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Introduccién

Una de las referencias notables del paisaje tlaxcalteca ha sido por excelencia el volcan
hoy llamado Malinche. Su denominacién original era Matlalcueye, nombre de una
deidad prehispanica que estaba vinculada con el agua y la fertilidad. En algan momento
incierto, después de la invasion espafola, cambié de nombre para tomar el de
Malintzin, la intérprete y compafiera de Hernan Cortés, a quien algunos pobladores de
la region identifican como la guia que los llevd hasta el volcan para que alli se
asentaran. A pesar de las varias menciones que se han hecho sobre este cambio de

nombre, no hay ningun trabajo académico que indague el suceso.

Sabido es que las montanas entre los mesoamericanos jugaron un papel crucial en
sus mitos de creacion: es la montafia la que permite el espacio humano ocupando un
lugar intermedio entre el cielo y el inframundo. El modo en que quedaron descritas
revela que ser mujer, hombre, montaina o divinidad, sucede a veces de modo
simultdneo en un mismo cuerpo fisico. El monte, ese del que hablan los
mesoamericanos, no es un mero relieve del paisaje que no haga otra cosa mas que
estar ahi, sino un ser con quien se establecen relaciones muy especificas. Es por ello
gue nos encontramos con una serie de categorias que habitan y constituyen el monte:
los llamados seres sobrenaturales, dioses polivalentes, sefior / sefiora del monte, sefior

/ sefiora de los animales, dueno / duefia del agua, antepasados sagrados...

La elevacion volcanica a la que nos referimos en este trabajo, ha sido a través de
los afos un ente que le ha dado identidad a la geografia tlaxcalteca y a sus pobladores.

Nahuas y otomies siguen acudiendo a ella para realizar practicas vinculadas con la



peticion de lluvia. La relacion que han construido con y sobre este territorio, muestra
formas muy complejas de lo humano. Los pobladores cercanos a ella, la visitan, le
dejan ofrendas, hablan con la mujer que es el monte. Disminuida por el principio de no
contradiccion, me acerqué por vez primera al relato de una montafia que se
desdoblaba en distintas entidades: ¢ coémo puede una montaia, siendo montafa, ser a

la vez humana y diosa?

La pregunta que cierra el parrafo anterior es posible porque se elabora en un plano
conceptual ajeno al mesoamericano. Un rasgo inherente al pensamiento occidental
moderno ha sido la distincion entre mito y razon. Dicho rasgo esta permeado por la
conviccidon de haber superado, en una especie de proceso evolutivo, un estado primario
donde el mundo se explicaba a través de los mitos. Bajo esta premisa se han estudiado
a las distintas naciones mesoamericanas, importando sus discursos, colocandolos en el
centro de un aparato conceptual heredero de la llustracién y critico de todo lo que no
parezca una imagen racional del universo. Y es que el concepto occidental de lo
humano se configura por exclusion de lo divino, asi como por una pretendida
superacion de un estado natural primario. Esto condujo a suponer que las sociedades
antiguas (incluidas las indigenas que son herederas de culturas ancestrales)
articularon su comprension del mundo con base en los mitos porque no tuvieron otros
recursos o porque esos resultaban funcionales en un periodo tan temprano. A veces,
una buena voluntad puede conducir incluso a intentar mostrarlos capaces de producir
filosofia al mas puro estilo de la Grecia clasica, como si esto fuera una condicion

necesaria para concederles legitimidad humana.



En la presente investigacion nos dimos cuenta que la imagen que ha prevalecido de
Malintzin es la que se generé en el siglo XIX bajo el auspicio de la ideologia
nacionalista cargada de todos los prejuicios arriba mencionados. El discurso dominante
de este pais integro a los indigenas como uno de los elementos que conforman una
nacion mestiza, pero no se interesé por abrir un dialogo que lograra atender ese otro
universo que el mundo indigena es. La intérprete quedo asi asimilada y comprendida
desde el mundo occidental perteneciente a la tradicién cultural del invasor. El concepto
mas difundido de Malintzin fue el elaborado por el escritor Octavio Paz y podriamos
decir que se convirti6 en una parte nodal del discurso oficial sobre este asunto. El
México institucional jamas se interesd por saber quién habia sido y quién es Malintzin
entre los pueblos indigenas. Muestra de ello es el adjetivo “malinchista” que se deriva
del nombre de esta mujer y que ha dado nombre a una cierta conducta antinacionalista
conocida como “malinchismo” y que segun el Diccionario de la Real Academia
Espafiola es “la actitud de quien muestra apego a lo extranjero con menosprecio de lo

propio.”’

No se hallo, hasta este periodo de la investigacion, ningun documento que indique
en qué momento preciso la montafa dej6 de llevar el nombre de la deidad
mesoamericana y por qué razones fue Malintzin quien ocupd su lugar. Nos enfocamos
por ello en indagar la importancia que llegé a tener entre los pobladores de Tlaxcala,
para sefalar algunas hipotesis sobre la recepcidon que tuvo en la cultura de éstos y
comprender asi su proceso de deificacion. Encontrar el documento en que haya

quedado registrado el momento histérico exacto en que la montafa dejé de llamarse

1

http://lema.rae.es/drae/?val=malinchista


http://lema.rae.es/drae/?val=malinchista

Matlalcueye para llamarse Malinche queda aun lejano y quiza ni siquiera existe porque
muy probablemente no fue un acto consensado por alguna institucién oficial en un
tiempo determinado, sino una accion paulatina en la que colaboraron todos los
habitantes del lugar. Aunque no se descarta la expectativa, y con ello la esperanza, de
que pueda aparecer algun indicio escrito que nos dé mayores pistas sobre la

respuesta.

La intérprete de la Conquista ha sido identificada con varios nombres: Marina,
Malintzin, Malintzi, Malinche, Malinchi, incluso bajo nombres compuestos como Juana
Malinche o Malinche Isabel. En el presente trabajo se ha optado por el de Malintzin
porque incluye el sufijo reverencial del nahuatl (tzin), que consideramos hace alusién al
modo respetuoso con que fue vista, aunque se utilizaran sus otros apelativos cuando el
contexto asi lo requiera. Esta tesis también parte del interés por la inclusion de esta
mujer en los rituales agricolas que se siguen llevando a cabo en la region poblano
tlaxcalteca, asi como por el modo en que ella queda involucrada con Matlalcueye y con
los atributos que le reconocian a esta deidad en tanto diosa de la lluvia. Las deidades
mesoamericanas contaban, en el mundo humano, con una representacion o ixiptla de
ellas que cumplian un papel vinculado al dios y es en este sentido que nos
cuestionamos por la presencia de Malintzin en los ciclos agricolas, reconocida como la
encargada de repartir lluvias, como generadora de bienes, es decir, cumpliendo las

mismas funciones de la diosa Matlalcueye.

Consciente de los riesgos conceptuales que son inevitables cuando se intenta

hablar del otro, el presente trabajo versa pues sobre Malintzin en el territorio



tlaxcalteca, el cual, por su participacion en la Conquista de Mesoamérica, se
comprende a si mismo como privilegiado por el reconocimiento politico que obtuvo en
algun momento por parte de la corona espafiola, recompensando asi su alianza con
los espafioles. La presente tesis es también una reflexion sobre algunas imagenes
generadas en la Tlaxcala virreinal donde la nueva Republica tlaxcalteca, aparece
representada por una indigena noble que en algunos casos es Malinche, la intérprete
de la conquista. La intencién es explorar los testimonios que nos hablan de Ia
percepcion que se tuvo de esta mujer en dicho territorio y trazar algunas hipotesis
sobre las razones que pudieron haber existido para que el volcan tomara su nombre y

para que su imagen fungiera como la representacion misma de Tlaxcala.

Todo lo mencionado derivé en tres asuntos a plantearse en este trabajo que ha sido
dividido en tres capitulos. El primer capitulo se ocupa de las relaciones de los
tlaxcaltecas con la montafia y con el agua. En este primer apartado también se da
cuenta de un proceso que parece encaminado a hacer caer en desuso el nombre
Matlalcueye para referirse al monte tlaxcalteca. En el segundo capitulo se trata sobre
las relaciones entre el poder politico o social y el religioso, asi como de los procesos de
deificacion de ciertos seres humanos. El tercer apartado esta dedicado a Malintzin, el
personaje historico, quien entre los tlaxcaltecas, se transformé en montafa y diosa. Se
hace una revision de la imagen que se generd de ella en el México nacionalista y el
impacto de estas posiciones, con el proposito de mostrar que la idea de una Malinche
traidora es solo producto de un discurso de poder que pretende homogeneizar la

compleja realidad nacional.
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Capitulo |
El altepetl
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1.1. El altepeétl, un concepto politico y religioso

Los rasgos objetivos del paisaje no bastan para
explicar el sentimiento de la naturaleza.

Gaston Bachelard, E/ agua y los suefios

Todo andlisis sobre algun fendmeno social determinado esta obligado a reparar en el
lenguaje. La lengua mas que un simple vehiculo expresivo, es la herramienta que nos
permite tener un mundo. Es por ello que pensar sobre otros deberia obligarnos a
hacerlo en sus propios términos, acercarnos al modo en que ellos configuraron su
mundo a través de la palabra. En este primer capitulo discurriremos sobre la
importancia del monte entre los nahuas tlaxcaltecas. Debo decir ademas que para
construirlo, fue necesario acudir a una serie de trabajos que intentan explicar la relacion
de ciertas poblaciones con sus montes. Sin embargo, surge un problema producto de
dos circunstancias: la primera, que para la etapa prehispanica no se tienen siempre los
datos suficientes para armar un esquema mas o menos completo y ademas, como bien
lo sefialé Thelma Sullivan (1987:15-16), la mayoria de las fuentes antiguas se ocupan
del valle de México y las investigaciones muchas veces se ven obligadas a establecer
correspondencias entre esta regidon y otras zonas mesoamericanas, aunque el

resultado no sea siempre el mas afortunado. La segunda circunstancia es que algunos
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trabajos etnograficos siguen permeados por un esquema de pensamiento que privilegia
los juicios de tipo naturalista para explicar relaciones entre humanos y no humanos. Por
lo anterior, sera necesario emprender otra etapa de la investigacién que suceda a ésta
y que se convierta en un trabajo etnografico que se concentre en la region que nos
interesa y que privilegie ademas los conceptos propios de los pobladores de la zona.
Mientras tanto, desarrollaremos el tema con las herramientas que tenemos hasta

ahora.

El monte mesoamericano no corresponde a un concepto naturalista porque se
comporta de un modo politico, social y divino. Al quedar sefialado como un contenedor
de agua, en su forma compuesta agua-cerro, se convierte incluso en una nacion, es
decir en un altepétl. Altepétl es el vocablo nahuatl que funge como la denominacion de
una realidad geopolitica. Alonso de Molina (2004: 4r) lo traduce en su Vocabulario
como pueblo o rey. Se conforma de las voces atl (agua) y tepét/ (cerro).? El término

al” y no unicamente “a” como

I’“

altepétl incorpora atl en su forma antigua, incluyendo as
en otros casos en que atl se une a otras palabras nada mas con el morfema “a” (Karen
Dakin, comunicacion personal, abril 2013).> Es importante destacar que esta clase de
conceptos llamados difrasismos, que se conforman con dos ideas que dan como
resultado una unidad de significado, son constantes en el nahuatl y en opiniéon de
Mercedes Montes de Oca (2013: 1), “son un componente esencial de la lengua nahuatl,

su construccidon no es aleatoria, ni simbdlica, estd anclada en la manera de

2 James Lockhart afirma que esta no es la tnica explicacion posible del origen del término, pero no ofrece otra. Cf.
la edicién traducida y comentada de la obra de Horacio Carochi hecha por James Lockhart, Grammmar of the
mexican lenguage with an explanation of its adverbs, p. 215, nota 5.

*Para otros ejemplos, cf. Horacio Carochi Libro I, capitulo sexto.
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conceptualizar y en los patrones socioculturales y de cosmovisidon de los habitantes del
México central en la época prehispanica.” Esta misma autora (Montes de Oca,
2013:253) ha encontrado que este difrasismo (at/ tepétl) es tal vez uno de los mas
comunes en la lengua nahuatl y que “tiene correlatos en otras lenguas.” Pero el

concepto de pueblo o altepétl/ carga con connotaciones también miticas.

Agua y cerro son los dos elementos que generan el modelo ideal de ciudad. Cuando
los mexicah en su peregrinacion llegaron a Tula, y se asentaron en un cerro llamado
Coatepec, Huitzilopochtli se comunicé con los sacerdotes a través de sus suefos y les
pidid que “atajasen el agua de un rio muy caudaloso que alli pasava, para que aquel
agua se derramase por todo aquel llano y tomase en medio aquel cerro en que
estavan, porque les queria mostrar la semejanca de la tierra y sitio que les avya
prometido.” (Tovar, 1974: 15) Esa era la imagen premonitoria de Tenochtitlan, la isla
donde se consolidaria el poder mexica. Sin embargo esta imagen del monte como el
territorio ideal para cualquier asentamiento no se limité al pueblo mexica, la idea del
altepétl como entidad politica estuvo presente en otros pueblos mesoamericanos. De
las voces atl, agua, y tepétl, monte, cerro, proviene el concepto de ciudadano, dice

Horacio Carochi (2001: 214) que de estas palabras

se deriuan ahua, tepéhud, sefor del agua y del cerro: y por que los indios solian habitar en
cerros, que tenian agua, de aqui es, que se toman ahua y tepéhua, que andan juntos, por
habitador de la Ciudad, de la Villa, y del Pueblo, que tambien se llama atl tepétl, y destos
dos nombres se compone vno altepétl, la Ciudad 6 Pueblo, y del se deriva altepéhud, vezino

de la Ciudad, o Pueblo.
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Estos montes repletos de agua tienen un sefor que gobierna sobre ellos. Y es tal el
peso que tiene la relacion del monte con el poder politico que Lépez Austin y Leonardo
Lopez (2009: 40) se han encontrado con que “diversos pueblos se refieren al Monte
como la Presidencia municipal.” Estos mismos autores sefialan que “el complejo de
creencias sobre el Monte Sagrado esta registrado iconograficamente desde la
respetable antigledad preclasica y, pese a la heterogeneidad de las fuentes y a las
lagunas de informacion histérica, la etnografia actual puede enmarcarlo en la

larguisima duracion braudeliana.”(Lopez A., Lépez L., 2009: 24)

En los mitos de los origenes es posible notar una conexion entre la corporalidad
divina del monte con la corporalidad humana en su generacion de fertilidad. Segun
consigna la Histoire du Mechique (2002: 155), durante la creacion del dios Centéotl, el
maiz, “se metidé debajo de la tierra. Y de sus cabellos salié el algoddn; de un ojo, una
semilla muy buena que comen gustosos [...] de los dedos sali6 un fruto llamado camotli
[...] de las uhas, otra suerte de maiz largo [...] y del resto del cuerpo le salieron
muchos otros frutos, los cuales los hombres siembran y cosechan.” Esta relacién casi
simétrica del cuerpo del monte con el cuerpo humano se actualizaba y fortalecia en
aquellas fiestas en las que se hacian montes y eran dispuestos en forma humana.

(Sahagun, 2006: 47).

La montafia es origen de abundancia porque en su interior almacena agua. Y segun
Diego Duran (1967: 169) “a ningun elemento de los cuatro tanto honré esta nacién
mexicana, después del fuego, como al agua”. El agua era la acompanante de todo el

ciclo humano: con ella limpiaban los pecados, con ella acostumbraban lavar el cuerpo
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de los recién nacidos, tenian también una festividad especial en la que se limpiaban de
sus pecados después de ayunar, y también con ella acostumbraban lavar el cuerpo de
los muertos antes de despedirlos (Duran 1967: 171-173). Y entre los chichimecas, el

agua de lluvia mas que liquido era nahual (Chimalpahin, 1998: 211)

El agua fue también el primer elemento de la creacion. Cuando Quetzalcéatl y
Tezcatlipoca bajaron del cielo a Tlalteuctli para originar la Tierra, “ya habia agua, la
cual no saben quién la cred” (Histoire du Mechique, 2002: 151) y sobre la cual
caminaba la diosa. El agua antecede al mundo, estaba ahi sin mas, como una fuerza
creadora que no precisa principio ni causa que la genere. La relacion que el
mesoamericano establecid con el agua fue de negociacién y solicitud. El trato con el
monte y con el agua se traduce en la posibilidad de contacto con lo divino. No sélo los
montes son identificados con un sexo u otro. Las deidades de la lluvia también estan
divididas en géneros y de su género depende el ambito sobre el cual rijan. Las del sexo
masculino rigen sobre las tormentas, mientras que “las deidades femeninas como
Chalchiuhtlicue, Matlalcueye [...] en términos generales se asocian con las corrientes
de agua (rios, manantiales) o con las aguas estancadas (lagos, estanques)’

(lwaniszewski, 2007: 115). Hay asi en las deidades de la lluvia

un sistema dualista simplificado: mientras que las deidades pluviales masculinas patrocinan
los flujos (del agua o fuego) que caen del cielo, las deidades femeninas controlan los flujos
que corren (o se detienen) sobre la tierra. Dicho de otro modo: el principio masculino se
asocia con el flujo vertical, mientras que el principio femenino lo hace con el flujo horizontal

de los liquidos. (Iwaniszewski, 2007: 116)
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Los liquidos del entorno no son los unicos que figuraron en los registros graficos, los
fluidos corporales humanos tenian su propia significacion y algunas veces se
establecian relaciones entre éstos y los fluidos del mundo. Y a juzgar por las imagenes
de los codices, segun Escalante (2010: 319-320), “el llanto era no sélo aceptado sino
incluso esperado en circunstancias muy diversas: lloraban los nobles cuando su sefior
los reunia para comunicarles malas noticias [...] lloraban los que exponian un agravio
durante un litigio. [...] lloraban también quienes recibian un obsequio, para expresar su
gratitud.” Y, de acuerdo con el mismo autor, ante la falta de expresiones marcadas en
todo el repertorio iconografico, es posible decir que “La gran frecuencia con la cual se
representan las lagrimas en los codices mesoamericanos puede explicarse por la
importancia que el llanto tenia en el mundo prehispanico, de la cual las crénicas
espafiolas del siglo XVI dejaron multiples testimonios.”(Escalante, 2010: 319).
Podemos ver en Sahagun (2006) que habia incluso ciertas ceremonias, como en
Atlcahualo, en las que se tomaba con alegria el llanto de los nifios que ofrecian a los

dioses del agua pues era un buen augurio de lluvia.

Escalante (2010) considera que de toda la iconografia mesoamericana, los glifos
fueron cambiando con una mayor lentitud respecto al resto de las figuras pintadas por
los tlacuilos. El cree que esto explica que puedan verse representaciones de modo muy
convencional, segun la tradicion mesoamericana, en contextos ya muy europeizados.

Asi, el glifo del agua se mantuvo casi intacto durante muchos afios:

En los cddices, el llanto se representa generalmente con un glifo que consiste en una o dos
bandas muy pequefas rematadas por un circulo [...] Parece tratarse de una derivacién o un

fragmento del glifo ‘agua’ lo cual es muy légico. Las bandas vienen a representar el flujo o
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escurrimiento del liquido y el pequefio circulo —muy similar al chalchihuite- representa la

gota. (Escalante, 2010: 320)

Sobre el modo en que el monte fisico derivé en la imagen que vemos en los cédices,
dice Mercedes Montes de Oca (2013: 252) que su iconografia es “uno de los elementos
que con mas frecuencia aparece representado en los documentos prehispanicos y
coloniales.” Podemos ver topdonimos tan explicitos en su imagen, como en el caso de
Jilotepec, en los cuales aparece un monte de cuya base emana agua, es decir un

altepétl con toda la precision de su significado. (Figura 1)

Figura 1, Jilotepec en el Cédice Huichapan, laminas 9, 34 y 53. Tomadas de Brambilia (2001)

En la iconografia mesoamericana es posible advertir un profundo proceso intelectual,
“Como dentro de la quimera hopi, que asocia los rasgos de una serpiente a aquellos
del relampago, la imagen en tanto que huella material hace emerger un trabajo del

espiritu, una serie de operaciones mentales que se encuentran asociadas a la imagen”
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(Severi, 2008: 101),* asi también vemos que los montes representados, como muchos
otros elementos, no buscan ser una copia exacta de la realidad ya que no existe algo
que pueda considerarse la imagen real del objeto en si porque vemos a través de
nuestras concepciones. Por ello, como dice Johannes Neurath (2002:205), “descifrar la
cosmovision no es encontrar la representacion que corresponde a cada cosa del
mundo; seria mejor comprender como cada representacion sirve a los aborigenes para
pensar diferentes aspectos del mismo mundo.” Ello nos obliga a comprender que estas
representaciones no son un mero decir o un simple trazar de formas fisicas, sino que

en ellas se esta ejecutando un sentido especifico del mundo con toda su vitalidad.

Tenemos un conjunto de elementos que pueden darnos pistas para observar como
se entendieron los mesoamericanos a si mismos en su relacion con la lluvia y los ciclos
que ésta establecié para el ordenamiento de la vida agricola y de la vida en general.
Las poblaciones que viven alrededor de estas montafias siguen manteniendo
relaciones muy similares a las ancestrales en una parte importante del territorio
nacional. Lopez A. (2003: 138) dira que esto sucede “Porque pese a sus
transformaciones, al ser las actuales religiones indigenas parte de una tradicion
americana, contienen formas particulares de concebir el mundo.” Es asi que la
montafia permanece como un emblema del territorio politico, social y religioso. El
altepétl se volvié una imagen convencional que repite el modelo de creacion de la tierra
hecho por Tezcatlipoca y Quetzalcoatl a partir del agua, convirtiendo con ello el binomio

tierra-agua en una unidad vital.

[Comme dans la chimére hopi, qui associe les traits d’un serpent & ceux de I’éclair, I’image en tant que trace
matérielle fait émerger un travail de I’spirit, une série d’opérations mentales qui se trouvent associées a I’image. ]
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Este universo mesoamericano que se genera en torno al monte y al agua no estaria
completo sin la luna. La luna es también un elemento pluvial, sus creadores son “el
sefor de Tlalocan, Tlalocantecuhtli; el cuadruple sefior de la lluvia, Nappatecuhtli, y la
diosa de las aguas, Chalchiuhtlicue.” (Lopez A., 1994b: 168). Es asi que la Luna
también aparece descrita como un recipiente que guarda la lluvia y la vierte, por eso
“no brilla como el Sol porque es un cuerpo que se vacia, que llora”. (Lopez A., 1994a:
73). Ademas José Contel (2008: 345) encontré una referencia en el Cdodice Vaticano A
en la que se dice que “ylhuicatl tlalocaypanmeztli, ‘el cielo de Tlallocan esta en la
Luna’.” La luna llena entre los mazahuas “evoca un conjunto de simbolos erdticos:
marca la plenitud amorosa (tsizizana) y ofrece a la mirada el aspecto de un orificio
bucal completamente abierto.”(Galinier, 1995: 257). Es, como las diosas de la tierra, un
cuerpo devorador que por ello se convierte en una amenaza para el sol. Asi “la
dimensién depredadora del cuerpo femenino es explicada mediante una serie de
creencias acerca de su equivalente celeste, la luna [...]" (Galinier, 1995: 265). Una

dimension de la que la montafia no escapa, pues guarda en sus entrafas los restos de

quienes han muerto en los rituales realizados sobre ella.

La Luna es el cuerpo césmico que acompana a la Llorona. Segun Gonzalez C.
(2002: 155), existen alrededor de 120 versiones de la leyenda de este personaje. Aun
asi es posible hallar lugares comunes en todas ellas: una figura femenina al borde de
la locura, una mujer que emana misteriosa de las aguas en dias de luna vy a ellas
vuelve, de inusitada belleza que funge como iman para todo aquel que la sigue y en la
persecucién pierde la razén o la vida. La hora de su aparicion: la medianoche. Para los

yuhmu la hora de aparicion de La Llorona es a las diez o doce de la noche, con su ropa



20

toda blanca. (Lastra, 1997: 220). Diana Magaloni (2004: 212) considera que, entre los
nahuas, la medianoche “estaba asociada con el norte en el eje vertical del mundo. El
norte era Mictlampa.” El Mictlampa era lugar de la muerte, de lo femenino, de lo

humedo, pero también de la fertilidad.

> [Midnight for the Nahua was associated with the north in the vertical axis of the world. The north was Mictlampa].
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1.2. El altepétl de los tlaxcaltecas

Entre los estados de Puebla y Tlaxcala hay una elevacion volcanica cuyo interior
guarda un lago. Los yuhmu6 bien lo supieron, por eso llegaron hasta ahi buscando
agua y monte para asentarse. Encontraron su camino porque fueron guiados por una
mujer a la que reconocen con cuatro nombres: Juana, Ana, Teresa y Marina -es decir la
Malinche (Guevara, 2010:262). Ella les indicé el lugar, el mismo al que los pajaros se
dirigian de tarde en tarde, acaso rastreando agua también. Y en efecto, conforme se
adentraban en el bosque, iban apareciendo las corrientes de agua que fueron
adquiriendo reconocimiento y apelativo. Fue asi que termin6 la busqueda en esa
montafia que ofrece una o dos entradas a su sitio mas intimo, ahi donde esta la cueva,
ese “lugar de residencia de la pareja primordial yuyhmu” (Guevara, 2010:262). Estas
fueron las sefiales que sirvieron para reconocer que ese era el sitio donde fundarian su

nacion.’

La Malinche es wun volcan inactivo wubicado en las coordenadas:
19° 13' 50" N, 98° 1" 45" W, alcanza una altura de 4,460 metros sobre el nivel del mar y
puede ser identificado con el nombre de Malinche o el de Matlalcueye (Suarez, 2005:

170). Esta sierra® es la imagen dominante del paisaje de los estados de Puebla y

% Los yuhmu son el tinico pueblo otomi que reside actualmente en el estado de Tlaxcala, en el municipio de Ixtenco
y al igual que los nahuas del estado, tienen una particular relacion con el cerro de la Malinche. (Cf. Lastra, 2006).

7 Este relato fue recogido en el trabajo de campo llevado a cabo por un equipo coordinado por Jorge Guevara (2010)
entre los afios 2004 y 2005 en el pueblo yuhmu y seis comunidades nahuas en el estado de Tlaxcala.

8 Nos referiremos a esta elevacion volcanica bajo distintos nombres, ya sea monte, sierra, montafia o volcan con el
proposito de evitar una molesta repeticion de un mismo vocablo que, por el caracter del presente trabajo, tendra que
utilizarse frecuentemente. Pero quedan ya referidos en este parrafo los rasgos geologicos y geograficos de la
Malinche.
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Tlaxcala. Su seforial presencia para los tlaxcaltecas que habitan alrededor de ella, la
ha convertido en una constante de sus relatos. Y es que no sélo la temporalidad define
el destino humano: el espacio moldea en nosotros un modo especifico de ser y
movernos en el mundo. Esto es algo que los pueblos mesoamericanos no desdefiaron
y por ello en sus relatos cosmogonicos, el acomodo del paisaje en los cuatro rumbos
se establece como eje de todo acontecer.® Por lo anterior, consideramos que nombrar
el espacio geografico y articular sobre él, es un acto humano digno de ser tomado en
cuenta, ya que darle nombre a una region es un modo de apropiarnos de ella, de

enunciar los atributos con los que la reconocemos.

El nombre de los cerros era de suma importancia, a través de él las deidades
permanecian en la boca de los humanos. Como dice el historiador tlaxcalteca del siglo
XVI, Diego Munoz Camargo (1947:167), “Estas diosas y dioses para eternizar sus
memorias, dejaron puestos sus nombres en sierras muy conocidas llamandose de sus
propios nombres, y ansi muchos cerros y sierras hoy en dia se llaman con estos
nombres.” Muchos conservaron su antigua denominacion, pero ese no fue el caso del
monte tlaxcalteca. Cuando los espanoles llegaron a Mesoamérica, los tlaxcaltecas
conocian al monte mas importante de su territorio con el nombre de Matlalcueye, la
diosa prehispanica del agua que entre los mexicah se llamaba Chalchiuhtlicue y era
esposa de Tlaloc. Ledn-Portilla (1999: 92), dice que “se le cambié luego el nombre para

adjudicarle otro, también de mujer, La Malinche, es decir, el de la célebre indigena que

? Esto puede verse en el Codice Fejérvary-Mayer, Codice Borgia para la zona que corresponde al Altiplano central
(Cf. Matos, 2010) En el caso de los mayas esto puede verse en el Tro-Cortesiano o Madrid y en el Popol Vuh.
Aunque este ultimo sea un documento colonial, recoge las concepciones mesoamericanas del origen del mundo.
Para el universo huichol y su estructura de quincunce, Cf., Neurath (2002).
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actué como intérprete y compafiera de Hernan Cortés.” ;Qué subyace en esta
sustitucion nominal? No conozco el trabajo de alguien que haya analizado si este
cambio de nombre del volcan responde a un hecho azaroso o si es posible trazar o
insinuar algunos vinculos de la Malinche con los elementos que la montaia representa
y con la diosa del agua que ahi gobernd. Dice Félix Gémez'® (comunicacién personal, 5
de febrero, 2011) que es comun entre los tlaxcaltecas relatar que cuando la Malinche
murio, sus restos fueron llevados al volcan y enterrados en él, y que fue a partir de
ese momento que la montafia llevd su nombre En un folleto informativo que se
distribuye en el Estado de Tlaxcala se menciona que las historias alrededor del volcan
“forman parte medular para la cultura y religiosidad de los tlaxcaltecas. Segun la
leyenda los restos de Dofla Marina, la compafiera de Hernan Cortés, se encuentran en

la cima de este volcan.”"

El cambio de nombre implica un cambio de presencia, si
antes moraba ahi la diosa del agua, Matlalcueye, y por ello llevaba su nombre, el que
ahora se llame Malinche ¢ significa que para los pobladores hoy dia ese es el lugar de

residencia del personaje historico?

En los cuatro mapas de Cuauhtinchan, en el mapa conocido como MPEAI, asi como
en la Historia tolteca-chichimeca, la representacion iconografica del cerro de la
Malinche no permite tener informacion sobre el cambio de nombre puesto que no tiene
ninguna glosa que aporte informacion adicional. En relacion con los archivos escritos,
encontramos que en un documento de 1545 (Puntos preliminares, 1545: f. 2) se siguen

refiriendo a la sierra de Tlaxcala como “Cerro Matlalcueitl” aunque esto pudo alternar

' Habitante de Tlaxcala.
" Folleto informativo del afio 2012 a cargo de la SECTURE (Secretaria de Turismo del Estado),
turismotlaxcala.com
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con el nombre de Malinche o bien no haber sucedido el cambio de nombre para este
afo. En esta misma hoja se registra un cambio de nombre, el del cerro “Hueyaltepec

(hoy conocido con el nombre del Pinal).”

En el Archivo Municipal de Cuautinchan, hay un documento que habla de los
conflictos entre los habitantes de Cuauhtinchan y la ciudad de los Angeles. Antonio de
Mendoza ordena “que se guardase por mojonera un camino limpio que va desde un
cerrillo que se dize Aquiaguacatepeque hasta un cerro grande que se llama Matlalcuei”
(Reyes L., 1988: 107), vemos que para el afio 1562 (afo al que pertenece este
documento), el monte de Tlaxcala, sigue siendo identificado, por lo menos en los
documentos oficiales, como Matlalcueye. Cuando Mufioz D. escribio la Descripcion de
la ciudad y provincia de Tlaxcala, periodo que va de 1581 a 1584, parece haber ya una
disposicion a no llamar mas Matlalcueye a la montafia de Tlaxcala. Al referirse a la
travesia de los chichimecas por la zona, dice que habian “adquirido por términos de la
prov[incila de Chollola, y toda la sierra de Matlalcueye (que es la que [ahora] llaman
Sierra de Tlaxcallan)” (Mufioz, 2000: 153). Mas adelante, el mismo autor (Mufioz,
2000: 212), al referirse a las sefales que de la venida de los espanoles tuvieron insiste

en que a Matlalcueye la “llaman ahora Sierra de Tlaxcala.”

En esta sierra estaba enterrada una imagen de Matlalcueye, por lo menos asi lo
consigna Munoz (1994: 107), quien dice que “que en la sierra grande de Tlaxcala que
esta dos leguas de esta iglesia, antiguamente, en tiempo de la infidelidad de los indios,
adoraban en esta sierra una diosa llamada Matlalcueye, de donde tomé nombre la

sierra grande de Tlaxcala llamarse Matlalcueye; y que esta diosa la habian traido a
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esta iglesia y que la tenian enterrada alli cuando se abrieron los cimientos de la iglesia
que alli se hizo.” En la Historia cronolégica de Tlaxcala (Buenaventura, 1995: 441), en
lo que corresponde al afio de 1670 se refieren a la montafia como Matlalcueye y en
nahuatl aparece incluso referida de modo reverencial: Matlalcueyetzin. Siguiendo a
Natividad Gutiérrez (1999:39), quien afirma que la evangelizacion no requirié
unicamente bautizar a los nativos, sino también a los pueblos, es decir “ciudades y
personas usando nombres de santos. La adopcion local de los santos patronos se
convirti6 en una forma de identidad colectiva que reforzé la organizacion comunal
[...].”"? La sierra mas importante de Tlaxcala fue bautizada para evitar todo recuerdo de
la antigua religion, pero el nombre que permanecié no fue el de ningun santo catdlico,
sino el de una nativa. Ante lo nebuloso del periodo preciso en que esto sucedid, lo que

se sabe con certeza es que

antes que los espafoles viniesen, los indios tenian en esta sierra gran adoracién de
idolatria, que toda la tierra en rededor venian aqui a demandar agua, y en faltando el agua,
eran muchos los sacrificios que en ella se hacian. Aqui en esta sierra adoraban la diosa
llamada Matlalcu[e]ye, y a la mesma sierra llamaban la sierra de la diosa Matlalcu[e]ye [...].
Para desarraigar y destruir esta idolatria de esta tierra [sierra], el siervo de Dios fray Martin
de Valencia subi6 alla arriba a lo alto, quemé toda la idolatria, y levanté la cruz de nuestro
Salvador Jesucristo, hizo una ermita que llamoé San Bartolomé [...] para evitar que nadie alli
(hincaba) se humillase al demonio, dando a entender a los indios como sélo Dios da el agua
y a El se debe pedir, &c. (Motolinia, 1971: 246)

Suarez (2005: 172) dice no haber encontrado evidencia arqueoldgica de tal ermita. Lo
que si observo fueron “diversas ceremonias realizadas por los habitantes de las

comunidades vecinas, tanto en el crater como en diversos espacios (cruce de caminos,

' [towns and peoples- using saints’ names. Local adoption of patron saints became a form of collective identity and
reinforced communal organization (...)]
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nacimientos de agua, etcétera), sin olvidar la presencia de pequefios altares semi-
ocultos en cavidades rocosas y la colocacion de cruces en la cuspide de la Malinche.”
Encontré ademas “sahumadores y vasijas de pequefas dimensiones caracteristicas del
culto a las deidades del agua,” (Suarez, 2005: 176) asi como pequefias mazorcas

elaboradas con arcilla (Suarez, 2005: 238).

Los montes pueden ser un hombre o una mujer. Iwaniszewski (2007: 131)
asume que “las formas geomorfologicas y la presencia/ausencia de elementos
acuaticos (fuentes, arroyos, manantiales, estanques) definen el género del lugar ritual.”
El volcan de la Malinche es un sitio femenino, los pobladores que viven alrededor de él
asi lo consignan. En un nacimiento de agua muy cercano a la cima “la gente de San
Francisco Papalotla y alrededores cree que ahi se bafa la Malinche y por ello
acostumbran llevarle ofrendas antes de la primavera; entre estas: rebozos, peines,
peinetas, diademas, espejos, escobetas, etcétera” (Suarez, 2005: 259). El caracter
femenino de este lugar esta marcado no solo por los objetos que le ofrendan, sino

porque siempre se refieren al volcan como una mujer que a veces aparece y les habla.

Aunque Tlaxcala tuviera como dios principal a Camaxtle, la fiesta llevada a cabo en
su honor, a principios del mes de marzo, era una celebracién que se hacia cada cuatro
afos en la gran sierra, cuando en su cuspide existia todavia un templo dedicado a la
diosa Matlalcueye. La mayoria se quedaba orando antes de llegar a la punta y tan sélo
el principal de sus sacerdotes llegaba a la cima para ofrecer diversos tipos de piedras,
plumas, papel e incienso a su diosa y a Camaxtle (Motolinia, 1971: 76). En la relacion

que actualmente tienen las poblaciones cercanas a una montafia, Botherston (1997:
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38) encuentra “-otra vez una reminiscencia de Tepeilhuitl, cuando los modelos de los
cerros se vestian con prendas de papel- y entabla dialogos con ellos como si fueran
madres o padres”. Durante dichas fiestas de Tepeilhuitl, Matlalcueye tenia un papel
importante en estas festividades pues de las cuatro mujeres que mataban en esta
fiesta, una estaba dedicada a ella. En estas celebraciones se hacian figuras de los
cerros con masa de bledos, “hacian las imagenes en figura humana” (Sahagun, 2006:

86), las sacrificaban y eran comidas con respeto.

La Malinche es considerada con reverencia porque, de acuerdo con Torquemada
(1969: 276), en ella “se arman los Nublados, y de aqui salen las Nubes, que riegan a
Tlaxcallan, y pueblos Comarcanos; y la mas cierta senal, que tienen, por aquella Tierra,
de que ha de llover, es ver tocada esta cierra de alguna Nube, y asi tienen por infalible
el Agua.” Entre los tlaxcaltecas las nubes, segun Mendieta (1870: Il, 97), eran las almas
de los sefores muertos que se “volvian nieblas, y nubes, y pajaros de pluma rica, y de
diversas maneras, y en piedras preciosas de rico valor.” Fabiola Carrillo Tieco™
(comunicacion personal, 28 mayo, 2013) dice que en la actualidad a la nube que se

forma en la cima de la Malinche, los habitantes de la regién la identifican como

Mixcoatl.

Matlalcueye, quien para los tlaxcaltecas fue la esposa de Tlaloc,™ se complementa
con él en su gobierno sobre el agua y como pareja operan en los varios procesos que

componen el ciclo de la lluvia, segun el aspecto que le corresponda a cada uno. Y asi

'* Habitante de Tlaxcala.

'* Respecto a esta deidad, hay una interesante discusion sobre su carcter acuatico y terrestre. Es ademés un dios
que, a diferencia de otros de gran importancia como Huitzilopochti, nunca figur6 como ancestro de ningtin pueblo.
Cf. la tesis de Tobias Garcia Vilchis, La familia extensa de los cerros. Ritual, mito e identidad en el culto a las
montafias.
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como hay distincion entre las deidades del agua, la hay también en la calidad del agua
misma. Cuando fueron creados Tlalocateuctli y Chalchiuhtlicue, dioses del agua, se
cre6 también el modelo para dispensar la lluvia. Esta deidad dual opera desde un
espacio cuyo
aposento tiene cuatro cuartos, y enmedio un gran patio, do estan cuatro barrefiones
grandes de agua: la una es agua muy buena, y de ésta llueve cuando se crian los panes y
semillas, y enviene en buen tiempo; otra es mala, cuando llueve y con el agua se crian

telarafias en los panes y se afiublan; otra es cuando llueve y se hielan; otra cuando llueve y

no granan o se secan. (Historia de los mexicanos por sus pinturas, 2002: 29)

Y para que la lluvia sea dispensada de manera eficaz, los principios masculino y
femenino de la lluvia cuentan con ministros, tlaloques, encargados de romper los
recipientes donde el agua se guarda, generando con ello el sonido de los relampagos
(Historia de los mexicanos por sus pinturas, 2002: 29). Los montes son el origen de la
lluvia por eso cuando el agua escasea en San Antonio Ocotlan, Oaxaca, los zapotecos
acuden a alguien que es considerado como nahual de belde nis (culebra de agua)
quien “entierra una olla en el cerro. Supuestamente, esta olla se convertira con el paso
del tiempo en un charco. Los chontales de Guiengola, en el istmo de Tehuantepec,
siguen un método similar que ellos llaman ‘sembrar el agua‘.” (Lépez L., 2009: 57).
Ségota (1995: 65), hace un analisis sobre las ofrendas halladas en el Templo Mayor y
sefiala algo clave en este sentido: “las formas mudas en su primer instante se nos
presentan poco a poco enriquecidas con la presencia viva del hombre: su
pensamiento.” Esa olla que deviene torrente tiene una existencia especifica en el

universo que la identifica como una propiciadora de lluvia, no es una simulacion porque
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como senala Johannes Neurath (2002: 200): “en el ritual no hay ‘representacién’ (en
sentido teatral), sino identificacion entre significante y significado.” Se trata de una
peculiar relacion entre la palabra y el objeto que es comprendido de un modo mas

exacto desde la lengua originaria donde se enuncia esa relacion.

Contel (2008: 352) dice que “Tlalloc es un cerro, las fuentes lo confirman, un cerro
hueco lleno de agua, es la Primera Montana, la Montana arquetipica.” Ségota (1995:
169) reconoce en esta deidad elementos aun mas complejos, ademas de ser un dios
terrestre “su definicidon es un sustantivo: la naturaleza, y una accion: el movimiento.”
Un movimiento que dirige las aguas. Cuando los yuhmu describen un lago dentro del
monte tlaxcalteca, abonan a la idea de que “los reinos prosperos son réplicas de
Tlallocan,” (Ségota, 1995: 347), réplicas de montafias acuosas o de formas piramidales
sobre una base de agua, como lo fue Tenochtitlan, Aztlan o como el ejemplo
manufacturado de Coatepec. Brotherston (1997: 43) habla incluso de un conjunto de
cerros-Tlaloc cuya potencialidad es la de ser “cerros como origenes, que engendran
lluvias vy rios, flujos de liquidos, comida, linajes humanos.” Es por ello que las parejas
fundadoras son frecuentemente representadas dentro de las cuevas de los montes o

emergiendo de ellas.

Matlalcueye representa el altepétl de los tlaxcaltecas y se reconoce en los codices

por un glifo toponimico el cual “se compone de un cerro iluminado de verde hacia abajo
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y de blanco hacia arriba” (Yoneda, 2005: 199) (Figura 2)

Fig. 2, Matlalcueye, Mapa de Cuauhtinchan No. 2

Yoneda (2005: 199) considera que probablemente su nombre “proviene de las
caracteristicas ecologicas del cerro, que en general ostenta el color verde azulado y
oscuro de los arboles.” En documentos como el MPEAI (mapa pintado en papel
europeo y aforrado en el indiano), asi como en varios folios de la Historia tolteca
chichimeca, en el glifo del cerro aparece la flor matlalxéchitl (Yoneda, 2005: 105).

(Figuras 3y 4)

Figura 3. Matlalcueye en el MPEAI junto a un signo de agua.
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Figura 4. Matlalcueye en la Historia Tolteca Chichimeca

La misma autora ha identificado actualmente plantas con el nombre de matlalli morado
y matlalli verde, aunque admite que, a pesar del parecido, de momento desconoce “si
esta planta es la misma que la planta tintérea matlalli referida por Sahagun” (Yoneda,
2005: 198). Con la matlalxdchitl se tefia el pulque de color azul para las fiestas de
Panquetzaliztli. A esta planta también se le conoce como “hierba del pollo, quesadillita
o flor azul, es una planta silvestre que nos trae la lluvia. Es anual, de raiz bulbosa, las
flores abren sus pétalos con la aurora y se amustian al recibir los rayos intensos del sol
[...] florea desde agosto hasta finales de octubre” (Castello, 2003: 245). Y “Las
florecitas son tan fragiles que se deshacen al cortarlas [...]” (Castell6, 2003: 246)

(Figura 5).
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Figura 5. Flor matlalxéchitl

Magaloni (2008: 66), sefiala el valor semantico de los materiales con los cuales se
elaboraban las tinturas que se utilizaron en la manufactura del Cddice florentino.
Descubrié que hay una division entre colores de la tierra y colores del cielo, las dos
fuerzas opuestas que en su interaccion se complementan. Asi los colores hechos con
flores “tenian la fuerza creativa del mundo superior.” Sahagun consigné dos tonos de
azul, un azul fino que se obtenia justamente de la flor matlalli y otro de una hierba de

nombre xiuhquihuit! (sic)'® (Sahagun, 2006, citado por Baglioni et al., 2008: 94).

En el Mapa de Cuauhtinchan 2, aparecen en la base del volcan otras imagenes: un
maguey blanco, iztac metl, y un pedernal blanco, iztac tecpatl (Figura 2). Lo que no
aclara Keiko Yoneda (2005: 196) es si son dos glifos independientes que estan

sefialando otros sitios dentro del rumbo o si son parte del mismo glifo que compone la

'3 El nombre correcto es “xiuhquilitl”, Cf. Bernardino de Sahagun, Historia General, Libro XI, capitulo XI.
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montafa y si, en ese caso, estan afiadiendo alguna informacion sobre el territorio. Lo
que si menciona es que “El tecpatl blanco es un objeto cargado por los chichimeca en
el tlaquimilolli (envoltorio sagrado) como simbolo de Mixcoatl o de ltzpapapoltl.” En los
Anales de Cuauhtitlan (1975: 3) narran que Mixcoatl fleché a Itzpapalotl, luego los
cuatrocientos mixcoas la quemaron y con sus cenizas hicieron el tlaquimilolli. La
importancia del color blanco quedd consignada en relatos como el Manuscrito Tovar
(1972: 22) o la Cronica mexicayotl. Las sefales para los mexicah del momento y el sitio
exactos de la fundacién de su ciudad fue la blancura con la que se manifestaron
distintos seres como arboles, peces, ranas, cafas, serpientes, todos ellos préximos a
una cueva (Alvarado, 1975: 62-63). Burkhart (1989: 59) afiade que el color blanco esta
asociado con el oeste, el rumbo femenino. Y segun la Leyenda de los soles (1975:

124), Mixcoatl tuvo por dios a un tecpat/ blanco.

Mixcoatl es también el nombre de aquel conocido habitante de Tlaxcala, Juan
Mixcoatl, quien fue enjuiciado por iddlatra a mediados del siglo XVII. Por el testimonio
del juicio se sabe que al subir a la sierra para pedir lluvia, desenrollaba cuatro lienzos
de tela. Tres de ellos tenian figuras de serpientes y el cuarto una india a la que
adoraban otras mujeres nativas (Guevara, 2010: 259). Para los nahuas tlaxcaltecas la
deidad masculina fundadora fue Camaxtle, quien estaba acompafado siempre de
Matlalcueye. Entre los yuhmu esta deidad fundadora era conocida con el nombre de
Mixcoatl, cuya esposa era la diosa Xochiquetzal, estos dioses les mostraron los signos
mediante los cuales reconocieron el lugar donde se asentarian, y segun Jorge Guevara
(Guevara, 2010: 244), esos signos son lo que “conforman un complejo religioso:

montafia-serpiente y cueva-agua.”
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Lastra (1997: 227) recopilé historias entre los otomies de Ixtenco, quienes se
reconocen a si mismos como yuhmu. Estas historias fueron publicadas en el libro E/
otomi de Ixtenco, y es ahi que pueden observarse los signos que menciona Guevara
(2010). El monte es descrito como el sitio de donde sale el agua de ellos, razén por la
que dicen quererlo mucho. Respecto al tema que nos compete, resulta de interés “El
cuento del hombre que cargo al cerro de La Malinche”, lo relata el informante David
Alonso y en él cuenta como su abuelo se encuentra con una mujer en su camino al
monte, ella le pide que la cargue, una vez que la cargd, se dio cuenta que lo que
llevaba era una vibora. Cuando la dejé, se abrié una puerta y vio que adentro habia
fruta, la mujer se metié. Cuando el abuelo del informante tomé su camino, volted y ya
no vio ninguna puerta, “solo piedras, monte” (Lastra, 1997: 218). La historia nos narra
la transfiguracion de un ser, misma que es posible porque el monte es todo eso en lo
que puede convertirse. La fruta que guarda en su interior corresponde
congruentemente al concepto mesoamericano del monte que en sus entrafias contiene

abundancia y fertilidad.
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1.3. La humanidad divina del monte

Sahagun (2006) dice que los cerros eran pensados como dioses. En las alusiones que
se hacen sobre las montanas, el vocablo nahuatl teot/, que se usa frecuentemente para
hablar del estatuto de divinidad, no aparece en su concepto. La divinidad que los
montes poseen es una que descansa en la magnificencia de su espacialidad. Las
montafas son el cuerpo mismo de los dioses, su origen esta en los hombros de la
diosa Tlalteuctli. Cuando los dioses hicieron a la tierra a partir del cuerpo de Tlalteuctli,
segun la Histoire du Mechique (2002: 151-153), “hicieron de sus cabellos arboles, flores
y hierbas, de su piel la hierba muy menuda y florecillas, de sus ojos pozos y fuentes y
pequeinas cuevas, de su boca rios y cavernas grandes, de su nariz valles de montafias,
de sus hombros montafias.” EI monte dispone el espacio definiendo el horizonte y
formando asi una iconografia del territorio, dandole estructura al mundo. En palabras
de Lépez A. y Leonardo L. (2009: 23): “La figura del Monte Sagrado es parte del orden
geométrico mesoamericano.” En un texto que recogié Ruiz de Alarcon, aluden a la
magnificencia de los montes, misma que descansa en su espacialidad: “Vengan,
ustedes sacerdotes, ustedes que son tlaloques, ustedes que estan ahi yaciendo sobre
las cuatros direcciones, ustedes que estan en las cuatro direcciones, ustedes que

yacen asiendo el cielo.”*®

1® Texto que recogi6 Ruiz de Alarcon, la edicion y traduccion es de J. Richard Andrews, citado en el diccionario de
nahuatl de la Universidad de Oregdn: http://whp.uoregon.edu/dictionaries/nahuatl/index.lasso [Tla xihuiquih, in
antlamacazqueh, in anTlaloqueh, in nauhcampa amonoqueh, in nauhcampa acateh, in amilhuicaquitzquihtoqueh =



http://whp.uoregon.edu/dictionaries/nahuatl/index.lasso
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Puesto que hemos aceptado como base para comprender a las deidades
mesoamericanas, el concepto cristiano de dios, seria interesante rastrear sus origenes
para entender en qué contexto fue utilizado en su sentido original. Platon, en el Cratilo
o del lenguaje (Platén, 2001: 364), sospecha que el concepto de dios tiene su origen en
los habitantes de la Hélade quienes tuvieron por dioses a esos que en su tiempo ya tan
solo los barbaros admitian: “el sol, la luna, la tierra, los astros y el cielo.” Como
observaron que estos cuerpos estaban siempre en movimiento “y siempre corriendo,
O¢ovta (theonta), a causa de esta propiedad de correr (O¢iv, thein) los llamaron O¢oi
(theoi). Con el tiempo las nuevas divinidades que concibieron fueron designadas con el
mismo nombre” (Platon, 2001: 364). Divino fue en un principio, para los griegos, la
capacidad de movimiento. Ante estas etimologias, como sefnala, Pouri-Tomi (1997: 63-
64), “no podemos sino asombrarnos de que ninguno de los frailes hubiera caido en la

tentacion de encontrar en la palabra teotl su equivalente griego theos.”

No se pueden establecer relaciones insignificantes con aquello que nos define. El
cerro no es unicamente parte del entorno, es ademas de una imagen, un ser que tiene
un nombre propio como lo tienen los humanos y los dioses. La montafna es el origen
del sustento. Sampayo (2007:110) identifica en el famoso mural teotihuacano de
Tepantitla, que es la montafa la que rige y sostiene la vida. Lo mismo sucede entre los

pobladores de las faldas del Iztaccihuatl, para quienes la montafna es “una madre

Come, you who are priests, you who are Tlalocs, you who are lying there toward the four directions, you who are
toward the four directions, you who lie gripping the sky [i.e., the mountains].
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proveedora de los principales bienes” (Cabrera, 2007: 90). Los nahuas y otomies que
han habitado desde hace siglos en Tlaxcala “consideran a la Malinche, Malintzi o
Matlalcueyatl, como el lugar donde moran Tonantzin Chalchihuitlicue” (Castro,
2007:122) que a veces es reconocida con otros nombres como Maria Asuncion,

Rosita, Santa Bernardita y Maria Catalina.

La palabra fonantzin estda compuesta por tres elementos: el primero, el prefijo
posesivo de la primera persona plural -to, en segundo lugar por el sustantivo -nantli,
que significa madre y finalmente por el sufijo reverencial —tzin, lo que podria traducirse
por “nuestra madre”."” Lafaye (1991: 304-305) nos recuerda que Sahagun identifica a
Tonantzin con Cihuacéatl. Esta ultima esta vinculada a su vez con Xilonen, la diosa del
maiz tierno. La montafa es la diosa madre porque, en palabras de Doris Heyden (1991:
501), “la gran matriz de la tierra, de donde vinimos y a donde regresamos, esta
simbolizada por la cueva.” Las cuevas que tienen las montafias son ademas el lugar
donde se inician algunos tezitlazcs'® o tiemperos, esos seres encargados de negociar
con las condiciones climaticas. Cuando se nace dotado para este oficio, hay que ser
formalmente iniciado a la edad de 40 anos. En el caso de la regidn poblano tlaxcalteca,
de acuerdo con Nutini (1988:161), “La Malintzi se le aparece en un suefo y le explica
en detalle la naturaleza, magnitud y practica de su conocimiento.” Y para iniciarlo lo
lleva a su matriz, pues lo cita en “su morada (una enorme caverna en el corazén de la
montafa) para instruirlo en el uso apropiado y benéfico de su oficio.” Por eso hablan de

ella como una mujer benévola que tiene siempre la voluntad de ayudarlos.

'7 Cf. El vocabulario de Alonso de Molina.
' Este término lo encontré en el trabajo de Nutini (1988), pero no explica su etimologia. Jane H. Hill y Nenneth C.
Hill (1999: 38), escriben el nombre de este oficio de tiempero como “tecihtlazqueh.”
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Margarita Loera (2007: 131) estudié “un conjunto de documentos redactados en
nahuatl por escribanos indios a finales del siglo XVII y principios del XVIII.” Son textos
relacionados con el territorio de Amecameca y en una de las piezas literarias “se
identifica a la virgen con el |ztaccihuatl.”(Loera, 2007: 137). A pesar de los multiples
esfuerzos de los frailes por expulsar todo el discurso religioso nativo, éste transformé
simbolos catdlicos, entre ellos el de la virgen, para asumirlos dentro de los valores

maternales que la montana significa.

En un proceso retrospectivo de estos multiples reconocimientos del cerro, puede
decirse que “En términos generales, la continla asociacién de los sitios con el
elemento acuatico hace pensar que la imagen prototipica de la montafia pudo haber
estado relacionada con el mito narrado en Histoire du Mechique.” (lwaniszewski,
2007:136). Asi “Cada manantial, cada brote del agua corresponderia a uno de los
orificios del cuerpo de la diosa de la tierra, la Tlaltecuhtli ya que, tomando en cuenta los
diferentes nombres de los cerros femeninos, la Iztaccihuatl puede conceptualizarse
como una representacion de la Diosa Madre” (Iwaniszewski, 2007:136). El cerro de la
Malinche es también una madre arquetipica, una Tonantzin que a veces a través de la
ira busca mantener el equilibrio del entorno, pues “Se dice que en ocasiones se ha
aparecido la Malinche y les pide que no corten los arboles o0 mandara a sus borreguitos

(granizo) para que destruya sus milpas” (Suarez, 2005: 259).

La manera en que se integra un monte en los cddices, no aclara solamente el
donde de un suceso, declara también en cierto grado la relacion que tienen con él

quienes habitan en sus proximidades. Su representacién, a diferencia del toponimo
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compuesto por el alfabeto latino que es un mero sefialamiento geografico, lo convierte
en uno mas de los participantes de la escena. Su superficie es muchas veces
representada como si estuviera cubierta por figuras de rombos y puntos en el centro.

(Figuras 6y 7)

Figura 6. Altepétl en Codice Borbonico Figura 7. Monte en el codice Xolotl

Tobias Garcia (Garcia, T., 2011: 74), siguiendo el trabajo de Doris Heyden, advierte
que estos diseflos “son idénticos a los que caracterizan a las deidades acuaticas del
codice Borgia” y a los que la autora referida llama “marcas serpentinas”. La tierra quedo
asi representada con elementos “semejantes a las marcas serpentinas asociadas con
los dioses acuaticos y terrestres” (Garcia T., 2011: 74). Frances Karttunen dice tener
conocimiento de mascaras que representan a Malinche, el personaje histérico, y
ademas que los “Coleccionistas de accesorios de la danza mexicana, catalogaron los

rasgos de las mascaras de Malinztin: muchas son rojas, muchas portan lagartos y
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serpientes en las mejillas y en la frente, criaturas asociadas con la lluvia” (Kartunnen,
1997: 29)." Alba Gonzélez (Gonzalez A., 1997: 492) nos dice que en el valle
tlaxcalteca “El agua de lluvia esta considerada como un elemento relacionado con las
culebras y las serpientes. [...]. Estas serpientes (“culebras”) caen en forma de aguacero
torrencial, cuando las “suelta” san Jorge, quien “domina las culebras”. Y agrega que
todavia hoy en dia una nube sobre el crater de la Malinche es indicio de lluvias y si
éstas se retrasan, se acude a su cima y se colocan diversos objetos (Gonzalez A.,

1997: 484).

Aquello que esperamos encontrar como la definicion de un monte de acuerdo con
nuestras propias concepciones, puede no parecerse a lo que hemos visto entre los
mesoamericanos. Las diferencias que se han encontrado en los modos de representar
antes y después de la Conquista han conducido a la idea de que, a través de las
formas ensefadas por los espanoles, las modificaciones en el modo de trazar de los
tlacuilos, los estaba conduciendo a un “proceso de naturalizacion” de la imagen (Cf.
Escalante, 2010: 286). Como si la mirada fuera pura, como si las concepciones que
tenemos del mundo y de las cosas no hicieran posible el acto de ver: “En efecto, el
fendmeno mas simple, dentro del dominio de las tradiciones donde la memoria se
funda a la vez sobre |la imagen y sobre la palabra, no es la representacion de un objeto
hecho por una forma tipica que imitaria la apariencia, sino mas bien por la relacién que

se establece entre ciertas formas y ciertas palabras dentro del contexto de una practica

" [Collectors of Mexican dance paraphernalia catalog scores of Malintzin masks. Many are red. Many bear lizards
and snakes on cheek and brow, creatures associated with rain.].
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de memorizacién” (Severi, 2008: 106)%

Porque las imagenes que tenemos de las
cosas no son la revelacién de un suceso objetivo, estan siempre acompafadas de

nuestro pensamiento.

Suponemos que la naturaleza existe como un algo dado y objetivo y por ello
remitimos al plano de lo simbdlico o metaférico aquellos conceptos de los otros que
escapan a nuestras definiciones. Como dicen los autores de la introduccién al libro
Thinking through things (Henare, Holbraad, Wastell, 2007: 10-11), seguir suponiendo
que la naturaleza es una y que lo diverso es la cultura ya no es sostenible, porque este
argumento conduce a pensar que si las distintas culturas realizan concepciones
multiples sobre la base de una naturaleza unica, seran solo algunas las que desarrollen
metodos capaces de dar cuenta de la realidad que se supone una, y éstas, por
supuesto, seran las que posean la ciencia occidental. Es aqui donde nacen los
prejuicios que pueden llevarnos a cuestionar enunciados que para nosotros podrian
carecer de coherencia (que un lago habite dentro de una montaia, que los restos de
Malinche estén en la cima de la sierra, que ella se bafie ahi o que se les aparezca para
pedirles que cuiden el monte). Sin embargo, “Si vamos a tomar a otros con seriedad,
en lugar de reducir sus articulaciones a simples ‘perspectivas culturales’ o ‘creencias’
(es decir, cosmovisiones), podemos concebirlas como enunciaciones de diferentes

‘mundos’ o ‘naturalezas’ sin tener que considerar esto como un simple resumen de

2% [En effet, le phénoméne le plus simple, dans le domaine des traditions ot la mémoire se fonde a la fois sur I’image
et sur la parole, n’est pas la représentation d’un objet donné par une forme typique qui en imiterait I’apparence, mais
plutét la relation qui s’établit entre certaines formes et certains mots dans le contexte d’une pratique de

mémorisation. ]



42

‘cosmovisién.” (Henare, Holbraad, Wastell, 2007: 10)*' El ejercicio reflexivo sobre los
otros debe ser extensivo a nuestras propias capacidades ya que “la existencia misma
de la naturaleza como dominio autonomo esta tan lejos de ser un dato primario de la
experiencia como los animales que hablan o los lazos de parentesco entre hombres y

canguros” (Descola, 2001, 109).

Los montes son una madre, un padre. Sus cuevas son sefaladas como accesos a
una dimensién especial de la realidad en la que habitan seres con atributos distintos a
los humanos. Las montafas, depositos de agua, a la vez que son el sitio adecuado
para acudir a pedir lluvias y con ellas el sustento, también se pensaban como “lugares
espantosos y temerosos donde moran bestias fieras” (Sahagun, 2006: 639). En el
Cadice Florentino nos dicen que el monte “es un lugar donde la gente se espanta, un
lugar donde la gente se espanta mucho, es la casa del que come gente, de la
serpiente, del conejo, donde vivia el venado [...] lugar donde hay abundancia de
cuevas, lugar de cuevas, esta lleno de cuevas, lugar que esta lleno de cuevas”
(Sahagun, 1979, libro XI: f. 110 r)*? Es quiza imposible saber hoy en dia qué tipo de
descripcion esperaba Sahagun de sus informantes, pero la version en nahuatl del

Florentino nos habla de una relacion estrecha entre Tlaloc y el monte. Continuando con

2I[If we are to take others seriously, instead of reducing their articulations to mere ‘cultural perspectives’ or ‘beliefs’
(i.e. ‘worldviews’), we can conceive them as enunciations of different ‘worlds’ or ‘natures’, without having to
concede that this is just shorthand for ‘worldviews’.]

*[temauhtican, temamauhtican; tequani ichan, cooatl, tochim, macatl inemia [...] oztotla, ohoztotla, ohoztoio,
ohoztoiocan]. Carmen Herrera sefiala que el “te-mauh-ti-can”, formado con el verbo ‘mauhtia’ (que Molina traduce
como ‘haber miedo’), permitiria incluso traducirse como ‘donde la gente se asombra’, sefiala ademas que el
concepto de ‘tequani’ es una clara referencia respetuosa del ocelote, como si en espafiol nos refiriéramos a él como
‘el devorador’ (comunicacioén personal, 7 de noviembre de 2012). Curiosamente en el Cddice florentino, Libro I,
capitulo VI, los informantes de Sahagun se refieren también a la diosa Cihuacoatl como ‘Cioacoatl tequani’ (f. 2 v).
Karen Dakin dice que el concepto “tequani” podria también traducirse como “comegente” y que es incluso un
término usado en Guatemala para referirse a los extrafios (comunicacion personal, 14 de noviembre de 2012.
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la descripcidn arriba citada, se dice que en el monte “se mata gente, se mata gente que
es verde” (Sahagun, 1979: 110 v)® considerando que a Tlaloc también se le conocia
como Xoxouhqui, el verde, el crudo (Cf. Contel, 2009: 23),** es claro que los
informantes estan aludiendo a las personas que se sacrificaban en honor de esta
deidad, asi como de una entidad devoradora de seres humanos, el tecuani. Sybille de
Pury-Tomi (1997:93) traduce tecuani como “devorador de hombres” y considera que
este ser sigue estando presente entre las obsesiones de los nahuas actuales. Segun
esta misma autora, hay una relacion de equilibrio entre comer y ser comido. Los dos
animales que son devoradores por excelencia son el tigre y la serpiente. El ser humano
es quien complementa al tecuani siendo el alimento de éste. En algunas de las
historias que recogio la autora, el monte se representa como un tecuani que dentro de
cierta periodicidad requiere de cuerpos humanos que comer. Sefiala ademas que en
los cddices del grupo Borgia, el personaje llamado Tepeydllotl (corazéon del monte),

porta los atributos del jaguar quien es un devorador por excelencia.?®

La Cronica mexicayotl (1975: 60) nos dice que “cuando capitaneaba a los
mexicanos el llamado Tenochtzin; hicieron alla luego la figura llamada ‘Amatepetl
tzoalli’, le dieron forma de persona, poniéndole cabeza, busto, brazos y pies,

arropandole y arreglandole convenientemente, cantandole después por toda una noche

 [temictilo, texoxouhcamictilo].

* Aunque el autor de este articulo no menciona su fuente para reconocer a Xoxouhqui como uno de los nombres de
Tlaloc, Wimmer recoge en su diccionario en linea esta acepcion para Tlaloc.

%3 Para una idea mas completa de la relacion entre el tecuani como devorador y el humano como sujeto comestible,
revisar el capitulo tercero de la obra de Sybille de Pury- Tomi (1997). Y para la representacion del Tepeyollotl con

los rasgos del jaguar cf. la obra de Bodo Spranz (1973).
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[...]7%° Es en este sentido que podemos decir que los cerros son personas. A estas
imagenes o ixiptla les ponian ojos porque hay una “situacion esencial en la vida
humana: ver vy ser visto” (Zambrano, 2002:27) Sin la posesion de un rostro, el monte
no seria un interlocutor humano. Algunos como el Pico de Orizaba o el Popocatépetl
han entrado incluso en batallas por sus deseos de estar con la Malinche. En Puebla el
cerro varon que protagoniza estas historias de amor, es el Tentzonhuehue quien traia
cargando a La Malinche, cuando ésta tuvo que detenerse para orinar originando asi el
rio Atoyac (Ilwaniszewski, 2007: 118). Frente a todo este aparato conceptual, no hay
razones para afirmar que se trata de una mera figuracion y negarles asi su

mesoamericana humanidad.

Si nos atenemos a que “Ciertamente, los espiritus o duefios de los cerros, o los
cerros mismos, son concebidos antropomaérficamente por quienes viven cerca de ellos”
(Iwaniszewski, 2007: 119), resultaria interesante plantearnos hasta doénde puede
extenderse el concepto de persona para intentar comprender un universo donde los
cerros son una entidad divina y humana. Viveiros de Castro en su trabajo etnografico
topd con un grupo amerindio que afirma que los pecaries deben ser humanos pero, la
cuestion no se trata de creer o no creer, “sino de lo que tal idea puede mostrarle a él

/ella sobre las nociones indigenas acerca de la humanidad y la ‘pecaridad.” (Viveiros,
citado por Holbraad, 2012: 83)*" Pues como bien sefiala el autor, someter este

enunciado al criterio falso / verdadero seria tan desatinado como cuestionar si el

%% Para decir que le dieron forma de persona, en la version en nahuatl se usa el sustantivo “persona” (tlacatl)
verbalizado con el causativo “tia” y el aplicativo “lia” que significan hacerse o convertirse en eso que el nombre al
que se agregan significa, asi “quitlacatillia”, seria, en un sentido literal, “lo hacian hombre / persona”.

7 [but rather what such an idea could show her/him about indigenous notions of humanity and ‘peccarity’].
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numero dos es alto o verde porque el cuestionamiento que se esta haciendo se
ejecuta fuera del campo de competencia de dicha concepcién al utilizar un criterio

tedrico externo al pensamiento indigena.

Pero independientemente de las interpretaciones hechas sobre los rituales llevados
a cabo en torno a la montafna, actualmente lo pobladores de los alrededores de la
sierra de Tlaxcala siguen yendo a visitar a la Malinche. Van a festejarle su santo el dia
20 de mayo y “La misa, segun las palabras del sacerdote, es en ocasién del
onomastico de Santa Bernardina y para dar gracias a la Malinche por la oportuna

llegada de las lluvias” (Suarez, 2005: 256).
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Capitulo I

Nuevas formas del poder
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2.1 Conquista y reacomodo sociopolitico y religioso

Vimos en el capitulo anterior el modo en que los mesoamericanos se relacionaban con
sus montafas y como éstas se establecian como fundamento de una realidad politica y
religiosa. En el presente capitulo revisaremos el fuerte vinculo entre politica y religion,
asi como el proceso de divinizacion de algunos seres humanos. También se hablara

sobre el modo en que aparecen, o son omitidas, las mujeres en el ambito politico.

El reacomodo socio-politico que la llegada de los espainoles generd, lleva al autor de
los Anales de Cuauhtitlan (1975: 50) a decir que “ningun seforio se establecio, hasta
que vinieron los ‘espafoles’ a tener parte en él.” Los espafoles serian incluso el punto
de referencia para comprender la llegada, en tiempos mas antiguos, de otros pueblos al
territorio del Altiplano Central. En los Anales de Tlatelolco (2004: 51) se explica cdmo
fue que llegaron los mexicas: “Como los espafnoles, cuando vinieron y llegaron a
México, con sus flechas y escudos [se procuraron de] comer, y no temian a la muerte,
asi también los mexicas, con sus flechas y escudos [se procuraron de] comer y beber,
y tampoco temian a la muerte.” El modelo se habia invertido. Los que en otro tiempo
fueron ndmadas y llegaron a pelear para ganar un territorio, eran ahora los sedentarios

quienes debian hacer frente a la invasion.

De la llegada de los invasores se tuvieron sefiales premonitorias. En el afio 3 tecpat!
‘por primera vez aparecio el estandarte de nube, resplandor del alba, hacia donde el

sol sale: se veia cerca del alba” Anales de Cuauhtitlan (1975: 60). Sefal que se repite
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para el afo 4 calli e igualmente en el 5 tochtli. En este ultimo afo, aunque los
espanoles no hubieran llegado aun al Altiplano, ya existen referencias a algunas
personas con motes como “dofa Maria” y “don Pedro” (Anales de Cuauhtitlan, 1975:
60-61). El autor del texto mezcla las temporalidades no importandole tanto mostrar los
acontecimientos como un suceder lineal, sino el modo en que la realidad resulta de las
multiples inserciones de sucesos pasados e ideas sobre el futuro en el tiempo
presente. Y es que las cronologias que buscan exactitud tampoco funcionan del todo
para explicar los sucesos en las historias mesoamericanas. Tenemos por ejemplo que
“fuentes independientes entre si sostienen que los personajes que sacaron de Aztlan y
Chicomodztoc a los mexicas son los que aparecen siglos después, en la fundacion”
(Lépez A., 1998: 112). Ejemplos de este tipo puede encontrarse con frecuencia porque
responden una temporalidad mesoamericana no excluyente que no descansa en el

principio de no contradiccion.

En el afo 12 calli, Moteuczoma hablé con Tzompanteuctli de su deseo de hacerle
una casa a Huitzilopochtli con oro macizo, chalchihuites y plumas ricas, a lo que
Tzompanteuctli respondié: “Entiende que con eso apresuraras la ruina de tu pueblo y
que ofenderas al cielo que estamos viendo sobre nosotros. Comprende que no ha de
ser nuestro dios el que ahora esta; que viene, que va a llegar el duefio de todo y
hacedor de las criaturas, etc.” (Anales de Cuauhtitlan, 1975: 61). Por eso el gobernante
tenochca lo mandé matar junto con sus hijos, los tzompanteuctin, que el autor de los
Anales traduce como nahualteuctin o nigromantes. Y de acuerdo con los Anales de
Cuauhtitlan (1975: 62), luego Mixcoatl bajé a Colhuacan, “Nueve veces dié vuelta cerca

del agua y en ninguna parte se hall6 bien”. Al llegar a Atempan, “se metio
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inmediatamente dentro del agua en el juncal de Cuitlahuac.” Después de sangrarse,
tuvo tres hijos que “de él tuvieron vida, de él nacieron, cuando aun no habia mucha
gente y aun habia obscuridad.” Después de estos tres primeros hijos, nacieron otros y
“‘luego nacié Mallintzin, mujer, también de los tzompanteuctin.” No podemos afirmar con
seguridad que esta mujer de nombre Mallintzin sea la traductora de la Conquista, pero
vemos que su papel en la historia mesoamericana es como el de Tzompanteuctli o el
de Cihuacoatl en el sexto presagio: anuncia el fin y se convierte en uno de los agentes

de la transicion hacia la nueva era.

La noticia de la llegada de gente extrafia se dispersé rapidamente. Dice el
historiador franciscano Juan de Torquemada (1969: 403) que se contaba con un
sistema muy eficaz de mensajeros. Y cuando la poblacion lo supo, “fue grande la
turbacion, y alteracion, que se recibid; no por temor de perder sus Tierras, sino porque
entendian que era acabado el Mundo, y que todas las generaciones avian de perecer.”
Dentro de la concepcidén temporal de los mesoamericanos, la tragedia se insertaba en
una continua alternancia. Para los tlaxcaltecas este mundo habia tenido dos principios
y dos finales, asi que segun Mufoz Camargo (1984: 205), “Tienen por muy cierto que
ha de haber otra fin.” La instauracion del gobierno espafol se comprende entonces
dentro de una historia humana que en ciertos periodos atraviesa por diversas
renovaciones. La derrota indigena frente a los espafoles encontré6 su modelo
precedente en la desgracia tolteca. Carol Maturo (1994: 15) considera que “El libro XII

del Florentino transforma la aberrante conquista espafola en otra fase de la periddica
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historia mexicana.”®® La conquista se comprende como un episodio mas del tiempo
ciclico que configura la existencia. Federico Navarrete (2000:177) sefiala que el poder
habita en todos los érdenes y “se puede encontrar en las sociedades mesoamericanas
una concepcion del poder como intermediario entre los planos del cosmos, entre
hombres y animales, entre sociedad y naturaleza, entre tierra, cielo e inframundo, entre

antepasados y contemporaneos, entre presente, pasado y futuro.”

Motecuhzoma quiso saber mas sobre los recién llegados, asi que envié a algunos
de sus mensajeros para investigarlos. No solo le espantd ver las armas que los
espafoles usaban y de las cuales le llevaron dos muestras, una espada y una ballesta,
sino también enterarse que “traian consigo una Muger, como Diosa, (que era Marina
por cuio medio se entendian)” (Torquemada, 1969: 404). También les asombraba que
“no llevasen Mugeres, (sino sola Marina, que ellos llamaron Malintzin)” (Torquemada,
1969: 404). Ante la invasion inminente, Motecuhzoma decidié enviar unos hechiceros.
En un momento de crisis como el que se estaba viviendo habia que superar la antigua
rivalidad entre el poder de las instituciones y el de los nahuales. Federico Navarrete
(2000:170) senala que “en el caso de los mexicas el enfrentamiento fue abierto y el
poder institucionalizado de los tlatoque termind por subordinar al poder carismatico de
los nahuales.” Recordemos que, justamente por hechicera, Malinalxéchitl fue
abandonada durante la migraciéon cuando Huitzilopochtli les recalcé que “su venida no
fue a enhechizar y encantar las naciones, trayéndolas a su servicio por esta via, sino
por armas y valentia de corazén y brazos [...]” (Tovar, 1972: 14). Pero como los

enviados del tlatoani nada pudieron hacer, ni el nahualismo ni la institucion

*¥ [Florentine Book XII transforms the aberrant Spanish conquest into another phase of a recurring Mexican history.]
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funcionaron, hubo llanto entre la poblacién. Se relata en el libro Xl del Cddice
florentino que sabian de la tecnologia de guerra con que contaban los espafoles y las

madres se lamentaban por el tiempo que verian llegar sus hijos.

Mary Miller y Diana Magaloni (2009: 2) consideran que el libro Xl del Cddice
Florentino da cuenta de como “una nueva narrativa religiosa y politica comenz6 a tomar
forma en 1519, en la cual Malintzin jugd un rol principal en la formulacion de la Nueva
Espafia”®® Pero sobre el tema se ha dicho poco, Frances Karttunen (1997: 294) nos
hace notar que a lo largo de la historia, se ha hecho hincapié en esa percepcién inicial
que los indigenas tuvieron de los espafioles, concibiéndolos como dioses y que “nada
se ha hecho sobre la posibilidad de que su intérprete fuera percibida como ixiptla de
una fuerza sobrenatural.”® Sabemos, de acuerdo con Pedro Carrasco (2004:203), que
“En nahuatl la palabra ixiptla se aplicaba tanto a las imagenes de los dioses como a los
sacerdotes que los representaban y a las victimas sacrificadas.” Y no sélo a ellos,
también los gobernantes gozaban de esta identificacion, fungian como simbolo de la
deidad. Pero, ¢en qué sentido fueron considerados divinos los espanoles y en qué

sentido pudo ser Malintzin vista como una deidad?

Hay formas materiales que se acercan a las entidades superiores y divinas o quiza
hasta se convierten en ellas. Los nahuas usaban el huauhtli, un alimento comun en su
dieta, entre otras cosas para elaborar el tzoalli (Reyes S., 2006: 79).>' Con él hacian

figuras que se convertian en la representacion de un dios o en su ixiptla. Salvador

% [a new religious and political narrative began to take shape in 1519, in which Malintzin played the principal role
in the formulation of New Spain.]

3% [(...) nothing has been made of the possibility that their interpreter was perceived as the ixiptla of a supernatural
force.]

*' El tzoalli es una pasta elaborada con huauhtli, miel de maguey y maiz (Cf. Reyes S., 2006).
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Reyes (2006: 80) encuentra que el concepto nahua de ixiptla, “tiene el sentido amplio
de ‘imagen.” Asi [...] el hombre mismo, las piedras, maderas y alimentos podian
adquirir atributos de los dioses, al dotarlos de elementos emblematicos de cada dios,
adquiriendo un caracter sacro.” Este autor recoge, entre otras acepciones, el concepto
“teixipltla® para mostrar como puede ser aplicado también a una persona que se
convierte en sustituta de otra. Advierte que la palabra ixiptla se pluraliza, como se
pluralizan en nahuatl los seres animados, entre ellos los seres humanos. En resumen,
este autor (Reyes S., 2006: 88) sugiere que ixiptla “se compone de: ix [tli] + xip[intli] +
tla, donde ixtli, es ‘rostro’,’ojo’: xipintli, ‘piel’, ‘cobertura’; y tla, una particula absolutiva.”
Horacio Carochi (2001: 88) al hablar de ciertas preposiciones compuestas, nos dice
que “Las que empiecgan por ix, se componen del nombre xtli, que significa cara, y haz
de alguna cosa [...].” La traduccion que ofrece Molina (2004: f. 74 v) es que se trata de
la “Ymagen de alguna cosa” o persona. Presenta las voces teixiptla y tlaixiptla, |la
primera con el prefijo de objeto indefinido (te) que alude a persona o personas vy el
segundo caso, con el prefijo de objeto indefinido (t/a) que se refiere a cosas. En el libro
| del Cdédice Florentino (1979: L.I, Cap. VI, f. r 3), cuando se hablan del ixiptla de
Cihuacoatl, justamente comienzan describiendo el rostro: “Y se hacia su ixiptla, su
mascara, una mitad roja, una mitad negra.”32 Es posible advertir que lo que se destaca
de todo este aparato conceptual es eso que es presencia, materia visible. Un ixiptla

esta dispuesto para la mirada humana.

**[Auh yuj yn muchichioaia yxiptla, ynjxaiac, centlacochichiltic, centlacotliltic (...)]
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Sobre si un ixipltla era solo la imagen del dios o el dios mismo, Salvador Reyes
(2006: 91) considera que “El signo mas complejo se genera cuando el significado es
totalmente inaccesible, imposible de presentar, cuando se pretende expresar lo inefable
y el signo solo puede referirse a un sentido y no a una cosa sensible, en este caso
recurrimos a la imaginacion simbdlica.” Sin embargo, el trabajo etnografico de Sergio
Suarez (2005), varias veces referido en esta tesis, muestra una poblacion en torno a la
montafia de la Malinche que tiene un contacto directo con ella, incluso dialogan o por
lo menos la escuchan. Esta relacion de Malinche con sus habitantes tiene una
existencia factica, aunque nosotros nos empefiemos en atribuirle a esto un sentido
unicamente metaférico, acaso porque seguimos empefiandonos en una tajante
diferenciacion entre materia y pensamiento. Y es por esto, como lo sefala Descola
(2001: 109), que otras concepciones “nos parecen representaciones interesantes
desde el punto de vista intelectual, pero falsas, sélo manipulaciones simbdlicas de ese
campo de fendmenos especifico y circunscrito que nosotros llamamos naturaleza.”
Nuestra herencia intelectual grecorromana nos dificulta pensar una imagen concreta y
palpable como un ente divino porque asumimos lo divino como una idea casi en el
sentido platonico, donde las verdaderas esencias y atributos de las cosas estan en el
Topus Uranos, mientras que en el mundo fisico solo tenemos imagenes imperfectas,

proyecciones de lo inmaterial.

Las montanas son seres divinos en el mundo mesoamericano, aunque supongamos
que cuando hacen estas figuras de los montes con el tzoalli sea tan solo “la
representacion natural, adecuada y directa de un cerro que, al acompafnarse de

elementos emblematicos, a saber un rostro con ojos y boca, y un cuerpo con huesos y
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corazon, es dotado de vida, pues estos elementos estan convenidos como senales de
ella misma [...]” (Reyes S., 2006: 92). Podria tratarse incluso de una ontologia
compartida en la que algunos rasgos humanos, divinos y naturales tengan un origen
comun. Esta relacion con los montes es verdaderamente ancestral, Duran vy
Tezozomoc hablan de rituales a los cerros que son anteriores a la fundacion de
Tenochtitlan (Reyes S., 2006: 92-93). Es una estructura conceptual con mucha fuerza

que dificilmente hubiera podido desaparecer por un cambio de religion.

Torquemada (1969: 404) dijo de Malintzin que era una mujer como diosa. Los
Anales de Cuauhtitlan (1975: 61) la sefialan como hija del dios Mixcoatl e integrante de
un grupo de nigromantes o nahualteuctin (sefiores nahuales). Y aunque existe la
posibilidad de que se estén refiriendo a alguien mas, lo cierto es que hasta el momento
no hemos hallado ninguna referencia a otra persona que porte este mismo nombre.*
Su nombre hoy designa a uno de los montes mas importantes del pasado
mesoamericano, mismo que era gobernado por Matlalcueye, la diosa del agua en
Tlaxcala, quien era “atribuida a las hechiceras y adivinas” (Munoz, 1984:206).
Sabemos ademas por Sahagun (2006: 47) que “Todos los montes eminentes,
especialmente donde se arman nublados para llover, imaginaban que eran dioses [...].”
Pero lo divino, teotl, aparece como un aspecto de amplio rango que puede ir dentro de
un nombre propio como Tlacateotzin®® (divino humano), un tlatoani de Tlatelolco, o en

las voces que designan cargos publicos importantes. Divino es también el matrimonio,

es asi que “cuando dan palabra a vna mujer de casarse con ella [f.53] dizen:

3 El nombre mas parecido que hemos hallado, lo registra Chimalpéhin en su Séptima Relacién y es el de
Malinaltzin, un gobernante de Culhuacan.
** Cf. Anales de Cuahtitlan
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onicténéhuili in tedydtl, le he prometido, y dado palabra de casamiento” (Carochi,
2001: 204-206). Aunque es posible que en esta frase ya haya influencia del
pensamiento espafiol, entendiendo el matrimonio como un sacramento sagrado. En
otras ocasiones, el teofl del nahuatl no se utiliza para hablar del dios cristiano en su
forma de Santisima Trinidad, aunque se esté redactando en nahuatl. Asi la férmula
Dios Padre, Dios hijo y Dios Espiritu Santo, resulta en “yn dios de tatzi dios de piltzi
dios espirito sancto” (AGET, 1776: f. 10). Algunas veces para hacer la distincion entre
alguna deidad mesoamericana y el dios cristiano se usaba para este ultimo el término

iceltzin, palabra que “remite a la unidad del dios cristiano” (Pury-Tomi de, 1997: 64).

Teotl era tanto Cortés, (tlacatl teoutl Marqués) como teotl era el emperador que
residia en Castilla, huey teoutl tlatohuani (Anales de Tlatelolco, 2004: 36-37). Sobre la
diversidad de significados que puede abarcar el término de lo divino, se cuestiona
Jacques Galinier (1995: 262) en su trabajo sobre los mazahuas: “jno es significativo
que el nombre del orgasmo, de la intensidad suprema del placer (kijmi), sea casi
homaofono del término que se aplica al dios cristiano (kjimi) y que se podria traducir
como ‘emanaciéon de lo sagrado’?” Que a un sujeto o entidad se le reconociera con
esta palabra, nos informa de su distincion, pero sin el contexto en el que se hace dicho
nombramiento, quedara en el aire el sentido dado. El sentido de lo humano no se
contrapone al sentido de lo divino. A los montes, entidades superiores, los

representaban como figuras humanas con ojos y dientes: “Y las creaban, hacian sus
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figuras de los cerros solamente con fzoalli, las erigian humanas, las hacian verse

humanas, hacian que a la mirada fueran humanas” (Sahagun, 1979: L. I, f. 20 v).*

Lépez A., (1998:109) afirma que es posible hablar de un proceso de divinizacion
entre los seres humanos, por ello encontramos que “las Relaciones de Yucatan
afirman que a los personajes senalados y de valor se les pedia agua y larga vida,” asi
que, segun este mismo autor, no resultaria descabellado afirmar “que existe una
indudable relacion entre personajes historicos y los dioses protectores de los pueblos”
(Lépez A., 1998: 109). Ce Acatl Topiltzin Quetzalcoatl es el claro ejemplo pues él “era
tanto hombre como dios y por su legendaria huida de Tula, su sacrificio en el oriente y
su renacimiento como la Estrella de la Mafiana, se uni6 a las filas de dioses que
abandonaron su ciudad elegida” (Davies, 2004: 153). Huitzilopochtli siendo hombre
también alcanzé la inmortalidad al convertirse en el ixiptla del teachcauh®
Tetzauhtéotl. Cuando se acercaba la muerte de Huitzildpoch, el guia de los mexicas,
éste les pidi6 calma y para que los suyos estuvieran tranquilos ante su posible

desaparicion, les repitié las palabras que sus dioses le habian dicho:

iNo tengas miedo Huitzil, zurdo! [...] te favoreceremos porque toda tu vida sobre la tierra te has
fatigado para servirnos mucho. [...] Pero aunque moriras, de modo que tu &nima estara con
nosotros, a nuestro lado, no te desamparara nuestro téachcauh Tetzauhtéotl, porque se asentara
en tus huesos, en tu craneo, y hablara a través de ti, como si tu alli estuvieses vivo (Castillo del C.,

2001: 118-121).

*[Auh  inquinpiquia, inquimixiptlatiaia intetepe, ¢an tzoalli, quintlacatlaliaia, quintlacatlachieltiaia,
tlacatlachixticatca]

%% “Hermano mayor, o cosa mayor y mas excelente y aventajada” (Cf. Molina, 2004: f. 91 r )
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Ya se dijo en el primer capitulo que los yuhmu identifican a Malintzin como guia de su
migracion. En este mismo sentido es importante destacar también “la mencion que se
hace de guias o personajes de importancia que dan origen a topénimos y gentilicios”
(Guevara, 210: 110). Se dice en los Anales de Tlatelolco (2004: 51) que es en la cima
de las montafias donde se marcaba la pertenencia del territorio: “Arriba del
Popocatépetl estaban las posesiones de Tzontecomatl. Arriba del Matlalcueye estaban
las posesiones de Acaténal. Estos son los que primero merecieron tierras, los que
primero se asentaron y anduvieron sefialando [sus posesiones] desde lo alto de los
cerros.” La memoria de los tlaxcaltecas enterré a Malintzin en la cima de la montafia
que ahora lleva su nombre.*” Hemos visto ademas, en los varios trabajos etnograficos
resefiados aqui, como los pobladores siguen yendo a su encuentro con la montana

Matlalcueye, diosa del agua, hoy Malinche.

Las deidades de la lluvia tienen ambitos de competencia mas amplios que
unicamente los de la religion. Dice José Contel (2008: 337) que las investigaciones
académicas se han concentrado en el papel que las deidades solares juegan en la
legitimacion del poder, sin embargo es de resaltar “el papel clave desempefiado por
Tlalloc en la concesién y en la ‘confiscacion’ del poder no sélo a los reyes sino también
a otras entidades divinas.” Incluso algunos autores como Patrick Lesbre, sefialan que
los mismos gobernantes por todos los bienes que administran “se comportan como
semi-dioses, 0 como los ixiptla representantes de los dioses en la tierra” (Lesbre citado

en Contel, 2008: 347). Es posible ver por ejemplo, entre los tlapanecos de Guerrero,

*7 Cf. el primer capitulo donde se menciona esto a proposito de lo dicho por el informante Félix Gomez y un folleto
editado por la Secretaria de Turismo del estado de Tlaxcala.
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que “la responsabilidad de las desgracias —enfermedades o destruccion de las
cosechas- recae en el equipo en el poder, que es condenado por haber realizado mal
los rituales anuales” (Dehouve, 2007: 47). Cargos politicos y competencia religiosa son
responsabilidades que no estaban separadas en el mundo mesoamericano. Incluso
Lépez Austin (1998: 109) afirma que “existe una indudable relacion entre personajes

histéricos y los dioses protectores de los pueblos”.

La muerte y resurreccion de la diosa, Tlaltecuhtli, permitié la generacién de la vida
en la tierra (Histoire du Mechique, 2002: 153). Si a la muerte de una deidad le seguia
una regeneracion vital, la tragedia de la instauracion de un nuevo régimen no
significaba un fin absoluto, pero si una transformacion a la que ambos grupos culturales
debian adaptarse. Federico Navarrete (2007: 289) dice que “tanto para los
conquistadores como para sus nuevos subditos era imperativo encontrar imagenes e
ideas que pudieran representar y fundamentar la legitimidad de este régimen y que
fueran comprensibles y aceptables para ambos grupos”. Malintzin ofrece esta imagen
dual que se coloca en ambas culturas y creo que se convierte en este sentido en un
simbolo privilegiado que accede a ambos mundos y que en cierto sentido los
representa. Diana Magaloni (2004: 113) propone que “Los mexicas consideraron la
Conquista como el fin del sol mexica y el comienzo de una nueva era, y ésta es la

historia que el libro XIlI cuenta.”®®

Asi que los nuevos tiempos requirieron de las
mujeres, quienes a través de la maternidad gestaban a las nuevas generaciones que

poblaban la colonia. En las representaciones del Codice Florentino aparecen las

*¥ [The Mexica considered the Conquest to be the end of the Mexica Sun and the beginning of a new era, and this is
the story that Book XII tells.]
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mujeres indigenas del siglo XVI como parte y base de una nueva era solar. Sus huipiles
son un elemento discursivo que las muestra homogeneizadas a través de su
vestimenta que muchas veces aparece con un quincunce en el pecho, mismo que es

simbolo de los cuatro rumbos que implican la creacion del mundo (Rojas, 2008: 31-49).

Dice Francisco Gonzalez (Gonzalez citado en Cuadriello, 2004: 351-352) que en
Cholula, en el afo 1747, durante las festividades de jura de Fernando VI, desfilé un
carro alegodrico que llevaba a la personificaciéon de un rey y éste iba acompafiado por
“Una doncella vestida en el traje usual de las indias de esta América, significando ser
aquella [la] celebrada Malinchi, que en la conquista de este Nuevo Mundo ministro al
teniente general Cortés, de loable memoria, los favorables arbitrios y noticias que tanto
facilitaron sus hazafiosas empresas.” La aparicion de Malintzin en los discursos de
poder se ha mantenido desde el siglo XVI. Susan Gillespie (2005: 61-62) resefia que
en la historia de los mexicah “Tres mujeres desempenaron papeles muy importantes en
la fundacion, el ennoblecimiento y el mantenimiento de la linea gobernante.” Una de
ellas fue Isabel, la hija de Motecuhzoma, fue por ello que “Cuauhtémoc, el heroico pero
condenado sucesor de Motecuhzoma I, legitimé su derecho a gobernar casandose con
ella” (Gillespie, 2005: 62). Malinche se asemeja en este sentido a Isabel, pues es ella la
que acompafia al invasor y le confiere algun grado de legitimidad durante su transito

por Mesoamérica.

El papel de las mujeres en las dinastias indigenas es aun poco claro, quiza porque
no es un tema de investigacion recurrente. Rudolf von Zantwijk (1978, 1982) se ha

encargado de ver qué roles han jugado 3 mujeres en la dinastia mexicah: Atotoztli,
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llancueitl e Isabel, la hija de Motecuzohma. El que esta ultima se haya casado con los
dos gobernantes que sucedieron a Motecuhzoma Xocoyotzin, es decir con Cuitlahuac y
Cuauhtemoc, lleva a pensar que es ella quien les otorga la legitimidad politica que
heredd de su padre muerto, se apoya en lo dicho por el texto “Origen de los mexicanos”
en el cual respecto a Cuauhtémoc se dice: “é porque legitimamente pudiese ser Sefor
concertaron de casallo con la dicha Dofa Isabel, hija del dicho Montezuma” (Origen de
los mexicanos, 1891: 305). En la “Relacion de la genealogia y linaje de los sefores que
han seforeado esta tierra de la Nueva Espafia” aportan informacién adicional sobre el

destino politico de algunas hijas de grandes gobernantes:

A cabo de escribir esto miré un papel y hallé en él que decia como Mocteczuma el viejo no tuvo
hijo varén de la legitima mujer, sino una hija [...] porque aqueste Moteczuma el viejo, si hijo
legitimo varén tuviera, de creer es que no le desheredara para dar el sefiorio a la hija: y decia
mas aquel papel, que fueron Sefiores esta hija y su marido antes que Axacaci su hijo, aunque

por ser mujer no le ponen en sus anales, sino a su hijo (Relacion...,1891: 278).

Segun lo que estas fuentes nos relatan, los dos gobernantes de nombre Moteuczoma
tuvieron una hija cuya posicion politica las coloca en condiciones de otorgar legitimidad
de gobierno a sus esposos. Y aunque Malintzin no fuera heredera de ningun
gobernante de tal importancia, sabemos por Bernal Diaz del Castillo (2005: 129) que a
Cortés mismo se le identificaba como Malinche, lo que nos hace pensar que en cierto

contexto ella gozaba de una imagen publica de mayor popularidad.

Malinche sigue estando presente en territorios que van mas alla del Altiplano
central. En Oaxaca bailan una danza, a veces identificada como /a danza de la pluma

(Harris, 1996), aunque en realidad tiene distintos nombres, pero representa siempre
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una parte de la Conquista. Aparecen en escena dos nifias, una viste ropa espanola,
otra ropa indigena. Una esta del lado de los espafioles y se llama Cihuapilli y luego la
nombran Marina, la otra se llama Malinche y permanece junto a Motecuhzoma como su
esposa. Max Harris (Harris, 1996: 159) considera que el personaje principal de estas
danzas no es Malintzin, sino Isabel Tecuichpo, la hija de Motecuhzoma, quien seria
identificada con el nombre de Malinche por una corrupcion del nombre de Maria, mas el
sufijo reverencial tzin. “Malinche significa la princesa necesaria, la encarnacion de la
diosa madre tierra, quien proveera a Motecuhzoma de su legitimidad. Y Cortés connota
cualquier poder extranjero que el futuro Motecuhzoma vencera” (Harris, 1996: 160)°
Por eso Max Harris, no cree que la Malinche que aparece en la danza sea la intérprete
de Cortés, porque el autor no reconoce en su papel histérico un vinculo con el mundo
mesoamericano que justifique el hecho de que al final de la danza aparezca del lado

del tlatoani mexica.

En el mismo texto arriba citado (Harris, 1996: 159) se resefia que en la danza de la
pluma, Moteuchzoma revive y vuelve a dar una ultima batalla en la que sale victorioso
y derrota a los espanoles, Dofia Marina se une a él y todo el grupo danza finalmente.
En el deseo por invertir el modo en que las cosas transcurrieron, Harris no incluye el rol
de Malintzin porque no considera como posible la aparicion de una dualidad: Malinche
y Marina, en la que se estuviera reconociendo su insercién en uno y otro de los

mundos, el indigena y el espafiol. Aunque podria tratarse también de un nuevo

*[Malinche signifies the necessary queen, embodiment of the mother-earth goddess, who will provide Moctezuma
with his legimaticy. And Cortés connotes whatever foreign power the future Moctezuma will defeat. ]
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binomio, Malinche e Isabel, que reune en una misma danza los atributos de estas dos

mujeres nobles. Y es que

la dinastia de Tenochtitlan debia ser regenerada al término del primer ciclo para que pudiera
comenzar el segundo. El principal agente de esa coyuntura critica era una mujer, una reina, que
tenia derecho a otorgar la realeza. Asi, la funcion de las mujeres reales en el mantenimiento de la

dinastia era tan importante como el de los hombres que gobernaban (Gillespie, 2005: 61).

La Malinche fue vista como algo mas que un personaje histérico. Entre los frailes fue
considerada como un instrumento, como un angel que ayudé en la elaboracion de la
conquista y se convirtio en un agente religioso. EI modo en que quedo registrada en el
Lienzo de Tlaxcala y en el Cdédice Florentino, excede el de simple intérprete, “ella es
con frecuencia mostrada liderando o dirigiendo la accion; sola entre figuras indigenas,
el artista la coloca frontal o en una vista de %, y como Jeanette Peterson ha notado,
ella es representada como la temida, Yaolcihuatl (sic), mujer guerrera, usando la

espada espafiola (Miller y Magaloni, 2009: 6-7)*° (Figura 8).

0 [for she is often shown leading or directing the action; alone among indigenous figures, the artista renders her in
frontal or % views, and as Jeanette Peterson has noted, she is protrayed as the feared, Yaolcihuatl, woman warrior,

using the Spanish sword.]
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Figura 8. Malintzin con espada, Lienzo de Tlaxcala, tomada de Maturo (1994).

Asi que “ella también cumplié el rol de la princesa fundadora de la nueva era, como
puede ser visto en el libro Xll del Cdédice Florentino representando el historico
encuentro de Cortés y Motecuhzoma en Iztapalapa” (Miller y Magaloni, 2009: 7-8).%'
Pues no solo quedd colocada en el centro de la escena “Su falda misma es presentada
con el patron de la tierra preciosa, una serie de rombos con un circulo en medio, el
mismo patrén mostrado en la capa de Motecuhzoma” (Miller y Magaloni, 2009: 8).%2
Este mismo disefio de rombos, es usado en las faldas de otras mujeres nobles (Figura
9), es el mismo que se us6 también en el xicolli (Figura 10) encontrado en el Templo

Mayor en las ofrendas relacionadas con Tlaloc y como ya se dijo en el primer capitulo,

se us6 del mismo modo en algunas representaciones de las montafas (Figura 11). Un

*[she also fulfilled the role of the founder princess of the new era, as can be seen in the Florentine Codex rendering
of the historical meeting of Cortés and Motecuhzoma at Iztapalapa.]

* [The skirt it self is rendered with the pattern of the precios earth, a series of thomboids with a circle in the middle,
the same pattern shown in Motecuhzoma’s cloak.]
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disefio muy similar (Figura 12) aparece en los fragmentos de un sello que Sergio

Suarez recuperd en la montana de la Malinche.

Figura 9. Mujeres nobles con falda con disefio de rombos, Libro VI, Cédice Florentino
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Figura 10. Xicolli encontrado en el Templo Mayor

Figura 11. Disefio de rombos en montanas, Lienzo Cordova-Castellanos
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Figura 12. Restos de sello encontrado en la Malinche, Suarez (2005)

Es asi que “Malintzin es mostrada en su rol como diosa de la tierra cuando arriba junto
con Cortés para tomar posesion de México-Tenochtitlan, el centro del mundo” (Miller y
Magaloni, 2009: 8)*® (Figura 13). En esta misma escena su huipil tiene un quincunce
en el pecho como representacion de los 4 rumbos, simbolo que tiene su origen en la
creacion de Tlaltecuhtli, cuando de su cuerpo cruzado se hizo la tierra (Rojas, 2008:
50). Chimalma, la unica mujer de aquellos que primero fueron llamados por

Huitzilopochtli**, aparece con un disefio igual (Ms. Mex. niim. 40: . 22) (figura 14).

* [Malintzin is shown in her role as an earth goddess when she arrived together with Cortés, to take possession of
Mexico-Tenochtitlan, the center of the world.]

*[(...) itoca Chimalma, yn cihuatl ynin hueltiuh occepa oncan noquinnotza yninteouh Huitzilopochtli]
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Figura 13. Malintzin con Cortés y Motecuhzoma, Cédice Florentino

Figura 14. Chimalma, M.S. 40, Coleccién Aubin
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En los Anales de Tlatelolco (2004: 33-35) narran como se enteraron de que
Cuauhtémoc les tenia preparada una emboscada, Malintzin es de nuevo el vehiculo de
comunicacion. Se habia iniciado la danza, estaba el tenochca Mexicatl viendo desde
lejos el baile cuando “Pasé cerca Malintzin, y le dijo a Mexicatl: ‘Qué haces tio Mexicatl’
[Este le respondio:] ‘Veras, hija mia; me extrafia que Cuauhtemoctzin haya ido alla con
sus armas. Mira también cédmo aqui hemos de perecer [nosotros], junto con el teul
Marqués y contigo misma sefiora Malintzin.’ Esta le replico: ‘¢ Es verdad lo que dices?
¢Es verdad que Cuauhtemoctzin esta por hacernos la guerra?’.” Cuando Mexicatl
Cotzooldltic se lo confirmd, Malintzin “le fue a decir al teul Marqués lo que habia oido
Cotztemexi.” Esto desencadend el episodio en el que se responsabiliza a Malintzin
tanto como a Cortés: “detuvieron al tlatoani Cuauhtemoctzin mientras estaba comiendo.
Cuando terminaron de comer se pusieron en marcha; alla iban los tres tlatoque, a
quienes los soldados habian puesto las manos encima, y les habian echado una soga
al cuello como si fueran perros. Luego colgaron de una ceiba a Cuauhtemoctzin, y
también colgaron a Coanacochtzin de Tetzcoco y a Tetlepanquetzatzin de Tlacopan;
los tres murieron [colgados] de una ceiba en Hueymollan. No se les formo juicio, nomas
asi los mataron, alla los mandaron ahorcar el Marqués y Malintzin; asi fue a morir el
tlatoani Cuauhtemoctzin.” Por esta razén, a quien le dio la noticia a Malintzin de las
intenciones de Cuauhtemoc le apodaron Cotztemexi*®, “pues por culpa del mentiroso

Cotztemexi perecieron los sefores.” Decidi poner la conversaciéon casi completa

porque resulta interesante notar como se describe el trato que le daban a Malintzin aun

* Rafael Tena lo traduce como “Mexicatl pantorrilludo”, Anales de Tlatelolco (2004: 179).
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en un momento de tanta hostilidad, asi como su desenvolvimiento en el reacomodo
politico. Este suceso, narrado de este modo en los Anales de Tlatelolco, muestra a
Malintzin con mayor independencia, no tenemos el “Cortés dijo x o y a través de su
lengua”, aqui se entienden como un binomio que decide en conjunto. Aunque hay en
los mismos Anales de Tlatelolco (2004: 111) episodios donde la vemos con menos
independencia y su palabra es efectivamente la traduccion de las 6rdenes de Cortés y

tenemos frases como: “Les dijo Malintzin: ‘Escuchad, esto dice el Capitan:’ [...].”

La crudeza de la escena anteriormente descrita remite a otra en la que la
responsabilidad que se le atafie a Malintzin es similar. El manuscrito del aperreamiento,
otro hecho de ejecucion, quedd resefiado en “un documento que fue pintado sobre una
sola hoja de papel europeo en 1560” (Boornazian, 2012: 71). Lo que narra este
documento sucedié en 1523 y muestra “a un sacerdote atado mientras lo ataca y mata
un perro [...] En la parte superior vemos a Hernan Cortés parado junto a dofia Marina,
su traductora. Cortés eleva la mano mientras dice algo; Marina lleva un rosario en la
mano vy, juntos, intentan convertir a los indigenas” (Boornazian, 2012: 71). Lo que
parecen evidenciar todos estos documentos es que Cortés no hubiera llevado a cabo
muchas de las empresas que finalmente condujeron a la colonizacién y evangelizacion

si no hubiera contado con la ayuda de Malinche.

En algunos relatos de las batallas, se muestra que el trato que los mexicah les
dieron a los espafoles no fue el mismo que a los otros pueblos indigenas. Cuando los
xochimilcas los traicionaron, “Cuauhtemoc ordené a los guerreros mexicas que tomaron

prisioneros a los xochimilcas, guerreros y pobladores por igual y prepararlos para
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sacrificarlos” (Magaloni, 2004: 245).* Pero los mexicah no estuvieron de acuerdo con
esta decision porque “ellos consideraban a los xochimilcas sus hermanos y vecinos”
(Magaloni, 2004: 245).*” Al finalizar uno de los encuentros bélicos, “ensartaron en picas
las cabezas de los espanoles; también ensartaron las cabezas de los caballos.
Pusieron éstas abajo, y sobre ellas las cabezas de los espafioles. Las cabezas
ensartadas estan con cara al sol. Pero las cabezas de los pueblos aliados, no las
ensartaron, ni las cabezas de gente de lejos” (Ledn, 2000: 113). Esto puede darnos una
pista de la imagen que tendrian de Malintzin entre ellos, pues aunque estuviera

participando con los enemigos espanoles, ella finalmente era una nativa.

En el cddice Florentino se asienta que cuando Motecuhzoma se enter6 de la venida
de los invasores, le dijeron que “los espafioles trayan una india mexicana que se
llamaba Marina vezina del pueblo de teticpac que es a la orilla de la mar del norte, y
que trayan esta por interprete que dezia en la lengua mexicana todo lo que el capitan
don hernando cortes la mandava” (Sahagun, 1979: L. Xll, f. 13 v). En la columna que
corresponde al texto en nahuatl se enfatiza su origen, se refieren a ella como “una
mujer de nosotros los de aqui” (cecioatl nican titlaca) “su nombre, Malintzi, su casa
Teticpac” (itoca Malintzi teticpac ichan) (Sahagun, 1979: L. XII, f. 13 v* Caus6 asombro
gue una mujer mesoamericana viniera ayudando a los invasores, pues aunque no fuera

tenochca, era reconocida como una de ellos. El texto completo dice:

46[Cuauhtemoc ordered the Mexica warriors to take the Xochimilcans prisioner, warrior and commoners alike, and
prepared for sacrifice them.]
*7 [they considered the Xochimilcans their brothers and neighbors.]
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Yoan ilhujloc, ix pantiloc, machtiloc, nonotzaloc, caquitiloc, yiollo itlan tlaliloc in Moteuczoma:
cecioatl njcan titlaca inqujn oalhujcac, imoalnaoatlatotia: itoca Malintzi teticpac ichan, im ompa

atenco, achtocanaco (Sahagun, 1979: L. XII, f. 13 v).
Es decir: Y se le dijo, se le manifesto, se le hizo saber, se le informd, se le hizo oir, se
asentd en su corazon de Moteuczoma: una mujer de nosotros los de aqui los viene
acompanando, les viene interpretando. Se llama Malintzi, su casa es Tetipcac, alla en

la orilla del agua primeramente la agarraron.
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2.2 El poder de la nueva religiosidad

Cuando al tlatoani le informaron sus mensajeros que se les habia aparecido
Tezcatlipoca y que no habian podido ir al encuentro de los espafioles, “él se pregunta,
como Cihuacoatl en el sexto presagio, “;a dénde seran llevados todas las mujeres, los
nifios y los ancianos?” (Magaloni, 2004: 238).*® Se presentia el abandono de los
dioses. El tlatoani temia que ni el enfrentamiento bélico ni el uso de la magia servirian
de nada para detener la tragedia que amenazaba el altepétl. Una vez asegurada la
victoria por parte de los espafoles, la religion catdlica comenzé a usarse como
instrumento de sustitucion simbodlica. Y “En esta lucha contra las ‘tinieblas’, los
evangelizadores y los demas europeos en general, nunca negaron la ‘sacralidad’ de las
entidades a las que rendian culto los indigenas, simplemente les confirieron el caracter
negativo que poseia el demonio en la tradicion cristiana” (Alcantara, 1999: 59). Por eso
‘las serpientes, réptiles que siempre encontramos asociados a los poderes de
reproduccion y a las diosas madres (Coatlicue, Cihuacoatl, Chicomecoatl, etc.,) de los
nahuas” (Alcantara, 1999: 84) se convierten en lo opuesto pues la serpiente era “una
de las formas mas comunes de representar al Maligno desde el arte cristiano de las
catacumbas” (Alcantara, 1999: 61). Lograr un lugar en la nueva sociedad era aceptar
como andémalo o inferior todo rasgo que hubiera gozado de gloria en el pasado

mesoamericano.

* [he wonders, as Cihuacoatl in the sixth omen, where will all the women, children and old people be taken?]
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La intérprete ocupaba una posicion central durante el periodo de batallas, como
puede verificarse en el Codice Florentino (Figura 13) y en otros cddices como el
Azcatitlan (Figura 15). Pero una vez que la Conquista se consolida, podemos ver, como
Federico Navarrete (2007: 296) sefala, que en el Lienzo de Tlaxcala ella “es
desplazada de su posicién central por una cruz cristiana. Esta es cargada por Cortés a
la vez que toma amistosamente del brazo al primer gobernante tlaxcalteca.” (Figura

16).

Figura 15. Malinztin y Cortés, Cédice Azcatitlan
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Figura 16. Malinche desplazada del centro, Lienzo de Tlaxcala

Comenzé a gestarse pues esa movilidad, sustitucién e instauracién de simbolos que
construirian el nuevo discurso. Asi la diosa Xochiquetzal fue sustituida por la Virgen de

Ocotlan. En Tlaxcala

tenian los naturales desta tierra a esta diosa llamada XOCHIQUETZA, la cual decian que
habitaba sobre todos los aires y sobre los nueve cielos, y que vivia en lugares muy
deleitables [...] siendo servida de otras mujeres como diosas, en grandes deleites y regalos
de fuentes y rios y florestas de grandes recreaciones, sin que le faltase cosa alguna

(Mufioz, 1984: 205).

Pero aparecio la Virgen de Ocotlan, quien como la Guadalupana, se le manifesté a un
indio de nombre Juan Diego. La fecha exacta no se sabe, sin embargo fue en un

momento de enfermedades en Tlaxcala. En cuanto tuvo a la Virgen frente a si, se
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quedd asombrado y con la mirada concentrada en ella y ella con los ojos puestos en un
cantaro que el indigena cargaba. Le pregunté a Juan Diego a donde se dirigia a lo que
éste respondié que iba por agua para sus enfermos (Loayzaga, 2010: 21-22). Y en
donde ella se aparecié “Formdse un manantial perenne, que aun dura, y durara (que
los favores de MARIA siempre tiran golpes eternos) y en él estancada la luz de todos

los que la beben” (Loayzaga, 2010: 23).

Actualmente se hace en el mes de mayo una festividad en honor de esta Virgen.
Los pobladores de los alrededores celebran el nacimiento de este manantial que ha
quedado resguardado por una capilla llamada “El pocito.” En este lugar hay un mural
hecho por Desiderio Hernandez Xochitiotzin*® el cual recrea la imagen del bautizo de

los cuatro sefiores tlaxcaltecas, Malintzin aparece como mediadora. (Figura 17)

Figura 17. El pocito, Ocotlan, Tlaxcala

* De acuerdo con la placa informativa de este sitio, al muralista Xochitiotzin lo apoy6 en la elaboracion de este
trabajo el artista Pedro Avelino entre los afios 70 y 80.
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Jacques Lafaye (1991: 433) encuentra en la virgen de Ocotlan uno de los “tantos
componentes regionales de la formacion de una conciencia nacional mexicana cuya
afirmacion suponia la integracion de una extraordinaria diversidad étnica.” Antiguos

poderes concentrados ahora en la iglesia catdlica.

Daniele Dehouve (2007: 23), a partir de su trabajo sobre los depésitos rituales
entre los tlapanecos, considera que el analisis del ritual “autoriza reunir las
manifestaciones rituales de las poblaciones indigenas antiguas y contemporaneas en
un mismo enfoque.” En su estudio sobre el caso de San Marcos, quien tiene muchas
semejanzas con el Tlaloc prehispanico, dice que es posible ver que “detras del nombre
del santo, de la fecha de su fiesta, y, eventualmente, de su representaciéon catolica, se
mantiene toda la carga semantica del senor prehispanico de la lluvia y de los cerros”
(Dehouve, 2007: 30). Esto se explica por la existencia de un eje vital que se mantiene

ordenando las actividades en torno de las lluvias y la agricultura.

El agua, como todo bien pretendido debe procurarse, por ello muchos pueblos
cuentan todavia con esos intérpretes del tiempo, y con un mayordomo que ha de tronar
los cohetes para ahuyentar una mala lluvia, quien justamente por ser portador de esta
potencia, se presenta “no nada mas como el depositario e intermediario ante el dios de
la lluvia, sino él mismo se convierte en la divinidad misma” (Guevara, 2010: 263). Ser
una divinidad no se contradice con la categoria humana, como no se contradicen
humanidad y monte. Y como en el pasado, a través de ciertos rituales, una misma
persona ostenta al mismo tiempo un poder politico y religioso. Incluso actualmente “la

mayoria de las comunidades indigenas mexicanas, no separa el campo politico del
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religioso” (Dehouve, 2007: 42). Es mas, todos estos rituales se insertan ahora en el

campo de la religion catdlica.

El concepto de dios, cuando se refiere al dios cristiano, muchas veces se ve
reforzado por otras nociones, asi como cuando se refiere a una autoridad de tipo
politico o militar. Ser dios y hombre no se excluyen, en todo caso Jesucristo también
habia sido hombre y por ello un habitante de México Central en el siglo XVII dice:
“Nuestro sefior Jesucristo es verdaderamente dios y también varén, asi que creo.”®
¢Malinche, el personaje historico, alcanzé un estatuto de divinidad del agua? Su
existencia humana y mortal gané una extraordinaria persistencia al ser depositada
sobre un sujeto visible, palpable y eterno: la montaia. Y es que es ella, la sierra, quien
otorga poder politico y religioso. Segun Alessandra Russo (2005: 71), “los mapas
genealodgicos de tradicion prehispanica parecen confirmar este intercambio continuo
entre naturaleza y humanidad: los gobernantes estan representados como si fueran
fecundados gracias al poder de la naturaleza, y la cueva surge a menudo como el lugar
por excelencia de esta creacidon.” Recapitulando, podemos decir que la montafia es el
vientre materno en el que tuvieron su origen los distintos grupos étnicos, es el sitio

también en el que se inician dirigentes politicos y religiosos pues hay muestras de una

relacion muy estrecha entre la vida humana y los demas 6rdenes del cosmos.

*% Un testimonio de México Central, principios del siglo XVII, resefiado por Louise M. Burkhart, quien es citada en
el Diccionario de nahuatl en linea de la Universidad de Oregon:
http://whp.uoregon.edu/dictionaries/nahuatl/index.lasso [yn totecuiyo Jesu cristo nelli teotl. Yhuan oquichtli yuh
nitlaneltoca = Our lord Jesus Christ is a true divinity. And he is a man. So do I believe.]



http://whp.uoregon.edu/dictionaries/nahuatl/index.lasso
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A través del proceso bioldgico que les permite dar vida, las mujeres ocupan un sitio
especial entre las deidades mesoamericanas. Las Cihuateteo al morir en su primer
parto se convierten en las conductoras del sol desde el cénit hasta el inframundo. Las
nuevas divinidades debian ofrecer por ello un sentido maternal que arropara a las
nuevas generaciones y este ofrecimiento debia hacerse ademas con un discurso que
conectara con el antiguo sentido de las diosas prehispanicas. La virgen de Guadalupe
fue desde un principio un hibrido de los mundos perfectamente logrado por la
identificacion que podian sentir los indigenas con ella a través de su piel morena.
Otras, como es el caso de la Virgen de Ocotlan, se vincularon con el viejo mundo
mesoamericano por su inclusién entre las entidades que dispensan el agua. Sobre la
existencia de deidades masculinas y femeninas dice Diego Duran que “esta nacion
mexicana tenia dioses que en nombre de varones adoraba, también tenia dioses
hembras...de indias que habian precedido de algunas excelencias y gracias [...]"

(Duran, citado en Iwaniszewski, 2007: 123).

Las diosas ofrecen algo adicional pues el interior del cuerpo femenino es siempre
una imagen del origen. Dice Diana Magaloni (2004: 230) que “En el séptimo presagio,
se dice que Motecuhzoma estuvo en el Tlillan calmecatl, la casa de Cihuacoatl, un
cuarto oscuro como el vientre de la tierra™' Los seres humanos que cuentan con
capacidades superiores, son sujetos con una vida en la tierra. Se sabe que “Las almas
de los graniceros muertos y de quienes cuidaron estos espacios en el pasado se

invocan en ritos propiciatorios del agua y del buen temporal” (lIwaniszewski, 2007: 131).

>t [In the seventh omen, Motecuhzoma is said to have been in the Tlillan calmecatl, the house of Cihuacoatl, a dark
room like the womb of the earth.]
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Esto nos da pie para pensar que efectivamente Malinche, el personaje historico, pudo
irse integrando en todo el aparato ritual que se vincula con la peticion de lluvia en la
montafia que lleva su nombre. Malintzin fue también originadora de los nuevos tiempos
y a través de su presencia en la montafia, originadora de lluvias que permiten un buen
ciclo agricola. En las dificultades del combate es resefiada incluso como portadora de
la palabra divina: “Y aqui dijo Tench, uno de los Nobles de Cempoalla, a Marina, que
via la muerte de todos delante de los Ojos” (Torquemada, 1969: 421) a lo que la
intérprete respondié: “que no tuviese miedo, porque el Dios de los Christianos, que es
mui Poderoso, y los queria mucho, los sacaria de peligro” (Torquemada, 1969: 421).
No solo Cortés se vio beneficiado de su don de lengua, los frailes contaron con ella

como aliada en el proceso de cristianizacion.

Malintzin transito de esclava a noble. Las mujeres que les regalaron a los
espafoles en Tlaxcala “se recibieron algunas a titulo de servir a Marina Malinche, que
en todas las Platicas, y Ragconamientos intervenia, y era muy respetada” (Torquemada,
1969: 434). Sabemos por Torquemada (1969: 454-455) que cuando Cortés no logra
convencer a Moteuchzoma ni a los sacerdotes para que le permitan construir una
capilla donde sus soldados puedan rezar y se pueda decir misa, entonces “embid
Fernando Cortés a Geronimo de Aguilar, a Marina, y a Orteguilla, Page Suio, que iba
aprendiendo bien la Lengua.” Finalmente lo concedi6 el tlatoani mexica y los indigenas
colaboraron en la construccion y la capilla fue hecha en dos dias. Situaciones como

estas hacen evidente que su rol siempre fue mas alla del de la simple interpretacion.
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Bernal Diaz del Castillo, el unico autor que tuvo un trato directo con Malintzin, dice
que ella nacio en Painal, y Painal, como sefialan Mary Miller y Diana Magaloni (2009:
7), “es el nombre del sustituto de Huitzilopochtli en ciertas ceremonias. En resumen, a
Malinche se la ha asignado un linaje sobrenatural que la coloca dentro del grupo mas
importante de deidades mexicas, Coatlicue y Huitzilopochtli.”? Los datos que sobre su
huipil se han resefiado en este trabajo, no carecen de importancia. Los disefios en la
vestimenta tradicional de las mujeres indigenas, sefialan rangos, linajes, historias
comunitarias. Walter F. Morris (1993: 67), al hablar de los huipiles entre los mayas de
Chiapas nos dice que “El tejido central (sme: ‘su madre’) coloca en el centro del
universo a la mujer que lo lleva simbdlicamente.” Malintzin, ataviada con el signo de
los cuatro rumbos en su pecho, fue quien transmitié la palabra de la nueva religion a
los tlaxcaltecas. Por cuestiones linguisticas, no podian hacerlo ni los sacerdotes, ni
Cortés “solo Malinche podia haberles dicho la palabra del nuevo Dios cristiano” (Miller y

Magaloni, 2009: 8)>> Fue intérprete, guia, intermediaria, compafiera y evangelizadora.

Ella es presentada también como una mujer noble, “cihuapillé Malitzé.” (Anales de
Tlatelolco, 2004: 36). Cihuapilli fue un titulo de autoridad usado para las mujeres
nobles. Stephanie Wood (2012) considera que hay genealogias donde el papel de la
mujer carece de importancia y tenemos por ello una presencia pobre de mujeres en
documentos indigenas, como en el caso de la nobleza tlaxcalteca. Sin embargo, la

intérprete aparece no soélo en documentos tlaxcaltecas como el Lienzo de Tlaxcala

52[is the name of Huitzilopochtli’s stand-in at certain ceremonias. In short, Malinche is accorded a supernatural
parentage that places her within the most important Mexica grouping of deities, Coatlicue and Huitzilopochtli.]

53[only Malinche could have told them the Word of the new Christian god.]
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ocupando un papel importante, sino también en el Cddice Florentino, documento de
filiacion tlatelolca. En la primera imagen del libro Xl de este ultimo cddice, es
presentada junto con Cortés como una pareja fundadora (CF. Magaloni, 2004: 268).
(Figura 18). Wood (2012) encuentra que la representacion de Malintzin y Cortés en el

Mapa de Tlacotepec, corresponde también al de una pareja fundadora (Figura 19).

Figura 18. Libro XII, Cédice florentino
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Figura 19. Malintzin y Cortés en el Mapa de Tlacotepec
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Capitulo i

Malinche, de la historia a la epopeya
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3.1 Malinche en la historia nacional

En este apartado nos interesa resaltar el trato que se le dio a Malintzin en la historia
oficial para mostrar como esta versidn es contraria a la recepciéon que tuvo entre
algunos pueblos indigenas. La marginacion a la que estos pueblos han sido sometidos
durante siglos incluye la indiferencia hacia sus propios puntos de vista sobre los
personajes histéricos que han perfilado una idea de patria. En este capitulo veremos
que las opiniones que de Malinche dejaron consignadas algunos intelectuales del pais,
evidencian una posicion de desdefio mas o menos comun hacia las mujeres en el

desarrollo de la historia nacional.

Puesta la mirada en las distintas consideraciones académicas que se han hecho
sobre la Conquista de lo que ahora llamamos México, es posible observar la presencia
épica e historica de un sujeto femenino colocado en distintas situaciones: lengua,
intérprete, companfera, dofia, traidora, chingada y madre simbdlica del mestizaje e
incluso entidad que roza un estatus divino.® Al llegar el siglo XIX y con él la
Independencia, se reconfigurd la idea de nacion. El mestizaje represento en lo ideal un

simbolo de identidad y Malinche, la madre de los mestizos. El primer hijo que concibid,

> Cf. Glantz (2001: 102) donde describe que en fragmentos del Codice Cuauhtlazingo, aparece ataviada como la
diosa del agua, Chalchiuhtlicue. Sin embargo, no he hallado hasta ahora textos que expliquen la ld&mina dos del
Mapa o Cddice Cuauhtlantzinco en la que aparece Malintzin con otros personajes a su izquierda: 4 musicos y una
mujer de nombre Xolaxcaxohuapili.
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Martin, con Hernan Cortés lo convirtieron en el primer fruto del encuentro de los dos

mundos.*®

El sentido de maternidad opera de modos muy diversos en el ambito cultural y
social. Octavio Paz habla (2002: 23) de una cierta orfandad que se convierte en
sentimiento que no nos abandona y que precisa resolucion: “Es una orfandad, oscura
conciencia de que hemos sido arrancados del Todo y una ardiente busqueda: una fuga
y un regreso, tentativa por restablecer los lazos que nos unian a la creacién”.; Qué
respuesta mas cercana existe a este misterio de la creacion que la matriz? ;Qué
principio humano anterior a éste conocemos? Maria Zambrano (2002: 32) alguna vez

pensé también en el enigma del principio de lo real en el mundo y lo signé asi:

Los dioses han sido, pueden haber sido inventados, pero no la matriz de donde han surgido
un dia, no ese fondo ultimo de la realidad que ha sido pensado después, y traducido en el
mundo del pensamiento como ens realissimus. La suma realidad de la cual emana el

caracter de todo lo que es real.

Y aunque la autora se refiera a una matriz simbdlica, es evidente que de la observacion
del funcionamiento corporal surgen conceptos esenciales para signar el mundo y
nuestra realidad humana. Malinche encarna este vientre principio del todo, pero
encarna también un principio de muerte, ella abandera una misteriosa dualidad:

engendradora-destructora, que puede extenderse al comun de las mujeres y que la

»A Gonzalo Guerrero cronolégicamente podria adjudicarsele de manera real y no metaforica la paternidad del
primer mestizo. Cf. Messinger (2005: 21-22).
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acerca a la Coatlicue. Dice Angel Maria Garibay (Garibay citado en Leal, 1983: 228) a
proposito de esta diosa prehispanica que “un sentido de maternidad mana de este
monstruo monolito, pero hay un dejo de Guerra y de muerte, a través de aquellos
corazones y de aquellas serpientes”. Berenice Alcantara (1999: 145) cree que el
numen que encarna el antecedente de estas caracteristicas es Tlaltecuhtli porque
‘representa la vagina dentada, castradora, que engulle con su enorme boca y afilados
dientes a los humanos y al sol cuando éste se pone por el rumbo poniente del
universo.” Eduardo Matos (2010: 64) considera que “un concepto fundamental para
entender diversos aspectos de los pueblos mesoamericanos es el de la dualidad vida-
muerte.” Vimos en el primer capitulo como el monte entra en esta dinamica: es algunas
veces una madre que alimenta y otras un ente que necesita alimentarse de seres
humanos, estableciendo asi una relacion de reciprocidad entre la vida y la muerte,

misma que se presenta en las deidades que con su muerte ofrecen la vida.

Las unicas mujeres que salen ilesas esa dualidad que involucra la amenaza de la
destruccion son acaso las virgenes. Siguiendo a Valenzuela (1999: 28), podemos
decir que si la virgen de Guadalupe es el emblema de la humanidad indigena, es
porque cuestiona la vision que los supone marcados por una idolatria diabdlica.
Malintzin, desde una perspectiva masculinizada no ofrece una imagen de resistencia al
invasor. Se involucré con Alonso Portocarrero, Hernan Cortés y Juan Jaramillo. La
unica explicacion para la alianza con los invasores fue en palabras de Octavio Paz
(2002: 94) porque: “Dofia Marina se ha convertido en una figura que representa a las

indias fascinadas, violadas o seducidas por los espafioles”.
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Carlos Monsivais (2001), quien respecto al asunto de Malintzin decide no enfrentar
ninguna posicion propia a la visién patriarcal de Paz por considerar El laberinto de la
soledad “un libro hermoso y seminal.” Este autor decide rescatar los discursos
nacionalistas de Ignacio Ramirez, un liberal que a su parecer, tenia una honda
consternacion por lo excluyente que resultaba pensar en una nacién que inicia con la
Conquista y que anula el pasado indigena. Ramirez, por su parte asume lo indigena
como un algo abstracto y quiza representado dignamente por el colectivo de los
indigenas, los de sexo masculino, pero la indigena Malintzin fue merecedora de

algunas descalificaciones:

Es uno de los misterios de la fatalidad que todas las naciones deban su pérdida y su baldén
a una mujer, y a otra mujer su salvacion y su gloria; en todas partes se reproduce el mito de
Eva y de Maria; nosotros recordamos con indignacién a la barragana de Cortés, y jamas
olvidaremos nuestra gratitud a dofia Maria Josefa Ortiz, la Malintzin inmaculada de otra
época, que se atrevidé a pronunciar el fiat de la independencia para que la encarnacion del

patriotismo lo realizara (Ramirez, citado en Monsivais, 2001: 188-189).

Desde la version oficial de la historia mestiza: la confabulada en ese largo proceso que
inicia con el patriotismo criollo y se extiende hasta la difusion de grandes obras
labradas por los intelectuales del siglo XIX (Gonzalez C., 2002: 42), Malinche es
mostrada a la nacion mexicana como la mujer que traiciond a su pueblo convirtiéndose
en la amante de Cortés, la madre asesina, la culpable de que los pueblos indigenas
cayeran en manos de los espanoles. Es ella quien rompe la continuidad de las Diosas
Coatlicue, Cihuacéatl y Tlazolteotl, esas diosas que comparten el sentido de la

maternidad, que son la tierra que da vida y que recibe nuevamente en sus entrainas los
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cuerpos de los muertos (Gonzalez C., 2002: 153). Malinche, desde este discurso fue
quien propicio la caida de los pueblos indigenas y desde esta logica seria absurdo que
no expiara su culpa. Por eso la imaginan penando por las calles, velada, gimiendo de

dolor, reclamando a los hijos perdidos: Malinche transfigurada en la Llorona.

La intérprete se destacod del resto de las esclavas entregadas a Cortés y de no
haber poseido capacidades extraordinarias, habria pasado desapercibida como sus 19
companferas a quienes Bernal Diaz (2005: 59) se refiere de esta manera: “Y las otras
mujeres no me acuerdo bien de todos sus nombres, y no hace al caso nombrar
algunas; mas éstas fueron las primeras cristianas que hubo en Nueva Espafia
[...]1.”Pero este no fue el caso de Malintzin, como lo menciona Sandra Messinger (2005:
17), el orden patriarcal que Malintzin con su lengua rompe es totalmente significativo. El
lider mexica era nombrado Tlatoani, que significa “el que habla.” Esto nos da una idea
de lo significativo que era, y sigue siendo, el don del discurso en los altos mandos.

Malintzin debidé ser un caso bastante asombroso en su tiempo.

En algunos casos, su participacion incluso eclipsé a otros actores:

tomaron a un indio principal que se llamava Tlacochcalcatl, para que les mostrase el
camino: al qual indio habian tomado de alli de aquella provincia los primeros navios que
vinieron a descubrir esta tierra el qual indio el capitan don Hernando Cortés truxo consigo, y
sabia ya de la lengua espafiola algo. Este juntamente con Marina, eran intérpretes de don
Hernando Cortés, a este tomaron por guia de su camino, para venir a México (Sahagun,

1979: Libro XII, f. 157r).
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A pesar de la existencia de otros intérpretes, éstos no tuvieron la misma visibilidad
ni la misma trascendencia que tuvo Malinche. Sobre su contundente importancia
en el siglo XVI, Diaz menciona que a Cortés le decian Malinche por estar siempre

en compania de esta mujer y asi:

en todas las platicas que tuviéramos con cualesquier indios, asi de esta provincia [Tlaxcala]
como de la ciudad de México [...] Y la causa de haberle puesto este nombre es que como
dofia Marina nuestra lengua, estaba siempre en su compafiia, especial cuando venian
embajadores o platicas de caciques [...] y también se le qued6 este nombre a Juan Pérez
de Artiaga, vecino de la Puebla, por causa que siempre andaba con dofia Marina y con
Jerénimo de Aguilar aprendiendo la lengua, y a esta causa le llamaban Juan Pérez

Malinche (Diaz, 2005: 129).

No podria habernos mostrado con mayor claridad Bernal Diaz la relevancia que tuvo no
s6lo entre los nahuas del valle poblano-tlaxcalteca, sino también en México
Tenochtitlan. Una muestra del respeto con el que fue vista es el sufijo reverencial

anadido a su nombre. Mufioz Camargo (1984: 231) lo explica asi:

MARINA, que por los naturales fue llamada MALINTZIN y tenida por diosa en grado
superlativo. Que ansi, se debe de entender que todas las cosas que acaban en diminutivo es
por via reverencial y, entre los naturales, tomado por grado superlativo; como si dijésemos
ahora ‘mi muy gran sefior, HUEL NAHUEY TLATOCATZIN, y ansi llamaban a MARINA desta

manera comunmente, MALINTZIN.

Sin embargo sus capacidades fueron valoradas en la medida en que es posible

insertarlas en un contexto de conquista. Georges Baudot (2001: 58) da cuenta del
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eurocentrismo que tan solo recoge un breve episodio de la vida de Malintzin, s6lo aquel
en el que ella estda acompafada de los invasores: “El tiempo que ha de empezar
cuando la reciban los conquistadores, cuando se convierta a la fe catdlica, cuando
integre por fin los tiempos de la historia, es decir, de la historia europea de Occidente.
Dofia Marina es digna de figurar en el catalogo de los héroes de la Conquista, pero

Malintzin no existe”.

El modo en que llegé a manos de los conquistadores no deja de ser polémico por
mucho que pueda ser explicado o legitimado como una practica politica con fines muy
especificos. Anna Lanyon (1999: 59) pone énfasis en la naturalidad con la que los

espanoles se habituaron y se sirvieron de estos obsequios de mujeres:

El incidente en Potonchan fue el primero de muchos en el cual los lideres indigenas
entregaron sirvientas, concubinas, hijas y sobrinas a los espanoles. Bernal Diaz habld
abiertamente sobre esta costumbre y con frecuencia la pasa de largo, quiza porque se
convirtié en lugar comun durante la Conquista o quiza porque hay un acuerdo implicito en la
historia: las mujeres son botin de guerra. No fue sino hasta Bosnia que la violacion fue

definida finalmente como delito de guerra. *°

A pesar de su destacado papel, el tratamiento que se le hace en las cronicas es
siempre puntual y austero comparado con las hazafias propiamente masculinas de la
invasion. Glantz (2001: 126) da cuenta de como es que “En la epopeya el cuerpo viril

configura un modelo de lo masculino y es percibido en su mas completa materialidad y

56[The incident at Potonchan was the first of many occasions on which indigenous leaders handed over women
servants, concubines, daughters and nieces, to the Spaniards. Bernal Diaz spoke openly about this custom and it
often passes without comment, perhaps because it became so commonplace during the Conquest. Or perhaps
because of history’s implicit understanding that women are the spoils of war. It was not until Bosnia that rape
was at last defined as a war crime]
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no como abstraccion: el cansancio, el hambre, las heridas se marcan indeleblemente
en distintas partes de su cuerpo”. Mientras, el cuerpo femenino se guarda en una
generalidad. Nunca vemos montar a Malintzin. A pesar de lo obvio que resulta pensar
qgue debia estar al mismo tiempo que Cortés en los sitios de encuentros diplomaticos, a
veces las cronicas solo nos narran su proximidad al conquistador: “Y como estaba a
caballo [Cortés] y dofia Marina junto a él (...)" (Diaz, 2005: 147). Quiza no sea sélo su
condicion de mujer la que no embona con la idea de jinete, sino su ser indigena, pues
es posible ver a una mujer montando a caballo junto con Cortés en la lamina 18 bis del
Lienzo de Tlaxcala. Carol Maturo (1994: 208) considera que quiza esta mujer sea Maria

de Estrada, proveniente Castilla y acompanante de la armada. (Figura 20).

Figura 20. Dibujo de mujer montando junto a Cortés, Lienzo de Tlaxcala. Tomada de Maturo (1994).

Mas alla de todo el analisis que pueda suscitarse de una presencia femenina
abstracta en el orden cultural y politico, su imagen concreta en los cddices es

testimonio de una presencia distinta doblemente porque no tenia los rasgos fisicos del
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espafol, porque no era un hombre. Distinto el timbre de su voz, distinta en su color de
piel, en su andar, en su indumentaria (siempre mostrada con majestuosos atavios), en
SUS rasgos y en su género: una absoluta anatomia femenina acompafando un cuadro
de hombres combatientes, dato no silencioso, tomando en cuenta el valor semantico de

la imagen en los cédices.

En el Cddice Florentino hay una menor o mayor presencia de mujeres, segun el
tema que se trate en cada libro. Mientras que en el libro 12, donde el tema son las
batallas, hay una ausencia casi total de mujeres, en el libro X, ellas son la imagen que
sirve para hablar de la sociedad novohispana que ya habia sido cristianizada. Aparecen
como un sector homogéneo a través del huipil blanco con un quincunce en el pecho
(Cf. Rojas, 2008: 52). A través de su vestimenta, a Malintzin se le depositaron
caracterizaciones que no se hacen explicitas en el texto. Se menciond en el capitulo
anterior como los rasgos de su vestimenta hablan de la tierra fértii que esta
representada por los rombos con un circulo en su centro, asi como el simbolo del
origen del mundo que significa la cruz de san Andrés que porta en el centro de su

huipil.
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3.2. Malintzin en la region poblano-tlaxcalteca

La imagen que se fue construyendo de la intérprete de la Conquista tiene como base la
vision nacionalista que funda su idea de republica en una perspectiva centralista. Una
perspectiva que del pasado prehispanico sélo recoge al pueblo mexica integrando a la
bandera nacional el emblema tenocha, pero olvida al resto de los indigenas. Tener una
nueva vision del alcance de la participacion de esta mujer en el encuentro de europeos
e indigenas, implica replantearse las estructuras de poder para abrirnos a comprender

la historia de la conquista a través de otros pueblos.

En su tiempo esta mujer fue vista con un dejo de admiracion por el rol publico que
ejercio durante la Conquista y la evangelizacion. Un rol de una importancia
extraordinaria en su momento historico. Los cédices lo confirman: su figura es central y
en ocasiones de dimensiones fisicas mas grandes que las del mismo Cortés (Cf.
Glantz, 2001: 102). En el libro XlI del Cédice Florentino podemos ver que alcanza una
notable centralidad en casi todas las escenas en las que aparece, caso que se repite
en el Lienzo de Tlaxcala. Malintzin, la corpdérea, con su lengua viva trascendié su
realidad presente para inaugurar en su entendimiento con los otros (los

conquistadores) lo que se convirtié en el espacio para la nueva configuracion nacional.

En el ano de 1530 (12 Tochtli) Malintzin seguia fungiendo como intérprete. Nos

dice Domingo Chimalpahin (1998: 181) que
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en este aflo comenzaron los pleitos de los tlatoque de Amaquemecan [...], por causa de las
tierras, cuando era gobernador en la Audiencia Real de México don Manuel o don Martin de
Guzman. Les servia como intérprete Malintzin, en lo que los mexicas les habian dejado [como

costumbre] que se hiciera.

Su presencia en este lugar explica quiza su aparicion en los cantos de los concheros
de Amecameca. En cuatro versiones del canto “Estrella del oriente” (Hernandez, 2007:

245) aparece fusionada, a través del nombre, con una mujer llamada Isabel:

Ahi viene el rey Cuauhtémoc
y sus cuatro generales,
presentando el estandarte

a los puntos cardinales.

Ahi viene el rey Cuauhtémoc,
Cristébal Colén con él,
recibiendo el estandarte

de la Malinche Isabel

Harris (1996), como ya se menciond, considera que Malinche seria usado en la Danza
de la pluma para referirse no a la intérprete, sino a la hija de Motecuhzoma. Sin
embargo, en el caso de esta alabanza, la referencia que se hace de Tlaxcala nos hace

pensar en que es mas posible que se refieran a la intérprete como el personaje eje y
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que el nombre de la princesa mexica sirva para reforzar el caracter de mujer noble con
que se presenta a Malintzin. En este mismo canto ceremonial (Hernandez, 2007: 245),

la ciudad de Tlaxcala es identificada con un papel fundador:

Pueblito de Tlaxcala
No te puedo olvidar,
porque alli esta fundada

la palabra general.

La frase “la palabra general” se refiere, segun Yolotl Gonzalez (2005: 55), al
compromiso que asumen de por vida los danzantes con su actividad. No importa si se
atiende o no con exactitud a la contemporaneidad de los personajes mencionados en la
alabanza, lo destacado es su papel clave en la inauguracion de la nueva etapa
historica, es asi que Cristobal Colén y Cuauhtémoc aparecen en la misma estrofa. Esta
autora (Gonzalez Y., 2005: 62) considera que la Isabel de la que se habla aqui es
Isabel de Portugal, la esposa de Carlos V. Puesto que dentro de la danza de los
concheros, existe un cargo que se llama Malinche, el cual esta basado justamente en
el papel de la Malinche historica, Malinche Isabel aludiria a la reina Isabel fungiendo
como Malinche o danzante dentro de este canto (Gonzalez Y., 2005: 62). Creemos sin
embargo, por las alusiones a Tlaxcala, que es mas probable que se esté hablando de
Malintzin y que el vinculo que se establece con el nombre de Isabel, sea con la hija de

Motecuhzoma Il y esposa de Cuauhtémoc, cuyo nombre nahuatl era Tecuichpo.
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Probablemente se pretenda una equiparacion entre la nobleza de Isabel vy la intérprete,
mostrando asi su insercion en ese modelo que Susan Gillespie (2005: 49) reconoce en
las historias dinasticas. Un modelo en el que ciertas mujeres “desempenaban un papel
importantisimo: ellas eran quienes conferian los propios atributos de la realeza.” Quedd
asi el nombre de la intérprete relacionado también con un rol principal en la conversion

religiosa y reordenamiento social:

Sur es el cuarto viento
que debemos conquistar:
al anima de san Juan

que en el evangelio esta.

Malinche, abanderada
de todo corazon,
ordene a su alférez

revolear el pabellén

Capitan, a tu deber,
no olvides tu baston;

toma ya la disciplina
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para dar ejecucion.

Malinche abanderada
de todo corazoén,
y los indios flecheros

adelante con la cruz (Hernandez, 2007: 246).

No fue una divinidad catdlica la que rebautizé la montafia a pesar de que Hernan
Cortés le regalara una Virgen al gobernante tlaxcalteca Acxotécatl, misma que guardé
en su casa. Cuando llegaron los misioneros franciscanos, “la imagen fue trasladada a
su convento y en 1528 fue sacada en procesiéon por los indigenas para salvar a la
provincia de una sequia” (Navarrete, 2007: 304). Esta asociacion de la virgen con la
peticion de lluvia sucede en un momento muy temprano, quiza ello el nuevo nombre

del monte no encontré acomodo en algun personaje de clara estirpe cristiana.

Si bien es cierto que la relacion con el agua en sociedades agricolas responde a la
necesidad de una buena cosecha, la explicacion de este vinculo no termina ahi. El
agua ejerce una seduccidén en los seres humanos que no se limita a las exigencias
basicas que con ella cubrimos. Retomando a personajes como la Llorona (chocani o
chocacihuatl entre los nahuas) que tiene sus raices en Mesoamérica en el lamento de
Cihuacoatl, resulta notable que, segun muchas de las versiones, este personaje esté

casi indisolublemente unido al agua, asi como su identificacion con Malinche, la
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intérprete. Dicha leyenda ocupa un espacio importante en la vida de los mexicanos,
tanto para los del sur, como los del norte y los del centro del pais. Sin cumplir una
funcidn traducible en términos de fertilidad, este relato que incorpora el agua y un
modelo de lo femenino, es resultado de todo un aparato conceptual mesoamericano y

seria interesante un estudio que indagara el porqué de su vigencia.

Malinche fue representada en otros documentos como en el Mapa o Codice de
Cuauhtlantzinco, perteneciente a la region poblana. En este documento aparece en una
de sus laminas junto a otros personajes y cercana justamente a un yacimiento de agua.
Su aparicién en dicho documento, quiza se explique porque, segun Margarita Nolasco
(1970:251), “Cuauhtlancigo fue fundado poco después de la llegada del conquistador
Cortés a México, con poblacion cholulteca, muy ligada con la tlaxcalteca, que habia
prestado cierto tipo de ayuda a los espafioles, por lo que se vio repudiada por el resto
de los cholultecas y tuvo que emigrar.” Se puede ademas trazar un vinculo de
Cuatlancingo con Cholula a través del culto a la Virgen de los Remedios, misma que en
la tradicidn oral se asocia con una ‘serpiente de agua’ ” (Nolasco, 1970: 261).

En la lamina 2 del Cdédice Cuahtlantzinco (Figura 21), podemos observarla vestida
como noble, con el cabello recogido y con una pequeha marca circular en la mejilla
izquierda, al igual que la mujer que la acompana y cuyo nombre, segun la inscripcion,
es Xolaxcaxohuapilli. En esta misma imagen aparece un edificio, cuya glosa dice

Motehuixomatzin ichan.”’ Sobre la marca en la mejilla, Yoneda (2005: 292) en su

37 Agradezco a Baltazar Brito por el auxilio en la paleografia de esta glosa, asi como por hacerme ver que aunque lo
mas obvio seria pensar que se trata de la casa (i-chan, “su casa”), del personaje mencionado en dicha glosa,
también podria ser un topénimo como los usados en el valle poblano-tlaxcalteca, donde encontramos algunos como
Coatlinchan, Cuauhtinchan, etc., que recuerdan la toponimia de los grupos chichimecas. Comunicacion personal, 7
de noviembre de 2012.
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analisis del Mapa de Cuauhtinchan 2, dice que ha identificado tres variantes de pintura
facial, una de ellas es justamente un punto negro en la mejilla, y “estos tres tipos de
pinturas faciales en el MC2 parecen relacionarse con Otontecuhtli y Xiuhtecuhtli; y que
estos rasgos representan atributos para determinados cargos politico-religiosos,
relacionados con el rito de fuego nuevo.” Hemos encontrado ademas tres imagenes de
divinidades en el Cddice Florentino que portan una marca circular en el rostro y que

corresponden a Cihuacoatl, Teteo Inna y Tlazolteotl. (Figuras 22 y 23).

Figura 21. Malintzin, Cédice Cuauhtlantzinco
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Figura 22. Cihuacoatl y Teteo inna, Cddice Florentino

Figura 23. Tlazolteotl, Cddice Florentino
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En el Cédice Florentino, Malintzin aparece con el cabello dispuesto en Tlacoyal,58

y
como ya se menciond, con un huipil muy elaborado que la asocia con las diosas de la
tierra al representar en la parte baja de su falda el disefio de rombos con un punto en el
centro. Este mismo disefio aparece, como ya se dijo, en las faldas de algunas mujeres
nobles representadas también en el florentino y en el xicolli de algodén encontrado en
el Templo Mayor (el cual ha sido relacionado con Tlaloc, Cf. Rojas, 2008:28). Este
disefio también aparece en las serpientes que estan en la cabeza de la escultura de la

Coatlicue (Figuras 24 y 25), asi como en la falda de la Coatlicue representada en el

libro Il del mismo cddice (Figura 26).

> Peinado con dos trenzas que surgen de la nuca y se unen cruzandose en la frente (Cf., Rojas, 2008: 18).
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Figura 24. Coatlicue, MNA
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Figura 25. Dibujo de un detalle del disefio de rombos y circulos en la Coatlicue
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Figura 26. Coatlicue, Cddice florentino

En el Lienzo de Tlaxcala la vemos con el cabello suelto y hay escenas, como la de
la lamina 45, en donde aparece incluso en medio de una batalla con una rodela en la
mano izquierda mientras que con la derecha sefiala a unos guerreros tlaxcaltecas que
se enfrentan a los mexicah (Figura 27). En la investigacién que hizo Mercedes Rojas
(2008: 24) sobre el huipil, encontré6 que el uso de rodela es un atributo de algunas
diosas que portan un escudo y otras cargan instrumentos textiles. Aunque en este caso
podria estar aludiendo tan so6lo a que estaba traduciendo 6rdenes militares en un
momento peligroso y debia por ello hacer uso del escudo. Sin embargo en otra escena

del Lienzo, aparece también con escudo y ademas con espada en el extremo izquierdo
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de la imagen (Figura 8). El disefio de rombos en su vestimenta aparece también en el

Cddice Azcatitlan, pero esta vez en la parte superior del huipil. (Figura 14).

Figura 27. Malintzin con rodela, Lienzo de Tlaxcala, tomada de Maturo ( 1994) .

Malinche transité de personaje histérico a sujeto que se mueve entre los limites de lo
que nosotros entendemos por naturaleza, humanidad y divinidad. Su actual morada
en el sitio que habitd la diosa Matlalcueye. Enterrada por la memoria de los
tlaxcaltecas en la montafia, adquiere desde ahi los rasgos que la antigua deidad de la
lluvia poseyo6. Siendo humana, devino, como el monte, en una madre, la tonan

Malintzin de los tlaxcaltecas:

Tlaxcaltecayotl

A la manera tlaxcalteca



105

Otacico ye nican Tenochtitlan y

Hemos llegado aqui, a Tenochtitlan,

ximochicahuacan

esforzaos,

antlaxcalteca ye huexotzinca

vosotros tlaxcaltecas, huexotzincas,

quen concaquiz teuctlo Xicontecatl y y Nelpiloni ya

¢,como escuchara el sefior Xicohténcatl a Nelpiloni?

ximochicahuacan netla ya.

Ea, esforzaos.

Hualtzatzia in tachcauh

Da voces nuestro esforzado

in Quauhtencoztli

Cuauhtencoztli.

¢an conilhuia a in Capitan i

Le dice al Capitan

ya o tonan ye Malintzin y

y a nuestra madre Malintzin,

Xacaltecoz Acachinanco otacico

hemos llegado a Xacaltenco, a Acachinanco.

huel ximochicahuacan netla ya.
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Ea, esforzaos.®

> Tlaxcaltecayotl (A la manera tlaxcalteca) Fragmento (Cantares mexicanos, 2011: 792-793)
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En este mismo canto, que estoy siguiendo en su traduccién al espariol, también
aparece Isabel, ella vinculada con Cuauhtémoc y con el capitan Hernan Cortés
(Cantares mexicanos, 2011: 811-813). Mufioz Camargo (2000: 208), dejo
testimonio sobre el recibimiento que le daban a los capitanes que habian salido
victoriosos en la guerra y dijo que “por eternizar sus hazanas, se las cantaban
publicam[en]te, y ansi quedaban memoradas, y con estatuas que les ponian en los
templos.” Es por ello muy significativo que la intérprete haya quedado registrada
no solo en los cddices sino también en dos de los Cantares mexicanos. Que
Malintzin haya quedado asentada como la fonan de los tlaxcaltecas, no es un
asunto menor. Pury-Tomi (1997: 127) sefala que “Tonan es el atributo de una

divinidad llamada Cinteotl, ‘Diosa del maiz’, inspiradora de ritos agricolas”.

En el canto llamado “Atequilizcuicatl’, en cuyo desarrollo vemos la presencia
del agua como un elemento constante, la Conquista se explica en relaciones de un
mundo acuatico. Malintzin aparece identificada por los traductores y editores de
los Cantares mexicanos (Ledn-Portilla, Silva, Morales, Reyes, 2011: 833) ahora
con el nombre de Maria. Es interesante notar que vasija y agua son dos conceptos
que se usan en lineas como: “vierten sus aguas los principes en México / acarrea
el agua con su vasija antigua / Asi se entregd la mexicanidad” para hablar del

vencimiento en las batallas de conquista:

Atequilizcuicatl

Canto de riego
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In ticmahuigoco atliyaitic

Hemos venido a admirar, dentro del agua,

titlaxcalteca

nosotros tlaxcaltecas,

onateca in México in tépilhuan

vierten sus aguas los principes en México,

Moteucgomatzin teuctli yquac

cuando el sefior Motecuhzoma

huehuecomitl ye ic onagaca

acarrea el agua con su vasija antigua.

amalacoxochitica

Con flores acuaticas que hacen giros

onayatzauctiuh ye yaltepetl

se va envolviendo su ciudad,

yeic onixtlauh mexicayotl

asi se entreg0 al mexicanidad.

yauh qui nelli ahanahaya
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El agua es suya,

en verdad la bebe,

nican in México oncan Chapolco yeco yan.
aqui en México, alla en Chapolco.

Yye hualtzatzi a in Malia teuccihuatl

Viene dando voces Maria, la noble sefiora,
quihualihtoa in Malia

viene a decir Maria:

mexicah ma hualcalaqui in amapiloltzin
mexicas, que entre vuestra vasija de barro,

ma ontlamemelo teteuctin aya Acolihuacan®
que sean llevados a cuestas los sefiores de Acolihuacan,
Quetzalacxoyatl yeco yohuan Quapopoca
Quetzalacxoyatl, Cuapopoca.

Hi yao qui nelli ahanahaya

El agua es suya,

%0 Karen Dakin (Comunicacion personal, julio 2013) revisa esta traduccion (Leon-Portilla, Silva, Morales y
Reyes, 2011: 832-833) y advierte que la particula “tla” en “ontlamemelo” no permite que “teteuctin” pueda
ser traducido del modo en que se hizo, es decir como paciente. Y agrega que la traduccion propuesta por
Bierhorst (Let all the lords come carrying) tampoco resulta congruente pues el “lo” sefiala que no se trata de

un sujeto.



110

en verdad la bebe,
nican in México oncan Chapolco yeco yan

aqui en México, all en Chapolco.®

Malintzin estuvo dotada de varias personalidades, Malinche Isabel, Malinche
Tonantzin, Malinche Maria, y a estas alturas seria un contrasentido pretender
reducirla a un estudio historicista con intencién de una cronologia puntual. Su vida
humana e histérica queda asumida y rebasada por su permanencia, tanto para la
poblacion tlaxcalteca como para la identidad nacional, a través de estos ultimos
siglos que han sucedido a la Conquista. No es de poca importancia que su
existencia haya quedado registrada en los Cantares mexicanos. Sobre el estudio
que John Bierhorst (1985) hizo de estos textos, Ledn-Portilla (Ledn-Portilla, Silva,
Morales, Reyes, 2011, estudio introductorio a los Cantares: 193) considera que su
desatino fue creer que la intencién de los cantares era “atraer a los espiritus de los
grandes sefores y guerreros para que auxiliaran al pueblo a resistir la dominacién
de los espanoles.” Pero dada la importancia que tuvieron los ancestros entre los
mesoamericanos, no parece descabellado pensar que en el momento tan tragico
que se estaba viviendo, hayan surgido textos que procuraran iniciar un dialogo con
quienes en un pasado glorioso sostuvieron la grandeza del altepétl. No siendo

éste el tema del presente trabajo, nos concentraremos en lo que Bierhorst (1985:

%! Atequilizcuicatl (Canto de riego), fragmento (Ledn-Portilla, Silva, Morales y Reyes Cantares mexicanos,
2011: 832-835.



111

95) apunta sobre la parte escénica de estos cantares. En el caso de los que llevan
el nombre de alguna nacién, afirma que “Debe notarse que estas son canciones, 0
piezas, en las cuales las batallas entre México y la nacidén indicada, son
recreadas.”®® En el Tlaxcaltecayot! o Cantar al modo tlaxcalteca, la participacion de
los tlaxcaltecas en la conquista no puede ser narrada / escenificada sin la ayuda

de Malintzin.

Vimos como este personaje es retomado por los otomies de Tlaxcala y lo
mismo sucedid con los otomies de Querétaro. Estos ultimos se refieren a ella
como “dofia Maria Malinzi del pueblo de Tlascala” (Ayala, 1948: 124) y la
describieron asi: “Dofa Juana Malinzzi intérprete de la Christiandad de letra y
pluma que sabia muchissimo de la lenguaje, congregadora y pobladora de México
tiene toda facultad de la Real Audiencia de México” (Ayala, 1948: 125). Sobre la
presencia de Malintzin entre algunas poblaciones hoy en dia, nos dice Antonio

Garcia de Leodn (2011: 45) que

entre los popolucas y nahuas del sur de Veracruz, se cree en unas mujeres que habitan
desnudas en el bosque y que atrapan a los incautos llevandolos a vivir con ellas. Se
llaman las ‘mujeres makti’ o chanecas. En Jaltipan, un pueblo nahua que se atribuye ser

la cuna de Malintzin, se asocia a estas mujeres con el mito local de la Malinche.

Hay marcos relacionales en los que nos comprendemos y nos definimos.
Relaciones de respectividad que generan conceptualizaciones y designaciones.

Asi, en el glifo del agua que se mantuvo casi intacto en su forma durante muchos

62 [1t should be note that these are songs, or pieces, in which battles are reenacted between Mexico and the

indicated nation.]
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afios (Escalante, 2010) y en el concepto de monte que permanece con toda su
complejidad ancestral, muestran que la imposicion de una nueva religion y otra
lengua no son del todo definitorias a la hora de concebir el universo, acaso porque
vinieron después a intentar permear un mundo ya elaborado, a moldear un mundo

que tenia ya su lengua y forma.

Entre los multiples esfuerzos que se hicieron de los dos lados, el de los
espanoles y los mesoamericanos, por establecer conexiones entre las distintas
circunstancias con el propdsito de otorgar a la nueva realidad socio-cultural un
nivel de inteligibilidad, vemos comparaciones entre deidades de los dos
continentes y entre sus gobernantes. En el caso de la hija de Motecuhzoma, su
nombre espafiol “rememoraba a la reina Isabel | de Castilla. Debe considerarse
que el emperador Cuauhtémoc, esposo de Tecuichpo, fue bautizado con el
nombre de don Hernando, o Fernando, en memoria del catdlico rey Fernando de
Aragén. De tal modo que Tecuichpo y Cuauhtémoc, Isabel y Fernando, son una
duplicacion indiana de los Reyes Catodlicos, pareja real y divina” (Martinez R.,
2000: 218). Esta idea de pareja paradigmatica también quedd representada en el
binomio Malinche-Cortés. Dofia Marina e Isabel representan la linea que divide y
une los dos tiempos, las dos historias de dos civilizaciones distintas, una en
Tlaxcala y la otra en Tenochtitlan, pero finalmente ambas fueron mujeres

mesoamericanas insertadas con prontitud en los nuevos codigos sociales.

En ocasiones, como en los cantos de los concheros ya resefiados, los

nombres de Isabel y Malinche se unen, pero hay otras donde son mostradas como
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antagonistas. Rodrigo Martinez (Martinez R., 2000a: 211) menciona que “Los
tlaxcaltecas pintaron fea y vieja a Tecuichpo, pese a que era entonces una
doncella joven y hermosa, acaso porque era su enemiga, siendo mexica. A dofia
Marina en cambio, los tlaxcaltecas la pintaron bella, con semblante severo, casi
como a una divinidad.” Gordon Brothertson (2001: 21) considera que lo contrario
sucedid entre los mexicah quienes vieron a Malinche con una clara desaprobacion
de su desenvolvimiento, mientras que “los aliados de Cortés la presentan como
una sefora indigena ejemplar que ya sabe operar y manipular los nuevos valores
politicos y religiosos del momento”. Ya hemos visto, sin embargo, cémo Diana
Magaloni (2004, 2009) ha mostrado que no hay tal perspectiva mexica que
represente a Malintzin con atributos negativos. Por el modo en que quedd
representada en el Cdédice florentino, asi como por los atributos de su vestimenta,

la revelan con los caracteres de una diosa de la tierra.

La presencia de Malintzin en el frontispicio del libro XII del Cédice florentino
(figura 17) viene acompafada de todos los elementos que configuran “el
surgimiento de un nuevo sol; la sobrevivencia de una pareja en una cueva para
iniciar una nueva poblacién; el surgimiento de un nuevo arbol; y, el concepto de
agua-monte, o altepétl, para ser el centro del nuevo mundo” (Magaloni, 2004:
267)63 Los tlacuilos que se valieron de los simbolismos cristiano y prehispanico,
pintan la historia de la Conquista como una historia de destruccién, pero también

de creacion en donde Malintzin cumple con la parte femenina de la dualidad que

%[the rising of a new sun; the survival of a couple within a cave to initiate a new population; the raising of a
new tree; and, the concept of water-mountain, or altepetl, to be the center of the new world]



114

generara el nuevo mundo. Y aunque Hernan Cortés la mencione de modo muy
escueto en sus Cartas de relacidén, para no verse disminuido en sus meéritos
(Brotherston, 2001: 63). Tampoco pudo omitirla, habria resultado absurdo un
silencio absoluto en torno suyo por lo que representd y representa que una mujer
haya participado en una empresa tan decisiva para la historia de México. En una
de las imagenes de la Descripcion de la ciudad y provincia de Tlaxcala, se
presenta a una mujer indigena como emblema de la Nueva Espafia y todo el

contexto nos lleva a pensar que se trata de Malintzin (Figura 28).
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Figura 28. Una mujer como emblema de la Nueva Espaia, Descripcidn de Tlaxcala

Bernal Diaz del Castillo (2005: 633), casi al final de su obra se refiere a Malintzin
ya no como traductora de Cortés, sino de los tlaxcaltecas: “en Cholula querian los
indios de aquella ciudad matar a Hernando Cortés y a la gente que llevaba y que
lo alcanz6 a saber dofa Marina lengua de los tlascaltecas [...].” Su importancia fue

tal en Tlaxcala que, como menciona Federico Navarrete (2007: 288), ella aparece
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incluso como emblema de la propia Tlaxcala. Su uso como figura politica entre los
tlaxcaltecas, no excluye pensarla en sus vinculos con el culto al agua. Ella se
movio simultaneamente en esos dos ambitos dentro de la Tlaxcala indigena, su
injerencia fue politica, pero también religiosa. ¢Malinche la histérica fue convertida
en diosa mesoamericana? Suarez (2005: 170) dice que actualmente los
pobladores de Tlaxcala que visitan la montafna “ven en ella una deidad a la que
asocian con el agua.” Hay entidades que son divinas ellas mismas con toda su
materialidad por lo que ofrecen en la construccién del mundo. Su presencia, su
visibilidad funge como un limite ontolégico que ayuda a saber dénde comienza y

dénde termina la humanidad.

Malinche entro a la religion catolica y su presencia en ella se us6 como modelo
para el resto de los indigenas. Jaime Cuadriello (2004: 32) estudid la iconografia
catélica de Tlaxcala y reconocié en ella “un largo proceso de aprendizaje cultural,
que puede tomarse como expresion colectiva del muy peculiar ‘ser’ colonial del
pueblo tlaxcalteca [...] ante todo el esfuerzo ideolégico de sus miembros por
reconocerse como una ‘nacion’ diferenciada [...].” Que Tlaxcala hubiera quedado
en la posicion de vencedor junto con los espanoles, los colocé al principio en una
posicion privilegiada. Es asi que

la intervencion mas importante de Mazihcatzin ya no era de caracter castrense sino de

orden espiritual. Este gobernante habia protagonizado un episodio que, si bien

legendario, resultaba harto significativo para la refundacién de la Republica, como fue el

llamado ‘Bautizo de los cuatro sefiores’, por mano del capelldan Juan Diaz y con los
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padrinazgos de Cortés y Malinche y sus cuatro capitanes: Alvarado, Tapia, Sandoval y

Olid (Cuadriello, 2004: 72).
Esta escena de conversion que fue

por primera vez esbozada en los murales alegdricos del Cabildo en la mediania del
mismo siglo XVI, y luego transcrita por el dibujante Mufioz Camargo en su Descripcion
provincial, es, en términos juridicos y simbdlicos, el momento de la creaciéon de una

Nueva Ley, tan santa como politica para ese territorio coaligado (Cuadriello, 2004: 72).

Esta representacion fue pintada tres veces mas. Y segun Jaime Cuadriello
(2004: 73), con la escena del bautismo “no sélo celebran el pacto politico que alli
tiene origen, sino la inclusion del pueblo de Tlaxcala en una nueva vision, del todo

universalista, de la historia de la salvaciéon.” Salta también a la vista

la sugerente referencia que se hace del territorio, alli implicado con la vista del volcan
Matlalcueye (hoy la Malinche) al fondo [...] dofia Marina, al tiempo que asiste a su
amo como consejera e intérprete, con el xdchitl o palo de fiesta enflorado en mano,
también queda investida como personificaciéon alegérica del nuevo reino cristianizado,
que precisamente alli nace a la vida histérica: la Nueva Espafa figurada como india

de la nobleza (Cuadriello, 2004: 73).

¢ Quién es la Malinche que le da nombre al cerro? Vimos que Max Harris ha
propuesto que cuando se habla de Malinche en las danzas, en realidad se esta
hablando de Isabel la hija de Motecuhzoma o se esta haciendo alusién a la virgen
Maria en su nombre nahuatlizado. Pero ¢por qué harian el traslado e
hispanizarian la forma nahua de Maria? Lo que sucede es que ha prevalecido una

vision mestiza de la historia cuando de la intérprete se trata, es por ello que nos
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cuesta identificarla con patrones mesoamericanos. ¢ Fue convertida en una diosa
mesoamericana y a la vez en un agente que contribuyd a la causa de la nueva
religion? Dice Muioz Camargo que fue tenida por diosa. La poca claridad sobre
su vida, la historica, ya era evidente en el mismo siglo XVI, desde ese entonces ya
habia “muy grandes variedades de su nacimiento y de qué tierra era” (Mufoz,
1984: 235). Para los yuhmu es la guia que les ayudd a encontrar el sitio de su
asentamiento. Quiza ella ocupe una estructura subyacente y ancestral que no
hemos identificado aun. En realidad no estoy diciendo nada nuevo, muchas veces
se ha aludido a ella como personaje historico y a las multiples lecturas que se le
han dado a través de los afnos. Lo interesante sera pensarla convertida en
montafia entre los grupos para quienes finalmente resulta significativa en un

sentido vital y no simplemente académico.
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Epilogo

Con la intencidn de no ser repetitiva con respecto a lo que se ha venido
desarrollando, se agregara tan solo una breve consideracién final. La identidad
tlaxcalteca, como todas las identidades, involucra el espacio fisico en el que se
es. Llegaron los espanoles, llegd una nueva religidn y una nueva lengua, pero la
montafia permanecio. El catolicismo logré eliminar el nombre de la antigua diosa
del agua que designaba al monte de Tlaxcala, sin embargo se mantuvieron las
relaciones que los pobladores ancestralmente tenian con él. La montafia nunca
quedd desierta, siempre estuvo habitada por esa deidad del agua porque ella

misma es la diosa del agua.

Los tlaxcaltecas nos muestran que en ese mundo suyo, con hondas raices en
una humanidad mesoamericana, la existencia sucede en un mundo poblado por
otros seres ademas de los humanos. Por ello los montes que aparecen en mapas
y codices no son meras grafias indicativas, sino una presencia que también
participa en las escenas y en la realidad misma. ;Qué es la naturaleza, qué la
divinidad, qué lo humano? ;Ddénde estan los limites de las relaciones entre estas
tres esferas? ;Son acaso las Unicas categorias desde las cuales se puede

presuponer el mundo?

Ese modo materno en que el monte se presenta, dando vida, lo convierte
efectivamente en una madre que genera y guarda alimento. Malintzin en tanto que

tonan (nuestra madre), ;esta siendo comparada con una madre catdlica como
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Maria o con una madre mesoamericana como Cihuacoatl o Coatlicue? Y el hecho
de que la montana tlaxcalteca lleve su nombre ;es indicio que de que esta
sustituyendo a la diosa Matlalcueye? Los datos poco claros sobre su vida dificultan
convertirla en una figura histérica perfectamente delineada. Incluso en su tiempo,
existieron diversas versiones sobre su origen, lo que facilitd su proceso de
divinizacién, pues su existencia en su forma mas estrictamente humana, estaba

difuminada, borrosa.

Aunque en siglos recientes se volvio a su figura para convertirla en un simbolo
del mestizaje y atribuirle caracterizaciones negativas, Malintzin fue una invaluable
aliada de los indigenas de Tlaxcala y aparece por ello en imagenes que son de
mucha importancia en la nueva configuracion de la Republica tlaxcalteca, a veces
como el emblema mismo de esa nacién. Al quedar identificada con la montafia,
pasé de ser un sujeto histérico para transformarse en la encargada de las lluvias
que dependen de la montafia y que le aseguran a la poblacion un buen ciclo

agricola.

Azarosa o no, la falta de claridad sobre sus ultimos dias, contribuyé a su figura
polivalente. Por eso, desde ella es posible plantearse la relacion existente entre
los ambitos de lo natural, lo humano y lo divino en el mundo mesoamericano.
Malinche, una mujer que se convirtié en montafa y diosa. La labor de intérprete y
seguramente hasta de estratega que en su momento cumplio, debié generar el
mismo asombro entre los tlaxcaltecas y tenochcas, pues sus capacidades no se

agotaban en el rol asignado a su condicién de esclava. Su figura fue parte de
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estos juegos de intercambios y desplazamientos de imagenes y simbolos que
sostienen una vieja estructura conceptual. Si se intenta hallar el dato exacto, la
definiciéon concreta que genera el rastreo historico, pronto se hara evidente lo inutil

de la empresa ante una Malinche que devino todo.

Hay una Malinche mas compleja que la de Octavio Paz, una que no es traidora,
ni elemento sencillo en el engranaje de una historia oficial que unicamente busca
una identidad trivial a través de los simbolos de una nacién excluyente y misogina.
Una nacion donde los indigenas que participan del orgullo nacional son los
indigenas desaparecidos. Las mujeres indigenas sin embargo, merecen ser
reconocidas como sujetos politicos y no como blanco de discriminacion e
indiferencia. Malinche, la que habita la montafia de Tlaxcala, cumple con un
papel que toca esferas mas profundas, esas que construyen a los seres humanos
mas alla del espacio publico o de un escenario que sélo pone en juego la parte

mas superflua de la nacion mexicana contemporanea.
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Figura 1. Topdénimo Jilotepec en el Cddice Huichapan, laminas 9, 34 y 53.
Tomadas de Brambilia R. Disponible en:
http://www.dimensionantropologica.inah.gob.mx/?p=603

Figura 2. Topénimo de Matlalcueye, en K. Yoneda, Mapa de Cuahtinchan 2
Figura 3. Matlalcueye en la Historia Tolteca Chichimeca

Figura 4. Matlalcueye en el MPEAI

Figura 5. Fotografia de flor de matlalxéchitl, disponible en:

http://www.cicctic.unam.mx:31101/reserva ecologica/clima biodiversidad/quia flor

a.cfm

Figura 6. Altepét/ en el codice Borbdnico

Figura 7. Monte en el codice Xolotl

Figura 8. Malintzin con espada, Lienzo de Tlaxcala, tomadas de C. Maturo.
Figura 9. Nobles con falda con disefio de rombos, Libro VI, Cédice florentino
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http://www.mexicolore.co.uk/images-5/557 09 2.ipg

Figura 11. Disefio de rombos en montanas, Lienzo Cordova-Castellanos
Figura 12. Restos de sello encontrado en la Malinche, S. Suarez

Figura 13. Malintzin con Cortés y Motecuhzoma, Cddice Florentino
Figura 14. Chimalma, M.S. 40, Coleccion Aubin, BNF

Figura 15. Malinztin y Cortés, Cédice Azcatitlan

Figura 16. Malintzin desplazada de su posicion central, Lienzo de Tlaxcala,
tomada de F. Navarrete
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Figura 17. Capilla El pocito, imagen del bautizo de los cuatro gobernantes
tlaxcaltecas en el cual participa Malinche, Ocotlan, Tlaxcala, fotografia de Mayra
Alvarez

Figura 18. Frontispicio del Libro XlI, Cddice florentino
Figura 19. Malinche y Cortés, Mapa de Tlacotepec

Figura 20. Mujer montando junto a Cortés, Lienzo de Tlaxcala, imagen tomada de
C. Maturo

Figura 21. Malintzin en el Cédice Cuauhtlantzinco
Figura 22. Cihuacoatl y Teteo inna, Cddice florentino
Figura 23. Tlazolteotl, Codice florentino

Figura 24. Escultura de la Coatlicue, MNA, fotografia tomada del blog:
http://artehistoriaciencia.blogspot.mx/2007/06/arte-precolombino.html

Figura 25. Detalle del disefio de las serpientes de la Coatlicue, fotografia
disponible en:

http://espaciointeriordemimente.blogspot.mx/2013/01/cosmovision-prehispanica-
coatlicue.html

Figura 26. Coatlicue, Cddice florentino
Figura 27. Malinztin con escudo, Lienzo de Tlaxcala, tomada de C. Maturo

Figura 28. Una mujer como emblema de la Nueva Espaia, Descripcion de la
ciudad y provincia de Tlaxcala
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