin
memoria; Cipactli es el caos sobre el cual actuara el principio generativo
creador'desde el Omeyocan a través de sus hijos para dividir, ordenar y

19 Ibid.
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establecer correspondencias y leyes entre sus partes.

Respecto a este campo semantico leemos en Rémi Siméon que la-
palabra Cemanauatl! significa “mundo”, y Cemanauac, “en el mundo 6 en el
propio mundo”; en donde el prefijo cen (cem) que significa “enteramente,
completamente, conjuntamente” introduce la idea de globalidad, de
totalidad.?® Para Lépez Austin, Andhuac quiere decir "lugar que esta
proximo al agua”, y en 'ese sentido propone que el nombre pueda remitir a
la costa del Goifo de México ya que fue identificado con una de las
Tamoanchan histéricas alli fundada por un grupo o grupos emparentados
con los olmecas, que posteriormente agregaron al nombre de olmecas el
de huixtotin, que hacia alusion a su proximidad al agua salada.?' En otra
interpretacién Anahuac o Anduac (de alf, agua y nduac, lugar rodeado) se
define como “lugar rodeado por el agua o el mar’ y durante et Postclasico
dicha palabra servia para designar ya fuera el Valle de México donde
antafio existian grandes lagunas o cualquier otro lugar donde abundara el
agua. Ya durante la Colonia la voz Cemanauactii llegd a significar
*mundo, universo®, mientras que la frase Cemanauaclli Imachiyo quiere

decir “mapamundi”; literariamente, “imagen, representacién del mundo”.?

Tanto en el plano microcésmico®™ como del macrocosmos, fas aguas
resultan ser origen y sustento. Ya hemos dicho que las aguas del mar se
llamaban lhuicaatl, de ilhuicac, “cielo” y all, “agua” porque las antiguos
nahuas pensaban que éstas se juntaban con el cielo. Sahagun explica que

™ Siméon, Diccionario de 1a lengua Nahuatl
' Lépez Austin, Tamoanchan y Tlalocan, 71, 182,
2 ,» Siméon, Diccionario de la lengua Nahuatl,

¥ Por ejemplo, la peninsula det Sinal de encuentra situada entre los golfos de Suez y Akaba. O b1e11. por las faldas
meridionales del conjunto montafioso ilamado Olimpo corre el rio Tempe que lo separa a su vez del monte Ossa. El
caso de México-Tenochtitlan y su Templo Mayor es ejemplar.
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dicha concepcion se representéba cOmo una casa cuyas paredes serian
las aguas y los cielos el techo.?*

E'[l génesis biblico no estd muy lejano a esta idea cuando explica

como Yavé separ6 las aguas para que quedaran unas arriba en el cielo y
otras abajo en la tierra:

|
|
1
| Después dijo Dios: *Haya un firmamento en medio de las
aguas que separe unas aguas de otras”.

E hize Dios el firmamento, y separd las aguas que
estaban bajo el firmamento de las aguas que estaban
sobre el firmamento.

Llamé Dios al firmamento cielo...Llamé Dios a lo seco

|
r
|
l
i
|
 tierra y a la reunién de las aguas llamé mares. %
[}

bel Codice Vaticano Latino, Alfredo Lopez Austin comenta que las
aguas'del mar rodeaban como pared los cuatro pisos celestes inferiores y
sosteniian los nueve superiores. *® Respecto al mar Broda escribe que el
mar era el simbolo de la fertilidad absoluta personificada en el agua; el
términb nahuatl para designar al mar es Huey afl, es decir, el “égua

grande”, o bien, el agua en su manifestacién absoluta. %

i
|

Pc:Jr lo dicho hasta aqui considero que en el Cemanauactli Imachiyo
del universo mesoamericano las aguas constitufan el soporte universal
por excelencia; es decir, el qué envolvia o contenia a los otros: a la
Montar%a Césmica y al Arbol de la Vida. Las aguas entonces rodeaban a la

i: Sahagin, ‘Historia general, lib. XI, cap. XI, 699.

Sagrada Biblia, -
* Lopez Austin, Cuerpo humano ¢ ideclogia, 65.
7 Broda, "Tlemplo Mayor as ritual space”, 101.
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masa terrestre y la sostenian horizontaimente desde el inframundo
mientras que en el plano vertical la trascendian para soportar los cielos.
Pareciera que en el pensamiento antiguo las aguas celestes y las aguas
teidricas mantenian una continuidad y una interaccién constantes. Sin
embargo, se ha dicho ya en otra parte que el agua era uno de los dos
principios energéticos que se combinaban para constituir el axis mundi y
que el otro era el fuego. La interaccién de ambos aseguraba el equilibrio
del universo. En ese sentido, las aguas llamadas /lhuicdat! pueden
considerarse el vehiculo de La fuerza divina de T/dloc que comunicaban

el inframundo y su fuego interno con los cielos y su fuego celeste.

El inframundo o mundo del Tlalocan era precisamente la
conceptualizacion del espacio debajo de la superficie terrestre, espacio
acuatico que comunicaba a los cerros y a las cuevas con el mar. Se
pensaba que existia una conexién subterranea entre las grandes cuevas,
entradas al Tlafocan, y el mar.?® Respecto a la relacién montafias-cuevas-
Tlalocan-rios-mar, recordemos por ejemplo que los mexicas consideraban
que Tenochtitlan era un omphalos porque fue fundada scbre dos pefascos
cimentados sobre sendas cuevas que contenian las aguas primordiales, en
las que residia Huehuetéot/”® Y fue precisamente en este sitio donde
erigieron las piramides de Tlaloc y Huitzilopochtli, los dos bastiones -
sagrados del predominio mexica; es decir, la fertilidad (agricultura) y la
guerra. O bien, en las pinturas murales de Tepantitla, Teotihuacan, sé
puede observar que el rio que cruza el lugar paradisiaco alli representado
brota de una cueva. Y segan Pasztory, la figura central del mural,
probablemente Tlaloc, se halla parada sobre el simbolo de la boca de una

2 Broda,"El culto mexicade los cerros”, 50.
? Reyes Garcia, “La visién cosmolégica...”, 34-35,
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cueva."'?

|
Al respecto Sahagun relata que antiguamente se creia que todos los
rios sali:an del Tlalocan y que los montes estaban fundados sobre él; y que
por eso estaban llenos de agua. Se pensaba que eran como vasos que la
conteni.fan o como casas llenas de agua. De ahi la idea de que los rios

brotaban de los montes. Idea por demas correcta pues en muchas sierras y

montafias se originan arroyos, rios 0 manantiales. Ei caso del Popocatépet!

es un buen ejemplo.

D{ecian los antiguos que el mar o huey afl (“agua sagrada o
pﬁmordial") entraba a la tierra a través de sus venas y cafos y que al hallar
camino 1para salir a la superficie alli manaba, ya fuera en las raices de los
montes, ya en los |llanos, como pozos, manantiales, arroyos, rios o cazos. Y
que aL'Jn: si el agua del mar es salada, decian que ésta perdia su amargor al
colarse por la tierra, al filtrarse por las piedras y la arena hasta hacerse
duice y buena de beber (y de fecundar la tierra): “...de manera que los rios
grandeé salen de la mar por secretas venas debajo de la tierra, y saliendo
(a través de los montes) se hacen fuentes y rios™"

Se;gun el Cdédice Borbonico, los nimenes que rigen el séptimo

trecenario del calendario son los flalogues o deidades menores de las
fluvias. fEn la lamina correspondiente aparece el dios principal, Tl4loc,
apoyachJ contra un cerro, de cuya base brota una impetuosa corriente que
arrastra fen su curso a un ser humano. El pictograma de T/4d/oc apoyado en
el cerro :indica el origen de la lluvia en los montes por medio de las nubes,

* En Heydeﬁ, “An interpretation...”, 141,
* Sahagiin, Historia general, lib. XI, cap. XII, 700. .

|
'
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pero también el flujo de las aguas terrestres a partir de ellos. En dicha
lamina se observa ademas, al frente, otro personaje que parece ser un
ministro del dios, un agente de la lluvia (t/aloque) empufiando un embiema
con la mano derecha que posiblemente simboiiza un rayo o reldmpago

puesto que se trata de una serpiente de color azul.*2

En el tiempo mitico, ya sea que los dioses del agua al ser creados,
crearon a su vez el agua, ya sea que ésta existia desde antes del principio
y no se supo nunca de su origen,* lo cierto es que las aguas (al menos en
el testimonio de Sahagun) aparecen claramente como un continuum cuya
coherencia cosmolégica esta dada por los resultados de sus multiples
transformaciones o metamorfosis. Su origen es uno:_el"caos divinizado o
Cipactli que flotaba desde la inmemorialidad en las aguas primigenias en
las que se confundian y mezclaban el arriba y el abajo. Después, su
sacralidad celeste y teltrica se hizo patente en el mar o Whuicaatf, agua
universal en continuo flujo e interaccién: aguas celestes-lluvias, aguas.
teluricas-mar-rios-manantiales. Intercambio y fluir continuos . que
comunicaban cielo, tierra e inframundo. Asi, T/idloc devino su ordenador,

sistematizador y garante.

El “agua mas sagrada” o el agua en su manifestacién absoluta, el
mar, es el principio universal de la vida (y lo es tanto desde el punto de
vista mitoldgico como cientifico) y Tldloc, sefor de las aguas o0 su
personificacién, es al mismo tiempo el gran transformador de las mismas:
él opera el misterio de la metamorfosis de la fertilidad de las aguas saladas

o amargas del mar, a través de su otra esencia, la tierra, en aguas dulces

32

Cédice Borbomico.
* Historia de México, 105, 108.
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que la fertilizan.
|
|

Tidloc es el dios de las aguas, teluricas y celestes, pero es asimismo
el dios :de la tierra (del inframundo); es mejor dicho, su potencial generativo
creador. En un mito antiguo leemos que los cuatro dioses creadores se
juntaror:l para hacer al dios y a la diosa del agua: Tlalfecuhtli vy
Chalchiuhtlicue respectivamente. Pero enseguida nos relata cémo dichos
dioses ihicieron la tierra del pez Cipactli a la que también llamaron
Tialtecqhtﬁ, y que pintan como el dios de ia tierra tendidc sobre un pescado
por haberse hecho de el

‘ D(f:ris Heyden escribe que Tldloc no era asociado solamente a la
lluvia y ial relampago sino también a la tierra que incluye las montafias y
cuevas.w[En ese sentido cita la definicion de Duran que dice que Tldloc, dios
de las lluvias, truenos y reldmpagos, quiere decir “camin¢c debajo de la
tierra o: cueva larga”® Y si bien esta definicién es etimolégicamente
incorrecta, no lo es desde el punto de vista de su contenido simbélico en la
cosmovi:sién nahuatl, ni antigua ni contemporanea.®

Los mitos son polisemanticos, de ahi su fuerza. Es cierto también que
no debsil-mos confiar plenamente en los cronistas espaiioles ya que su
tamiz ideclogico religioso fue estrecho y rigido muchas veces; pero si
conviene, a veces, hurgar en sus imprecisiones o en su confusion; esto es,
en la deﬁnicién contradictoria de ciertos conceptos, que entendidos mas a
fondo, nos revelan conglomerados simbélicos fundamentales: Tidloc es

! o . , .

uno de, ellos. Por eso resulta indtil querer deslindar atribuciones y
|

* Historia de los mexicanos por sus pinturas, 26,

* Heyden, "Una imerpretacion de la cueva®, 141,

* Para un analisis mis extenso sobre este punto consultar Aramoni, Talokan Tata, Talokan Nana, 120 y ss.

l
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significados demasiado estrechos o éspeciﬁcos. Considero por elio que la
ideﬁtificacién de las figuras de Tlaltecuhtli y Tldloc no es fortuita; responde
a una compleja conceptualizacion del universo: a su organizacion y a sus
leyes suprahumanas, tales como la ciclicidad de la naturaleza y del

COSMOS, a sus causas, efectos, e incluso a sus azares.

Puede entenderse entonces porqué la morada de Tldloc, es decir el
Tialocan esté ubicado en el interior de la Montafia Cdsmica. A diferencia de
su consorte 0 hermana Chalchiuhtlicue que sélo encarma el principio
acuatico, Tldloc es también la tierra: Tlaloc Tlamacazqui, que desde su
paraiso terrenal daba a los hombres los mantenimientos necesarios para la
vida corporal: las aguas para que regaran la tierra y de ella brotaran todas
las yerbas, cultivos, arboles, frutos y demas sustentos. Pero también
enviaba el granizo, los relampagos, los rayos y las tempestades dgl agua,

asi como los peligros de los rios y del mar.*

¢ Estara esta descripcion de Fray Bernardino de Sahagtin inspirada
en su conocimiento de los dioses paganos de la antigledad clasica, o
incluso en el de los origenes del propio dios del Occidente? ;O serd
simplemente que es imposible eludir las semejanzas? El problema de la
capacidad de ciertas construcciones simbélicas del imaginario humano
para crear deidades a partir de las mismas experiencias aterrorizantes, es
decir, aguellas derivadas de !a naturaleza indémita del cosmos, que han
sido base para llegar hasta el monoteismo o a las mas sofisticadas
concepciones de la divinidad, convertidos en paradigmas universales. Por
el momento baste decir que la semblanza que Sahagun hace de T/dloc nos

*” Sahagin, Historia general, lib. L, cap. IV, 32.
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recuerda mucho aquella de los origenes de Yavé, o las atribuciones y los
i

poderes de Zeus o Jupiter como vimos antes.

!
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2.4. LOS FLUJOS COSMICOS

En este apartado trataré de sustentar la hipétesis de que, en la antigua
cosmovisién, tanto el nivel celeste como el inframundo contenian en si los
dos principios energéticos de cualidad opuesta (agua-fuego), que
interactuaban perennemente a dos niveles, logrando asi ser perfectamente
complementarios: a) con su opuesto dentro de la misma esfera (celeste o
Inframundo) en forma lineal, lo que garantizaba el equilibrio interno de tales
dominios césmicos y por ende su integridad, y b) con su homdlogo, situado
en posicién inversa en cada esfera, en un movimiento continuo en forma de
cruz (del inframundo a los cielos y viceversa), de tal manera que el flujo
producido por ese entrecruzamiento de principios energéticos dobles y
opuestos, constituia el fundamento y sustento del universo: era el flujo vital,
divino, Unico capaz de mantener el equilibrio césmico, indispensable para

la existencia.

A nivel esquematico fa propuesta seria como sigue:




CENIT = RUPTURA
12: 00AM

I FUEGO i I AGUAS
CELESTE CELESTES
Sol - Luz - Calor Luna - Oscuridad - Frio

EQUILIBRIO

LADO FEMEN;NO
ONrgygym 06V

EQUILIBRIO

TELURICAS NUCLEAR
Tiermra - Oscuridad - Humeda Energia primigenia -
Luz - Calor : Tiempo

CENTRO = RUPTURA
12:00PM *

NI AGUAS ni IV FUEGO
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ISegt’m la opinién de Lépez Austin en Mesoamérica se concibid
originalmente un universo dividido por un plano horizontal que separaba
dos ambitos esenciales: a la Gran Madre (tierra e inframundo) y al Gran
Padre i(cielos) y que correspondia a grupos de bajo desarrollo técnico y
social.,Con la creciente dependencia histérica de la agricultura dichos
gruposl‘l formaron sociedades que fueron montando estructuras mas
complejas a aquella originaria geometria del cosmos. Asi, se descubrieron
y atribt.inyeron importantes funciones al sol, a la funa, a las lluvias, nubes,
relampagos, rayos, vientos... en la vida de las cosechas, lo que pudo
provocér gue entre el Padre y la Madre se ubicara independientemente el
mundo;de los Hijos, hijos astrales o acuaticos que quedaron muy cercanos
alos agf;ricultores.1

,

Sin embargo, al entrar en el andiisis de las concepciones mas
desarrélladas de la estructura cosmica, se detectan contradicciones
importa%ntes en los textos histéricos; por ejemplo, la informacién varia
respect;o a la ubicacion de los dioses en sus moradas correspondientes, 0
bien, a:veces se refieren a nueve, a veces a trece pisos celestes. Esta
impreci;sién respecto al nimero de pisos que conforman los cielos podria
explicarse precisamente al suponer que en una muy remota concepcién
preagricl:ola de la geometria del cosmos se contaran nueve pisos celestes

sobre los nueve pisos del inframundo.?

b

Tanto los niveles celestes como los del inframundo se consideraban
|

|
' Lopez Austin, Cuerpo humano ¢ ideologia, 1, 60.
1 Ibig., 60-61. Para Ia interpretacion que aqui cito, Lopez Austin se baso en las laminas i y ii del Codice Vaticano
Latino 3738, que en su opinion es la fiiente que proporciona la imagen mas clara.

t
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habitados por dioses particulares que en las fuentes aparecen
frecuentemente representados en parejas de cényuges o hermanos como
proyeccion de una concepcién cosmica dual’® La existencia en el
imaginario mesoamericano de la relacién deidades - atributos - pisos
cosmicos es indiscutible, pero lo que nos interesa destacar aqui es gue
tanto en el plano celeste como en el del inframundo se revelan, a nivel
conceptual, dos fuerzas energéticas fundamentales: fuego/agua, y cuatro
elementos .esenciales que sustentaban el devenir del universo
mesoamericano: agua-tierra/aire/fuego. Por eso, para fines del analisis por
el momento se hace abstraccion de la especificidad de cada piso para
destacar dos polos en cada gran esfera del cosmos (cielos e inframundo),
cuyas cualidades determinantes trascienden el piso o nivel en el que se
sitlan las deidades que los personifican, ya que la cualidad misma de
dichos polos funda y sostiene el universo. La propuesta puede resumirse

asi:

1. Flujos de energia ascendente del inframundo
-fuego telurico: calor del centro u ombligo de la tierra
-tierra-agua: frio, humedad, fertilidad originaria, y

2. Flujos de energia descendente de los cielos
-fuego solar: calor renovador y fecundante
-aguas celestes (luna): frio, humedad, fertilidad procreadora -

Dos pares de cualidades opuestas en constante flujo, que desde su
fuente original comenzaban a entrecruzarse, unas ascendiendo del

? hid., 61.




|
1
!
|
I
!
1
1
|

189
inframundo y otras descendiendo de los cielos para confluir en el centro, en
la tierrila, seguin los ciclos y las estaciones de la naturaleza. |

:

lEJna vez asi ubicados, propongo que cada polo césmico (I, 11, I, y IV
en el esquema) interactuaba simultaneamente con su par opuesto dentro
de la ‘misma esfera (I, y It / lll, y IV) y con su par analogo en la esfera
opuesta (ly IV/ll y Il)).*

.

|

Pero veamos cada nivel en particular. El celeste —dijimos- pareciera

estar regido por dos fuerzas:
|

I
a) La del Sol o fuego celeste que como divinidad se asocia al calor, a

la luminosidad, a la fuerza, al valor, a |la fertilidad, o capacidad

fecundadora masculina, al corazén, en fin, al proceso muerte-
‘resurreccidn-muerte...

bi) La de la Luna o agua-tierra celeste, que como deidad simboliza la

oscuridad del inframuhdo, el frio, la humedad, la capacidad

ifemenina procreadora y generadora de vida, pero también

' relacionada con la muerte.

El inframundo a su vez amalgama:

i

a) El binomio divino-agua-tierra (personificado por la pareja Tldloc —
| Chalchiuhtiicue) que se identifica con la oscuridad, el frio, la
| humedad; lo que puede significar muerte y podredumbre pero

| también fertilidad, tanto animal como vegetal 5 y
| ‘

* Ver esquema anterior.
3 La gestacion se opera en ambitos o universos cerrados, imedos y cscuros. Por ejemplo, animal: matriz, huevo;
vegetal: semilla, interior de la tierra.

I

i

1

I
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b) El fuego originario, concebido como el dios vigjo, Padre y Madre
de los dioses, Xiuhtecuhtli, que remite a los conceptos de calor,
luminosidad, energia como potencial generativo y regenerativo, y
en ese sentido, a la categoria del devenir, entendide como la

sucesion ciclica de vida—muerte—vida. ..

La division aqui propuesta constituye un intento de abstraccion de los
principios y fuerzas polares fundamentales, que en mi opinién, mantenian
el orden y aseguraban la dindamica del cosmos mesocamericano. Ei
problema entonces consiste en entender la interdependencia entre los
pares polares dentro del mismo ambito : celeste: Sol-Luna / terrestre:
Tlaloc-Xiuhtecuhtli; asi como la dindamica entre los pares complementarios
situados en ambitos opuestos : celeste: Sol-Inframundo: Xiuhtecuhtli /

celeste: Luna — Inframundo: Tladloc.

Al respecto resulta esclarecedor el analisis de Lépez Austin sobre la

divinidad dual del cosmos:

Para los antiguos nahuas, como para los actuales
pueblos indigenas estudiados, las divisiones polares

~ tienen como uno de sus pares privilegiados el de los
astros Luna/Scl. Este par se. hace evidente cuando se
estudian los mitos referentes a la creacién del Sol y de la
Luna. Los dioses creadores del Sol son igneos vy
luminosos: el sefor del fuego Xiuhtecuhtli, y el sedor de
la aurora, Quetzalcéatl. En cambio los creadores de la
Luna son acudticos: el sedor de Tlalocan,
Tlalocantecuhtli, el cuadruple sefior de luvia,
Nappatecuhtli, y la diosa de las aguas, Chalchiuhtiicue.
Estos dos grupos de dioses forman parte de los dos-
bandos divinos que se dividen el cosmos.®

¢ Lopez Austin, Tamoanchan v Tlalocan, 168.
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Tenemos entonces que destacan complejas relaciones e
interdependencias entre los dos bandos divinos que se dividen al cosmos.
En un primer nivel de lectura, aquéllas de las divisiones polares y sus pares
privilegiados, esto es, el de los astros Luna/Sol en el nivel celeste, segin
se aprecia en la cita precedente y, desde la éptica que propongo, €l de los
elementos aguaffuego en los niveles terrestres o inframundo. En un
segundo nivel de lectura sobresale la relaciéon de los dioses-fuerzas del
cosmos (igneos y luminosos unos y acudticos otros) como energia de
naturaleza opuesta que fluye en direccién inversa desde las esferas celeste
e inframundo para conformar el pilar universal mediante su interaccion: Sol-
fuego (Xiuhtecuhtli) y Luna-agua {Tlaloc). En ese sentido cabe entonces el
siguiente razonamiento ;qué era la ceremonia del fuego nuevo celebrada
cada 52 afos sobre un cerro {ombligo-cuspide del mundo) sino un rito de
renovacién de ese flujo vital establecido entre inframundo (tierra)-agua-
fuego-cielos? La restauracién del acto primigenic de créacién, la repeticién
de la cosmogonia con la institucién de un acontecer divinizado por fuerzas

alternantes.

Una vez fundado el pilar del universo, una vez _Ievantados y
sostenidos los cielos y separados la tierra y el inframundo, se inaugura una
correspondencia y un intercambio perennes entre los diferentes planos del
cosmos, entre sus cuatro fuerzas polares. Asi por ejemplo, al referirse a las
variantes del quincunce’ Laurette Séjoumné escribe que en su acepcién

precisa de Movimiento, el Quinto Sol se representa iconograficamente por

7 “El jeroglifico nihuatl mas familiar es una figura que, I;ijo infinitas variantes, esta formada siempre por cuatro
puntos unificados por un centro...”, Séjourné, Pensamientp y religion ,101.
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dos lineas divergentes -que constituyen cuatro polos contrarios- unidas en

su centro.® Es posible entonces suponer que en las concepciones antiguas
también de los cielos descendia hacia el inframundo un doble juego de
cualidades energéticas opuestas y complementarias. En ese sentido y con
base en diversos datos que nos brindan las fuentes historicas opino que,
aunque e} nivel celeste se concebia como predominantemente masculino,
seco, ¥ luminoso, su simbologia revela también la asignacion en el
imaginario mesoamericano de atribuciones y cualidades opuestas que son
las que finalmente lo determinan come un ambite que contenia en si ia
dualidad, la tension y la complementariedad de los contrarics, y asi, su
éumplimiénto cabal como espacio conceptual sagrado que era
precisamente ordenado y regido por la dualidad primordial desde el
Omeyocan. En sintesis considero que los cielos en la antigiedad tenian un
significado plurisemantico en el sentido de que también se les otorgaban

cualidades femeninas, himedas, oscuras y maternas.

Lo masculino y femenino no son una copia de oposicion radical sino
de complementariedad. En ese sentido se puede decir que en los cieios, lo
masculino contiene a lo femenino aln si el primero es predominante,
mientras que en el inframundo el principio femenino incluye al masculino,
aln si lo femenino es preponderante. En el mismo sentide en que lo
profano es complementario de lo sagrado y lo profano incluye lo ‘sagrado
aan si en cantidad minima. El problema es que sagrado y profano se
encuentran en los extremos de un continuum sin rupturas cuyo inicio y final
no se diferencian por calidad sino por cantidad. De idéntico modo que lo
masculino — femenino como paradigma sagrado trascienden el plano

® Ibid., 108.
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religioso para establecer taxonomias mundanas y humanas.

Asi, del inframundo sabemos que era considerado esenciaimente
fernenino, himedo, oscuro, etc.; sin embargo, al analizar la morfologia de
su deificacion resalta la existencia de una doble calidad fundamental. Es
decir, encontramos en él una divisiébn polar que puede resumirse asi: la
interaccion complementaria de los elementos aguaffuego,9 gue a su vez se

desdoblan en dualidad de géneros.

® Ver el analisis realizado en el apartado 2.3. de este trabajo_
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2.4.1. LA DOBLE DETERMINACION DE LOS CIELOS Y DEL
INFRAMUNDO.

Veamos en primer lugar los dos polos de la esfera celeste
que se consideran en el esquema propuesto:

1) El Sol o Tonatiuh entre los mexicas, que era considerado como el

luminoso, el que calienta."

Ya desde su recorrido diario por el cielo, el Sol le imprime, tanto a
éste como a si mismo un doble caracter sexual: en la Casa del Sol o
paraiso solar moraban los guerreros muertos en combate o sacrificio y
ocupaban el Este. Cada amanecer el Sol era recibido por estos guerreros
que lo acompanaban hasta el cenit, en donde lo esperaban las mujeres
muertas en el primer parto (Cihuateteo, “mujeres deificadas”, Cihuapipiltin®,
mujeres nobles” o Mocihuaquetzque, “las poseidas femenilmente”)'’ que
habitaban en el Qeste, en Cihuatlampa o “lugar de las mujeres”. Desde el
cenit ellas conducian al Sol hasta su descenso en el Mictlan, por el
Occidente. Asi, los dos grandes umbrales diarios del Sol (ascenso-
nacimiento/descenso-muerte), con el cenit como punto liminar entre
ambos, dividian los cielos en masculinos y femeninos. El Sol y su camino
celeste tenian un caracter masculino a partir de su nacimiento y hasta el

19 Se le llamaba también Piltzintecuhtli Xiuhpittontli, “el joven precioso’; Temoctzin, ‘¢l que baja’, y Tepan Temocizin,
‘el que baja sobre la gente’. Los dos ultimos nombres aluden al sol que baja del cenit. Otros nombres eran: Tondmeti,
‘rayo o calor de luz’, Yaomiqui, ‘muerto en la guerra’, con el que también se designaba a los guerreros muertos en
combate; /pairemoard, *aquél por quien vivimos'; Chimalpopoca, ‘el humo del escudo’, en referencia al astro en su
esplendor luminoso; y Nanahuatzin, ls deidad bubosa que s& convirtib en sol, que l¢ sirvié de materia, Gonzilez
Torres, EL culto a los astros, 52.

! Lopez Austin, comunicacién personal.
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punto ;culminante de su fuerza, y conforme se acercaba al cenit iba
transformando su calidad viril hasta predominar el aspecto femenino que lo
acercaba a los poderes del inframundo con el ocaso. En ese sentido,
resulta que la mitologia no sélo nos esta indicando que las direcciones este
y ceste se asumian como masculino y femenino respectivamente, sino que
también recibian tal significacién las dos mitades del cielo entre ambos
extremos delimitados por el cenit, en donde se daba el cambio de

predominio de género.

Se entenderia mejor quizas desde esta optica la duda que Lopez
Austin deja planteada en su obra Tamoanchan y Tlalocan respecto a la
calidad de la posesién de Cihuacodt! Quilazth'? sobre las Cihuapipiftin o
Mocihuaquetzque. Puesto que era una diosa creadora, ligada
estrechamente a la vegetacion y a la tierra, que ayudaba a las mujeres en
el momento del parto pero que también podia imponer a la parturienta el
tributo de muerte y convertiria en guerreré divina como lo era ella misma, ei
autor se pregunta si la posesion de Cihuacoat! Quilaztli era fria o caliente y
por que cumplia en el cielo solar. ¢Habr|a acaso doble posesiéon?”, o bien,
“¢ Era caliente esa posesién que convertia en guerreras a las mujeres en el
momento de su muerte durante el parto?""

Tenemos por una parte la propuesta de que desde el cenit hasta el
occidente los cielos asumian un caracter femenino dada la presencia y el
papel que desempefaban las Mocihuaquetzque, ‘las poseidas
femenilmente’ por la digsa mad‘re que personificaba el poder germinativo

12 Cihuacoat] Quilazili, “Serpiente Femenina, Obtencion de la Verdura™. Diosa madre cuyo vinculo indisaciable con la
tierra no se reduce a la vegetacion. “También protege la gestacion y el parto de los humanos, ya que los procesos
vegetal, animal y humano son paralelos, y todos ellos ciclicos, como el proceso de la germinacion”, Lopez Austin,
Tamoanchan y Tlalocan, 194-195.

B hig., 219.
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de la tierra, su humedad y oscuridad. Asi, lo femenino estaba contenido en
una porcidn del simbolismo global celeste, aquella que podria considerarse
del dominio de lo frio.

Por otra parte, en el capitulo anterior analicé la relacién sagrada entre
las aguas celestes y las aguas telUricas y propuse que se trataba de un
continuum en constante retroalimentacion; de una especie de gran pilar
universal envolvente. En ese sentido me parece que es clara también la
importancia que en Mesoamérica se atribuia a la facultad acuatica y
himeda de los cielos. Sus repercusiones sobre la economia y la agricultura
eran cbviamente determinantes. Considero que es por eso que resultan
lbgicas ciertas creencias, tanto antiguas como indigenas contemporaneas
respecto a la relacion entre Cihuapipiltin o ‘guerreras divinas' con las
nubes, el agua, la humedad, el viento y el frio de la esfera celeste; “Los
tepehuas dicen que las mujeres muertas en el parto fueron ‘llevadas por el
agua’ y creen ver su paso por el cielo en forma de nubes.
Entre los nahuas de la época colonial, en el siglo XVII, parece haber
existido similar creencia. Semna dijo que las cihuateteo eran las nubes, y
que dedicaban a su culto el dia 1-lluvia.” Se crefa que bajaban a !a tierra
en la trecena del tonalpohualli que empezaba con el signo 1-lluvia y que

causaban enfermedades, sobre todo a los nifios.™

Otro dato que arroja luz sobre la calidad fria y femenina de la porcién
celeste a que nos referimos nos lo aporta Sahagﬂ'n cuando escribe sobre
los vientos de las cuatro partes del mundo que comandaba Quetzalcéatl:
“El tercer viento sopla de hacia el occidente, donde ellos decian que era la

 Thid., 219.
" Gonzilez Tores, Diccionario de mitologia, 38.
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habitacién de los dicses que llaman Cihuapipiltin, lamabanle cihuatlampa
ehécatl o cihuatecayotl, que quiere decir viento que sopla de donde habitan
las mujeres; este viento no es furioso, pero es frio, hace temblar de frio...""®

En suma, Cihuacoat! Quilaztli y las Mocihuaquetzque nos hacen
pensar en un desdoblamiento femenino del mismo T/éloc, en el sentido de
que ia diosa madre preside el brote y la germinacién, tanto vegetal como
humana, y esta vinculada estrechamente con el proceso muerte-vida, asi
como lo esta el dios de la tierra y de las aguas. De manera similar, el
complejo de ‘las poseidas femeniimente” nos conduce al conjunto
simbdlico de los fenémenos celestes ligados a las aguas, las nubes y el

viento que las porta.

Por lo dicho hasta aqui considero pues que la posesion de Cihuacoat!
Quilaztli era de naturaleza fria y que calificaba precisamente aquella
porcién del paraiso solar que dominaban las Cihuateleo.

Como ya lo han sefialado otros autores,”” el Sol con sus propiedades
y 1a lluvia con las suyas, constituyen los dos conglomerados de simbolos
que, desde su oposicién, otorgan a la esfera celeste su significado unitario:
el ser la fuente superior de la vida. “La dinamica de la unién de los
contrarios esta en la base de toda creacién... la Tierra... no da sus frutos
mas que penetrada por el calor solar transmitido por las lluvias™.'® Al
referirse a Chalchiuhtlicué, la deificacion de las aguas terrestres, la autora
incide en el problema del constante fluir entre aguas teldricas y aguas

** Sahagiin, Historia general, Lib. VI, cap. V, 435. .
7 Entre ellos de manera muy clara Séjourné, EMMM@.&&&
% Ihid,, 112,
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celestes: el poder de fecundacion y purificacién de la diosa se consolidaba
a través de su permanente comunicacién con |a esfera celeste; a manera
de vapores que se desprendian de su masa y se elevaban al cielo para
descender luego fecundados por el sol y crear la vida sobre la tierra.'® En
conclusién Séjourné sostiene .que el elemento generador no era
considerado ni el calor ni el agua simples, sino una combinacién

equilibrada de los dos.*

En ese sentido, propongo que el agua celeste fecundada por el Sol
puede considerarse ofra manifestacibn del paradigma cuitural
mesoamericano que designa el simbolo atlachinolli, del que escribe
Heyden “.. este simbolo de agua y fuego o agua quemada es de una
riqueza tal que se remonta a tiempos muy antiguos y se encuentra en
diferentes culturas... Por lo general estaba representado como dos arroyos
entrelazados de diferentes colores, uno de agua y otro de fuego, los dos
elementos basicos para la vida... Atl, el agua, hace crecer la vegetacion;
tlachinolii, 1o incendiado, es el fuego y por extenéién, la fuerza del sol, que
complementa el agua como fructificador;, estos dos son elementos

necesarios para la vida...™'

Pero el atlachinolli era también el simbolo de
la guerra, implicaba los conceptos de destruccién y de muerte; se le
encuentra también como atributo de ciertas deidades de creacién y de
fertilidad agricola. Para los mexicas significaba ademas la justicia, la
sabiduria, la soberania y el buen gobierno; y en fin, sus signos son los dos

elementos universales de la purificacién.

% thid,, 149.

* thid,, 112, .. ‘

™ Heyden, México. Origen de simbolo, 74-75.
2 Ihid., 74. .
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En otras palabras, el Sol, el Hijo luminoso, nace del Padre celeste y

de la Madre tierra, armado del fuego celeste pero ligado estrechamente a
las fuerzas acuaticas.?® Por eso, en algunas de sus representaciones porta
“... un disco en el que se alternan los rayos con cintas rematadas en
chalchichuites, las piedras verdes perforadas que son el simbole del
agua...”* Al respecto podria mencionarse también el caso de Xochipilli,
que en el Cédice Borgia aparece como el joven dios solar y porta el
distintivo de 1a lluvia (Tld/oc) en la frente; o el caso de Tonatiuh, dios solar,
que en dicno codice porta el mismo emblema de la lluvia sobre la frente y
cabeza, bajo el tocado del que brota rayos solares y flores; y por ultimo, la
misma fuente nos presenta la imagen de Tonatiuh delante del simbolo

atfachinolli, las dos corrientes opuestas.®

En esa perspectiva cabria preguntarse si no tienen un aito significado
el hecho de que Nanahuatzin, el dios pobre y enfermo que se transforma
en Sol, haya sido en realidad, un elegido de Tldloc, dios que determinaba
de manera univoca la enfermedad que lo caracterizaba, 1as bubas. Y
verdaderamente el Sol permanecia la mitad de su tiempo en el mundo de
los muertos: “Eil caracter que tenia T/dloc como dios de los muertos es
muy claro en las representaciones en las que, posesionado por la muerte,
el Sol de occidente recibe de T/d/loc la mascara de anteojeras circulares y
la ‘bigotera’ de grandes dientes agudos para indicar que el dios celeste ya

esta muerto”. %

¥ Lépez Austin, Cuerpo humanp ¢ ideslogia, L, 61.
** Lopez Austin, Tamoanchan y Tlalocan, 25.

¥ Csdice Borgia, laminas 57, 66, 70y 71.
% Lopez Austin, Tamoanchan y Tlalocan, 180.
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2. La relaciéon Sol-Luna. Existe una importante tradicién mitolégica

mesoamericana que emparenta al Sol con la Luna en el sentido de fuerzas
sagradas que revelan una realidad (ltima por la calidad de su ser.?”” Desde
mi punto de vista, esa realidad Gitima en Mesoamérica era la apremiante
funcion de los dioses en el mantenimiento del equilibrio entre los flujos
energéticos que sostenian los ciclos del devenir del universo. Esto es, el
equilibrio indispensable entre el Sol y Ia Luna en la esfera celeste, y entre
esta interaccién y aquella de los flujos de los polos energéticos del
inframundo.

Asi, tenemos que una caracteristica comuin de las deidades terrestres
y lunares (tratese de Toci—Teteo Innan, de Xochiquétzal, de Tlazoltéot! o de
Mayshuel) es el haber sido consideradas también como la esposa (a veces
la hermana) del Sol.?® Y este parentesco se revela ambivalente: a veces en
armonia y equilibrio, como turmno y esfera de dominio; a veces en conﬂictb:
“Existen muchos mitos que relatan la lucha entre la luna vy el sol; pero
también muchos otros en los que ambos astros son marido y mujer 0 mas
aun, hermano y hemmana, no siempre son dificultades entre ellos..."”?

Se sabe que ambos, Sol y Luna, constituyen los dos centros de
energia césmica que rigen los ritmos astrales, marcadores a su vez de los
ciclos teluricos y humanos. Desde épocas inmemcriales los hombres han
tratado asi, de armonizar su existencia con tales ritmos, desarrollando para
ello compiejas estructuras cosmicas sagradas, que tienden a conjugar al

sol y a la luna en el sentido de la armonizacién de sus funciones y

¥ Eliade, Tratado de historia de Ias religiones, 154.
™ Gonzilez Torres, ELculto a os astros enire o mexicas, 95.
* Ibid , 80.
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atributo:s. Se trata de la unificacién en el imaginario de lo que de hecho es
una conjuncién entre elementos sblares y vegetales.®® Para los nahuas, en
suma, el sol y la luna fueron el fundamento de Quinto Sol; premisa de la
vida y del destino humano. ‘

Ei sol, soberano en la acumulacién y distribucién de la vida, con su
victoria cotidiana y ciclica sobre los poderes de la oscuridad y del
inframundo, se asumié como la fuente de energia celeste que determinaba
el orden de los predominios en los espacios~tiempos-destinos sobre
tlalticoac. Con sus solsticios y equinoccios llegaban los periodos de frio—
calor, de lluvias—sequia, de oscuridad-iuz, de muerte-resurreccién de la

naturaleza.™

La luna es la otra gran fuente de energia universal. Su destino
cosmico de morir y renacer peridédicamente la hizo fundamento de las
formas vivas, de la regeneracién, de la fertilidad y la fecundidad. La
influencia de los ciclos lunares sobre la germinacibn y crecimiento de las
plantas, sobre las aguas (lluvias, mareas) e incluso sobre el magma
volcanico asigné al astro en la mitologia mesoamericana, el papel de
regente indiscutible de los ritmos de la naturaleza. Asi por ejemplo, las
fases lunares han determinado practicas y usos agricolas, como entre los
nahuas contemporaneos de Atlautla, Estado de México que dicen que se
debe sembrar con luna creciente para que la planta ‘jale’ y fructifique junto
con la luna; que durante ia luna llena las plantas no deben podarse porque
se ‘desangra’, ni tampoco cosecharse porque es cuando estan recibiendo
la mayor fuerza del astro, y que finalmente, sélo en su menguante es

* Eliade, Tratado de historia de las religiones, 172.
3 Ver Epilogo del apartado 2.3. de este trabajo.
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recomendable fa cosecha.

Tenemos pues que en cuanto fuente inagotable de vida y de poder
regenerativo y en cuanto norma de los ritmos vitales, la luna ha ‘tejido’, en
el plano simbdlico, una red inmensa de armonias, simetrias y asimilaciones
entre los diferentes planos cosmicos (cielos, tierra e inframundo); hilos
invisibles que ‘enlazan’ fenémenos de una gran variedad y realidades muy
heterogéneas. Por ejemplo, las que engloba el concepto de fertilidad
(aguas celestes, aguas marinas, vegetacidn, tierra, mujer, teofanias
antropomorfas y zoomorfas, etc.), 0 como las nociones de tiempo y destino,
o muerte y resurreccién; o bien, la unificacién de los contrarios concebidos
como zonas césmicas: luz {ciele) - oscuridad (inframundo), mundo superior
- mundo inferior, luna llena — muerte lunar. Un ejemplo mas seria el de la
salud (diosas madres de la fertilidad, lunares por excelencia, son las
creadoras de las plantas medicinales)” Asi, Temazcaiteci llamada Toci,
“madre de los dioses, corazén de la tierra y nuestra abuela”, adorada por
las parteras y los hechiceros, deidad de los bafios 0 femazcales, era la
diosa de 1a medicina y de las yerbas medicinales.*

Un ejemplo interesante de la tendencia a la armonizacidén que el
plano mitolégico establece entre los ritmos del sol y la luna, es decir, la
recreacién en el imaginario de lo que ciertamente es una conjuncion entre
fenémenos solares y vegetales, nos lo brinda el mito de la creacién del Sol
y de la Luna de Tectihuacan.

Sabemos que la ascendencia de la Luna es de naturaleza acuética,

*% Eliade, Tratado de historia de las religiones, 170-177.
* Sahagin, Historia general, Lib. L, cap. VIIL 33.
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fria y oscura ya que sus padres son Tldloc y Chalchiuhtlicue®. La del Sol
en cambio es caliente y luminosa: su padre resuita ser Quetzalcdat® en su
acepcidn de Tlahuizcalpantecuhtli, “sefior del alba”, deidad del planeta
Venus en su aspecto matutino.®® O dicho de otro modo, mientras que
Nanahuatzin, el dios destinado a transformarse en Sol, fue asumido por
dos dioses de naturaleza ignea, Tonacatecuhtli, “dios de nuestro sustento”
y Xiuhtecuhtli, “dios del fuego”, Nahui Técpatl, que se convertiria en Luna
fue designado por dos dioses acuaticos, Tldloc y Nappatecuhtli®

Sin embargo, en |la reunién de los dioses en Teotihuacan, la que
funda' el gran acontecimiento de la vida, observamos un revelador
entrecruzamientos de simbolcs que remiten a la calidad del ser de los

dioses que devendrian Luna y Sol.

Sefalé antes que Nanahuatzin llevaba impreso el seilo de T/aloc en
la naturaleza misma de la enfermedad que lo caracterizaba, lo que lo
identificaba como un ser divino excéntrico;, pero demas, si prestamos
atencién a las ofrendas que cada uno de los dioses realizd como parte de
la penitencia antes de su transformaciéon en astro, tenemos que las de

Nanahuatzin remiten indiscutiblemente al dominio de la vegetacidn y de las

aguas:
Y el buboso, que se llamaba Nanahuatzin, en lugar
de ramos ofrecia cafas verdes atadas de tres en
tres, todas ellas llegaban a nueve;® y ofrecia bolas
de heno y espinas de maguey, y ensangrentabalas
con su misma sangre; y en lugar de copat, ofrecia

* Historia de log mexicanos por sus pinturas, 35.

* Ibid,, 35. _

* Gonzilez Torres, Dicgionario de mitologia v religitn, 173-174

*7 Lopez Austin, Tamoanchan y Thalocan, 26.
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las postillas de las bubas.*®

A la misma regién cosmica del inframundo nos remiten los atavios
que llevaria en su inmolacion, porque a Nanahuatzin los dioses
“...tocaronle la cabeza con papel, que se llamaba amatzontli, y pusiéronte

una estola de pape! y maxtli de papel..."*°

" Se sabe que el papel amate y los adornos elaborados con é| estaban
intimamente asociados a los dioses del agua y de la vegetacion, asi como
a ciertos distintivos 0 emblemas utilizados en sus fiestas.*’

Por otra parte, y de manera inversa, ias ofrendas de Tecuciztécat! en
la vispera de su sacrificic para renacer como luna, nos refieren a una

simbologia ignea y luminosa:

El dios Tecuciztécatl todo lo que ofrecia era
precioso. En lugar de ramos ofrecia plumas ricas
que se llaman quetzalli, y en lugar de pelotas de
heno ofrecia pelotas de oro, y en lugar de espinas
de maguey ofrecia espinas hechas de piedras
preciosas, y en lugar de espinas ensangrentadas
ofrecia espinas hechas de coral colorado. ..

Es decir, que Nanahuatzin, un ser sombrio y apagado® (acuético y
lunar) fue elegido por dioses igneos (Xiuhtecuhtli) para transformarse en
Sol. Me parece que un paralelo asombroso de ese proceso de

metamorfosis es precisamente el de uno de los simbolos del fuego mas
relevantes en Mesoamérica, esto es, la mariposa, que de un estado latente,

® > Sahagun, Historia general, tib. VI, cap. IL, 432.
“'Thid., 432.
o Gonza]a Torres, Dicgionario de mitologia, %; Sahagun, Historia general, apéndice L, 885-889.
ahagun, Historia general, lib. V1, cap. II, 432.

s Uno de los dioses de que no se hacia cuenta y era buboso, no hablaba sino oia lo que los otros dioses decian. ..

Ibid., 432,
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oculto, larvario, pasa a ser un ser luminoso y alado. Tecuciztécatl, por el
contralrio, radiante y esplendoroso, fue asumido por dioses frios y acua’tiéos
(Tialoc y Chalchiuhtlicus) para devenir Luna.

La luna, con su muerte y palingenesia incesantes enlaza las
oposiéiones vida- muerte; luz—oscuridad; cielos—inframundo; en dos
palabras, contiene la complementariedad de los contrarios. La Luna es el
patrén de las transformaciones, de las alternancias de las modalidades

polares, extremas: de las formas acabadas a las latencias.*

b

El Sol, en cambio, es siempre. Tanto cuando aparece en el este
como cuando desaparece en el occidente. Muere y renace simbdlicamente
en su cotidiano transito por el inframundo, pero su destino césmico no es la
transformacién periddica de su ser sino los umbrales de mayor o menor
fuerza y poder que cruza, lapsos amplios en los que su energia crece o
decrece (solsticios y equinoccios) en coincidencia con los fendmenos de

muerte: — resurreccién de la naturaleza: frio~sequia / calor-humedad.*

En el cuento totonaca "El sol y la luna" leemos: "Entonces el hombre
que andaba diciendo a las chamacas que seria el sol, vio hacia el oriente
que ya estaba ‘amaneciendo. Vié la claridad... entonces tuvo que dejar a las
chamacas e ir comiendo a donde habfan quemado la lefia. Se revolco en
las ceniizas. se lanzd también al espacio pero ya no logré ser sol; fue la
luna. El no calienta, su misién es dar las fechas, indicar cuando una cosa
es tierna, cuando es madura, £l sol (en cambio) no tiene mas que dar
vueltas y vueltas al mundo; no lo vemos por cachitos como a la luna™*®

“ Eliade, Tratado de historia de las religiones, 175.
» TmmdmﬂadoendnpmdoZB demtﬁu
Nara ; aca de ia reg e Pa [
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Sin duda fue fundamental la importanéia que ambos ritmos astrales
tuvieron en la vida de las sociedades agrarias mesoamericanas. Sol y luna
regian el cosmos. Lo cual no es incorrecto desde una perspectiva cientifica,
pues sé sabe que la energia gravitacional del sol y de la luna se traduce en
calor — energia que afecta tanto a la tierra como a las aguas, e incluso al
magna volcanico.*’ Es posible pues que por el conocimiento empirico, por
la observacion ancestral de los fendmenos, asi como los mayas de la
costa conocian perfectamente bien los efectos de los ciclos lunares sobre
las mareas,”® los nahuas del Altiplano hubiesen conocido la relacién entre
la luna llena y las erupciones volcanicas; porque - esti tiene influencia
sobre el magna, del mismo modo que con las aguas del mar.*®

En suma, la mitologia mesoamericana refleja la tendencia a fusionar
los ritmos de los dos astros que con su recorrido cotidiano, con su
movimiento incesante, poseen y dominan aiternativamente las zonas
cosmicas de la luz y la oscuridad, los cielos y el inframundo. Pareciera que
el pensamiento cosmoldgico antiguo, el abajo y el arriba fueran categorias
relativas dado el movimiento y constante fluir de las fuerzas divinas: loa
poderes del dia descendian al inframundo y los poderes de la noche
ascendian a los cielos. - Asi, los espacios - tiempos resultan de
sobreposiciones de flujos divinos opuestos y complementarios que se
repiten ciclicamente. Con la noche, la luna ascendia a los cielos con las
fuerzas del inframundo (dominio de los muertos y del milagro de la
fertilidad), su habitat natural. Por eso, el primer cielo es el de Tlalocan y de

*” Francis, Yolcanoes A, Planetary perspective. 103+104,
“* Hamblin, Animal Use by Cozumel Maya, 45.
* Comunicacién personal, Claus Siebe, Instituto de Geofisica, Depto. de Sismologia y Vulca.no]osu, UNAM.
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la Luna, y muchas deidades de la fertilidad son lunares y simultanemente
diose$ funerarios, comenzando por el mismo Tl&loc,® pero también se
puede mencionar el caso de Xochiquétzal, diosa lunar de las flores y del
amor .que fue raptada del Tamoanchan mitico, residencia de la pareja
primordial, por el Tezcatlipoca negro y llevada a sus dominios, !a regién fria
y oscura del Norte. Al pais de la podredumbre a donde PFiftzintecuhtli

(Tl4loc) debia ir en su busca.®

3. La Luna. El poder de regeneracion de la luna, sus influencias
sobre la fertilidad humana, animal y vegetal, fueron observadas vy
sistematizada de modo ejemplar en la cosmovision de los antiguos pueblos
de Mesocamérica. Se le atribuyen significados simbélicos muiltiples que a
su vez se despliegan en una amplia gama de facultades y de
personificaciones divinas. Manifestaciones antropomorfas jévenes y

ancianas, masculinas y femeninas que correspondian a sus diversas fases:
luna ‘vieja’ 0 menguante, luna ‘nueva’ o creciente, luna ‘renovada’ o llena.
Asimismo, se sacralizé su muerte 0 desaparicion total. Y un comudn
denominador de todas las personificaciones lunares, como ya sefialé, es su
vinculo organico con la tierra y con las aguas. Dicha plurivalencia simbélica
la sintetiza Tldloc pero también diosas como Cihuacoal! Quilaztli, como

Tlazoltéolf o la misma Xochiquétzal.™

No corresponde en esta tesis tratar exhaustivamente el problema de
la polisemia iunar, que en Mesoamérica es extremadamente rica y

compleja. Para ello me he propuesto trabajar posteriormente en lo que he

% 1 4pez Austin, Tamoanchan y Tlalocan, 180.
o > Quezada, Amor y magia amorosa, 28-29.
Cm_cs.ﬁ.qrm.ummss 57-60, 63, 65, 68, 70, y Seler, Comgntarios al Codice Borgia I 82-83.
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denominado “El complejo simbdlico T/aloc-L.una”. Sin embargo, por el

momento veamos el caracter personal y de género que en tiempos

prehispanicos se le asigné ala Luna.

En su analisis comparativo de la figura de Tecuciztécatl! 0 Melztli en
los codices Borgia, Vaticano 3773, Fejérvary-Maver y Laud, Bodo Spranz

sostiene que se le concibe como a un dios viejo, ya que sus
representaciones muestran las sefales de la edad: en el labio superior, en
la comisura de los fabios o en.la existencia de barba. Sin embargo, afade
que las formas representativas de este dios son diferentes y poco
caracteristicas, a no ser por su signo determinativo: el caracol que lleva en
la banda para la cabeza es un distintivo unificador.”® Hasta aqui la figura
de Tecuciztécatl aparece como masculina, pero en el Codice Borgia por
ejemplo, encontramos su forma femenina: Tecuciztécat!, la del caracol
_marino, la diosa de la luna* Tanto en su acepcion masculina® como
femenina, la deidad se asocia con la muerte, ya que es precisamente la
diosa la que rige el sexto signo de los dias; esto es, miquiztli o "muerte”

representada por una calavera.®

Pero observemos el lado opuesto de la moneda, es decif, la vida:
dioses y diosas de la fertilidad (tierra—agua) y de la procreacion se revelan
plenos de simbolismos selénico. El citado trabajo de Spranz muestra que
en los cédices analizados existe una sobreposicién entre elementos
iconograficos y locaciones distintivas de Tecuciztécat! y la pareja Xochipilli-
Xochiquétzal.”’ Puesto que estamos hablando de cédices de contenido

** Spranz, Lgs dioses en los codices, 161-172.
* Cédice Borgia, lamina 11.

** Spranz, Los djoses en los codices, 162-164.
% Seler, Comentarios al Cédice Borgia, I, 82.
¥7 Spranz, Log dioses en los codices, 161-172.
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religioso—calendarico, tenemos, a partir de tales sobreposiciones la idea de
una fuerte relacién simbélica de las funciones de la luna con la fecundidad
en su acepciéon generativa, que obviamente involucra los dos sexos:
Xochipiﬂi era el dios de las flores, de la danza, de los juegos y del amor;
muy vinculado también al sol.”® En diversas ocasiones se le menciona
como el joven dios Sol, dios de a fertilidad y de la procreacién. Se pensaba
que de él dependia el desarrollo de la vegetacién y sobre todo el de las
plantas alimenticias: sus rasgos fundamentales son la fertilidad y el amor.>®
A Xochiquétzal, ademas de ser considerada la diosa de las flores y del
amor, se le presenta en el plano mitico como diosa creadora de la primera
"humanidad y como intermediaria entre los qlioses. En el mismo plano
aparece como la que realiza el primer acto sexual y el primer parto.*® En
este campo semantico se le identifica con la luna nueva; esto es, con el

aspecto fecundo femenino de la Luna.

En realidad existe un gran nimero de deidades relacionadas con la
luna en sus diferentes fases y muchas de ellas en su aspecto femenino; por
ejemplo, Teteo Innan o Toci, Tlazoiteéotl, Coyolxauhqui, Coatlicue,

Cihuacéat! Quilaztli o Mayéahuel.®'

Todas ellas aparecen con distintivos
lunares, ya en sus atavios, ya en su entorno; como son la concha, ei
caracol marino, la semiente y la media luna (como nariguera, en la
indumentaria o como tocado en la cabeza a manera de cuernos). Asi, en el
Cddice Borgia las diosas relacionadas con la luna y la fertilidad (flores,

maiz, agua, pulque...) portan tales distintivos.®? Entre ellas destaca

* u_w_mhodtc lamina 56; Seler, Comentarios al Cédice Borgia, 1, 83.

** Quezada, Amor y magia amorosa, 28.

¢ 1hid., 28-29. :

# Cfr. Gonzilez Torres, El culto a los astros, 85-102; Heyden, Mitologia y simbolismo de la flgra, 105-116; Lopez
Austin, Los mitos. del tacuache, 310-311 y Quezada Ramirez, Amor y magja amorosa, 28-43.
"gm_ggmmmmu 48, 55, 57, 58, 59, 60.
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Xochiguétzal, que en sus diferentes advocaciones es: la joven diosa funar,
la diosa iunar, la diosa del amor, la diosa dé la tierra y la diosa de 1a lluvia
entre otras. En todos los casos mencionados porta la media luna, bien
. como nariguera o en el tocado; en la olla del pulque que la acompania
(sobre el liquido) o en el simbolo mismo de la luna que la distingue ®

Otros casos son los de Tlazoitéotl, las Ciuateteo y Mayshuel *; e
incluso, si nos atenemos al criterio de Seler o de Eliade, en el sentido de
que las diosas madres son formas religiosas “tardias” de la concepcién
mucho mas antigua de la deificacion lunar,®® también podriamos
mencionar, siguiendo ‘las representaciones del Borgia, a Oxomoco y
Cipactonal, que aparecen como magos son sendas serpientes en la
cabeza; a Chantico o Cuaxdlll (diosa del fuego) que porta la nariguera en
forma de media luna y tiene a los pies ademas dos conchas y un caracol
marino; asi como a Chalchiuhtlicue, diosa del agua viva, con una nariguera

en forma de creciente cuyos extremos son dos cabezas de serpiente.*

Tenemos hasta aqui algunos simbolos que se repiten continuamente
en varios codices y que tienen un caracter claramente lunar:®’ el caracol
marino y la concha se refieren a ia relacién luna—-aguas-tierra—fertilidad--
mujer / hombre = procreacién. L.a concha guarda en su interior un producto
y tiene el poder de cerrarse y de abrirse, igual que el utero para dejar pasar
al nifio por nacer. Entre los nahuas de la sierra norte de Puebla por
ejemplo, una de las bebidas que las parteras tradicionales acostumbran a

dar a las mujeres en la vispera del partc es precisamente una infusion

* Ibid. . liminas 57, 38, 59.

* Thid _laminas 47, 48, 55, 57, 63, 68, 70, 74.

“ Seler, en Gonzalez Torres, El culto a los astros, 97, Eliade, Tratado de historia, 158
Mmlmm 63, 65.

%7 Seler, Comentarios al Cédice Borgia, 1, 82-83.
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hecha con una concha marina.®® Respecto al caracol, es bien conocida la

cita del intérprete del Cdédice feﬂeriano — Remensis que dice: “Asi como
nG9

sale del hueso el caracol, asi sale el hombre del vientre de su madre
Pero si la palabra yolcayotl, “caracol’, se entendia metaféricamente como

“principio de la generacion”,”®

me parece que tiene mucho que ver también
con su espiral; simbolo que entre los nahuas nos remite, como hemos visto
en otras partes de este trabajo, a la idea de la creacion por medio de la
energia generadora de movimiento helicoidal. Si consideramos ademas
que la espiral es una hierofania lunar porque evoca sus ciclos de luz—
oscuridad, de ser-desaparecer,”’ se comprende mejor la analogia entre el

caracol y el receptacuio anatémico de la vida humana.

La nocion misma del fendmeno vida—muerte (o luz—oscuridad) nos
conduce a otro de los distintivos lunares mas comunes, |a nariguera o los
adornos en forma de creciente; sobre todo si tal emblema esta hecho de
huesos de muertos. La luna creciente implica regeneracién o renacimiento,
o mismo que los huesos: “Los antiguos nahuas creian que la fuerza vital
residia en los huesos. No sélo esto, sino que parte de la fuerza
sobrenatural que habian tenido los hombres—dioses quedaba almacenada
en sus restos 6seos. El mito lo ratifica: Quetzalcdat! debe tomar el principio
de la vida de los huesos del Mictlan. Esta asociaciéon entre la muerte, el
origen de la vida y la fertilidad aparece en los documentos de otros pueblos

mesoamericanos".’”?

* Juana Nanno curandera, sierma norte de Puebla.

n E!mde. _mt_md_q_d_em 152-153,
nPDrciﬂmplo Furst,mmmm::mml 318, en Lopez Austin, Tamoanchap y Tlalocan, 173.
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Otro de los simbolos mas prominentes en la cosmovision

mesoamericana es la serpiente. Quizas no haya otro con tal poder
evocativo. En los cédices pictograficos aparece en los mas variados
contextos y en la mitologia cumple funciones fundamentales. Su parecido
con la divinidad lunar es innegable: cambia periédicamente de piel, es
decir, tiene el poder de la regeneracion, lo que la hace inmortai;
desaparece bajo la tierra durante lapsos de vida latente y reaparece
renovada, del mismo modo que {a luna y la vegetacion. Su naturaleza (su
sangre) es fria; sus dominios son la tierra y el agua: es un ser del
inframundo. Por ello, su metabolismo depende del calor solar, La serpiente,.
podria decirse, es un alter ego de la luna.

Si consideramos asimismo su caracter falico y el hecho de que se
piense que el astro gobierna el ciclo menstrual, parece aun mas légica su
identificacion, asi como también la personificacién masculina de la luna.

Ha habido polémica respecto al género que en tiempos prehispanicos
se le atribuyd a la Luna. Refiere Gonzalez Torres que para Thompson y
Seler,- por ejemplo, en toda Mesoamérica las deidades lunares eran
femeninas, dada su asociacién con la fertilidad del interior de la tierra. Sin
embargo, nos dice la autora, la mitologia es muy clara respeto a la
personalidad masculina de la luna; aparece sin variacién con sexo
masculino en diversas fuentes histdricas de tradicién nahuati: “A pesar de
lo que diga Thompson, hay que aclarar que la luna esta relacionada con la
fertilidad y esto no incluye que sea un hombre, ya que, por ello, como
hombre, tiene influjos definitivos sobre la fertilidad y la procreacion...

Podriamos sugerir, quizas, que la luna es una deidad femenina en la
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tradicién maya, y que en este caso la hipotesis de Thompson si funciona” ™

No sélo la mitologia de origen prehispénico que nos ha llegado a
través de las fuentes refleja una tendencia a la conceptualizacién de los
dioses con dualidad de género, también la encontramos en la mitologia
indigena contemporanea que conocemos por la tradicion oral, indiscutible
vehiculo de los elementos ideoldgicos de larga duracidn que conforman las
tradiciones cuiturales indigenas. Entre los totonacas, la Luna es el
“Fandanguero”, el trickster que guarda para si el privilegio del coito con las
mujeres durante la menstruacion; también dicen que segin se sabe, la

Luna se forma por dos nifios de ambos sexos.”

Creencias muy similares y extremadamente antiguas se han recogido
de la mitologia de innumerable pueblos en todo el mundo; lo mismo
podriamos decir de los otros simbolos lunares a los que se hizo alusién
antes. | Se han repetido entre poblaciones diferentes; han sido
universalmente paradigméaticos por su gran poder de evocacion, por su
analogia con los fenémenos y procesos de Ia naturaleza. Pero el problema
no es Unicamente considerar que los simbolos son los mismos ¢ similares
aqui o all3, lo que le quitaria todo sentido y significado a la integracion de
cada cultura. Los simbolos son esenciales, de ahi su fuerza, su poder
evocativo de amplia connotacién. Lo importante es entonces, comprender

el sistema especifico en el que tales simbolos se articulan e interactaan.

Para.concluir esta parte digamos que el mito, que se alimenta de

» Thompwn The Moon Goddes in Middle Amenm ggm@mwmmmmpm Sc!ﬂr
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simbolos, es una construccién del imaginario que tiende puentes
constantemente, que destruye unos y rehace otros para hallar mediaciones
entre elementos y formas de ser diferentes pero necesarias para la
reproduccién, es decir, complementarias. La mitologia mesoamericana
enfatiza que el cosmos pudo ser organizado y pudo continuar su decurso
porque cada elemento y cada esfera cosmica contenia los opuestos
compiementarios. -

Hasta aqui traté de los polos de la esfera celeste. En seguida me
referiré a los del inframundo. En él encontramos que las dos deidades
principales asumen la doble determinacion de género, acorde con su papel

de ejes cosmicos:

a) Tlaloc tiene su contraparte femenina, Chalchiuhtiicue, que fue
creada por mandato de ios dioses primigenios al mismo tiempo que
Tlgloc.” Las fuentes se refieren a ella a veces como consorte, a veces
como hemana del mismo. Podria decirse que otro desdoblamiento
femenino del principio acuatico que encarna Tlaloc y que se entremezcla
con Chalchiuhtlicue es Uixtocihuatl, la diosa de la sal, que también,
decian, era la hermana mayor de los dioses Tlalogues y que “... por cierta
desgracia que hubo entre ellos y ella, la persiguieron y desterraron a las
aguas saladas, y alli invent6 la sal, de la manera que ahora se hace...” ™®
El estrecho parentesco de ambas deidades se manifiesta también en otros
nombres de Chalchiuhtlicue, asi como en su poderio: se le |lamaba

Acuecuéyolotl, “olas de agua”; era la diosa del agua corriente.”” Sahagun

" Gonzilez Torres, Diccionario de mitologia., 59-60.
7 Sahagin, Historia gengral, lib. IL cap. VIL 83; lib. I1, cap. XXVI 119.
" Gonzalez Torres, Diccionario de mitologia y religion, 59-60; Spranz, Los dioses en los codices mexicanos, 29.
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escribi6:; “... pintdbanla como a una mujer ... honrabanla porque decian
que élla tenia poder sobre el agua de {a mar y de los rios, para ahogar a los
que andaban en estas aguas y hacer tempestades y torbellinos en el
agua..””® De hecho, las imagenes vivientes de ambas deidades eran
mujer:es y se sacrificaban en la piramide de Tlaloc.

.’ b) Respecto a Xiuhtecuhtli no cabe duda de que se le atribuia doble
género; se le consideraba Padre y Madre de los dioses, aunque
iconograficamente se le presentara en forma masculina. Sin embargo,
también para Xiuhtecuhtli se pensd en desdoblamientos femeninos con

personalidad y caracteristicas propias, independientes de su imagen.

De Hamatecuhtli escribe Spranz: “...estd ligada por mudltiples
relaciones con /tzapapélot! y las Cihuateteo, con las cuales también se
identifica. Llamada también Cihuacoat! o Coatlicue, con el Gltimo nombre
se le conoce como la madre de los grandes dioses Huitzifopochtli,

Tezcatlipoca y QuetzalcSat!. La esposa del viejo dios del fuego”. ™

Por ofra parte tenemos a Chantico que es una diosa ignea por
excelencia: “Se le llama Sefiora del Mundo de los Muertos... Los
intérpretes relacionaron a Chantico con Mictlantecuhtli, ya que era
representante también del fuego volcanico ocuito en la Tierra™®® Chantico

es considerada sefiora del noveno signo de los dias quiahuit! (lluvia), que
debe entenderse como liuvia de fuego.®'

™ Sahagiin, Historia general, lib. T1, cap. VIL, 83.

™ Spranz Los dioses en los codices mexicanog, B3. Subrayado nuestro.
¥ Ibid., 50. Subrayado nuestro.

*! Ihid., 50. '
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En este sentido, la correspondencia e interdependencia entre el fuego
tetdrico y el fuego solar a la que se hizo referencia en paginas anteriores se

constata aqui por el hacho de que en los codices Borgia y Vaticane3773,

Tonatiuh aparece en el lugar de Chantico. O bien, Tonatiuh, sefor del
decimonono signo de los dias quiahuit! (lluvia), es llamado Chantico como
regente correspondiente al decimoctavo periodo del tonalpohualli®® Es
decir, se trata de una relacion intima, renovada y continua entre el fuego de
las entrafias de la tierra y el fuego solar. Relaciéon que revela también una

alternancia en el apareamiento de géneros.

Otro dato interesante respecto a la ambivalencia sexual de
Xiuhtecuhtii nos lo brinda Sahagun: en las festividades en su honor durante
el mes /zcalli, mataban muchos esclavos como imagenes del dios del
fuego, y cada uno de ellos iba acompanado por su mujer, que también

habia de morir.®

En fin, a manera de sintesis sobre el Inframundo propongo que sus
dos polos determinantes, sus dos bastiones eran: T/dloc, “El Crudo®, “El
Verde”, esto es, Xoxouhqui &4 y Xiuhtecuhtli, el 'Cocide’, el ‘Candente’.

Asi como el principio de la creacién "Los rayos solares secan el
himedo ambiente .que precede a la creacidon”,* asi el ser humano que
nace tiemo, ‘verde’ (igual que los vegetales), va madurando, se va
calentando con el paso del tiempo. Por eso no es casual que Xiuhtecuhtli,

8 Chantico, que esta en ef lugar correspondiente a Torativh en la sere de kos regentes del ronaipohualli, es una diosa
del fuego, en Spranz, Log digses en los codices mexicanos, 50, 316, 317.

¥ gahagiin, Historia general, lib. I, cap. XXXV, 152
¥ Otro de los nombres de Tldloc que alude al poder de crecimiento de la vegetacion, a las fuerzas del brote, del
florecimiento; Lépez Austin, Tamoanchan y Tlalocan, 176.
# Ihid., 41.
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adem:és de ser dios del fuego, sea precisamente el dios viejo, el dios del
tiempo, del afo; el anciano Padre y Madre de los dioses; por el que todos
tuvieron que pasar, a manera de rito, para renacer y cumplir su funcién en
la Quinta Creacién, en el destino humano.

Digamos que del mismo modo que el metabolismo de la serpiente
depende de los rayos solares, el del inframundo necesita del fuego nuclear.
O bien, anadlogamente al sol que al calentar la lluvia la fecunda, el fuego-
tiempo-destino de Xiuhtecuhtli otorga a la tierra fria y humeda su energia
generadora.

Es por eso que varios autores han notado el entrecruzamiento de
simbolos distintivos de ambos dioses en su iconografia; por ejemplo,
Séjourne sostuvo que la imagen de Tlaloc del mural de Tepantitla en
Teotihuacan, retine rasgos acuaticos e igneos: la mascara con grandes
colmillos, las estrellas del mar y las ondulaciones que adoman las volutas
que le salen de la boca; las conchas marinas abiertas que lleva en las
manos y de las que se derraman gotas de agua, todos son elementos que
caracterizan al dios de las aguas; pero también porta una gran peluca
amarilla que le cae sobre las espaldas, asi como los ‘ojos romboidales’ y
las barras de su mascara, que son emblemas del dios del fuego. Y por
“...encima de este personaje complejo se elevan dos bandas..., una es
portadoras de signos del agua, y la otra, amarilla, estd sembrada de
mariposas... este brillante insecto es el fuego... en los cédices representa

la llama misma...”®®
|

* Séjourné, Pensamiento v religion, 115-118,
L
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En el mismo sentido, también noté que Tidloc y Xiuhtecuhtli, en
aigunas representaciones, compartian el quincunce como adorno en el
tocado.®” Si nos atenemos a su interpretacion, este simbolo remite a la
piedra preciosa, emblema del Sol, del corazén humano y del calor; de
hecho, es un signo distintivo del dios del fuego.?® Pero si estamos de
acuerdo en que también significa la extension o superficie de la tierra,
sobre la que se levantan, en el centro y én los cuatro rumbos, los cinco

arboles césmicos,®

resulta plausible que ambos dioses compartieran el
quincunce, pues los dos fueron considerando dioses del centro u ‘ombligo’

del universo, es decir, ejes cosmicos.”

- Otros estudios han corroborado las opiniones de Séjourné. Esther
Pasztory en su andlisis sobre los murales de Tepantitta;®' Lépez Austin, en
un trabajo reciente;” Heyden por su parte, proyecta la relaciéon entre Tldloc

y el fuego hacia Huilzilopochtli, dios que en algunas fuentes aparece como
| hijo del mismo T/aéloc pero que por sus atributos se halla indisolublemente
unido al Sol y a la guerra: “Su parentesco con el dios acuatico podria
explicar la presencia de los templos gemelos de Tlaloc (agua) y
Huitzilopochtli (sol-fuego-guerra) en la cima del Templo Mayor de México-
Tenochtitlan™® Lépez Lujan a su vez, al estudiar ciertas ofrendas del
Templo Mayor identificadas con Xiuhtecuhtli- Huehuetéotl, observa que el
84.6% de ellas compartian su posicion privilegiada con representaciones'
escultéricas de Tldloc: ambos presidian la donacién. Y de hecho -sostiene-

¥ B Tidioc teotihuacano al que se refiere, lleva ademas una flor solar que emerge de su boca, [bid., 104-114,
28 1+
Ibid., 101-108.
¥ | bpez Austin, Tamoanchan y Ttalocan, 189,
* Tema desarvollado en ef capitulo 11 de este trabajo.
*! Pasziary, The Myrals of Tepantitla, Teotihuacan,
* | dpez Austin, Tamoanchan y Tlalocan,
* Heyden, México. Qrigen de un_simbolo, 74-75.
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un considerable cimulo de ofrendas del Templo Mayor estan dedicadas a
las divinidades del agua y del fuego. Relacién que culmina en “...un templo
de estructura dual que estd emplazado en el centro del universo: el Husy

Teocam" 94

'Es posible también reflejar dicha relacion en su aspecto femenino: en
el estudio iconografico de los cédices mexicanos del grupo Borgia, Spranz
por ejemplo, resalta la identificacidn entre Chantico y Chalchiuhtlicus.
Compara tres representaciones de la diosa del fuego: en las del Borgia 63
y Vaticano 66 encuentra alusiones a Chalchiuhtlicue por la indumentaria,
ademas, la pintura facial del Borgia resulta ser una varante de la pintura
facial de Chalchiuhtlicue, y la figura del Vaticano 66 porta el tocado
caracteristico de la misma diosa de las aguas. Por ultimo “La figura
paralela de la Chantico de la Iémina-21 en el Vaticano, ataviada con el
tocado de las deidades del fuego, es Chalchiuhtlicue, tanto en el Borgia
como en el Fejérvary-Mayer".**

Hasta aqui he tratado de una serie de interrelaciones divinas
fundamentales, de flujos energéticos que sostenian y reproducian el
cOSmMOs mesoamericano y que se pueden sintetizar como sigue:

i o Lopez Lujin, das del T 192.
% Spranz, Los dioses en los codices mexicanos, 51,



SOL «g- » LUNA
Fuego Agua-Tierra

Agua-Tierra Fuego
TLALQC ——— XitHTECUHTLI
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Considero que en el analisis desarrollado hasta aqui han quedado
explicitadas las relaciones entre Sol y Luna; Tldloc y Xiuhtecuhtli; Tldloc y
Luna; Xiuhtecuhtli y Sol; Tldloc y Sol. Quizas faltaria desarrollar un tanto
mas relacidén entre los principios que presentan Xiuhtecuhtfi y la Luna,
problematica que hara parte de un préximo objeto de investigacién. Sin
embargo, por el momento, quiero indicar que en ese sentido la
identificacién de Chantico con diosas lunares como Xochiquétzal ©
Chalchiuhtiicue es muy sugerente; asi como o es obviamente la relacién

entrecruzada entre T/dloc y Xiuhtecuhtli que acabamos de tratar.

2.4.2. EL QUINTO CIELO Y EL QUINTO PISO TERRESTRE:
CORRESPONDENCIAS.

El esquema propuesto plantea varios problemas e interrogantes
ulteriores que habra que considerar detenidamente,

Cada uno de los pisos, terrestres y celestes, tiene un nombre que le
otorga una naturaleza y un significado particular. En este sentido pareciera
que existe una importante coincidencia entre el quinto piso terrestre (o del

Inframundo) y el quinto piso celeste (o primer cielo superior).

a) El quinto piso del Inframundo es llamado /tzehecayan, que
significa “Lugar del viento de obsidiana™® pero ltzehecayan, es también
uno de los nombres de Tamoanchan.

* Lépez Austin, Cuerpo humang ¢ ideologia, I, 62-63.
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En una obra reciente, Lépez Austin establece dos grupos de nombres
que dan significados opuestos a la naturaleza de Tamoanchan segin su
ubicacién espacial. Un primer grupo se refiere a su caracter celeste, igneo
y luminoso. El segundo grupc de nombres remite a la parte inferior del
cosmos, en donde se originan las fuerzas divinas frias; y uno de ellos es
precisamente ltzehecayarn: “...por las intensas corrientes frias que ‘como
viento de obsidiana' soplan en el Mictlan, y porque con este preciso

nombre... fue llamado el quinto piso del mundo de los muertos”.”’

Ahora bien, de todos los nombres de los pisos del inframundo el
unico que se identifica con Tamoanchan es ltzehecayan, 10 cual indica que
justamente el quinto piso era considerado un puntc o un centro de
confluencia de las fuerzas divinas que cotorgaban a Tamoanchan su
naturaleza y sus cualidades. Pero habria que preguntarse entonces ¢qué
es Tamoanchan? o ;qué significado ontologico tiene en la antigua
cosmovisién nahuatl? '

Sin pretender un analisis exhaustivo del tema, por demas tratado en
profundidad por Lépez Austin en el trabajo citado, apuntaré solo algunos
aspectos que me parecen esenciales para abordar el problema que nos
ocupa: Tamoanchan aparece en las fuentes documentales como uno de
los lugares miticos mas importantes; es central en los mitos de creacion
{de los dioses, de la humanidad, del tiempo y del destino...} En tales mitos,
es un sitio del que arranca el movimiento césmico cotidiano, el que hace
posible la permanencia de los seres creados.*

*7 1 6pez Austin, Tamoanchan v Tlalocan, 39.
* bid., 77-79, 46.
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Por todo lo dicho, podria interpretarse entonces /tzehecayan como un
espacio nocional fundamental del Tlalocan. Si consideramos al Tlalocan
como la parte de Tamoanchan que forma el mundo de ios muertos, del que
surge la fuerza de la regeneracion; el lugar donde se originan los flujos
frios y humedos del crecimiento,® entonces ltzehecayan resulta ser una
referencia obligada en la explicacién de la dinamica de las fuerzas

opuestas que sostiene el orden césmico.

b) Por la otra parte tenemos en la esfera celeste el quinto, cielo
que es llamado explicitamente ‘Cielo donde esta el giro’ (/fhuicat
mamalthuacoca).'® Este quinto piso celeste, que a su vez constituye el
primer cielo superior, pareciera ser un punto liminar entre los cielos
inferiores a él, dominios de los astros y de los meteoros, y los cielos

superiores, que sugieren principios cosmogénicos mas abstractos.

Al tratar las divisiones del! nivel celeste, Eduardo Matos Moctezuma
escribe que la observacién de los astros y su movimiento dieron pie para
establecer los diferentes cielos, y especifica que el primero en 'orden
ascendente era considerado el lugar de la luna y de las nubes; el sequndo,
de las estrellas; el tercero era por el que se desplazaba el sol en su
recorrido diario; el cuarto era el cielo de Venus, o en otras interpretaciones,
de Uixtocihuatl, de la diosa de las aguas salobres; mientras que el quinto
era el lugar por donde cruzaban los cometas o ‘cielo donde esta el giro’."""
Hasta aqui se puede hablar de la observacién de los astros y de su

movimiento como base empirica para la designacidon de los cielos. Sin

¥ thid., 224-225,
1901 spez Austin, Cuerpo humang ¢ ideclogia, L, 62-63.
! Matos Moctezuma, Vida y muerte en el Templo Maygr, 46.
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embargo, pienso que no asi para los siguientes cielos (superiores). “Los
dos siguientes son cielos que se representan con colores; puede ser vefde
y azul o negro y azul. Al octavo cielo se le caracterizaba porgue en &l se
formaban las tempestades, el /tztapalnacazecayan, que significa ‘lugar que
tiene esquinas de lajas de obsidiana’. A los tres siguientes se les
consideraba como lugar de los dioses y los dos ultimos se constituian en el

lugar de la dualidad, el Omeyocan™.'*®

'Pero no sélo eso. El primer cielo superior o ‘Cielo donde est4 el giro'
es también el punto simbdlico de convergencia entre las aguas salobres del
mar que se alzaban como pairedes (el cuarto o dltimo cieto inferior es
Ithuicat! huixtotian, ‘Cielo — lugar de la sal') y los verdaderos cielos o cielos
superiores, que conformaban el techo.'™ Esto es, en la convergencia del
‘Lugar del giro’ y del sostén mismo de los cielos, limite a su vez entre los
‘Cielos lejanos' y los ‘cielos cercanos' (bajo los que se desenvolvian la vida
humana, animal y vegetal), alli en esa casa simbdlica cuyas paredes serian
las aguas y los cielos el techo, se manifestaba el tremendum: las fuerzas e
influencias de los astros y los meteoros plasmados en los ritmos y ciclos de
la naturaleza, aquellos que incumbian tan directa y profundamente a los
pueblos agricultores mesoamericanos.

Aunque dichas particularidades quizas bastarian para suponer la
atribucidn de un valor especial al quinto cielo o primer cielo superior, mas
adelante abundaré en el problema de la importancia que el movimiento en
giro asumié en la antigua cosmogonia nahuatl y su identificacién con el
espacio celeste nimero cinco. Pero por el momento, veamos algunos de

12 [hid., 46-47.
1} Sobre este punto véase la parte correspondiente al Simbolismo del Centro (apartado 2.3) en este trabajo.
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los significados mas relevantes que el concepto del cinco tuvo en

Mesoamérica.

2.4.3. EL CINCO COMO CONCEPTO CENTRAL

Séjourné escribié que tanto en los mitos como en la iconografia
teotihuacana se halla continuamente expresado el concepto de los cuartos
elem_entoﬁ primordiales salvados por un centro unificador; concepto qué
constituye el nucleo mismo del pensamiento nahuatl. El cinco es la cifra del
centro y éste, a su vez, es el punto de unién entre el cielo y la tierra, asi
como entre los cuatro extremos de la superficie terrestre. E| jeroglifico
néhuati que simboliza dicha idea es el quincunce, que “...en su mas simple
expresion, estéd constituido por cinco puntos encerrados © no en un
cuadrilatero™.'® El quincunce designa la piedra preciosa, que es el
emblema del Sol, del corazén y del calor, lugar de encuentro de los
principios energéticos divinos.'®

El cinco representa el axis mundi. El lugar del cruce: "Alli se totalizan
las particularidades del espacio... el centro es considerado como la sintesis
de los otros espacios, participando de sus cualidades diversas... el lugar
inquietante de las apaficiones y de los bresagios, el punto de reunién de
mundos extraios...la encrucijada por excelencia... El centro es al mismo
tiempo un resumen del resto_dei_mundo y un punto de ruptura: el Cdédice
Borgia lo designa con el jeroglifico oilin,. “temblor de tierra’... La cruz era el

™ giourné, Pensamiento y religion , 101-104,
105 hid., 101-104. ‘
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simbolo del mundo en su totalidad.'®

Al respecto sefiala Matos Moctezuma que el centro u ombligo de los
cuatro rumbos y donde se cruzan el plano vertical y el horizontal, se
encontraba ubicado en el Templo Mayor de Tenochtitian; de alli su
importancia como punto fundamental en donde se encontraba todo el

poder sagrado.’”

El centro ademas se relaciona directamente con los principios
opuestos agua— fuego. En ese sentido su ubicacion, tanto a nivel
mitoldgico como histérico, dice mucho: la ciudad de Tenochtitlan se funda
en medio del lago; lo que remite al concepto de Cemenahuac, es decir, la
tierra rodeada de agua, el anillo de turquesas. Asimismo, la ciudad original,
Aztlan, se encontraba en medio de un lago. Y °...en un sentido mayor, las

costas y el mar serén los extremos de ese concepto™.'®

Al tratar la importancia del centro en Ia fundacién de México-
Tenochtitlan, Heyden a su vez escribe que el lugar elegido fue una isla
dentré del lago, precisamente donde se hallaban dos cuevas de las que
brotaban distintas clases de aguas; alli donde se cruzaban los rios que
formaban una x. Cita Heyden a Tezozomoc, que menciona dos cuevas: a la
primera la llama t/éat/, ‘agua de fuego’ y atlatlayan, 'lugar de agua
abrasada’, y sugiere que puesto de ambos nombres se pueden traducir
como ‘agua quemada’, se refieran a un sdélo manantial. La segunda cueva

se llamaba matlalall, ‘agua azul oscuro’ y tozpalalf, 'agua color de

1% Soustelle, EL universo de los aztecas, 156, 164, 166,

17 Matos Moctezuma, Vida y muerte en el Tempto Mmr,“tls, 90.
18 10id 45,
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papagayo, agua amarilla’,'® Segln la autora, “Sus dos manantiales de
colores, o manantial donde se dividian el agua en arroyos de dos colores,
recuerdan la cueva y las aguas que veamos representadas ya en culturas
del clasico en el Valle, como en los -murales de Tepantitla, en

Teotihuacan™.'"°

El centro resulta ser, desde mi punto de vista, el lugar donde se
cruzan, no sélo las aguas de colores, sino aquél en el que convergen éstas
(‘fagua azul oscuro’, ‘agua color de papagayo, agua amarilia’) y el ‘agua
guemada’, puesto que alli habita Xiuhtecuhtli, en el ombligo de !a tierra,
junto a Tlaloc. Porque en la antigua cosmovision “Los pares de opuestos
son un elemento importantisimo en los milagros de fundacion. Recordemos
entre las manifestaciones divinas para la fundacién de México-Tenochtitlan
tres sagrados cruces de torzales opuestos:

... in matlati in tozpalatl in inepaniuhyan R
in atlatlayan (... el agua azul, el agua amarilla,
su cruce el lugar de la hoguera acuatica)

...oquittaque nepaniuhticac. .. itoca tleatl
atlatlayan... (...vieron lo que estaba cruzandose...

su nombre agua de fuego, lugar de la
hoguera acuatica)

... inic nepaniuhtoc, itoca matlalatl

ihuan itoca toxpalatl (... asi estaba

cruzada, su nombre agua azul y su nombre
agua amarilia...)""" .

Se trata como lo afirma Heyden, dei lugar de creacion, pues la ‘Madre
y Padre’ de los dioses y de los hombres vivian ahi, “...era el fuego, y en ei

'™ Heyden, México. Origen de un simbolo, 58-59.
19 [hig 59,

'8 | opez Austin, Tamoanchan ¥ Tlalocan, 91-92.
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centro de la tierra'_se encontraban las tres casas del fuego, que quiza
representen las tres piedras del fogon™.''? Se sabe que en un constante
juego de reflejos propios del pensamiento cosmogénico mesoamericano, el
hogér o fogdn que ardia perennemente en el corazén de cada casa, era en
reailidad una réplica de la quinta direccién, del centro, del prototipo y fuente
de todos los hogares domésticos, de Xiuhtecuhtfi, pues como bien lo

describié Sousteile, el universo es la casa agrandada.'”

Ya en otras partes de esta tesis me he referido al &rbol sagrado como
centro del universo, gque a su vez se desdoblaba en cuatro grandes arboles

" divinos que marcaban las cuatro direcciones y sostenian la separacién
entre los pisos terrestres y los cielos. En fin, a la relacién entre el Arbol y la
creacién. En este sentido, una de las presentaciones iconograficas que
interesa destacar aqui es la det arbol cruciforme, precisamente por su
alusién directa a la definicién mesoamericana del espacio universal: el
arbol de dos ramas era una normma establecida al pintar un arbol o al
labrarto én piedra en tiempos precolombinos. Este patrdn forma una cruz y
el arbol cruciforme se llamaba tonacaquahuitl, el arbol del sustento o de la

vida."

E! ‘Arbol fiorido' o el ‘Arbol florido de nuestro sustento’ se yergue en
Tamoanchan que es —si seguimos la argumentacion de Lépez Austin- el
cosmos entero. Asi, tenemos que si el arbol de Tamoanchan es la sintesis
de los cuatro arboles coésmicos, Tamoanchan mismo es el eje césmico; es

el conjunto de los cinco arboles: es uno como eje, es cuatro como

Y12 Heyden, México. Origen de un simbolo, 59.
'"* Sousteile, El universo de log aztecas, 156,
'* Heyden, Méxice, Qrigen de un simbolp, 69.
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derivacion en cada extremo césmico y es cinco como sintesis o totalidad.*'®

2.4.4. EL MOVIMIENTO COMO TIEMPO-ESPACIO

Otro de los nombres de Tamoanchan es Chicnauhnepaniuhcan.''®

Chicnauh, 'nueve’, se refiere tanto a los cielos superiores, como a los pisos
del inframundo; iuh, quiere decir 'forma de ser' o 'manera’; can es el
locativo. Nepan, que viene del verbo panoa significa 'echar una cosa sobre
otra’, lo cual podria interpretarse mas especificamente como colocar un
objeto alargado sobre otro igual, en forma cruzada. Esto da como resultado

la figura del aspa.'”’

Imaginemos geométricamente el significado de la
- palabra chicnauhnepaniuhqui: seria una sucesion de
nueve figuras aspadas, nueve . superposiciones.
Suponiendo unién y continuidad entre las nueve
figuras, tendremos que las que se van cruzando
son las dos bandas o ramales en movimiento
helicoidal: es {a figura del malinalli Tamoanchan,
bajo su nombre chicnauhnepaniuhcan, seria el lugar
en el que se sobreponen nueve veces las fuerzas
celestes y las del mundo de los muertos, el torzal
formado por Ia corriente caliente y ia corriente fria.''®

Es un hecho que el movimiento fue un concepto central vy
fundamental en el pensamiento mesoamericano. Sus simbolos son

omnipresentes en innumerables y complejas representaciones pictéricas e

15 1 5pez Austin, Tamoanchan y Tlalocan, 224-225.
::i “Lugar de los nueve pisos”™ “Lugar de las nueve confluencias” o “En la confluencia de los nueve™, Ibid., 87-88, 90,
Ibid., 90-91.

1% Ibid, 91.




229
iconograficas que aluden a la creacién, al tiempo, al espacio, a los

elementos de la naturaleza, a la vida, a la muerte...'"

E! concepto de
movimiento se hailaba a su vez indisolublemente ligado a la categoria
tiempo—espacio: no se concebian los lugares como ambitos independientes
del desarroilo de la duracion de los acontecimientos que en ellos se
sucedian; el tiempo mitico, el tiempo divino, bafiaba todos los lugares del
universo. Asi, tanto los fendmenos naturales como los hechos humanos, se
sumfan en unidades espacio-temporales. Cada “lugar-instante”,
divinizado, determinaba de manera contundente pero previsible (su
sistematizacion fue plasmada en complejos sistemas calendaricos) todo lo
‘que en él se encontraba y sucedia” :...el cambio no se concibe como
resultado de un devenir mas 0 menos desplegado en la duracién, sino
como una mutacién brusca y total: hoy, es el Este el que domina, mafana
serd el Norte...La ley del mundo es la alternancia de cualidades distintas,
netamente marcadas, que dominan, se desvanecen y, eternamente,
reaparecen.'®

Al respecto por ejemplo, Miguel Leén Portilla se pregunta si en el
meollo del pensamiento maya, espacio y tiempo, mas que relacionarse se
identificaban; si en el fondo constituian una realidad homogénea. Su
opinidn es que si el espacio existia por obra divina y era sagrado, las
deidades presentes y actuantes en él eran precisamente los rostros
cambiantes del tiempo. Fuera del tiempo, el espacio resultaba impensable;
se puede decir que habia una omnipresencia espacial del tiempo que tenia

caracter sagrado. Asi, los rumbos de colores del universo, disociados de

"® véase por cjemplo Heyden, México. Qrigen de un simbolo, 74-77; Séjourné, Pensamiento_ y_religion . 101-143;
Gonzalez Torres, El culto a l0s astros . 51-58; Ledn Portilla, Tiempo v realidad en el pensamiento maya
12 Soustetle, El universo de los aztecas, 174-175. .
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Kinh -Sol, dia, tiempo- devendrian tinieblas desprovistas de todo sentido,

retornarian fa dscuridad primigenia.'?'

En suma, el espacio universal era concebido como un
entrecruzamiento de fuerzas divinas opuestas y complementarias en
interaccién constante que producian el devenir ciclico. Ef movimiento de los
dioses y sus fuerzas marcaban los tiempos; o bien, las fuerzas divinas
celestes y tellricas que interactuaban en los diferentes niveles constituian
las cambiantes pero repetitivas facetas del tiempo. El conjunto tiempo—
espacio implicaba pues la nocién de movimiento: el de los astros y
meteoros en la esfera celeste y el de la vegetacién y la vida animal y
humana en la tierra. Pero era un movimiento particular, impetuoso y doble,

como el de dos remolinos que giran; no lineal.

Séjourné nos habla de una de las representaciones pictograficas del
Arbol, que prodube la sintesis de los diferentes planos y rumbos césmicos y
de dicho movimiento unificador. Se trata del Arbol que aparece dibujando
en el Coédice Borgia bajo el nombre “El centro, Halxicco, el ombligo de la
tierra”.'# Este.arbol o pilar césmico brota de las entrafias de la diosa de la
tierra, recostada sobre el Cipactli; es un arbol cruciforme y en la bifurcacién
de sus ramas estd posada un aguila solar (quetzaltétotf). El tronco, que
vincula a la tierra con el cielo, se encuentra en la totalidad rodeado por un
circulo (anahuatl, el anillo de |a tierra) que encierra lineas concéntricas. Por
la disposicién de la figura, pareciera que “el anillo de la tierra” no sélo
refiere a la superficie terrestre, sino también a ciertos pisos celestes, .ya

que extiende desde el plano terreno hasta donde comienza la bifurcacion

1 | e Portilla, Tiempo v realidad , 91-93.
12 Codice Borgia, lamina 53.
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de los dos ramales (que quiza también aludan a la dualidad). Es decir, los
dominios en ios que se da el tiempo como aiternancia de diversas

energias.

Para Seéjourné las lineas concéntricas del interior del circulo
simbolizan el dinamismo de la reconciliacidén de los opuestos,"a su vez
representados por Quetzalcéatl a la izquierda del arbol, y por Xochipilli (en
el Codice citado es Macuifxdchit!), a la derecha del mismo. El remolino que
sugieren las lineas concéntricas y que separa a ambas deidades °...marca
el movimiento giratorio creador del Quinto Sol: el descenso a los Infiemos
" de Quetzalcéatll y la ascension al cielo de Xochipilli... El conjunto de la

imagen reproduce la geometria del signo movimiento™'?*

La importancia que el concepto de movimiento (como energia
desplegada en el tiempo—espacio} tuvo en la antigua cosmovision y en la
vida cotidiana de Mesoameérica, se refleja todavia en la lengua nahuat que
se habla actualmente en la sierra norte de Puebla: el verbo lanemilia
significa “pensar” pero con la implicaciébn de marcha (movimiento)
intelectual, ya que se forma ‘de la raiz nemi que significa 'desplazarse’,
'andar’, 'vivir'. Ello indica pues, una estrecha relacion entre el pensamiento

y el movimiento.'?*

El movimiento helicoidal de fuerzas (ascendentes y descendentes)
funda la vida y el devenir en el pensamiento cosmoldgico mesoamericano:
es el simbolo del Quinto Sol y de sus criaturas; es similar al que se hacia

para producir el fuego; el mismo que revelan los relampagos precursores

123 Sgiourné, Pensamiento y. religion, 133134,
124 Toumi, “Y rester ou s’en sortir”,
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de la lluvia; el mismo del cordén umbilical por donde fluye la sangre que
alimenta al embrién; el mismo del viento o de agua en torbellino; andlogo al
de la espiral del caracol marino, que como vimos, evoca ia fertilidad y

2% o] mismo que

exuberancia;, asi como el ser-desaparecer de la luna;
fundan las dos serpientes mitoldégicas cuando ponen orden en el caos
primordial. En ese sentido se explicaria que el rostro de Tldloc haya sido
definido por dos serpientes entrelazadas. En fin, idéntico movimiento

creador y fundamental del que nos hablan las fuentes.

En los Cantares Mexicanos, en uno de los poemas de Huexotzinco,

llamado no por azar, “La divina eleccién”, se habla del Arbol de
Tamoanchan, origen de la vida y de las leyes que gobiernan el cosmos. En
él no podia quedar mas claro que la vida surge de los movimientos
circulares que la divinidad aplica a la energia cosmica:

El arbol floreciente erguido esta en Tamoanchan

Alli ta fuiste criado, se nos impulso ley:
con regias palabras nos hizo dar giros,
ese nuestro dios por quien todo vive...

Como una turquesa por cuatro veces
nos hace girar cuatro veces en Tamoanchan,
Tamoanchan que es la casa del dador de vida. ..

Gozaos ahora: es primavera y estamos
enmedio de ella

Es gracia tuya, es tu don de piedad,
oh autor de la vida, duefio de la tierra...'®

", Gongalves de Lima, £l maguey y el pulque, 137-140.
* Cantares mexicanos, en Garibay K., Pogsia Nahuatl T, 139.



.

R L T S

233

' Anteriormente propuse que la mencién al nimero cuatro tal vez
impllicara las cuatro direcciones del universo; es decir, ia necesidad de un

giro por cada rumbo césmico para completar el acto divino de creacion, y

que el centro quedaba excluido puesto que era considerado la fuente

misma de la vida, la residencia del dador de vida o de los principios que la

hacian posible.'” Ahora me parece que tal criterio resulta insuficiente si

tomamos en cuenta que en el pensamiento nahuatl antiguo Tamoanchan

pudiera ser, no sélo un espacio — tiempo mitico delimitado, sino una

sintesis del universo y el Arbol florido, la imagen iconografica del mismo.'?®

Resulta tentador entonces bordar sobre la idea (por demas expiicita en el

citado poema) de que los giros se efectuaban o abarcaban la totalidad de
Tamoanchan, tanto los cuatro rumbos, como los diferentes niveles, celeste

y terrestre.

En el esquema del universo en el que me baso para el analisis de este
apartado,129 cada piso terrestre y cada cielo estan identificados por un
nombre que les asigna una cualidad o caracteristica particular. Ello hace -
pensar que la antigua cosmovisidon se considerara que no todas las
fuerzas, ni celestes, ni teltricas eran idénticas entre si. Por otra parte, si
pensamos que las fuerzas divinas opuestas en movimiento estaban
simbolizadas por la figura del aspa, ¥ que la sucesién por pisos de dicha
figura formaba el malinalli, resulta tentadora la idea de la ejecucion de un
giro por cada piso cdsmico péra cumplir todo acto de creacién divina sobre
Hafticpac. En otras palabras, que la formacion y el nacimiento de cada ser

mundano implicaba el movimiento en giros, que debian necesariamente

127 Aramoni, Talokan tata, talokan nana, 131-132. .
128 Segiin las conclusiones de Lopez Austin, Tamoanchan y Tlalocan
% Laminas I y I1 del Codice Vaticano Latino 3738, en Lopez Austin, Cuerpo humsno e ideologia, I, 62-63.
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estar en. sintonia con los giros del malinalli. De este modo, un giro en cada
piso cosmico vendria a ser una aportacién exclusiva en el largo camino de

‘ta creacion.

e

2.4.5. EL JUEGO SIMBOLICO DE REFLEJOS ENTREEL4YEL §

Jacques Soustelle afirma que lo que caracteriza al pensamiento
: cosmologico.de los antiguos nahuas es la unién constante de imagenes y
simbolos asociados por [a tradicion. De frente a la cosmovision nahuatl -
-escribe- uno no se encuentra en presencia de ‘largas cadenas de razones’,
sino de una imbricacién de todo en todo a cada instante. La concepcién del
mundo resulta entonces un sistema de simbolos que se reflejan los unos a
los ofros. Asi, colores, tiempos, orientaciones espaciales, astros, dioses y
fenémenos histdricos se corresponden. Al penetrar en el mundo del
-pensamiento antiguo, pareciera que se esta en un palacio de espejos, ©
bien, en un bosque de infinitos ecos.” Y refiriéndose a las correlaciones
entre los diversos calendarios comenta que “Se llega asi a una verdadera
jerarquia de inﬂuéncias. sobrepuestas en niveles distintos. Las
dominaciones o influjos de los espacios embonan unocs en otros, a la

manera de las mufecas rusas”."

Ese continuo juego de reflejos entre . elementos y conjuntos
-simbdlicos salta a la vista cuando se piensa por ejemplo en la estructura
del cosmos, en la de las diferentes edades o ‘soles’, en la de los ciclos

B Soustelle, E universo de los aztecas, 97-98.
B 1hid |, 173.
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calenddricos... y aun cuando no sea facil demostrar una conciencia antigua
determinada a construir esas cofrespondencias armoniosas y misticas, no
dejan de asombrar ciertas correlaciones numéricas de caracter casi
cabalistico. Veamos en ese sentido cémo embonan las nociones de cuatro
y cinco dentro de ciertos ambitos, tanto mitolégicos como del conocimiento
empirico.

A lo largo de esta tesis me he referido al concepto mesoamericano
del cinco como centro; a su importancia fundamental y a su relacién con los

cuatro rumbos cosmicos, de los que constituyen el nucleo.

Pensemos en el esquema de las sucesivas creaciones o edades del
mundo: tenemos cuatro ‘soles’ de las cuentas pasadas, presentado cada
uno por la fecha del cataclismo que le dio fin: 4-Ocelote; 4-Viento; 4-Liluvia
(de fuego) y 4-Agua. Cuatro fueron también los dioses creadores de los
cinco soles, los cuales regian los cuatro rumbos del universo.' Cuatro
eran los “afios” que los guerreros muertos en combate permanecian
acompafiando al Sol en su diario recorrido celeste, al término de los cuales
se convertian en aves e iban a la quinta direccién.'® Cuatro “afios” duraba

también el viaje de ios muertos por el inframundo.

La dltima, la quinta edad, nacid con el signo calendarico 4-
Movimiento (ollin), mismo que marcaba la fecha de su muerte (4-Temblor
de tierra), pues el término ollin se refiere, a la vez, al movimiento primigenio
que fuhda la existencia, esto es, al despiliegue del Sol, asi como al que

precederia su muerte, la destruccién total (fuerzas teldricas en

5 phid., S1. ‘ |
'* Matos Moctezuma, Vida y muerte en ¢ Templo Mayor, 39, 44.
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movimiento). En el mito de 1a creacién del Quinto Sol interviene, ademas, el
numero cuatro de manera determinante: cuatro dias hicieron penitencia los
dioses para preparar el gran nacimiento, cuatrb noches la hicieron también
sobre dos torres que se construyeron a manera de montes; en ese lugar
ardié el fuego cuatro dias; cuatro veces probd Tecuciztécall echarse en el
fuego sin éxito: “Estaba puesto mandamiento que no probase mas de
cuatro veces™.'® Fue pues el quinto intento, el de Nanahuatzin, el que
inauguré la nueva era. Se habian cumplido cuatro edades, cuatro
direcciones, la quinta era el gje del universo, la de Tamoanchan (de donde

descendieron sus criaturas) como sintesis de las precedentes.

A un juego de reflejos o proyecciones similar nos invita el esquema
de la divisién del cosmos; el principio de la geometria del universo.'® -

Tlalticpac, “La tierra”, constituye el 1*" piso terrestre; es asimismo el
lugar del encuentro de las fuerzas del cielo y de las teluricas. Hacia arriba,
se hallan los cielos (4 inferiores y 9 superiores), de los cuales el 8° y el 8° a
veces se consideran como uno por ser el lugar de la dualidad. Hacia abajo,
se despliegan los pisos del Inframundo (8).

Si consideramos a Tlalticpac, “el centro”, el nivel intermedio, y a partir -
de alli dividieramos el total de ios cielos en bloques de 4, y si pensamos en
la necesidad de un giro por cada piso para realizar el acto divino de
creacion, tenemos 4 giros que se repiten en 3 bloques, esto es, 12 giros en

134 Gahagyin, Historia general, lib. VIL, cap. IL 432-433, .

B3« principic que puede ser considerado. .. fundamental y conspicuo en la cosmovisién de 10s pueblos del Altiplanc
Central. .. Es, demas, preducto de una concepcion cuyos elementos estructurales, taxondmicos y explicativos de la
dindmica eran compartidos, €n mayor ¢ menor medida, por todos los pueblos mesoamericanos.,.” en Lopez Austin,

Cuerpo humano ¢ ideologia, 1, 58-59.
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los cielos.

Si aplicamos el mismao criterio a los pisos terrestres, obtenemos dos
bloques de 4 pisos cada uno; es decir, el cumplimiento de 8 giros en la
totalidad del Iinframundo.

" Asi, tenemos que 4 giros por 5 bloques (3 de los cielos y 2 del
Inframundo) nos dan como resultado 20 giros.

Reflexionemos sobre algunos significados del numero veinte y de los
complejos simbdlicos que implica: 20 es el resuitado de la multiplicacion de
5 dedos en cada extremidad por 4 extremidades; 20 son los signos del
tonalpohualli, calendario adivinatorio o “cuenta de los destinos™ que estaba
formado por la combinaciéon de 20 signos diversos y 13 numerales e
integraba un ciclo temporal de 260 unidades. 20 son los dias del mes solar
de acuerdo con el xivhpohualli, calendario de 365 dias, divididos en 18
“‘meses” o series de 20 dias cada una, mas 5 dias considerados nefastos
(nemontern).

Ei nimero de los dias del afio solar, quitando los 5 dias nemontemi,
360, es divisible entre 20, y como 20 es divisible entre 5 (cociente: 4), sblo
hay 4 signos de los 20 del fonalpohualli que pueden marcar el principio del

afo.

~ Esos portadores del afio estaban dotados de una cifra tomada de la
serié de 13 (nimero de dias que se rotaba cada uno de los signos dei
tonalpohualli), pero para volver a la coincidencia de la misma cifra con el
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mismo signo, eran necesarios 52 afos (4 X 13), periodo que comprendia
un ciclo o “atadura de afos”, al final del cual el universo debia renovarse
mediante la ceremonia det “fuego nuevo®.'®

Ahora bien, si'multiplicamos 365 dias (calendario solar) por 52, que
corresponde a la mitad del ciclo de 104 aios, que eran los que dura el siglo
venusino, la mayor unidad de tiempo, obtenemos un resultado de 18 980
dias. O si se multiplican 260 por 73, el curso de vueltas del fonalamatl, que
corresponde a la mitad del ciclo de Venus, también obtenemos un
resultado de 18 980. Pareciera entonces que en el nimere 18, 980 estaban
contenidos todos los posibles tonallis o destinos existentes en el universo

mesoamerncano.

Seglin la opinién de Brundage, la palabra fonalli significa “signo del
dia". Cuando un individuo nacia, le era asignado por voluntad divina un
.tonall.-', inherente solo a él. Lo peculiar lo daba la conjuncién de influencias
de los dioses asociados “...el dios olvidado detrds del nimero del dia, el
dios conectado con el signo del dia y el dios que influenciaba todos los dias
del mes en que aparecia™.'*” Al interior de cada uno de los 260 fonaliis de
cada ciclo, que poseia su propia cualidad distintiva, quedaba marcado el
destino individual, que implicaba un vinculo especifico con la divinidad.

Desde esa optica no resulta tan asombrose que en la cosmologia
nahuat contemporanea, en su memoria histérica, haya quedado impreso el
numero de tales posibilidades cuando de destinos del fonal (espiritu) se
trata, ya que esa simbologia se sigue manejande al interior del discurso

1% Soustelle, El universo de log aztecas, 168-170.
7 Brundage, El quinto So ,35.
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mitico que fundamenta la institucion magico-religiosa del curanderismo. Asi
por ejemplo, en el contexto de una invocacién magica dirigida contra
alguna perscna enemiga que' intenta perder o apoderarse del fonal de
algu'ien, esto es, robarle su destino, la curandera hace incapié en las

siguientes frases:

uan niknotsas kaxtolomeijmil kuiximej / y lo llamaré
(a los) dieciochomil gaviianes / kaxtolomeijmil tsopilomej
/ {(a los) dieciochomil zopilotes / uan nikmaktilis nejon
oraciones / y se las entregaré esas oraciones / maj
nechmotakachiuilikan nejon oraciones / que lo acepten
de mi esas oraciones / namechentregarouiliaj nejin
persona / les entrego a esta persona (a su espiritu) /
xikitkikan kaxtolomeijmil semanauak /liévensela en (a)
los dieciochomil lugares del mundo/ kaxtolomeijmil
ataujyoj, kaxtolomeijmil lomas / (a las) dieciochomil
barrancas, (a las} dieciochomil lomas...'*®

Probablemente se trata en este caso del numero de posibilidades
existentes para orillar a un "destino” a perderse, especificamente aquél del
enemigo ¢ hechicero que quiere hacer dafio, es decir, las 18, 980 que

prevee el azar o €l capricho divino en su disefio cosmogdnico originario.

Cabe preguntarse en ese sentido si no tendrian que ver en la
asignacion divina de cada destino humano los principios energéticos ¢ las
fuerzas sagradas que regian los distintos pisos o niveles del cosmos. Es
decir, si hablamos del malinalli como el flujo de principios opuestos que
producia ia vida, tenemos forzosamente que pensar en su funcién dentro
de ese numero de posibles destinos. Es factible entonces gue

antiguamente también se pensara que cada individuo recién creado, habia

1% Guadalupe Bonilla, curandera, en Aramoni, Taiokan Tata, Talokan Nana, 34-35.
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adquirido su destino girando a través de la conjuncidon de fuerzas de
Tamoanchan por 4 veces (como lo dice el poema de Huexotzinco) a lo

largo de 5 series de cualidades divinas diversas.

Pasemos ahora a la consideracién de que la divisidn propuesta de los
pisos del universo en series de 4 no es tan arbitraria como parece.

Respecto a los niveles celestes:

a) Los 4 primeros cielos inferiores remiten a principios de
la naturaleza (luna, nubes, estrellas, sol, Venus, o las aguas salobres
del mar). o : - ’

b) El siguiente, el 1° cielo superior (el 5° en la cuenta
general) o 'Cielo donde esta el giro',"*® rompe con esa tendencia e
inaugura una nueva, a la que me referiré mas adelante. Sin embargo,
dada su importancia y significado, me detendré un tanto en este

primer nivel del verdadero cielo.

Su representacidn grafica en el Codice Vaticano Latino 3738 consiste

en un rectangulo en el que cuatro flechas que apuntan hacia abajo estan
colocadas sobre sendos circulos. Nétese la repeticion del namero 4;
ademas de que tal conjunto de flechas-circulos estd acompariado de un
quinto circulo carente de flecha. Escribe Lopez Austin que este 1° cielo

superior “...puede interpretarse como el sitioc en el que las influencias

divinas adquieren si impulso giratorio para descender...” Las flechas -

13% También llamado ¢t cielo de las “serpientes de fuego”, Soustelle, El universo de los artecas, 118,
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aclara- aluden a la irradiacion, ya que los cuerpos luminosos celestes
hacian llegar su influencia a la superficie terrestre en forma de flechazos.'®
No parece entonces tan improbable pensar en este 5° cielo como el umbral
que separa precisamente a los astros y meteoros (fuerzas de la
naturaleza), que quedan debajo de él, de los pisos celestes superiores, en
los que no operan ya principios naturales sino planteamientos ontolégicos
abstractos. |

c) Enseguida tenemos que, tanto el 2° como el 3° cielo
superiores estan definidos por colores (negruzco y verde
respectivamente), mientras que al 4° lo caracteriza una piedra de alto
contenido simbélico y valor ritual, [a obsidiana, puesto que es llamado

‘Lugar que tiene esquinas de lajas de obsidiana'.

La obsidiana generaimente se asociaba a las fuerzas frias y a la
muerte; con ella se elaboraban cuchillos y puntas de flecha que se

utilizaban tanto para la caza como para los sacrificios y la guerra.

Recordemos aqui que también el 5° piso del inframundo, ltzehecayan,
‘Lugar del viento de obsidiana’' se asociaba con la muerte y los principios
frios. En ese sentido, podria no resultar un azar el hecho de que este 4°
cielo superior ocupe la quinta posiciébn si contamos de manera
descendente desde el 'Lugar de la dualidad';, esto es, exactamente la
misma posicién que guarda /tzehecayan en el inframundo; si contamos en
forma ascendente desde el Gitimo piso terrestre. Y desde esa perspectiva
tampoco resulta tan extrafio el que a T/d/oc también se le ubicara en este

" Lopez Austin, Cuerpo humano ¢ ideologia, 1, 229.
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4° cielo superior,™" que conjuga, como se ve claramente, 10s nimeros 4 y

5, ya que‘con esta posicion Tldloc afianza su papel de “dios axis mundi”.

d) Y bien, los uitimos cuatro cielos en orden ascendente
remiten a principios un tanto mas abstractos: 'Dios que estd blanco',
'Dios que esta amarillo', 'Dios que esta rojo’ y 'Lugar de la dualidad'.

Hacia el inframundo tenemos que:

a) Los tres primeros niveles (2° 3° y 4° pisos terrestres) se
refieren a fuerzas de la naturaleza: a los cerros (tierra) y al agua.

b) El siguiente, piso liminar, es como ya quedé dicho, la
designacioén inferior de Tamoanchan.

¢} Los cuatro pisos siguientes nos conducen a lugares que
implican nociones de guerra y de muerte, que como sabemos,
eran premisa para la vida. En ese sentido pueden considerarse
principios cosmogénicos de caracter abstracto. '

A manera de conclusién, tomemos en cuenta Unicamente 10s gquintos -
niveles (superior e inferior) tal como aparecen en las mismas laminas def
Cddice Vaticano Lating 3738: los dos quintos pisos (/tizehecayan en el
Inframundo e lfhuicatl mamalhuacoca en el nivel celeste) son la proyeccién
de Tamoanchan porque son sintesis, compendios; constituyen
intersecciones cosmicas. En el caso de los pisos terrestres, de los 4

! Historiy de México, 103.
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anteriores (considerando a la tierra el primero) y de los 4 posteriores. En el
caso de los cielos, el 5° nivel se sitia asi: 4 quedan debajo y 8 encima de

él; esto es, la dualidad multiplicada por 4.

Los quintos pisos son, digamos, los emblemas del axis mundi en sus
dos esferas cosmicas. Conforman, pareciera, dos umbrales cosmolégicos.
Es como si, tanto en los niveles del Inframundo como en los del plano
celeste se hubiera querido delimitar el principio de los poderes manifiestos
del universo; un punto de arranque a partir del cual los flujos césmicos
entraran en contacto y en contraste entre ellos para interactuar y definir de

ese modo el orden y la ciclicidad de los fenémenos naturales.

A continuacién se anexa el esquema de la divisién del cosmos, que
incluye la interpretacion y las propuestas que he planteado en este
apartado.



LA ESTRUCTURA DEL COSMOS Y SUS DIVISIONES*

LECTURA TRADUCCION ORDEN PROPUESTO
PROPUESTA
Omeyocan Lugar de la dualidad 13°y 12°cielos (8°y9*  PRINCIPIOS
) cielos superiores
Teotl datlauhca  Dios que esta rojo 11° cielo (7° cielo
superior }
Teotl cozauhca  Dios que esta amarillo 10° cielo {6° cielo ABSTRACTOS
superior)
Teotl [ztacca Dtios que esta blanco 9° cielo (5° cielo DE
___________________________ _superiaf) o
5° [tztapalnacazcaya Lugar que tiene esquinas  8° cielo (4° cielo VIDA
______ n(?) ______delajasdeobsidiana __supedo) ____________________
Thuicatl Cielo que esta verde 7° cielo (3° cielo Y
xoxouhca superior)
[lhuicat] Cielo que esta negruzco  6° cielo (2° cielo MUERTE
vavauhca superior)

]° Thuicatl Cielo donde esta el giro  5° cielo {1° cielo MOVIMIENTO-
mamalhuacoca _ superior) TAMOANCHAN .
Tthuicatl Cielo-lugar de la sal 4° cielo (4° cielo inferior) NATURALEZA ;
huixtotlan :

Nhuicatl Tonatiuh Cielo del Sol 3° cielo (3° cielo inferior) FEOMENOS

Tthuicat! Cielo de Citlalicue (La de  2° cielo (2° cielo inferior) METEREQ-

Citlalicue la Falda de Estrellas)

Ilhuicatl Tlalocan Cielo del Tlalocan ydela  1° cielo (ler cielo LOGICOS

ihuan Metzii Luna inferior)

Tlalticpac La tierra ler piso terrestre VIDA HUMANA

Apanohuayan El pasadero del agua 2° piso tefrestre NATURALEZA:

Tepel Lugar donde se 3° piso terrestre FUERZAS

monanamicyan encuentran los cerros TELURICAS AGUA-

TIERRA
Itzepetl Cerro de obsidiana 4° piso letrestre
5° Itzehecayan Lugar del viento de 5° piso terrestre MOVIMIENTO

obsidiana TAMOANCHAN

Pancuecuetlacaya Lugar donde tremolan las  6° piso terrestre PRINCIPIOS

n banderas ABSTRACTOS DE

Temiminaloyan  Lugar donde es muy 7° piso terrestre MUERTE (GUERRA)
flechada la gente

Teyollocualoyan  Lugar donde son comidos 8° piso terestre RETORNO AL
los corazones de la gente ORIGEN:

Itzmictian Lugar de obsidiana de los  9° piso terrestre GERMEN DE VIDA.

apochcalocan muertos, lugar sin orificio TIERRA-AGUA /
para el humo FUEGO

* Codice Vaticano Latino 3738 (laminas i y ii), segun Lopez Austin , Cuerpo humano e ideologia, I,

62-63.

sigmficado ontoldgico (primera y iltima colurmmas) es mia.

La interpretacion de la relacién simbélica entre los niveles césimicos (5% pisos) y su
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2.4.6. EL VIAJE AL MAS ALLA

Puesto que el meolio de esta tesis es el Tlalocan, enseguida me
referiré precisamente al destino ultraterreno en el inframundo, en el que se

le ubica conceptualmente.

Es sabido que para los que moerian de muerte natural, para los que no
habian sido elegidos por los dioses con un destino particular, existia la idea
de un viaje descendente, involutivo hacia las profundidades del mundo
subterraneo, conocido también como Mictlan, o lugar de los descarnados.
Tal viaje duraba cuatro afios y debia atravesar nueve escafios o pisos
hasta ilegar al 'Lugar sin orificio para el humo'.

Segun Matos Moctezuma, los nueve pasos que recorrian los
individuos asi muertos, o mejor dicho, el principio energético individuado en
su teyolia, era el retorno al vientre materno (la tierra) del que habia surgido
la vida; al ambiente en el que se encontraba antes de nacer. Se trata,
segun lo sostiene, de la idea de un viaje inverso al que hacia el embrién en
el vientre materno. Porque igual que las profundidades del Mictlan, el
vientre matemo es un lugar oscuro, homedo, sin orificios; y de hecho
-argumenta- el muerto era colocado en posicién fetal, al ser enterrado.
Concluye: “Si resumimos nuestra proposicion, vemos que lo oscuro, el
agua, la posicién del individuo, etcétera, parten del conocimiento anatémico
y fisiolégico que... relaciona la vida y muerte de una manera significativa: el
camino que da vida y retiene el sangradc por nueve ocasiones, sera
recorrido en sentido inverso para reintegrarse al gran vientre materno que



es la tierra”.'*?

Lépez Austin, por su parte, considera que el viaje de cuatro afios por
los nueve lugares del Mictlan era el camino que recorria el teyolia, en el
que se creia estaba concentrado el don de los dioses; entendido como la
esencia que daba su naturaleza y fuerza a las diversas clases de seres
mundanos. Ese trayecto implicaba un proceso de reciclamiento de dicha
esencia, la cual era limitada. Es decir, el muerto debia restituir la carga que
habia adquirido con la vida para que pudiera ser donada a otro nuevo ser

de misma clase.'®®

La gran montafia arquetipica que alojaba al T/alocan, era vista como
la bodega mitica de riquezas de la que salian con el nacimiento y a la que
regresaban con la muerte los “corazones” o “semillas”, contenedores de la
esencia de clase de los seres mundanos. A su vez, el gran cerro era
considerado como el “corazén de la tierra”, su centro y eje por

antonomasia.

El viaje de cuatro afios por los nueve lugares del inframundo
significaba entonces un proceso de pérdida de la identidad e integridad,
una limpieza de toda la personalidad adherida durante la parte mundana de
su ciclo, una reintegracién de la esencia donada al gran corazén de la

tierra. La muerte era necesaria para que siguiera reproduciéndose al vida;

2 Matos Moctezuma, Vida y muerte en ¢l Templo Mayor, 58.

'3 Lipez Austin, Tamoanchan y Tlalocan, 164, 218-219.

' Ibid., 162 y ss. La idea del Tlalocan como corazon de 1a tierra y como eje de los cuatro rumbos, fue reforzada por
¢l antor con materiales etnogrificos contemporaneos. Véanse por gjemplo las creencias de los nahuas de la sierra
norte de Puebla respecto 2 los conceptos de fepeyolome), “corazones del monte (cerro)”, yolotalmanik, "cenrro de la
tierra”;  tepeyolo, “corazon del monte (cerro), o Xochinkuauit, " Arbol Flonido", como sindnimos del Tafokan, en
Aramont, Telokan tata, talokan nana, 176-195, o bien, Signorim y Lupo, Log tres ejes de la vida,
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modelo conceptual en sintonia con los ciclos de la naturaleza: la muerte
precedia a la reutilizacién de tal esencia limitada que se daba por el

penoso viaje del reciclamiento por los pisos del mundo subterraneo. *®

Muerte y vida se relacionaban. pues intimamente con los cerros, la
tierra y el agua, de igual forma que con las dos caras del inframundo:
Tlalocan y Mictlan. .

Resuita interesante en este punto, volver a la idea de que no-todos
los pisos terrestres eran homélogos. Veamoslos en detalle: los cuatro
primeros pisos terrestres refieren especificamente a las fuerzas tellricas:
elementos de muerte (agua-tierra), origen de la vida. El 5° piso, ya se dijo,
abre otra dimensidn; la de los siguientes cuatro pisos: tres de ellos
transmiten por su nombre, las ideas de guerra y sacrificio, actividades
sagradas, consideradas premisas para la vida. En ellos se aprecia algun
tipo de accién: el tremolar de las banderas, el flechamiento de la gente, por
ejemplo. El dltimo, el 9° piso en cambio, nos lleva al reposo frio, en el lugar
de obsidiana, sin ventanas ni orificios. Alli, en lo mas hondo, no existe el
movimiento. Como si, efectivamente, se hubiese lliegado al fusion completa
con la tierra.

Asi como en el nivel celeste el 5° cielo constituye el punto de
arranque en el que las fuerzas divinas se entrecruzan en un movimiento
dinamico para descender hacia Tlalticpac, asi pareciera que a partir del 5°
piso terrestre comienza a darse el proceso divino caracteristico de

Ximoayan.'*® Porque a diferencia de los primeros cuatro niveles, por los

14% | spez Austin, Tamoanchan v Tialocap, 160-169; 218-223. .
¢ Otro nombre del Mictlan, La palabra ximoayan  “...aproxima a la idea indigena actuat de constante disminucién
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que el difunto debia solamente transitar, los tres siguientes (el 6°, 7°, y 8%
imponian ademas penas o sacrificios vinculados con la guerra que semejan
ritos de paso progresivos para llegar a la asimilacién con ia tierra. En ese
sentido resulta muy esclarecedora |a designacion del penuitimo piso,
llamado explicitamente 'Lugar donde son comidos los corazones de la
gente' ; sobre todo si damos al término ‘corazén’ el significado de teyofia.

Los siglos han pasado pero ciertas nociones perduran respecto al
mas all4 en Tlalocan:

Alla en Talokan (es donde)... de por si de una
vez se va a descomponer nuestro espiritu para
todo el tiempo..."¥

Por eso, cuando el curandero se desprende de su cuerpo en suefios
y su espiritu o fonal viaja a Talokan, pide a sus “duefios”, a los sefiores de
Talokan que liberen el espiritu del enfermo, que lo dejen regresar; no
solicita nada para él...

Porque si me dan riqueza, uy!, después (de la
muerte)

tenemos que regresar alla ¢y quién quiere ir alla

en el hueco? No se sabe, no se halla uno alla;
quizas

alli nos coman los animalitos que hay. Asi merito es
eso.'®

Mientras que por Sahagln sabemos que los antiguos nahuas decian:

...todos nosotros iremos alla... y no habra mas memoria
de vos... y ya os fuiesteis al lugar oscurisimo que no
tiene luz, ni ventanas, ni habeis mas de volver ni salir de

hasta llegar a l]a expresion minima de la pureza de la fuerza. El término deriva del verbo xima, “dolar”, “pulir”. El
término es perfectamente aplicable al proceso de pérdida de integridad”, [bid., 222.

"7 En Aramoni Burguete, Talokan tata, talokan napa, 154.

M2 hid., 133.
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1
alli."*®

Pero Tlalocan as asimismo el lugar de donde

...viene todo nuestro poder... toda nuestra gracia; desde
alli viene todo lo que hace comer aqui en la tierra. En
ninguna parte hacen cosas maravillosas como en
Talokan: nuestros centavos, nuestras semillas, nuestros
animales, todas nuestras ventajas vienen de alli. '

Ahora bien, desde el punto de vista del movimiento que se efectua
para llegar a las profundidades de la tierra, los nahuas piensan que se
realiza en forma de giro. Al ser entrevistado, un curandero me sefialé que
Tamoanchan y Talokan eran lo mismo:

Tamoanchan se llama —me dijo- porque es muy lejos,
hasta el fondo esta de Talokan; Tamoanchan se llama
me imagino por famoa, porque esta hondo y profundo;
vueltas le has de dar para que entres. '™’
La uitima frase dicha por el curandero en nahuat es: “vueltas tikmakas
para fekalajkis®; donde té indica un objeto indefinido humano, y kafaki,
“entrar". Como derivados de este verbo tenemos: pankalaki, “meterse hasta

el fondo” o “caerse”, y kalakia, “meter adentro”.'*

Pero no sélo eso. Otros testimonios de los viajes oniricos que los
hechiceros nahuas hacen al Talokan, revelan también el concepto de
movimiento circular y reiterativo, tanto para penetrar como salir de él. Es el
movimiento inquietante, caracteristico para traspasar los umbrales de lo

% Sahagiin, Historia general, lib. IT, cap. 1, 205.
1% Aramoni, Talokan Tata, Yalokan Nana, 150.
13! Ihid . 130.

132 Toumi, Yogabulario mexicang de Tzinacapan,
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sagrado.'*® Pareciera entonces que para llegar al inframundo se requiere
del mismo tipo de impuiso que generaba el entrecruzamiento de fos ﬂujos
divinos opuestos; o bien, su inmersidén en &l mediante la reiteracion

discursiva y ritual.

De lo anterior se desprende un doble significado del Inframundo a
través de dos procesos:
a) Para reproducir la vida ascendian poderes y fuerzas que se
materializaban, a partir del 5° piso, en las riquezas del mundo

natural, y

b) Para asimilar la muerte, la necesidad de un descenso del
teyoiia, de naturaleza caliente,‘que implicaba un paulatino proceso
de pérdida de la integridad y |la conciencia; proceso marcado por
niveles de despojo (guefra, sacrificios) de las cualidades
energéticas del individuo, que cumpliria su asimilacién a los
principios teluricos ahi donde “son comidos los corazones de la
gente”, ahi donde la Tierra se alimenta.

Un planteamiento similar podria aplicarse al plano celeste, sélo que
en sentido inverso: la vida implicaba un descenso, mientras que con la
muerte se efectuaba un ascenso:

a) La concepcién y creaciéon de los nuevos seres debia pasar,
desde‘su proyecto en el Omeyocan, por varios niveles para irse
conformando; por los influjos de principios cosmogoénicos
abstractos, hasta llegar al 5° piso, lugar del impulso combinado de

'* Aramoni, Talokan Tata, Talokan Nana, 132-138.



las fuerzas divinas, en el que se materializaba la impresién de la
naturaleza, el sello de los principios celestes (Sol, Luna, meteoros);
o mejor dicho, de las deidades que los personificaban y que
dominaban o regian en el momento del nacimiento, y

b) Un proceso de retorno ascendente post mortem de los elegidos
para ir al paraiso del Sol.

Solamente un comentario para cerrar este capitulo. Entre las
correspondencias del 5° cielo y el 5° piso terrestre, destaca la nocién de
movimiento. La relacién del movimiento con el 5° cielo ha sido tratada
detalladamente; respecto al 5° piso terrestre, la descripcién de Sahagun
hace evidente que se trata de un lugar de impulsos, de circulacién de
fuerzas, de agitacién, caracteristicas del “Viento Solar’, esto es, de la
fuerza de Quetzalcdat! como gran impulsor de las fuerzas divinas, del
movimiento. Asi, los familiares advertian entre otras cosas al difunto: “Veis
aqui que has de 'pﬁasar el viento de navajas, que se llama jtzehecayan,
porque el viento era tan recio que llevaba las piedras y pedazos de
navajas"'> Ningln otro piso del Inframundo tiene tales implicaciones.

1% Sahagun, Historia general, lib. I, cap.. I, 206.
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CAPITULO Il

LAS CONCEPCIONES INDIGENAS SOBRE LA TIERRA
COMO ENTIDAD POLISEMANTICA

EL BINOMIO SAGRADO AGUA - TIERRA

3.1. Historia versus Mito

Elementos indisociables de la vida humana, el viento (aire), el
fuego, el agua y la tierra deificados, son los actores principales en el
drama de las sucesivas creaciones y destrucciones (Soles) del
universo mesoamericano. Y ello se refleja en la actividad religiosa
ritual: de lo delicado de su equilibrio dependia la vida campesina; asi,
en la descripcion que hace Durdn de las fiestas en honor a
Chalchiuhtlicue leemos:

...el agua ayudaba a criar las sementeras y
semillas que ellos comian, y asi, en todas las
fiestas de su calendario... todo el fin de
celebrarlas con tantas muertes de hombres, y
con tantos ayunos y derramamientos de
sangre... todo se dirigia sobre pedir de comer y
afios prosperos y conservacion de la vida
humana, y en todas ellas metian colectas y




252

hacian memoria del agua Y del viento y de la
tierra y del fuego y del sol...

La entropia de cada Sol se cumpli6 ejecutada por uno de tales
elementos, que se sucedieron para renacer a la siguiente fundacion
cosmogonica en nueva armonia hasta el dia en que se agotaran ios
cinco y la tierra misma se derrumbara para reinar las tinieblas dei

caos.

En este apartado me interesa hacer referencia al 40. Sol o nahui

"2 o bien, un ciclo

at! "..porque hubo agua cincuenta y dos afios
mesoamericano, y de él sélo se salvaron por designio divino y para
trascender como seres del Inframundo, Tata y Nens, los antepasados

miticos de los seres del 50. Sol.

La Leyenda de los Soles cuenta que:

Titlacahuan llamd al que tenia el nombre de
Tata y a su mujer llamada Nene, y les dijo: “j No
querais nada mas; agujerad un ahuehuet/ muy
grande, y ahi os meteréis cuando sea la vigilia y
se venga hundiendo el cielo!" Ahi entraron;
luego los tapd y les dijo: “Solamente una
mazorca de maiz comeras td, y también una t
mujer.” Cuando acabaron de consumir los
granos, se noté que iba disminuyendo el agua,
ya no se movia el palo.

! Durén, Historia de Ias Indias, I., 171.
? Leyenda de Jos Soles, 119.
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Luego se destaparon y vieron un pescado;
' sacaron fuego con los palillos (arrojaron el
tizén) y asaron para si los pescados. Miraron
hacia aca los dioses Citlallinicue y Citlallaténac
y dijeron: "iDioses! ¢jquién ha hecho fuego?
jquién ha ahumado el cielo?" Al punto
descendié Titlacahuan, Tezcatlipoca, los rifid y
dijo: ";Qué haces, Tata? ;qué hacéis
vosotros?" Luego les corté los pescuezos y les
remendd su cabeza en su nalga, con que se
volvieron perros.? -

‘En los cuentos totonacas encontramos cuatro elementos
importantisimos que aparecen en el mito prehispanico: las
metamorfosis que ;e,ufren los habitantes del 4° Soi al ser éste destruido;
el papel de las flores como simbolos de vida y regeneracién en la
transicion entre el 4° y el 5° Sbl; el castigo y la transformacién de los
antepasados miticos en perros, y la importancia de la figura del conejo

I3

en el cambio del 4° al 5° Sol.

1) Los habitantes del 4° Sol o 'Sol de Agua' se transforman en
peces: "Los hombres fueron convertidos en peces. Cuando el agua se
seca, todos mueren™ En la versién nahuat det diluvio, muy similar al
relato biblico, encontramos sin embargo un pasaje interesante

respecto al destino que tuvieron los habitantes de ese 'Sol de Agua'.

? Ibid..120.
* Ichon, La refigion de los totonacas, 53, 55.
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Cuando éste termina no toda la humanidad perecid; se salvaron Noe,
su familia y algunos otros hombres que se habian metido en cajones
de madera, pero cuando éstos salieron y vieron lo que habia "...les dié
mucho miedo el mundo y mejor se metieron en las cuevas, adentro de
los cerros se quedaron, porque se asustaron al ver que todo se habia
acabado... y se metieron en los cerros, alli se guardaron en las cuevas,
en las grutas, en los subterraneos, aili se resguardaron y alli se
quedaroh".5 Como se vera mas adelante cuando se trate el
simbolismo de los perros, todas las formas vivientes del 4° Sol que
metamorfoseados trascienden a la nueva creacion, nos remiten al

inframpndo. al reino del Tlalocan.

2) La Leyenda de los Soles cuenta que los que vivieron en el 4°

Sol comian nahui xochitt (cuatro flor); era su alimento.® Entre los
totonacas se platica que los mensajeros de [os dioses celestes
(arcangeles convertidos en aves tales como paloma, halcén, zopilote,
gavilan), enviados para averiguar quién estaba ahumando el cielo,
fueron castigados por comer las flores de ;;allé abajo". Las flores
fueron los unicos seres que quedaron con vida a pesar de la fuerza
destructiva de las aguas; a ellas los 'Sefores del Agua' les
concedieron el privilegio de la permmanencia como simbolo de

renovacién de la vida:

 *El yvio" (EI diluvio), Taller de Tradicién Oral, PRADE, A.C., San Miguel Tzinacapan, Municipio de
Cuetzalan, Puebla.
¢ Leyenda de los Soles, I, 120,
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San Alejo se encontré con que todo estaba
destruido... todo habia acabado menos las
flores.
San Miguel y los angeles sabian que las flores y
su néctar eran una gran tentacién para el
hambre de cualquier ave. Por eso San Miguel
les dijo a los angeles designados para bajar al
mundo que las flores eran una gran tentacion y
que, a como diera lugar, debian evitar comerlas
para calmar su hambre.
La paloma inicid su vuelo, pero después de
mucho, el hambre la vencid y se detuvo a
; comer una fior. Cuando terminé de comer quiso
volar y no pudo.
Luego mandaron al chupamirto, pero éste vio
una flor y se detuvo a chupar la miel. Cuando
quiso volar, ya no pudo.’

Las deidades celestes comieron aquello que, en este caso
particular, aparece como una manifestacién del poder regenerativo de
la humedad del inframundo, y por eso fueron destinados a quedar
sobre la tierra, adn si como aves les fue dado el privilegio de ser

intermediarios entre el cielo y ia tierra.

3) Los totonacas, al igual que el mito de la Leyenda de los Soles
también cuentan que Dios se molesté mucho cuando vio que después
det diluvio aparecia humo en la tierra. Pregunté a los santos y a los
angeles que de dénde venia aquel humo si todos debian estar
muertos. La “coquita” fue la que flegd con la nueva ante San Alejo y le
dijo: "lo produce el fuego que ha encendido una familia para preparar

su comida”; entonces Dios sentencié: "voy a mandar a castigar a esa

7 »El diluvio” y "Sin titulo”, Narrati Toton la region de P .
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familia por no querer morirse" Y asi fue. "Dios los convirtido en changos,
poniéndoles la cabeza en la cola y ésta en la cabeza. Todo lo hizo
para que no pudieran hablar, pues son éstos los unicos que supieron

cémo se habia destruido el mundo”.®

Trataré enseguida este aspecto del mito con mayor detenimiento.

'Después de permanecer encerrados en el gran tronco de
ahuehuete sobre las aguas durante la inundacion, Tata y Nene son
"castigados"g y convertidos en perros; animales domésticos muy
cercanos al hombre que, por su intimo y natural nexo con los
ﬁuesos pienso que, en la mitologia aparecen identificados con el

inframundo y con la muerte.

Al respecto Sahagun nos ilustra:

Y mas dicen que después de haber amortajado
al difunto... luego mataban al perro del difunto, y
entrambos los llevaban a un lugar donde habia
de ser quemado con el perro juntamente.

...hacian al difunto llevar consigo un perrito de
pelo bermejo (porque)... decian... que nadaban
encima del perrito cuando pasaban un rio del
infierno que se nombra Chiconahuapan.

¥ "El diluvio”, [bid,

? » el pecado de Tata y Nene fue, precisamente, el haber unido lo frio y subterrineo (los peces muertos) con
Io celeste y caliente (el fuego), o sea, el haber propiciado el nacimiento del tiempo que circularia con los cuatro
postes hincados tras la desaparicion de las aguas del diluvio”, Lopez Austin, Tamoanchan y Tlalocan, 21,
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Dicen que el difunto que llega a la ribera det rio
arriba dicho, luego mira el perro (y) si conoce a
su amo luego se echa nadando al rio... y le
pasa a cuestas.

Y después de pasados cuatro aftos el difunto se
sale y se va a los nueve infiernos, donde esta y
pasa un rio muy ancho y alli viven y andan
perros en la ribera del rio por donde pasan los
difuntos nadando, encima de los perritos.

Por esta causa los naturales solian tener y criar
los perritos..." .

No me pérece entonces ‘tan casual que inmediatamente después
del refato dél diluvio, en el que sobreviven sbélo dos seres
transformados en perros, la Leyenda de los Soles haga alusion al
viaje de Quetzalcéatll al Mictlan para rescatar de alii "los preciosos
huesos" que generarian la vida del S5o. Sol; scbre tddo porque en
algunos mitos precisamente Xolofl, considerado doble o gemelo de
" Quetzalcéatl, representado en los cédices con cabeza de perro,'’ es
quien desciende al Inframundo y obtiene los huesos creadores o
regeneradores de la nueva humanidad. Y aunque en la fuente arriba
citada'® no se hace alusién a Xélot! como tai, durante el azaroso
rescate de los "huesos precidsos" en el Mictlan, Quetzalcéat! mantiene
un didlogo continuo con su nahual, probablemente con su alter eqo

’13

como doble animal, ™ me parece que en este caso, el perro.

" Sahagun, Higtoria general, lib. IT1, cap. 1, 206-207.

" Gonzalez Torres, Diccignario de mitologia, 204-205.

* Leyenda de los Soles, 120-121.

13 %Los dioses tenian sus nahuales, formas animales que hacmn de sus compatfieros, en los que solian obrar”,

Lépez Austin, Tamoanchan y Tlalocan, 217.
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La imagen mitica del perro es pues la cjue transporta los espiritus
de los muertos hacia lo mas profundo del inframundo esto es, hacia la
desaparicion total a través de sus aguas; y es asimismo la que libera el
germen de vida (los huesos) del poder aniquilador de Mictlantecuhtli :

es simultdneamente simbolo de muerte y de renacimiento.

Por lo dicho, considero que en ei mito, Tafa y Nene quedan
iremediablemente ligados al inframundo y que como ancestros
sagrados siguen cumpliendo una funcién primordial desde el sitio
miﬁco de la muerte - regeneracion: la de la reproduccién simbdlica de
las condiciones matériales de existencia indigena. Asi, la memoria
histérica cumple con su apego al mito rechazando los acontecimientos
histéricos del tra'uma de la conquista espiritual, apego que se traduce
en las figuras legendérias de Tafa y Nana de los nahuas de la sierra
norte de Puebla, llamados también Talokan Totatsin (Talokan Padre) y
Talokan  Tonantsin (Talokar; Madre), o bien, Talokan
Noteiskaltijkatatsin  (Talokan ~ Padre Creador) y Talokan
Noteiskaltiikanantsin (Talokan Madre Creadora).

El cuento totonaco "El diluvio y la nana"*

nos habla de que "en
tiempos pasados” hubo‘ un sefior que se dedicaba al trabajo en el
campo. Este habia invertido mucho’ tiempo y .esfuerzo tumbando
arboles para poder sembar pero al dia siguiente encontraba de nuevo

los arboles en pie. El sefor decidié entonces vigilar para saber cémo
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volvian a levantarse los arboles, y descubrié que el responsable era
un cqnejo. al que obviamente quiso matar, pero el conejo rapidamente
le explicé que &l no lo hacia por su gusto sino porque se lo ordenaban
y que ademas le habian ordenado avisarle que el mundo se iba a
acabar. El campesino entonces pregunté que qué debia hacer, a lo
que respondio el conejo: "vas a hacer un arca para que te metas con
todos tus animales porque tendra que llover mucho y se llenara de
agua toda la tierra". El hombre asi lo hizo. Comenz6 la lluvia que, en
efecto, duré mucho tiempo. Finalmente "el agua se calmé y se secé la
tierra". El .campesino entonces envié a la torcaza para que viera el
panorama y le dijera como se encontraba todo. La torcaza vio y dijo:
"ide quién es este hueso, de qué es este hueso? Todos los seres
habian muerto. EI hombre bajé pues a la tierra y no encontré a nadie
vivo, pero €l se puso a trabajar como antes del diluvio.

Sin embérgo, cada' vez que regresaba del campo a su casa,
encontraba que las tortillas ya estaban hechas; siempre sucedia lo
mismo y eso lo inquietaba mucho, por lo que decidid averiguar quién le
preparaba la comida. Asi, descubrio que lo hacia una mujer, pero "esta
mujer era una perra que cada vez que llegaba {a casa del campesino)
se quitaba la piel y se volvia mujer para empezar a trabajar. El
hombre entonces decidié que la mujer debia quédarse como su
esposa, por lo que tomé la piel del perro y le echd ceniza para que ya
no se la pudiera poner de nuevo. La mujer-perro al darse cuenta de
ello se enojo mucho, a lo que el campesino respondié: "...yo no quiero
que te la vuelvas a poner. Te vas a quedar como mujer para que me
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sigas atendiendo. De esta manera la perra se convirtid en la pana de
toda la humanidad".

En otro cuento llamado "Historia de nuestro origen™'®

se repite el
mismo motivo: se destruye la humanidad; Dios convierte en piedras a
todos, menos a un campesino y a su perrita. Esta se transformaba en
mujer para prepararle las tortillas. Cuando el campesino la descubre le

pone ceniza a la piel "...y la mujer, que antes habia sido una perrita,
quedd como esposa del hombre para formar.otra generacidn de

gente... ellos engendraron la humanidad"”.

Muchos otfros cuentos repiten el mismo mitema. Entre ios
totonacas se pueden mencionar "El origen dei hombre", "El diluvio" y el
"Origen de la vida"; o bien, "El cuento del perro que se transformaba

en mujer" y "Un perro que se transformaba en mujer” entre los nahuas.

Cabe aclarar aqui que en dichos relatos nahuas no aparece el
episodio del diluvio y que tampoco se hace alusién (por lo menos en
los que poseo} a la perra como destinada a perpetuar la especie del 5°
Sol. Es probable que el antiguo mito, de alcance mesoamericano y que
hoy conocemos en su versién de Levenda de los Soles (transcrito por
los esparioles a mediados dei siglo XVI con base en un antiguo
Cédice) se halla conservado con mayor integridad entre los totonacas
cuya tradicién oral expone mayor nimero de motivos similares a los

prehispanicos: el cataclismo por inundacidén, la metamorfosis de los

" Thig
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hombres en peces, el hecho de encender el fuego y ahumar et cielo, el
enojo y el consecuente castigo de los dioses, el renacimiento de la
humanidad a partir de la metamorfosis ser humano- perro, o viceversa,
perro-ser humano.”® Incluso los nahuas mismos apuntan a esta
_opinién que concede a los totonacas mayor identificacion con el relato,
cuando al final de sus cuentos refieren que la perra transformada en
mujer ya "nunca pudo hablar bien. Empezé a hablar en totonaco. No
hablaba como nosotros hablamaos..., siempre hablaba en totonaco esa
mujer que era perra”, o si no, "Ella nunca pudo hablar en ia forma en
que nesotros nos comunicamos pofque era una perra transformada en
mujer. La perra perdid su piei, se convirid en mujer y sélo se

comunicaba en lenguaje totonaco”.

4) Otro elemento importante en nuestro anéiisis es la figura del
conejo. Mas adelante, como se vera en la informacién colonial que
acoto, los indigenas del siglo XVII utilizaban la expresién uno conejo
boca arriba como metéfora dé la tierra. ;Por qué? En la Leyenda de
los Soles después del diluvio y del castige de Tata y Nene, el cielo se
estancé en el afio uno conejo que marca, no el dia en que sobreviene
el cataclismo, el dia predestinado para la aniquilacion dei sol, sino ei
afio en el que el cielo se secé; es decir, cuando se detuvo el agua que
caia. O como dice el citado cuento "El diluvio y la Nana", cuando

"

finalmente "..el agua se calmé y se secod la tierra". Fue entonces
cuando dejo de liover y comenzd a secarse la tierra, que los perros

pudieron ahumario porque ya no caia agua.”

16 Vea.nse los cuentos citados y la obra de Ichon, La rehg;gn de los totonacas, 52-62.
7 Lﬂmmg, IL, notas 5 y 6, 131-132.
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En los cuentos indigenas contemporaneos que he citado, un
conejo es el que proclama el inicio del diluvio a los elegidos, y lo hace
"porque se lo ordenan. Porque le ordenaron que avisara que en €sos

dias se iba a acabar et mundo™.”®

Tenemos entonces que uno conejo y un_conejo  senalan

respectivamente el fin de diluvio (Leyenda de los Soles) y el inicio del

mismo (cuentos totonacas); y en un sitio intermedio desde el punfo de
vista temporal encontramos en Ruiz de Alarcén y en de ia Serna, que
la tierra misma se llama uno conejo boca arriba; esto es, la
permanencia de la tierra: antes, durante y después del diluvio. En
suma, tenemos como simbolo emblematico al conejo anticipando el
cataclismo, al conejo concluyendo el mismo y al conejo como lo que

permanece renovado y firme (la tierra).

Cuando se estanco el cielo dice |a Leyenda, simultaneamente se
detuvo el 'Sefor de la Tierra', Tlaltecuhtli . Pero en la-nota 7, el curador
de la obra anota que quizas el texto se refiere a Tlalocantecuhtli, 'dios
del agua.' Es decir, que al cesar las aguas celestes cesd
contemporaneamente la actividad del dios de las aguas en el
inframundo y entonces la tierra permanecié himeda, desierta, en
tinieblas e inmévil: "Se consultaron los dioses y dijeron: ;quién

'8 *El diluvio y la Nana", en i Tot Ia regi¢ 3

¥ Leyenda de log Soles, IL. nota no. 7, 132.
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habitara, pues que se estancd el cielo y se paré el 'Sefor de la Tierra'?
Jquién habitara, oh dioses?".%°

Después de su castigo Tata y Nene convertidos en perros sen
destinados al inframundo para fungir como antepasados miticos de los
seres del 5° Sol; de ese modo son recuperados por Titlacahuan.
Mientras que en las versiones indigenas de hoy, la pareja del
campesing con su perrita convertida en mujer se salvan a pesar de los
dioses celestes?' debido precisamente al emisario de los dioses de la
tierra, el conejo.?? En los cuentos que hemos comentado el conejo
resume el concepto de fertiidad mesoamericano y es asimismo un
simbolo de trascendencia entre la destruccién y la vida: el conejo
revive los arboles derrumbados por el campesino, instaura el monte,
"... el conejo empezaba a hablar a los arboles, a los bejucos y a las

"2 El mismo se

hierbas. A todos iba diciendo: jcrezcan! jcrezcan
embarca junto con la pareja elegida y desembarca primero en el nuevo
mundo; y es nada menos que el instigador de encender la lumbre y

asar los peces para comerlos.?*

® Ihid., 120.
u fchon, La religidn de los totonacas, 57.

2 £ la versién del mito prehispanico que consigna Ichon (Thid., 56), traducida por Del Paso y Troncoso, se
dice que cuando Tezcarlipoca tifie a los que llenaron de humo el cielo, se dirige, no a Tata y a Mene como dos

habitantes del 4° Sol, sino & "...nuestro padre del agua y a su mujer”, Leyenda de los Soles, UNAM, México,
1942, L1.
* Ighon, La religion de los totonacas, 52.

™ Ibid, 53, 59, En ese sentido el conejo que aparece en los cuentos totonacas (smajan) asume la funcion
cosmogonica que en tiempes prehispdnicos se atribuia también al tlacuache: el que une los opuestos
complementarios; es €l que roba de los dioses la brasa y el pulque para darlo a los hombres; esto es, lo caliente

y lo frio, en Lopez Austin, Los mitos del tacuache, 330.”
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El conejo, se sabe, es un ser lunar asociado a la oscuridad de la
tierra; de hecho vive en su interior, al poder regenerativo y é la
fertilidad del Inframundo ya que es un animal extraordinariamente
prolifico; a las aguas y al liquido sagrado que manaba de una de las
principales hierofanias de la renovacién teldrica y lunar (Mayahuel): los
conejos eran los dioses del pulque. Mitos antiguos sitian ai conejo
sobre el rostro de la luna, aventade alli por los dioses para opacar su
brillo, ® y la Luna fue concebida por el mismo Tidloc, Sefior de las
aguas terrestres y celestes.”® En suma, considero que las cualidades
del conejo resumen en la cadena de larga duracién del pensamiento
mesoamericano los opuestos complementarios originarios del
Inframundo: muerte-(regeneracién)-vida.

A esta altura del problema vale la pena preguntarse cual es el
significado global que el fin del 4° Sol ha tenido y tiene en la
cosmogonia de dicha tradicién cultural. Considero asi que la transicién
que marca el fin del 4° Sol y el inicio del 5° implica el periodo en que
se lleva a cabo la refundacion del potencial creador del inframundo, ya
gue se manifiesta como una matriz universal que expulsa las aguas
destructoras - purificadoras,”’ mismas que sin embargo reabsorben
las formas vivas precedentes y las transforman para ser destinadas a
servir como simiente de la nueva creacién; entre ellas se pueden
mencionar: a) El hecho de que las flores quedaran en pie como fuente

de alimento y simbolo de vida. Recuérdese que en los cuentos citados

* Leyenda de los Sples, 122; Sahagin, Historia general, lib. VIL, cap. IL, 433.
¥ Higtoria de i 35,

¥ En los cuentos totonacas y nahuas el diluvio sobreviene como castige divino a las transgresiones o  los
incumplimientos rituales y de culto de la humanidad antecesora.
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los angeles, metamorfoseados en aves como mensajeros de los
dioses celestes, comen las ‘flores prohibidas y son castigados a
permanecer en la tierra como seres del 5° Sol; b) La transformacién
de la humanidad en peces nos remite a las aguas como hierofania, a
su fuerza y a su poder de fecundidad inagotable. Los peces, que
habitan en las profundidades del mar, de los lagos, de los manantiales
y de los rios son simbolos sobresalientes de tal fuerza sagrada; en ese
sentido me parece que en el mito del diluvio los peces cumplen una
funcion simbdlica similar a aquella del Cipactli, en el sentido del
dominio absoluto sobre las aguas y su potencial creador; c) El diluvio
finaliza con la ubicacién de la pareja de ancestros en el Tfalocan, y por
titimo, d) Los sobrevivientes que no tienen cabida en ninguna de las
categorias mencionadas pasan también a formar parte de las cortes
del inframundo al verse forzados "a refugiarse para siempre en

cuevas, adentro de los cerros, en los subterraneos".

La tierra entonces se destruye y-se renueva por el potencial de
las aguas que restituyen al Tlalocan la fuerza y las riquezas que el
proceso de entropia habia agotado. Escribe Eliade que "Las aguas
purifican y regeneran porque anulan la "historia", restauran... la
integridad auroral”?® Una vez lavada, renovada y fértil, la tierra se

prepara para el nacimiento del fuego nuevo, "... porque hubo agua

cincuen‘ia y dos afios” y después de que se estancé el cielo "... cayd el

8 Eliade, Tratado de historia, 184.
I
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tizén y entonces aparecié el fuego... sacé el fuego Tezcatlipoca™® y

sélo entonces pudo nacer el Sol.

La secuencia: creaciéon - devenir (cuenta del tiempo) -
acumulacion histdrica - saturaciéon del ciclo = destruccion (anulacién
del tiempo) - despojo de la carga historica - nacimiento originario, es
una constante en la cosmovision mesoamericana; y es precisamente

la dltima etapa la que funda la memoria historica.

En un interesante trabajo linglistico Leopoldo Valifias se aboca
al analisis de la interrelacion entre la forma de la lengua (su sistema) y
el relato (la expresion concreta de una realidad), es decir, entre ia
"realidad" y su "vehiculo". Se trata en suma de un ensayo sobre el
aspecto verbal del relato o "la representacién verbat del sistema de la
ficcion" siguiendo a Todorov.** Para tal objetivo, el autor toma'como
material dos relatos contenidos en cuatro cuentos de la recoleccién
que hizo Preuss en poblaciones nahuas de la Sierra Madre Occidental
(en los estados de Durango y Nayarit) ;| cuentos que versan sobre el
diluvio y la creacién y que por cierto comparten la misma estructura
narrativa de aq‘ueilo's nahuas y totonacas de la Sierra Madre Oriental

que cité anteriormente.

Lgenda dg los Scgles, I, 119-120.
3 Qué es el estructuralismo? Poética, Buenos Aires, Losada, 1975, en Valifias, “Notas lingiiisticas sobre el
diluvio™, 445,
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“Aln si a nivel meramente lingiistico®  algunas de las
conclusiones del autor se pueden aplicar en el terreno de la
cosmovision, puesto que entre la lengua y los textos orales "...no hay,
primero, una cierta realidad, y luego, su representacién por medio del
texto: el dato es el texto literario". ¥ Valifias considera que los relatos
son circulares, que son efectivamente secuencias puesto que '
comienzan con una cotidianidad que es truncada por un
acontecimiento extraordinario (la restauracién del bosque por parte del
conejo y el diluvio mismo). Enfatizan acciones habituales que son
suspendidas por hechos anormales. Cuando la causa se descubre
aparecen las condiciones para que se den los nlcleos de los relatos,
esto es, la representacion de la transformacién del mundo real: en el
diluvio su destruccién, en la creacién su poblamiento. Sin embargo, los
relatos destacan acciones contrarias: "...en el diluvio se crea (la casa o
barca de madera, la inundacién) para provocar ia destruccién. En
sentido opuesto, en la creacién se destruye (la piel de ia perra) para
provocar la creacién"> (de' la mujer y con efla completar el principio
originario). Podria agregarse en ese mismo sentido el fenémeno de la
anulacion de las formas de vida precedentes o bien, su metamorfosis
radical, que en ambos casos pasan a ser simiente de futuras formas
vitales. | '

De lo anterior se puede concluir -con Valifias- que los cuentos

citados responden a una estructura narrativa y que ésta es el vehiculo

1 E] ensayo de Valifias "...no pretende ser ni un analisis del relato, ni un trabajo sobre mitos” sino *...un breve
trabajo sobre lo que Todorov denomina el aspecto verbal del relato”, Ihid., 445.

*2 Ihid,, 445.

* Ibid,, 453, 456.
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de expresion de "...esa conciencia histérico cultural del grupo reflejada
en cada individuo y que se materializa, en este caso concreto, en
forma de cuentos gracias a la existencia de esa estructura narrativa”.>
" Tenemos asi que la memoria histérica se manifiesta y se recrea en la
practica a través del mito y de dicha estructura de narracién.®
Jacques Le Goff sefala con acierto al respecto que "La esfera
principal en la que se ha cristalizado la memoria colectiva de los
pueblos sin escritura es la que da un fundamento -aparentemente
histérico- a la existencia de etnias o de familias, es decir, los mitos de
origen".* En nuestro caso el mito tiene una doble funcién respecto a
la memoria colectiva: por un lado abole ciclicamente la historia y por el

otrola refunda.

A nivel mitolégico el diluvio, es decir, la transicién entre el 4° y el
5° Sol, establece las bases conceptuales del ciclo cosmogénico mas
importante en el pensamiento mesoamericano, el de la atadura de 52
afnos, que marcéd pautas fundamentales en la vida cotidiana y en la

organizacién social y ritual precolombinas.

Cuando se terminaba la cuenta de los 52 afios, se volvia de
nuevo al inicio, a ce fochtli (uno conejo), lo que es lo mismo que a la
expectativa de los albores de una nueva creacién; "... y cuando se
volvia al dicho ce tochtli, todos temian... porque creian que era seial

de gran hémbre" Entonces individualmente cada famifia reproducia

Mg
Thid., 463. ‘

3 vimos arriba con detatle Ia similitud de fondo entre los textos orales nahuas y totonacas ¥ el mito del diluvio

dela

Leyenda de los Soles.
%1 ¢ Goff, El orden de la memoria, 136.
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simbodlicamente las consecuencias de la muerte del 4° Sol: "... cada
vecino de México solia echar, o arrojar en el agua o en las acequias, o
lagunas, las piedras o palos que tenian por dioses de su casa... y al
cabo mataban todas las lumbres"* Mientras que a nivel colectivo
ritual se propiciaba el nacimiento del calor y la luz que dan la vida: "Era
sefalado cierto lugar donde se sacaba... |a dicha lumbre... y se hacia a
media noche". "Todos tenian muy grande miedo y estaban esperando
con mucho temor... porque decian... que si no se puediese sacar
lumbre que habria fin el linaje humano, y que aquella noche y aquellas

tinieblas serian perpetuas, y que el so! no tornaria a nacer o salir..."*®

3. 2. La ascendencia telurica de los indigenas

La tradicion nahuatl nos dejé saber que la ceremonia del fuego
nuevo y la espera de un consecuente nuevo amanecer se llevaban a
cabo en la cuspide de una sierra (Uixachtlan) situada a dos leguas de
México Tenochtitlan.*® Los mexicas producian el fuego generador del
tiempo sobre altos montes, esto es, el elemento que permaneceria
vivo en todos los tempios, los hogares y demas espacios
humanizados, para sostener el devenir en los subsiguientes 52 afos.
Y lo. hacian a media noche, reproduciendo asi el escenario de la

hiimeda y nocturna vispera de |a aurora primigenia.

37 Gahagin, Historia general, fib. VII, cap, X, 438,
** Ihid., 438-439.
** Ibid.. 439.
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Los grandes montes, como ya vimos para la época prehispéanica,
eran la cobertura del Tlalocan y como tales, receptaculos de las aguas
primordiales del inframundo; a su. vez los volcanes, paradigm‘as del
Tlalocan, alojaban en su interior al fuego originario, al dios
Xiuhtecuhtli, padre del tiempo, de todos los dioses y principio de la
creacion. Por lo que respecta a la relacién montes-agua se lee en el

Cadice Florentino "... que los cerros tienen naturaleza oculta; sélo por

encima son de tierra, son de piedra; pero son como ollas, como cajas
estan llenas de agua... Si en algin momento se quisiera romper la
pared del cerro, se cubriria el mundo de agua. Y por esta causa se
daba el nombre de altépet! (que literalmente quiere decir "agua-cerro”)
a los asentamientos humanos, se decia: Este "agua-cerro”, este rio, de
alld mana, del interior del cerro, de alla a-‘.urge".“o Y en relacion al
vinculo simbolico entre montanas-fuego resulta pertinente el
comentario de Lopez Austin respecto a Cuetzalin, que era uno de los
nombres del dios del fuego; pero también se llamaba Cuetzalin al dios
de los muertos. La explicacion de -ello puede ser que Cuetzalin haya
sido concebido como el dios del fuego del inframundo, el que enciende
a los dioses astrales muertos para que surjan de nuevo envueltos en

fuego por el oriente.*'

Los grandes cefros y los volcanes eran por eso considerados el
cmphalos del mundo y el pilar universal que sostenia los niveles

* Codice Florenting, lib. XI, cap. xii, parrafo lo., fol. 223 v, en Lopez Austin, Tamoanchan y Tlalocan, 184~
- 185.

4! Los mitos del tlacuache, 210.
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verticales del universo y a partir del cual se extendian los cuatro planos
horizontales o rumbos cosmicos; y desde alli el tiempo, con su fuego
interng, se distribuia y ejercia su influencia emanando desde las
profundidades cténicas para ascender hasta los niveles celestes,
conjugandose y haciéndose uno con las estaciones y ritmos
metereolégicos en e! devenir que producia el cuadruple flujo de
fuerzas opuestas y complementarias.*?

Mucho se ha escrito recientemente sobre los multiples
significados que los cerros tuvieron en el pasado y que seguramente
tienen aun hoy.** No es casual que T/4loc, el dios del inframundo se
considerara formado de la misma substancia que los cerros: Tldloc es
‘El que Estd Hecho de Tierra' o 'El que es la Personificacién de la
Tierra'* Duran por ejemplo refiere que los indios llamaban Tlaloc al
cerro mas prominente de la sierra situada entre Coatepec vy
Huexotzinco, y comenta al respecto que no se sabe si el idolo habia
tomado el nombre de la sierra o ésta del idolo; lo que nos da una idea
de la profunda identificacién entre ahbos. Luego continda Duran
diciendo "Y lo que mas probablemente podemos creer es que la sierra
tomo (el nombre) del idofo, porque como en aquella sierra se congelan
nubes y se fraguan algunas tempestades de truenos y relampagos y

* Vgase el 2partado 2.4. de este trabajo, Los flujos casmicos.

“* Entre otros se pueden mencionar los siguientes analisis recientes: Aramoms, Talokan (ata taiokan nana,;
Ballereau, "Lunas crecientes, soles y estrellas”, en Arquegastronomia,; Broda, "El culto mexica de los cerros”™,
en Multidisciplina : Broda, "Templo Mayor as ritual space”, en The Great Temple of Tenochtitlan,; Broda,
"Cosmovision y observacion de la naturaleza®, en Argueoastronomia,; Brotherston, "Las cuatro vidas del
Tepoztécatl”, en Estudios de Cultu dhuatl,; Glockner, Los volcanes sagrados,; Lopez Austin, Los mitos
del tlacuache,; Lopez Austin, Tamoanchan y Tlalocan,; Oettinger, Jr. y Parsons, "Una guia para rituales de la
lluvia en Petlacala, Guerrero”, en Tlalocan, Tichy, "Los cerros sagrados de la cuenca de México”, en
Arqueoastronomia, '

* Suliivan, "Tlaloc; A new etymological interpretation”, en Lopez Austin, Tamoanchan y Tlalocan, 181.
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réyos y granizos, llamaronla Tlalocan, que quiere decir el lugar de
Tidloc".*®

Ya entrada la Colonia, en el siglo XVIl, Jacinto de la Serna
consigna el mismo fendmeno con la advocacion de una de las
probables parejas de Tlaloc. Escribe: "Tampoco estaban olvidados de
sus Dioses antiguos, entre los quales veneraban la sierra nevada, que
es junto a el volcan: por decir alli estaban y tenian su habitacién sus
Dioses Chicomeéoatl. la Diosa de los panes; y assi llamaban a la
Sierra Tonacatepetl, que quiere decir monte de las mieses, 6

mantenimientos" *

| En suma, los montes no sdlo eran habitacion o receptaculo de
los dioses teluricos y.del misterio de su fecundidad sino que eran la
personificacién de los mismos. En ese sentido Duran definié el nombre
de Tlaloc como "camino debajo de la tierra” o "cueva Iarga",“’ lo cual
resulta etimolégicamente incorrecto pero no ajeno a la optica de la
cosmovisién de los nahuas de la sierra norte de Puebla: ellos explican
por ejemplo que Talokan y Tamoanchan son espé'cios conectados, "...
Tamoanchan se llama -me decia un curandero- porque es muy lejos;
hasta el fondo estd de Talokan. Tamoanchan se llama, me imagino,

por tamoa, porque esta hondo y profundo”.*®

** Historia de iag Indias, I, 82.

* Manual de ministros, cap. 1, 283.

*? Historia de las Indias, 1, 1.

“ procoro Hemandez, curandero, en Aramond, Talokan tata_talokan nana, 129-132.
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Pareciera que a nivel conceptual tanto en el pasado remoto
como en el presente los cerros, el Tlalocan y Tldloc son una y la
misma cosa: en Cuetzalan por ejemplo ain existe la creencia de que
el Tajuatsal es un monstruo que se convierte en cerro; es decir, en la
montaiia mitica, y que ésta a su vez tiene un fondo que constituye el
ombligo y el centro de poder y de energia del Talokan, el cual sostiene
al eje césmico. De ese modo, todo se halla concentrado en el
Tepeyolot (de fepet, 'cerro' y yolot, 'corazén') cuyo duefic es el
Tepeyolo o Tepevyolojfi. 'corazdén o espiritu de la montafia’; también

llamado Juan del Monte, legendario ser desprovisto de cabeza que
tiene la reputacién de abatir los arboles de los bosques.*® Asimismo
conocido como San Juan Teperrico (de tepet, 'cerro’ y 'rico’), aquel que

"

estd "..en el cerro, gran cerro, alli esta".*

Podria pensarse, con razén, que todos ellos sean advocaciones
del sefior de Talokan, es decir, del mismo Tldloc, sincretizado sin
"embargo con uno de los principales santos del panteén catélico, San
Juan Baustista, cuyo elemento distintivo, el agua, cumple la funcién de
efectuar en Jesucristo (Sol) la ablusidén necesaria en el pasaje que
daria cumpiimiento a su destino divino de salvador del mundo; del
mismo modo que Nanahualzin llevaba impreso el sello univoco de
Tlaloc ®' | siendo su elegido para devenir el Sol que salva al mundo
precisamente del frio, la humedad y las tinieblas a que lo habia
reducido el poder aniquilador del inframundo.

** Toumi, Yocabulario mexicang, 1984.
*® Guadalupe Bonilla, curandera, en Aramoni, Talokan tata, talokan nana §50-151.
*1 Este aspecto se desarrolla en el apartado 2.4. de este trabajo, Los flujos cosmicos.
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La equivalencia entre el centro de Talokan y los dioses del
mismo constituye un principio ontolégico que deviene fundamental en
la concepcién nahuat de su origen y su destino. Los indigenas de ia
sierra norte de Puebla llaman a la quinta direccion del universo el
corazon del Talokan o eje del cosmos en concordancia con los
antiguos principios mesoamericanos: yolotalmanik significa "centro de
la' tierra" y fepeyolomej (plural) quiere decir "corazones del monte
(cerro)".*® Podria preguntarse ;por qué el corazén de la montafia
(tepeyolo) pasa indistintamente a ser plural en los testimonios
indigenas? Ellos piensan que exactamente alli, en el punto en donde
se. erige la montana césmica, en el sostén del universo, se encuentra
la divinidad suprema que es la pareja de ancianos que funda el

corazon de la tierra:

Pues el duefio de {a tierra preciosa dicen que se
llama Talokan tata y Talokan nana. Ellos cuidan
y mandan en Taltikpak (la tierra), asi como
‘también en el Talokan. Estan en el centro, en

. un_sélo lugar, .en un sélo corazén, y nos tienen

en sus manos.

Aﬁora bien, hemos dicho que Tlaloc era identificado con la tierra
en tiempbs precolombinos pero se sabe que la principal advocacién de
la tierra como tal era Tlaltecuhtli. Cabe entonces aqui interrogarse
iqué comunidad existe entre estos dos dioses cuya representacion

*2 Toumi, Vogabulario mexicano, 1984.
} Juana Nazario, curandera, en Aramoni, Talokan tata_talokan nana, 180. Paréntesis v subrayados nuestros.
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iconografica es predominantemente masculina, mientras que la tierra
resulta concebida como una entidad con dualidad de género, como
padre y madre?

En el Cédice Tudela Tldloc es identificado explicitamente como

dios de la tierra® y como tal con Tlaltecuhtli, lo que también hace
Torquemada, sin embargo ello no es correcto en sentido estricto si nos
atenemos a las etimologias que da Rémi Siméon. Segln su
diccionario, la palabra Tlaloc se forma de talli, ‘tierra' y onoc, ‘estar
acostado, tendido, alargado'; mientras que Tlaftecuhtli significa 'Sefor
de la tierra', de tfalli, 'tierra’ y tecutli, 'noble, hidalgo, sefior.®® A pesar
de eso la equivalencia entre estos dos dioses es comprensible puesto
que el peso simbdélico de ambos es, a todas luces, afin: los vincula
indisolublemente la idea de fertilidad. Por ejemplo, el mismo Siméon

sostiene que la imagen de T/aloc representa a un hombre extendido en

tierra®™; esto es, la concepcion antropomorfa de la lluvia que se
esparce sobre la tierra fusionandose con elia. Por otra parte, en la

Historia_de los mexicanos por sus pinturas se dice que cuando los

cuatro dioses dema, hijos de Tonacatecuhtli fueron encargados de
crear el mundo “... hicieron del peje Cipactii la tierra, a la cual dijeron

Tiattecutli, y pintalo como dios de la tierra, tendido sobre un pescado,

por haberse hecho de é"” De este modo resulta, por lo menos en las
fuentes que he citado, que tanto a Tléloc como a Tlaltecuhtli se les
concibe como la substancia o la esencia de T/alficpac, 1a tierra.

 Codice Tudela, fol. 16 v.

** Siméon, Diccignario de la lengua, 602.

% Ibig., 602.

37 Historia de ips mexiganos, 25-26. Subrayado nuestro,
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De hecho entre los nahuas del municipio de Cuetzalan la tierra
asume las dos connotaciones: el de fa deidad suprema de las aguas
con sus dos significados extremos, la fertilidad-vida y la destruccién-
muerte, y el de la personificacion, en parte antropomorfa y en parte
zoomorfa, del ser cuyas fauces abiertas generan la vida pero también
devoran al sol en el ocaso, beben y se apoderan del vehiculo de la
energia humana (la sangre)* y engullen los cadaveres de los muertos.
Para los nahuas pues, el Talokan es el seno de |la Madre-Padre Tierra,
de donde nace todo; es asimismo el que substrae a Jesucristo-Sol
durante la noche; es al corazon de la tierra al que adn se le ofrecen
sacrificios cruentos en los montes y cuevas;, es tambien a sus
profundidades a donde los horﬁbres retornan con [a muerte; y
finalmente, es de alli de donde surgen "los peligros del aima".

La tierra como entidad sobrenatural ha implicado, tanto ayer
como hoy, doble género. En el capitulo sobre el lenguaje y los afectos
que usaban los indios cuando oraban a Tlaloc, Sahagun escribe:
" _..solia como padre y madre criarnos, y darnos leche con los
mantenimientos y yerbas y frutos que en ella (la tierra) se criaban...">®

Y por lo que respecta a Tlaftecuhtli se lee en el Cédice Filorentino: "Y

he aqui que él, Tlaftecuhtli, es nuestra madre, es nuestro padre"®

‘% Este aspecto fo desarrollé en la obra Talckan tata, Talokan n , 89-123.
* Historia general, lib. V1, cap.viii, 316.
0 Cadice Florenting, Lib. V1, cap. viil, fol. 25, en Lopez Austin, Tamoanchan y Tlalocan, 181,
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Lo cierto es que gran cantidad de testimonios indigenas apuntan
directamente al concepto del Talokan como el corazén dual, masculing
y femenino, de la tierra; como el nucleo sagrado de la fecundidad
absoluta, personificado en la pareja de ancianos que sostiene las leyes
del devenir. La reverencia y la ritualidad que la tierra deificada provoca
entre los nahuas es reveladora. Una de las curanderas mas
prestigiosas de Cuetzalan suplicaba de la siguiente manera a la tierra
para que le ayudara a recuperar el espiritu o fonal de una persona,
extraviado a causa de un susto:

Usted mundo, usted tierra santisima, Madre
virgen de la Trinidad, Usted nuestra gran Madre
venerada. Santisima Trinidad, Padre Trinidad,
Madre Trinidad. Usted Talokan mi madre
creadora, Talokan mi padre creador... ;dénde
esta el hijo de ustedes? Todo el dia nos estas
viendo, en tu cara estamos pisando y en tu cara
estamos comiendo, y tl nos estds dando de
comer... TU nos estas embracilando todo el dia
y toda la noche nos tienes en tus brazos... Y
usted esta viendo todo... porque tu nos estas
mandando, tu Talokan estas mandando cuantos
hijos tienes, somo muchos y nos estas
mandando a todos...%'

" Es claro aqui que la Trinidad aparece como una divinidad dual
de caracter agricola;, como la tierra misma en una acepcion
profundamente mesoamericana: asi, el significado concreto atribuido
por los nahuas a la Trinidad no corresponde ciertamente al dogma de

fe del catolicismo "Tres personas distintas y un sélo Dios verdadero”,

" ¢ Rufina Manzano, curandera, en Aramoni, Talgkan tata, Talokan nang, 101-102,
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sino a la oposiciéon complementaria masculino-femenina, que remite al

principio cosmogdnico fundamental del universo mesoamericano.®?

Durante la Colonia, en el siglo XVII, los indigenas se dirigian a la
tierra en términos de parentesco filial muy similares a los actuales.
Ruiz de Alarcén y de la Serna nos proveen informacion al respecto.
Qigamos las palabras que decian los hombres cuando andaban por
los caminos con alguna carga: " Y tu sefiora tierra, carigoipeada
(porque la pisan), no me ofendas, no me lastimes, ya que eres vn
conejo boca arriba..." ; o bien las expresiones de los cazadores de
venados: “Ea, ya ven madre mia, sefiora (o diosa) de la tierra, ven mi
padre, vn conejo, espejo que humeas, haz que no ofenda yo tu
rostro...”*® O también, del conjuro que se hacia para la siembra de
calabazas: "Contigo hablo, mi madre la princesa tierra, que estas
cariarriba; y a ti digo mi Padre vn conejo: en las palmas de tus manos
pongo un pedernal (la pepita), cubrelo bien y aprietalo mucho en tus

manos..."**

Es facil constatar que aln si los términos han sido modificados
por la historia y el sincretismo cultural a que dio lugar |a conquista, las

formas profundas de pensamiento, es decir la memoria histérica se ha

%2 para una interpretacion sobre los mecanismos que fundaron la traduccion de un codigo religioso al otro
durante la organizacién del proceso sincrético y que llevo a la identificacion de la Santisima Trinidad con la
Tierra como dualidad sagrada suprema, véase Aramoni, Ibid., 161-176.

%3 *Metaphora por la tierra porque el que cae pone las manos en Is tierra y figura bofetones” (N. del A.), Ruiz
de Alarcon, _mgo_e_wsumm 157, 163.

* bid., 178. De la Serna, que consigna también esos pasajes, exphca que al invocar a la tierma la llaman "uno
conejo que humea” porque aunque la imagen del conejo es aplicada al elemento aire, cuando es metafora de la
tierra esta boca arriba, lo que indica su permanencia, pues en esa posicion no se puede mover. "Y aunque no
siempre se dice que estd boca artiba para significar la tierra, se ha de entender que cuando se dice que humea,
es la tierra; el que humea es por los vapores que de si hecha la tierra”, MJLCL%:_LF:]J_'Q&, 436.
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mantenido; la fenomenologia religiosa particular a que dio lugar la
relacidn entre sociedad y materia de trabajo como medio fundamental
de subsistencia social (la tierra), persiste dando significado a la

reproduccién simbdlica de las culturas indigenas:

La tierra es medio hombre y media mujer. Si
usted ora a la Santisima Trinidad, ella le tiene
que dar lo que usted le va a pedir. También nos
tiene que dar el producto de las plantas; tiene
que dar el producto porque nosotros oramos a
ésta, la tierra que pisamos y se llama Santisima
Trinidad. La Santisima Trinidad es la tierra:
medio mujer y medio hombre. Esta tierra, es
verdad, es medio mujer y medio hombre. Asi
vivimos, por eso se llama Santisima Trinidad.

O bien, comentaba otra curandera gue durante sus viajes
oniricos para "llamar” o rescatar el espiritu perdido de una persona

enferma de susto:

Suefio en Talokan, suefio una anciana y un
anciano; ya esos son Taltikpatsin (la tierra
sagrada). Si alli, cuando "llamo” por suefios los
veo juntos; esos son los que se suefian; los
mas ancianos, ellos son los que te dirdn la
verdad.®®

El didlogo nahuat con la tierra personificada como ser dual
progenitor, con voluntad y poder sobre las vidas y los destinos

humanos, destaca sus cualidades antropomorfas. La tradicién

* Francisco José Cuamait y Juana Nazario respectivamente, en Aramoni, Talokan tata, Talgkan nana, 165 y
170.
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fenomenolégica a la que ha dado lugar dicho intercambio simbélico
subraya sus rasgos mas sobresalientes: desde los mitos prehispanicos
de origen se habla de su boca, de su ombligo, de su corazédn, de sus
ojos, de su espalda, de su cabello® Mas tarde, ya entrada la Colonia
y hasta nuestros dias, se enfatizan el corazén, la cara, el rostro, las
palmas de las manos y los brazos, que cuidan y protegén, 0 por el
contrario, que "agarran” o atrapan la energia del espiritu en los lugares

peligrosos.

Cuando en el siglo XVIl un cazador de venados, agotado por su
empresa le suplicaba a la tierra que tuviera compasién de su

cansancio, decia mas o menos o siguiente:

...siendo vosotros cerros con ajorcas y piedras
preciosas como hechos de turquesas: en
vuestras espinillas y costados he benido
parandome de cansado, y padesciendo
nescessidad y trauajo y cansancio. Sienta esta
lastima vuestro coragon que teneys en vuestras
.entrafas, duefios y sefiores de la tierra...”’

Hoy como ayer el contacto cotidiano sigue siendo con un rostro,
con una faz‘ divina, y la interaccién de los hombres con ella ha
provocado la elaboracién de .innumerables tables, rituales
propiciatorios y formas reverenciales que preceden o acomparnan a las
ineludibles intervenciones cotidianas campesinas sobre el dicho
semblante sagrado. Para orar, los curanderos dicen que se ponen de

% Historia dg México. . 108. Véase el anilisis desarrollado en el capitulo 11 de este trabajo.
7 Ruiz de Alarcon, Tratado de las supersticiones, 164.
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rodillas sobre la cara de la tierra porque son sus hijos, porque en su
cara y con gran respeto crecieron, porque viven en su cara y en su

cara morirén;

A ti Talokan te hablo porque sobre ti
andamos y sobre ti estamos; todo el dia te
lastimamos; todo el dia te estamos pisando
y te estamos ensuciando, hacemos en ti lo
que queremos; te cortamos y te lastimamos
pero perdénanos.

Somos muy grandes pecadores; sobre la
tierra estamos. Perdéname. Pero a ti te voy
a contar todos los pensamientos que
tengo...

...Perdéname. Como soy mujer de la tierra
soy gran pecadora, pero soy tu hija; te
hablo como si fueras mi mama o como si
fueras mi papa.

Te cuento lo que me duele en el
corazén..® ‘

La ambivalencia en el uso de ia cualidad genérica para referirse
a la tierra, obviamente tiene mucho que ver con su concepcién como
principio ontolégico (Talokan), principio cumplido en su dualidad |
masculino - femenina que implica la idea de los opuestos

complementarios (Padre - Madre).

5 Relato de doila Rufina Manzano, curandera; elsborado por Duna Troiani, Estudio del mexicang de
Tzinacapan,
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De los testimonios y comentarios vertidos hasta aqui se
desprende que la vida indigena, privada de una voluntad suprema no
tiene cabida en su vision del devenir, en el que las leyes que rigen la
relacibn con la naturaleza se encuentran indisolublemente
entrelazadas con las normas sociales emanadas de antiguos cédigos
sagrados, que preveen la accion sobre Talfikpak®™ como un trueque
continuo con la divinidad; intercambio que se traduce en acciones
materiales inmediatas y verificadas a cada paso de la vida cotidiana,
como son las ofrendas y los rituales vinculados a las siembras, las
cosechas, las lluvias, la sequia, la recoleccién, la caza, la pesca, Ia

salud, la enfermedad, y por supuesto, a la muerte.

Pero a nivel del discurso mitolégico indigena, la idea de que la
tierra es simultaneamente Padre y Madre se refiere, no solo a que es
una entidad sobrenaturali con doble género, y por lo tanto
perfectamente completa que brinda el sustento y demas elementos
nécesarios_ parala mahutencién y reproduccion de la vida; también nos
remite a la nocion de la existencia de un lazo de parentesco filial divino
y directo con dicha dualidad teldrica. Parentesco ancestral que se
establece entre el 4° y el 5° Sol; entre el desentace del diluvio y el
inicio de la nueva luz y que nos conduce a la trascendencia de Tata y
Nana como la pareja primbrdial que desde el inframundo hace "brotar”

a la nueva humanidad.

® Taltikpak se refiere al mundo, 3 10 que contiene la faz de la tierra; tanto lo natural como lo sobrenatural, en

Aramoni, Talok: Talokan n 164,
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En ese sentido y como antecedente histérico recordemos el mito
de las siete cuevas de origen de Chicomoztoc, la matriz que engendré
a las generaciones de pueblos chichimecas, y que en la Historia

Tolteca - Chichimeca esta representada iconograficamente como el

interior de un cerro dividido en siete compartimientos a manera de
pétalos y cubierto de plantas caracteristicas de las ftierras
semidesérticas del norte del pais.’”® Mas tarde, la idea del renacer o
de! "brotar” de la tierra continud pero con ia migracién mexica hacia el
sur. dicha imagen del cerro sufridé una metamorfosis y se comenzé a
representar rodeado de agua y de las tierras fértiles que los nahuas

fueron hallando a su paso.

Se observa asi que, desde la idea de un Chicomozioc a los
conceptos que los nahuas de la sierra norte de Puebla manejan sobre
su ascendencia teldrica, no parece haber gran distancia ni espacial ni
temporal: "La raza de nuestros antepasados esta en el Talokan, en
Talokan, en.una cueva, ahi esta la raza de nosotros".”" Y justamente
se considera que los antepasados son aquellos de "cuando
amanecié”", es decir, cuando fue creado el Sol. Esta fuerza del
recuerdo, 0 mejor dicho, fa fuerza del mito se hace traslucida en una
pronta y confiada respuesta de una curandera anciana a la pregunta
de que qué sabia ella sobre Oxomoco y Cipactonal, otro paradigma de

la pareja originaria del 5° Sol para {os nahuas histéricos:

" En Florescano, Memotia wexicana, 231-234.
™ Pedro Toral, curandero, en Aramoni, Talokan tata, Talokan nana, 139.
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Por eso pienso yo, que es lo antiguo ya, los
primeros que vivieron, ya son nuestras raices.

Cuando amanecié (cuando salid el sol) es
cuando ellos sabian de eso, ellos podian
(tenian el poder de curar).

Los mas antiguos, los antiguos, nuestras raices,
jajal Muchas oraciones vinieron (de ellos) pero
todo fue pasando.

De que murieron los padres (antepasados), 10
llevaron, aja, lo llevaron la sabiduria.”

Es posible suponer que cuando dofia Juana habla de |]a muerte
de los padres lo hace en el sentido literal de que han dejado de existir
sobre el rostro de la tierra, no asi en su corazén; esto es, la certeza de
su existencia sobrenatural como pilares del Talokan, puesto que la

mayoria de los testimonios indigenas ast lo indican:

Esos sefiores de Talokan y sefioras de Talokan
tedos viven porque siempre Talokan es también
igual como nosotros vivimos aqui: vive muy bien
una anciana ya_muy grande que es nuestra
abuelita; debemos respetarla porque vive
todavia, y asi como en Talokan vive la mujer
mas anciana, también esta el mas anciano.”

Muchos de tales elementos, omnipresentes en los cuentos y

relatos indigenas analizados, forman parte de un conglomerado de

™ Juana Nazario, curandera, [bid., 141-142,
B Pracoro Hemnindez, curandero, Ibid., 170.
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simbolos amplio que, en mi opinién, se ha constituido en un nicleo
duro fundamental de la tradicién mitoldgica indigena y cuyos rasgos se
han ide amalgamando en el proceso sincrético, resultando en un
abigarrado simbolismo.

" Pongamos un ejemplo, he encontrado que existe una estrecha
relacién entre los conceptos: tierra - inframundo - aguas teldricas -
aguas celestes / abajo- arriba / frio-calor / San Juan-Juan Oso-
Nanahualtzin | Tlaloc-Sol; complejo fenomenolégico que en mi opinién
no sélo ha resultado ser una especie de cemento aglutinador de la
cosmovision de los nahuas y de los totonacas, sino también el que ha
permitido otorgar una dindmica-entre los niveles césmicos, esto es,
inframundo-tierra-cielo. Enseguida abordaré algunos de ellos para
ejemplificar cémo funcionan y su importancia dentro del campo
semantico que abarca el Tlalocan.

"El Nanahuatzin, el Dios de la Lluvia, ésté,en el mar (Golfo de
I\ch?:xic'o).?'4 Todos los pueblos que sé encuentran cerca... se cuentan:
dicen: cuando se enoja el Nanahuatzin hace temblar el mar...Cuando
se oye temprano siempre llega el agua (lluvia) muy fuerte... Entonces
nadie puede salir... Viene a caer el agua como a las ocho o0 nueve
(A.M.): hace todo el dia, a veces hace hasta dos o tres dias... No se
oye siempre el Nanahuatzin -nomas en junio, julio, agosto y

™ Recordar aqui nuevamente la definicién que de Amdifmac hace Lopez Austin, Tamoanchan y Tlalocan, 71,
182,
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septiembre... Dicen que duerme en el fondo del mar durante los otros
meses".”® Pero el Nanahuatzin es también San Juan y/o Juan Oso.

Al respecto me dijo don Pedro Toral: "..el Juan Oso, el
Nanahuatzin, ese es el que cuida los rayos... (en es0) mas manda el
Nanahuatzin, ese que hace temblar en el mes de junio ¢ no has oido?
Se hace como un ruido en la mafnana, se oye como si fuera un cantaro

que se rompe, tiembla... tiembla él mismo, el Nanahuatzin, tiembla

porque ya viene el aguacero, si, eso es. Porque dicen -bueno, pues a
nosotros nos han explicado- que ya comienza éi, el Nanahuatzin
porque quiere saber cuando es el dia de su santo, el dia de San Juan,
el Juan Oso". "Pero nunca le han dicho (los angeles o rayos que son
los que andan en el aire y los manda en el mundo) cuando va a ser su
fiesta porque si le avisan cuando es, entonces lo va a mandar unos
rayos y va a hacer unos aguaceros para que nos maten a nosotros. Y
por eso no, nunca le han dicho cuando va a llegar el dia de su santo:
jnunca, nunca, nuncal. Nomas le dicen (los rayos/angeles) ya
después de que pas¢ el mes de junio, le dicen: juy, tu fiesta ya tiene

tiempo que pasd, y asi ya no hay nada porque ya pasoé (la fecha)".’®

‘En el cuento nahuat, Juan Oso’’ nace de una mujer y un oso
que la rapta y ia lleva a vivir en una cueva que esta en un cerro muy
grande. Cuando el nifio crece decide huir con su madre de aquei cerro

y abandonar a su padre el oso. Mas tarde, la madre ya no puede

™ Diaz Hernindez, "Nanahuatzin®, 64.
78 Pedro Toral Ocotlan, curandero, Aramoni, entrevista en la Sierra Norte de Puebla.
7’ Reynoso Rébago, Literatura oral tradicional, mecanoescrito, 25-87.
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retenér a Juan Oso porque ha crecido mucho y tiene una fuerza
descomunal que no controla cuando los demas en el pueblo se burlan
de él por su apariencia 'rpitad humana y mitad animal; por ello, se lo
entrega al cura para que lo eduque, pero al cabo del tiempo éste
también se siente incapaz de controlar el temperamento salvaje de
Juan que deja destruccion a su paso, asi que lo manda a vivir a un
lugar lejano, apartado de todo contacto humano. Estando ahi, Juan se
aburre y decide retar a los dioses celestes construyendo una torre gque
llegue al cielo, éllos 1o saben y deciden detenerlo porque "...&l también
querrd mandar a nuestros hijos, pero no dejaremos que él ordene -
dicen nuestros dioses- &l querra mandar y a lo mejor nos deja fuera...
(por eso mejor) le vamos a encomendar una tarea, le vamos a dar un
trabajo para que no se entristezca... ese trabajo es para todo el tiempo
y él morira también, pero hasta el fin del mundo... Entonces dice el
nuestro Pios Todopoderoso; estd bien, parece que se hace necesario

un vigilante en el agua, un guardia del agua se necesita en el mar",

E! Dios Todopoderoso llama a Juan y fe dice "... alla td mandaras
en el agua, ti ordenaras sobre el agua. Eso si, si cae uno de mis hijos
al agua, ese es tuyo, tu te o comeras... si un hijo mio cae al agua, c a
lo mejor traga agua, o se lo Heva el agua, o a lo mejor se ahoga o iba
al campo y un torrente se lo Heva, ese que de por si se va a morir en el
agua, ese ya es tuyo, te voy a dar todo lo que caiga sobre el agua, todo
es tuyo. Y lo que esta afuera, un hijo mio que esté afuera, que no esté
en el agua, en ese yo ordeno, yo lo recibiré y lo que caiga en el agua tu

lo recibirds". En ese sentido también me comenté don Pedro Toral
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que la persona que cae y muere en el agua, "...siempre ahi se queda
ya, ahi se queda el espiritu y nunca sale. Le dan trabajo, pues va a
trabajar con ios rayos, porque pues al alma no la deja Nuestro Sefior
(s Tléloc-Juan Oso?) que salga de ahi, que se aparte de él; siempre
tiene que estar ahi obedeciendo".

Juan se queda entonces muy contento con el trato: "... si me
gusta, esta bien, es bonito donde ustedes pensaron que yo estuviera, y
me dieron también lo que comeré, no me dejan asi nada mas". Pero
Juan introduce de nuevo un elemento inquietante cuando en el mes de
junio pregunta a los dioses que cuando sera el dia de su santo. Estos
nunca le dicen por que si él lo supiera, "..hara una gran fiesta,
desparramara agua, vendra agua con rayos y esa agua nos llevard y
todos iremos a parar al mar, nos inundaremos, nos llevara el agua,

todos moriremos".

.

Por 6tra parte, la mayoria de los cuentos totonacas de la regién
de Papantla que se refieren al Duefio del Mar, o Duefio del Agua, nos
hablan de San Juan: ya sea como "San Juan Actzin o Aktsin"™®, como
"San Juan y el diluvio®, como "Trueno Viejo o Talimaxcan", o como

"San Juan del Mar".

El cuento "San Juan Actzin" dice asi: "Una vez, en el mes de

junio iba por el monte un huerfanito que se llamaba Juan; entonces se

"8 Deberia de ser Atzin pero la convencion regional ha hecho que se antepongalacolak alat,

Narrativa oral totonaca de la region de Papantla, mecanoescrito.
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encontrd una cuevay, al enfrar, se quedd maravillado al ver que era
como un Palacio, dentro del cual habia unas mujeres y unos
hombres... que eran los cuatro vigilantes de la tierra". Al verlo le
preguntaron que si queria quedarse alli con ellos puesto que era
huérfano y Juanito dijo que si. Al dia siguiente los cuatro vigilantes dei
mundo se prepararon para ir a trabajar y le encargaron que pusiera a
cocer un frijol en una olla, sélo uno (ya.que en el Tlalocan todo se
reproduce magicamente), y también le advirtieron que no abriera los
balles en donde los vigilantes (que en muchos otros cuentos aparecen
como rayos o angeles) tenian guardados sus trajes y ropajes. Juan
desobedecié los dos encargos: al quedar completamente solo puso a
cocer tantos frijoles que lo inundaron todo; después se puso la capa
del relampago, tom¢ la espada del rayo y se meti¢ en la olla magica;
en unos instantes se habia multiplicado de tamaro. Al verse asi salié
volando a recorrer la tierra e iba echando rayos, truenos, relampagos y
provocando tempestades.

"Cuando los cuatro vigilantes regresaron y se dieron cuenta,
empezaron a buscar la manera de atrapar a Juan, pues se habia
convertido en una amenaza por tanta destruccion que habia causado
por todas partes._Entonces la mujer Tepscoyotl, que era uno de los
vigilantes, doné unos cébellos {en otros cuentos la donante es la
virgen Maria o la virgen de Guadalupe, que remite muy probablemente
a Chalchiuhtlicue) para atar a Juan, los cuales se convertirian en
enormes serpientes que, al atraparlo, se volverian cadenas con las

que lo amarraria en una roca situada en lo mas profundo, hasta el
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fondo del mar. Asi fue como castigaron a San Juan el Grande, lo
volvieron eterno pero nunca seria libre, y por eso unos dias antes del
24 de junio, el tiempo .se pone tempestuoso, porque San Juan se
alborota preguntando si ya va a ser el dia de su santo. Pero nadie le
dice cuando es el mero dia de su santo porque, de saberio, haria una
fiesta grande y destruiria el mundo, pues se soltaria de gusto y
desataria tempestades, terremotos, lluvias y con eilo acabaria ei
mundo y todo cuanto.hay en él". En ofro relato totonaca, "El pescador y
el duefio de agua" se cuenta que Juan del Mar habia agarrado a un
muchacho para ahogarlo y quedarse con él, pero éste fue salvado por
sus amigos, animales comparieros (principalmente el 4guila). Esta jalo
al muchacho hacia amba liberandolo de Juan quien tuvo que salir al
aire por no querer dejar libre al muchacho. "En ese momento trond con

tanta fuerza, que hizo temblar la tierra. ’*

Tenemos entonces que San Juan, 'Dios del Trueno y del Agua’
es llamado también por los totonacas Aktsini. Al respecto comenta
Alain Ichon gue "El nombre de Bautista era el més -indicado para
cristianizar a esta deidad del agua -tanto como al mar, ‘la.gran laguna’,
como al agua que cae de! cielo y a la que corre y se estanca- tan
préxima a la deidad nahuatl de la lluvia, Tidloc”. ® Tiloc, 'Sefior de
las aguas, rayos, relampagos, tempestades’, escogia a aquellos que
moririan en.el agua o de ciertas enfermedades que los caracterizaba,
como las bubas; Tldloc determinaba de ese modo en el inframundo el
destino post mortem de sus elegidos, igual que en el imaginario

7 Ibid.
* Ichon, La religién de los totonacag, 123.
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indigena de la sierra norte de Puebla o sigue haciendo Aktsini’, San
Juan, Juan Oso o Nanahuatzin, los principios vitales de ios elegidos
constituyen su alimento y sus espiritus forman su séquito.

Entre los totonacas Aktsini’, como entre los nahuas Juan Oso o
Nanahuatzin es también 'Sefor de la Tierra, del Monte' (Aksanjan,
deformacion sin duda de San Juan) y 'de los Animales’, tanto salvajes
como domésticos; &l mismo, es mitad animal (Juan Oso) y nace y/o
vive en una cueva que esta en Ltn monte muy grande. Probablemente
la imagen del oso tenga mucho gue ver con la tradicion que recoge la
mitologia europea respecto a sus significados: simboliza [a tierra pero
mantiene una estrecha relacién con el agua (una de sus principales
fuentes de alimento son los peces); vive en el interior de la tierra, en
cuevas en las que se refugia durante varios meses al afio a invernar,
una especie de muerte temporal o latente, igual que la de la

vegetacion, y en la primavera sale al fin renovado igual que la misma.

Segun Ichon, la Unica traduccion que le aportd el nombre Akisini'
“...es El Vibrador, el que hace vibrar o temblar. Es el Trueno el que
hace temblar a las montafias; y hemos visto que antes de ser
encadenado en el mar Juan hacia temblar a todo el mundo con sus
atronadoras carcajadas.... Es a él, Aktsini’ a quien se oye bramar
como.un tigre, al llegar las lluvias en junio”, porque se dice que quiere
a sus ahogados. Ichon encuentra asimismo curiosas similitudes de un
héroe del Popol Vuh con Aktsini’ . éste es Cabrajan y se le llama
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'Aquel que hace temblar a las montanas'; la palabra cabracan significa

también en quiché ‘temblor de tierra'.®"

Nuestro personaje es también el '‘Duefio de las plantas y de la
vegetaéién': entre los totonacas por ejemplo, San Juan Akisini' es el
héroe civilizador que ensefia a sembrar el maiz y crea los tubérculos
comestibles.® En un cuento nahuat lamado “El hijo del maiz", éste,
Hamado Sentiopil nace de la sangre de un chupamirto (colibri) y de
una muchacha. "El chupamirto no pudo hablar con ella pero la picé y le
salié tantita sangre. El chupamirto mezclé la sangre de |a muchacha
con su propia sangre y la puso junto a una fuente". Alli nacié una
planta de maiz; la mazorca que brotd tenia sangre, y cuando ésta fue
arrojada.al agua nacio alli el hijo del maiz. En su papel de héroe
civilizador Sentiopil sembrd para los seres del mundo en 7 lugares
planos, en 7 laderas y en 7 cafnadas, pero cuando hizo eso todavia no
habia Sol, todo estaba en tinieblas. "Sentiopil presintié que iba a venir
la luz (el Sol) y dijo: ' yo no esperaré la qu,lme iré al fondo del mar";
pero antes de irse castigé a los hombres por su poca gratitud haciendo
un agujerc en la tierra del que brotd mucha agua inundandolo y

destruyéndolo todo.*

En el caso de Sentiopil existe un parentesco muy grande con el
Tidloc del 4° Sol o Sol de Agua, 'Sefior de los mantenimientos’, que
destruye la creacién con su elemento primordial, el agua. Respecto al

1 Ihid., 129-132.
* Tbid., 123-127.
* Maseual sanilmej (cuentos indigenas).
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caso‘ de Aktsini’ como héroe que da al mundo [as plantas comestibles,
comenta ichon que "Juan nos parece entonces como complementario
del Sol-Dios del Maiz: la lluvia fecunda la tierra, el sol hace brotar y
florecer a las plantas" La intrincada relacion entre Nanahuatzin, que
devendria Sol, con Sentiopil, él joven dios solar del maiz, y los dioses
del agua (de los mantenimientos y de la vegetacion), la encontramos
también en la Leyenda de los Soles, en la que se relata que los dioses
no sabian cdmo partir el Tonacatépet! o cerro de las mieses para sacar
de alli el maiz, ya que Quetzalcéat! falld en el intento. Entonces
Oxomuco y Cipactonal, los adivinos, dijeron que solamente el
Nanahuat! (el buboso) desgranaria a palos el Tonacatépet! , cosa gue
asi sucedid, Nanahuat! desgrandé el maiz a palos, que luego los
Tlaloques ya apercibidos de ello le arrebataron; todo el alimento le fue
arrebatado.®

En realidad pienso que la clave para entender lz intrincada
relacién (que de manera implicita) los cuentos nos dejan ver entre:
tierra (temblores) - agua (diluvio, inundaciones) = destruccion / sof =

' creacion, es la figuna deNanahuatzin. En ese sentido también
considero que el Nanashuatzin o el Aktsini' de la sierra norte de Puebla

simbolizan una conjuncién entre fenémenos solares y vegetales.

En el apartado La doble determinacion de los cielos y del

inframundo sefialé que en el pensamiento antiguo a la Luna

# Ichon, La religion de los totonacas, 126.
* Leyenda de los Soles, 121.
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(Tecuciztécatl o Nahui Teécpatl) se le atribuyd una ascendencia fria y
humeda puesto que, en algunas fuentes histéricas sus padres resultan
ser Tlaloc y Chalchiuhtlicue, y las dos advocaciones divinas que
designan al dios reflejan una acentuada calidad acuifera; mientras
que la paternidad del que seria Sol es atribuida a un dios de
naturaleza caliente y luminosa; ademas para convertirse en Sol
Nanahuatzin, tuvo que ser asumido por dos deidades de naturaleza
ignea, como son Tonacatecuhtli y Xiuhtecuhtli. Desde la éptica del
intercambio de cualidades y esencias entre Tidloc y Xiuhtecuhtli el
mismo fenédmeno es analizado en el capitulo El simbolismo del

centro ("Axis mundi: Tlaloc - Xiuhtecuhtli" y “Epilogo").

Argumenté que entre los dioses que serian sol y luna se
observaba un revelador entrecruzamiento de cargas simbdlicas que
nos cond'ucen directamente a la verdadera esencia de su ser antes de
convertirse en astros: resulta que Tecuciztécat/, que seria Luna revela
una naturaleza ignea y luminosa, mientras que Nanahuatzin, que se
transformaria en Sol, nos remite al dominio de !as aguas y de la
vegetacion; estaba marcado con una enfermedad que en tiempos
prehispanicos se atribuia indiscutiblemente a los escogidos por Tialoc,
las bubas; ademas, su personalidad era sombria y apagada, y en el -
gran ritual que funda la creacién del Quinto Sel en Teotihuacan todos
los elementos asociados a €l nos conducen a los dominios del

inframundo.
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Nanahuatzin, sefialado por Tldloc, llevaba en si los atributos de un
ser acuatico, pero es transformado en Sol por Xiuhtecuhtli; es decir,
naceria como fuego pero armado con los poderes del agua. Si se ve
asi, entonces no parece tan extrafio el juego de traduccién simbdlica
que el imaginario indigena realizé en el proceso sincrético cultural
respeto a la sobreposiciébn de San Juan Bautista a la deidad
mesoamericana del agua y de la tierra, ya que como santo también
esta relacionado con el fuego (el fuege de San Juan) en las creencias
populares europeas, de este modo Juan Bautista es entre los
totonacas asimismo asimilado al dios del fuego celeste, estrechamente
emparentado con Tldloc, esto es, el Trueno.®® Asimismo en los
cuentos nahuas Juan Oso o Nanahuatzin es 'Sefor del Fuego Celeste,
de los Rayos y Reldmpagos', que se asimilan con los Tlaloques (o
angeles), que son los portadores también del aire. Ademds, las
espadas de estos ultimos o bien el bastén gigantesco caracteristico de
Juan Oso nos recuerdan los bastones de mando de la lluvia o agua
celeste, a la que también comanda.

_ Pero en este punto habria que preguntamos ¢;por qué el
Na_nahuatzin indigena contempordneo simultdneamente a su
identificacién con Tlaloc se sefiala también como el que destruiria el
Quinto Sol con inundaciones y movimientos telaricos?

En principio tenemos en la Levenda de los Soles que cuando
Tonacatecuhtli y Xiuhtecuhtli convocan a Nanahuatzin le dicen lo

3 ichon, La religion de los totonacas, 127, nota 13.
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siguiente: "Ahora tu guardaras el cielo y 1a tierra" ¥’ Mientras que en los
materiales etnograficos que hemos visto destacan, de manera
predominante, la Gitima destruccion cosmogénica ¢ el fin del 4° Sol y la
Gltima creacion o el 5° Sol. Y eso es asi, considero, porque el origen
de los seres de la 52 creacidon se da mediante la interaccion sucesiva

de los elementos agua-tierra (diluvio) y fuego (Sol).

Por eso quizas en el relato de Sentiopil que apunté antes se
revela esa conjuncién, ya que se le concibe como la deidad que causoé
el diluvio (Tldloc) y simultaneamente como el héroe creador por
excelencia, como el jéven Sol, dios del maiz y de la creacion del
mundo. Hay en suma, en el caso de los relatos nahuas y totonacas
una clara referencia al Sol-Nanahuatzin, surgido de los poderes del
agua y de la tierra pero transformado por el fuego. En su figura se
condensan el 4° y el 5° Soles: ya vimos que como 'Sefior del Agua
primigenia’; del mar como fertilidad absoluta, Tialoc es también 'Sefior
de la Tierra', y el 5° Sol-Nanahuatzin acabaria precisamente el dia de
su "santo"; es decir, como todos los soles anteriores habian terminado:
con el signo de su dia, nahui olfin o "cuatro movimiento-temblor de
tierra"; por eso Aktsini', Juan Oso o Nanahuatzin aparece en los relatos
tan preocupado por saber cuando se celebra el dia de su santo; esto
es, el dia en que é! hara una gran fiesta, temblara como nahui offin, se
inundara todo y se acabara el mundo "...porque él morira también pero

hasta el fin del mundo"... cuando la entropia de su propio ser se

cumpla. -

¥ Leyenda de los Soles, 121.
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En suma, se puede decir que T/aloc estd muy presente en la
destruccion de los dos Soles o Creaciones que he analizado: en la 42
como agua (diluvio), que sentd sin embargo las premisas para la
fecundacion de la "nueva vida", y en la 5% como tierra {movimientos
tellricos); y que Nanahuatzin, su elegido originario devino el objeto
césmico ultimo, aquél por el que el agua, la tierra y el fuego se
debatieron para crear. el Sol, o el Salvador. Por lo tanto, en la
cosmovision indigena de hoy se revela una transposicion entre el
Dueino de la Tierra y el ser solar al que éste le imprimié su marca

(Nanahuatzin), en cuanto a sus roles en la destruccién del 5° Sol.

Como conclusién diré sélo que 'a morfologia de los cuentos y
relatos indigenas nos ensefa los caminos que ha seguido el fendémeno
- de ia larga duracién de la mitoiogia mesoamericana; en este caso el
material analizado resume de modo unico la complejidad de la vision
indigena del cosmos, producto de esa tradicién, a su vez que nos
ayuda a entender la relacion de estrecha dependencia que tal vision
sigue estableciendo entre los elementos de la naturaieza, los
fendémenos metereocldgicos y los niveles césmicos (inframundo-tierra-
cielos).
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A MANERA DE CONCLUSION

Digamos que una particularidad sobresaliente de la tradicion
mitolégica y religiosa mesoamericana es el hecho de que a partir de la
conquista espafola, va asumiendo un caracter criptico y subterraneo,
aferrandose en ese proceso a aquellos conceptos que proveian
sentido a la alteridad y a la identidad cultural indigenas como grupos
campesinos vinculados intimamente a la tierra y sus recursos, asi

como a su dependencia de los fenémenos naturales.

La intencién principal de este trabajo ha sido resaltar la
importancia de la relacion analitica entre la fenomenologia religiosa
ihdigena contemporanea y aquella prehispénica, dentro de un marco
conceptual de procesos histéricos de larga duracidon. En ese sentido
es importante recaicar que la larga duracién de ciertos fendmenos
culturales se ha dado con base en estrategias sociales (no
individuales; aunque no se descarta la importancia del papel de ciertos
individuos que podriamos llamar "especialistas de la memoria" u
"hombres memoria" dentro de la tradiciéon del conocimiento secreto)
que han puesto en movimiento una conciencia colectiva fundada en
la memoria étnica.’ Dichas estrategias sociales, como ya mencioné
en otra parte, han tenido como pilar una arraigada tradicion de la
cdltura oral; en ese sentido, Pierre Janet sostiene que el acto
mneménico fundamental es el "comportamiento narrativo”, que

! Le Goff, El orden de la memoria, 135-138.
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caracteriza ante todo basandose en su funcidn social, en la que

interviene de manera definitiva el lenguaje, también producto social.
Por eso Atlan, al estudiar los sistemas autoorganizadores de las

sociedades pone en contacto “lenguajes y memorias”.?

Leroi-Gourhan dice que la memoria étnica asegura Ila
reproduccion de los comportamientos en las sociedades; pero a

diferencia de éste que aplica el término memoria étnica a todas las

sociedades humanas, Le Goff prefiere restringir su uso para designar
la memoria colectiva entre los pueblos sin escritura®, ya que
contrariamente a lo que generalmente'se cree, la memoria transmitida
por aprendizaje en las sociedades sin escritura no es una memoria
'‘palabra por palabra’. Por el contrario, la memoria colectiva en esas
sociedades parece funcionar en base a la "reconstruccidén generativa”,
que no es una memorizacion mecanica, por lo que en el proceso de la
reproduccion mnemaonica se concede mayor libertad y mas posibilidad
creativa a la memoria.* '

En ese sentido pienso que el impulso o la voluntad colectiva de
conservar viva una memaria mas creadora que repetitiva ha sido uno
de los principales soportes de la vigencia y vitalidad de las tradiciones
orales indigenas en nuestro pais. Porque en verdad sorprende la
capacidad de- improvizacién que los narradores indigenas ponen en

accion en cada relato, al amalgamar dentro de sus estructuras

? id., 132. '
* Leroi-Gourhan, Le geste et Ia parole, en Le Goff, Ihid., 133.
* Ihid., 137-138.
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mitologicas profundas fenémenos religiosos tan distantes y de origen
tan diverso. '

No estd por demas aclarar que los pueblos ~ indigenas
contemporaneos no constituyen sociedades agrafas en el sentido de
gue su insercidn en la sociedad nacional las ha inmerso en el sistema
de comunicacion escrita, y en ese sentido son participes de la
memoria colectiva formada por los estratos dirigentes de la sociedad
en su conjunto. Sin embargo, a nivel endégeno su memoria social
"popular” o si se quiere, su memoria étnica se ha reproducide
mayormente a través de la oralidad, de las tradiciones y conocimientos
contenidos en mitos, cuentos, relatos, discursos rituales, etc.; y esta .
memoria historica que les es propia ha escapado a los registros
oficiales escritos. Por eso ha sido y es tarea fundamental de
antropélogos, etnélogos e historiadores recuperar y redimensionar los
testimonios que verdaderamente hacen parte de la conciencia histérica
indigena: "...todo aquel vasto compiejo de conocimientos no oficiales,
no institucionalizados... que representan de algun modo la conciencia
colectiva de grupos enteros (familias, aldeas) o de individuos
(recuerdos y experiencias personales), contraponiéndose a un
conocimiento privado y monopolizado por grupos precisos en defensa

de intereses constituidos".’

En ese sentido, las fuentes etnograficas de que dispuse en este
trabajo (narraciones y relatos) dejan ver que el cuerpo de creencias

5 Ibid., 183.
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gue sustentan las cosmovisiones indigenas actuales presentan una
relativa congruencia si se las enmarca dentro del sistema mitolégico
mesoamericano. Desde ese punto de vista, la mitologia indigena,
antigua y actual, ha sido un fenémeno productor de pensamiento
social de larga duracion, ya que existe tanto una vinculacién formal
entre sus elementos esenciales, asi como una conexion histérica dada
a través del prbceso del sincrétismo cultural, cimentado precisamente

en ciertos conglomerados simbdlicos o nicleos primarios.

Asi, en la tradicidon mitolégica mesoamericana se observa la
permanencié de un concepto rector alrededor del cual se manejan
incansablemente dos ideas polares que otorgan su sentido Gltimo a
todo el sistema: la cosmogonia, cuyo ordenamiento por una parte lleva
implicito el fin o destruccion del universo y por otra, la creacién y el
comienzo de uno nuevo, a partir de los mismos principios e idénticos
elementos. "Puesto que la escatologia® toma forma, a menudo, a
través de la referencia, explicita o implicita, a los origenes (...el fin de
los tiempos aparece a menudo..como un retorno al origeh de los
tiempos, y el fin del mundo estd puesto en relaciéon con su misma

creacion), ella mantiene estrechos lazos también con el mito".”

Se puede decir entonces, a partir del estudio de la cosmovisidn
mesoamericana, que su escatologia ha jugado un rol fundamental en
la consolidacion y el desarrollo de las mentalidades y ios sentimientos

colectivos que forman la memoria étnica, puesto que ha conferido a la

¢ Esto es, ¢l cuerpo de creencias relativas al destino altimo det hombre y del universo.

7 Le Goff, El orden de la memoria, 51.
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historia un significado real funcionando como un principio de
organizacion del mundo y un instrumento de dominio sobre el tiempo.
En ese sentido es claro que en la escatologia indigena

mesoamericana estan contenidas “...las pulsiones que conducen a
dichas sociedades a presentarse el futuro sobre la base del modelo del
pasado, y en fin, como una reproduccion de los origenes, (porque)...en
el interior de estos "deseos dominantes” de los que habla Mannheim,
ino existe quiza (sobre el modelo de las pulsiones individuales
reveladas por el psicoandlisis) un deseo de retornar a la matriz

original?®

Hemos visto, tanto a nivel historico como etnografico que es
precisamente a la matriz de la tierra, entidad primordial de origen,
hacia donde los hombres indigenas dirigen la representaciéon de su
destino tltimo y final; ya el individual (al morir a su corazén descendian
parz fundirse y reintegrarle su energia vital en ei "lugar sin orificio para
el humo”, o como dicen actuaimente los totonacas: alla, en un lugar
muy profundo debajo del agua que esta seco y bonito, a donde se van
los ahogados y que es el reino de San Juan)’ , ya el colectivo: de tintes
apocalipticos el fin del universo del 5° Sol (prehispanico y
contemporaneo) prevee la autodestruccion de la tierra con sus
movimientos aterrorizantes (temblores de Juan Oso o Juan Aktsinf),
apoyada por su elemento indisociable, el agua. (diluvio-destruccién del
4° Sol - origen del 5° Sol - destino final). Tléloc- como 'Sefior de la

Tierra y de las Aguas', estuvo en el pasado y sigue estando en el

¥ Ibid.. 84.

* “Uin ahogado en el reino de San Juan®, Narrativa oral nay la regidn a.
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presente sefalado en la escatologia indigena, como el artifice y el
motor del cataclismo final, ya fuera en la fecha nahui offin o en la del
24 de junio, "dia de San Juan".

Resumiendo lo anterior digamos que al principio tenemos el
origen del universo contenido en fa idea de Cipactli, el "monstruo de la
tierra”, que los dioses pusieron a flotar en las aguas primigenias;
imagen que, en mi opinidn, sienta el paradigma milenario de la unién
originaria, y en adelante indisoluble, de |la tierra y del agua; mientras
que al final encontramos la idea del destine entropico universal
fundada sobre la actividad destructora de la divinidad que encama los
mismos elementos: tierra-temblores, agua-diluvio. Momento esperado
y temido en que éstos se conjugarian finalmente para disolver la
‘organizacion y el orden del mundo, y con eilos el tiempo y el devenir,
dictados desde el inframundo del Tlalocan y materializados en las
estaciones, en los ciclos de la naturaleza y en los fendémenos

metereoldgicos asociados.

Por ejemplo, nahuas y totonacas, ain si con diferencias
substanciales entre si, proclaman sin embargo poseer una relacién
privilegiada con la tierra y con el inframundo como espacio sagrado de
referencia primordial y Gltima. Asimismo, cuando Galinier escribe
sobre la importancia que el duafismo (en sus aspectos antropolégicos
y cosmolégicos) tiene en la cultura otomi sefiala que se trata "..de
una ideologia centrada en la ruptura y el caos, de los cuales extrae

todas sus consecuencias intelectuales, como si, al apoyarse en una
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atenta lectura del cuerpo, la idgica dialéctica viniera a superponerse a
la légica binaria. Este pensamiento amerindio lleva la marca de una
eleccion orientada hacia el conocimiento de las formas obscuras del
deseo y de la muerte, del espacio de abajo, de una "mitad del

mundo"."?

Ya desde las concepciones ancestrales es ia tierra, nacida dei
caos y su ruptura, el meolio del discurso mitolégico sobre el origen del
universo. En éste figuraba la idea de la existencia previa de la materia
y de su casi inmovilidad en las aguas primigenias. Dicha materia,
como mencioné, estaba condensada en Cipactli, que como el atomo
originario se escinde para dar lugar al mundo y a todo cuanto hay en
él. Pero fue necesaria la intervencién divina para organizar ei caos, Y
con esta intervencion se funda el movimiento vital. Ascenso y
descenso tienen mucho que ver con el origen y la creacién
cosmogonica: Quetzalcdat! y Tezcatlipoca hacen descender a la diosa
_ Tlaltecuhtli (Cipactli), la tierra, desde el cielo hacia las aguas
primordiales en donde flotaria. Dicho sea de pasc que ya esta imagen
por si sola nos remite a la idea clasica del Anghuac o a la voz
Cernanauactli, que durante la Colonia !Iegé_‘ a ‘signiﬁcar "mundo”,

"universo".

Una vez estando abajo Cipactfi, dichos dioses proceden a crear
el mundo y para ello se transforman en dos gigantescas serpientes
{cuyo simbolismo, como se vio en otra parte, remite univocamente al

'* Galinier, La mitad del mundo, 677.
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complejo tierra-agua) para asir a la diosa transversalmente:
enroscadas en sentido inverso y mediante traccion logran partirla a la
mitad. Pienso que este movimiento contrario de arriba hacia abajo y
viceversa funda otro paradigma mesoamericano de gran
trascendencia: el movimiento de los flujos césmicos que sostendran el
universo; las dos corrientes divinas, polares y complementarias (fria y
caliente) que entrelazadas en continuo movimiento devendrian la
premisa de la taxonomia mesoamericana del cosmos es sancionada
por el mito de creacidén desde el que seria el ombligo universal. A
partir-de entonces y mientras el universo durara, ese eje cosmico
sostendria el devenir con la energia producida por la interaccién de los
elementos agua, tierra y fuego. De la misma manera que a nivel
microcésmico se considera ain que la unién equilibrada de lo frio y lo
caliente es lo que da la energia arménica del cuerpo; es decir, la
salud." '

En cuanto a la creacidn divina, llegué también a la conclusién de
que el monstruo de a tierra (del que surgiria todo lo existenfe en el
universo) finalmente quedd invertido: la mitad inferior se transformé
en |os niveles celestes, mientras que la mitad superior de su cuerpo
quedd convertida en la tierra y el inframundo. Es decir, que toda la
vegetacion, las aguas y las formaciones geoldgicas surgidas de la
pa'rte anterior de Cipactli quedaron dentro del dominio tellrico, y como
elementos y conglomerados de simbolos fueron organizados en

construcciones mitolégicas alrededor del campo semantico del

" Aramoni, Talokan tata_Talokan nana, 72-73, 118.
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Tlalocan. Esa importancia radica, desde mi punto de vista, en que al
ser partida a la mitad, los dioses instauran desde el corazén de Cipactii
el eje cHésmico, del que se despliegan los cuatro rumbos, y asi ese
corazon sustenta el universo' y se convierte en el centro del Tlalocan
(o Talokan) formado por Talokan Padre Creador (Tata) y Talokan
Madre creadora (Nene o Nanaj).

El tiempo de la creacion (Cipactli, su desintegracion, la ubicacién
de su corazén como axis mundi) oscila entre el caos y la perfeccion
total, y la "...perfeccion total se expresa muchas veces en los mitos de
la androginia, donde los sexos no estén todavia separados".” Existe
en las fuentes histéricas, como hemos visto en los apartados El origen
del universo y El origen de !a tierra y de sus recursos una clara,
esencial, si bien no explicitada, relacién entre Cipactli, Tlaltecuhtli y
Tlaloc: en algunas Tlaloc y Tlaltecuhtli intercambian dominios, como
son la tierra y el agua; en otras Tlaleut! 0 T!aitecuht{i substituyen a
Cipacth‘ en su acepcion de monstruo originario. Lo mismo sdoede con
el género de dichas figuras divinas; rhachIino o femenino se
interponen a las mismas deidades en unas u ofras fuentes. Lo cierto
es que la perféccién. que encierra la dualidad o los opuestos
complementariosdeilos elementos y las fuerzés deificadas va a estar
presente desde la antiguedad hasta nuestros dias.

* Actualmente por mundo {(Semancuak Talmanik), segin se desprende de los materiales etnogrificos nahuas,
se entiende no solo el mundo natural con el que los seres interactiian cotidianamente, sino también los rumbos
y las divisiones o pisos cosmicos que obviamente comprenden el cielo de los astros y meteoros y el
inframundo; esto es, el universo.

** Le Goff, ¢l ordgn de la memoria, 17.
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Asi por ejemplo, en el Cddice Florentino Tlaltecuhtli aparece

como 'Nuestra Madre, Nuestro Padre'**, mientras que para los nahuas
de la sierra norte de Puebla la tierra es concebida como un ser vivo,
dual: Talokan no es s6l0 un espacio sagrado es también la entidad
generadora de toda fa humanidad. Un curandero nahuat me conté
" cOmo y a quién rezaba cuando queria pedir algin favor a la divinidad:
"Mira -me dijo- lo que yo hago es orar a la Tierra Santa si la persona

se cayd en la tierra', que es media tierra y media agua, media muijer y

medio_hombre. Por eso para 'llamar'™ a alguien, eso es (hay que

hacerlo) en el reino del mar, o reino de la tierra, o reino del agua,

porque su forma (la de faltikpak) tiene media tierra y media agua,

media mujer ¥y medio hombre". El mismo curandero me comentaba

que ‘el reino de la tierra es del rey del mar' o que 'el reino de la tierra
es el reino del mar."” Ichon escribe que los indigenas totonacas dicen
‘el Agua es nuestro Padre y nuestra Madre.”® Otro ejemplo es el de
dofla Rufina Manzano, reconocida curandera de San Miguel
Tzinacapan; ella contaba que cuando queria iniciar sus viajes oniricos
para encontrar y liberar un tonal (espiritu) extraviado, se ponia a orar'
de rodillas 'sobre la cara de la tierra' a la que llamaba Semanauak
Taltikpak (la tierra toda), Semanauak Talmanik (el mundo todo), o San
Juan Taltikpak, San Juan Talmanik'®; nombres que en su discurso son
intercambiables por l|a designacién 'Madre Creadora-Padre Creador'

' Codice Florenuno, lib. V1, cap. viii, fol. 29r.

'* Caerse violentamente puede provocar el susto, fenomeno que implica Ia pérdida del tonal, es decir de la
energia vital y con ella, del destino.

18 "] famar” implica Ia accion de recuperar el rona! extraviado o sustraido por nimenes o dioses.

" José Francisco Cuamait, curandero de la sierra norte de Puebla. Hay que sefizlar que aqui de nuevo saltaala
vista el concepto ancestral de Andhuac.

** Ichon, La religion de los totonacas, 132.

¥ San Juan de la Tierra, San Juan del Mundo nos remite al Sefior de la Fierra-Agua.
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Esto lo hacia como a las siete de la noche, es decir, en el momento
liminar en el que Jesucristo-Sol, El Salvador, desciende también al
inframundo y con él sus cualidades adquiridas desde el cenit hasta el

ocaso,”’ y asimismo, el tiempo en el que con la oscuridad, se liberan
los- poderes inquietantes y peligrosos del inframundo para ascender

hacia la superficie de la tierra.

‘Esa relacién implicita entre el sol (o el fuego) y la tierra, es en
efecto, una cuestion fundamental. En el capitulo 1l de este trabajo, en
el que presento una amplia discusidon del simbolismo religioso
mesoamericano, analizo la problematica de los flujos césmicos y de
las cualidades energeticas que conforman el axis mundi, esto es, la
relacion esencial entre fuego y agua (o calor y frio). En cambio, en el
capitulo. lil trato la relevancia del binomic sagrado tierra-agua en la
tradicion oral de los nahuas y totonacas de la sierra norte de Puebla,
no porque el fuego no cumpla un papel importante en la cosmovision,
sino debido a la abundancia e importancia de las referencias
etnograficas al inframundo como matriz de la fertilidad y por ende,
como principio creador, ordenador y reproductor de la- vida sobre la
tierra. Sin embargo, la riqueza inusitada de la tradicidn oral, que se fue
revelando al ahondar cada vez mas en ella, aunada a los limites
temporales para la conclusion de esta tesis, me obligan a considerar
solo de paso y a manera de avance para un trabajo posterior, la gran
incidencia que en la memoria étnica ha tenido y tiene la

interdependencia del agua y el fuego como soporte de las fuerzas

® Ver ol apartado 2.4.1. La doble determinacién de los cielos y del inframundo,
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cosmicas; pareciéndome ademas que de ese modo se redondea lo
expuesto en la seccidn historica para los fines del tipo de analisis que
me propuse realizar desde el inicio del proyecto. Valgan pues a

manera de ejemplo las siguientes reflexiones.

Tanto la deidad que daria a los hombres las plantas comestibles,
el maiz, y con éste la agricultura, como aquélla destinada a ser Sol,
han guardado siempre una intima relacién con el fuego y con el agua
del inframundo. Han llevado simultaneamente dentro de si los poderes
de ambos elementos, es decir, la polaridad complementaria como

entidades duales, perfectos modelos de la esencia universal.

San Juan Aktsini' (totonaca) y Sentiopil (nadhuat), una vez
cumplida su misidn civilizadora de dar a los nuevos seres su alimento,
se retiran a los dominios del agua; dejan de crear sobre Taltikpak y se
refugian en el inframundo, en dende permanecen como sustentadores
de la vida. Se van al fondo del mar. Pero este fondo del mar es
visualizado, imaginado en la conciencia colectiva como un lugar
situado a gran profundidad debajo del agua, como un lugar en el que
ya no hay agua y en donde viven el '‘Duefio y la Duefa del Agua'?' En
otros cuentos la misma idea salta a la vista: en "E| pescador y el
Duefio del Agua" se narra que éste uitimo jala al hijo del pescador
hacia adentro del mar, llevandolo hasta "... un lugar seco, como una
especie de casa"* En otro, titulado "Un ahogado en el reino de San

Juan”, un muchacho que va en busca de su hermano que habia

! »E| pescador”, Narrativa oral totonaca de la region de Papantia.
g pescadar y el Duefio del Agua®, fhid.
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muerto ahogado en un rio, es conducido por un ayudante de San Juan
hacia las profundidades del mismo; pero para levarlo, le pide al

muchacho como condicion que cierre los ojos; finaimente "...cuando
los abrid se dio cuenta de que ya no se encontraba en el rio sino que
iba caminando por un camino ancho, empedrado y muy bello, hasta
que por fin Hegaron a un pueblo grande y muy bonito".?® Asi, en base
a esta informacion se puede decir que el mar, [os rios, manantiales, los
pozos, o cualquier sitio en el que las aguas de la tierra se manifiestan,
son sin duda conductos del inframundo, ya que el agua es sinénimo
de fertilidad y el mar, como queddé dicho en otra parte, es su

manifestacion absoluta.

Desde otra perspectiva, San Juan Aktsini' (0 San Juan del agua
reverenciada) guarda asimismo una intima relacién con el fuego;
digamos que es un polo del continuum agua-fuego: Lucas (iii,16) pone
en hoca de San Juan las siguientes palabras "Os bautizo con agua,
pero aquél que es mas fuerte que yo os bautizara con e! Espiritu Santo
y el fuego".vz‘ En cuanto a Sentiopil se cuenta que sus enemigos, los
canibales®, quisieron matarlo encendiendo la lumbre del temazcal y

metiéndolo en &l para comérselo asado; sin embargo Sentiopil se libra

B "Un ahogado en el reino de San Juan", Ibid.

™ Fliade, Tratado de historia, 185, Vemos en Eliade que la figura de San Juan resume por su parte una
larguisima tradicion. Asi, del conjunto atlanto-mediterraneo del sur italiano se dice que el culto griego de la
Sibila se sobrepuso a2 un culto primitivo local que temia su centro en una cueva llena de agua (los
protosicilianos se dingian ahi para llevar ‘a cabo ordalias o incubaciones proféticas). La Sibila domind y
profetizo en aquel lugar en tiempos de la colonizacion griega, y a partir de la era cristiana, s¢ contimia alli una
devocién a San Juan Bautista, al que en el sigle XV, se erigié un santuario en la vieja caverna, la cual sigue
siendo considerada por sus aguas milagrosas. En suma, el simbolismo inmemorial de la inmersién en el agua
como instrumento de purificacién y regeneracion fue también aceptado por el cristianismo, [bid., 190.

2 Que de paso diré que en el cuento podrian simbolizar precisamente la fuerte tension historica que se da en
el transito de la caza a la agricultura.
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de sus enemigos gracias a dos tortugas que formaron dentro un
charco de agua que lo salva. Enseguida Sentiopil utiliza el fuego como
aliado para poder trascender: atiza la lumbre y con ella mata a los
canibales, saliendo asi triunfante para llevar a cabo su misién: “...iba a
sembrar maiz. Todos los animales le ayudaron a limpiar, sembrar y a
levantar la cosecha", que después pusieron en una cueva llamada

kueskomatepek, ‘el cerro de la casa del maiz'.

El Cintéot! histérico, el 'dios del maiz tierno', también cumple su
funcién divina metiéndose debajo de la tierra, y desde su lugar en el
inframundo se metamorfosea en multiples frutos, tubérculos y semillas
comestibies; sin embargo, también se presenta asociado con el fuego.
En la parte correspondiente a Los nueve sefiores de las horas de la
noche, Seler analiza el cuarto signo, Cuetzpalin, 'lagartija’, al que le
corresponde el cuarto de los nueve Serores, Cintéotl, dios del maiz,
que en las pictografias del grupo Borgia es casi siempre un dios
masculino.”® Sus caracteristicas mas sobresalientes en este codice
son, naturalmente, las mazorcas y ﬂofes de maiz que lleva en la
coronilla o clavadas en una especie de venda en la cabeza. Pero en
cuanto al resto, su aderezo, que es idéntico al de Xochipilli, incluye
rasgos asociados al fuego: la cabellera de color igneo y el gran disco
de oro (teocuitlaeomalli) sobre el pecho, que se combinan con otros
simbolos teluricos y acuaticos. Del mismo modo en el Cédice

% Sin embargo, Torquemada (11, 255) Hlama a Chicomecoarl *diosa de las mieses” y la considera sinonimio de
Ceméod, a quien le atvibuye condicion femenina. Por su parte Spranz seflala que "La diosa del maiz,
represemada solo en el Borgia y en el Fejérvary- Mayer, esta estrecharmnente ligada a Centéotl, y algunas formas
de la indumentaria son determinativas de ambos”. Asimismo menciona la opinion de Seler respecto a que en
los codices Borbénico, Telleriano-Remensis y Tonalamatl Aubin, Cemtéotl estd concebido como deidad
femenina, en Félix Baez-Jorge, Los oficios de las diosas, }14-116.
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Fejérvary-Mayer asume ciertos rasgos de caracter igneo, como son: el
cuerpo pintado de amarillo, el pectoral parecide a! del dios del fuego y
del dios solar, ademas "Junto al numen aparece..., como lugar de
culto, un arbol florido, pero las ramificaciones de la raiz forman aqui

una especie de vasija, que contiene la ofrenda destinada a quemarse."
27

En esta especie de encrucijada emblematica, sujeta a varios
planos de Iecturé, es importante recordar el vinculo, sefialado antes,
entre Sentiopil (Cintéotl o Centéotl) y Nanahuatzin, pues ya su
identificacién simbdlica se visiumbra desde sus origenes, desde una
virtual hermandad plasmada en el mito: de la versién tetzcocana de la
creacién del §5° Sol que aparece en la Histoire du Mexique, Noemi
Quezada comenta que los dioses del “amor, Xochiquetzal y
Piltzintecuhtli, padres de Cintéotl, también educaron a Nanahuatzin
(hijo de Itzpapalotl y Cuzcamiauh, dioses igneos), con el mismo amor y
dedicacion que lo hicieron con su hijo, para prepararlo en su muerte y
resurreccion.?® Lo que, desde mi punto de vista, implica una
transferencia de los poderes del agua y la végetacién al Ser que
devendria Sol; y es posiblemente debido a esa marca por lo que al
arrojarse a la hoguera Nanahuatzin desciende al inframundo, ambito -

de la diosa Madre Tierra, para renacer como Sol.?°

77 Seler, Comentari sdice ia, v. 1, 167-168.
™ Guezada, Sexyalidad, amor y erotismo, 58-59.
 Ibid.,59.
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| Asi por ejemplo, Hernando Ruiz de Alfarcén, en el capitulo sobre
los fundamentos que tenian los indios para adorar al Sol, cuenta que
fue precisamente Cintéoll el dios que eligié a Nanahuatzin para que
se arrojara a la hoguera a la que ningun otro dios se habia atrevido. El
dios enfermo es convencido y se arroja enmedio de aquel furioso
fuego, con cuya fuerza y llamas purgd y purificé toda su enfermedad,
quedando hermoso y luciente, y convertido en Sol. "Pero luego que de
la dicha hoguera salié purificado, se arrojé dentro de vn estanque de
agua muy fria, que estaua tambien preparado para prueua, y aviendo
salido del muy limpio, se passo luego al cielo donde se oculto".*
Jacinto de la Serna consigna la misma informacién: es Cintéot! quien
persuade al dios llagado y buboso a echarse en el homo encendido,
"...pero luego que sali6 purificado de las manos del fuego, se arrojo en
vun estanque de agua muy fria... para que quien auia passado per
ignem, passasse per_aquam tambien; porque tambien era prueba el
agua, como lo auia sido el fuego: y auiendo salido bien de todo se

subi6 & el Cielo, y se occultd hasta que diligenciaron el verle".*

En suma, tanto un dios como el otro debieron descender prihero
al inframundo y a sus aguas antes de cumplir su tarea divina, pero
obviamente ambos llevan iguaimente la marca del fuego aun si en
grados distintos. En Cintéolf (Sentiopil) dominan las cualidades
telurico-vegetales, mientras que en Nanahuaizin (y como veremos

enseguida en la version totonaca del hijo del Sol) sobresalen la igneas.

% Ruiz de Alarcén, Tratado de las supetsticiones, 150-151,
*! De ia Serna, Manual de ministros de Indios, 363-364.



En el relato "E! Sol y la Luna” (I}) se cuenta que el que seria Sol
nace como nifio de una muchacha que se traga la ‘'semilla’ del fuego™®
que estaba depositada dentro de una piedra de la que salié 'una cosa
brillosa’, 'una bola preciosa muy brillosa que parecia relumbrar'; '‘como
una yema de huevo'.> Esto sucedi6 cuando todavia no habia ni luz ni
.calor, cuando el mundo era un lugar de tinieblas. Al respecto escribe
Le Goff que en ciertas religiones la mas mitica de todas las edades es
aquella anterior a la creacion, cuando el tiempo todavia no existia; se
trata de una edad ambigua que se sitia entre el desorden y la
perfeccion total, muchas veces simbolizada por el huevo.® Y
recordemos que es precisamente con el nacimiento del Sol y de la
Luna que comienza a darse el sentido de la nueva creacion, es decir,

se inicia 1a cuenta del tiempo.

A los nueve dias de que la muchacha se tragé la 'semilla del
fuego' dio a luz un nifio, pero la joven madre murid. El padre de ésta, el
abuelo, se enojd mucho porque ademas supo que el nifio le ganaria en
ser Sol y &l tendria que conformarse con ser Luna, por lo que mandd a
dejar al nifio en la penca de un maguey para que muriera, pero
pasaron tres dias y el nifo seguia vivo; el abuelo entonces mandd a
que lo dejaran sobre un arbol de anona pero tampoco murié. En el
maguey el nifio se alimento de su jugo y en la anona se nutrio tomando

el nectar de la fruta, "...la estaba mamando como si fuera chichi ya

32 "E| Sol, como ser que se manifiesta en ¢l mundo, también tiene "corazon”. Segun el mito, el "corazon" def
Sol estaba oculto, en forma de yema de huevo; fue encontrado y sacado de su encierro para que reviviera y con
¢l pudiera ¢l astro hacer su curso cotidiano, Lopez Austin, Tamoanchan y Tlalocan , 127.

* Narrativa oral totonaca de la region de Papantla.

3 1.e Goff, ElLoden de la memoria, i7.
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que esta fruta se parece al seno de la mujer”. El nifio-Sol crece pues
de la vegetacién, de los frutos de la tierra, de plantas que semejan
derivaciones del arbol de la vida por su contenido simbélico de gran
fertilidad; y él, que llevaba en si el potencial de fecundidad que da el
equilibrio arménico de las cualidades teldricas, acuiferas e igneas, que
tenia el don de la creacién, logra aun siendo pequefic sembrar y
cosechar el maiz por primera vez en aquel iugar de tinieblas. Sélo
"..después de la cosecha el nifio pregunté a los animales (sus
ayudantes magicos) que si les gustaria que él se fuera para arriba y
les diera la luz. Les decia que como todo estaba en tinieblas, él se iba
a convertir en Sol... Asi, el nifio marcé una fecha y sefialé el dia en que
se iria para arriba...llegé el dia...el nifio juntd doce tareas de lefa, les
prendié fuego y desde lo alto se aventd a la lumbre.®® Al caer
comenzé a revolcarse entre las llamas para irse hacia arriba. Al salir
ya no habld, ya no dijo nada, tan sélo se fue... Al otro dia al amanecer
salié el sol. Era muy grande y dorado... El sol empezd a caminar como
lo hace ahora, y ya de tardeciio se empezé a ocultar por el oeste”; esto
es, comenzaron a marcarse los dias, la cuenta progresiva del tiempo,
la acumulacidon histdrica; fundacién que la mitologia antigua

mesoamericana atribuye a Xiuhtecuhtli , progenitor del sol.

Me parece conveniente aclarar que en las diferentes narraciones
del mismo conjunto la muchacha que se traga la "semilla” del fuego, o
al padre del Sol, es invariablemente una "Aguadora”; es decir, una

mujer que junto a otras pasa largos ratos cerca o dentro de un rio, ya

** En muchas otras versiones el nifio, para convertirse en Sol, se traga el fuego, come brasas, de la misma
manera que lo hizo su madre, iva of 0 la regidn de Pa
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sea acarreando agua o lavando ropa, y que entre ellas mantienen una
relacion de intimidad con el "fandanguero”, el hombre que se
transformaria en Luna. El episodio de la joven mujer tragandose esa,

"cosa brillosa" ocurre siempre alrededor del agua (mar, rio, pozo).*

Esto nos remite a la idea de que las fuerzas teluricas y las
fuerzas igneas contenidas en el inframundo se conjugan asi para crear
el 5° Sol; y esta conjuncién sera a partir de alli, el sostén y el
paradigma que regira las leyes del cosmos y de la vida sobre la tierra.
Veremos enseguida a nivel etnografico ia misma relacién que la
informacién historica nos dio entre Xiuhtecuhtli y Tlaloc, y que quedd

analizada en el apartado El simbolismo del centro.

Consideremos para eso algunos pasajes de las narraciones:
"Hace mucho tiempo, cuando el mundo ya estaba creado, todo se
hallaba entre penumbras... todos vivian en la oscuridad pues no
existian ni el Sol ni la Luna... pero un dia uno de los hombres encontré
una piedra que brillaba, que resplandecia y sobre la cual siempre
estaba una lagartija como buscando calor. Al ver esto, el hombre
decidio tocar la piedra y se dio cuenta de que estaba caliente...Llamé a
todos los demas y éstos acudieron al lugar donde estaba la piedra... -
Desde entonces empezaron a rendirle (cuito) y a cuidara pues
ademas de que brillaba, calentaba". Ofra versidén dice que "En
aquellos tiempos todo era oscuro y no habia nada, ni la Luna ni el Sol.
Cierto dia salié una lagartija (slufuk) a calentarse... iba a colocarse

% £l Sol y la Luna” I y II, "Cuento de un nifio y las "aguadoras™, "La creacion del Sol*, Jbid.
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sobre una piedra redonda, y esa piedra era muy transparente. Los
demas animales le preguntaron que por qué iba ahi y la lagartija
contestd que sentia mucho frio y que acudia a la roca porque ésta
estaba caliente"; finalmente los colibries lograron partir la roca y de alli
sali® una cosa brillante, como un espejo. Las mujeres jovenes, las
‘aguadoras’, tomaron ese espejo y empezaron a observarse en él, pero
también comenzaron a disputarselo, hasta que una "...en el jaloneo se

lo meti6 a la boca y se lo trago" *

En otra versidn leemos: "Los abuelos cuentan que cuando no
habia ni luz ni calor, una lagartija se encontré una gran piedra que
estaba caliente y desde entonces ella fue en su busca cada vez que
queria quitarse el frio... Cierta vez la lagartija le dijo a una rana que se
quejaba de frio. yo caliento mi panza en una piedra que estad muy lejos
de aqui... La rana quiso ir pero no pudo subirse a la piedra... los demas
animales también intentaron subirse a la piedra pero no pudieron...
Entonces los ancianos que eran los mas chiduitos (y que ahora se les
conoce como 'salta pared') dijeron: justedes no sirven para nada!, son
muy jévenes y nosotros no somos jévenes ni fuertes pero por viejos
tenemos mas sabiduria, jvamos a ver si esa piedra nos respeta!” Asi
los viejitos chiquitos le dieron volando cuatro vuletas a la piedra, al dar
la ultima vuelta la piedra cedio6, se fue rodando y, al caer contra el
suelo se quebrd y de ella salté 'la cosa brillosa como yema de huevo'.
"Al ver esto, los animales se dieron cuenta de que la piedra se habia

enfriado y como no supieron que hacer con ese objeto brillante, lo

7 wg origen del Sol y de la Luna®, "El Sol y la Luna® [, Ibid.
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echaron en un pozo.." Mientras tanto, “...en aquel lugar de tinieblas
vivia un anciano que tenia una hija que iba todos los dias a acarrear
agua en el pozo en el que los animales habian tirado el objeto que
" encerraba la piedra... la joven se dio cuenta de que en el fondo del

pozo habia algo que brillaba y se dijo que lo Hlevaria a su casa”.

Tenemos en las diferentes versiones del cuento varios
elementos que se repiten y que son importantes de considerar: (1) la
lagartija posada sobre la (2) piedra que tiene adentro (3) la 'semilla’
del Sol; es decir, una metafora del fuego teltrico (del inframundo); y (4)

este corazon igneo en el interior de un pozo de agua.

Al respecto pienso como conclusidon general que la imagen de la
lagartija sobre la piedra caliente se identifica con la metafora del
monstruo de la tierra, Cipactli, al que los dioses bajaron desde los
cielos y pusieron a flotar sobre las aguas primordiales; y que el
corazdn de la piedra (semilla del sol) se asocia con el viejo dios del

Fuego, que existe ya desde antes del inicio del mundo y del tiempo.

Cito enseguida un pertinente comentario de Seler que se refiere
precisamente a los elementos que he venido tratado aqui; es decir, a
la simbologia del maiz, de la lagartija y de la piedra y que dice: el maiz
es, naturalmente, un simboio de los viveres y de la riqueza; la lagartija,
de la fuerza fecundante del agua; mientras que la piedra es un simbolo
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de la esterilidad.® Seler no habla mas sobre las piedras, pero

adelante contextualizo ese significado que él les atribuye.

En relacién con la lagartija (cuetzpalin) tenemos que tanto en el
Borgia como en los demas manuscritos analizados por Seler aparece
pintada de dos colores, siendo azul la mitad delantera y roja la de
atrds. En los cédices la combinacién de los colores azul y rojo
simboliza el cielo oscuro, nocturno, y el cielo claro del dia... ademas
sustituye en ciertas figuras divinas la pintura blanca (rayada de rojo)
del cuerpo, que simboliza el cielo 0, mas exactamente dicho, el cielo
matutino, la aurora, la madrugada. "En mi comentarioc al Cddice

Vaticano 3773 he suministrado la prueba.. de que la lagartija

significaba... la potencia procreadora y, por lo tanto, si uno quiere, la
impudicia. Creo que con la pintura de dos colores se queria expresar

lo mismo: el surgir de la oscuridad, los albores de la vida.*®

Reflexionemos aqui sobre dos ideas: igual que Cipactli, la
lagartija es un simbolo de los albores de la vida, de la procreacién; asi
como la lagartija de los cuentos totonacas que descubre |a 'piedra con
la semilla del Sol' y se posa en ella, siendo precursora y artifice del
nuevo y primigenio amanecer. Es en ese mismo sentido que en la
Discusion del simbolismo religioso mesoamericano propuse que

Cipactli contenia en su centro el ombligo del universo; es decir, el

* Seler, Comentarios al Codice Borgia, L. 85.

** Ibid,., 12-13, subrayado nuestro. Escribe: "Recordemos que la bicromia y el simbolo de dia y de noche, son
rasgos distintivos de los nimenes del pulque, que representan... la fuerza procreadora de la naturaleza, el morir
y ¢l renacer de la vegetacion” (13). En ese sentido considero que idéntico papel simbélico cumplen, tanto el
Cintéotl clasico, como el Sentiopil de los indigenas contemporaneos.
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fuego encarnado por. Xiuhtecuhtli. Porque del mismo modo que en el
interior de la piedra (de los cuentos) ardia el fuego originario en un
mundo de sombras y formas indefinidas, concebian los antiguos
mesoamericanos el fuego precursor o prehistérico: "...el fuego y el dios
del fuego existian ya en la Edad de las tinieblas y de la noche, antes
de existir el Sol, antes de aparecer el lucero del alba. Asi, el dios del
fuego es el muy anciano, el Huehuetséot/, el hacedor de dioses y

hombres".*®

A partir de lo dicho me interesa enfatizar lo util que resulta la
informaciéon etnografica en el analisis de los procesos histérico-
culturales. Pongamos como ejemplo el siguiente: con la ayuda de los
datos de campo se llega a entender que no es un azar el hecho de que
a Xiuhtecuhtli, el primero de los 9 Sefores de las horas de la noche
(léase el principio de los tiempos, cuando todavia no habia sol y todo
era doniinio de la oscuridad de la noche) le acompare el signo
Cipactli, 'caiman’; .ni tampoco que a Cintéoll, el joven dios solar del
maiz y de la vegetacion'' (que en su lazo de hermandad con
Nanahﬁatzin lo exhorta a cumplir el mas elevado de los destinos
divinos) lo acomparie el signo Cuetzpalin, 'lagartija’; esto es, se puede
decir que la lagartija descubre el gérmen del Sol encerrado en la
piedra, como Cintéot! descubre la esencia solar de Nanahuatzin. Lo

* Ihid., 91.

1 » _ es natural que para el hombre el Sol, la luz, el dia -en contraposicion a la noche y a la muerte- hayan
sido simbolos de 1a vida... Para los mexicanos coincidiala idea del nacimiento v la renovacion de la vida humana
con ia del nacimiento y la renovacion de los frutos del campo. Ometecuhtli, Sefor del nacimiento de los
hombres, es también el Tonacatecuhtli, Sefor del sustento, que es, a su vez, Cinféor, dios del maiz,
simbolizado por la mazorca..., lo que revela en forma sumamente clara la figura de la deidad del maiz tiemo,
Xochipilli®, Seler, [bid., 155-156. -
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que ademas tiene una profunda correspondencia con las conclusiones
a las que llegué en el andlisis del material histérico (La doble

determinacion de los cielos y del inframundo).

La lagartija y la piedra se identifican pues con el principio
telUrico-acuatico, pero para tener vida necesitan del calor. Por eso
cuando le sacan la 'bola brillosa' a la piedra, ésta se enfria y pierde
todo sentido de vida, se convierte como dice Seler en un simboio de la
esterilidad. Para decirlo de algun modo, los procesos metabdlicos,
tanto de la lagartija (Cipactli}, como de la piedra (la tierra) dependen
del sol y del fuego respectivamente. Asi, Xiuhtecuhtfi necesita del
agua para poder generar la vida {igual que antes de formar el universo
Cipactli se hallaba enmedic de las aguas primordiales). Esto nos
conduce a la imagen del corazon del fuego dentro del pozo de agua (o
bien, como lo referi antes, a la metdfora del Sol recién nacido
descendiendo al inframundo o echandose a un estanque de agua muy
fria). Lo-que a su vez nos‘rer‘nite al tema desarrollado en el apartado
Axis mundi: Tlaloc-Xiuhtecuhtli, en el que analizo la relaciébn de
-estrecha dependencia que las fuentes nos descubren entre ellos.
- Porque recordemos que a Xiuhtecuhtli, como fuego de la tierra, se e
imaginaba ubicado "...en el a'lberque del agua entre almenas (nubes),

cercado de piedras como rosas".*2

En fin, a lo largo de este trabajo ofreci algunos ejemplos (desde
mi punto de vista centrales) de interpretacién del material etnografico

* Sahagin, Historia general, lib. VI, cap. IX, 319,
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que prueban la permanencia secular de nucleos miticos primarios; y lo
hice en |la perspectiva de una propuesta metodolégica que me parece
fructifera aunque ciertamente perfectible. Por eso considero que en ‘el
futuro, la riqueza y abundancia del acervo etnografico disponible, me
permitira seguir profundizando en la comprensién de la cosmovision
indigena como un sistema l6gico, cuya coherencia esta cimentada en
concepciones antiquisimas que han ido estructurando articulaciones
racionales especificas entre sociedad y naturaleza. Articulaciones que
en el plane cognoscitivo han hecho posible, tanto a nivel del imaginario
mesoamericano, como de la organizacion y las relaciones sociales,
establecer sistemas de control y dominio sobre las fuerzas y
fendmenos naturales, de los que las sociedades indigenas han
dependido secularmente en su intimo vinculo con la tierra y sus

recursos.

Por esa razén me permniti extender el .analisis historico
desarrollado en el capitulo N, pues solamente partiendo de los
cimientos y estructuras del pasado, de su reconstruccion, puede el
etndlogo explicarse el presente de la realidad indigena. Como etnéloga
me acerqué a las fuentes histéricas y como tal es mi interpretacion del
mundo‘prehispénico, que aqui he planteado como una aportacién,
como una hipdtesis sujeta de ser discutida y confrontada por
especialistas de otras disciplinas tales como la etnohistoria, la historia

o la historia comparada de las religiones.
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En ese sentido, sélo me resta decir que esta senda del analisis
comparado, vastisima y casi inexplorada, guarda enormes tesoros al
conocimiento del pasado como presente, depositados en la memoria

étnica de los pueblos indigenas de nuestro pais.
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